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RESUMO

Esta pesquisa busca analisar a postura decolonial do povo Bero Biawa Mahadu (Javaé) do Vale
do Araguaia, entdo Norte de Goids, atual estado do Tocantins, frente aos processos de salvacao
e de civilizacdo propostos pelos missionarios protestantes, entre 1896 e 1937, por meio de
atitudes de resisténcia concernentes ao projeto em questéo, cujos desdobramentos foram o parco
resultado por parte dos projetos missionarios protestantes & época. E uma investigacdo de cunho
decolonial, ancorada nos recentes debates empreendidos pelo coletivo de pesquisadores da
Modernidade-Colonialidade-Decolonialidade (M/C/D), um grupo de intelectuais de diversas
areas do conhecimento que norteiam suas perspectivas tedricas em funcdo da critica a
modernidade desde categorias como transdisciplinaridade, colonialidade do poder, do ser e do
saber e interculturalidade critica, dentre outras (CASTRO-GOMEZ, 2005; ESCOBAR, 2005;
MALDONADO-TORRES, 2016; MIGNOLO, 2010; NAZARENO, 2017a; 2017b; WALSH,
2009; 2010; 2013). Temos como premissas basicas as ndo-metodologias da etno-historia
(NAZARENO, 2017b), da proximidade (SUAREZ-KRABBER, 2011) e da conversacio
(HABER, 2011). Por intermédio delas conjecturamos que 0s missionarios protestantes
executaram, na Primeira Republica, viagens de conhecimento na regido do Vale do Araguaia
como agentes observadores pretensamente posicionados num lugar neutro. Embora a imersao
(engajamento) no ambiente indigena (modo de vida, cosmologia, alimentacao, lingua materna)
desembocasse em percepcdes contraditrias em relagcdo aos povos indigenas, os indigenas mais
influenciaram do que foram influenciados. Além disso, em virtude da experiéncia de tentativa
de evangelizacdo, povos indigenas como os Javaé resistiram as intencdes dos missionarios
protestantes, refugiando-se no interior da Ilha do Bananal, saindo desse posicionamento
isolacionista ja em meados do seéculo XX.

Palavras-chave: Protestantismo, Javaé, Resisténcia, Interculturalidade Critica.



ABSTRACT

This research seeks to analyze the decolonial posture of the Bero Biawa Mahadu (Javae) people
of the Araguaia Valley, then North of Goias, present state of Tocantins, facing the processes of
salvation and civilization proposed by the Protestant missionaries, between 1896 and 1937,
through of attitudes of resistance concerning the project in question, whose results were the
small result on the part of the protestant missionary projects to the time. It is a decolonial
investigation, anchored in the recent debates carried out by the Collective of Modernity-
Coloniality-Decoloniality researchers (M/C/D), a group of intellectuals from diverse areas of
knowledge who guide their theoretical perspectives in function of the critiqgue of modernity
from categories such as transdisciplinarity, coloniality of power, of being and of knowledge
and critical interculturality, among others (CASTRO-GOMEZ, 2005; ESCOBAR, 2005;
MALDONADO-TORRES, 2016; MIGNOLO, 2010; NAZARENO, 2017a; 2017b; WALSH,
2009; 2010; 2013). We have as basic premises the non-methodologies of ethnohistory
(NAZARENO, 2017b), proximity (SUAREZ-KRABBER, 2011) and the conversation
(HABER, 2011). Through them we conjecture that the Protestant missionaries executed, in the
First Republic, travels of knowledge in the region of the Valley of the Araguaia like observer
agents allegedly placed in a neutral place. Although immersion (engagement) in the indigenous
environment (way of life, cosmology, food, mother tongue) led to contradictory perceptions of
indigenous peoples, indigenous people influenced more than they were influenced. Besides
that, due to the experience of attempted evangelization, indigenous peoples such as the Javaé
resisted the intentions of Protestant missionaries, taking refuge in the interior of Bananal Island,
leaving this isolationist position already in the middle of the twentieth century.

Key-words: Protestantism, Javaé, Resistance, Critical Interculturality.
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INTRODUCAO

Esta pesquisa, desenvolvida no Programa de PoOs-Graduacdo em Historia da
Universidade Federal de Goiéas, sob a orientacdo do Prof. Dr. Elias Nazareno, esta inserida na
linha de pesquisa “Fronteiras, interculturalidades e ensino de Historia”. Trata-se de analisar a
postura decolonial do povo Iny Javaé do Vale do Araguaia, entdo Norte de Goids, atual estado
do Tocantins, frente aos processos de ‘“salvacdo” e de “civilizacdo” propostos pelos
missionarios protestantes, entre 1896 e 1937, por meio de atitudes de resisténcia concernentes
ao projeto em questdo, cujos desdobramentos foram o parco resultado por parte dos projetos
missionarios protestantes a época. E uma investigacdo de cunho decolonial, ancorada nos
recentes debates empreendidos pelo coletivo de pesquisadores da Modernidade-Colonialidade-
Decolonialidade (M/C/D), um grupo de intelectuais de diversas areas do conhecimento que
norteiam suas perspectivas tedricas em funcéo da critica @ modernidade, desde categorias como
transdisciplinaridade, colonialidade do poder, do ser e do saber e interculturalidade critica,
dentre outras.

A colonialidade do poder estd entre as nocBes e temas chaves do programa de
investigacao do coletivo M/C/D e “faz referéncia, inicialmente, a uma estrutura especifica de
dominacdo através da qual as populagdes nativas da América foram submetidas a partir de
1492,” (CASTRO-GOMEZ, 2005, p. 58, traducdo minha)l. Uma relacdo de poder que se
caracteriza ndo apenas pela dominacao coercitiva, fundada na superioridade étnica e epistémica
dos europeus sobre 0s povos originarios visando sua destruicdo fisica e a transformacéo de suas
formas de conhecer 0 mundo e a si mesmos e a ado¢éo do universo cognitivo do colonizador,
mas também na seducdo provocada pela cultura europeia, a partir do imaginario de la blancura.
Imaginario composto, dentre outros fatores, por crencas religiosas, tipos de vestimenta, modos
de comportamentos e formas de produzir e transmitir conhecimentos (CASTRO-GOMEZ,
2005, p. 60).

Assim, a colonialidade néo se restringe as relaces de poder, nem ao contexto historico
da colonizacg&o europeia. Ela constitui-se em uma estrutura complexa de niveis entrelagados por
atividades e controles especificos (MIGNOLO, 2010, p. 12), tais como o controle da economia,
da autoridade, da natureza e dos recursos naturais, do género e da sexualidade, da subjetividade
e do conhecimento (NAZARENO, 2017a, p. 45). A outra face constituinte da colonialidade —

a decolonialidade — denota, portanto, “um caminho de luta continuo no qual se pode identificar,

! “hace referencia, inicialmente, a una estructura especifica de dominacion a través de lacual fueron sometidas las
poblaciones nativas de América a partir de 1492”.
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visibilizar e alentar ‘lugares’ de exterioridade e construgdes alter-(n)ativas” a primeira
(WALSH, 2013, p. 23-68), em uma atitude “de desprendimento e de abertura as possibilidades
encobertas pela racionalidade moderna” (NAZARENO; CARDOSO, 2013, p. 250), ou seja,
pela colonialidade. Esse caminho alternativo se faz tendo como referéncia a interculturalidade
critica e o enfoque enactivo.

O uso da discussdo da interculturalidade critica desenvolvida pelo grupo M/C/D se faz
a partir da contribuicéo teodrica de Catherine Walsh, para quem, desde os anos 1990, existe na
América Latina um reconhecimento da diversidade étnico-cultural, convertendo a
interculturalidade num tema em moda — “visto estar presente nas politicas publicas e reformas
educativas e constitucionais como resultado das lutas dos movimentos sociais ancestrais e suas
demandas por reconhecimento e direitos”, que por sua vez esta intrinsecamente ligada a projetos
globais de poder, capital e mercado — levando-a a sintetizar tal categoria em trés perspectivas
distintas: a relacional, a funcional e a critica (WALSH, 2009; 2010).

Na interculturalidade relacional, Walsh aponta para o contato e o intercdmbio entre
culturas (pessoas, praticas, saberes e tradi¢des culturais), contudo, na sua visdo, essa perspectiva
é limitada, pois oculta o conflito e os contextos de poder, dominacéo e colonialidade. Para além
disso, o limite também se apresenta no encobrimento ou alijamento das estruturas da sociedade
(sociais, politicas, econdmicas e epistémicas) que posicionam a diferenca colonial em termos
de superioridade e inferioridade.

As outras perspectivas, Walsh elabora apoiando-se na abordagem do filésofo peruano
Fidel Tubino, quando este estabelece a diferenca entre interculturalidade funcional e

interculturalidade critica:

Enquanto no interculturalismo funcional busca-se promover o didlogo e a
tolerdncia sem tocar as causas da assimetria social hoje vigentes, no
interculturalismo critico busca-se suprimi-las por métodos politicos nao
violentos. A assimetria social e a discriminacdo cultural tornam invidvel o
didlogo intercultural auténtico. [...] Para tornar real, é preciso comecar por
tornar visiveis as causas do ndo dialogo. E isso passa necessariamente por um
discurso de critica social [...] um discurso preocupado por explicitar as
condigdes [de indole social econémica, politica e educativa] para que este
didlogo se dé (TUBINO, 2005, p. 8 apud WALSH, 2010, p. 21).

Em sintese,

A interculturalidade critica, entendida como processo social, politico e
episttmico, pode ser considerada, portanto, como sinénimo da
decolonialidade, pois, mesmo tendo em conta as relacbes assimétricas
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estabelecidas pelo colonizador em termos politicos, sociais e epistémicos, ndo
h& como negar a influéncia reciproca exercida por parte daqueles que foram
historicamente subalternizados. Nesse sentido, a decolonialidade instala-se no
mesmo momento em que se instala a colonialidade do poder. Os povos
indigenas que permanecem vivos, com seus conhecimentos e suas linguas, sdo
uma prova viva da decolonialidade como processo de resisténcia e afirmacédo
identitaria (NAZARENO, 2017a, p. 46).

O enfoque enactivo, uma categoria criada pelo psicélogo estadunidense Jerome Bruner
(1915-2016), no final da década de 1960, foi trabalhado recentemente pelo bidlogo e fildsofo
chileno Francisco Varela (1946-2001) e retomada pelo antropdlogo Arturo Escobar (2005, p.
133-168) a partir das teorias do p6s-desenvolvimento e da ecologia politica. Com o lugar em
perspectiva, Escobar inclui no seu exercicio tedrico as pesquisas da ecologia antropoldgica
sobre os modelos culturais da natureza que, longe de terem uma visdo unificada, compartilham
pontos em comum, sendo o principal deles a nocdo de que esses modelos ndo dependem da
dicotomia natureza/sociedade, secularmente embasada no dualismo ontol6gico de Descartes.
Em muitos contextos ndo-ocidentais, afirma Escobar, os modelos locais s&o concebidos como
sustentados pelos vinculos continuos das esferas biofisica, humana e supranatural, em uma
continuidade culturalmente arraigada por meio de simbolos, rituais e praticas e plasmada em
relacBes sociais distintas do tipo moderno, capitalista.

Escobar (2005) encaminha suas argumentacfes para a nogdo de conhecimento local
ancoradas na reinterpretacdo dos aspectos cognitivos proposta pelos ensinamentos da biologia
fenomenoldgica de Humberto Maturana, Francisco Varela e seus colaboradores (Cf. VARELA,;
THOMPSON; ROSCH, 1992). A partir do enfoque enactivo, eles defendem que “a cogni¢ao
se converte na enacao de uma relacdo entre a mente e um mundo baseado na historia de sua
interacdo”, sendo que a experiéncia como praxis da vida resulta das historias biologicas e
sociais de cada um. Tais concepgdes rejeitam a separagdo do conhecer, do fazer e do mundo
tornando-se linguagens para questionar as relagdes binarias e assimétricas historicamente
construidas pelo conhecimento convencional e, também, corroboram para a inseparabilidade
entre natureza e cultura e aspectos corporizados do conhecimento.

A perspectiva do enfoque enactivo de Escobar (2005) constitui-se, portanto, em uma
categoria imprescindivel na elaboragdo investigativa deste estudo. Por um lado, temos a
experiéncia cognitiva dos agentes do protestantismo que vivenciaram experiéncias desde 0s
conhecimentos dos povos indigenas nas ocasides de intercambios provocados durante as
excursdes pelo Vale do Araguaia, temporadas em que permaneciam longos periodos com o0s
indigenas passando a conhecer aspectos cosmoldgicos de suas culturas. Por outro lado, temos
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a resisténcia indigena em relacdo a influéncia externa possibilitada pelos agentes protestantes.
Embora fossem muito bem recepcionados pelos indigenas na maior parte dos “encontros”, pelo
viés da interculturalidade critica observamos a “resisténcia epistémica e ontologica dos povos
indigenas que passam a influenciar as cosmologias (visdes de mundo) de seu ‘outro’ europeu,
tanto ou mais do que seriam influenciados pelo colonizador” (NAZARENO, 2017a).

O periodo proposto para investigacdo € marcado pelo expansionismo de agéncias
missionarias oriundas da Europa ou da América do Norte. A experiéncia protestante inserida
em Goias foi parte de um projeto evangelizador internacional. Desde meados do século XIX,
para ser mais preciso, o Brasil tornou-se, efetivamente, palco da implantacdo de diversos
projetos missionarios protestantes, impulsionados pelo movimento reavivalista norte-
americano, iniciado nos Estados Unidos da América (EUA) no século XVIII (primeira fase)
atingindo seu auge no século XI1X (segunda fase). Esta ultima, considerada como Era Metodista,
percorreu todo o século XIX até a | Guerra Mundial correspondendo, em termos politicos e
econdmicos, a0 momento expansionista do capitalismo mundial. Nessa fase, a propaganda
protestante alcangcou uma grande parte do territorio norte-americano ao expandir-se
principalmente em funcéo do alargamento das fronteiras territoriais no sentido oeste.

Outra caracteristica desse movimento foi o forte apelo missionario aliado a ideia do
Destino Manifesto, para quem os povos anglo-americanos haviam sido escolhidos por Deus
para protestantizar o mundo como consequéncia da expansdo das fronteiras do “reino divino”.
Esse apelo fundamentava-se no principio do voluntarismo, ou seja, tornava-se um mecanismo
de despertamento dos norte-americanos para o esforco religioso (REILY, 1993, p. 34), pelo
qual o protestantismo de missdo chegou ao Brasil.

O protestantismo aqui referenciado indica as igrejas consideradas historicas que
adentraram o Brasil entre 1835 e 1859, por meio de missionarios que atuaram na sociedade
brasileira a partir de diversos mecanismos: a comercializacao de literaturas religiosas, a defesa
dos valores da religido civil estadunidense visando a transformacéo social por intermédio da
educacéo e, principalmente, a conversao de pessoas ao discurso que propagavam. Por isso, é
considerado também como protestantismo missionario ou de conversdo (MENDONGCA, 1990),
estando nele inseridos presbiterianos, batistas, metodistas, episcopais, congregacionais,
luteranos do Sinodo de Missouri e adventistas (ALMEIDA, 2000; IBGE, 2012)2.

2 Para uma maior compreensédo das especificidades no modus operandi de cada denominagdo protestante ver
importantes trabalhos nesse sentido: MENDONCA, Antdnio Gouvéa; VELASQUES FILHO, Précoro. Introdugdo
ao Protestantismo no Brasil. Sdo Paulo, Edi¢des Loyola, 1990; PRESTES FILHO, Ubirajara de Farias. O indigena
e a mensagem do segundo advento: missionarios adventistas e povos indigenas na primeira metade do século XX.
Tese (Doutorado em Histdria Social) — FFLCH, Universidade de Sdo Paulo, 2006; SILVA, Paulo Julido. Entre a
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De meados do século XIX até o seu final, ocorre a interiorizacdo da propaganda
protestante com suas igrejas e missdes atuando, se instalando e se consolidando na regido
central. Em Goias, 0 protestantismo chegou atraves da cidade de Luziania, situada atualmente
na regido do entorno do Distrito Federal, em 1893. Posteriormente, na dianteira dos trilhos da
estrada de ferro, missionérios protestantes adentraram o sudeste goiano por Cataldo, cidade
onde instalaram uma igreja em 1902, para exercer a pratica proselitista. Em decorréncia disso,
instituicOes (igrejas, colégios, hospitais) e até um nucleo populacional (povoado de Gamelleira,
atual Cristiandpolis) foram fundados no estado.

N&o apenas os catolicos eram visados pela propaganda do protestantismo, mas também
0s povos indigenas. Por isso, nesse periodo ocorreram ainda as viagens de conhecimento no
Vale do Araguaia, entdo regido norte do estado de Goias e atual estado do Tocantins, no intuito
de verificar as possibilidades de instalacdo de agéncias missionarias que atuassem entre 0s
varios povos indigenas da regido, incluindo o povo Javaé. Sendo assim, a delimitacdo temporal
desta pesquisa se inicia em 1896, com a viagem de conhecimento de William Azel Cook, e
termina em 1937, por ocasido do encerramento das missdes estabelecidas na Ilha do Bananal,
analisadas neste estudo.

Os Javaé ou Bero Biawa Mahadu habitam a regido do Médio Araguaia, no atual estado
do Tocantins, pertencem ao tronco linguistico Macro-Jé e a familia Karaja. Sao falantes da
lingua Iny rybe. Sua trajetoria de contatos com os ndo indigenas foi marcada por draméticos
eventos, originados na pacificacdo ocorrida na segunda metade do século XVIII, fazendo com
que eles forjassem uma postura isolacionista como estratégia de resisténcia até praticamente
meados do século X1X, situacdo que os levou a invisibilizagdo perante a sociedade nacional e,
sobretudo, na academia, até recentemente.

Retomar a histdria de resisténcia dos Javaé no contexto da historia do protestantismo no
entdo norte de Goids contribui para fomentar a visibilizacdo desse povo na atualidade. Um povo
que historicamente foi reconhecido como ‘“‘subgrupo”, “primo” ou at¢ mesmo como “povo
Karaja”, portanto “inexistente” perante a sociedade ¢ a academia, os Javaé vém, desde pelo
menos o inicio do século XXI, negando tal acepcdo em defesa de uma auto percepgdo como
povo Unico, com trajetdria e histdrias especificas, distintos, portanto, dos Karajé, embora faca
parte, junto com os Xambiod, do povo Iny.

A postura isolacionista dos Javae justifica, em parte, a mencao recorrente dos Karaja

nesta pesquisa. Para alcanga-los, o primeiro contato dos ndo indigenas era com estes, as

evangelizacdo e a politica: a expansdo missionaria batista para o Brasil Central (1925-1939). Dissertacéo
(Mestrado). Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade Estadual de Campinas, SP, 2016.
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margens do rio Araguaia, os quais se tornavam mediadores nas relacbes que se fizessem
necessarias com os Javae, no interior da llha do Bananal. A presenca dos Karajé e dos Javaé
nos relatos de viagem corresponde a proporcdo do convivio entre eles e 0s missionarios
protestantes. Significa que os Karaja sobrepujam os Javaé em proeminéncia na narrativa crista.
N&o somente nesse tipo de literatura, mas também na literatura etnografica do periodo e
antropoldgica, posteriormente.

Por isso, em que pesem 0s posicionamentos politicos dos Javaé na atualidade
(protagonizam um movimento pautado pelo fortalecimento identitario forjado no Curso de
Educacdo Intercultural Indigena da Universidade Federal de Goias), os Karaja estardo sempre
associados aos visitantes que adentravam suas aldeias, no periodo delimitado, como
interlocutores, especificamente, entre eles e 0s missionarios.

Analisar as missdes protestantes entre os Javaé sem mencionar os Karaja inviabilizaria
uma analise mais ampla do contexto das tentativas missionarias protestantes no Vale do
Araguaia, no periodo em questdo, porque ocultaria a trajetéria de décadas que os agentes do
protestantismo percorreram até o contato direto com os Javaé em suas aldeias. A cada viagem
de conhecimento efetivada, novos conhecimentos eram obtidos pelos missionarios, que 0s
divulgavam nas igrejas e agéncias missionarias protestantes, situacdo que contribuia para o
aumento no interesse em concretizar, de fato, tal empreendimento.

A receptividade, portanto, dos Karaja em relacdo aos ndo indigenas, incluindo os
missionarios protestantes, atraia o interesse em torna-los adeptos ao protestantismo e, como
resultado, intérpretes entre outros povos indigenas com vistas a expansdo do discurso
protestante. Vistos como “selvagens encantadores”, portadores de valores morais acima da
média se comparado a outros povos indigenas brasileiros, os Karaja tiveram relativa
importancia nos processos missionarios estabelecidos, fato que justifica, novamente, a presenca
deles neste trabalho.

Ao elucidar as estratégias encontradas pelos Javaé para se manterem distantes do
alcance do protestantismo missionario, diante das investidas dos agentes protestantes para
frequentar suas aldeias, com vistas a evangelizagdo, a pesquisa objetiva ainda a desocultagédo
dos conhecimentos Javaé, quando possivel, em relacdo aos processos de cristianizacdo
efetivados pelo protestantismo.

A partir do objetivo principal, pretendemos investigar a historia dos contatos
estabelecidos entre 0s Iny e 0s ndo indigenas, entre os séculos XVI1 e XVIII, como experiéncias
que forjaram nos Javaé uma postura isolacionista até aproximadamente a primeira metade do

século XX; mapear as viagens de conhecimento dos missionarios protestantes no Vale do
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Araguaia e analisar suas propostas de salvacdo desde a pretensa perspectiva neutra de
observacgdo; enumerar os idealizadores brasileiros das missdes aos povos indigenas, seus
posicionamentos e as possiveis influéncias no contexto do protestantismo da época; e,
finalmente, analisar a implantacdo da missGes protestantes na regido do Vale do Rio Araguaia
e 0s desdobramentos que culminaram no seu encerramento, como sinal do baixo resultado da
evangelizacdo levada a cabo, sobretudo entre os Javaé, naguele momento.

Conjeturamos, a partir dos objetivos acima, que:

1. Os missionarios protestantes executaram, na primeira metade do século XX, viagens
de conhecimento na regido do Vale do Araguaia como observadores pretensamente
posicionados em um lugar neutro. Embora a imersdo (engajamento) no ambiente indigena
(modo de vida, cosmologia, alimentacdo, lingua materna) desembocou em percepcdes
contraditérias em relacdo aos povos indigenas, estes mais influenciaram do que foram
influenciados. Situados no passado da trajetéria linear da humanidade, em funcdo de uma
construcdo epistémica secularmente forjada e herdada pelos missionarios, os indigenas eram
vistos, por exemplo, como “selvagens encantadores” por causa da recep¢do calorosa recebida
nos contatos, porém, ainda que tenham sido vistos nessa perspectiva, muitos habitos dos
missionarios estrangeiros foram transformados em funcéo da convivéncia com os indigenas nos
momentos das viagens e da atuacdo missionaria;

2. Em virtude da experiéncia de tentativa da evangelizacdo, os povos indigenas resistiam
as intencGes dos missionarios protestantes. Os Javaé refugiaram-se no interior da llha do
Bananal, mas mesmo assim eram visados, visto que as missGes eram planejadas com vistas a
instalagdo em um lugar que atraisse diversos povos indigenas (Iny — Javaé e Karaja —, Xavante,
Tapirape).

Como perceber, enumerar e analisar tais resisténcias? De quais procedimentos
metodoldgicos utilizar na elaboracdo deste estudo sem pretender ocupar o lugar pretensamente
neutro da hybris del punto cero?® Que tipo de abordagem empreender para evitar reproduzir a
relagdo assimétrica entre “sujeito do conhecimento” (o pesquisador) e “objeto de estudo” (os
Javaé), tal como preconizado pela racionalidade académica ocidental?

Na tentativa de atender a problematica delineada, pretendemos partir da

transdisciplinaridade decolonial, um percurso epistemologico compreendido aqui

3 Castro-Gomez (2005b, p. 18) conceitua la hybris del punto cero como um “imaginario segundo o qual, um
observador do mundo social pode colocar-se em uma plataforma neutra de observagdo que, por sua vez, ndo pode
ser observada desde nenhum ponto” (tradu¢do minha do original: imaginario segun el cual, un observador del
mundo social puede colocarse en una plataforma neutra de observacién que, a su vez, no puede ser observada
desde ningln punto).
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como orientacdo e suspensdo de métodos e disciplinas a partir da
decolonizagdo como projeto e como atitude. Esta atitude e este projeto séo
parte do que podemos chamar de consciéncia decolonial (decolonial
consciousness), em contraposicdo a consciéncia moderna (modern cons-
ciousness). Enquanto a consciéncia moderna encarrega-se de afiancar as bases
das linhas seculares e ontolégicas moderno-coloniais, a consciéncia
decolonial busca decolonizar, des-segregar e des-generar 0 poder, 0 Ser e 0
saber (Maldonado-Torres, 2007a). Isto é feito ao criar lacos e novas formas
entre esferas que a Modernidade ajudou a separar: a esfera da politica ou do
ativismo social, a esfera da criacdo artistica e a esfera da producdo de
conhecimento (MALDONADO-TORRES, 2016, p. 93-94).

Do encontro e interagdes entre as diversas areas citadas acima, a decolonialidade
manifesta uma faceta limitrofe e fronteirica, por isso seu carater transdisciplinar, um aporte
epistemoldgico neste estudo, visto pautar-se pela contribuicdo das diversas areas do
conhecimento no tocante ao tema investigado — as estratégias de resisténcia Javaé frente aos
processos de evangelizacdo protestante. Somente a partir do projeto e da atitude decolonial é
“que qualquer uso de disciplinas ¢ métodos tem sentido” (MALDONADO-TORRES, 2016, p.
93).

De maneira especifica, teremos como premissas basicas as metodologias da etno-
historia, da proximidade e da conversacdo, possibilitadas pela convivéncia durante o curso de
Educacdo Intercultural Indigena da Universidade Federal de Goids, em quatro encontros
ocorridos ao longo de um ano. Nesses encontros, dois ocorrem nas dependéncias do Ndcleo
Takinahaky de Educagdo Superior Indigena na UFG e dois nas aldeias. Sdo momentos de
interacdo importantes para conhecimento, ainda que limitado, da episteme Javaé e de outros
povos indigenas participantes do Curso.

Os encontros ndo se limitam ao desenvolvimento da pesquisa, aprovada pelo Comité de
Etica em Pesquisa da UFG,* mas permitem participar, sobretudo, dos processos educativos dos
povos indigenas efetivados desde, para e com eles. Um conhecimento essencial na compreensao
dos motivos que levaram a resisténcia ontologica dos mesmos em fungédo da violéncia fisica e
simbdlica que sofreram desde o inicio da colonizag&o, principalmente no tocante a resisténcia
ao cristianismo.

A etno-historia aponta para um método interdisciplinar que “conjuga dados e métodos
da antropologia, da histéria e da arqueologia” sendo “o melhor caminho para se compreender

0s povos de culturas ndo-ocidentais a partir de uma perspectiva historica” (CAVALCANTE,

4 CAAE: 60697215.7.0000.5083.
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2011, p. 359), com base nas tradi¢Oes orais e nas fontes arqueoldgicas, na linguistica histérica,
e, também, na documentacéo escrita.

Para isto, é de fundamental importancia, o conhecimento de métodos de critica
documental na busca pela historicidade (dimensdo das mudancas e dimensao das permanéncias)
das diferentes culturas indigenas. Ela “representa uma por¢ao de liberdade metodoldgica que
propicia ao pesquisador partir de um problema que se quer analisar e € ele que determina as
fontes e o método que se quer utilizar e ndo o inverso” (Ibidem, p. 361). Além de contribuir
para “desvelar as autoconcepg¢des que 0s povos indigenas possuem acerca de suas proprias
historias” (NAZARENO, 2017b, p. 89).

pelo recurso a etno-historia, curiosamente uma aproximacao, ainda que sem o
reconhecimento de ambas as partes, entre a antropologia e a histéria, quanto
ao que poderia ser entendido como algo proximo a histéria indigena. N&do
serdo aqui detalhadas concepgdes e defini¢cbes que giram em torno do que é a
etno-historia, contudo, aquela que mais se aproxima em termos teoricos e
metodoldgicos aos pressupostos que balizam este projeto é, sem duvida, a de
Manoela Carneiro Cunha e Eduardo Viveiros de Castro, para quem a etno-
historia contribuiria por desvelar as autoconcepg@es que 0s povos indigenas
possuem acerca de suas proprias histérias (Ibidem).®

Ao partir da problematica das atitudes de resisténcia Javaé em face das investidas
missiondrias protestantes, a documentacdo escrita € composta por relatos elaborados pelos
préprios agentes do protestantismo durante e apos as excursdes que empreenderam no Vale do
Araguaia. Quem eram e de onde vinham os missionarios que excursionaram pelo Vale do
Araguaia na primeira metade do século XX? Em que bases se sustentavam seus projetos de
evangelizacdo? Como o0s Javaé reagiram frente aos contatos com 0s missionarios?
Questionamentos como esses sdo balizadores para a analise dos relatos de viagem dos
missionarios protestantes que passaram pelo entdo norte goiano no periodo delimitado.

Outras narrativas no formato de diarios ou outro tipo de noticias e informagdes foram
publicados em jornais protestantes da época, na Primeira Republica, tanto em nivel nacional
como internacional, como O Jornal Batista (1902-1940), O Estandarte, Revista Mensal (1920-
1930), Revista Adventista (1931-1940) e Review Herald (1927-1936), além de outros periddicos
ndo protestantes da época, disponibilizados online em sites das proprias instituicdes
protestantes na internet. Em tais documentos, analisamos a pratica missionaria protestante entre
os indigenas do Norte goiano buscando pistas para compreender, por um lado, de que forma
estes agentes do cristianismo visavam alcancar os Javaé e, por outro, a resisténcia Javae a estas

investidas.

> Cf. CARNEIRO DA CUNHA; VIVEIROS DE CASTRO, 2008.
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A anélise critica desse volume documental se fez a partir da categoria do relato de
viagem, diverso em sua natureza, por conter dados de experiéncias obtidas nos contatos com os
povos indigenas, dados histdricos obtidos de fontes orais ou impressas, de anotacdes feitas ao
longo da viagem (muitas delas semelhante a um diario) e dados memorialisticos oriundos das
lembrangas guardadas na memdria durante engajamento no Vale do Araguaia. Para uma melhor
clareza em relagdo aos relatos de viagem, eles foram analisados em duas etapas: na primeira,
apresentamos o relato e seu autor, sua estrutura textual e o percurso realizado e, na segunda,
buscamos coteja-lo com a categoria da hybris do punto cero de Santiago Castro-Gomez,
integrante do grupo M/C/D, buscando, para além da heranca epistemoldgica presente nessas
narrativas, visualizar como os Javaé foram retratados nessa literatura.

Além disso, buscamos suporte analitico nas referéncias bibliograficas produzidas sobre
as missdes protestantes entre os povos indigenas no Brasil e, em especial, as pesquisas sobre 0s
Javaé produzidas em programas de pos-graduacdo da Antropologia e da Histéria (TORAL,
1992; RODRIGUES, 1993; 2008; PIN, 2014).

Pautados por esse conhecimento, derivamos o segundo passo na feitura deste estudo, a
metodologia da proximidade (SUAREZ-KRABBE, 2011) a0 pressupor um compromisso ético
e politico com os povos invisibilizados. Essa metodologia desenvolve-se paulatinamente na
convivéncia com os diversos povos indigenas representados no Curso de Educacdo Intercultural
Indigena da UFG. Durante as etapas do curso na UFG e nas aldeias Javaé (Barreira Branca,
Canoand e Sdo Jodo, llha do Bananal-TO), € possivel entrar em contato com as demandas
contemporaneas enfrentadas por esses povos, além de conhecer diretamente suas cosmologias
e vivéncias interculturais. Para além do compromisso de produzir uma tese, estd a
responsabilidade ética e politica pautada pela decolonialidade, tendo em vista a abertura aos
conhecimentos Javaé.

Ao invés de buscar somente 0 que 0S missionarios registraram sobre estes
acontecimentos, nosso intuito foi o de permitir que os Javaé - alvo das estratégias
evangelizadoras — expressassem suas percepcoes a respeito desse evento, secularmente repetido
na histéria da colonizacdo do Brasil, embora tenhamos obtidos poucas informagGes orais do
periodo em andlise, porém foram dados muito pertinentes em relacdo ao estudo. Assim, para a
pesquisa de campo foi fundamental o preparo metodoldgico e ético para lidar com pessoas e
nao com “objetos de estudo”, como ja abordamos.

Salutar, nesse sentido, é a proposta metodoldgica de Alejandro Haber (2011), pautada
pela conversacgdo e ndo pelo didlogo com os colaboradores da pesquisa, pois ndo visa 0 consenso

do sentido da conversa e sim como o0s Javaé compreendem 0s processos de implantacdo dos
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protestantismos entre seu povo. Até quando resistiram ao assédio dos agentes protestantes?
Quais motivos eles teriam para permitir que esses agentes atuassem em suas aldeias? Desde
qguando a necessidade de aprendizado da lingua portuguesa como lingua de negociacdo com a
sociedade envolvente influenciou a entrada do protestantismo nas aldeias Javaé?

Questionamentos como esses foram elaborados néo na perspectiva de empreender uma
conversacao instrumental, que visasse apenas a coleta de informagdes, mas no sentido de se
iniciar uma conversacao na qual os participantes se sentissem livres para demonstrar suas
perspectivas em relacéo ao assunto tratado.

E essencial, portanto, que a conversagdo seja flexivel, no sentido de evitar impor
pensamentos e conceitos, e conduzi-la segundo interesses académicos preliminarmente
delimitados. Pelo contrario, a atitude decolonial pressupde a abertura ¢ visibilidade ao “outro”
que foi secularmente inferiorizado pela racionalidade ocidental. No ambito de um projeto
decolonial, portanto, busca-se desocultar a perspectiva indigena, ou mais especificamente a
perspectiva Javaé, em relacdo as missbes protestantes na primeira metade do século XX.
Realizamos conversas com alguns Javaé das aldeias Barreira Branca (Valdemir Filho Texiba
Javaé), Canoana (Alexandre Weredebure Javaé, Doriovaldo Idiau Javaé, Edilson Raburunatu
Javaé, Hélio Wele Tekuala Javaé®, Nilda Mytara Javaé, Samanta Maluaré Javaé Araljo, Samuel
Saburua Javaé, Sidney Iroana Javaé, Tereza Xiwenod Javaé) e Sdo Jodo (Ademir Kurisiri Javae,
Junior Ohori Javaé e Torrecele Hatunaka Javaé).

Em relacdo ao procedimento metodoldgico, alguns esclarecimentos sdo importantes. Ao
citar as informacdes orais no corpo do texto, quando coletadas, buscamos transcrevé-las tal
como foram ditas, no sentido de aproximar, tanto quanto possivel, da forma como foram
enunciadas. Ndo houve, portanto, correcdo em relacdo as falas dos Javaé que aceitaram
conversar sobre a presenca das igrejas protestantes em suas aldeias. Todas as conversas foram
identificadas, pois h4 permissdo para isso, por meio do Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido (TCLE), nos resultados publicados da pesquisa.

Também houve o esforco de inserir informagdes biogréficas das pessoas citadas ao
longo da tese para auxiliar na compreensdo das rela¢fes sociais e historicas da época, bem como
uma compreensdo mais ampla dos envolvidos nas missdes protestantes no Vale do Araguaia,
mesmo que indiretamente, como 0 nome completo e ndo somente suas iniciais e a data de

nascimento. Todavia, para muitas delas ndo encontramos nenhum dado além do proprio nome.

6 Hélio Wele Tekuala Javaé fazia parte da Aldeia Canoana, mas desde 10 de julho de 2015 fundou, junto com seus
familiares uma nova aldeia denominada Marani Hawa. Os trabalhos de rocagem para a organizagdo da aldeia
tiveram inicio por volta de 10 de janeiro de 2015 (TEKUALA JAVAE, 11 de marco de 2019).
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Enfim, a efetivacdo desta pesquisa, de ambito historiogréfico, mas também social e
politico, se coloca em uma posicdo de alternativa ao binarismo ontolégico porque procura
viabilizar um dialogo de saberes fundado na desocultacdo dos saberes indigenas - por meio de
um tema especifico - hierarquizados e subalternizados ao longo do processo colonizador
(NAZARENO; CARDOSO, 2013). Mediante tais consideracgdes, a tese foi estruturada em trés
partes sendo:

Parte 1 — Trajetdrias académicas e historicas: contextualizando o tema - engloba as
duas primeiras secdes. Nelas sdo trabalhadas duas trajetorias. Uma mais recente (1980-2016)
ao buscar na academia brasileira os estudos que versam sobre as missdes protestantes no Brasil
e 0S percursos revisionistas dos critérios de analise que culminaram na implementacdo da
categoria interculturalidade critica. E outra, mais recuada no tempo, ao tracar os contatos
estabelecidos entre os Iny e os colonizadores desde o final do século XVII até o final do XIX.
Em sintese, as duas se¢bes fornecem bases epistemoldgicas e historicas a contextualizacdo deste
estudo.

Na secdo 1 - Missbes protestantes, povos indigenas e academia - fizemos um
levantamento bibliografico, que compde o estado da arte das pesquisas sobre o protestantismo
e sobre as missBes protestantes especificamente voltadas para os povos indigenas no Brasil.
Salientamos a contribuicdo desta pesquisa no &mbito académico e politico por tratar-se de um
tema ainda ndo investigado pela academia, além de permitir a visibilidade de um povo (o povo
Iny Javaé) que quer fazer-se reconhecido no contexto da pluridiversidade brasileira.

Na secdo 2 - Os Javaé em contato com o cristianismo - retomamos, por meio da
literatura sobre as bandeiras e os aldeamentos, os contatos de povos das regides centrais do
Brasil buscando encontrar nesses contatos o povo Javaé. Retomamos também as narrativas
desse povo para dialogar com os fatos historicos e cumprir com 0 compromisso ético e politico
desta pesquisa: contribuir para o desencobrimento do povo Javaé.

Parte 2 — Viagens, relatos e planos missionarios: dos povos indigenas do entéo norte
goiano aos Javae no interior da Ilha do Bananal — nos detivemos na escrita memorialistica
dos missionarios estadunidenses e britanicos que percorreram a regiao mencionada, no periodo
de 1897 a 1922, e elaboraram extensos relatos que foram publicados em seus paises de origem,
sendo que alguns foram traduzidos e replicados no Brasil. No primeiro momento, o intuito
consiste em apresentar o autor, o percurso transcorrido e as perspectivas no sentido de dar inicio
a evangelizacdo propriamente dita dos povos indigenas da regido. De uma analise mais
abrangente, partimos para a compreensdo de como 0 povo Javaé surge nessa escrita

memorialistica.
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Na secdo 3 - Incursfes protestantes no Vale do Araguaia: as viagens de
conhecimento e os projetos de salvacéo e civilizagcdo - elaboramos um texto pautado nos
relatos de viagem dos missionarios que excursionaram pelo Vale do Araguaia buscando
implantar na regido uma missao que abrangesse varios povos indigenas. Sao relatos escritos nas
primeiras décadas do século XX e que remontam a viagens que ocorreram no final do século
XIX e inicio do XX. Expressa, de maneira geral, 0 pensamento das liderancas missionarias do
protestantismo internacional e nacional da época.

Na secdo 4 - Percepc¢ao missionaria, herancga epistemologica e enacdo: em busca dos
Javaé - ainda sobre os relatos de viagem, investigamos as ideias postas pelos missionarios com
base na interculturalidade critica e decolonial. A partir da categoria hybris del punto zero,
analisamos as herancas epistemoldgicas dos missionarios, os didlogos e interposicoes
epistemoldgicas destes com outras liderancgas politicas brasileiras, as tentativas de contato com
0s Javae e a interculturalidade entre missionarios e indigenas.

Parte 3 - As missdes protestantes entre os povos indigenas: propostas, atuacéo e
resultados — engloba o debate relativo as missGes protestantes no contexto nacional e seus
defensores, 0s quais, munidos de propostas evangelizadoras, pautavam-se na escola de carater
industrial como mecanismo de formacdo de mao de obra para fomentar a riqueza e o
engrandecimento nacional. Também nesta parte, analisaremos as missfes protestantes
instaladas ao norte e ao sul da llha do Bananal, suas a¢cdes e o impacto provocado nos povos
indigenas por elas contatados, especialmente os Javaé. Ressaltaremos as continuidades entre 0s
projetos evangelizadores e civilizacionais do século XIX com a atua¢do missiondria protestante,
com destaque para a evangelizacao e a educacdo como fundamentos da acéo civilizadora que
também abrangia a area da saude.

Na secdo 5 - Agentes protestantes brasileiros: interesses e evangelizagdo —
analisamos a viagem de conhecimento de Benedicto Odilon Propheta (1882-1960) e outros
idealizadores das missdes protestantes no Brasil que se fizeram ouvir, tendo como suporte 0s
periddicos protestantes da época e o contexto nacional e latino-americano que contribuiu,
aquele momento, para fomentar o desejo de evangelizar os povos indigenas brasileiros.

Na secdo 6 - Evangelizacdo e resisténcia: implantagdo das missfes protestantes no
Vale do Araguaia — analisamos as missdes protestantes que se instalaram na Ilha do Bananal
entre 1925 a 1937, suas praticas e disputas estabelecidas com os dominicanos presentes na
regido desde 1896, bem como os fatores que desencadearam o encerramento deste trabalho,
discutindo os parcos resultados alcancados entre os povos indigenas, de especial modo, entre

0s Javaé.
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Em suma, ressaltamos a importancia desta pesquisa para os estudos académicos
relacionados ao protestantismo entre os povos indigenas e, sobretudo, para o povo Javaé, que
contribuiu para as informacdes contidas nesta tese. Dada a abrangéncia da tematica, muitas
lacunas permanecem, porém, esperamos contribuir para que elas sejam vistas, revistas e
provoquem novas indagacGes. Ndo somente indagagcOes para produzir mais trabalhos
académicos, mas principalmente, indagacfes que permitam ainda mais o desocultamento de
narrativas outras, aquelas até entdo encobertas pela colonialidade, para que tenhamos nao
apenas a versdo missionaria dos acontecimentos, mas a versdo de quem realmente sofreu as

acOes evangelizadoras dos missionarios cristdos.



27

Parte 1
TRAJETORIAS ACADEMICAS E HISTORICAS: CONTEXTUALIZANDO O TEMA

O intuito desta parte € fornecer elementos de natureza epistemologica e de natureza
historica, sendo postos a partir da analise de dois percursos. O primeiro de carater revisionista
a vigorar nas Ciéncias Humanas, a partir de 1970, e desembocando na categoria de
interculturalidade critica, amplamente utilizada nesta tese. O segundo, de carater historico,
remonta ao final do século XVII e ao decorrer do século XVIII para evidenciar a histéria dos
contatos entre os Iny e os ndo indigenas como fatores que contribuiram para a postura
isolacionista assumida pelos Javaé ao longo do seculo XIX.

Ressaltamos que o posicionamento isolacionista do povo Javaé foi essencial a
exiguidade nos resultados das missfes protestantes entre eles, como veremos na secdo 6.
Portanto, trabalhar essas trajetorias torna-se pertinente, pois fornece subsidios a compreensdo
do tema em si — as resisténcias Javaé aos processos evangelizadores e civilizadores — desejados
e implementados entre 1896 e 1937.

Recuar a esse periodo de longa duracdo da colonialidade nos permite verificar posturas
evangelizadoras e civilizacionais similares nos projetos cristaos, catélicos e protestantes, em
que pesem também suas distingdes. Embora cotejar tais projetos ndo seja o objetivo desta tese,
os projetos da Cristandade surgem como subsidio a compreensao da tese central, pois desde 0s
primeiros contatos registrados com 0s nao indigenas, 0s Javaé sao vistos como povos a serem
cristianizados e civilizados como requisito para integrar a civilizacdo ocidental. Os aldeamentos
assumiam essa dupla tarefa.

Assim, os titulos desta parte sao:

Secdo 1 - MissOes protestantes, povos indigenas e academia

Sec¢do 2 - Os Javaé em contato com o cristianismo
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1 MISSOES PROTESTANTES, POVOS INDIGENAS E ACADEMIA

Esta secdo tem como objetivo principal apresentar o estado do conhecimento voltado
para os estudos relacionados ao protestantismo no Brasil, com énfase nos estudos destinados a
investigar a presenca protestante entre os povos indigenas no territorio nacional.

O “estado do conhecimento” caracteriza um levantamento bibliografico limitado a um
setor das publicacdes sobre o tema abordado, enquanto o0 “estado da arte” diz respeito a um
levantamento bibliografico mais amplo, o qual se faz sobre a producéo de determinado assunto
em resumos de dissertacOes e teses, producGes em congressos da area e publicagdes em
periodicos especializados (ROMANOWSKI; ENS, 2006).

Nossa intengdo é inventariar e analisar o estado atual das investigacdes sobre a presenca
missionaria protestante em terras indigenas efetivadas no Brasil nas Gltimas décadas. Misséo
para Ronaldo de Almeida “¢ a atividade religiosa por exceléncia responsavel pela insercdo de
um conjunto de crengas em outro universo cultural (unidade minima a partir da qual a
evangelizacao ¢é formulada)”. Nesse movimento transterritorial, transfronteirico e
“transcultural”, ele entende que “a atividade missionaria, mais do que converter, tem como
finalidade criar condi¢des simbdlicas e materiais para que a mensagem crista se universalize
em diferentes contextos socioculturais” (ALMEIDA, 2004, p. 33).

Nesse caso, as missdes cristds aqui mencionadas dizem respeito primordialmente aos
movimentos relacionados as igrejas protestantes de carater missionario, cuja insercdo no Brasil
data de meados do século XIX em diante, como a igreja luterana, a presbiteriana, a metodista,
a batista e a adventista’, embora as missdes protestantes entre os povos indigenas n&o
estivessem restritas a essas instituicdes. Agéncias missionarias independentes, dentre elas, as
missdes de “fé¢” & também buscaram, no inicio do século XX, a sua instalacdo entre os povos
indigenas do Brasil.

Assim, ao buscar os estudos académicos com essa perspectiva, priorizamos dissertacoes

e teses que analisaram a problematica da expanséo cristd do protestantismo historico entre os

7 Distingue-se do protestantismo de imigragdo vivido pelos imigrantes luteranos que chegaram ao Brasil a partir
de 1824 incentivados por fatores internos e externos. Esses estabeleceram-se, inicialmente, em Nova Friburgo-RJ
e Sao Leopoldo-RS e, depois, em Santa Catarina, Sdo Paulo, Espirito Santo e sul do estado de Minas Gerais. O
protestantismo missionario especifica 0 movimento iniciado a partir de 1935, com a vinda de missionarios
protestantes ao Brasil e, consequentemente, com a fundacdo da primeira comunidade protestante em 1858 no
estado do Rio de Janeiro, dando origem as Igrejas Congregacionais e, posteriormente, as Igrejas Presbiteriana,
Metodista, Batista e Adventista. Por sua vez, o pentecostalismo diz respeito as Igrejas Congregacdo Crista e
Assembleia de Deus, de 1910 e 1911, respectivamente, nos estados de S&o Paulo e Para (DREHER, 2002).

& As “missdes de fé” sdo “organizagdes transversais que mobilizam membros de vérias denominagdes religiosas
para realizacdes de servico especializado, o trabalho missionario. Institucionalmente, elas se caracterizam pela
autonomia teoldgica e administrativa” (AMARAL, 2007, p. 43).



29

indigenas em diversas partes do territorio brasileiro no século XX. Os trabalhos se encontram
disponibilizados em bancos de dados online de diversos programas de pos-graduacao e revistas
a eles vinculados no Brasil, no Portal de Periédicos CAPES e na Biblioteca Digital Brasileira
de Teses e Dissertacdes (BDTD) do Instituto Brasileiro de Informacdo em Ciéncia e Tecnologia
(IBICT).

Os estudos aqui analisados s&o de suma importancia para a composi¢cao e compreensao
de um quadro mais amplo do contexto que possibilitou a insercdo de missdes destinadas aos
povos indigenas no territério brasileiro e, mais especificamente, no territério do entdo estado
de Goiés, na primeira metade do século XX. Sistematizar o "estado do conhecimento™ contribui
para embasar bibliograficamente a investigagdo ora em curso sobre as tentativas de
evangelizacdo protestante entre o povo indigena Javaé, na llha do Bananal, atualmente situada
no estado do Tocantins, na primeira metade do século XX e, principalmente, para promover o
debate sobre a presenca de agéncias missionarias protestantes entre os povos indigenas a partir
do enfoque decolonial e enactivo.

Na busca bibliografica, percebemos que uma consideravel diversidade indigena foi
abordada nos estudos, tornando possivel analisar as relagdes interculturais estabelecidas entre
a cosmologia indigena e os agentes do cristianismo de missdo protestante. Dessa forma, 0s
estudos implicam, por um lado, os limites epistemolégicos implicitos neles em virtude das
escolhas e condicgdes da pesquisa em que foram elaborados, e, por outro lado, as possibilidades
de outras pesquisas inspiradas nesses mesmos trabalhos, porém sob uma perspectiva critica, ou
melhor, sob a 6tica do enfogue enactivo.

Inicialmente, selecionamos os estudos encontrados entre 1980 e 2016 e, a partir deles,
estruturamos uma lista de povos atingidos pelas missdes protestantes no pais. Elaboramos um
quadro cronoldgico em que constam informagdes que esclarecem o tipo do estudo (artigo,
dissertacdo, tese, livro ou capitulo de livro), o titulo, o(s) autor(es) e o Programa de Pds-
Graduacao ou o periodico ao qual a pesquisa estd vinculada, ou ainda a Editora responsavel
pela sua publicagdo. Na sequéncia, tecemos algumas consideracbes de modo a reforcar a
contribuicdo dos estudos encontrados para as pesquisas em torno da temética indigena de cunho

decolonial.

1.1 Levantamento bibliogréafico: visdo panoramica

A busca por investigacGes que versam sobre protestantismo de misséo e indigenas se

deu a partir da necessidade de conhecer o que se tem produzido no pais sobre a temética em
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questdo, nas diversas areas do conhecimento, como subsidio para nossa investigagdo sobre a
presenca protestante entre os Javae, ndo nos limitando a inventariar apenas as pesquisas
historiograficas, nem muito menos aquelas relacionadas as experiéncias missionarias entre 0s
indigenas da regido central do Brasil, pois ja estivamos cientes da predominancia de estudos
centrados nos povos indigenas da Amazoénia (Cf. MOURA, 2012; WRIGHT, 1999). Extrapolar
0s horizontes historiograficos nos permitiu obter uma perspectiva mais abrangente do ponto de
vista transdisciplinar, ja que a entrada de missionarios protestantes em terras indigenas € um
tema problematizado recorrentemente pela Antropologia, mas também por éareas do
conhecimento como a Educagéo e as Ciéncias da Religi&o.

O levantamento investigativo nos possibilitou visualizar, por um lado, as
especificidades contextuais, tedricas e metodoldgicas em cada situacao abordada e, por outro,
perceber as similaridades evidenciadas no processo de evangelizacdo pelos missionarios.
Imbuidos de um discurso e de uma préatica pretensamente universal, as diferenciacdes nesses
processos, grosso modo, estariam na maneira como tais discursos e praticas foram assimilados,
rejeitados ou adaptados pelos povos indigenas a cosmovisdo que lhes € peculiar. Compulsamos,
ao todo, trinta e um (31) trabalhos: trés coletaneas, dois livros, treze artigos, oito dissertacfes e

cinco teses, conforme mostra o Quadro 1.

Quadro 1: Producges académicas sobre as missdes protestantes entre povos indigenas no Brasil
(1980-2016)

Tipo/Ano Titulo Autor (a)/ Programa/Periddico
Orientador(a)
1980 Missdes evangélicas com indios e Vérios autores Tempo e Presenca Editora
Cadernos do CEDI lavradores Ltda.
5 (Centro Ecuménico de
Documentac&o e Informac&o)
Boletim do GTME 1 (Grupo de
Trabalho Missionario Evangélico)
1993 Os Taurepang: memoéria e Geraldo Luciano Antropologia (UNICAMP)
Dissertagéo profetismo no século XX Andrello/ Vanessa
Lea
1995 Aleluia: o banco de luz Stela Azevedo de Programa de P6s-Graduagédo
Dissertagdo Abreu em Antropologia
Mércio Ferreira da (UNICAMP)
Silva
1997 indios evangélicos no Brasil Francisco Leonardo Fides Reformata
Artigo holandés Schalkwijk (Universidade Presbiteriana
Mackenzie)
1999 Transformando os deuses. Os Robin M Wright Editora da Unicamp
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Livro multiplos sentidos de conversdo (org)
entre os povos indigenas no
Brasil.
2000 Missdes evangélicas em areas Ronaldo de Almeida Anais X Jornadas sobre
Artigo indigenas alternativas religiosas na
América Latina “Sociedad y
religion em el tercero
milénio”
2001 Indios missionarios: culto Clarice Cohn Campos — Revista de
Artigo protestantes entre os Xicrin do Antropologia Social (UFPR)
Bacaja.
2001 UNIEDAS: o simbolo da Noémia dos Santos Histéria (UFMS)

Dissertagéo

apropriacdo do protestantismo
norte-americano pelos Terena
(1972-1993).

Pereira Moura
Osvaldo Zorzato

2003 Ana Claudia Figueroa Metodismo e Revista Caminhando
Artigo indigenismo no Brasil (UMESP)

2003 Saude holistica e métodos Roberto E. Zwetsch Estudos Teoldgicos — Sdo
Artigo indigenas de cura em perspectiva Leopoldo-RS

teoldgica

2004 A missdo evangélica Caiué: Raquel Alves de Revista de Educagéo do
Artigo instalacdo e organizagéo Carvalho Cogeime — SP

2004 Os missionarios metodistas na Raquel Alves de Educagdo (UNIMEP)

Dissertagdo

regido de Dourados e a educagdo
indigena na misséo evangélica
Caiua (1928-1944)

Carvalho
Elias Boaventura

2004 Andlise antropolégica das igrejas Ledson Kurtz de Antropologia (UFSC)
Tese cristéds entre os Kaingang Almeida
baseada na etnografia, na Oscar Calavia Séez
cosmologia e dualismo
2006 Transformando os deuses. Igrejas Robin M Wright Editora da Unicamp
Livro evangélicas, pentecostais e (org)
neopentecostais entre 0s povos
indigenas no Brasil
2006 O indigena e a mensagem do Ubirajara de Farias Historia Social (USP)
Tese segundo advento: missionarios Prestes Filho
adventistas e povos indigenas na Nanci Leonzo
primeira metade do século XX
2007 Individuos celestes — cristianismo Aparecida Vilaca Religido e Sociedade, Rio de
Artigo e parentesco em um grupo nativo Janeiro
da Amazdnia
2007 Topa e a tentativa missionaria de | Alencar Miranda do | Programa de P6s-Graduagao

Dissertagdo

inserir o Deus cristdo ao contexto
Maxakali: analise do contato
inter-religioso entre missionarios
cristdos e indios

Amaral
Volney Berkenbrok

em Ciéncias da Religido —
Universidade Federal de Juiz
de Fora
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2008
Tese

Amkira Tsabo: um estudo sobre a
missdo educacional metodista,
junto ao povo Kanamari, no
contexto do Estado democratico
de direito brasileiro

Ana Claudia Figueroa
Wilhelm Wachholz

Programa de P6s-Graduacédo
em Teologia. Escola
Superior de Teologia. S&o
Leopoldo, RS.

Tese
2009

O processo de terenizagéo do
cristianismo na terra indigena
Taunay/Ipegue no século XX

Noémia dos Santos
Pereira Moura
Robin Michel Wright
Co-orientador:
Osvaldo Zorzato

Programa de Pds-Graduagéo
em Ciéncias Sociais
(UNICAMP)

2010
Artigo

A missdo evangélica Caiud e a
educacéo escolar para 0s
indigenas da reserva de Dourados
e Aldeia do Panambizinho — de
1928 a 1968

Renata Lourengo

Fronteiras, Dourados, MS

2010
Artigo

The Karaja Mission in Brazil

Ubirajara de Farias
Prestes Filho

Journal of Adventist Mission
Studies

2010
Artigo

A igreja potiguara: a saga dos
indios protestantes do Brasil
holandés

Francisca Jaquelini
de Souza Viragéo

Revista Historiar

2011
Livro

(Dissertacdo/2009)

Até aos confins da terra: o
movimento ecuménico protestante
no Brasil e a evangelizagdo dos
povos indigenas

Carlos Barros
Gongalves
Candida Graciela
Chamorro Arguello

Editora UFGD
Historia

Dissertagdo
2011

Tapepora — caminho bom: anélise
da pratica missionaria de Scilla
Franco entre os indios Kaiowa e
Terena no Mato Grosso do Sul -

1972 a 1979

Eber Borges da Costa
Geoval Jacinto Silva

Programa de P6s-Graduagao
em Ciéncias da Religido
(UMESP)

2012
Dissertagéo

Igreja Reformada Potiguara
(1625-1692) a primeira igreja
protestante do Brasil

Francisca Jaquelini
de Souza Viragdo
Jodo Baptista Borges
Pereira

Programa de P6s-Graduagédo
em Ciéncias da Religido —
Universidade Presbiteriana

Mackenzie

2013
Dissertagéo

Os Ticuna e a igreja indigena em
Filadélfia, Amazonas

Widney Pereira de
Lima
Ari Pedro Oro

Programa de P6s-Graduagao
em Antropologia - UFRGS

2015 Protestantismo no Brasil e povos Carlos Barros Revista Perspectiva
Artigo indigenas: A Missdo Caiua Gongalves Histérica UFU
2015 Chefia indigena, politica Ligia Duque Platero | Tellus, Campo Grande, MS
Artigo indigenista e missdes religiosas: a
perda do carisma de xamas
Kaiowa e Guarani na reserva
multiétnica de Dourados, MS
(1917-1980)
2015 Légicas de espacializacao Maria Macedo Religido e Sociedade, RJ
Artigo missionaria e agendas da Barroso

cooperacao internacional: uma
perspectiva multissituada a partir
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de acdes junto aos povos

Dissertagdo

Taurepang de Sorocaima:
representacdes sociais dos
Adventistas do Sétimo Dia —
Pacaraima — Roraima

Drance Elias da Silva

indigenas
2015 Os povos indigenas e a nova Rogério Savio Link Plura — Revista de Estudos
Artigo missdo religiosa: o caso dos de Religido
luteranos na Amazonia (décadas
de 1970-1980)
2015 Religido e ambiente dos indios Manaliel Pais Pereira | Programa de P6s-Graduagao

em Ciéncias da Religido
Universidade Catolica de
Pernambuco

2015
Dissertagéo

Protestantismo Terena: do
protestantismo de missdes ao
protestantismo etnizado, um

estudo sobre a Igreja UNIEDAS
(Unido das Igrejas Evangélicas da
América do Sul)

Ricardo Pereira da
Costa
Antonio Maspoli de
Aratjo Filho

Programa de P6s-Graduagao

em Ciéncias da Religido da

Universidade Presbiteriana
Mackenzie

para o Brasil Central (1925-1939)

Silva

2015 Educar mentes e salvar almas: Fernando Luis Programa de Pos-Graduagédo
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(IBICT).

O tema da presenca protestante entre os povos indigenas brasileiros permeou

predominantemente os programas de pos-graduacdo de cunho antropologico na regido sudeste,

sob a coordenacgéo de pesquisadores que apresentam uma vasta trajetoria de pesquisas sobre as

histdrias indigenas. De menor monta, mas igualmente fundamental, surgem pesquisas de teor

historiogréfico, desenvolvidas sob os auspicios dos programas de pds-graduacdo em Historia,
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Educacéo, Ciéncias Sociais e Ciéncias da Religido. Dessa forma, o tema em destaque fornece,
em cada um destes trabalhos, uma determinada dimensdo analitica assumida pelos autores ao
longo de suas pesquisas em virtude dos objetivos propostos, dos problemas investigativos
elaborados, da opcéo tedrica e metodoldgica assumida e das fontes arroladas, no intuito de
trazer a tona consideracdes que auxiliem na compreensdo dos processos de resisténcia,
apropriacédo, readaptacdo do discurso e da pratica protestantes pelos indigenas brasileiros.

Em termos cronoldgicos, os trabalhos sao relativamente recentes, percorrendo o periodo
de 1980 a 2016, em uma trajet6ria de pouco mais de quatro décadas. Uma das hipGteses que
poderia explicar o interesse por esta abordagem pela academia encontra-se nas transformacoes
no campo religioso brasileiro, que vem demonstrando um crescimento significativo no nimero
de evangélicos no Brasil na atualidade, fato que reverbera no indice de instituicdes evangélicas
gue buscam expandir-se no meio indigena.

Outra hip6tese seria 0 elevado interesse voltado para as questdes da diversidade e da
identidade a partir do marco constitucional de 1988 que reconheceu o carater pluridiverso e
plurilingue do pais. Desde entéo, e mais especificamente no final de 1990, cresceu o debate em
torno de acGes afirmativas que garantissem aos grupos étnicos ou carentes os direitos obtidos
constitucionalmente. O resultado desse processo foi a aprovacdo da Lei n°. 12.711, também
conhecida como Lei de Cotas, sancionada em 29 de agosto de 2012, garantindo 0 acesso ao
ensino superior a grupos historicamente inferiorizados da sociedade brasileira.

Deixamos claro que as pesquisas compulsadas se referem as experiéncias protestantes
de missdo que adentraram mais consistentemente no pais a partir de meados do século XIX. A
restricdo do levantamento bibliografico foi necessaria em virtude da tematica de investigagéo.
Neste caso, privilegiamos os estudos que versam sobre o protestantismo de missdo, seus
agentes, discursos e agdes entre 0s povos indigenas brasileiro, excluindo as pesquisas analiticas
sobre o pentecostalismo, ainda que reconhe¢camos que a crescente presenca de agentes do
pentecostalismo nas terras indigenas brasileiras tenha provocado, parcialmente, a demanda
investigativa na academia.

A titulo de exemplificacdo, inserimos abaixo duas tabelas com percentuais relativos as
pessoas que se autodenominam cristds no pais, sejam elas catolicas ou evangélicas (primeira) e
ao contingente de indigenas cristdos no territdrio brasileiro (segunda), a partir de dados do
IBGE de 2010. Observamos, nas Tabelas 1 e 2, um vetor decrescente para o indice numerico
de catolicos enquanto que o indice de evangelicos avangou consideravelmente nos dados de
2000 e 2010.
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Tabela 1 - Percentual de cristdos no Brasil — 2000 e 2010

Catolicos Evangélicos Evangélicos de Evangélicos Evangélicos ndo
missdo pentecostais determinados
2000 73,6 15,4 4,1 10,4 1,0
2010 64,6 22,2 4,0 13,3 4,8

Fonte: IBGE, 2012.

Tabela 2 - Percentual de indigenas cristdos no Brasil — 2000 e 2010

Catdlicos Evangélicos
2000 58,9 20
2010 51 25

Fonte: PISSOLATO, 2013, p. 242.

Percentuais da histéria recente do Brasil como esses influem no olhar investigativo do
pesquisador quando este perscruta periodos anteriores da histéria das missdes e dos proprios
povos indigenas visando a compreensdo do processo de entrada, influéncia e consolidacéo dos
agentes e das agéncias protestantes em terras indigenas. Segundo o Conselho Nacional de
Pastores e Lideres Evangélicos Indigenas (CONPLEI), a misséo protestante entre os indigenas
no Brasil contabilizou cem anos de atividades em 2012,° centenario que se caracteriza por um
movimento composto por trés “ondas” missionarias: a estrangeira, a nacional e a indigena
(SOUZA, 1996, p. 37-42).

A primeira “onda”, a estrangeira, abrange um periodo de longa duragcdo por
circunscrever, por um lado, as tentativas de implantacdo de coldnias protestantes nos seculos
XVI e XVII pelos franceses, na Baia de Guanabara - Rio de Janeiro (1557) e pelos holandeses
no Nordeste, no periodo colonial (1630-1654); e, por outro, a efetivacdo das misses em
territorio brasileiro, j& no periodo republicano, com a South American Indian Mission (1913),
Unevangelized Fields Mission — UFM (1931), New Tribes Mission (1946), WyCliffe Bible
Translator/Summer Institute of Linguistics — WBT/SIL (1956), dentre outras.

Embora ndo apareca entre as agéncias missionarias citadas por Isaac Costa de Souza,

tanto a Evangelical Union of South America — EUSA (doravante Unido Evangélica Sul

Dados retirados da pagina do CONPLEIN na internet. Disponivel http://www.conplei.org.br/v2/. Acesso:
25/11/2016.
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Americana — UESA) quanto a igreja Adventista do Sétimo Dia implantaram missfes no Vale
do Araguaia nas décadas de 1920 e 1930, motivo pelo qual situamos tais agéncias missionarias
nessa “onda” estrangeira.

As disputas no ambito religioso, politico e econémico entre os Estados-Nagéo europeus
se fizeram sentir na América Latina, principalmente na coldnia portuguesa, desde o seculo XV1.
Em 1557, Pedro Richier e Guilherme Chartier, lideres protestantes franceses, realizaram o
primeiro ato religioso protestante na Baia de Guanabara, considerada a segunda tentativa de
implantacdo do protestantismo na América Latina.

Em 1528, os protestantes buscaram instalar-se na colonia dos Welser, na Venezuela
(MENDONCA; VELASQUES FILHO, 1990). A permanéncia francesa em territorio colonial
portugués e com ela a expectativa de uma colbnia francesa protestante no territorio recém
“descoberto” foi efémera e perdurou até 1567, quando foram expulsos do litoral do Rio de
Janeiro.

No século seguinte, foi a vez dos holandeses tentarem instalar uma colénia protestante
no litoral nordestino, no periodo do “Dominio Espanhol” (1580-1640)%. Foram expulsos em
1654. Além dessas tentativas frustradas de implantacéo do protestantismo em territorio colonial
portugués até 1808, ndo se tem referéncia, na historiografia, de outras tentativas de insercédo do
protestantismo na entdo colonia lusitana.

Novamente, 0 contexto econdmico e politico internacional esteve na base dos
acontecimentos ligados a entrada de protestantes no Brasil, a partir da assinatura dos Tratados
de Comércio e Navegacdo e de Alianca e Amizade entre Portugal e Inglaterra, em 1810. A
abertura dos portos desembocou na permisséo para que protestantes ingleses adentrassem as
fronteiras coloniais de Portugal e, consequentemente, na inser¢cdo do protestantismo
missionario no Brasil, décadas depois (HAHN, 1989, p. 58-63).

A segunda “onda”, a brasileira, tem como agente o missiondrio batista Zacharias
Campello (1900-1991). Entre 1926 e 1935, ele trabalhou junto aos Krahd (1926-35) e o0s
Xerente (1935-44) no atual estado do Tocantins (CAMPELO, 1970; SILVA, 2016). Em 1928,
a missdo evangélica Caiué foi instituida entre os Kaiowa do entdo estado do Mato Grosso. Duas
missdes discretas no cendrio geral de miss6es indigenas, mas que contribuiram, segundo Isaac

Costa de Souza, para a efetivacdo das atividades seguintes, as quais resultaram na criacao de

10 Para uma compreensdo mais detida dessa experiéncia, consultar a tese de doutoracdo de Francisca Jaquelini de
Souza Viragdo, “Igreja Reformada Potiguara (1625 — 1692): a primeira igreja protestante do Brasil”, desenvolvida
em 2012 pela Universidade Presbiteriana Mackenzie, S&o Paulo.
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vérias agéncias de missdes nacionais, como a Missdo Novas Tribos do Brasil (MNTB), em
1953; a Missdo Crista Evangélica da Amazénia (MEVA) e a Misséo Cristd Evangélica do Brasil
(MICEB), em 1959; e a Missdo Evangélica dos indios do Brasil (MEIB) e a AssociaGao
Linguistica Evangélica Missionaria (ALEM), em 1982. Todas essas institui¢des tiveram apoio
das agéncias internacionais protagonistas da primeira “onda”.

Por ultimo, a terceira “onda” missionaria, a indigena, caracteriza-se pelo surgimento de
instituicGes evangélicas indigenas, como a Unido das Igrejas Evangeélicas da América do Sul
(UNIEDAS), nacionalizada em 1972 com a transmissdo administrativa para agentes indigenas,
e a Organizacdo da Missdo Indigena da Tribo Tikuna no Alto Solimdes (OMITTAS), em 1990.
Marcada pela vinculacdo entre as liderancas evangélicas indigenas, também aqui, a influéncia,
ainda que limitada, das agéncias que compdem as outras “ondas” missionarias ¢ perceptivel.

As referéncias as “ondas” apontam para um movimento ativado por um determinado
fator ou acontecimento que influencia diretamente a proximidade do &pice de cada uma. O auge
das primeiras “ondas” missiondrias ocorreu no século XX pela influéncia esmagadora das
agéncias de missdes internacionais e nacionais. Na escrita de Ricardo Poquiviqui Terena,*? a
terceira “onda” visa superar os limites das anteriores no tocante as missdes indigenas pela
formacao especifica e aproximacéo entre as liderancas indigenas para efetivar um movimento
missionario protestante entre os povos originarios. Um dos mecanismos desse movimento é o
“registro linguistico, associado a producdo de material para letramento indigena”, uma espécie
de continuidade & politica do Summer Institute of Linguistics (SIL)*® implantada na América
Latina desde 1930 e, no Brasil, a partir de 1956.

Muitos trabalhos estdo inseridos em uma perspectiva historica de longa duracéo, por se
tratar de pesquisas pautadas pela originalidade tematica, sendo necessaria uma busca da génese
do processo em analise por meio de um levantamento de fontes ainda ndo compulsadas e
analisadas academicamente.

As pesquisas elucidam dados das experiéncias protestantes entre 0s seguintes povos

indigenas brasileiros:

11 A MNTB constituiu-se a partir da New Tribes Mission, fundada em 1942, por Paul Fleming, nos Estados Unidos.
Sua atuacdo no Brasil ocorre desde 1946, porém em 1953, organizou-se em Goiania-GO como Missdo das Novas
Tribos no Brasil e, em 1963, com a alteracdo do estatuto, passou a ter a denominag&o atual, Missdo Novas Tribos
do Brasil. Atualmente, mantém a sede em Anapolis-GO (GALLOIS; GRUPIONI, 1999).

12 pOQUIVIQUI TERENA, Ricardo. Historia da missdo entre os povos indigenas do Brasil: 100 anos (1912-
2012). Disponivel em;
http://www.conplei.org.br/v2/index.php?option=com_content&view=article&id=15&Iltemid=44. Acesso:
25/11/2016.

13 Atualmente tem sido retratado no meio académico brasileiro como Sociedade Internacional de Linguistica (SIL).
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e Kaingang e Guarani, povos de filiacdes linguisticas Jé e Tupi-Guarani, respectivamente,
situados nas localidades de Tenente Portela e Redentora no Rio Grande do Sul
(Cadernos do CEDI, 1980; VEIGA, 1999; D’ANGELIS, 1999; ALMEIDA, 2004;
BARROSO, 2015; LINK, 2015; RODRIGUES, 2016). A Missdo Guarita originou-se
sob a responsabilidade do pastor Norberto Schwantes da Igreja Evangeélica de Confisséo
Luterana Brasileira, no inicio de 1960, mas os estudos reportam as tentativas de
evangelizacdo indigena luterana entre 1900-1904.

e Taurepang, povo cuja autodenominacgdo é Pemon, de filiacdo linguistica Karib, situado
no norte de Roraima (ANDRELLO, 1993; PRESTES FILHO, 2006; PEREIRA, 2015).
Os estudos visam analisar os motivos dos deslocamentos do Taurepang do lado
brasileiro para o territério venezuelano e historicizar a presenca de movimentos
proféticos entre este povo.

e Kapon, povo de familia linguistica Karib, situado no nordeste de Roraima, regido de
fronteira com a Venezuela e Guiana (ABREU, 1995). Retrata a religido Hallelujah entre
esses indigenas nos séculos XVIII a XX, perpassando por missionarios moravios e
anglicanos.

e Potiguara, povo situado no Nordeste brasileiro (SCHALKWIJK, 1997; VIRACAO,
2010; 2012).1* Os estudos discorrem sobre a inser¢do do protestantismo holandés entre
os Potiguara no periodo colonial — 1630 a 1654.

e Baniwa, povo que se autodenomina Walimanai, de familia linguistica Aruak, vive na
fronteira do Brasil com a Colémbia e a Venezuela (WRIGHT, 1999; BOYER, 2013).
Os estudos retratam a onda de conversGes entre os indigenas Baniwa, habitantes
milenares da bacia do rio Icana (extremo oeste do Estado do Amazonas), no final de
1940, pela missionaria adventista estadunidense Sophie Muller, da Cruzada de
Evangelizacdo Universal e representante da New Tribes Mission. A pesquisa mostra
ainda um balanco do trabalho missionario cinquenta anos depois, sob a perspectiva
indigena.

e Waidpi, povo de familia linguistica Tupi-Guarani do Estado do Amapa (GALLOIS;
GRUPIONI, 1999). O estudo retrata o interesse do contato dos Waidpi com 0s nédo

indigenas em virtude da demanda por escolas. A inser¢do dos missionarios da Missdo

1% Inserimos esses estudos no levantamento bibliogréfico por tratar de questdes que envolvem a evangelizacio dos
indigenas pelos protestantes, ainda que os agentes do protestantismo, no caso retratado no estudo, estejam situados
temporalmente em outro contexto histérico e politico europeu: disputas europeias por territérios no ultramar
conjugado com as guerras religiosas no século XVI.
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Novas Tribos do Brasil ocorre a partir de 1984, na aldeia Ytuwasu, atuando em acdes
assistencialistas com finalidades religiosas.

Z0o’¢e, povo de familia linguistica Tupi-Guarani também denominado Poturu, habitante
da regido do rio Cuminapanema, norte do Pard (GALLOIAS; GRUPIONI, 1999). O
texto analisa as tentativas de evangelizacdo protestante dos Zo’e por missionarios da
Missdo Novas Tribos do Brasil, cujos contatos ja vinham ocorrendo desde 1981, mas a
efetivacdo da missdo em si aconteceu apenas no periodo de 1987-1991.

Xicrin do Bacaja (COHN, 2001), proximo a S&o Felix do Xingu. Povo que se
autodenomina Mebengokré, sdo falantes da lingua J& e habitam a Terra Indigena-
Trincheira Bacaja, localizada no sudoeste do Para. O artigo desenvolve a analise
preliminar da adesdo dos jovens indigenas ao protestantismo nos anos finais da década
de 1990, motivados por iniciativa interna ligada a possibilidade de alfabetizacdo e
aquisicdo de novos papéis sociais.

Terena, povo remanescente dos Guana/Chané, subgrupo da familia linguistica Aruak,
localizado a margem oriental do rio Paraguai, no pantanal sul-mato-grossense
(MOURA, 2001; 2009; MOURA e ZORZATO, 2004; ACCOLINI, 2015). Os trabalhos
giram em torno do processo de “terenizacao” ou “indigenizagdo” do cristianismo,
concebido como um método de apropriacdo do protestantismo estadunidense pelos
Terena, com o qual teriam convivido de 1913 até 1972,

Kanamari, povo que se autodenomina Takéana, de familia linguistica Katukina, habitante
da regido do Médio Jurua, no estado do Amazonas (FIGUEROA, 2003). A tese retrata
a missdo metodista junto ao povo Kanamari (MIMEKA) com enfoque na educacédo
desde 1993.

Sateré-Mawé, povo de familia linguistica Maweé, habitante da Amazoénia
(KAPFHAMMER, 2004). O estudo aponta para as inconstancias e ambivaléncias da
cosmologia indigena na fundacdo de uma nova identidade sociorreligiosa, a partir da
traducéo de textos da biblia para a lingua dos Sateré-Mawé feita pelo missionario norte-
americano Albert Graham do SIL, cuja atuagdo missionaria teve inicio nos primordios
de 1960.

Yekuana, povo de familia linguistica Karib, habitante de Roraima, na regido Norte do
Brasil que divisa com a Venezuela (LAURIOLA, 2004). O estudo avalia a ndo-
conversdo dos Yekuana de Roraima as investidas missionarias da Missao Evangélica da
Amazonia (MEVA), a partir de 1960.
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Nandéva e Kaiowa, do entdo sul do Mato Grosso, povo de filiagdo linguistica Tupi-
Guarani (CARVALHO, 2004a; 2004b; GONCALVES, 2011; 2015; LOURENCO,
2010; PLATERO, 2015; PAES, 2015). Os estudos compreendem o periodo entre o final
de 1920 e final de 1980. O foco desses estudos esté na historia do metodismo no Brasil
e sua contribuicdo para o movimento ecuménico (nacional e internacional) que
desembocou na instituicdo da Missdo Evangélica Caiua, em 1928, na cidade de Séo
Paulo, pelos esforgcos conjuntos de igrejas protestantes (Igreja Presbiteriana do Brasil,
Igreja Presbiteriana Independente do Brasil e Igreja Metodista) e uma agéncia
missionaria estadunidense (East Brazil Mission), sendo esta instalada no entdo sul do
Mato Grosso, em 1929, com vigéncia até 1946. Destaca também o alinhamento das
intenc@es integradoras das agentes do SPI, dos missionarios e da fundagdo, com apoio
da Missdo Caiuda, da Igreja Indigena Presbiteriana, em 2008. Atualmente, a Igreja
Presbiteriana é a principal instituicdo a frente da Misséo.

Karaja, povo Iny situado na margem do rio Araguaia, falante da lingua Karaja
(PRESTES FILHO, 2006; 2010; PORTO, 2009). Analisa a trajetoria da missao
adventista entre os Karaja (1927-1934) e um olhar mais detido para a aldeia de Santa
Isabel do Morro entre 1980-2000.

Maxakali, comunidade indigena do Nordeste de Minas Gerais. Autodenominam-se
Tikmu’um, de familia linguistica Maxakali (AMARAL, 2007). O estudo analisa as
“missdes de f&” Sociedade Internacional de Linguistica (SIL - Summer Institute de
Linguistic) e Missdes Novas Tribos do Brasil (MNTB) desde 1959 até a atualidade.
Wari’, povo indigena habitante do oeste de Rondonia, préximo a fronteira com a
Bolivia, de familia linguistica Txapakura (VILACA, 2007). O artigo analisa a insercao
protestante empreendida por missionarios da Missdo Novas Tribos do Brasil (MNTB)
entre 1956 e 1962.

Waiwai, falante, na sua maioria, de familia linguistica Karib (OLIVEIRA, 2010).
Localizam-se atualmente na Amazonia setentrional, Serra do Acarai, fronteira entre
Brasil e Guiana. O artigo retrata o trabalho da Unevangelized Fields Mission com esse
povo a partir de 1950, na regido da Guiana, e ap6s 1971, no Brasil.

Yanomami, povo de familia linguistica Yanomami, situado da regido Norte da
Amazonia, area de fronteira com a Venezuela, na regido do interflivio Orinoco-
Amazonas (SANTOS; MONTE, 2012). O texto retrata o trabalho da Unievangelized

Fields Mission entre os Yanomami de 1958 a 1967.
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e Ticuna, povo que se autodenomina Maguta, de familia linguistica Tikuna, localizado na
regido do Alto Solimdes no Amazonas (LIMA, 2013). O estudo retrata a insercdo da
Association of Baptist for World Evangelism, do SIL e da Igreja Batista Regular, a partir
de 1959, entre os Ticuna, culminando com a fundacéo da Igreja Indigena Filadélfia em
2009.

e Hixkaryana, povo de familia linguistica Karib, vivendo as margens do rio Nhamunda,
na divisa entre os estados do Amazonas e do Pard (LUCAS, 2014). O estudo analisa a
evangelizagcdo dos Hixkaryana em fins de 1950, pelo casal Desmond e Grace
Derbyshire, sendo assumida, por volta de 1970, pela Missdo Novas Tribos do Brasil.
Elencar esses trabalhos para a composi¢ao do “estado do conhecimento” da insercéo

protestante entre os povos indigenas fornece uma importante dimensao das pesquisas que se
tém desenvolvido no pais a respeito dessa tematica, principalmente em relacao as contribuicdes
efetivadas as histérias indigenas. Sdo pesquisas pautadas por procedimentos de analise
bibliogréfica e de dados compulsados de fontes documentais, tanto escritas como produzidas
oralmente. Além disso, temos a pesquisa de campo participativa e etnografica, realizada junto
as aldeias dos respectivos povos.

As recentes pesquisas fornecem um quadro panoramico da evangelizacéo indigena pelo
protestantismo missionario no Brasil abrangendo as cinco regiGes geograficas do pais (Norte,
Nordeste, Sul, Sudeste e Centro-Oeste), embora a experiéncia protestante entre alguns povos
tenha sido mais revisitada que em outros, como € o caso da Missdo Caiua, instituida para atingir
os Nandéva e Kaiow4, no entfo sul do Mato Grosso, cuja trajetoria no decorrer do século XX
foi criteriosamente analisada.

Da mesma maneira, os estudos demonstram transformacfes no campo de atuagdo
missionaria protestante. Se no periodo anterior ao ano de 1950 as missdes foram empreendidas
majoritariamente por denominacOes protestantes (Igrejas Evangélicas Adventista,
Presbiteriana, Metodista ou Batista), no periodo posterior, 0 agenciamento missionario ficaria
a cargo das “missdes de f¢”, como a MNTB e o SIL (Cf. ALMEIDA, s/d).

As pesquisas remontam ao periodo das disputas europeias por espagos coloniais no
século XVII com a insercdo do protestantismo holandés entre os Potiguara, conforme analise
de Francisco Leonardo Schalkwijk (2010) e Francisca Jaquelini de Souza Viragdo (2012).
Todavia, o recorte temporal predominante nos estudos é o século XX, ainda que o0s
pesquisadores retomem os séculos anteriores (XV1I1 e X1X) para buscar dados que explicitem

determinadas situacdes do periodo em analise.
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1.2 Da revisao historiogréfica ao enfoque decolonial

Os estudos analisados sobre o cristianismo protestante de missdo entre povos indigenas
devem ser lidos na perspectiva da revisdo dos instrumentos de analise de antropdlogos e
historiadores, a partir de 1970. Por muito tempo, os indios estiveram ausentes da discussao
historiogréfica que deixava a cargo da Antropologia os estudos dos povos considerados sem
histéria, portanto, categorizados como povos “primitivos”.

A ilusdo do primitivismo, como denominou Manuela Carneiro da Cunha (1992, p. 11),
tornou-se uma armadilha aceita pelos historiadores desde a segunda metade do século XIX,
quando no auge do evolucionismo, compreendiam 0s povos indigenas como representantes de
uma cultura fixa, estavel e imutavel, portanto, isolados e sem historia, condenados a uma eterna
infancia. Dai o desinteresse dos historiadores em direcionar seus estudos para estes povos, em
um posicionamento ja consagrado por Francisco Adolfo de Varnhagen (1816-1878) em sua
obra de 1954 — Historia Geral do Brasil — na qual defendia que para 0s povos “na infancia ndo
h& historia: ha so ethnographia” (VARNHAGEN, 1854, p. 108).

Perdurou até aproximadamente os anos 1970 a inexisténcia de estudos indigenas com
perspectiva histérica entre os historiadores. Fato corroborado pelo historiador Luis Palacin ao
refletir sobre a auséncia do indigena na memoria goiana entre meados do século XIX até
aproximadamente o periodo mencionado.

No artigo intitulado “A auséncia do indio na memoria goiana”, Palacin (1992) explica
como a obsesséo pelo indigena retratada nos relatorios anuais dos presidentes da Provincia®®, a
partir da compreensdo de que os indigenas eram selvagens, que deveriam ser exterminados ou
entdo aldeados para dar lugar a ocupacdo gradual das terras indigenas, passou para um tema
secundario j& a partir de 1840, em virtude da amenizag¢do em relag@o ao “problema” indigena,
possibilitado pela politica de aldeamentos e evangelizagdo indigena, até dar lugar a uma total
amneésia social. Uma auséncia perceptivel inclusive na obra do historiador e folclorista,
Americano do Brasil, em “Cancioneiros de Trova do Brasil Central” (1922), que alude aos rios
S&o Francisco, Tocantins e Araguaia como matriz da poesia popular brasileira, mas em
compensacao, reflete Palacin, silencia totalmente em relagdo a presenga indigena em suas
margens (PALACIN, 1992, p. 65).

Por todo esse periodo, o distanciamento entre a Historia e a Antropologia proporcionou

uma concepgdo tedrica pautada pela ideia de aculturacdo, compreendida como um processo

15 Os trechos dos relatérios dos presidentes de Provincia citados no artigo por Luis Palacin foram o de Luiz
Gonzaga de Camargo Fleury (1937) e o de Assis Mascarenhas (1839 e 1840).
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iniciado nas relagdes de contatos coloniais, nas quais os indios seriam assimilados a colonizacdo
e, gradativamente, perdiam ndo somente sua identidade étnica, mas igualmente suas culturas,
as possibilidades de resisténcia e, no limite, sua propria existéncia. Em uma relacédo de contato
assimétrico de dominacdo e submissdo, era inevitavel a sobreposicdo de uma cultura
(considerada superior) sobre a outra (considerada inferior), anulando esta ultima (ALMEIDA,
2010, p. 14 e 16). Os indigenas tornar-se-iam submissos, sem capacidade de resisténcia e
incorporados a populagdo como um todo.

Dessa forma, o estudo dos povos considerados a-historicos ficou a cargo da
Antropologia, que centrava esforgos na compreensdo de culturas indigenas em um enfoque
sincrdnico, ou seja, sem considerar as mudancas pelas quais elas passaram ao longo do tempo.
A cultura, assim como a identidade, compunha um arcabouco investigativo antropologico
considerado fixo e estavel. Contudo, a emergéncia dos movimentos indigenas contribuiu para
arevisao dessas categorias até entdo utilizadas para se referir aos indigenas brasileiros, trazendo
ndo apenas mudangas na compreensdo de conceitos como aculturacdo, cultura, tradicdo e
identidade, mas também a aproximacédo entre a Historia, a Antropologia e disciplinas afins.

Outro motivo para tal aproximacéo é dado por Elias Nazareno. Para ele, os empecilhos
entre Historia e Antropologia foram amenizados recentemente “pelo recurso a etno-historia,
curiosamente uma aproximacéo, ainda que sem o reconhecimento de ambas as partes, entre a
antropologia e a histéria, quanto ao que poderia ser entendido como algo préximo a histéria
indigena.” (NAZARENO, 2017b, p. 89).

Importante destacar que embora o estudo de Palacin aponte para a auséncia do indigena
na historiografia regional no periodo ja mencionado, ele destaca também o inicio dos estudos
etno-histdricos em 1991, com a pesquisa de Jézus Marco de Ataides (1991) sobre os Kaiap6 do
Sul, defendido no Programa de Pds-Graduacgdo em Historia da Universidade Federal de Goiés,
em consonancia com o que temos apresentado aqui.

Do posicionamento assimilacionista visivel nas teorias antropoldgicas em relagéo as
historias indigenas por quase todo o século XX, tem-se uma mudancga no foco de anélise que
passa do colonizador para o indigena, “procurando identificar suas formas de compreensao e
Sseus proprios objetivos nas varias situagdes de contato por eles vividas” (ALMEIDA, 2010, p.
23). Ou seja, a categoria de andlise a partir de entdo é a interculturalidade critica, categorizacéo
que avanca em relacdo ao debate proposto pela interculturalidade funcional, conforme

proposicédo de Catherine Walsh. Para essa pesquisadora,
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[e]nquanto a interculturalidade funcional assume a diversidade cultural como
eixo central, apontando seu reconhecimento e inclusdo dentro da sociedade e
do Estado nacionais (uni nacionais por pratica e concepcdo) e deixando de
fora os dispositivos e padrdes de poder institucional-estrutural — que mantém
a desigualdade -, a interculturalidade critica parte do problema do poder, seu
padrdo de racializacdo e da diferenca (colonial, ndo simplesmente cultural)
que foi construida em funcéo disso. O interculturalismo funcional responde e
¢ parte dos interesses e necessidades das instituigdes sociais; a
interculturalidade critica, pelo contrario, € uma construgdo de e a partir das

pessoas que sofreram uma historica submissao e subalternizagdo.” (WALSH,
2009, p. 21-22).

E a partir de 1990 que o termo interculturalidade assume proeminéncia no continente
latino-americano no contexto da educacdo escolar indigena, resultando por contribuir
estruturalmente para a elaboragdo de matrizes curriculares de cursos de educacéo intercultural
como o Nucleo Takinahaky de Formacdo Superior Indigena da Universidade Federal de
Goias'®, que atende estudantes indigenas da regifo Araguaia-Tocantins e Xingu.

Com a interculturalidade critica o que se evidencia ¢é o debate das “causas da assimetria
cultural. Baseia-se no direito a uma cidadania intercultural, a uma cidadania indigena. Busca
descontruir o didlogo da descolonizacdo do poder, do saber, ou seja, da imposicao cultural.
Busca a educagdo cidadd, que respeite os direitos coletivos e individuais.” (PIMENTEL DA
SILVA, 2008, p. 108). Por outro lado, significa “um processo social, politico e epistémico”
decolonial ao possibilitar, ndo obstante as relagdes assimétricas, a percepcao da “influéncia
reciproca exercida por parte daqueles que foram historicamente subalternizados”
(NAZARENO, 2017, p. 46) sobre os “outros” com quem mantiveram contato ao longo da
historia.

Dois linguistas-antropélogos venezuelanos foram os primeiros a definir o termo
interculturalidade na primeira metade de 1970 (CANDAU, 2010, p. 145-6). Entretanto, para se
conhecer as raizes do pensamento intercultural, segundo Vera Maria Ferrdo Candau (p. 145), é
necessario retomar suas quatro etapas de desenvolvimento. Um percurso de longa duracdo que

tem origem no periodo colonial e perdura até a contemporaneidade.

16 O curso de Educacdo Intercultural atende aos seguintes indigenas pertencentes a sete Territorios
Etnoeducacionais dos Estados de Goias, Mato Grosso, Maranhdo, Tocantins e parte de Minas Gerais, onde havia
e ainda ha uma demanda crescente pela formagao de professores indigenas que atuam e/ou possam atuar em suas
escolas: 1) Vale do Araguaia: Canela do Araguaia, Guarani (do Tocantins), Javaé, Karaja, Karaja Xambiog,
Tapirapé e Tapuia; 2) Xingu: Ikpeng, Kaiabi, Kamaiura, Kalapalo, Kuikuro, Mehinaku, Mentuktire, Yawalapiti,
Yudj&/Juruna e Waurd; 3) Timbira: Apinajé, Kanela do Maranhdo, Gavido, Krahd e Krikati; 4) Xerente: Xerente;
5) A’uwe Uptabi: Xavante; 6) Guajajara: Guajajara; 7) Baixada Cuiabana: Bororo. Esses povos sdo falantes de
linguas dos Troncos Tupi (Guajajara, Guarani, Kaiabi, Kamaiura, Tapirapé e Yudja/Juruna); Macro-Jé (Apinajé,
Bororo, Canela do Araguaia, Gavido, Javaé, Kanela do Maranhdo, Karaja, Karaja Xambioa, Krahd, Krikati,
Mentuktire, Xakriaba, Xavante e Xerente); Familia Aruak (Mehinaku, Yawalapiti e Waurd); Familia Karibe
(Tkpeng, Kalapalo e Kuikuro); e os Tapuia, falantes de lingua portuguesa (remanescentes de quilombolas e povos
Macro-Jé).
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A primeira e mais longa etapa vai do periodo colonial até as primeiras décadas do século
XX, sendo marcada pela violéncia eurocéntrica de eliminac¢do do “outro” por meio das politicas
assimilacionistas com vistas a homogeneidade para construcao do estado nacional. Constitui-
se no periodo de acdo quase hegemdnica dos jesuitas no tocante a educacédo indigena. Desde
1549 até o ano de sua expulsdo da coldnia pelo Marqués de Pombal, em 1759, e retorno na
década de 1840.

A segunda etapa percorre as primeiras décadas do século XX até 1970. E a fase de
surgimento das primeiras escolas bilingues destinadas aos povos indigenas, pautadas pela ideia
de bilinguismo de transicdo ou de civilizagdo (PIMENTEL DA SILVA, 2006). O bilinguismo,
nessas escolas, era visto como uma etapa de transicdo necessaria, ou seja, um modo para
alfabetizar e civilizar mais facilmente os povos indigenas (CANDAU, 2010, p. 147). Trata-se
de uma concepcdo forjada pela influéncia da organizacdo estadunidense Summer Institute of
Linguistics (SIL)!’ na determinac&o das etapas que os povos indigenas deveriam percorrer para
a “transi¢ao” da categoria de indio a de “trabalhador rural” ou “campesino”, com a finalidade
de integra-lo a sociedade nacional.

O SIL foi criado em 1936 por iniciativa de William Cameroun Townsend para ser uma
“missdo evangélica especialista na traducdo do Novo Testamento para linguas &agrafas”
(BARRQOS, 2004, p. 47). Desde sua fundacéo, o interesse dos agentes do SIL (missionarios-
linguistas) esteve voltado para a difusdo da ideologia religiosa protestante por meio da educagéo
bilingue efetivada entre os povos indigenas. Em sintese, o que estava em jogo era a “estratégia
de conversdo pela tradu¢do” (BARROS, 1994, p. 29), uma tatica similar aquela implementada
pelos jesuitas no inicio da colonizacgdo. Ou seja, uma estratégia pautada essencialmente por duas
acOes: a evangelizacdo e 0 ensino ou a imposic¢do da lingua portuguesa aos povos indigenas.

Com esse propdsito, buscou-se intervir nas cosmovisdes indigenas tendo como
estratégia o uso da lingua nativa a partir do apoio de agentes governamentais e académicos dos
paises-alvo. Ocultando a identidade de missionarios, os agentes do SIL faziam prevalecer a
identidade de linguistas interessados na alfabetiza¢do indigena na lingua materna. Por tras
dessas agdes, estava um projeto de integragdo compartilhado com as autoridades vinculadas ao
indigenismo, como Darcy Ribeiro, um dos principais aliados da missédo no Brasil (BARROS,
1994, p. 70).

O primeiro pais que sofreu as influéncias do SIL foi o México em meados de 1930. Até

1950, a expansdo do SIL havia alcancado o Peru, porém na década de 1950 outros paises da

17 Também conhecida por ser uma “missdo de fé” em virtude de ndo ter vinculagdo com nenhuma igreja evangélica
de modo especifico.
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América Latina contavam com sua intervencao, incluindo o Brasil (1956). Aqui foi firmado
convénio com o Museu Nacional do Rio de Janeiro (1957), com a Universidade de Brasilia
(1968) e com a Fundag#o Nacional do indio (FUNAI) (1969). Doravante, seu raio de ac&o, além
de avancar sobre outros paises latino-americanos, alcangou paises asiaticos e africanos (A.
DELVALLS, 1978), continuando sua expansao mundial até 1970.

Grande parte dos missionarios integrantes do SIL eram linguistas que atuaram no Brasil
até por volta de 1980, periodo em que presenciaram a implantacdo da Linguistica nesse pais,
nas décadas de 1960 e 1970. Contudo, em que pesem suas contribuicdes na descri¢do das
linguas indigenas do Brasil (no periodo do convénio firmado com o Museu Nacional [1956]
havia aproximadamente setenta membros do SIL trabalhando com mais de vinte linguas
indigenas), sua influéncia na formacdo de linguistas brasileiros para o estudo de linguas
indigenas foi negativa. Inicialmente, houve alguma colaboracdo ao conduzir cursos nas
instituicdes académicas com quem firmara o acordo (Museu Nacional e UnB), porém, a

tendéncia geral foi de afastamento em relacéo aos linguistas brasileiros. Além disso,

Somente a partir da década de setenta, e mais particularmente de oitenta,
paralelamente ao avango gradativo no processo de institucionalizacdo da
Linguistica no Brasil, houve também um avanco consideravel na formacéo de
linguistas brasileiros que passaram a se dedicar ao estudo de nossas linguas e
a formac&o de novos quadros para a area (SEKI, 1999, p. 266).

A politica do SIL influenciou diretamente as politicas educativas destinadas aos povos
indigenas em todo o continente sul-americano até 1970. Houve a sistematizacdo e transcri¢do
de muitas linguas indigenas, predominantemente pautadas pela oralidade, em cartilhas
produzidas para uso nas escolas indigenas, introduzindo pela primeira vez outras linguas no
espaco escolar e ndo apenas o portugués. O SIL liderou pesquisas na &rea da linguistica,
producdo de material didatico e académico, treinamento de professores para atuagao nas escolas
indigenas, além da traducdo de trechos da biblia para inimeras linguas maternas.

A terceira etapa corresponde ao periodo de 1970 até 1980. Em relacdo ao SIL, o0 jogo
da dupla identidade (missionario e académico linguista) € questionado e, em toda a América
Latina, as relacBes da missdo com os agentes governamentais ou académicos entram em crise.
Semelhantemente, muitas transformagdes sobrevinham ao contexto politico brasileiro. De
modo mais especifico, com o movimento indigena, quando “diversos povos indigenas, a partir
de 1970, comegaram a criar suas organizagbes representativas para fazerem frente as

articulagdes com outros povos e com a sociedade nacional e internacional.” (BANIWA, 2006,
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57). E, de maneira geral, com as “mobiliza¢des sociais que ocorrem a partir de 1978, como os
movimentos grevistas do ABC paulista, a luta pela anistia ampla, geral e irrestrita e a
reorganizagdo partidaria” (LIMA; NAZARENO, 2014, p. 202).

Além de todas essas transformac6es no meio académico e politico brasileiro, ocorre uma
mudanca gradual na concepcéo de bilinguismo a culminar na criagéo dos cursos de licenciaturas
interculturais indigenas, como o da Universidade Federal de Goias, iniciado em 2007. De
instrumento cristianizador, civilizatorio e “apagador de inteligéncias”, 0 bilinguismo passa a
ser concebido como importante para a continuidade da cultura local. Lideres comunitarios,
universidade e setores progressistas da Igreja Catdlica se aliam para promover experiéncias e
materiais didaticos alternativos a serem utilizados no &mbito de uma educac&o bilingue, mas de
uma perspectiva intercultural. Ndo apenas as linguas devem ser incluidas no contexto escolar,
mas também diferentes culturas, em um processo pedagdgico pautado pela diversidade no que
diz respeito a autodeterminacdo, curriculos diferenciados e materiais didaticos especificos
(AGUILERA URQUIZA, 2011, p. 343).

Por fim, a vigéncia da quarta etapa é de 1980 em diante. E o inicio, segundo Candau
(2010), da unido da luta dos povos indigenas sob uma identidade comum. Se antes cada povo
lutava isolado para obter a garantia de seus direitos, passa-se ao reconhecimento da identidade
indigena como estratégia para reivindicar, por exemplo, o direito & terra e a educagdo
diferenciada.

Com o surgimento do movimento indigena organizado a partir da década de
1970, os povos indigenas do Brasil chegaram a conclusdo de que era
importante manter, aceitar e promover a denominagdo genérica de indio ou
indigena, como uma identidade que une, articula, visibiliza e fortalece todos
0S povos originarios do atual territério brasileiro e, principalmente, para
demarcar a fronteira étnica e identitaria entre eles, enquanto habitantes nativos
e originérios dessas terras, e aqueles com procedéncia de outros continentes,
COMO 0S europeus, os africanos e os asidticos (BANIWA, 2006, p. 30).

Desde entdo, a educagdo escolar indigena passou a ser parte das politicas de Estado, em
funcdo das conquistas aos direitos garantidos pela Constituicdo Federal de 1988 (Artigos 210,
232 e 233) e reafirmados na subsequente legislacdo educacional brasileira (Lei de Diretrizes e
Bases da Educacgdo Nacional - LDBEN [1996], especialmente os artigos 32, 78 e 79; Diretrizes
para a Politica Nacional de Educacdo Escolar Indigena e Referencial Curricular Nacional para
as Escolas Indigenas - RCNEI [1993]), além de outros dispositivos legais (Parecer 14/99;
Resolucdo 03/99/CNE; Plano Nacional de Educacdo [2001]; Lei 11.645/08, que determina a
obrigatoriedade do ensino de historia indigena e afro-brasileira na educacdo basica). Tudo em

decorréncia do marco proposto na Constituicdo Federal de 1988, uma conquista
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gue rompeu com uma tradicdo da legislacdo brasileira, [e] diz respeito ao
abandono da postura integracionista que sempre procurou incorporar e
assimilar os indios a "comunidade nacional”, vendo-0s como uma categoria
étnica e social transitéria, fadada ao desaparecimento. Com a aprovacao do
novo texto constitucional, os indios ndo sé deixaram de ser considerados uma
espécie em vias de extin¢do, como passaram a ter assegurado o direito a
diferenca cultural, isto é, o direito de ser indios e de permanecer como tal.
(GRUPIONI, 2001, p. 14).

Assim, o levantamento que efetivamos em relagdo aos estudos sobre o protestantismo
em terras indigenas demonstrou que a academia brasileira acompanhou esse movimento de
revisao epistemoldgica proporcionando relevantes discussdes sobre a temética em pauta,
embora seja imprescindivel trazer a tona a contribuicdo critica levada a cabo pelo coletivo
Modernidade/Colonialidade/Decolonialidade (M/C/D), um grupo transdisciplinar de
investigacao que agrega pesquisadores de diversas areas do conhecimento.

A transdisciplinaridade decolonial, como bem esclarece Nelson Maldonado-Torres
(2016, p. 75-97), compreende a “orientacdo e suspensdo de métodos e disciplinas a partir da
decolonizagdo como projeto e como atitude”, por sinal, um projeto em processo e inconcluso.
Decolonizar, dessegregar e desgenerar o poder, 0 ser e 0 saber constituem parte da consciéncia
decolonial que se alimenta do encontro entre as diversas areas, manifestando-se em uma faceta
limitrofe e fronteirica, dai o carater transdisciplinar do projeto e da atitude decolonial do M/C/D,
também denominado de “programa de investigagdes” decoloniais.

As atividades do grupo M/C/D compreendem pouco mais de dez anos de existéncia e
“compartilna nocgbes, raciocinios e conceitos que lhe conferem uma identidade e um
vocabulario proprio, contribuindo para a renovacdo analitica e utdpica das ciéncias sociais
latino-americanas do século XXI” (BALLESTRIN, 2013, p. 99). Dentre as noc¢des cunhadas
pelo grupo, destaca-se a de colonialidade, uma categoria distinta da categoria de colonialismo.

Colonialismo denota estritamente uma estrutura de dominagdo politica, econdmica e
social de uma determinada populacdo por outro povo ou nagdo, localizado em uma jurisdigéo
territorial distinta. Além desse fator que o constitui em um império, a nacdo que exerce
soberania se distingue da dominada também no que se refere a identidade. Embora engendrada
no colonialismo, a colonialidade aponta para o tipo de padrdo mundial de poder ndo restrito as
relagbes formais de soberania de um povo sobre outro. Mais profunda e abrangente, a
colonialidade resulta do colonialismo moderno e, nos altimos cinco séculos, tem plasmado a

forma como as relacdes de trabalho, o conhecimento, a autoridade e as relacdes intersubjetivas
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articulam entre si com base em dois fundamentos: o mercado capitalista mundial e a
racializacdo dos povos (QUIJANO; MALDONADO-TORRES, 2007).

A colonialidade, articulada ao padrdo mundial de poder, (QUIJANO, 2010) é parte
constitutiva do que se convencionou denominar por modernidade e esta entrelagcada com a
conquista da America, desdobrando-se em uma estrutura complexa de niveis entrelacados
perceptiveis na colonialidade do ser, do saber, do ver, do fazer e do pensar e tantas outras
(MIGNOLO, 2010; NAZARENO, 2017a).

Com essa categoria, 0 coletivo M/C/D almeja, em primeiro lugar, atentar para as
continuidades historicas entre tempos coloniais e tempos pos-coloniais, dada a vigéncia da
colonialidade em nossos dias e, em segundo lugar, demonstrar a dimensdo epistémica das
relacBes coloniais de poder para além do dominio econémico-politico e juridico-administrativo
dos “centros” sobre as “periferias”. Nesse caso, 0 marco histérico do fim da Guerra Fria (1991)
significou para o grupo M/C/D o questionamento de discursos académicos e politicos
sustentados pela ideia de que o fim do colonialismo e a formacdo de Estados-Nagao nas antigas
colbnias conduziram o mundo a um periodo descolonizado, ou seja, sem vinculo com a
colonialidade.

Para o M/C/D o que ocorreu foi uma transicdo do colonialismo moderno para a
colonialidade global, levada a cabo por instituicdes criadas apés a Segunda Guerra Mundial
como Fundo Monetério Internacional (FMI) e o Banco Mundial (BM), dentre outras. Mudangas
ocorreram nas formas de dominagdo, mas a estrutura de poder permaneceu nas relacfes entre
0S paises centrais e 0s paises periféricos. Transcender esta suposta ideia de descolonizacédo
passou a ser o objetivo do coletivo M/C/D, por meio da incorporagdo do termo
“decolonialidade” no limiar do século XXI como representativo do marco e dos objetivos das
investigacOes desenvolvidas pelo grupo. Doravante, o enfoque decolonial, dentre outras
atitudes, pretende romper com os “estudos pods-coloniais” ao radicalizar a critica ao
eurocentrismo.

Os termos de(s)colonialidade/de(s)colonial surgiram no interior do debate da
colonialidade do poder, em 2004, como significativo de uma nova fase na reflexdo e na
discussdo proposta pelo coletivo de investigadores da modernidade/colonialidade. Catherine
Walsh foi a responsavel pela supressao da consoante “s” no sentido de apontar para a nao
existéncia de um lugar nulo de colonialidade, pelo contrério, ela pretende, com esse jogo
linguistico, evidenciar posturas, posicionamentos, horizontes e projetos de resistir, transgredir,
intervir, insurgir, criar e incidir na colonialidade. Denota, portanto, um “caminho de luta

continuo no qual se pode identificar, visibilizar e alentar ‘lugares’ de exterioridade e
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construcdes alter-(n)ativas.”8. Dentre elas, a elaboraco de uma tese de doutoramento sobre as
missdes protestantes no Vale do Araguaia, tendo como aporte epistemoldgico a
decolonialidade.

A perspectiva decolonial permite ndo apenas a elaboracdo de uma pesquisa voltada para
a desocultacdo dos conhecimentos Javaé em relacdo as intengdes salvacionistas e civilizatorias
das missbes protestantes, mas subsidia o olhar critico em relagdo a historiografia regional
concernente a tematica indigena. Para Cleube Alves da Silva (2006), tal historiografia,
sobretudo a que se refere aos Xerente, Xavante, Xacriaba e Akroa da regido do Brasil Central
no século XVIII em diante, expressa o contexto das produgdes historiogréficas brasileiras em
que a histdria dos povos indigenas é ausente e até mesmo silenciada. Outro aspecto destacado

por Silva é que essa historiografia aborda a historia dos povos citados a partir

de trés pontos de vista, que podem ser considerados partes do mesmo
processo: o0 primeiro ponto de vista é o do conquistador que ressalta o
heroismo da conquista; o segundo procura construir um discurso que se
contraponha ao conquistador, destaca a violéncia exacerbada na conquista e
supervaloriza a defesa territorial feita pelos indigenas; e um terceiro grupo que
busca ver o indigena como sujeito em seu espago e tempo (SILVA, 2006, p.
30).

Assim, inseridos no primeiro ponto de vista teriamos os estudos desenvolvidos por
Marivone Matos Chaim'® e Oswaldo Martins Ravagnani, com quatro obras?®. No segundo
ponto de vista inserem-se as pesquisas de Aracy Lopes da Silva?!; Euripedes B. de Freitas e
Abreu??; Lidia Soraya L. Barroso? e Mary Karasch?*. Por fim, o terceiro e Gltimo ponto de

vista da historiografia regional estabelecido por Cleube Alves da Silva engloba as investigacoes

18 <o decolonial denota, entonces, un camino de lucha continuo en el cual se puede identificar, visibilizar y alentar
“lugares” de exterioridad y construcciones alter-(n)ativas.” (WALSH, 2013, p. 24-5, tradugdo minha).

19 Os aldeamentos indigenas e sua importancia no povoamento da Capitania de Goias no século XVIII (1749-
1811), tese de doutoramento de 1973, publicada em 1983 com o titulo de Aldeamentos indigenas (Goias 1749-
1811).

20 Aldeamentos oficiais goianos (1987), A experiéncia Xavante com o mundo dos brancos (1978), Eu te batizo...
em nome da serviddo (a catequese dos Xavantes) (1989) e Aldeamentos goianos em 1750: os jesuitas e a
mineracéo (1989).

2L Dois séculos e meio de histéria Xavante (1992).

22 Contatos interétnicos em Goias colonial (1992).

23 Os caminhos do povo Akwen-Xerente: duzentos anos de contato (1997).

24 Catequese e cativeiro: Politica indigenista em Goias (1780-1889) e Conflito e resisténcia interétnicas na
fronteira brasileira de Goids, nos anos 1750 a 1890 (1997).
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de Jésus Marco Ataides®; Odair Giraldin?®; Dulce Madalena Rios Pedroso?’; Juciene Ricarte
Apolinario® e Suelen Siqueira Julio®.

Com mais pesquisadores envolvidos e, consequentemente, com mais estudos
sistematizados, avancamos em relacdo a genealogia proposta por Silva para indicar um quarto
ponto de vista na historiografia regional concernente aos estudos sobre os indigenas do Brasil
Central. Ponto de vista decolonial, pois aponta para 0s processos de resisténcia postos em
pratica pelos povos indigenas em situacdes de contato com os ndo indigenas e visibiliza as
historias indigenas a partir dos proprios povos indigenas, no intuito de fazer frente a perspectiva
até entdo predominante do ndo indigena, seja ele colonizador, bandeirante, explorador,
missionario ou outro. Nesse quarto ponto de vista decolonial, incluem-se os trabalhos de André
Pin®’; Luciana Leite Silva® e Elias Nazareno®; e ainda aqueles que se encontram em fase de
elaboracdo pelo Programa de Pés-Graduacdo em Historia da UFG, como as teses de
doutoramento de Luciana Leite Silva®, Patricia Emanuelle Nascimento® e Tamiris Maia

Gongcalves Pereira.
1.3 Contribuicdes e possibilidades
A necessidade de uma historicizacdo de periodos mais recuados no tempo, conforme

afirmacdo anterior, imple ao pesquisador um percurso analitico pautado pela

interdisciplinaridade. Observamos, pela analise da dissertacdo de Moura (2001), uma tendéncia

25 Sob o signo da violéncia: colonizadores e Kayapé do Sul no Brasil Central

%6 Kayapd e Panard: luta e sobrevivéncia de um povo Jé no Brasil central (1997), Povos indigenas e néo-
indigenas: uma introducéo a historia das relagdes interétnicas no Tocantins (2002a), Fazendo guerra, criando
imagens: estabelecendo identidades (2001), Pontal e Porto Real: dois arraiais do norte de Goias e os conflitos
com os Xerente nos séculos XVIII e XIX (2002b)

270 povo invisivel (1994)

28 Os Akrod e outros povos indigenas nas Fronteiras do Sertdo (2006) e A saga dos Akroa nas fronteiras do sertdo
(2003)

2 Damiana da Cunha: uma india entre a “sombra da cruz” e os caiapds do sertédo (Goias, c. 1780-1831) (2015).
30 Histéria do povo Javaé (Iny) e sua relacdo com as politicas indigenistas: da colonizagédo ao Estado brasileiro
(1775-1960) (2014).

31 NocgOes do passado, presente e futuro entre criangas indigenas Javaé e ndo indigenas do Colégio Claretiano
Coracéo de Maria (2014).

32 Histéria, tempo e lugar entre o povo indigena Bero Biawa Mahadu (Javaé): a partir da interculturalidade
critica, da decolonialidade e do enfoque enactivo (2017b); Histdria, tempo, lugar e corpo: producdo de
conhecimentos desde a experiéncia no curso de educagdo intercultural indigena da Universidade Federal de
Goias — UFG. Goiania, LEHIS, 2018 (no prelo).

33 Possibilidades de uma aprendizagem histdrica intercultural a partir dos saberes transitados nos contextos
educacionais indigenas e ndo-indigenas (2018).

34 Espagos de atuacdo indigena: protagonismo indigena na Capitania de Goias e suas estratégias e atuagdes
frente as politicas indigenistas do século XVIII (2018).

3 Saberes e fazeres Javaé: estudo das praticas tradicionais alimentares indigenas, da década de 1990 a atualidade
(a ser defendida em 2020).
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que tem permeado o0s estudos sobre a presenca protestante entre os indigenas: a sinalizacao de
um debate revisionista, a vigorar nas ciéncias humanas (principalmente na Histdria), no sentido
de desconstruir o protestantismo proselitista, uma tendéncia que se articula com a proposta
decolonial de trazer a tona a perspectiva indigena do processo de evangelizacdo protestante
efetivada entre os Javaé da llha do Bananal, na primeira metade do Século XX.

Moura (2009) buscou no doutorado o aprofundamento das questdes postas em sua
dissertacdo de mestrado, baseando-se novamente na relacdo dialdgica entre historiografia e

antropologia, posicionamento que justificou nos seguintes termos:

os “Outros” — indigenas - eram povos sem historia porque viviam plenamente
subjugados e “congelados no tempo”. Estavam “excluidos social e
pessoalmente do oficio de participar do fazer histérico; vazios de identidade
e, ndo raro, do proprio nome da classe de 'gente’ de que sdo puros tipos
'culturais” (Branddo, 1984: 9). A Antropologia foi a primeira disciplina a
reconhecer essas “gentes” enquanto seres ativos e atuantes. Os antrop6logos
sairam de seu mundo para encontrar-se com o mundo do “outro” no intuito de
conviver, aprender sua lingua, viver sua vida, pensar através de sua logica e
sentir como ele. O “Outro” se transformou em uma convivéncia ¢ um
compromisso e a nova relacdo estabelecida exigiu que o pesquisador
participasse de sua cultura e de sua histdria. (cf. Moniot, 1988; Wolf, 1982).
Foi essa experiéncia etnografica que serviu como despertador para 0s
cientistas sociais” (p. 84).

No processo de despertar da experiéncia etnogréafica, reconhece Moura, 0 pesquisador
passou a refletir sobre o “Outro”, mas também sobre si mesmo, da mesma forma que, enquanto
observador, tornou-se igualmente observado (MOURA, 2012). Aqui denota-se uma tendéncia
nos estudos historiograficos: a contribuicdo desses para as pesquisas centradas na tematica
indigena, a exemplo da experiéncia académica de Moura que concretizou sua dissertacdo no
programa de Mestrado em Historia, implementado no ano de 1999 na Universidade Federal de
Mato Grosso do Sul (UFMS), atual Universidade Federal da Grande Dourados (UFGD), em
funcdo das demandas por estudos sobre as populacdes indigenas existentes na regido,
propiciando, a partir de entdo, o desenvolvimento de diversos estudos histéricos sobre 0s
indigenas, incluindo problematicas levantadas em torno da religiosidade.

Embora seja perceptivel os avangos tedricos e metodoldgicos nessa area do
conhecimento, as lacunas existentes sdo reconhecidas por alguns pesquisadores, como faz
Raquel Alves de Carvalho (2004). Seu estudo € pertinente para a compreensao do “engajamento
civilizatério” em que a Missdo Caiua estava comprometida, apresentando seus agentes, sua
maneira assistencialista e protecionista de lidar com o indigena ao tentar evangeliza-lo, elimina-

lo completamente de seu contexto nativo, cristianiza-lo, integra-lo a comunidade nacional e,
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sobretudo, civiliza-lo.

Apesar do reconhecimento do fator intercultural entre missionarios e indigenas no
relacionamento entre ambos, por meio de aprendizagens, tensdes e conflitos, Carvalho silencia
quanto as aprendizagens que os préprios missionarios detiveram da cultura indigena no periodo
de atuacdo entre eles. Da mesma forma que o siléncio também é evidente quando se trata de
visualizar a percepg¢ao do indigena em relagdo a todo esse processo “civilizacional”, uma lacuna

reconhecida pela propria autora em suas consideracgdes finais.

Neste trabalho, ndo se pretendeu esgotar a analise da presenca missionaria no
Sul de Mato Grosso, mas sim relatar, descrever e analisar alguns aspectos
historicos e culturais desse processo. Fez-se recortes e escolhas que
conduziram a analise de parte das praticas desenvolvidas pelos missionarios,
destacando-se as atividades ligadas ao trabalho, a satide e a educagéo indigena.
Mas, outros olhares podem e devem ser dirigidos as relagbes entre
missionarios e indios, sobretudo numa perspectiva que amplie 0 marco
temporal e que permita uma compreensao mais detalhada o que esse processo
representou, efetivamente, para os individuos que nele foram envolvidos.

E fundamental que se estimule a realizacio de estudos e analises sobre o
processo de catequese e conversdo dos indios, como forma de entender como
se deu a apropriagdo e a vivéncia dos valores e doutrinas cristds no universo
cultural indigena. Essas analises permitiriam compreender como ocorreu 0
processo de transculturacdo, como resultado e consequéncias das diversas

relacdes e formas de poder que se estabelece nas “zonas de contato”
(CARVALHO, 2004, p. 117).

A unilateralidade perpassa ainda trabalhos como o de Carlos Barros Gongalves (2011),
Ubirajara de Farias Prestes Filho (2006) e Ana Claudia Figueroa (2008). Nesses, 0S
pesquisadores inquirem 0 movimento protestante a partir das fontes oficiais das institui¢cées que
analisam, sejam os documentos produzidos no &mbito do movimento ecuménico (brasileiro e
continental), sejam as narrativas escritas por missionarios ou integrantes do adventismo no
Brasil ou nos Estados Unidos.

Sdo trabalhos pertinentes, com consisténcia historiografica, pautados pelo rigor
documental e analitico, porém, caracterizam-se pelo viés unilateral, reconhecido pelos proprios
pesquisadores, visto que trabalham o lado institucional dos debates, intencGes e realizagdes do
plano missionario protestante no pais. Predomina apenas um lado do processo intercultural que
foi estabelecido a partir do contato de culturas distintas: ocidental e indigena.

Uma interculturalidade relacional, pois aponta para o contato e o intercdmbio entre
culturas (pessoas, praticas, saberes e tradi¢des culturais), mas de maneira limitada, pois oculta
o conflito e os contextos de poder, dominacéo e colonialidade. Além disso, o limite também se

apresenta no encobrimento ou alijamento das estruturas da sociedade (sociais, politicas,
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econdmicas e epistémicas) que posicionam a diferenca colonial em termos de superioridade e
inferioridade (WALSH, 2009; 2010).

O reconhecimento dessas lacunas ndo desmerece as pesquisas, pelo contrario, aponta
para 0s avangos que se fazem necessarios no tocante as investigacOes referentes a historia
indigena. Nesse sentido, os estudos decoloniais, aos quais nos filiamos, colocam-se como
alternativa para analisar o lado parcamente trabalhado nas pesquisas referenciadas — a
perspectiva indigena — pelo viés do enfoque enactivo (ESCOBAR, 2013).

Opondo-se a tradi¢do racionalista pautada por diversos dualismos, entre eles o dualismo
corpo e mente, para as ciéncias cognitivas, a enaccion (acao corporizada no mundo) fundamenta
a cognigdo, uma vez que o conhecimento depende das interagdes entre nosso corpo, nossa
linguagem e nossa histéria social ocorridas em um mundo ndo fixo e ndo preexistente, mas

plasmado a partir dos atos efetuados por nés como conhecedores. Assim,

0 conhecimento é o resultado de uma interpretacdo que emerge de nossa
capacidade de compreensdo. Esta capacidade esta arraigada na estrutura de
nossa corporizagdo bioldgica, porém se vive e se experimenta dentro de um
dominio de a¢do consensual e histdria cultural. Ela nos permite dar sentido a
nosso mundo; ou, em uma linguagem mais fenomenolégica, constitui as
estruturas pelas quais existimos na maneira de "ter um mundo" (VARELA,
THOMPSON, ROSCH, 1992, p.177, traducdo minha)®.

Isso significa observar, pela perspectiva indigena, as interacdes, acordos e concessfes
feitos pelos povos indigenas aos missionarios protestantes que recorrentemente insistiam em
percorrer suas terras, explorando-as no sentido de conhecé-las em sua totalidade (fauna, flora e
pessoas), a fim de estabelecerem contatos e integrar aquele ambiente ao progresso e a
"civilizacdo". Além da conversdo, os missionarios almejavam a transformacéo do "habitat"
indigena como espaco destinado aos objetivos do sistema do mundo moderno capitalista.
Nesses casos, ao se tornarem observadores e conhecedores daquele ambiente, foram igualmente
influenciados em suas visdes de mundo pelas cosmologias originarias, passando também para
o0 lado dos conhecidos e observados pelos indigenas. Uma relacéo de influéncias matuas que
carecem de maior esforco investigativo por parte da academia brasileira.

Embasados nesse levantamento, enfim, consideramos que cada pesquisa analisada se

volta para uma experiéncia especifica, sendo que a leitura de cada tese ou dissertacdo permite

36 “e] conocimiento es el resultado de una interpretacion que emerge de nuestra capacidad de comprension. Esta
capacidad esta arraigada en la estructura de nuestra corporizacion biol6gica, pero se vive y se experimenta dentro
de un dominio de accién consensual e historia cultural. Ella nos permite dar sentido a nuestro mundo; o, en un

999

lenguaje més fenomenoldgico, constituye las estructuras por las cuales existimos a la manera de ‘tener un mundo’”.
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encontrar aspectos similares entre elas, possibilitando elaborar problematizagbes que podem
auxiliar o percurso investigativo que se pretende efetivar no decorrer do estudo sobre o
protestantismo entre os Javaé. Portanto, este estudo tem como base estrutural analitica o
programa de discussdo do grupo decolonial que parte do enfoque enactivo ao focar a versao
indigena — Javaé — dos processos de “civilizagdo” articulados pelos missionarios protestantes.
Além disso, o "estado do conhecimento” ora em pauta permite enumerarmos algumas
consideracOes referentes as pesquisas voltadas para os indigenas brasileiros: (1) evidencia a
contribuicdo de estudos sobre protestantismo de missdo e indigenas elaborados em
conceituados programas de p6s-graduacdo no Brasil, em &reas da Historia, da Antropologia, da
Educacdo, das Ciéncias da Religido e outras afins; (2) aponta para a tendéncia revisionista a
vigorar no campo das Ciéncias Humanas desde a década de 1970, promovendo mudancas
pertinentes na abordagem das histdrias indigenas a partir de estudos inter e transdisciplinares;
(3) elucida as lacunas presentes nos estudos elencados, possibilitando a compreensdo de que a
provisoriedade do conhecimento fomenta a elaboracdo de problemas investigativos pautados
na perspectiva decolonial; e (4) incentiva estudos que busquem a perspectiva indigena dos
processos de evangelizacdo cristd protestante em aldeias indigenas em periodos e lugares

determinados na histéria do Brasil.
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2 OS JAVAE EM CONTATO COM O CRISTIANISMO

Esta secdo investiga, a partir da historiografia e da narrativa (Lati ijyky) Javaé,®" a
historia dos contatos estabelecidos entre os Iny ao longo da colonizagéo do territdrio brasileiro,
buscando perceber a forma como os Javaé interagiram com os ndo indigenas desde ent&o.

Ressaltamos que essa busca contribui para a problematizagéo que norteia a tese principal
desta pesquisa (a resisténcia Javae frente aos processos de evangelizacdo e civilizacao), pois a
interacdo dos Javaé com 0s missionarios cristdos tem como suporte as experiéncias forjadas por
esse povo ao longo dos séculos, nos contatos estabelecidos com os ndo indigenas,
principalmente no que concerne as tentativas de civilizagdo por meio da conversao religiosa.

Desde a segunda metade do século XVII, missionarios cristdos® acompanhavam as
expedicdes pela regido do Araguaia e promoviam contatos fortuitos com os diversos povos
indigenas ou ainda contatos cujas consequéncias interfeririam mais radicalmente na cosmologia
indigena, como a escravidao para beneficios dos portugueses ou 0s descimentos para as missdes
jesuiticas implantadas na regido norte da América portuguesa desde 1652, como atestam as
cartas jesuiticas.

Os contatos entre 0os Iny e os colonizadores aconteceram antes e depois de 1778,
conforme discorreremos nesta secdo, tornaram-se draméticos no contexto da expanséo colonial,
motivo pelo qual os Javaé preferiram refugiar-se no interior na llha do Bananal, para retomar,
a partir do final do século XIX, uma nova fase de contatos com os nao indigenas. Por isso, a
noc¢do de contato como um evento repetitivo e cotidiano nos auxilia na compreenséao da histéria

dos contatos entre os Javaé e os colonizadores.

No amplo evento da histéria do Brasil o contato entre cultura ocidental e as
diferentes culturas das nossas tribos acontece todo ano, acontece todo dia, e
em alguns casos se repete, com gente que encontrou os brancos, aqui no litoral,
duzentos anos atras, foram para dentro do Brasil, se refugiaram e sé
encontraram os brancos de novo agora, nas décadas de 30, 40, 50 ou mesmo
na década de 90 (KRENAK, 1991, p. 25).

Outra caracteristica dos contatos é que eles se constituem eventos anunciados em muitas
narrativas indigenas de fundacdo do mundo, incluindo as proprias narrativas Javaé. Nelas,

existe a nogdo de que a chegada do ndo indigena representa “o retorno de um irmao que foi

37 Lati ijyky é o termo utilizado pelos Javaé para se referir as “as narrativas sobre o passado (ijyky) contadas pelas
avos (lahi)” (MENDONCA, 2008, p. 99).

3 Desde 1587 estabeleceu-se uma lei que tornava obrigatério a presenca de missionarios nas expedicGes que
buscavam apresar os indigenas e aldeéa-los a partir dos descimentos (PERRONE-MOISES, 1992, p. 118).
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embora h& muito tempo, e que indo embora se retirou também no sentido de humanidade, que
noés estdvamos construindo” (KRENAK, 1991, p. 27). Para os Javaé, essa origem ¢ narrada na
historia de criacdo do mundo quando muitos povos sairam do nivel subaquético para o nivel
terrestre®®.

A origem do indigena e do ndo indigena de uma Unica fonte fundadora e a prépria
historia dos contatos como parte de um evento anunciado pressupdem uma historia na qual o
indigena é o0 agente e ndo a vitima ao longo de todos 0s acontecimentos relativos aos contatos
interétnicos (CARNEIRO DA CUNHA, 1992, p. 18-19).

2.1 Os Javae e o rio Araguaia

Ao longo da historia, os Javaé foram tratados como subgrupo Karaja, composto pelos
Karaja propriamente ditos, Xambioa e Javaé, de lingua Karaja ou Iny Rybé e tronco linguistico
Macro-J&*. Porém, a autopercepcio Javaé tem rejeitado essa atribuicdo em consonancia com
uma concepgao de “povo tinico e como a principal fonte cultural e linguistica da qual os Karaja
e Xambioa se nutriram” (RODRIGUES, 2008, p. 30). Os trés grupos formam o povo Iny (gente)
e habitam desde o século XVI, pelo menos, a regido do Vale do Araguaia. Os Karaja Xambioa
ou Karaja do Norte estdo no baixo curso do Araguaia, na Terra Indigena Xambio4, que fica no
norte do Tocantins, municipio de Santa Fé do Araguaia. Os Javaé, as margens do rio Javaes,
Ilha do Bananal e, por fim, os Karaja, no médio e no alto curso do rio Araguaia (TORAL, 1992).

Os Javaé se autodenominam Itya mahadu ou Povo do Meio por compreenderem que
habitam a regido intermedidria do cosmos composto por trés mundos. Simbolicamente, o
cosmos é associado a um grande corpo, cujas extremidades equivalem, por um lado, a cabeca
como correspondente do leste, do rio acima (iboko) onde estdo as cabeceiras do rio. Seria 0
nivel celeste e superior (Biu Mahadu). E por outro, aos pés em referéncia ao oeste, ao rio abaixo
(iraru), lugar da foz do rio, considerado o nivel subaquatico e inferior (o Berahatxi)
(RODRIGUES, 2004, p. 24; 2008, p. 47).

As duas extremidades do rio constituem, na cosmologia Javaé, “as polaridades do

principal eixo espacial e cosmologico, relacionados respectivamente ao comeco e ao fim da

39 Ver a histdria de criacdo do mundo no segundo capitulo da tese de Patricia de Mendonca Rodrigues (2008) —
O fluxo original: a criagcdo do mundo, p. 47-99.

40 Sobre as linguas indigenas brasileiras, ver os trabalhos do linguista Aryon Dall’Igna Rodrigues: “Os estudos de
linguistica indigena no Brasil” (1963); “Tarefas da lingiiistica no Brasil” (1966); “Contribui¢des das linguas
brasileiras para a fonética e a fonologia” (1984); Linguas indigenas brasileiras” (2013); “A originalidade das
linguas indigenas brasileiras” (2016).
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vida, ao nascente e ao poente” (RODRIGUES, 2005, p. 134). No nivel intermediario desses
dois extremos esta situada a Ilha do Bananal, o mundo terrestre o Ahana Obira ou Face de Fora,
lugar de habitacdo dos Javaé quando estes sairam do Berahatxi.

Denominado de paraiso imperfeito ou quase-paraiso, no Berahatxi, local de origem dos
ancestrais dos Javaé atuais, a vida era maravilhosa, porém, limitada. Nao havia fome, calor,
doengas, morte, conflitos e contato sexual. Tanto os filhos quanto a comida apareciam conforme
0 desejo de cada um. Todavia, a escuriddo e a lama predominavam. A comida nunca cozinhava
totalmente e a &gua era desagradavel, levando alguns moradores desse nivel a querer conhecer
o nivel terrestre — lugar onde j& existiam outros povos (ixpju ou estrangeiros — 0s Karaja sdo
considerados estrangeiros pelos Java€) — utilizando-se de diversas passagens em locais e
momentos distintos. “Muitos sairam por causa do sol, outros por causa das comidas diferentes,
outros ainda por curiosidade” (RODRIGUES, 2008, p. 66).

Por isso, eles também se autodenominam Ahana Obira Mah&du (“O Povo de Fora” ou
“O Povo com a Face de Fora”) (RODRIGUES, 2008, p. 29). Dessa maneira, o referencial
espacial para os Iny é o rio Araguaia e seus tributarios, expressados pelos conceitos relacionais
de “rio acima” (iboko) e “rio abaixo” (iraru), respectivamente, “sul” e “norte” do ponto de
referéncia, conforme explicacdo acima, delimitando, em fungéo disso, o ordenamento sdcio-
espacial das aldeias.

A configuracdo espacial das aldeias Javaé segue 0 mesmo modelo das aldeias
do Fundo das Aguas: a Casa dos Homens situa-se no “meio” da aldeia (itya),
do lado do mato, em oposi¢do assimétrica ao “lado das mulheres”, onde estao
situadas todas as casas restantes, alinhadas ao longo do rio (RODRIGUES,
2006, p. 109).

Além do ordenamento socio espacial, o rio assume diversas funcdes para os indigenas.
Nathalia Cunha Polese (2014) e Lazaro Lopes Rosario Tapuio (2011) o percebem como o elo
entre a aldeia e seu entorno, ou seja, o rio assume funcGes concernentes aos limites ou divisas
da llha do Bananal com as terras dos indigenas e com as terras de fazendeiros e posseiros. O
percebem ainda como lugar de subsisténcia familiar, pois é do rio que retiram peixes, tartarugas
e tracajas para a alimentacdo, e como lazer para as criancas e para a comunidade Javaé como
um todo, pois o rio é utilizado para banhos e acampamentos nas praias durante o verao (de maio
a setembro).

Lazaro Tapuio ainda especifica que o rio fornece agua aos Javaé para uso cotidiano de
todos, principalmente das mulheres em suas tarefas domésticas (lavar, cozinhar e beber) e
educaticas (ensinam os filhos pequenos a nadar, pescar, remar e 0s cuidados para com o rio, no

sentido de alerta-los sobre 0s perigos nele existentes); fornece ndo somente a referéncia para a
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construcdo da aldeia, mas também a referéncia de vegetacdo, tanto a baixa e fina (ao longo das
margens do rio) como a alta (nas matas), de onde retiram madeira para fabricar canoas e remos,
frutos para a alimentacao e ervas medicinais para curar doencas; € onde se concentram passaros
e animais usados na alimentacdo e na producdo do artesanato (penas, 0ssos, dentes, peles e

unhas). Por ultimo, o rio fornece também conhecimento, pois

o rio Javaé tem ligagdo com tudo, por isso é fonte de conhecimento devido ao
fato de ser nosso meio de vida. Por exemplo, ele representa 0 conhecimento
geografico, em termos de localizac&o. Por onde ele corre, € referéncia para 0s
nossos costumes e para a nossa cosmologia. O rio nos ensina que tudo, ou
guase tudo, vem dele. Os espiritos estdo na agua, como o0 Aruand, e
permanecem durante o periodo da festa e quando ocorre o encerramento da
festa, com a entrega do espirito de volta a &gua. Ao tomarmos banho no rio, a
cada dia, temos também o conhecimento de que nos renovamos e
rejuvenescemos e comegamos o dia com vontade e &nimo.

Um outro exemplo é que, quando estamos perdidos na Ilha do Bananal,
procuramos a direcéo do rio. Sabemos onde estamos por conhecermos bem o
rio. Ha o conhecimento dos locais onde é boa a pesca da tartaruga, como é em
frente do Lago da Ferradura, que fica bem proximo ao pog¢do fundo. O rio
Javaé, durante algum tempo, € navegavel e sai do Araguaia, em certo local,
passando por muitos municipios e voltando a cair no Araguaia (ROSARIO
TAPUIO, 2011, p. 17).

O territério de ocupacdo secular dos Javaé compreende tanto o interior da Ilha do
Bananal (Iny Olona, o lugar de onde sairam os humanos ou ljata Olona, lugar de onde surgiram
as bananas) como a porcdo adjacente a ela, fora da Ilha, inserida na regido da bacia do Rio
Javaés. Os Javaé habitam a sua parte oriental formada a oeste pelo rio Javaés (Bero Biawa, 0
“Rio Companheiro” do Araguaia, também conhecido como “braco menor” do rio Araguaia ou
“Furo do Bananal”).

A llha do Bananal, nomeada de Ilha de Sant’Anna em 1775 pelo Alferes Pinto da
Fonseca, esta situada no médio curso do Araguaia,** o Berohoky - “o Grande Rio”, que nasce
na Serra do Kaiapé e que, ao longo de seus 2.627 km de extensao, atravessa e divisa estados
como Goias e Mato Grosso, Tocantins e Mato Grosso, Tocantins e Para.

Localizado na regido central do atual territorio brasileiro, o rio Araguaia constitui-se em
um lugar de passagem de diversas expedigdes europeias de cunho militar e religioso desde o
final do século X VI, cujo objetivo inicial constituia-se em encontrar jazidas de metais preciosos
e apresar indigenas. ExpedicGes oriundas de dois cenarios de partida, as das capitanias do sul,

especialmente de S&o Vicente (Sao Paulo) e a da Amazonia Portuguesa (BERTRAN, 2000, p.

41 A parte do rio Araguaia entre a cidade de Aruana, onde esta a foz do rio Vermelho, e a cidade de Araguacema,
antigo Presidio de Santa Maria. (RODRIGUES, 2008, p. 27).
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45; PALACIN, 1982, p. 60). Ocasides em que os bandeirantes deparavam, inevitavelmente,
com os Iny (Karaja, Xambioa e Javaé), além de inimeros outros povos indigenas.

Patricia de Mendonca Rodrigues elabora uma lista de trinta povos (ainda que
incompleta) que habitavam apenas a Ilha do Bananal, em uma demonstracdo clara da
diversidade cultural e linglistica da regido do Vale do Araguaia. A llha divide-se em trés
espacgos sendo: Iraru mahadu (regido norte ou do “rio abaixo”), na qual conviviam quatro
povos; Itya mahadu (regido do “meio” ou central) com dezessete povos; e Iboko mahadu (regido
sul ou “rio acima’) com nove povos. Além dessa lista, os diversos povos indigenas registrados
na historiografia que habitavam o interior da Ilha e seus arredores sdo os Tapirapé, Xavante,
Mangariruba, Cururu, Craya, Gradal, Tessemedd, Amadu, Guaya-Guasu, Capepuxi, Corod,
Coroa-mirim, Karaja e os préprios Javaé, dentre outros (MENDONCA, 2008, p. 68-70;
SOUSA, 1872, p. 494-496; CHAIM, 1983, p. 52-53). Muitos desses povos foram extintos por
guerras internas ou pela ocupacéo violenta dos colonizadores.

Desde o final do século XVI ja se tem as primeiras informacdes de que os Iny (Karaja)
habitavam as margens desse rio (TORAL, 1992, p. 14-23). Provavelmente, em um periodo
anterior a 1500, eles tenham-se movimentado do eixo mais baixo do rio (norte para nds e sul
para os Javaé), proximo a sua foz no Tocantins, em dire¢do ao seu alto curso (sul para nds e
norte para os Javaé), provocando a dispersao desse povo em varios grupos que se fixaram em
distintas regides ao longo do Araguaia,*? incluindo a llha do Bananal. Atualmente, o maior
indice populacional dos povos Iny encontra-se localizado nessa ilha no Parque Indigena do
Araguaia (Cf. TORAL, 1992, p. 14; PIMENTEL DA SILVA, 2015, p. 14).

Inicialmente denominado pelos paulistas de Rio Paraupava, o rio Araguaia (Berohoky)
esta inserido, junto com o rio Tocantins, na Bacia Amazonica. Nasce no municipio de Mineiros
em Goias, na Serra do Caiapd, e contém a maior ilha fluvial do mundo, a Ilha do Bananal,
também conhecida por Ilha de Sant’/Anna.

Entre os seus habitantes estdo os povos Iny (Karaja, Javaé e Xambiod), Tapirapé, Ava-
Canoeiro e Xavante, sendo seus principais afluentes, no século XVIII, os rios: Vermelho, em
cujas margens foram encontradas as primeiras jazidas de ouro por volta de 1726, por
Bartolomeu Bueno da Silva Filho e, em decorréncia, houve a fundacdo do Arraial de Sant'Anna;

os rios Claro e Pil6es, ricos em diamantes nos primordios da colonizacdo; e o rio Crixas, em

42 Os Karaja se subdividem em “(1) os Karaja meridionais, ou seja, ao sul da Ilha do Bananal, (2), os de seu médio
trecho, compreendido entre as barras dos rios das Mortes e Tapirapé e, (3) os Karaja ‘setentrionais’, que vivem
atualmente ao norte da barra desse Ultimo rio até a atual Santana do Araguaia. Estes Gltimos ndo devem ser
confundidos com os Karaja do Norte”. (Cf. TORAL, 1992, p. 15 e 35; NASCIMENTO, 2015, p. 3).
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cujas margens habitavam os povos indigenas Crixa, extintos em decorréncia da colonizacéo
(CHAIM, 1983, p. 16 e 17).

As informacdes que temos dessas expedicGes advém basicamente da trilogia escrita pelo
pesquisador Manoel Rodrigues Ferreira em torno da Historia das Bandeiras do Brasil,
principalmente das bandeiras paulistas, publicada entre 1960 e 2000. Em sua primeira obra O
mistério do ouro dos Martirios (1960),*® o historiador paulistano narra sua longa trajetoria
investigativa buscando esclarecer o “mistério que envolveu até o presente [ano de publicagao
da obra], a existéncia do Rio Paraupava e, consequentemente, dos Martirios e das minas de
ouro”.

As bandeiras do Paraupava, segunda obra de Ferreira, publicada em 1977, constitui-se
essencial para os estudos relacionados as excursdes empreendidas no interior da coldnia
portuguesa em virtude dos documentos transcritos e, principalmente, da cartografia apresentada
pelo autor. Além de corroborar com as investigacOes anteriores, ao longo do livro sdo expostos
dezenove mapas produzidos entre 1502 e 1622. Com excecdo de trés, os outros S&o
representacdes cartograficas quinhentistas retiradas da obra Portugalieae Monumenta
Cartographica, publicada em cinco volumes, em Portugal entre 1960 e 1962, pelos portugueses
Armando Cortezdo e Avelino Teixeira da Mota, por ocasido do V Centenario da morte do
Infante D. Henrique. Da mesma coletanea, Ferreira reproduz mais dezoito representagdes
cartogréficas do Seiscentos, do periodo de 1627 a 1688, dos quais salienta a presenca neles do
rio e da lagoa Paraupava.

Com os mapas Ferreira pretende demonstrar a evolucao cartografica do Brasil revelando
a mudanca nas imagens da ¢€poca, do ‘“vazio” interiorano nos mapas iniciais para a
representacdo da Lagoa Paraupava, com sua ligagéo aos rios da Prata e S&o Francisco e com a
foz do Amazonas, rio este que os bandeirantes de Sdo Paulo (1590-1618) denominariam Rio
Paraupava (hoje Rio Araguaia, o Berohoky, na lingua Iny rybe).

Aqui Ferreira alude ao “Mito difusionista do Vazio”, uma prerrogativa atuante desde o
Tratado de Tordesilhas (1494) que dividiu as por¢des de terras “descobertas” ou a “descobrir”
entre Portugal e Espanha e perpassou séculos ao sustentar 0s argumentos para apropriagao de
terras indigenas pelo Estado brasileiro até o século XX (CARDOSO, 2015). Martin Bernal
(1993, p. 197) mostra como John Locke desqualificava os indigenas da América do Norte no
final do século XVII a fim de justificar a “guerra justa” contra eles e, consequentemente, a

escraviddo, o exterminio e, principalmente, a expropriacao das “terras vazias”. Para Locke, os

43 Optamos por manter, ao longo da tese, a grafia original das fontes consultadas, sejam historiograficas ou
documentais.
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indigenas, ao deixarem de cultivar suas propriedades ndo as defendiam, pois, o Unico meio que
dava direito a posse da terra seria a pratica da agricultura. Esse argumento foi largamente
utilizado para embasar a concepcao secularmente defendida da existéncia das grandes extensées
de terras preenchidas por selvas e selvagens a espera da conquista levada a cabo pela expanséo
colonial.

A ideia de “vazio”, ao desconsiderar a soberania indigena sobre suas proprias terras pelo
ndo reconhecimento da existéncia dos povos nessas regides antes da invasdo europeia,
influenciou ndo somente a cartografia, mas a prépria colonialidade do poder, do ser e do saber,
ao perpetuar nos manuais didaticos de histéria do Brasil, produzidos entre 1950 e meados de
1980, a concepgao de que as regides “descobertas” no século XVI constituiam um “vazio
absoluto” que foram gradualmente preenchidas pela colonizagdo (capitanias hereditarias,
ocupacdo do Nordeste e do Sul) ao longo dos séculos.

Pelo uso da imagem cartografica nos manuais didaticos utilizados por geracGes de
estudantes da educacdo basica no periodo mencionado, uma ideia foi cristalizada: a “imagem
do vazio inicial, de um espaco, topos, lugar, de um decorrer historico silenciado e ja convertido
a priori em territorio de dominagdo com seus contornos precisos” (TELLES, 1983).

Retomando a discussao de Ferreira, teriamos entdo trés fases na cartografia do interior
do Brasil até o final do século XVII. A primeira seria marcada pelo levantamento da costa,
sendo o interior preenchido por iluminuras da flora, da fauna e dos indigenas em atividade. Na
segunda, predominou, nas cartas geogréaficas, a representacdo da Lagoa Paraupava no interior
do territorio, fundamentada nas informacdes indigenas. E, finalmente, a terceira fase marca a
desmistificacdo do mito da Lagoa Paraupava pelos sertanistas paulistas, evidenciado nas cartas
geogréficas produzidas desde a segunda metade do século XVII. Todavia, foi no decorrer do
século XVIII que o conhecimento cartogréfico em relagdo ao interior do Brasil Central se
intensificou em virtude das descobertas de ouro por essas regides e pelas disputas de fronteiras
entre Portugal e Espanha (DORE, 2014, p. 20).

Ja em sua terceira obra — O segundo descobrimento do Brasil: o interior (2000) -
Ferreira sintetiza suas pesquisas ao longo de trés décadas e inclui o mapa a cores do cartdgrafo
portugués Antbnio Sanches, executado em 1641. Trata-se de “um mapa onde ndo ha mais a
célebre Lagoa Paraupava (ou Lago dourado), mostrando que os trés grandes rios, Paraguai (da
Prata), Sdo Francisco e Paraupava (hoje Rio Araguaia), tém suas nascentes independentes”
(FERREIRA, 2000, p. 37).

De acordo com as conclusdes de Ferreira, tal mapa “foi elaborado com as informagdes

obtidas pelos primeiros geografos cientificos do Interior do Brasil, isto €, os Sertanistas e
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Bandeirantes da Vila de Sdo Paulo de Piratininga (hoje a cidade de Sdo Paulo), pois somente
eles usavam o termo Paraupava constituindo o ‘Ciclo Paraupava’ (1586-1618)” (FERREIRA,
2000, p. 37).* Destarte a denominagdo “sertanistas” e “bandeirantes” os homens que
protagonizaram a colonizacéo do interior brasileiro desde os Quinhentos, sdo al¢ados a alcunha
de gedgrafos praticos por Ferreira e eram valorizados por seus conhecimentos experimentais,
que muitas vezes eram mantidos em sigilo.

Ainda no século XVI, muitas expedi¢des militares®® percorriam o territério recém-
descoberto a procura de metais preciosos e mao de obra indigena. Em funcdo da grande
quantidade dessas milicias, fizemos um recorte em relacdo aquelas que atravessaram “os sertoes
do Paraupava”, posteriormente sertdo do Goias, dando especial énfase as que se aproximaram
ou percorreram a regido do rio Araguaia, entrando em contato com os indigenas que nela
habitava, sobretudo os Iny (Karaja e Javaé), apresando-o0s inUmeras vezes.

As trilhas indigenas configuravam caminhos que interligavam todo o continente, do
interior ao litoral, em uma grande rede de comunicacdo (FERREIRA, 1960, p. 156, 189, 197).
Muitos sertanistas usavam tais roteiros em suas excursdes pelo interior, pois os indigenas
integravam as milicias, auxiliando-os na dire¢do dos caminhos a percorrer, no abastecimento
de viveres para alimentacdo da tropa e no contato com outros indigenas encontrados sertao
adentro, com vistas a pacificacdo dos mesmaos.

Ao longo dos séculos, o aperfeicoamento dos roteiros*® sertanistas descortinou para 0s
portugueses - colonizadores ou missionarios - 0s aspectos fisicos e geograficos das imensas
regides exploradas. Motivadas pela lenda do Paraupava, as bandeiras cumpriram para a Coroa
Portuguesa a funcdo de descortinar o ambiente encontrado, averiguar a veracidade das histérias
surgidas e elaboradas, a partir dos contatos feitos com os indigenas, e contribuir para a execugéo
mais nitida dos mapas cartograficos da regido, incluindo as bacias hidrogréaficas, seus rios e
afluentes. Contribuicdo efetivada sob o duplo interesse: a busca de metais preciosos e 0
apresamento de méo de obra indigena, a ser levada para o trabalho no litoral.

A lenda do Paraupava tem inicio logo a partir de 1500, quando portugueses e espanhdis,

em contato com indigenas do litoral, ouvem destes noticias de uma grande lagoa, de onde

44 Ferreira denominou de Ciclo Paraupava o periodo compreendido entre 1590-1618, no qual houve uma intensa
atividade dos sertanistas da Vila de Sdo Paulo em relacdo as expedicdes que tinham como objetivo geografico
encontrar a Lagoa Paraupava e suas riquezas, bem como apresar os indigenas ali encontrados.

45Conhecidas como bandeiras, as expedicoes militares constituiam milicias que adentravam as regides interioranas
no novo territorio. Além de formacéo, armamentos, tambores e caixas, elas dispunham de um escrivao que redigia
0 testamento dos sertanistas a iminéncia de morrer (FERREIRA, 1960, p. 154 e 172).

46 Os roteiros eram 0s caminhos tracados pelos sertanistas para se chegar a uma mina, com énfase nos acidentes
geograficos mais evidentes ao longo do seu percurso (Cf. FERREIRA, 1960, p. 53).
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nascem todos os principais rios do entéo territorio descoberto, rica em metais preciosos (ouro e
prata) e em torno da qual se encontravam diversos povos indigenas. A “noticia do lago chegou
em 1549, via interrogacdo que fez o governador-geral Tomé de Souza aos indios” (BERTRAN,
1992, p. 233).

A crenca na existéncia desse lugar motivou por séculos as inser¢des de portugueses e
espanhdis pelo interior na busca da referida lagoa, que em virtude da diversidade linguistica
indigena, receberia diversas denominacdes, dentre elas Lagoa Paraupava, Lagoa Vupabucu,
Lacus Eupana, Lago Xaraiés, Lago Dourado, Lagoa do Ouro, Lagoa Grande ou Alagoa
Grande e Laguna del Paytiti*’. J4 na primeira metade do século XVII, o mito ja havia sido
desmistificado pelos sertanistas de S&o Paulo, em decorréncia da comprovagéo da inexisténcia
da Lagoa como origem de todos os rios brasileiros. Nas cartas geograficas percebe-se entdo a
mudanca com a identificacdo, independente dos rios, e a substituicdo da lagoa pela ilha
Paraupava.

Entre 1596 a 1618, quatro expedi¢des sairam de Sdo Paulo em direcdo ao sertdo do
Paraupava, como era conhecida a regido do rio Araguaia nesse periodo (FERREIRA, 1960;
BERTRAN, 1992, p. 45). Entre 1596-1600, a expedi¢do de Domingos Rodrigues ultrapassou a
regido do rio S&o Francisco — limite do roteiro seguido pelas bandeiras até entdo — para chegar
até o rio Paraupava (Araguaia), local onde apresou indigenas Guaia ou Guaioa.

O sertdo do Paraupava, até onde chegara, constituia-se no habitat dos Guaié e também
de outros povos como: Bilreiros (Kaiapd), Pés Largos (Araras) e Caatingas (Bertran questiona
se estes ndo seriam Bilreiros). O termo “Paraupava” havia aparecido pela primeira vez na
historia do bandeirismo paulista no contexto da expedi¢cdo de Domingos Luis Grou e de Antonio
Macedo (1590-1593), como “uma denominagdo geografica que a partir dai se incorpora a
historia da Vila de Sao Paulo” (FERREIRA, 1977, p. 76). Foi a referida expedicéo a primeira

a vagar pelos sertbes mencionados.

47 Ferreira explica cada um destes termos: Para ele, Paraupava (para+u+pava) ou ainda Paraipava e Paraupeba
constitui-se na juncgdo de para-u (&4gua grande ou lagoa grande) e pava (baixa, chata, espraiada, rasa). Era o termo
usado apenas na Vila de S&o Paulo de Piratininga, onde se acrescentou o prefixo Lagoa, resultando em Lagoa
Paraupava. Vupabugl (upaba+ucl ou i+peba+ugu ou i+pava+ucu) possui significagdo semelhante da anterior,
assim temos i (agua), pava (baixa, chata, espraiada ou rasa) e ugu (grande). Contudo, esse termo era usado na
regido compreendida entre o Espirito Santo e a Bahia, ao qual também houve o acréscimo do prefixo Lagoa,
ficando Lagoa Vupabucl. Em relacdo ao termo Eupana Lacus, ele decorreu das tentativas cartograficas
portuguesas de traduzir para o Latim um termo indigena, que era o Paraupava. Assim, Para resultaria em Lacus
(lago ou lagoa) e upava foi mantido, mas sofreria alteragdes nos manuscritos cartograficos pela transformacéo do
“U” por “Eu” e do “v” em “n”, resultando Eupana. Lago Xaraiés, Lago Dourado (dorado) e Laguna de Paytiti
referem-se a termos usados nas cartografias espanhola e holandesa. Lagoa do Ouro e Lagoa ou Alagoa Grande
sdo referéncias aos termos Vupabucu ou Paraupava (Cf. FERREIRA, 2000, p. 15-17; FERREIRA, 1977, p. 41-
42).
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Anos depois, a expedicdo de Martim Rodrigues Tenério de Aguilar (1608-1613)
também apresaria indigenas, desta vez, Carajalinas,*® habitantes da Ilha dos Carajinas ou
Carajaunas. “Seguramente estivera com 0S Caraja na ilha do Bananal e com os Bilreiro na
confluéncia do Araguaia-Tocantins”, pondera Bertran (2000, p. 47). Possivelmente, entre esses
indigenas estariam os Javaé, visto que, até o inicio do século XX, Karaja e Javaé eram
considerados 0 mesmo povo (KRAUSE, 1940/43, p. 188). Pela documentacdo arrolada por
Ferreira, era perceptivel aos sertanistas que tais indigenas eram falantes de uma lingua distinta
da geral (tupi). Ainda assim, os mesmos foram apresados e levados para a vila de Sao Paulo de
Piratininga.

Na sequéncia da expedicdo de Martim Rodrigues Tendrio de Aguilar, segundo consta,
o0 sertanista André Fernandes foi o responsavel por encontrar ouro no rio Araguaia durante a
expedicdo que comandava entre 1613 e 1615. Contudo, o que marcou essa bandeira foram os
conflitos que tiveram as margens do Araguaia com os indigenas da regido, resultando em baixas
de ambos os lados, e a contribuicdo cartografica que possibilitou a desmistificacdo do mito da
lagoa Dourada, por conta dos detalhes da expedicao, que foi divulgada em Portugal e utilizada
pelos cosmografos®.

A diferenciacdo entre essa e as outras bandeiras estd no fato de ter sido largamente
registrada pelo padre jesuita Antdnio Araujo, do qual falaremos adiante (BERTRAN, 2000).
Por fim, a Gltima bandeira a percorrer o sertdo do rio Paraupava até 1618 seria a de Antonio
Pedroso de Alvarenga entre 1615-1618. No periodo entre 1590, que marca a expedi¢cdo de
Domingos Luis Grou, até 1918 “tanto o Brasil Central quanto boas por¢des de Minas Gerais
foram amplamente conhecidas e transitadas pelas primeiras expedi¢cdes da historia de Sao
Paulo”, fase considerada por Bertran (2000, p. 51) como sendo de “investigagdes primarias”
dessa regiéo.

As informagbes confirmadas, ou ainda por confirmar, trazidas pelos sertanistas ao
retornar para Sao Paulo depois de longos periodos nos sertdes eram rapidamente divulgadas.
Depois de arquivadas, copias dessas informacdes eram enviadas a Europa. Especialmente em

1622-23, as informagdes tiveram basicamente dois destinos. O primeiro destino foi a Coroa

480s termos Carajalina e Carapitangua eram as denominacdes que os sertanistas seiscentistas impunham aos Karaja
(BERTRAN, 2000, p. 231).

49 Os cosmografos eram produtores de mapas e globos, autores de tratados cosmograficos que estavam vinculados
ao conhecimento tedrico e sistematico. No século XV, os cosmdgrafos, posteriormente conhecidos como
gedgrafos, tinham formacédo universitaria, dominavam o latim e, as vezes, o grego e alguns eram teélogos. Nos
séculos XVI e XVI1I, muitos cosmografos advindos das areas de matematica, filosofia natural e fisica era crescente.
Distinguiam-se dos pilotos ou dos sertanistas em funcdo do conhecimento experimental destes (DORE, 2014, p.
6).
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Portuguesa e, consequentemente, aos cosmografos oficiais, que as usavam na producdo de
mapas do Brasil. Dada a tamanha fidelidade a realidade, o mito da lagoa Dourada deixou de
existir e os grandes rios foram retratados tendo origens separadas (BERTRAN, 2000). O outro
destino das informacdes dos sertanistas foi a Companhia de Jesus.

Embasado em informacgdes de sertanistas, o padre Anténio Araujo, residente em Séo
Paulo, acreditava ser “possivel uma ligagdo terrestre entre a vila de S&o Paulo e Belem do Par4,
0 que seria de muita conveniéncia para a Companhia de Jesus, pois colocaria aquelas missdes
do Grao-Pard em comunicacdo com as da Capitania de Sao Vicente, por terra”, além de estar
interessado em uma possivel evangelizacdao dos povos indigenas habitantes do rio Paraubava e
da Ilha dos Caraiatnas. O padre Antdnio Araljo considerava que os indios aprisionados e
levados para o litoral pela expedicdo de André Fernandes (1613-1615) facilmente guiariam os
jesuitas, visto que eles ndo iriam para “guerrear ou cativar, mas a converter ¢ libertar”
(FERREIRA, 1960, 229, 239). Desde 1615, os jesuitas ja tinham se estabelecido no Maranhdo,
em Belém do Par4, isso iria ocorrer apenas em 1653, com a chegada de Antbnio Vieira.

A mencdo ao jesuita Antdnio Araljo nos leva as intengdes cristianizadoras da
Companhia de Jesus, idealizada e fundada por Inacio de Loyola (1491-1556) a partir das
Constituicdes da Companhia de Jesus, escrita em uma primeira versao em 1539. Mas foi a bula
papal de Paulo IlI, Regimini Militantis Ecclesiae, que a instituiu em 1540 (ARNAUT;
RUCKSTADTER, 2002), ano em que também chegou a Portugal, consolidando-se como
instituicdo missiondria a partir da expansao maritima portuguesa. Portugal constituia-se como
um “reino catdlico dindmico que se expandia pelo mundo com um fervor proprio dos cruzados.
O primeiro colégio jesuitico foi fundado em Coimbra, 0s primeiros missionarios jesuitas
velejaram para o Oriente nas frotas portuguesas e em 1553 o Brasil tornou-se a primeira
provincia estrangeira da Sociedade” (HEMMING, 2007, p. 161).

Foi em 1549 que os jesuitas Anténio Pires, Leonardo Nunes, Jodo de Azpilcueta
Navarro, Vicente Rodrigues e Diogo Jacome, chefiados por Manuel da Nébrega, aportaram no
litoral brasileiro junto com o primeiro governador geral, Tomé de Sousa (MANCUSO, 1984,
p. 72), passando a contribuir com suas ag0es evangelizadoras para a difusdo do “modelo de
civilizago ibérico, pautado na defesa e expansio do cristianismo” (MAGALHAES, 2006).

Para tanto, buscavam a integracdo do indigena a civilizacdo crista, pretensamente
superior e universal, conforme estabelecido pela Cristandade, desde o seculo V.
Compartilhavam, assim, do mesmo ideal colonizador dos sertanistas ao buscar expandir o
namero de suditos cristdos da Coroa Portuguesa, ainda que muitos religiosos ou figuras

importantes do século XVI, tais como Bartolomé de las Casas (1474-1566) e Juan Gines de
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Sepllveda (1474-1573), se ocupassem de debates no contexto europeu a respeito da
humanidade ou da escraviddo indigena. O principal interesse em todos eles era 0 modelo de
colonizagdo a ser implantado no “Novo Mundo” (WITEZE JUNIOR; NAZARENO, 2014, p.
209).

A Companhia de Jesus foi a primeira institui¢do religiosa a ser reconhecida no entéo
territério portugués e a de maior importancia no processo de ocupacdo e colonizacdo
portuguesa, apesar da existéncia de outras no territorio a ser conquistado. De acordo com Arno
e Maria José Wehling (1999, p. 83), “em todo o século XVI, os jesuitas realizaram no Brasil
uma obra inigualavel na época. Penetrando o interior com as entradas, fundando colégios como
o0 de Sédo Paulo, convertendo indigenas, descrevendo seus costumes e estudando suas linguas,
defendiam com entusiasmo sua concepc¢do de vida e religido”. Os motivos para toda essa
expansdo estavam nos principios da Ordem: rigida concepc¢do disciplinar, em virtude das
origens militares de Inacio de Loyola, eficiéncia econébmica ao pautar-se nos aldeamentos como
verdadeiros empreendimentos comerciais e habilidade na utilizacdo do indigena como forca de
trabalho (COLARES, 2003, p. 139-40).

Mediante tais argumentos, ndo surpreende o fato de Anténio Aradjo ter se comunicado
com a Companhia na Europa, dada a extrema organizacdo hierarquica da Ordem e consequente
subordinacdo dos jesuitas espalhados mundo afora aos superiores, por meio de cartas
(ARNAUT; RUCKSTADTER, 2002, p. 108), nas quais relatavam as atividades realizadas, bem
como algum tipo de novidade que beneficiasse os interesses da Companhia. Uma via de ligacdo
entre o litoral e a regido norte (a oeste) da América Portuguesa — que interessava nao sé aos
portugueses, mas também aos franceses e espanhois — seria de suma eficcia para a implantacdo
dos planos expansionistas tanto dos jesuitas quanto do rei de Portugal.

Nas informagdes que o jesuita Antdnio Araujo enviaria para a Europa consta que nas
aldeias dos Carajaunas ou Carajlnas ja estiveram, antes de 1622 ou 1623, moradores de S&o
Paulo. Ferreira encontra dados que confirmam essas informacGes no inventario de Lourencgo
Gomes Ruxaque, feito em 18 de agosto de 1611. Lourenco Gomes participara da bandeira do
espanhol Martim Rodrigues Tenorio de Aguilar, saindo da Vila de Sdo Paulo, em fins de agosto
de 1608. Ele nédo participara de todo o periodo que a expedi¢do permanecera no interior, visto
que Martim Rodrigues voltaria para Sdo Paulo em 1613, dois anos depois do retorno de
Lourenco Ruxaque, em 1611. No inventario deste Gltimo sertanista sdo arrolados seis indigenas
Carajaunas, base do argumento do padre Anténio Aradjo.

De 1618 até 1648 ocorre um hiato nas expedi¢fes que tém como ponto de partida a Vila

de Séo Paulo, finalizando o “ciclo Paraupava” (1589-1618), ou seja, a “fase de investigagdes
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primarias do Brasil Central”. Se expedi¢des oriundas de Sdo Paulo ocorreram, como de fato
devem ter ocorrido, ndo foram registradas, afirma Manoel Rodrigues Ferreira. Bertran aponta
varias hipoteses para a auséncia dos paulistas nos sertdes goianos, dentre elas, a demanda das
regibes acgucareiras por escravos indigenas, sendo estes oriundos das missdes jesuiticas de
Guaira (atualmente no Parand), do Itatim (Mato Grosso do Sul) e do Tape (Rio Grande do Sul),
cujos sequestros seriam facilitados pela unido das Coroas de Portugal e Espanha; e o
desinteresse pelas excursdes ao Brasil Central, em virtude da certeza da “inexisténcia da lagoa
Paraupava com sua mitica ornamentacao de ouro e pedrarias, ou bem porquanto fossem muito
aguerridos os indios do territério” (BERTRAN, 2000, p. 48).

Contudo, este periodo ndo documentado em relacdo as expedi¢cOes paulistas ao sertdo
influenciou diretamente a mudancga do nome do rio Paraupava para rio Araguaia em meados do

século XVII. Conforme elucidages de Ferreira, concluimos que

0 Rio Paraupava era conhecido desde antes de 1600. Até 1618 o rio sempre
foi facilmente identificavel, porque os sertanistas de determinada bandeira
passavam a integrar outros grupos posteriores. Assim, as bandeiras que iam
ao Rio Paraupava (Bilreiros, Pés Largos, Goias, Carajalnas, etc) eram
frequentes. Os sertanistas conheciam o rio, e o caminho que levava até ele
(FERREIRA, 1960, p. 266).

E mais,

Esse nome [Paraupava] aparece pela primeira vez num documento referente &
bandeira de Domingos Rodrigues, que teve lugar entre os anos de 1596 e 1600.
Talvez tenha sido denominado pela bandeira anterior, de Antdnio de Macedo,
entre 1590 e 1593. Entretanto ndo h& documento que comprove esta
suposicdo. Documentadamente, aparece a bandeira de Domingos Rodrigues,
como a primeira que chegou a ésse rio, onde viviam os indios Goias, e dos
guais agquéle sertanista apresou alguns.

A denominagdo Paraupava permaneceu até 1618, quando, pela Gltima vez,
apareceu num inventario da bandeira de Antonio Pedroso de Alvarenga
(FERREIRA, op. cit., p. 317-318).

Dessa forma, a ndo ocorréncia de bandeiras paulistas indo ao sertdo do Paraupava por
volta de trés décadas da primeira metade do século XVII provocou certo esquecimento da
localizagéo e caracteristicas do mencionado rio entre esses sertanistas. O resultado foi, ja em
meados desse mesmo século, a mudanga do nome Paraupava, conforme era conhecido entre 0s
sertanistas paulistas, para Araguaia, de acordo com as expedicOes jesuiticas que tiveram como

cenario de partida Belém do Par4, instigadas pelo relato jesuitico.

Ora, esse relato do padre Aradjo deve ter percorrido 0 mundo portugués no
siléncio das salas de estudos dos “colégios” da Companhia de Jesus. Talvez
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em razdo dessa publicidade, passado meio século, era capaz um governador
do Para de citar com todas as letras a André Fernandes e aos fatos de sua
expedicdo (BERTRAN, 2000, p. 52).

Foi representando Belém do Pard que em 1646, Bartolomeu Barreiros de Ataide
entregaria ao Rei, em Lisboa, uma representagao no intuito de “dar noticia do descobrimento
de uma mina de ouro e alvitrar outras de que tenho noticia, de diferentes metais” (FERREIRA,
1960, p. 263-265). De acordo com o documento, transcrito por Ferreira, a mina encontrada pelo
sertanista localizava-se no territorio da “nacdo do gentio Carajaputangas”, denominada de
Provincia dos Caraja-putangas. Para se chegar até ela, saindo de Belém do Para, fazia-se o
percurso em canoas passando pela Provincia dos Tocantins, onde vivia “gentio de paz”, até a
Provincia do Araguaia, “onde esta a grande mina” e, segundo noticias de sertanistas ¢ de
indigenas, existiam outras, incluindo minas a serem descobertas em diversas localidades da
regido.

Os moradores da Provincia do Araguaia era “gente belicosa” e, apesar da ferocidade,
Bartolomeu Barreiros de Ataide deixava claro que havia estabelecido com os mesmos uma
relacdo pacifica, diferentemente de outros portugueses. Estes, por sua vez, teriam vindo a essas

minas em tempos anteriores, ndo especificado por Bartolomeu, e retirado ouro. Todavia,

a insoléncia com que trataram o gentio féz com que (éste) se levantasse e 0s
comesse, como ha noticia, que eu alcancei de indios velhos, e penetrando éste
sertdo achei com outros calices e patenas, e a tradi¢do dos barbaros era, que
da outra banda do rio se haviam aposentado os cristdos que tiravam metais
daquela qualidade dos caélices e outros, e haviam sido comidos de seus
antepassados.°

Com tais informac6es, Bartolomeu Barreiros de Ataide tinha como objetivo afirmar que
nenhum portugués se dispusera ao empreendimento da exploragdo das ditas minas localizadas
na regido do Araguaia, sendo ele o primeiro de Belém do Para a fazé-lo. Com esses argumentos,
pretendia que o Rei aprovasse uma grande expedicéo que viesse a explorar as minas de ouro do
Araguaia, que, segundo afirmava, constituiam-se em uma regido fronteirica ao Peru, tendo ouro,
portanto.>? Diante da solicitagdo, o Conselho Ultramarino reivindicou informagBes ao

Governador da Capitania do Para a fim de se pronunciar sobre o caso. No ano seguinte, em

50 Memorial de Bartolomeu Barreiras de Ataide entregue ao Rei em 3 de outubro de 1646, transcrito por Ferreira,
1960, p. 265.

51 Desde 1590, o conhecimento geografico europeu a respeito do continente sul-americano tinha como referencial
0 protagonismo das minas do Peru. A partir dessas minas, projetava-se uma expectativa de encontrar minas
auriferas em outras regies do continente como a do Brasil Central (DORE, 2014, p. 5).
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1647, as informagdes eram desfavoraveis a Bartolomeu Barreiros de Ataide, pois constavam
que 0 mesmo teria ido a regido do Araguaia em 1644, em missdo oficial, resultando em graves
prejuizos, principalmente aos indigenas.

Sob as informacdes dos excessos cometidos pelo sertanista — na forma de prisoes,
mortes e outras violéncias cometidas contra os indigenas encontrados durante a expedi¢do, em
que se desrespeitou o regimento que ditava o contrario — o Conselho Ultramarino deliberou
punir Bartolomeu Barreiros de Ataide.*? Ele foi o primeiro sertanista de Belém do Para a subir
o0 Tocantins a fim de chegar as minas de ouro, préxima da regido onde os Karaja viviam, no ano
de 1644, e protagonizara um dos muitos episodios dramaticos envolvendo a historia da
expansdo colonial no Brasil: a violéncia contra o indigena, incluindo o povo Karaja.

Da Capitania do Pard, desde entdo, sertanistas e jesuitas iniciaram um intenso
movimento de exploracdo do Tocantins e do Araguaia, contiguo, doravante, a retomada das
entradas paulistas rumo ao interior. Tal é o caso da bandeira de Raposo Tavares (1648-1651)
que partiu da Vila de Sdo Paulo com o intuito de descobrir e lavrar minas de ouro do Araguaia,
guiado pelo roteiro deixado por André Fernandes (1613-1615).

As informacdes relacionadas a regido do Araguaia nesse periodo advém dos integrantes
da Companhia de Jesus instalada no Grao-Para, um periodo considerado por Manoel Rodrigues
Ferreira como o “ciclo jesuita” (1653-1721). Em 1636, 0 jesuita Luiz Figueira subiu o Tocantins
para visitar aldeias indigenas e acabou por chegar ao rio Araguaia. Todavia, 0 marco da insercéo
jesuitica no planalto central seria 1653, com as expedicBes ao Tocantins e Araguaia por diversos
padres, sob a supervisdo de Anténio Vieira (1608-1697).

Vieira atuou como Supervisor e Visitador geral das Miss6es do Maranhé&o e do Grao-
Pard, entre 1652 e 1661, quando retornou a Corte. Aportou no Maranhdo em 1652 e chegou a
Capitania do Para em 5 de outubro de 1653. Pouco tempo depois, fora convidado por Inacio do
Rego Barreto, capitdo-mor dessa Capitania, para uma missdo ao rio Tocantins, partindo em 13
de dezembro do mesmo ano, acompanhado dos padres Francisco Veloso, Antonio Ribeiro e
Manuel de Sousa (CHAIM, 1983, p. 19).

Outros jesuitas foram enviados por Vieira as regides dos rios Tocantins e Araguaia. Em

1655, Tomé Ribeiro subiu o rio Tocantins e chegou até as cabeceiras do Araguaia. Trés anos

52 «pareceu ao Conselho [...] que por éste homem estar pronunciado, pelo que féz contra a forma do Regimento
que se lhe deu, e ordens de VVossa Majestade, e ser justo que ndo fique sem castigo, deve V. Majestade ser servido
mandar que se livre, e que se faca justica no caso, em que delinquiu gravemente, pois por sua culpa se mataram
indios, sem ela, e se cativaram outros que eram livres, e também para o que se fizer, servir de exemplo, para que
outros se ndo demasiem tanto e aquéles indios entendam que se tem em V. Majestade, Senhor que castiga as
vexagoes que se lhe fazem” (FERREIRA, 1960, p. 271).
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depois, em 1658, acompanhado do padre Ricardo Caréu, chegou até os Karajd. Em carta
direcionada ao Senado da Camara do Parda em 1655,° Vieira enumera diversas missdes
jesuiticas entre os indigenas da Amazonia portuguesa, entre clas a missdo “Caraja”, sob
responsabilidade de Tomé Ribeiro. Posteriormente, Vieira mencionaria a “Ilha dos Carajd” e
os proprios Karajd por informaces obtidas dos jesuitas enviados por ele as missdes
evangelizadoras, dentre eles Manoel Nunes (1659), Gaspar Misch e Jodo Almeida (1668),
Gongcalo de Veras e Sebastido Teixeira (1671).

E perceptivel a confluéncia de interesses coloniais dos sertanistas e dos missionarios
advindos de Sdo Paulo e do Grédo-Para, respectivamente. Se 0s jesuitas dominaram as
informagdes do rio Araguaia em meados do século XVII, os paulistas retomam as bandeiras
com Francisco Lopes Buenavides (1665-1666), saindo de Sdo Paulo para o sertdo dos Guaias.
A partir desse momento, varias outras bandeiras fariam o mesmo percurso — de Sao Paulo ao
sertdo dos Goias — ja bastante conhecido. Assim, nos anos seguintes tém-se as expedicdes de
Antdnio Pais (1671), a de Luis Castanho de Almeida (1671) e de Sebastido Pais de Barros
(1673) confirmando a existéncia de um caminho terrestre bastante conhecido de Séo Paulo ao
sertdo de Goiés, frequentado por inimeros sertanistas desejosos de encontrar ouro e apresar
indigenas. Com a retomada dos caminhos para o interior, as expedi¢cdes paulistas desse periodo
configuram o “Ciclo Sertdo dos Goids” (DELLA GIUSTINA, 2013, p. 92).

Em decorréncia dessas excursdes pelo interior e a consequente publicizacdo das
mesmas, principalmente a partir da divulgacdo feita pelo jesuita Anténio Aradjo, a partir de
1630, a cartografia portuguesa passou por transformacgfes substanciais, efetivada nos mapas
produzidos pelos cosmografos da Coroa. Se antes predominava a concepcao da existéncia de
uma lagoa rica em minérios preciosos no interior do territorio, posteriormente foi possivel
superar tal perspectiva em decorréncia das costumeiras expedi¢cGes nesses sertdes. Nas
expedicOes paulistas ou jesuiticas, os Iny entravam em contato com os colonizadores, fossem
0s sertanistas ou 0s missionarios, tornando-se alvo dos interesses de ambos: escraviddo ou

evangelizacéo.

2.2 Expanséao colonial e aldeamentos

Ao findar o século XVII, pondera Marivone Chaim (1983, p. 20), "o territério goiano

era suficientemente conhecido, tanto por gente de S&o Paulo como de Belém, e os caminhos de

53 Cartas do Padre Antonio Vieira da Companhia de Jesus, Tomo 11, s/d, p. 79.
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penetracao se achavam descritos nos roteiros que corriam de mao em mao". No limiar do século
XVIII, portanto, tem-se a corrida do ouro em decorréncia da descoberta de jazidas de metais
preciosos em Sabard - rio das Velhas (Minas Gerais), na Ultima década do século XVII (1694);
em Cuiaba (Mato Grosso), em 1719; e, finalmente, nas Minas dos Goyazes (1722-1725), como
o territorio goiano ficou conhecido por quase um século. Foi o inicio da colonizagdo do Brasil
Central (BERTRAN, 2000, p. 20) apesar das correrias das bandeiras por sertdes adentro.

A descoberta de ouro nas Minas dos Goyazes constitui-se em um acontecimento
ocorrido em decorréncia da organizacdo da expedi¢do de Bartolomeu Bueno da Silva, Jodo
Leite da Silva Roriz e Domingues Rodrigues do Prado, em 1720, quando saem da Vila de
Santana de Paranaiba, vindo a encontrar ouro as margens do Rio Vermelho, local no qual se
instalou a Vila de Sant'/Anna, em 1726. Desde ent&o, inimeros outros bandeirantes deixaram o
litoral provocando uma corrida para o interior, no sentido de encontrar outras jazidas de ouro.

Era o inicio do processo de povoamento por parte da populagdo ndo-indigena da regiao
e, consequentemente, da sociedade goiana, a custa do apresamento de populacfes indigenas,
que chegariam até mesmo ao aniquilamento completo ou parcial, em virtude dos contatos
assimétricos com europeus e paulistas desde o processo de colonizacao, iniciado no século XVI.
Tal foi o caso dos Goya,> dos Crixa, dos Kayapo do Sul e dos Akroa, extintos logo apds os
primeiros contatos com os colonizadores.

Os Goya habitavam as redondezas da Serra Dourada, nas proximidades de Vila Boa,
atual Cidade de Goias. Considerados os primeiros ocupantes do territorio, foram escravizados
por Bartolomeu Bueno da Silva Filho e seus companheiros. Os Crixa viviam na regido da atual
cidade de mesmo nome, entre os rios Araguaia e Tocantins. Dizimados ou migrados para o
norte do Mato Grosso, os Kayapd do Sul, localizados no sul de Goiéas, foram atacados pelos
sertanistas aliangados com os Bororo. Tanto os Akrod como os Xacriaba habitavam a zona
compreendida entre os rios Sdo Francisco e Tocantins, proximo a Natividade, Carmo e
Chapada. Embora Chaim (1983, p. 51) afirme que tanto os Akroa e os Xacriabd ndo mais
existam atualmente, de acordo com Bertran, os “Xacriaba®® ainda existem no S&o Francisco
Mineiro. Ja os Acrod, ou bem estdo extintos ou adquiriram denominagdes novas, como nos
‘Akué’ Xavante e Xerente” (BERTRAN, 2000, p. 231).

%A hipotese de Bertran é que este povo seja Tupi em virtude da etimologia do termo Goya. Caso nao seja, poderia
constituir-se em um ramo Karaja “da bacia do rio Vermelho onde todos os sitios arqueologicos ja pesquisados
levam a marca Caraja” (BERTRAN, 2000, p. 231).

55 H4 duas alunas Xacriaba no Curso de Educacdo Intercultural Indigena da Universidade Federal de Goias que
estdo vivendo entre os Xerente para retomada de sua lingua (nota do orientador).



73

O povo Xerente e 0 povo Xavante pertencem a familia linguistica Jé, fato que aponta
para a hipétese de eles serem subdivisdes de um mesmo grupo em tempo anterior a politica de
aldeamentos da Provincia de Goias, no inicio do século XIX. Para David Maybury—Lewis
(2014), os Xavante habitavam o territorio da Provincia de Goids sendo que “naquele tempo eles
mantinham intenso contato com os Xerente”, cuja designagao s6 aparece na literatura historica
no periodo posterior a instalacdo dos aldeamentos. E, em que pesem as divergéncias na natureza
desse contato (eram povos aliados ou Xavante como subgrupo Xerente e vice-versa), ocupavam
territérios contiguos ou 0 mesmo territorio, falavam a mesma lingua e mantinham os mesmos
costumes, a

separagdo dos Xavante e Xerente aconteceu nas primeiras duas décadas do
século XIX, mas [...] eles continuaram a viver proximos uns dos outros por
pelo menos mais vinte anos. Na década de 1840, os Xavante provavelmente
ja estavam migrando em massa para oeste, embora ainda haja referéncia a eles
como estando no norte de Goias. Finalmente, em 1862, eles foram localizados
no leste de Mato Grosso, e temos, enfim, um critério indiscutivel para
distinguir Xavante de Xerente — uma distdncia de 500 quildmetros
(MAYBURY-LEWIS, 2014, p. 33).

Uma distingdo que se cristalizou, na opinido dos colonizadores no inicio do século XIX.
Apos fugir do aldeamento Carretdo, uma parte desse povo indigena foi em busca do governador,
em 1810, para ser aldeada e outra atacou o presidio de Santa Maria. A recusa do contato com
os colonizadores e o refligio no norte da entdo provincia de Goias, em direcdo gradativa do rio
Araguaia, levou a transposicao desse, por essa faccao, até atingir a regido hoje conhecida como
Mato Grosso. Denominados de Xavante, eles foram descritos nas narrativas oficiais como
ferozes e barbaros. Os que permaneceram em seu territério (na regido do Rio do Sono e na area
entre os rios Tocantins e Manuel Alves Grande), favoraveis ao contato com os ditos civilizados,
seriam denominados de Xerente (SCHROEDER, 2010, p. 69).

Encontrar ouro provocou uma efervescéncia populacional em torno das regides onde
esse mineral pudesse existir, constituindo nacleos populacionais restritos a esses lugares, a
custa, muitas vezes, do despovoamento de capitanias como Rio de Janeiro, Pernambuco e
Bahia; e, até mesmo, de regiGes de Portugal, em virtude da intensa procura pelas regides
mineradoras (CHAIM, 1983, p. 22). Contudo, em seu conjunto, na regido ao redor dos veios
mineradores continuava um vazio de populacéo ndo-indigena.

Eram os arraiais 0 modelo de povoamento definido pela Coroa Portuguesa para a
regido, uma nomeacao que identificaria os nicleos urbanos surgidos desse periodo em diante,

até fins do seculo XVIII. O surgimento do arraial dava-se a partir do critério da existéncia de
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ouro e agua. O primeiro desses aglomerados de povoamento em Goias foi o Arraial de
Sant'Anna, fundado em 1726, préximo as nascentes do rio Vermelho, afluente do rio Araguaia.

Outros povoados surgiram nos anos seguintes tanto na regido sul, como na regido
norte,*® fazendo com que em 1763 a populagio de ndo-indigenas estivesse mais concentrada na
area centro sul (localizagdo de Vila Boa, sede administrativa da Provincia), se comparada as
outras &reas, tais como a centro oriental (regido da bacia do Tocantins e rota para a Bahia), a
sudeste (regido de rota para Minas Gerais) e a centro leste (regido de menor indice populacional
no periodo, com rotas de saida para o interior baiano).

Ao tempo em que 0 ouro se esgotava, 0S mineiros mudavam-se para outro lugar,
diminuindo o contingente populacional chegando, no limite, a fazer desaparecer o nicleo
populacional ali iniciado. Dada a aspereza e, por vezes, a Vvioléncia existente nos arraiais
surgidos no contexto da exploracdo aurifera, o povoamento do territério goiano foi fruto do
enraizamento populacional levado a cabo pela instituicdo de irmandades no territorio aurifero,
concomitante as descobertas das minas e formac&o dos arraiais ao seu redor. Dado corroborado
pelas pesquisas da professora Cristina de Cassia Pereira Moraes (2014), do Programa de Pos-
Graduacao em Histdria da Universidade Federal de Goids, a partir da analise dos Termos de
Compromisso das referidas instituicdes no intuito de "averiguar o projeto de enraizamento
através da religiosidade engendrado pelas associacdes religiosas no século XVIII".

Refutando a tradicdo historiografica que aborda a origem de Vila Boa e da Capitania de
Goias com destaque para as atividades econémicas, Moraes sustenta sua tese a partir da historia
da vivéncia religiosa das pessoas que vieram para essa regido, ainda no contexto das descobertas
de veios mineratdrios e da aglomeracdo populacional resultante.

As atividades econdmicas por si s6 ndo amparam o enraizamento de homens e mulheres
nos sertdes dos Guayazes no século XVII1I, dado a velocidade com que 0s arraiais surgiam e se
desfaziam em fungdo da existéncia ou ndo de ouro. Eram as irmandades o embrido do
enraizamento e da sociedade de pessoas que se radicaram no territorio goiano, efetivados pela
caridade cristd e pelo compromisso que todos assumiam ao participarem de uma associagao

religiosa, fosse uma confraria ou uma irmandade. A conjugacdo do sentimento religioso e a

5N cleos de povoamento da regido sul, fundados entre 1727-1732: Ferreiro, Anta (1733), Ouro Fino (1729), Santa
Rita do Pontal (atual Pontalina - 1736), Barra (atual Buenolandia - 1727), Agua Quente (1733), Santa Cruz (atual..
Santa Cruz de Goias - 1729), Nossa Senhora do Rosario de Meia Ponte (atual Pirendpolis - 1731). Ndcleos de
povoamento da regido Norte fundados entre 1730 e 1740: Crixas e Natividade (1734), Trairas (atual Trairas) e Séo
José do Alto Tocantins (atual Niquelandia) (1735), Cachoeira e Sdo Félix (1736), Pontal (1738), Arraias (1740),
Cavalcante (1740), Papuan (atual Pilar de Goias - 1741), Santa Luzia (atual Luziania) Carmo e Cocal (1746) (Cf.
CHAIM, 1983, p. 24-25).
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religiosidade viabilizaram a permanéncia de homens e mulheres em uma regido tdo adversa,
incluindo a prépria populacdo negra.

Dada a violéncia com eram tratados na sociedade mineradora, ndo apenas os indigenas
sofreram, mas também 0s negros, que buscavam nas irmandades ocasides para resistirem na
sua propria cultura, fosse pela estratégia religiosa, fosse pela formacéo de quilombos, dentre
outras formas de resisténcia. Desde o século XVII ja se tem noticias de escravos negros que
fugiam de regides como Maranh&o, Bahia, Pernambuco, Sdo Paulo e Minas Gerais em direcédo
ao norte e nordeste do entdo o territorio da Capitania de Goias, ainda que os quilombos, em sua
maioria, somente sejam identificados a partir do século XVIII, tendo em vista que “toda
sociedade mineira de Goias, vivia a sombra de um quilombo (SILVA, 1998, p. 284).>" Nessas

fugas, eram inevitaveis os encontros entre os escravos fugidos e os indigenas

ora no sul, no “Sertdo da Farinha Podre”; ora no nordeste € no norte, em o vale
do Parand; em Crixas e Natividade, mais ao norte, no atual Tocantins, onde
eram acolhidos, tornando-se livres dos ferozes capitdes-do-mato; relacfes nas
quais havia também sentimentos mais profundos, passando 0s negros a
receber inclusive afagos e a casar-se com as indias; chegando, ademais, a,
possivelmente, articular “planos politicos” de ataque contra o sistema, visando
derrotar, “militarmente”, os senhores, pondo os governos em verdadeira
polvorosa (SILVA, 1998, p. 288).

A situacdo acima descrita se refere ao ocorrido em 1765, durante o governo de Jodo
Manoel de Mello (1759-1770), responsavel por organizar e armar uma expedicao para atacar

uma aldeia Xavante, aliada dos escravos em fuga.

57 E possivel destacar varios quilombos no territorio goiano, conforme enumera Martiniano José da Silva (1998,
p. 300-304): Quilombo do Ambrésio ou Quilombo Grande ou Tengo-Tengo, atual regido do Triangulo Mineiro,
quilombos proximo ou em Vila Boa: Quilombo de Trés Barras em Vila Boa e Quilombo do S&o Gongalo;
quilombos da comarca do sul: Quilombos de Tesouras, Quilombo do Pilar (entre os morros do Pendura e do
Moleque), Quilombo do Muquém, Quilombo do Papudo (na regido de Muquém e Pilar) ao norte da comarca do
sul — Vila Boa; Quilombos do Vale do Parand, nordeste e norte da Capitania, dos quais sdo remanescentes 0s
Kalunga, Quilombo de Jaragud, Quilombo do “Planalto Central”, a noroeste do atual Distrito Federal; Quilombo
do “Acaba Vida”, em Sdo José do Tocantins, atual Niquelandia, comarca do Norte; Quilombos de Corumba de
Goias, Quilombo do Mesquita, no sul de Goias, proximo a Santa Luzia, atual Luziania, Quilombo de Meia Ponte,
atual Pirendpolis, Quilombo de Santa Rita do Araguaia, no extremo sudoeste, remanescente de Quilombo do
Cedro, sudoeste goiano, atual municipio de Mineiros, remanescentes de Quilombos de Kalunga, no Vale do
Parand, em Cavalcante, Terezinha e Monte Alegre de Goias. Atualmente, segundo dados da Fundagdo Cultural
Palmares, existem em Goias quarenta e uma comunidades remanescentes de quilombos de acordo com a Portaria
N° 146/2017, publicada no DOU 25/04/2017. Muitas dessas comunidades estdo situadas em locais anteriormente
ocupados por negros que fugiam da escraviddo. Disponivel em: http://www.palmares.gov.br/wp-
content/uploads/2017/05/CERTID%C3%95ES-EXPEDIDAS-%C3%80S-COMUNIDADES-
REMANESCENTES-DE-QUILOMBOS-25-04-2017.pdf. Acesso em: 12/06/2017.



http://www.palmares.gov.br/wp-content/uploads/2017/05/CERTID%C3%95ES-EXPEDIDAS-%C3%80S-COMUNIDADES-REMANESCENTES-DE-QUILOMBOS-25-04-2017.pdf
http://www.palmares.gov.br/wp-content/uploads/2017/05/CERTID%C3%95ES-EXPEDIDAS-%C3%80S-COMUNIDADES-REMANESCENTES-DE-QUILOMBOS-25-04-2017.pdf
http://www.palmares.gov.br/wp-content/uploads/2017/05/CERTID%C3%95ES-EXPEDIDAS-%C3%80S-COMUNIDADES-REMANESCENTES-DE-QUILOMBOS-25-04-2017.pdf
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Por esse tempo também, ainda que tenha ocorrido o esgotamento das minas auriferas,
novos arraiais surgiram nas areas centro-oriental, sudeste e centro-leste goiano,®® com maior
énfase no sul da entéo capitania, como expansao do povoamento do territorio goiano em fungéo
da criacdo de gado.>® Com essa finalidade, houve a ocupagio de extensas areas territoriais para
a formacdo das imensas fazendas de pastoreio, mas era fundamental o processo de
“assimila¢@o” dos diversos povos indigenas para que o territorio fosse liberado (desinfestado)
para a expansao colonial. A assimilac¢ao “supde a mudanca cultural de um povo supostamente
inferior no sentido de adotar a cultura alegadamente superior de um poder colonial”
(KARASCH, 1992, p. 401), devendo se efetivar nos aldeamentos.

A politica de fundacdo dos aldeamentos esta inserida nos planos da Metrépole
portuguesa com o intuito de resolver a questdo do povoamento por meio da expansdo
colonizadora encampada por garimpeiros e mineradores. Constituida de duas fases, ela foi
adotada em Goias em meados do século XVIII, a partir de uma “adaptagdo dos ideais
anteriormente defendidos pelos jesuitas e colonos” (CHAIM, 1983, p. 79).

A primeira fase compreende o periodo de 1749-1772 e foi marcada logo no inicio do
governo de D. Marcos de Noronha pelo aldeamento dos Akroa e Xacriaba, em S8o José do
Duro e em Formiga, abandonado pelos indigenas em 1757; pelo uso dos indigenas mansos
como mecanismo para apresar os indigenas selvagens, a exemplo da presenca dos Bororo na
expedicdo de Antdnio Pires de Campos contra os Kayapd (1742); pela determinacdo do
Directorio que se deve observar nas Povoacdes dos indios do Para e Maranh&o (1757-1798),
como novas diretrizes para o relacionamento entre colonizadores e indigenas em toda a

Colbnia; e, por fim, pelas orientacdes da Coroa a favor da guerra ofensiva contra os indigenas

58 Area centro oriental: arraial de Santo Antonio do Morro do Chapeu (atual Monte Alegre de Goias - 1769); Area
sudeste: arraial de Bonfim (atual Silvania - 1774); Area do centro leste goiano: Descoberto (atual Porangatu -
1769) (Cf. CHAIM, 1983, p. 28).

59 Area centro sul: Curralinho (atual Itaberai, na area centro sul); Area centro oriental: Nossa Senhora Santana de
Posse (atual Posse), Porto Real (Porto Imperial, atual Porto Nacional - 1800) e Araguacema (1812). Area sudeste:
Campo Alegre, Ipameri e Cataldo (Cf, CHAIM, 1983, p. 29).

€0 publicado em 3 de maio de 1757, o Directdrio foi confirmado como novas diretrizes para a Coldnia pelo Alvara
real em 17 de agosto de 1758. Em Goias as novas medidas chegaram em 18 de outubro de 1758 durante do governo
de Jodo Manuel de Melo (1758-70). Trata-se de um Regimento composto de 95 paragrafos para orientar 0s
Diretores a tratarem os indigenas nos aldeamentos independentes, aqueles administrados pelos Diretores e ndo
pelos Juizes Ordinarios, nos casos em que os aldeamentos se transformassem em povoac8es. Os Diretores teriam
fungdo apenas diretiva e ndo coercitiva, sendo sua fungdo principal a “civilizagdo” dos indigenas. Deveriam
observar 0s seguintes itens: introduzir a lingua falada na Metrépole nos aldeamentos em contraposi¢do ao uso da
lingua geral, as povoac6es deveriam possuir escolas publicas, escolher sobrenomes para os indigenas, persuadi-
los a usar roupas, organiza-los em casas semelhante as dos ndo-indigenas, fiscalizar o comércio dos produtos
agricolas cultivados pelos proprios indigenas. A vigéncia do Directdrio foi até 12 de maio de 1798 (CHAIM, 1983,
p. 87-89; 94).



77

por causa das continuas hostilidades entre os Xavante, no norte, e os Kayapd, no sul, contra os
colonizadores.

A segunda fase compreende o periodo que se estende desde 1772 — com o governo de
D. José de Almeida Vasconcellos, posteriormente Bardo de Mossamedes (1772-78) — até o final
do século XVIII, com o revigoramento do sistema de aldeamento que havia estagnado desde o
governo de D. Marcos de Noronha. Mais especificamente a partir da metade da administragéo
do bardao de Mossamedes, “serd aplicada de forma efetiva e sistematica a politica pombalina. A
partir desse momento comeca-se a insistir na necessidade de utilizar-se o indigena para a
ocupagao efetiva do territorio” (CHAIM, 1983, p. 94).

A intencdo de explorar a riqueza da terra pela extracdo mineral e depois a formagéo de
extensas fazendas de gado tiveram nas populacdes indigenas um obstaculo natural. Os conflitos
gerados nestes encontros por vezes terminavam em baixas humanas de ambos os lados,
resultado que a Coroa desejava evitar. Desse contexto surgem as ordens metropolitanas de
fundagdo de aldeamentos como alternativa para se evitar "males maiores"”, resultantes das
perdas do colonizador e do indigena. Por outro lado, essa politica tornava-se um dispositivo a
ser usado para facilitar a pacificacdo de povos indigenas e desobstruir a via expansionista

percorrida pelos colonizadores em suas excurs@es pelo vasto territério goiano. Pois,

A medida que se iam aldeando os silvicolas, passavam eles a atuar como
auxiliares dos brancos na defesa contra o gentio hostil e, a0 mesmo tempo,
através do exemplo, poderiam atrair 0s demais, objetivando implantar essas
medidas praticas que, se atingidas, indiscutivelmente contribuiriam de forma
efetiva para a marcha do povoamento (CHAIM, 1983, p. 104).

Desta forma, em 1749, ao assumir o governo da Capitania de Goias, D. Marcos de
Noronha, seu primeiro governador, recebe da rainha Da. Maria uma carta estabelecendo
diretrizes para suas acGes em relagdo aos indigenas Kayapd, combatidos duramente pelo
sertanista Anténio Pires de Campos. Nela é visivel a oscilacdo das diretrizes oficiais em relacdo

aos nativos que ora pendia para uma acgéo violenta, atestada pelo trecho abaixo:

Ao dito Governador ordenei convocasse no Rio de Janeiro uma Junta de
MissBes (quando ja se houvesse feito em S. Paulo, conforme algumas ordens
antecedentes) para nela se deliberar, se deve fazer-se guerra ao Gentio Caiapo,
que ndo cessa de infestar com as mais cruéis hostilidades o caminho de S.
Paulo para os Goias, e até as povoagdes daquelas Minas; e que assentando-se
ser indispensavel, se executasse a guerra, pelos meios que para isso mandei
praticar; sobre o que se tinha j& expedido as ordens convenientes ao
Governador Dom Luiz de Mascarenhas pelo Conselho Ultramarino. Gomes
Freire de Andrade vos informara do estado em que estiver esta dependéncia
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para que procureis com todo o cuidado livrar os meus vassalos da opresséo
daqueles barbaros.5!

Ora pendia para uma acdo mais diplomatica, sempre condicionada pela reacdo indigena

a tentativa de reduzi-los a civilizacao, proposta pela ideia de aldeamento. Nela se dizia:

As regras fundamentais que sou servido observeis nesta matéria da redugdo
dos indios vds e 0s vOss0s sucessores, sdo que se tentem primeiro todos o0s
meios de suavidade e persuasdo para reduzir os indios bravos a viver
civilizados, e ndo se procurem domar por armas, sendo quando 0s seus insultos
forem por outro modo irremediaveis, e estiverem exaustas todas as esperancas
de os domesticar de outra sorte; tendo sempre na consideragéo que a Divina
Providéncia ndo permitiu estender o poder desta Monarquia nessas vastas
regides para destruir, ou reduzir a escraviddo os naturais habitadores delas,
mas para 0s trazer ao conhecimento da religido, e para mudar os seus barbaros
costumes em outros mais humanos, e mais (teis para a sua propria
conservagéo (Ibidem, grifos meus).

Na perspectiva da Coroa Portuguesa, o termo reducéo remete a conduzir os indigenas a
evangelizacdo, domesticacgdo, civilizacdo e, por fim, a um processo evolutivo que conduz da
barbarie a humanidade, a fim de que tudo isso seja utilizado para sua prépria conservacgdo, caso
sejam aceitas por eles de maneira pacifica. Desde o inicio da colonizagdo, 0 humanismo
influenciou muitas a¢6es dos jesuitas em relacdo aos povos indigenas. Tal influencia esteve na
base dos debates que discutiam se os indigenas possuiam ou ndo alma, se era ou ndo licito
guerrear contra eles e cativa-los.

Sob fortes pressdes dos colonizadores, a Igreja declarou ilicito, por meio do Papa Paulo
I1l, a privacdo dos direitos humanos aos povos indigenas na bula Veritas ipsa, de 1537
(HOLANDA, 2003, p. 70). Na controvérsia de Valladolid, um longo debate promovido pela
Igreja que opunha Bartolomé de Las Casas a Juan Ginés de Sepulvida, prevaleceu a perspectiva

de que sim, os indigenas possuiam alma, portanto, eram passiveis de evangelizagéo.

Mais do que discutir a humanidade dos indios ou a sua escraviddo o que estava
em jogo era 0 modelo de colonizagido do “Novo Mundo”. Esse era o debate
fundamental no qual se inseriam muitos religiosos e figuras importantes do
século XVI. Em geral ndo questionavam a colonizagdo em si, mas buscava
discutir qual era 0 melhor modelo, como causar menos impacto aos indios e
como conciliar essa preocupagdo com o0s interesses dos colonizadores. Assim,
temos a missdes dos jesuitas, dominicanos, franciscanos, a ideias de Las Casas
e também os projetos de Vasco de Quiroga, entre outros (WITEZE JUNIOR,;
NAZARENO, 2014, p. 209).

61 CARTA da rainha D. Maria a D. Marcos de Noronha. Revista Provincia de Goias, Goiania, v. 2, n. 1, 1968, p.
47-48 apud PALACIN, Luis [et al], 1995, p. 69.
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No caso da América portuguesa, as aces em defesa dos indigenas foram encampadas
pelo jesuita Antbnio Vieira, que enfrentou sérios conflitos no Maranhéo e no Pard, entre 1653
e 1662, com os colonos que buscavam escraviza-los, pratica sustentada pelo principio da guerra
justa, uma justificativa plausivel ao longo da colonizacdo. Na Capitania de Goias, por exemplo,
dadas todas as possibilidades de relages redutoras com os indigenas e, se elas fossem negadas,
justificavam-se as agdes ofensivas contra eles, a serem ordenadas entdo pelo governador da
Capitania, a fim de liberar (desinfetar) o caminho para a expanséo colonial.

As diretrizes oficiais portuguesas delimitadas na Carta ao governador D. Marcos de
Noronha, em 1749, tém como intencdo precipua fazerem-se presentes em um territério que
divisa com Espanha e, com a referida carta, contende pela primazia e direito de exploragéo dos
descobertos. Situa-se, portanto, no contexto da primeira etapa da Modernidade® e sua face
constitutiva, a Colonialidade. Pelos mecanismos da colonialidade do poder, pelo qual os povos
descobertos e ainda por descobrir sejam considerados inferiores, localizados pelo que estdo em
uma linha evolutiva, cujo fim é o préprio europeu. Todavia, basta lembrar que mesmo
evoluindo, os tais barbaros nunca alcangardo os tais civilizados, pois que estes também estédo
sempre em evolugao.

Tem-se, assim, a juncdo dos interesses colonizadores da Coroa Portuguesa com 0s
interesses evangelizadores da Igreja, conhecido como Padroado Régio, um dispositivo juridico
em Portugal que define o projeto da Cristandade a ser implantado no processo de aldeamento

indigena no territdrio goiano.

E assim a respeito das Nacdes ja descobertas, como das que se descobrirem
de novo, havendo aparéncia de poderem reduzir-se a civilidade, e a viverem

62 Ao discutir o conceito de Modernidade, Dussel contesta a definicdo hegemonicamente aceita desde Max Weber
até Habermas. Uma definicdo eurocéntrica, provinciana e regional cujo marco espago-temporal é a Europa do
século XVIII. Por este conceito, a “modernidade é uma emancipagdo, uma ‘saida’ da imaturidade por um esforgo
da razdo como processo critico, que proporciona & humanidade um novo desenvolvimento do ser humano”
(DUSSEL, 2005, p. 24-32). Dussel propde um segundo conceito. Nesta visdo, a Modernidade tem inicio em 1492,
sendo a Espanha a primeira na¢ao “moderna” e que, portanto, abre a primeira etapa “moderna”: o mercantilismo
mundial, pelo qual sdo descobertas as minas de prata de Potosi e Zacatecas (1545-1546), promovendo o acimulo
de riquezas. Assim, o Atlantico supera o Mediterraneo e torna e Europa Latina “central” na Historia Mundial. Um
fator determinante da Modernidade na visdo de Dussel. Os demais fatores (subjetividade, propriedade privada,
liberdade contratual) orbitam em torno desta centralidade tornando-se resultado desse processo anterior, ou seja,
sao efeito de um século e meio de “Modernidade”. Na segunda etapa dessa “Modernidade”, Holanda, Inglaterra e
Franca percorrem uma trilha ja aberta por Portugal e Espanha. Desta forma, a Revolugdo Industrial (século XVIII)
e a [lustracdo “aprofundam e ampliam o horizonte cujo inicio estd no século XV. A Inglaterra substitui a Espanha
como poténcia hegemonica até 1945, e tem o comando da Europa Moderna e da Histéria Mundial (em especial
desde o surgimento do Imperialismo, por volta de 1870)” (p. 27). Constitui-se desde entdo a ideia de “centro” e
“periferia”, pois desde 1492 a Europa Moderna compreende-se a si mesma como “centro” da Histéria Mundial e
todas as outras culturas como sua prépria periferia. Vale ressaltar, tendo em vista o debate proposto por Dussel,
que a Europa nunca foi o centro da histéria mundial até o final do século XVIII, fato que se consumara como
resultado da Revolucdo Industrial.
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aldeados, pedireis ao Provincial da Companhia de Jesus do Brasil,
missionarios para os doutrinarem, e aldearem nas mesmas terras em que forem
achados, sem permitir que sejam mudados para outras, salvo no caso que por
serem poucos queiram voluntariamente unir-se a outras aldeias da mesma
lingua. E vos encomendo muito tenhais a maior atencdo para que aos ditos
indios sendo facam insultos, violéncias, ou desprezos, antes sejam em tudo
tratados humanamente como pede a caridade crista®®.

Dessa forma, com D. Marcos de Noronha, iniciam-se as atividades de reducdo dos povos
indigenas hostis, apoiados pelos sertanistas financiados com recursos monetarios arrecadados
nos distintos arraiais existentes na Capitania. Todavia, a politica dos aldeamentos evidencia-se
pela descontinuidade com que se efetivava. Se na década de 1750 houve a instalacdo das
primeiras unidades,® no periodo seguinte houve um abandono dos aldeamentos com o retorno
da acdo ofensiva como marca dos contatos entre colonizadores e indigenas. Apenas a partir do
final da década de 1770, tem-se "o revigoramento da politica de pacificacdo e integracdo do
indio através desses ndcleos” (CHAIM, 1983, p. 110), j4 no governo de D. José de Almeida
Vasconcelos de Soveral e Carvalho, demarcando a segunda fase da politica de aldeamentos.

O referido governador, nomeado em 11 de outubro de 1770, constituia-se para
Alencastre (1979 [1863], p. 173; 191)

fidalgo muito distinto por suas luzes e suas virtudes; aos titulos com que o
honrara a munificéncia real, reunia os dotes do espirito que mais o
enobreciam. [...] Trouxe ele, [...] plenos poderes; foram-lhe dadas até as
prerrogativas majestaticas de agraciar e perdoar. [...] Senhor de um poder
absoluto, aos bons soube distinguir, como perdoar as faltas e punir os delitos.
[Enfim], um dos mais inteligentes e ativos administradores que ela [a capitania
de Goias] teve.

Em 12 de outubro de 1771, José de Almeida Vasconcelos receberia de Sebastido José

de Carvalho e Melo, o Marqués de Pombal, diretrizes ditadas anteriormente na forma de cartas

6 CARTA da rainha D. Maria a D. Marcos de Noronha. Revista Provincia de Goias, Goiania, v. 2, n. 1, 1968, p.
47-48 apud PALACIN, Luis [et al], 1995, p. 69.

84Em 1751 é criado o primeiro aldeamento - o de S&o Francisco Xavier do Duro - para aldear os Xacriabg, sob a
responsabilidade dos sertanistas Antdnio Gomes Leite e Wenceslau Gomes da Silva. Em 1756 o aldeamento
passou por uma crise em virtude das fugas empreendidas pelos indigenas, alguns dos quais retornam em 1760,
mas isto ndo impede que o aldeamento estagne. Em 1755 os Xacriaba sdo transferidos para a regido do Rio das
Velhas. Em 1755, é criado o aldeamento de S&o José do Duro para conter os Akroa. Posteriormente, no governo
de José de Almeida de Soveral e Carvalho, esta etnia foi transferida para o Aldeamento de Sdo José de
Mossamedes. Este, por sua vez, foi fundado em 1755 e reconstruido em 1775, para abrigar os Akrod, Xavante,
Karaja, Javaé, Karijé e Naudez. Foi considerado o mais importante da capitania. No ano de 1780, foi construido o
aldeamento de Maria I, em homenagem a rainha de Portugal, vigente até 1813, quando os indigenas ali aldeados -
Kayapo (Bilreiros) - foram transferidos para o aldeamento de S&o José de Mossamedes. O aldeamento Carretdo
resultou de atitudes pacificadoras que tiveram inicio em 1784, com fim apenas em 1788, para abrigar os Xavante
(Cf. CHAIM, 1983, p. 113-129).
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régias, ordens e oficios que delineavam todo “um sistema politico, civil e militar” a ser aplicado
em cada uma das capitanias da América Portuguesa, segundo suas peculiaridades e
circunstancias. A Instrucao enderecada ao novo governador era uma espécie de resumo de tudo
0 que Pombal havia dito de mais importante nos documentos anteriores. Dentre outros assuntos,
ela tratava da “civilizagdo” dos indigenas por meio de uma politica de assimilacdo (PALACIN,
1982, p. 282) com vistas ao povoamento da América Portuguesa.

Viu igualmente 0 mesmo senhor a impraticabilidade de se povoar a dita
capitania, nem outra qualquer parte da América Portuguesa, sendo com 0s
nacionais da mesma América: e que, achando-se todo o sertdo daquele vasto
continente coberto de indios, estes deviam ser principalmente os que
povoassem os lugares, as vilas e as cidades, que se fossem formando: na
certeza de que sem eles nem poderia haver cultura, nem comércio, nem
opuléncia, nem seguranca, que nao fosse precaria no Brasil (ALENCASTRE,
1979, p. 182).

Pombal, em suas diretrizes para José de Almeida Vasconcelos criticava os métodos
utilizados pelos portugueses e missionarios em seus primeiros contatos com os indigenas na
busca da “extra¢do do ouro, diamantes e mais géneros preciosos” e da caca ao indigena.
Tratados como “feras”, dizia Pombal, eles eram massacrados quando resistiam ou reduzidos a
uma escraviddo dura e cruel. Tais circunstancias levavam os indigenas a se embrenharem
sertbes adentro, buscando esconder-se dos contatos com 0s nao-indigenas e, quando isto ndo
era possivel, eles enfrentavam “uma continua, incomoda, e desvantajosa guerra em sua justa e
natural defesa”. Ao invés de ter “vassalos uteis, que fertilizassem, cultivassem, e enriquecessem
as terras” centrais de suas colonias, o rei portugués tinha um territoério coberto de “inimigos
implacaveis.” (ALENCASTRE, 1979, p. 182-3).

As dificuldades no tocante a “civilizagdo” do indigena, entendida por Pombal como
adaptacdo a mentalidade e costumes europeus (PALACIN, 1982, p. 283), eram resultados da
barbaridade dos portugueses e dos missionarios “que os acompanhavam debaixo de pretexto da
propagacgao do Evangelho” (ALENCASTRE, 1979, p. 182) e ndo dos proprios indigenas. Estes
deveriam ser tratados com “brandura e suavidade”. Portanto, Pombal evocava os alvaras e leis
anteriormente determinados para declard-los isentos de qualquer infamia, caso houvesse
casamentos entre indigenas e ndo-indigenas sem prejuizos para seus descendentes, ou seja, estes
seriam habilitados para emprego, honra ou dignidade (alvara de 4 de abril de 1755); para Ihes
restituir a liberdade, ndo apenas da escraviddo, mas que pudessem dispor livremente de suas
pessoas e bens (lei de 6 de junho de 1755); para impedir que eclesiasticos intrometessem ou

ingerissem no governo temporal dos indigenas, sendo que estes deveriam ser governados pelos
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seus principais; e para que se observasse a devida execuc¢do do Diretorio feito no Grao-Para (3
de maio de 1757) (ALENCASTRE, 1979, p. 184).

Imbuido da filosofia pombalina, coube a José de Almeida Vasconcelos de Soveral e
Carvalho deixar a capital Vila Boa, no inicio de 1773, para conhecer os arraiais da capitania de
Goids, em atendimento as obrigacbes que um governador deveria cumprir: visitar
“pessoalmente tudo quanto se compreende de mais importante no distrito de sua jurisdi¢do”
(ALENCASTRE, 1979, p. 174) para exercer um bom governo.

A realidade encontrada por José de Almeida foi de desanimo, pobreza e reducdo das
atividades mineradoras, circunstancia que o levou a incentivar os moradores a organizarem
novas bandeiras visando a exploragdo dos vastos sertdes “incultos e desconhecidos”,
principalmente os do “Vale do Araguaia, onde se supunha, com razdo, deverem existir oS ricos
mananciais do ambicionado metal” (ALENCASTRE, 1979, p. 193). Os moradores deviam
participar com mantimentos, soldados, escravos ou ferramentas.

Quatro expedicdes foram organizadas, sendo uma de Meia Ponte, a qual iria explorar o
rio Rico, na regido sul da capitania; uma de Pilar, direcionada a margem ocidental do Tocantins,
especificamente do Pontal, na margem do ribeirdo das Almas; e, por fim, duas de Trairas,
destinadas ao Araguaia com a finalidade de encontrar o ouro dos Martirios.

No lapso de tempo ocorrido entre a primeira e a segunda bandeiras organizadas pelos
moradores de Trairas, José de Vasconcelos receberia recomendac¢des da Coroa Portuguesa para
“cuidar com particular empenho da reducéo e pacificagdo dos indios. [...] Chamar a paz e ao
governo da civilizacdo carajas, e javaés, fundar uma povoacdo na margem do Araguaia, €
preparar o futuro da navegagao deste rio.” (ALENCASTRE, 1979, p. 196). Desde entdo, esse
foi o projeto principal do governador, ao qual seu nome definitivamente esteve vinculado.

Debaixo das ordens pombalinas de “civilizagdo” dos indigenas, Jos¢ de Almeida
Vasconcelos destacou-se por promover, dentre outros, o aldeamento de Sdo José de
Mossamedes, em 1774. Ao nomeé-lo “ja indicava 0 governador sua intencdo de deixar sua
memoria unida a esse empreendimento, pois Mossamedes, em Portugal era seu lugar de origem,
€ 0 acrescentaria mais tarde como titulo a sua familia: bardo de Mossamedes”. Além disso, ele
pretendia “criar um novo tipo [de aldeamento], que servisse de modelo, e expressasse mesmo
visualmente, a nova politica do governo portugués em relacdo aos indios: fazer deles suditos
civilizados e povoadores do interior do Brasil” (PALACIN, 1982, 284-5).

Organizou-se entdo, em junho de 1775, a expedicdo para a conquista pacifica dos Karaja
e Javaé sob a responsabilidade do alferes José Pinto da Fonseca “homem resoluto, prudente, e

com a precisa inteligéncia para bem desempenha-la” (ALENCASTRE, 1979, p. 196-7), depois
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da malograda expedicdo de José Machado de Oliveira. Essa, partindo de Vila Boa em 1774,
buscava encontrar as margens do Araguaia o tdo procurado lugar dos Martirios. Porém, José
Machado de Oliveira chegou apenas no extremo sul da ilha, encontrando na regido os Iny
(Karaja e Javaé).

O receio de prosseguir em meio a aldeias indigenas numerosas o fez retornar para Vila
Boa apenas com as promessas da amizade indigena, informacdo que contribuiria para fomentar
0 interesse do governador José de Vasconcelos em reorganizar outra expedicdo com vistas a
encontrar o tdo encantado e prodigioso lugar.

Segundo Palacin (1982), o interesse do governador era instigado em virtude das
circunstancias “decadentes”® em que se encontrava a Capitania naquele momento: declinio da
mineracdo, agravado pelos rigores da devassa (1763-65) contra o Conde de Sdo Miguel, ex-
governador da Capitania (1755-59), e todo o funcionalismo desde os primdrdios da mineragéo,
com sua sequela de confiscos, penhoras e faléncias em cadeia; as consequéncias da grande seca
de 1773-75, e as chuvas torrenciais do ano seguinte. Todos esses fatores agravaram a situacéo
da Capitania, principalmente da Capital, deixando-a em um estado de penuria e letargia
(PALACIN, 1982, p. 284). A solucdo para tdo adversa circunstancia encontrava-se na busca
por novas jazidas de ouro e na liberdade e “civilizagdo” indigena, “uma for¢a viva para a
ocupagdo e desenvolvimento do Brasil, e a seguranga das fronteiras.” (PALACIN, 1982, p. 272-
3).

Constituia a expedicdo de José Pinto da Fonseca um corpo de mais de cem soldados,

alguns intérpretes,®® entre eles Xuanam-pia (uma indigena que havia sido levada décadas antes

% A nocdo de decadéncia ficou impregnada na historiografia goiana a partir dos relatos produzidos tanto por
viajantes que excursionaram por Goias nas primeiras décadas do século XVIII como também dos relatos dos
governadores de provincia. Concepcao que travessou todo o Império, adentrou a Primeira Republica e permeou as
analises historicas de Goias produzidas por historiadores importantes da historiografia regional, como LuisPalacin
(1979), Maria Augusta Sant’Anna Moraes (1978) e Dalisia Doles (1973). O enfoque desses trabalhos esta na
“énfase aos aspectos da decadéncia e da precariedade da vida goiana, a estagnacdao econdmica caracterizada por
arraiais e vilas abandonados e & indefinicio em termos econdmicos” (MAGALHAES, 2014, p. 57). Todavia, a
decadéncia como categoria de analise da Histdria de Goias até 1930 passou por um processo revisionista no final
dos anos 1970, encampado por historiadores como Paulo Bertran, Euripedes Funes, Tarcisio Botelho e Nasr Chaul,
0s quais “apontaram novos caminhos para a interpretacdo da historia social e econdmica regional ao longo do
século XIX” (p. 59), bem como a “urgéncia da revisdo” das obras historiograficas anteriormente produzidas sobre
0 contexto goiano no século XIX inscritas sob a perspectivas de viajantes estrangeiros. Esta revisdo historiografica
resultou na inclusdo de novos objetos e novas abordagens desse periodo na historiografia regional produzindo
proficuos estudos na area da alimentacéo, salide, comportamentos, irmandades e confrarias, instituigdes, dentre
outros.

8 A funcdo de intérprete assumida pelo indigena (comumente tratados como lingua) é algo recorrente nas fontes
histéricas que tratam dos contatos estabelecidos entre colonizadores e indigenas na historia dos “descimentos,
bandeiras, aldeamentos, presidios e escolas voltados aos indigenas” tornando-se, em alguns momentos,
responsaveis pelo sucesso das expedi¢cdes, mas em outros, seus desarticuladores e até mesmo sabotadores (Cf.
DIAS, 2013).



84

por Antdnio Pires de Campos), Frei Francisco da Vitoria e os cabos José Machado de Azevedo
e Antonio Pereira da Cunha. Em junho de 1775, a bandeira saiu de Vila Boa tendo chegado a
margem oriental do Araguaia em 17 de julho, uma regido fronteirica a ponta meridional da
grande ilha, mesmo lugar em que estivera a bandeira de José Machado de Oliveira, a primeira
organizada pelos moradores de Trairas.

A carta, datada de 2 de agosto de 1775, remete, por um lado, aos acontecimentos
vivenciados pelos integrantes da segunda bandeira, chefiada por José Pinto da Fonseca, as
margens do Araguaia quando os sertanistas excursionam pela Ilha do Bananal em busca do ouro
dos Martirios e se depararam com os povos indigenas Iny (Karaja e Javaé). Por outro lado,
aponta para o primeiro documento historico que registra o contato entre Javaé e colonizadores
no final do século XVIII, assumindo um lugar privilegiado na historiografia regional
(ALENCASTRE, 1979; CHAIM, 1983; TORAL, 1996; APOLINARIO, 2006; DIAS, 2013;
2017; PIN, 2014; DIAS, 2017). Retomar os contatos ‘“eternizados” na carta e seus
desdobramentos no contexto da politica pombalina de 1775, na Capitania de Goias, possibilita
coteja-la com a memoria histérica dos Javaé a respeito dos mesmos acontecimentos.

Na carta consta o “descobrimento” de dois povos indigenas: Karaja e Javaé, pelas
excursdes incentivadas por José de Almeida para estabelecer acordos de paz com 0s povos
indigenas da regido do Vale do Araguaia, mais especificamente da grande ilha (de Sant’ Anna)
habitada por muitos povos indigenas, conforme apresentacéo no inicio desta se¢do, sendo 0s
principais os Karaja (seis grandes aldeias) e os Javaé (trés aldeias). Apos vinte e quatro dias de
viagem, a bandeira retorna a um lugar que os colonizadores tinham estado um ano antes, na
primeira bandeira de Trairas, liderada pelo capitdo José Machado de Oliveira, ocasido em que
comunicara com os indigenas e colocaram o0 nome do lugar de Bananal.

José Pinto da Fonseca organizou seu acampamento no dia 17 de junho de 1775, as
margens do Araguaia, em frente a parte sul da ilha do Bananal. Doravante, os acontecimentos
serdo narrados deixando entrever as estratégias utilizadas por ele para estabelecer os acordos
de paz (a conquista) entre os Iny e o capitdo-general e governador da Capitania de Goias,
representante do rei de Portugal, “senhor” das terras habitadas pelos indigenas.

No ano anterior, os sertanistas haviam feito rancho e erguido uma cruz. “Agora”,
momento da escrita da carta, estava tudo derrubado e queimado. Por tal circunstancia, o alferes
entendia que o gentio ndo desejava sua amizade, concluindo ser dificil realizar a incumbéncia
do capitdo general em “civilizar” os indios silvestres, por meio do acordo de paz desejado.

Dois dias apds 0 acampamento no local, o alferes observou a presenca indigena na outra

margem do rio. Estes os acusavam de estar ali para mata-los e escraviza-los. O momento inicial
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dispensava cuidados. O alferes tentou mostrar, por meio de presentes (ferramentas), que viera
em paz. Um recurso positivo, pois o desdobramento deste primeiro contato, ainda que a
distancia, foi a vinda do “maioral”®’ no dia seguinte para verificar a situagdo, mantendo um
comportamento pautado pelo receio de chegar perto do acampamento onde o alferes estava.
Tratava-se de indigenas Karaja.

Para José Pinto da Fonseca eram poucos 0s agrados e carinhos dispensados aos Karaja,
em virtude dos grandes escandalos dispensados a eles pelos primeiros conquistadores, em
referéncia ha mais de vinte anos, quando o coronel Anténio Pires de Campos, paulista, fingindo
trazer paz e amizade por alguns dias, atacou de surpresa a aldeia principal matando inclusive
0S inocentes, “cujos gemidos ainda hoje soam os echos nos ouvidos d’estes miseraveis, ndo
podendo referir estas justas queixas sem que as lagrimas testemunhem sua dor” (FONSECA,
Copia da carta, 1867, p. 377).

Antonio Pires de Campos fizera muitos prisioneiros, os quais foram conduzidos
acorrentados, inclusive a lingua (intérprete) que acompanhava o alferes José Pinto da Fonseca.
No caminho, Pires de Campos cometia diversas atrocidades, como amarrar 0s indigenas em
arvores, divertindo-se em acoita-los, para que conhecessem o cativeiro. Trocava muitos cativos
por gado e cavalos pelas fazendas encontradas no caminho. Alguns fugiram e voltando para
suas aldeias, contaram as atrocidades a que foram acometidos.

José Pinto da Fonseca cuidava de enxugar as lagrimas com os mimos enviados pelo
capitdo-general. Com tais atitudes, acabou por ser convidado pelo “maioral” para ir a sua tenda,
situada a pouca distancia do acampamento do alferes, na coroa,®® do outro lado do rio. Enquanto
conversavam chegaram outros indigenas, inclusive os parentes da lingua [intérprete], que
souberam por meio desta que alguns de seus parentes ja ndo viviam mais, fazendo aumentar a
voz de lamento e choro. Desejando aliviar o momento, o alferes distribuiu brindes novamente.

Para que os Karaja compreendessem que a lingua ndo era cativa, o alferes a deixou na
aldeia por uma noite. Mandou-lhe servir um banquete cujos servigais eram negros. Desejava
demonstrar que os nao indigenas tratavam dessa forma os indigenas. Por ndo ter mulheres na
coroa e pelo bom tratamento a ela dispensado pelos ndo indigenas, os Karaja a levaram para

dormir no acampamento para voltar na manha do outro dia. Passaram-se muitos dias nessa

67 “Maioral — autoridade indigena de uma aldeia, seu poder era relacionado a forca de sua rede de parentesco,
seus feitos e capacidade organizativa (DIAS, 2017, p. 38).

8 Alencastre (1979 [1863], p. 197) define coroa como uma “espécie de comoro de areia ou ilha, que se forma no
leito dos rios na época das vasantes, e que nas cheias desaparece, levado pelas aguas, mas essa coroa era
permanente, podendo considerar-se um prolongamento quase submerso da ilha do Bananal”.
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rotina, nos quais a intérprete tentava persuadi-los a aceitarem o acordo de paz proposto pelo
alferes.

Um dia o barulho de uma corrente e chaves fez com que todos fugissem inclusive o
“maioral” dos Karaja. As ordens do alferes eram para que todos agissem na maior tranquilidade
possivel a fim de demonstrar a eles as intengdes pacificadoras da bandeira. Dias depois um
indigena Bororo, escravo do “maioral”, foi visto observando o acampamento, pelo que foi
contatado e presenteado. Apos dias de distanciamento, o proprio “maioral” também viria
relacionar-se com José Pinto da Fonseca, ocasido oportuna para o alferes Ihe comunicar que o
tempo da barbaridade tinha acabado e, com ele, os homens que os tinham ofendido, dado a
morte de Antonio Pires de Campos.

Ja ndo se praticava o cativeiro entre os ndo indigenas. Os Karaja viveriam em sua
liberdade — conforme as diretrizes pombalinas dadas ao governador José de Almeida
Vasconcelos e a evocacao da lei de 6 de junho de 1755, que restituia a liberdade aos indigenas
— e seriam vassalos “de um rei que sabe ser pai, que os ama e estima como seus portugueses”.
Prova disso eram as utilidades que obteriam da amizade com o alferes. Os indigenas teriam
muitas vantagens, além das ferramentas, ao se aliarem como 0s portugueses, que 0s protegeriam
de outras nacBes indigenas inimigas, como os Akroa e os Xavante. A maior vantagem,
entretanto, seria 0 conhecimento do verdadeiro Deus que eles ignoravam. O alferes trazia
também presentes para as mulheres, inclusive vestidos.

Embora houvesse restrigdes por parte do “maioral” para que os nao indigenas entrassem
em suas aldeias e rogas, com as estratégias de persuasdo, o alferes conseguiu passar para a ilha
na véspera de Sant’Anna. Ali rezaram uma missa no dia seguinte e levantaram uma cruz em
sinal da “conquista” daquela por¢ao de terras. Por causa disso, consideraram denominar a ilha
como Ilha de Sant’Anna (FONSECA, 1867, p. 383-384). Logo aqueles contatos entre os
colonizadores e os Karaja seriam difundidos entre os Javaé, que também viriam até aquele local

comunicar-se com Jose Pinto da Fonseca. O encontro entre Karaja e Javaé foi descrito na carta:

No outro dia avistamos grande quantidade de candas em que vinham os da
dita nacdo, todos enfeitados com os seus penachos nas cabegas, e lancas nas
méos, igualmente adornadas de penas, que faziam uma bella vista, tocando
suas desagradaveis bozinas, acompanhadas de insoffriveis gritos. Os Carajas
Ihes respondiam da corda da mesma sorte, mandando logo uma canda recebel-
os no meio do rio com gente armada de arco e flexa nas médos: n’este tempo
se meteram os Carajds em batalha pegando nas suas armas; o maioral se p6z
na frente com uma grande langa na mao: desembarcando os Javaés se meteram
também em batalha na frente dos Carajas, avancando e recuando trés vezes
um batalhdo contra o outro, tudo acompanhado de grandes gritos, e fechando
todo o campo em circulo, no meio d’este se cumprimentardo os maioraes; e
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sahiu um soldado de uma e outra nacdo a pegar luta, presidindo ali os dois
maioraes, animando cada um o seu: a nag¢do que vencia era applaudida com
trés grandes gritos, e sahindo os dois competidores para fora do circulo, iam
forma uma linha em grande distancia, para que, acabadas as lutas, corressem
parelhas, correspondendo a tudo com grandes gritos e toques de bozinas; e
acabados estes cumprimentos, embarcou-se o maioral Caraja com o Javaé,
conduzindo-o & minha tolda” (FONSECA, 1867, p. 384-385).

O alferes repetiu com os Javaé o0 mesmo comportamento que havia dispensado aos
Karaja: leu a carta do capitdo-general (datada de 1 de maio de 1775), na qual continha a
afirmacdo de que o rei de Portugal era senhor das terras em que os indios habitavam. Os Javaé
ficaram satisfeitos. O “maioral” lhe entregara a langa e o penacho como garantia de sua
amizade, dizendo que estavam prontos para fazerem alianga com os ndo indigenas, pelas boas
noticias que lhes davam os Karaja.

Tudo estava melhorando a cada dia, a ponto do “maioral” dos Karaja (Alve Nona) e 0
“maioral” dos Javaé (Acabedt-ani) aceitarem os “termos de vassalagem” remetidos ao capitao-
general José de Almeida. Ambos foram assinados pelo alferes José Pinto, pelo capeldo (padre
Francisco da Victoria) e pelos dois cabos da bandeira (José Machado e Antonio Pereira da

Cunha). O termo de Acabedu-ani foi assim registrado:

Na minha terra chegou tua gente, senhor, dando para nés muitas coisas que
estimamos, e um papel que para nés fala coisas boas. Teu filho diz que és de
coragdo bom, e que o grande pai dos brancos quer tomar cuidado pela gente
da nossa pele; dize tu a eles que sejam sempre nossos camaradas. Quando teu
filho for para tua terra, eu mando meu filho visitar tua casa, e espero, senhor,
que tu 0 mandes voltar, para que meu coracdo ndo fique doente. llha de
Santana, 1° de agosto de 1775. Aboé-nona. Acabedu-ani.

A legitimacdo do acordo de paz com os indigenas era feito pelo lado do colonizador,
mediante a assinatura dos representantes do capitdo-general e do governador da Capitania, no
“termo de vassalagem”, redigido por um escrivao da bandeira sob as ordens do alferes. O termo
constitui-se, portanto, em um dispositivo que assegurava para o colonizador a apropriacéo pela
conquista do territorio indigena, visando a efetivacdo de um projeto de expanséo e ocupagao,
assegurada pelo acordo “pacifico” estabelecido com os povos Karaja e Javaé.

Embora os colonizadores se apropriassem do territério e dos conhecimentos dos
indigenas, é possivel entrever na propria escrita da carta a resisténcia indigena, demonstrada no
trecho inicial do “termo de vassalagem™: ‘“Na minha terra chegou tua gente, senhor”.
Concordando com Mary Karash, “o que impressiona o historiador é a continuidade da

resisténcia indigena a tais politicas durante mais de um século.” (KARASCH, 1992, p. 411).
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Existe uma compreensdo por parte dos Iny de que a terra € do indigena e de que ele
concorda em buscar a paz com o colonizador. Trata-se de uma deliberagdo “consentida”,
protagonizada pelos Iny, denotando a abertura a interculturalidade, quando o indigena admite
se “render” as vontades do “senhor” portugués, “grande pai dos brancos”, que aparentemente ¢
de coracdo bom e deseja cuidar dos indigenas. Ha até a promessa de que o filho do “maioral”
visite a casa do governador, desde que ele retorne para sua gente. Contudo, é possivel observar
uma ressalva: que o filho do governador e seus companheiros (colonizadores) sejam sempre
camaradas dos indigenas. Ha por parte dos Iny uma disposi¢éo para a convivéncia intercultural,
desde que os acordos de paz sejam respeitados.

O momento requeria a realizacdo de uma missa,

um ato solene e tocante. O sacrificio da missa, que a tudo precedeu, foi
assistido pelos dois chefes, a quem se explicou previamente o que significava
tdo sagrado mistério. Assistiram a missa de joelho, com as méos postas, e com
tal atencéo que ndo faltou quem de prazer chorasse, vendo tamanho fervor em
gente tdo nova na fé (ALENCASTRE, 1979, p. 203).

A partir disso, o alferes foi levado a aldeia Karaja onde encontrou mulheres fiando
algodéo para fazer redes de pescar e cordas para 0s arcos. José Pinto da Fonseca aproveitou a
ocasido para instalar um tear e ensina-las a tecer (FONSECA, 1867, p. 387). Segundo
Ehrenreich, isso se coaduna com o fato de que as mulheres Javaé, no inicio do século XX, eram
consideradas as melhores tecelas da Ilha do Bananal, embora precisasse de uma visita in loco,
ele afirma, para confirmar essa informacdo (EHRENREICH, 1948, p. 34).

Seguindo, o alferes batizou uma terra com o nome de aldeia de Sdo Pedro do Sul e a
outra de aldeia da Lapa. Séo registrados, no final da carta, os termos do acordo de paz feitos
entre os indigenas Karaja e Javaé com o capitdo-general de Goids, no contexto da politica
indigena da época de Pombal. “A conquista estava realizada” (ALENCASTRE, 1979, p. 204)
com o intuito de descobrir os afortunados Martirios e, principalmente, liberar a regido, no
intuito de promover a navegacdo do Rio Araguaia.

A analise dos fatos sob a perspectiva do Governo da Capitania de Goias no século XVIII
privilegia a narrativa oficial e colonizadora dos acontecimentos relativos a “conquista” dos Iny.
Porém, o objetivo de demonstrar mudancas na conducéo da politica indigenista (antes violenta,
agora pacifica) expde aspectos da memoria indigena permeada por lembrancas dolorosas,

oriundas dos contatos violentos com sertanistas em periodos anteriores. Os desdobramentos
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dessas lembrancas teriam como fundamento principal o receio dos Iny em entrar em contato
com os ndo-indigenas e sofrer novamente a violéncia a que foram submetidos.

Encontrar dados dessa memoria indigena em um documento oficial € importante em
uma pesquisa de cunho decolonial, pois permite uma compreensdo da perspectiva Iny em
relagdo aos fatos analisados. Por outro lado, como estes mesmos acontecimentos ficaram
registrados na memoria dos Javaé? Em que ocasido teria ocorridos os primeiros contatos com
0s ndo indigenas nesse periodo? Qual teria sido a natureza desses contatos?

Na narrativa Javaé, a ocupacao colonial constituia-se em uma invasao anunciada por um
“pressagio negativo sobre os brancos” (Tori dada), ou seja, pelo aparecimento de um péssaro
novo na regidao, 0 wootoko, uma espécie de pomba, desconhecida anteriormente. Os Torihuhu
“os Tori antigos” ou primeiros bandeirantes) sdo responsaveis, na memoria Javaé, pelo
exterminio do povo Torohoni, um povo que habitava a regido da atual aldeia Canoana e falava
o Iny Rybé (MENDONCA, 2008, p. 71). Segundo essa historia, apareceu

uma cabeca humana rolando e pulando na aldeia Kandand, como uma bola,
enquanto olhava a todos de modo diferente e cantava uma musica conhecida
até hoje. O fato foi interpretado como dada, um pressagio de um
acontecimento negativo, deixando o povo de Kandond em panico. Sempre que
alguém tentava pegar a cabeca, ela desaparecia magicamente para reaparecer
depois. O pressagio foi confirmado com a chegada dos Torihuhu, portadores
de espadas compridas com as quais decapitaram os Torohoni, exterminando
toda a populagdo de KanBand, que por isso ndo deixou nenhum descendente
entre os Javaé atuais (RODRIGUES, 2008, p. 95).

Em 03 de outubro de 2018, conversamos com a ancid da aldeia Canoand, llha do
Bananal, Formoso do Araguaia-TO, Nilda Mytara Javaé (1940-). Ela guarda na memdria
histdrias que sua mée contava quando era pequena. Por ndo falar a lingua portuguesa, embora
a compreendesse, a conversa foi mediada por Sidney Iroana Javaé e traduzida por ele e também
por Edilson Haburunatu Javaé, ambos estudantes do curso de Educacéo Intercultural Indigena
da UFG. Nilda Mytara Javaé narrou eventos dramaticos envolvendo os Torihuhu.

... ela contou que aqui era uma grande aldeia e que os bandeirantes vieram e
atacar... atacar a aldeia e é... acabou com eles e muitos foram levados pras
cidades... (Sidney lroana Javaé, 2018).

Ela falou que... tinha muita gente, né, por isso que tem o pedago de ceramica,
panela velha, né, panela de barro, tem pedaco de... mais ou menos um... um
quilédmetro quadrado que o povo morou, né? Depois que 0 povo morou ai
vieram o0... 0 Torihuhu, né, que ela falou que é homem branco... homem
branco, né, que vieram com facéo, com peso, na verdade era espada, né, que
cortava o... cortava 0s crianga, matava, na verdade, matava com... os indio
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com a espada, né? Ai na histéria dos indio fala que cortava, né? E mocado, e...
0 homem branco matou um mocado de gente, né, um mocado dos indigenas,
né? Ai algumas pessoas correram no mato por causa de medo, pra ndo morrer,
né? Por isso que, eles destruiram a... a aldeia indigena, né? Ai ela fala, depois
ela falou que... quando pegava as criancas, guando chorava, quando carregava,
eles matava, né? (Edilson Haburunatu Javae, 2018).

Ponderamos que 0s eventos narrados acima correspondam ao periodo da expansédo
colonial quando outros povos foram exterminados pelos Torihuhu, que continuaram andando
pela ilha até chegar a Marani Hawa.

Marani Hawa constituiu-se em um lugar referencial para a constituicdo cosmolégica dos
Javaé atuais, oriunda da contribuicdo de povos distintos que emergiram do Fundo das Aguas
em lugares diferentes. Com as transformac6es e dindmicas produzidas pelos acontecimentos
proporcionados pela saida desses povos do Berahatxi, muitos se concentraram ou conviveram
na aldeia Marani Hawa, um pdlo irradiador de cultura. Por meio de casamentos, misturas e
trocas culturais, relagdes eram forjadas dando origem a cultura Javaé atual.

Além de ser um lugar de irradiacdo cultural, essa aldeia também era respeitada e
encantada, protegida com “algo como um circulo de poder magico”, que a refazia quando
entrava em decadéncia, como no ataque dos Torihuhu. Mesmo protegida pelo 1010%° Tolora—o
grande lider ancestral que deu origem aos Javaé atuais, cuja pratica politica pautava-se em
atitudes nobres e pacificadoras —, os “brancos muito antigos” atacaram-na, investindo contra
toda a sua populacdo, incluindo as criangas. Muitos morreram e alguns conseguiram fugir.
Tempos depois, o préprio 1010 Tolora, que havia sido ferido durante o ataque por manaju wyhy
(“flechas de pedra” ou balas de armas de fogo), retornou para Marani Hawa com outros
sobreviventes e a refez.

Na narrativa Javaé, os ljewehe, povo que saiu do mundo subaquatico na altura da Lagoa
da Confuséo indo posteriormente para Sdo Félix, constitui-se os ancestrais de Tanyxiwe, o heroi
Javaé e dos Tori (0s brancos). Por isso, 0s ljewehe sdo também conhecidos como Tori labié
(avd dos brancos). Ao sairem do mundo subaquético, eles trouxeram consigo instrumentos de
ferro (machado, enxada, foice, facdo), espingardas, automaveis, roupas e alimentos (banana de

casca verde, batata, abacaxi, mandioca e amendoim). Stephen Grant Baines (2002, p. 317)

% Titulo de chefia transmitido hereditariamente a quem cabe a tarefa de conciliagdo e pacificacdo de conflitos,
sendo o primeiro o grande lider pacifista Tolora. “Os i0l0, descendentes diretos de Tolora, sdo chefes politicos
tradicionais (que coexistem com outros tipos de chefia) que assumem o cargo de pacificador da coletividade
hereditariamente. Apesar das mudancas introduzidas com o contato, tal funcdo ainda tem enorme prestigio, esta
associada ao estatismo/paz do nivel celeste e promove a distingdo entre familias “nobres” e comuns. [...]Ter um
i0l0 na familia é a honra suprema, sendo o cargo hereditario associado a uma série de comportamentos rituais
especificos e de grande prestigio.” (RODRIGUES, 2008, p. 2018).
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argumenta, baseado em Hugh-Jones (1988, p. 146), que o tema da espingarda e da flecha,
presente também em muitas historias de povos indigenas da Amazonia, “afirma a superioridade
tecnoldgica e bélica dos brancos e reflete a influéncia do esquema de dominagéo imposto aos
indios pela situacdo colonial e a internalizagdo cosmologica de sua posicéo de sujeicao ao poder
e a violéncia dos brancos”.

Embora ndo haja referéncia a temporalidade na narrativa Javaé’, desde o inicio do
século XVII, os Iny eram aprisionados e levados para o litoral, tal como vimos anteriormente,
ao descrever os acontecimentos ocorridos por ocasidao da bandeira de Martim Rodrigues
Tendrio de Aguilar (1608-1613). Um dos participantes dessa expedicdo, Lourenco Gomes
Ruxaque, ao retornar para Sdo Vicente (Sao Paulo) em 1611 e redigir seu inventario, enumeraria
na lista de bens, seis indigenas Carajaunas aprisionados da Ilha dos Carajunas ou Carajainas.
A expedicéo seguinte, liderada por André Fernandes (1613-1615) provocaria intensos conflitos
as margens do Berohoky, o Grande Rio, (Araguaia), com mortes tanto de bandeirantes como de
indigenas, incluindo, muito provavelmente, os Iny.

Na Carta do Alferes José Pinto da Fonseca, ele registra o temor dos Karaja em contatar
0s ndo indigenas, em virtude de horriveis acontecimentos ocorridos anteriormente, durante a
expedicdo de Antonio Pires de Campos, mais de vinte anos antes.

Esse sertanista foi contratado por D. Luiz de Mascarenhas (1739-1748), quando as
“Minas dos Goyazes” era ainda administrada pelos governadores da Capitania de Sao Paulo,
para “desinfestar” a regido sul dos Kayap9, a pedido dos colonos da regido. Alencastre registra
0 contexto que desencadeou as reivindicacdes do povo e as representaces da propria Camara:
“As hordas selvagens, insaciaveis de 0dio e de vinganca, traziam 0s povos em continuados
receios, e ndo poucas vezes levavam diante de si populacGes inteiras, que, aterradas,
abandonavam seus trabalhos e suas casas, para se irem refugiar nos arraiais mais populosos.”
(ALENCASTRE, 1979, p. 73).

Vindo da regido de Cuiaba, Antdnio Pires de Campos, acompanhado de uma comitiva
de quinhentos Bororo (inimigos dos Kayap0) e um terco de homens armados, tinha fama de ser
um explorador sendo melhor, pelo menos do mesmo nivel de seu pai (de mesmo nome). A

assinatura do contrato de Antonio Pires de Campos ocorreu em 1742, mediante o pagamento

0 Sobre a questdo da temporalidade entre os povos indigenas ver os seguintes textos: NAZARENO, Elias. Historia,
tempo e lugar entre o povo indigena Bero Biawa Mahddu (Javaé): a partir da interculturalidade critica, da
decolonialidade e do enfoque enactivo. In: Marcos de Jesus Oliveira. (Org.). Direitos humanos e pluriversalidade:
conexfes tematicas. 0led.Curitiba: Editora Prismas Ltda, 2017b, v. 01, p. 85-118 e ARAUJO, O. C. G;
NAZARENO, ELIAS; PEREIRA, T. M. G. Tempo, lugar e interculturalidade na perspectiva dos estudantes
indigenas do curso de educacéo intercultural da UFG. ESPACO AMERINDIO (UFRGS), 2019 [no prelo].
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de uma arroba de ouro, da qual contribuiria também os mineiros de Vila Boa.”* O compromisso
de Campos em combater os Kayap6 deveria durar pelo menos dois anos (ALENCASTRE,
1979, p. 74). Todavia, como suas ag¢des eram permeadas de “barbaridades espantosas e grande
mortandade” (SOUSA, 1872, p. 747), ao término de trés meses, ja havia percorrido uma grande
extensdo de terras, feito mais de mil cativos e estabelecido aldeamentos sob vigilancia dos
Bororo (ALENCASTRE, 1979, p. 75).

Jodo de Godoi Pinto da Silveira daria continuidade as acGes violentas de Pires de
Campos. No combate aos indigenas, o primeiro chegaria até a regido do Rio Araguaia atacando
e aprisionando cem Tapirapé. Esses, levados para Vila Boa, morreram em funcdo das
precariedades e escassez com que eram tratados (SOUSA, 1872, p. 448).

As atrocidades cometidas por Pires de Campos e Pinto da Silveira contra os indigenas

atingiram o extremo da violéncia. Segundo José Martins Pereira de Alencastre,

[a]ldeias inteiras foram devastadas e reduzidas a cinza: s6 a vida dos adultos
foi respeitada, porque estes com facilidade se podia transportar com as
bandeiras aos pontos mais remotos; porém os que, por qualquer circunstancia,
ndo podiam viajar, ou eram abandonados ou passados ao fio da espada
(ALENCASTRE, 1979, p. 75).

Tais expedicOes atacaram aldeias Iny no Vale do Araguaia, cujos temores e horrores
estavam vivos na memdria dos Karaja e Javaé no momento do contato com o Alferes José Pinto
da Fonseca, ndo vinte, mas trinta anos antes, segundo descri¢do do proprio Alencastre (1979,
p. 198):

Ja tinham se passado vinte anos que as suas aldeias fora o coronel Antonio
Pires de Campos, simulando paz e concoérdia, e por fim, depois de alguns dias
de fingida amizade, dando um assalto na principal aldeia, além de numerosas
presas, fez a mais cruel mortandade, ndo poupando a vida nem as proprias
criancas.

Eram passados vinte anos, e ainda os gemidos das vitimas ecoavam dolorosos
nos lares destes infelizes.

Foi a tal crueldade de Anténio Pires, que no regresso do Araguaia, e durante
a viagem, a muitos dos prisioneiros dava a morte, mandando-os amarrar as
arvores e agoitar; a outros, para melhor fazer-lhes conhecer a sua triste
condig&o, trocava por cavalos e mantimentos, ou vendia por algumas oitavas
de ouro.”

Desde entdo, os Javaé tiveram sua trajetdria transformada pelos contatos com a

sociedade ndo indigena, sendo colocados pelos colonizadores, bandeiristas e missionarios em

1 A Vila Boa de Goias foi criada em 25 de julho de 1739, durante o governo de D. Luiz de Mascarenhas. A
Capitania de Goias foi criada por alvara de 8 de novembro de 1744 (ALENCASTRE, 1979, p. 72).



93

uma posicao de inferioridade (diferentes, infantilizados e incivilizados), carentes, portanto, do
auxilio do colonizador para insercdo no mundo dos ndo indigenas. Até mesmo suas aldeias
foram nomeadas segundo a lingua do colonizador. A aldeia Karaja, considerada a principal, 0s
colonizadores denominaram Sao Pedro do Sul e as aldeias Javaé (quatro) de Ponte de Lima,
Angeja, Lavradio e Anadia (ALENCASTRE, 1979, p. 204).

No ano seguinte, em 1776, as noticias do acordo de paz com os Karaji e os Javaé
provocaram em José de Vasconcelos um profundo interesse em continuar a conquista, fato que
o0 levou a enviar uma expedicdo composta por 135 pessoas para fundar o primeiro presidio da
Ilha do Bananal, o presidio Sdo Pedro do Sul (ALENCASTRE, 1979, p. 204-5), que ficaria a
cargo do ouvidor Anténio José Cabral de Almeida. Este foi o responsavel por nomear a por¢ado
da Ilha do Bananal habitada por carajas, javaés e carajais de Nova Beira.

Como extensdo da politica colonizadora ibérica nas col6nias africanas e latino-
americanas, os presidios, no Brasil, representavam a acdo colonizadora. No Norte do entdo
estado de Goids, a construcdo destes destacamentos militares surgiu da necessidade de
implementar a navegacdo do rio Araguaia e 0 povoamento da regido, politica oficial praticada
principalmente a partir de 1850, ainda que outros presidios ja tivessem antes sido construidos
(S&o Jodo das Duas Barras — 1802 e Santa Maria do Araguaia — 1812). Inicialmente, essas
pequenas colbnias eram construidas com recursos do governo para fixar moradores na regiao.
Porém, com o passar do tempo, as mesmas deveriam se estruturar para se autossustentar
(TIBALLI, 1991, p. 80-86).

Também em 1776, morreria o “maioral” dos Javaé, Acabedu-ani. A escolha do futuro
“maioral” constituia-se em um acontecimento de total interesse dos colonizadores, cabendo até
mesmo uma interferéncia na escolha do futuro cacique. Este deveria ser “um chefe amigo e
dedicado, com quem em todo o tempo pudesse contar” (ALENCASTRE, 1979, p. 205). O
escolhido foi um guerreiro sugerido pelo governador, fato que representava a concretizacéo dos
planos que José de Almeida Vasconcelos estabelecera desde 1773.

Nos momentos finais do seu governo, em 1778, José de Almeida Vasconcelos faria
recomendagdes ao seu sucessor no tocante ao tratamento a ser dispensado aos indigenas. Ao
fazer um balan¢o de sua administracdo, ele relembrou a conquista efetivada trés anos antes. Na
perspectiva do governador, os préprios indigenas teriam ido a Vila Boa com seus arcos, flechas,
lancas e penachos pedir perddo pelos insultos provocados a ele e aos ndo indigenas. O

governador considerava uma grande
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fortuna ganhar o animo dos mesmos indios, de maneira que ndo sé fizeram
solenes juramentos de fidelidades, mas com ele vieram cinco renovar-me em
nome dos seus maiorais a promessa da alianca, que aqueles tinham jurado,
protestando a devida sujei¢éo a S. M. (ALENCASTRE, 1979, p. 227-8).

Esse “grande” feito deveria ser preservado, tendo em vista que se tratava de uma
conquista de oito a dez mil almas entre “carajas, javaés e xambioaz”. Eles haviam demonstrado
ndo ser “feras indomitas”, mas sim “homens habeis para toda educacdo”. Para José de
Vasconcelos, a comunicacgdo entre indigenas e ndo indigenas por meio da relacdo de trocas
efetivas (objetos indigenas por facas, tesouras, migangas, vestuario) permitia assenhorear-se do
animo dos indigenas “mediante uma regular educacdo” que produziria, como consequéncia,
“homens uteis a religido e ao Estado.” (ALENCASTRE, 1979, p. 230). Contudo, em suas

préprias palavras, 0 que estava por tras de todas as tentativas de pacificacdo indigena era

a facilidade de explorarmos o vastissimo sertdo que existe inteiramente
incognito a leste e a oeste da ilha de Santana, e do mesmo rio Araguaia até a
foz do rio Manoel Alves, e da parte oposta até os primeiros estabelecimentos
da capitania do Para, estendendo-se os sertdes até as margens do grande
Amazonas, pois que sabemos ser 0 terreno que ocupa a nagao dos tapirapés
das melhores formagGes de minas de ouro, e nos seguirdo 0s nossos aliados as
imensas nacgOes que habitam aquele continente, e que com facilidade se

poderdo pacificar, concorrendo pacificamente todos para esta empresa.”
(ALENCASTRE, 1979, p. 230-1).

Apbs o fim de seu governo em 1778 e consequente retorno para Portugal, José de
Almeida Vasconcelos, defensor da politica pombalina, levou consigo cinco indigenas
representantes dos povos Akrod, Xacriaba, Karaja, Kaiapo, e também Javaé.”? Sua intencéo
constituia-se em “educar, nas escolas e/ou seminarios portugueses algumas liderancas indigenas
para, posteriormente, envia-los aos aldeamentos objetivando que colaborassem no processo de
‘civilizagdo’ dos indigenas aldeados” (APOLINARIO, 2006, p. 213).

Em 1780, no governo de Luis da Cunha Menezes, o0s setecentos Javae e Karaja de Nova
Beira foram transferidos para o aldeamento de S&o José de Mossamedes com a finalidade de
aumentar sua populacdo, “provocando, em consequéncia, o declinio de um principio de
povoado que pela sua situagdo geografica prometia prosperar” (CHAIM, 1983, p. 123). Muitos
ja haviam aprendido “officios e se mostraram habeis, principalmente as mulheres para coser e

fiar.” (SOUSA, 1872, p. 460). Provavelmente, ja haviam sido evangelizados. Esse momento

2 Oficio do [bardo de Mossamedes], ex-governador e capitdo-general de Goias, José Almeida de VVasconcelos [de
Soveral e Carvalho], ao [secretario de estado da Marinha e Ultramar], Martinho de Melo e Castro, 1778, Dezembro,
20, Lishoa AHU_CU_008, Cx. 30, D. 1957.
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também foi retratado nas narrativas coletadas pela antropo6loga Patricia de Mendonca
Rodrigues:

O primeiro encontro significativo com os brancos registrado na mitologia foi
0 ataque dos bandeirantes, quando varios povos foram exterminados. O
aldeamento de Nova Beira e 0 presidio ndo sdo mencionados, talvez por sua
curta duracdo, mas pude ouvir da narradora dos mitos, apds a narrativa sobre
0 ataque dos bandeirantes aos povos da ilha, baseada no que seus avos dissera,
que indios Javaé e Kyrysatythy (os Xavante) teriam sido levados para um lugar
chamado “Janirataba”, proximo a cidade de Goias Velho, onde os indios
organizaram-se e chegaram a realizar o ritual Iweruhyky. Em Janirataba eles
foram escravizados, as mulheres estupradas, e depois o local extinguiu-se. E
bastante provavel que Janirataba seja um outro nome do aldeamento de Séo
José de Mossamedes (RODRIGUES, 2008, p. 121).

Surtos de sarampo seguidos de mortes, transferéncias, maus tratos e falta de subsidios
oficiais para manutencdo dos aldeamentos desembocaram no declinio do aldeamento de S&o
José de Mossamedes. Os indigenas sobreviventes foram transferidos para Salinas, em 1788, ou
retornaram para suas aldeias, no inicio do seculo XIX.

Circunstancias devastadoras como essas produziram nos Javaé um receio de contatar 0s
ndo indigenas no decorrer do século XIX, levando-os a assumir uma postura eminentemente
isolacionista, ao buscar refugio no interior da Ilha do Bananal. Porém, ja no final deste mesmo
século, varios agentes sociais comecaram a visitar as aldeias Javaé (representantes do governo
provincial, o bispo de Goias, o etndlogo Fritz Krause, comerciantes e moradores do Alto
Araguaia, missionarios protestantes), resultando, em 1950, na saida destes do interior da ilha
para estabelecer contatos com os regionais (TORAL, 1992, p. 54-55), retomando o contato com

0s ndo indigenas.

2.3 Cristandade: Igreja e Estado

A julgar pelos estudos realizados, existia uma relagdo de interesses entre a Igreja e o
Estado, efetivado antes mesmo do periodo medieval, “quando o cristianismo se transforma em
uma ideologia dominante utilizada pelo Estado” (GROSFOGUEL, 2016, p. 28) para fins de
integrar o indigena a sociedade nacional. Os diversos missionarios catélicos e protestantes, a
par dos interesses evangelizadores, se propunham também a civilizar os povos indigenas,
ensinando-lhes, principalmente, as linguas coloniais.

Desde o periodo colonial, a Igreja e o Estado mantiveram relagdes estreitas nas quais 0s
interesses estatais predominaram sobre os religiosos, situacdo que formou a religiosidade

brasileira de maneira muito peculiar. Uma religiosidade comumente denominada de catolicismo
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popular, fundada a partir do amalgama de elementos religiosos indigenas, africanos e
portugueses.

Nesse sentido, a trajetdria histérica da Cristandade no Brasil se define a partir de dois
momentos. A saber, o periodo de exclusividade do catolicismo no territdrio brasileiro e goiano,
no ambito da religiosidade cristd, se deu até meados do século XIX, quando, desde entdo, as
missdes protestantes terdo o Brasil como campo de agdo de seus propdsitos evangelizadores. E,
posteriormente, jA com a entrada do protestantismo no pais, o campo religioso cristdo brasileiro
passa a contar com o fator concorrencial, tendo a Igreja Catolica e as Igrejas Protestantes como
agentes dessa disputa.

Mais evidenciada nos centros urbanos, a concorréncia entre agentes religiosos
pertencentes a mesma matriz cristd atinge claramente as missdes que visam se estabelecer entre
povos indigenas em todo o territorio brasileiro. No caso em questdo, dominicanos (do lado
catolico) e protestantes fardo suas incursdes evangelizadoras no rio Araguaia, em fins do século
XIX e inicio do XX, com vistas a conversdo dos povos indigenas. Em todas essas tentativas,
observamos uma resisténcia indigena as investidas missionarias cristas, independentemente da
denominacao.

Grosfoguel distingue cristandade de cristianismo. Este seria “uma tradigdo espiritual
religiosa”, ja o regime de cristandade surge no século IV D.C., com a apropriacdo do
cristianismo por Constantino, por meio do edito religioso de Teodosio (379-395), em 28 de
fevereiro de 380. Tal ato torna o cristianismo a ideologia oficial do Império Romano e
representa sua “unidade” religiosa (GROSFOGUEL, 2016, p. 28; DREHER, 1999; p. 39).
Séculos depois, a expansdo europeia capitaneada pela Espanha em 1492, no contexto do
processo expansionista do capitalismo mercantil, promoveu simultaneamente a evangelizacéo
da América Latina. Era a execugdo de um projeto colonizador de fins econémicos e politicos,
mediado por métodos militares e também pela “conquista espiritual” dos povos encontrados,
cuja significacdo maior foi a violéncia simbolica e fisica em nome de uma religido.

Tal “conquista” teve como veiculo principal a Igreja Catdlica Apostolica Romana por
meio do trabalho das ordens religiosas (jesuitas, dominicanos, franciscanos, agostinianos).
Estas, por sua vez, tiveram como instrumental juridico o padroado. O Padroado da Ordem de
Cristo configurou-se no século XV, por meio de diversas bulas papais que faziam concessoes a
Coroa Portuguesa, no contexto das cruzadas contra os turcos na Europa cristd. Sdo essas
concessdes que serdo a base do padroado portugués da Ordem de Cristo, 0 ramo portugués dos
extintos Templarios, em 1319 (HOLANDA, 2003, p. 64).
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Mediante a ameaca de conquista do Ocidente pelo avanco avassalador dos turcos, era
necessario defender a cristandade, algo que foi assumido pelos portugueses na figura principal
do Infante D. Henrique. A defesa da cristandade pelos portugueses impulsionados pelo fervor
missionario e pelo espirito mercantil foi visto pela Igreja Catélica como primeiro sinal da reacdo
cristd, favorecendo-os por meio das concessdes. Dentre elas, estavam o direito de investidura
pelos reis portugueses e a conquista de “infiéis”, compreendida por dominio territorial,
submisséo e escravizagao.

A principal dessas concessdes foi feita pelo Papa Calixto Ill, ao emitir a bula Inter
Coetera em 13 de marco de 1456, documento que fundamenta o direito do padroado, mantido
durante o periodo colonial no Brasil. Por tal direito, o Estado exercia o controle tanto sobre as
nomeacOes das autoridades eclesiasticas como sobre as financas da Igreja, por meio das

cobrancas dos dizimos, mantendo-a sobre seus dominios.

De consequéncias indiziveis foi a bula Inter Coetera, de Calixto Il (1455-
1458), que concedeu a coroa portuguesa ndo sé o direito da investidura, mas
também o direito de legislar e julgar todos os assuntos que diziam respeito a
Igreja em todos os territérios descobertos ou que viessem a ser descobertos.
Esse ultimo direito, é verdade, foi conferido & Ordem de Cristo. Mas como o
rei portugués também era Grao-Mestre da Ordem, de fato todos os poderes
sobre a Igreja cairam nas maos do rei portugués. Ao rei portugués coube
doravante conceder todos os cargos eclesiasticos e prebendas. No reino
portugués, o rei era de fato papa. Os mesmos direitos foram estendidos aos
reis espanhdis desde a luta pela reconquista de Granada. Essa situacdo de
controle do Estado sobre a Igreja persistiu até meados do século XIX
(DREHER, 1999, p. 39).

O padroado implantado nas Américas portuguesa e espanhola constituiu-se em uma
espéecie de continuidade do regime de cristandade originalmente fundado séculos antes.
Portanto, Igreja e Estado tornaram-se aliados no ambicioso projeto colonizador: a expanséo
religiosa, politica e territorial do império. Assim, os monarcas portugueses, além de chefes de
Estado, assumiam também as fungdes de chefes espirituais das terras “descobertas” e ainda das
terras a “descobrir”, por nomeagdo do proprio papa. Desde D. Manuel, 0s reis portugueses
passaram a ser governador ¢ grao mestre da Ordem de Cristo. “A eles, competia implantar a fé
cristé nas terras brasileiras, considerando a organizag&o eclesidstica como um departamento de
Estado, orientado pela Mesa de Consciéncia e Ordens” (MORAES, 2014, p. 17).

Desta feita, muitos esforcos eram empreendidos no tocante a conversao dos povos
indigenas, tendo por base efetivamente a violéncia epistémica. Todos deveriam ser batizados e

sujeitados aos reis de Portugal e Espanha. Todos deveriam tornar-se cristaos.
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Ser cristdo significava na América Latina, renunciar a liberdade individual, a
liberdade de consciéncia, a liberdade politica e a liberdade coletiva. Tornar-se
cristdo significava negar as raizes culturais, perder a lingua, as tradi¢des, o
sistema de vida, os lacos sociais que definiam a identidade da coletividade
(DREHER, 1999, p. 39).

Esse dominio imposto aos indigenas a partir de 1492 produziu o Ser imperial, cujas
atividades embasavam-se na ideia de extermino, logo existo (Ego extermino). Uma ideia que
mediou a transi¢do do Ego conquiro (conquisto, logo existo) para o Ego cogito (penso, logo
existo), fundamento da filosofia cartesiana supostamente fundada por Descartes em 1637,
aproximadamente um século e meio ap6s a conquista da América por Cristovdo Colombo.
Grosfoguel explica o uso do termo supostamente pela influéncia que Descartes teve dos
filésofos cristdos que foram referéncias utilizadas na conquista espanhola nas Américas. Dentre
eles, estd Tomés de Aquino (1225-1274), cujo pensamento tinha como suporte filosofico a
matriz aristotélica.

Avristoteles assinalava a superioridade do espirito sobre a matéria, da alma sobre o corpo,
do homem sobre os demais seres da natureza (AZZI, 2001). Sobre essa plataforma, Tomas de
Aquino defendia uma viséo hierarquizada do cosmo, sendo esta a filosofia que predominou nas
praticas dos conquistadores e colonizadores europeus até 0s missionarios protestantes do inicio
do século XX.

O novo mundo (a terra em si e seus habitantes) era visto como um objeto de estudo.
Perspectiva esta que prevaleceu ao longo do processo de evangelizacdo no Brasil e em Goias,
no final do século XIX e por todo o século XX, pois muitos missionarios protestantes, antes da
efetivacdo das missdes em si, viajavam por territorios indigenas para estudar as possibilidades
de éxito nas tarefas missionarias. Glass, durante uma excursado entre os Karaja (1919), assim se
expressou: “E verdade que eu nio fora ali para pregar, mas para explorar e fazer um relatorio,
com o fim de estudar as possibilidades de uma tentativa de ganhar, futuramente, aquéles homens
e mulheres para Cristo.” (GLASS, Aventuras... s/d, p. 146).

Posteriormente, as narrativas memorialisticas produzidas pelos protestantes seriam
utilizadas para compor o conjunto de conhecimentos acerca das comunidades indigenas do
interior do pais no inicio do século XX (Cf. GONCALVES, 2011). Havia uma subcomisséo
(Comisséo Brasileira de Cooperacdo) dentro do movimento ecuménico no Brasil em 1920,
responsdvel por organizar uma missdo de evangelizacdo protestante entre os indigenas,

composta inclusive por Frederick Glass e Archibald Tipple. Ambos aturaram em Goias.
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Dentre as atribuicbes da referida subcomisséo, estava a cooperagdo com 0s 0rgédos
estatais com os quais compartilhavam do interesse de integrar o indigena a sociedade nacional
pelas vias trabalhistas. Era necessario civilizar o indigena para formar mao de obra de maneira
a contribuir para o desenvolvimento social e econdmico do Brasil. Para isso, a subcomisséo se
esforgava para constituir uma biblioteca e um arquivo voltado para os assuntos indigenas.

O Ego cogito significou, no século XVII, um corte epistemol6gico no conhecimento da
cristandade desde o Império Romano. Constituiu-se na substituicdo do Deus cristdo pelo novo
Eu, fundando o Eu idolatrico, um ser que arrogantemente pretendia tornar-se equivalente ao
Deus cristdo, em virtude do exterminio ja efetivado anteriormente, fato que teria levado o Ser

imperial a sentir-se como centro do mundo, porque ja o teria conquistado.

O “eu conquisto”, que comecou com a expansdo colonial em 1492, ¢ a
fundacéo e a condigdo da possibilidade do “eu penso” idolatrico que seculariza
todos os atributos do Deus cristdo e substitui Deus como fundamento do
conhecimento. Uma vez que 0s europeus conguistaram o mundo, assim o
Deus do cristianismo se fez desejavel como fundamento do conhecimento.
Depois de conquistar o0 mundo, os homens europeus alcangaram qualidades

“divinas” que lhes davam um privilégio epistemologico sobre os demais
(GROSFOGUEL, 2016, p. 31).

Assim, a filosofia cartesiana se espraiou como fundamento do conhecimento do qual
participavam os missionarios, de acordo com o que temos discutido, ao se colocarem como
superiores aos nativos, ao longo do periodo de expansédo da cristandade, inclusive no periodo
em que estamos analisando. Os missionarios assumiam para si a tarefa de classificar os
indigenas de acordo com critérios evolutivos, criados para negar a eles a coetaneidade
existencial, argumento muito presente nas narrativas missionarias utilizadas para justificar a
evangelizagéo cristd. Um trecho da narrativa de Frederick Charles Glass é representativo dessa
postura. Ao explorar a regido do rio Araguaia, em 1919, para uma posterior evangelizacéo

protestante dos indigenas que ali habitavam, ele declara:

O rio atravessa uma parte do Brasil onde ndo existem pessoas brancas, ndo ha
garantia de protecdo e nem o mais leve traco de civilizagdo. Ali os indios
reinam como soberanos. Até agora eles ndo reconhecem outra lei que néo
sejam as suas imperfeitas e confusas tradi¢oes, e vivem ainda do mesmo modo
que seus antepassados viviam a cem anos atras, antes do Brasil haver sido
descoberto (GLASS, Aventuras... s/d, p. 151-152).

Na origem dessa taxonomia esta o surgimento de um dos fundamentos da colonialidade

do poder: a classificacdo de pessoas a partir do critério da raca, pela qual os europeus estariam
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no topo da escala evolutiva, sendo o modelo a ser atingido pelos outros povos, taxados de menos
evoluidos. Nesse sentido, 0 ego cogito de Descartes busca dar origem a um conhecimento
verdadeiro, universal, objetivo e neutro, portanto, superior a todos os outros conhecimentos
existentes. Por eles os europeus, em diversos momentos e contextos historicos, arrogavam para
si a incumbéncia de exterminar da face da terra os barbaros, selvagens e afins, pelo uso da
violéncia fisica ou epistémica viabilizada por varios mecanismos. No caso em questdo, pela

conquista religiosa, sustentada no conhecimento cartesiano.

O que conecta o “conquisto, logo existo” (Ego conquiro) com o idolatrico
“penso, logo existo” (Ego cogito) é o racismo/sexismo epistémico produzido
pelo “extermino, logo existo” (Ego extermino). E a logica conjunta do
genocidio/epistemicidio que serve de mediagdo entre o “conquisto” e o
racismo/sexismo epistémico do “penso” como novo fundamento do
conhecimento do mundo moderno e colonial. O Ego extermino é a condi¢do
socio-historica estrutural que faz possivel a conexdo entre o Ego coquiro e o
Ego cogito (GROSFOGUEL, 20186, p. 31).

A filosofia cartesiana, nestes termos, foi responsavel ainda pela instituicdo do dualismo
ontoldgico, um dispositivo criado para separar corpo e mente, natureza e cultura, uma heranca
da filosofia aristotélica que predominou entre o0s evangelizadores protestantes que exerceram
sua atividade proselitista entre os indigenas na regido do rio Araguaia. A mentalidade
missiondria, como uma mentalidade ocidental, teria como pressuposto para o “estudo” do
indigena — objeto — a perspectiva do ponto zero, pelo qual ela poderia se colocar acima do item
coisificado, fosse ele um local (rio Araguaia) ou um povo (os Iny), conforme anélises

posteriores.
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Parte 2
VIAGENS, RELATOS E PLANOS MISSIONARIOS: DOS POVOS INDIGENAS DO
ENTAO NORTE GOIANO AOS JAVAE NO INTERIOR DA ILHA DO BANANAL

Quem eram as pessoas que no periodo de 1897 a 1922 desceram o rio Araguaia com
vistas ao conhecimento do lugar e posterior estabelecimento da misséo protestante? Quando
ocorreu e com quais povos indigenas mantiveram contato? Que concepcdes cristianizadoras e
epistemoldgicas carregavam consigo?

Essas séo algumas das questdes balizadoras desta segunda parte da tese. No intuito de
analisar as estratégias de resisténcia dos Javaé aos projetos evangelizadores dos protestantes,
encontrar as respostas para tais indagagdes fornecem subsidios a compreensdo da postura
intercultural Javaé frente aos missionarios. Embora seja uma escrita ndo indigena, a
interculturalidade nos contatos estabelecidos entre missionarios e indigenas constitui-se em
algo subjacente a ela. Ainda que mediados pela interpretacdo dos autores, imbuidos da hybris
do punto cero, 0s contatos narrados, inimeras vezes, denotam a decolonialidade como fator de
influéncias matuas — e, as vezes, até maior em relacdo ao missionario engajado que estava no
ambiente indigena — entre observador e observado, ou entre missionério e indigena, e como
fator de resisténcia indigenas quando estes negavam, por exemplo, o interesse na evangelizagdo
propriamente dita.

Isso justifica a analise desses relatos como parte da compreenséo desta tese sobre 0 povo
Javaé que, para uma melhor organizacdo do texto, surge apenas na secdo 4. O motivo dessa
escolha relaciona-se com o volume documental da escrita missionaria.

Em que pese o fato de nem todos eles terem visitado uma aldeia Javaé, em suas
narrativas eles eram enumerados como um povo a ser evangelizado. Circunstancia que
possibilitou aos missionarios tecerem analises e concepgdes que levamos em conta ao
desenvolver a secdo 4, pois cumpre uma funcdo ética e politica de ressaltar o posicionamento
dos indigenas Javaé como povo unico, com aspectos identitarios, cosmologicos e linguisticos
proprios, contribuindo para sua maior visibilizagdo tanto na academia como na sociedade como
um todo. Enfim, nesta parte desenvolvemos as seguintes secoes:

Secdo 3 - Incursdes protestantes no Vale do Araguaia: as viagens de conhecimento e 0s
projetos de salvacéo e civilizacao

Na secdo 4 - Percepcao missionaria, heranca epistemoldgica e enacédo: em busca dos Javaée
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3 INCURSOES PROTESTANTES NO VALE DO ARAGUAIA: AS VIAGENS DE
CONHECIMENTO E OS PROJETOS DE SALVACAO E CIVILIZACAO

Objetivamos, com esta secdo, mapear as investidas missionarias dos agentes do
protestantismo no Vale do Araguaia a partir dos relatos resultantes das viagens efetivadas no
periodo compreendido entre o final do século X1X e primeira metade do século XX, tendo como
eixo principal, empreender uma visdo mais ampla dos contatos dos missionarios com 0s
indigenas na regido do Vale do Araguaia, motivo pelo qual os Karaja se sobressaem nesta se¢éo
e, da mesma forma, delinear suas projecoes, seus planos e acGes em relacdo a evangelizacdo
dos povos indigenas.

Ressaltamos que em todos os relatos de viagem os autores mencionam o povo Javaé,
independentemente do contato direto com eles. Todavia, para melhor organizagédo estrutural
desta tese, achamos por bem deixar a analise da narrativa memorialistica dos missionarios sobre
0s Javaé na se¢do quatro, junto com as herancgas epistemoldgicas dos agentes protestantes.

Tao antigos quanto as proprias viagens em si, os relatos constitutivos da “primeira
grande vaga de viagens modernas ¢ a do fim do século XV e do século XVI” (TODOROV,
2006, p. 232), em que o género popular da literatura de sobrevivéncia se estruturava em duas
tematicas: as navegacdes, 0s sofrimentos e 0s perigos de um lado e as maravilhas exoticas e as
curiosidades de outro. Muitos viajantes, contudo, a partir de meados do século XVIII, se
desvinculam desse tipo de literatura em funcdo das obras do naturalista sueco Carl Linné, O
Sistema da Natureza™ (1735), Philosophia Botanica (1751) e Species Plantarum (1753), que
implicaram em um profundo e duradouro impacto sobre as viagens e seus relatos, bem como
“na maneira mais geral dos cidaddos europeus construirem e compreenderem seu lugar no
planeta”, forjando assim um processo classificatdrio global (PRATT, 1999, p. 48-59).

Embora seja comumente utilizada nas ciéncias humanas de maneira geral e na
historiografia brasileira de modo mais especifico, a literatura de viagem compreende um corpus
documental heterogéneo e abarca uma diversidade de géneros, sendo considerada por isso como
um género hibrido. Significa que nela ¢ possivel encontrar dados como “a fic¢do (romances,
novelas, contos, poemas etc.), a autobiografia (ou escrita de si), os discursos cientificos, textos
memorialisticos etc” (JUNQUEIRA, 2011, p. 55). No caso dos relatos aqui analisados

encontramos ainda discursos religiosos, além de nocdes interpretativas do lugar e das pessoas

73 “Era um sistema descritivo designado para classificar todas as plantas da Terra, conhecidas e desconhecidas,
de acordo com as caracteristicas de suas partes reprodutivas.” (PRATT, 1999, p. 55)
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em contato, o que torna imprescindivel sua abordagem desde uma perspectiva intercultural
critica e transdisciplinar.

Especificamente em relacdo a interculturalidade critica como um percurso
metodologico, pretendemos perscrutar na narrativa missionaria a perspectiva dos povos
indigenas em relacdo aos contatos possibilitados pelas incursdes dos missionarios protestantes
em suas aldeias. Tendo sua origem no contexto da educagdo escolar indigena, a
interculturalidade prescreve e consolida um campo de estudos inovador a partir de 1990, na
América Latina, ao contribuir de maneira singular para o reconhecimento da existéncia de
pluriepistemologias no contexto cultural brasileiro, dando visibilidade aos conhecimentos dos
povos indigenas e superando a perspectiva monotdpica e monolingue de classificagdo e
hierarquizagdo de conhecimentos (WALSH, 2009; 2010). “Nesse sentido, a interculturalidade
possui um carater marcadamente politico, visando resgatar a voz e a dignidade dos povos
indigenas. Possui, ainda, um carater de relevancia epistemoldgica, procurando demonstrar
como os saberes indigenas podem e devem ser trazidos a tona.” (NAZARENO; FREITAS,
2013, p. 118, grifos no original).

Sob o postulado da intercuralidade critica, também designada como decolonialidade,
pretendemos desvelar as relacdes assimétricas postas pelos agentes protestantes e os indigenas
em situacdes de contato (NAZARENO, 2017b; PIMENTEL DA SILVA, 2008). Relagdes que
revelam, por um lado, as herancas epistemoldgicas pautadas pelos critérios hierarquizadores e
subalternizantes dos primeiros sobre os povos indigenas do Vale do Araguaia, vistos pelo olhar
estrangeiro como “selvagens” ou “semicivilizados” e, por outro, as inimeras influéncias destes
sobre 0s missionarios e ndo apenas o contrario.

Pelas influéncias reciprocas perceptiveis nas narrativas dos missionarios, os indigenas
se tornam co-participes no processo de conhecimento posto em ag&o nas viagens ocorridas entre
1897 e 1922 (NAZARENO, 2017a). Tanto os missionarios — pretensos portadores de ideais de
civilizagéo, por isso situados em uma escala linear e evolutiva que os classifica como superiores
— quanto os indigenas — situados em um ponto anterior da mesma escala, representativos,
portanto, do passado daqueles — constituem agentes dos processos de cognicdo nos lugares de
“fronteira” do Vale do Araguaia, em uma relacdo de “circularidade produtiva” entre observador
e observado, ou seja, sem hierarquizagdes nem separagdes na producdo do conhecimento
(MARIOTTI, 2001, p. 14). Seguramente, “os indios ‘cognizam’ exatamente como qualquer um
de n6s” (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 126 apud THIAGO, 2007, p. 74).

Narrados desde um ponto de vista pessoal, contendo, dessa maneira, dados

memorialisticos, visto terem sido redigidos apos o fim das excursdes, os relatos de viagem de
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Cook, Glass, Macintyre e Clark compdem uma importante fonte de informagdes que aludem ao
contexto de missdes protestantes na primeira metade do século XX, destinadas a atuacéo entre
0s povos indigenas da regido central do Brasil.

Narragcdes como essas permitem enquadrar o texto em questdo sob o molde diversificado
do relato de viagem, visto que uma de suas caracteristicas é o fato de os mesmos
recorrentemente lidarem “de forma sistematica com as nog¢des do aqui e do acola”, operando
“com nogdes variadas de mudancas e transicdes”’# em espagos sociais de encontros entre
culturas distintas, nos quais essas “se encontram, se chocam, se entrelagam” (PRATT, 1999, p.
27), estabelecendo contatos interculturais.

Abrangendo temas que extrapolam o contexto regional aqui em analise, tais literaturas
remetem a pratica religiosa dos autores durante a estadia de menos de uma década no Brasil
(caso de William Azel), durante o trabalho missionario praticado ao longo de quatro décadas
em varias regibes brasileiras (caso de Frederick Charles Glass) ou durante uma excursdo de
apenas alguns meses na regido Norte do entdo estado de Goias (caso de Archie Macintyre e
Raymond B. Clark).

Desde o final do século X1X, existia um interesse de atuacdo das agéncias missionarias
protestantes na regido do Vale do Araguaia, buscando atingir os povos indigenas ali existentes.
Identificar os missionarios e as suas perspectivas em relacdo a evangelizacdo indigena assume
um carater central nesta secdo, o que sera feito tendo como ponto de partida o estudo da fase de
“exploracao” da regido pelos agentes do protestantismo visando encontrar um lugar apropriado
para uma possivel atuacdo missionaria entre os indigenas, a partir do estabelecimento de bases
ou estacBes missionarias.

Nesse sentido, o intuito € pontuar as investidas missionarias entre os Itya Mahadu como
suporte a analise das possiveis resisténcias desses povos ao protestantismo missionario. Para se
chegar a tais resisténcias é fundamental, inicialmente, problematizar: quem eram o0s
missionarios protestantes que percorriam o Vale do Araguaia? Quais ideias eles representavam
e faziam circular como agentes de um projeto que tinha em vista ndo apenas os povos indigenas
da regido central do Brasil, mas os povos da América Latina como um todo?

N&o eram investidas isoladas, mas intencdes que refletiam o debate europeu e norte-

americano do protestantismo missionario na época.

74 Outros itens que caracterizam um relato de viagem sdo: a pressuposi¢cdo de um leitor, a relevancia do periodo
da escrita (logo ap6s a viagem ou muito tempo depois), o fator de influéncia para inspirar e mobilizar outras
viagens e, finalmente, o problema da “veracidade” dos contetidos elaborados (JUNQUEIRA; FRANCO, 2011, p.
48-51).
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Respaldados pelas agéncias missionarias, as noticias das viagens que os protestantes
faziam reverberavam em paises de lingua anglo-sax6nica na forma de narrativas escritas
destinadas a sensibilizacao, no sentido de incentivar pessoas a assumirem a tarefa missionaria,
e ao levantamento de recursos financeiros entre particulares e instituicdes, para manutencéo de
um trabalho protestante entre os povos indigenas.

As excursdes protestantes de “exploragdao” no Vale do Araguaia, ou seja, as viagens de
conhecimento, foram realizadas por pelo menos quatro missionarios estrangeiros: William Azel
Cook, Frederick Charles Glass, Archie Macintyre e Raymond Brooke Clark. O intuito, nesta
secdo, é o de apresentar, de maneira geral, as viagens realizadas por eles no contexto das aces
missionarias evidenciadas pelo protestantismo latino americano e europeu para se compreender,
posteriormente, a secdo seguinte a partir da perpectiva da hybris do punto cero.

Tais viagens ocorreram entre 1897 e 1922. Nelas se estabeleceram contatos com o0s
povos indigenas Krahd, Iny (Karaja, Javaé e Xambiod), Tapirapé e Xerente. Culminaram na
publicacdo de extensos relatos contendo dados memorialisticos dos povos indigenas da regido,
impressdes pessoais do ambiente experimentado, concepcdes dos povos indigenas pautadas por
valores hierarquizantes e elaborados sob uma pretensa perspectiva neutra de observacéo e,
sobretudo, indicacdes de interesse no inicio da evangelizagdo dos povos da regido central do
Brasil, com delineamentos de projetos de salvacgdo e de civilizagcdo. Elas denotam um interesse
internacional voltado para esse fim, reverberando informacgdes no meio protestante com vistas
ao levantamento de recursos humanos e financeiros que pudessem colaborar com a
concretizacdo dos objetivos evangelizadores de agéncias missionarias europeias ou
estadunidenses.

Tais narrativas foram publicadas e replicadas primordialmente nos paises de origem dos
missionarios, sendo que algumas até entdo nao foram traduzidas para o portugués, como é o
caso dos livros de W. A. Cook e R. B. Clark e dois livros de F. C. Glass. O interesse em tais
obras ainda se evidencia no meio protestante brasileiro na contemporaneidade, em virtude da
ultima publicagéo da verséo traduzida da obra de Archie Macintyre, no ano 2000, um periodo
relativamente recente.

Além dos relatos de viagem escrito pelos proprios missionarios, teremos também como
aporte documental os periddicos protestantes veiculados na época: The Alliance Weekly, de
Nova lorque, O Estandarte, de S&o Paulo e O Jornal Baptista, do Rio de Janeiro. Tal analise
auxiliara na contextualizacdo histérica em torno da evangelizagcdo indigena no Brasil, mais
especificamente na Ilha do Bananal, no inicio do século XX, tendo como pano de fundo as

acOes e os debates ocorridos naquele momento no meio protestante brasileiro, pois “jornais e
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revistas ndo s&o, no mais das vezes, obras solitarias, mas empreendimentos que relinem um
conjunto de individuos, o0 que os torna projetos coletivos, por agregarem pessoas em torno de
ideias, crengas e valores que se pretende difundir a partir da palavra escrita.” (LUCA, 2011, p.
240).

Todo esse aparato documental contribui para a compreenséo e elucidagédo do projeto
missiondrio protestante e, no limite civilizacional, para as regifes brasileiras. Um projeto de
cunho internacional em curso na época, apoiado pelos agentes brasileiros adeptos dos ideais
liberais e modernizantes em opera¢do no contexto latino americano, cujo modelo de sociedade,
politica, economia e religido era o das na¢Bes anglo-sax6nicas. Analisar a presenca protestante
no Vale do Araguaia nesse periodo fundamenta-se na literatura de viagem produzida pelos
missionarios citados, nas perspectivas do enfoque enactivo e da hybris do punto cero de
Santiago Castro-Gomez (2005), conforme analise posterior. Por ora, cumpre verificar as
viagens de conhecimentos efetivadas pelos quatro missionarios e seus projetos de
evangelizagéo.

O quadro 2 mostra informacdes basicas dos quatro relatos de viagem em analise nesta

secéo:

Quadro 2: Missionarios estrangeiros que excursionaram pelo Norte de Goias entre 1897 e 1922

Missionario = Periodo/ano Agéncia Povos Relato, ano e pais de publicacéo
da excurséo Missionaria visitados
William Final de 1896 Christian and Karaja By horse, canoe and float: through the
Azel Cook e primeiro Missionary Krahd wildernesses of Brazil™
semestre de Alliance Xambiod 1909 - EUA
1897 Xerente
Frederick 26 de Julho — Evangelical Karaja A thousand miles in a dug-out; being the
Charles 30 de Agosto ~ Union of South narrative of a journey of investigation
Glass de 1909 America among the red-skin Indians of central
E Brazil®
Meados de 1911 — Londres
1919

Aventuras com a biblia no Brasil
[s/d]
[Adventures with the Bible in Brazil]
1923 — Londres

Through Brazilian junglelands with the
book

75 Por cavalo, canoa e bote: pelas selvas do Brasil (Esse e os demais titulos dos livros foram traduzidos por mim).
76 Mil milhas em uma ubé; sendo a narrativa de uma jornada de investigacdo entre os indios de pele vermelha do
Brasil central.

77 Pelas terras selvagens brasileiras com o livro.
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[s/d]
Archie 1920 Evangelical Karaja Descendo o rio Araguaia
Macintyre Union of South Contagem-MG
America 2000

[Down the Araguaya: travels in the heart
of Brazil]
1934 — Londres

Raymond Novembro Christian and Karaja Bananal or among pagan indians in
Brooke Dezembro Missionary Javaé Brasil™
Clark 1922 Alliance 1923 — S&o Paulo

Fonte: Elaborado pela autora.

Denota-se um interesse recorrente das agéncias missionarias protestantes internacionais
nos povos indigenas do entdo estado de Goias no limiar do seculo XIX e XX perceptivel pelas
viagens de conhecimento que os missionarios protestantes fizeram e publicizaram por meio de
seus respectivos relatos. Das duas agéncias empenhadas na evangelizagdo indigena, pelo menos

uma efetivou uma base missionaria entre os Iny.

3.1 William Azel Cook: o esboco dos povos indigenas do entédo norte de Goias

William Azel Cook era missionario da Alianca Cristd e Missionaria (Christian and
Missionary Alliance), uma agéncia protestante fundada no Canada por Albert Benjamin
Simpson (1843-1919), em 1887. Integrando a categoria missdes de “fé”, a Alianca Crista ¢
Missionéria (ACM) tinha um caréter autbnomo tanto no nivel institucional (ndo matinha
vinculos com nenhuma igreja) como no financeiro. Os missionarios vinculados as missdes de
“f¢” ndo tinham garantia de renda fixa nem muito menos suas demandas financeiras eram
divulgadas para obterem auxilio. Tal pressuposto advinha da concepgdo de creditarem o
sustento proprio e, no limite, a propria existéncia, a Deus, visto o elevado indice de mortalidade
entre 0s primeiros missionarios dessas associacfes, cujo trabalho era calcado em atividades
médicas, educacionais e, sobretudo, de evangelizagéo.

Para tais agéncias missionarias, arriscar a propria vida em terras distantes e estrangeiras
ndo significava uma atitude irresponsavel ou irrefletida, porém constituia-se em uma expressao
do pensamento prevalecente no protestantismo missionario da época: possibilitar a salvacédo de

muitas pessoas pela difusdo do ideario protestante, principalmente a salvacdo daquelas pessoas

78 Bananal ou entre indios pagdos no Brasil.
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consideradas ndo cristas. Para isso, empenhavam-se, prioritariamente, pela atuagdo missionaria
em paises africanos e asiaticos. Na América Latina, essas agéncias privilegiavam a parcela da
populacédo considerada “paga”, como 0s povos indigenas.

Encontramos poucos dados sobre esse missionario, além do que ele mesmo expde na
sua obra By horse, canoe and float: through the wildernesses of Brazil, publicada em 1909, nos
Estados Unidos, e também em artigos publicados no jornal presbiteriano O Estandarte, entre
fevereiro e maio de 1900. No ano seguinte, Cook ja ndo se encontrava mais no Brasil conforme

noticia O Estandarte.

— Com relagéo a nosso presado irméo e amigo rev. Cook, lemos no El testigo,
de La Plata: “Esta de visita entre nds o sr. Cook, que acaba de regressar de
uma longa viagem entre os indios dos Estados de Matto-Grosso e Goyaz,
Brazil. O sr. Cook é o Gnico missionario evangelico que ha visitado as tribus
Cherentes, Garchd e Borord. Tirou muitas photographias, e fez uma collecao
de utensilios e armas, que enviou & Exposicdo Pan-Americana de Buffalo.
Tambem colheu muitos dados acerca da vida e dos costumes dos indios, que
serdo de grande valor para 0s missionarios que mais tarde irdo estabelecer-se
ali”’™.

As primeiras experiéncias de Cook no Brasil ocorreriam na Bahia e lugares proximos
(COOK, 1909, p. 265), regido onde conheceu George Whitehill Chamberlain (1839-1902),
presbiteriano estadunidense que atuara em Sao Paulo entre 1869-1888, periodo em que fundou
a Escola Americana, precursora do Mackenzie College. Apos esse periodo, Chamberlain se
estabeleceria no estado baiano a partir de 18928°. A escrita de Cook foi organizada apds 1902,
pois Chamberlain e sua filha ja haviam morrido.

Logo depois que chegou ao Brasil, afirma Cook, Chamberlain o convidara para
acompanha-lo em uma curta viagem pelo interior baiano, passando pelas cidades de Cachoeira,
Sao Felix e Feira de Sant’Anna. Nesta Ultima, Chamberlain estabeleceu uma misséo com foco
na atuacdo educacional em 1896, juntamente com sua filha Mary Christian Chamberlain,
fato mencionado por Cook. Com a morte de Mary Christian em 1899, vitima de febre amarela,
Chamberlain retornaria para Salvador.

Por essas informac0es, aferimos que Cook chegara ao Brasil no ultimo decénio do
século XIX e, jaem fins de 1896 e inicio de 1897, realizara sua excursdo pelo Vale do Araguaia

em companhia de Leolinda Daltro,®! uma professora que atendera & reivindicagdo de uma

9 O Estandarte, S&o Paulo, ano 9, 19/12/1901, n. 51, p. 3.

80 George Chamberlain: 100 anos da sua memdria. Disponivel em:
http://www.mackenzie.br/fileadmin/Editora/Revista_Mackenzie/pdfs/m20/mack 23 25.pdf. Acesso:
07/09/2017.

81 Para mais referéncias a respeito de Leolinda Daltro ver: CUNHA DOS SANTOS, 2016.
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lideranca Xerente que fora ao Rio de Janeiro em busca de auxilio para a educacgéo de seu povo.
No final de 1899, Cook estava em Feira de Sant’Anna, no estado da Bahia, com planos de
retornar em breve para S&o Paulo® e depois para a Cidade de Goias, em 190083,

Acompanhando a expedicdo da professora, sua estadia no Brasil e na América Latina
teve duracdo de sete anos. Em 1909, seu livro seria publicado em Nova lorque, dando relevo as
suas experiéncias no Brasil, com énfase para os contatos estabelecidos com os indigenas
brasileiros Karaja e Bororo, respectivamente,® embora ele tenha entrado em contato com os
Xerente, cuja demanda o motivou, de acordo com seu préprio relato, a empreender a viagem
pelo Vale do Araguaia, e com os Krahd também.

O livro de Cook contém 487 paginas estruturadas em seis partes, nas quais discorre
sobre suas excursdes missionarias pelo entdo estado de Goias (regides norte e sul) e pelo Mato
Grosso, pautado por registros etnograficos — feitos por etndlogos que haviam percorrido a
regido anteriormente — dos povos indigenas visitados: Karaja e Bororo. Pelo rio Verde, no
estado do Mato Grosso, tentou visitar os Kajaby e Tapanhuma, mas ndo os encontrou. Alia a
sua minuciosa descricao o uso da fotografia para ilustrar lugares e pessoas encontradas, contudo
abstém-se de informac6es como ano, meses e datas, com raras exce¢des, 0 que ndo ocorre com
as narrativas publicadas no periddico The Christian and Missionary Alliance de Nova lorque,
em que as datas sdo inseridas. Sua passagem por uma aldeia Karaja proxima do rio das Mortes
teria ocorrido no periodo do Natal, no més de dezembro (COOK, 1909, p. 79), todavia, todo o
percurso descendo o rio Araguaia durou um més. Em 05 de janeiro de 1898, Cook ja havia
chegado ao Presidio de Santa Maria, atual Araguacema, no estado do Tocantins.

Pela narrativa de William Cook, seu interesse nos povos indigenas brasileiros surgiu de
maneira circunstancial. Ele conta, logo no inicio do livro, como apareceu um grupo de Xerente
no Rio de Janeiro liderados pelo cacique Sepe, vindos do interior do Brasil, a pé e a procura de
um professor para as criangas de seu povo.

Os Xerente foram aldeados em 1851, em Tereza Cristina — também denominado de
Piabanhas e Tocantinia (TO) — por Raphael de Taggia e, no final de 1860, o aldeamento ficou
sob a responsabilidade de Antonio de Ganges. Ambos freis capuchinhos. Os aldeamentos
representavam parte da politica indigenista da época, responsavel pela abertura de frentes de

colonizacdo na regido do médio Tocantins, que passou por um periodo de intensos conflitos até

82 Pequenas notas. In: O Estandarte, Sdo Paulo, 14/12/1899, ano 7, n. 50, p. 3.

8 Pequenas notas. In: O Estandarte, Sdo Paulo, 09/08/1900, ano 8, n. 32, p. 3.

8 By horse, canoe and float through the Wildernesses. In: The Christian and Missionary Alliance, New York,
12/02/1910, v. 33, v. 20, p. 309.
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meados do século XIX. Concomitantes as suas praticas de agricultura, pesca, caca, criacdo de
gado e navegacdo, no aldeamento os Xerente “passaram a aprender oficios e frequentar a
escola”, instituida em 10 de janeiro de 1876 (MELO; GIRALDIN, 2012, p. 178-9). Um periodo
de relativa paz, visto o pensamento oficial da época pautar-se pela crenga de “que os
aldeamentos administrados por missionarios eram o melhor meio de pacificar indios hostis.”
(KARASCH, 1992, p. 407).

Responsaveis pelos aldeamentos a partir do Decreto de 25 de abril de 1857, religiosos
como os capuchinhos italianos foram fundamentais para a fundacgéo de novas aldeias entre 1841
e 1872%, incluindo o aldeamento Tereza Cristina, quando a politica indigenista centralizou suas
acOes nas regides dos rios Araguaia e Tocantins. Focada nos missionarios, essa politica tinha
como alicerce dois objetivos: a sedentarizacao dos indigenas em aldeias e, consequentemente,
o ensino da doutrina cristd. Havia ainda outra preocupagdo oficial: “o estabelecimento de
escolas nas aldeias” (KARASCH, 1992, p. 404-405) como instrumento de assimilacdo dos
indigenas a sociedade nacional, por meio da religido e do trabalho. Principais instituicGes de
civilizagdo e cristianiza¢ao, o “ensino nestas escolas se desenvolvia basicamente a partir de trés
areas principais: a catequese, ensinamentos escolares e a capacitacdo técnico-profissional.”
(NASCIMENTO, 2012, p. 30).

Por tais motivos, em meados do século XIX, a politica indigenista e a evangeliza¢do dos
indigenas tornavam-se inseparaveis, tendo nos capuchinhos “grandes colaboradores da
monarguia em relacdo a questdo dos indios, de sorte que tiveram nesse século, 0 mesmo papel
que os jesuitas nos séculos anteriores”, porém, ‘“como meros instrumentos do poder
centralizado.” (ROCHA, 1998, p. 87). Todavia, no final desse século era evidente o abandono
das aldeias e o fracasso dessa politica. Particularmente, o caso de Piabanhas, conforme
demonstrado por Mary Karasch (1992, p. 408), aponta para essa situacdo no final do século
XIX:

Piabanhas (ou Teresa Cristina), fundada para 3800 Xerente e Xavante em
1851, no municipio de Porto Imperial, ainda era uma aldeia relativamente
bem-sucedida em 1880. Em 1852, frei Rafael de Taggia registrou 2139
Xavante e Xerente na aldeia, que em 1874 abrigava 3 mil Xerente e Kraho.
Seis anos depois, apenas 2 mil Xavante e Xerente eram contados em
Piabanhas, habitando 220 casas cobertas de palha, e vivendo da pesca,
agricultura e navegacdo fluvial. A aldeia tinha uma escola primaria com 31
criangas, uma capela e um missionario residente, frei Anténio de Gange. Em
1886 apenas cem lares restavam, com 1500 “almas”, das quais quase a metade
(setecentas) tinha sido batizada em 1882. No final do século, restavam
algumas centenas de Xerente; todos os Xavante estavam “extintos”.

8 Os outros aldeamentos criados nesse periodo foram: Sdo Vicente de Boa Vista (1841), Sdo Joaquim (ou S&do
José) do Jamimbu (1845), Sdo Pedro Afonso (1849) e a missdo dos Xambioa (1872) (KARASCH, 1992, p. 405).



111

Por conta dessa fracassada politica indigenista e das demandas produzidas por ela, os
Xerente passaram a reivindicar por uma escola para 0 seu povo indo até a capital da Republica,
no Rio de Janeiro. As longas viagens até lugares como Minas Gerais, Bahia e Rio de Janeiro
permeiam as narrativas dos Xerente, de acordo com Ivo Schroeder (2010, p. 70). Muitas delas
tinham a duracdo de meses e até anos, possuindo diversas motiva¢Ges, como a visita ao
Imperador ainda no periodo monarquico, de quem mantinham uma viva memoria por volta de
1930. Foi em uma dessas viagens que conheceram a professora Leolinda Daltro.

Embora tenham sido recebidos pelo entdo Presidente Prudente de Moraes, os Xerente,
no final do século XIX, ndo foram atendidos em suas reivindicagGes por falta de verbas
(SCHROEDER, 2010, p. 70). Por outro lado, nenhum professor cristdo manifestou interesse na
solicitacdo, motivos que levaram Leolinda Daltro, professora de uma escola publica da cidade
do Rio de Janeiro, a se oferecer para tal servico. Um fundo foi criado para ela, incluindo
contribuigdes de protestantes estadunidenses residentes no Brasil. Ela acompanhou os Xerente
junto com seu filho. Alguns meses depois desse acontecimento, Cook foi solicitado para ir as
aldeias Xerente para comecar uma missao, se possivel. Essas foram as circunstancias da visita
de Cook aos Xerente, fato que o levaria a tornar-se bastante interessado nos povos indigenas
brasileiros (COOK, 1909, p. 12).

Embora Cook (1909) ndo mencione datas, nem especifique os nomes dos envolvidos na
viagem, Patricia Costa Gregorio (2012) confirma que se tratava da professora Leolinda
Figueiredo Daltro (1859-1935). Ela teria acompanhado os Xerente em 1896, apds receber apoio
de amigos como Quintino Bocaitiva.®® Ja no estado de S&o Paulo, contaria com contribuigdes
de protestantes residentes no Brasil, entre eles Horace Lane, William Alfred Waddell e
Chamberlain, além de integrantes da elite politica e intelectual paulista como Martinho Prado,
Cerqueira César, Caio Prado, Ramos de Azevedo e Elias Fausto. Seguindo para o sertdo goiano,
ja em Uberaba, teve que retornar ao Rio de Janeiro, partindo novamente apenas em fevereiro

de 1897.87 A partida de Cook rumo aos Xerente ocorreria depois da primeira partida de Leolinda

8 Quintino Antonio Ferreira de Sousa (1836-1912) nasceu no Rio de Janeiro. Sendo politico e jornalista foi uma
das figuras mais importantes no periodo inicial da Republica. Exerceu o cargo de Ministro das RelagGes Exteriores
do Governo Provisorio (1889-1891). Foi também senador (1899; 1909-1912) e Presidente do Estado do Rio de
Janeiro (1900-1903).

87 A'ida de Leolinda Daltro aos Xerente foi noticiada em diversos periédicos de Sdo Paulo, dentre eles o jornal O
Commercio de Sdo Paulo. Nele, em janeiro de 1897, encontramos uma nota exaltando o feito da referida professora
nos seguintes termos: “a abnegada senhora que vai aos sertdes de Goyaz ensinar a civilizagdo aos indios cherentes.”
(“A Tarde Illustrada”, O Commercio de S&o Paulo, ano 4, n. 1166, p. 2). No més seguinte, o jornal solicita a quem
se dispds a colaborar com a “civillisacdo dos selvicolas goyanos” que o facam imediatamente, dado a iminente
partida de Leolinda para as regides interioranas do pais (Pelos Cherentes, O Commercio de Sdo Paulo, 20 de
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Daltro, em novembro de 1896, encontrando-se com a comitiva da professora na cidade de Santa
Leopoldina (atual Aruana-GO).

Leolinda Daltro, professora priméaria do Rio de Janeiro, aceitou o convite do lider
Xerente: fundar em sua aldeia uma escola pautada pelos ideais do positivismo e do laicismo.
Segundo Leandro Mendes Rocha (2003, p. 45), o positivismo aliado ao liberalismo fundamenta
a Republica ao se constituir em uma “ideologia cuja forca maior se dé junto as classes médias
em ascensao e junto aos militares, que formam a maioria dos dirigentes de diversos setores do
Estado, inclusive do Servi¢o de Protegdo aos Indios”, instituido em 1910.

Ainda sobre o positivismo, Rocha (2003) elucida que, por se tratar de uma vertente do
evolucionismo, seu estatuto “baseia-se em uma visdo bastante rigida da humanidade” em que a
sequéncia linear da historia situa os indigenas no estagio animista da evolucdo humana. Por
isso, eles sdo destituidos de pensamento racional e objetivo, podendo evoluir, entretanto, por
meio de politicas protecionistas e educativas. Nesse caso, “cabia ao Estado apenas respeitar o
estagio de evolugdo dos indios, sustando sua possivel dizimagdo, deixando que, com o correr
do tempo, de forma suave, eles atingissem o estagio da civilizagdo.” (p. 46).

Leolinda Daltro considerava-se uma “missionaria da catequese laica”, tendo como
pressuposto levar educacdo e civilizacdo aos indigenas brasileiros, para torna-los trabalhadores
e cidaddos (ROCHA, 2013, p. 149). Vinculada aos missionarios protestantes em virtude do
apoio recebido, incluindo o financeiro, Leolinda percorreu as regides dos Xerente sob ameacas
e resisténcias dos capuchinhos instalados nas proximidades do rio Tocantins e seus afluentes,
desde meados do século XIX. Sob uma acirrada disputa com Antonio de Ganges, que teria
induzido alguns indigenas para emboscéa-la, Leolinda conseguiu escapar com a ajuda de Sepé e
um cearense, situacdo que a faria retornar ao Rio de Janeiro no final de 1900 (SCHROEDER,
2010, p. 70; ROCHA, 2013, p. 165).

Retomando a narrativa, ao encontrar-se com Leolinda Daltro em Leopoldina, William
Cook afirma que a professora se encontrava sem recursos para prosseguir na tarefa a que se

dispusera a cumprir junto aos Xerente. Enquanto aguardava a organizacao dos preparativos para

fevereiro de 1897, ano 5, n. 1197, p. 2). As viagens dos indigenas Xerente a estados como S&o Paulo e Rio de
Janeiro continuariam. Em tais viagens os objetivos eram diversos. Em 1899, “oito indios Cherentes vindos da
margem do rio Piabanha, e que se achavam hospedados na Central, foram hontem vacinados pelo medico-legista
dr. Archer de Castilho.” (O commercio de S&o Paulo, 20 de outubro de 1899, ano 7, n. 2004, capa). Em 1902, os
indigenas Xerente Aprigio, Fulgéncio e José estavam de passagem por Sdo Paulo em direcdo ao Rio de Janeiro
“afim de conseguir a ida de um sacerdote para a paragem que habitam” (Indios Cherentes, O Commercio de S&o
Paulo, 29 de setembro de 1902, ano 10, n. 3072, capa). Anos depois, Joaquim de Lima, sua mulher Porfiria e
Galdino de Sousa, todos indigenas Xerente “vieram pedir providencias ao governo contra uns fazendeiros que
pretendem invadir seus dominios.” (Indios Cherentes, O Commercio de Sao Paulo, 6 de janeiro de 1909, ano 15,
n. 0893, p. 4).
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continuar sua excursdo, Cook conheceu Sepé, um cacique fluente na lingua portuguesa (COOK,
2009, p. 57). Joaquim Sepé Brazil foi descrito pelo missionario como

o0 indio cherente que veiu a Sdo Paulo e foi ao Rio de Janeiro solicitar do
governo um professor para ensinar o seu povo e pedir apetrechos de lavoura,
roupa etc e que se dava por chefe dos cherentes foi por alguns annos sachristéo
de Frei Raphael, tem andado muito fazendo viagens ao Para, e é intelligente e
instruido nas cousas mundanas. Elle ndo é chefe officialmente dos cherentes,
porque faz muito tempo que estes ndo teem chefe, mas é um dos capitdes
principaes, e sendo “muito ladino” gosa muita influencia sobre todos os indios
cherentes. Elle é pagdo baptizado: ndo sabe nada do Evangelho, mas tem muita
experiencia dos vicios todos e é muito interesseiro. Porém, ndo obstante isto,
tem boas ideas, ama sinceramente o0 seu povo desgragado, e deseja melhorar
sua sorte. Por muito tempo tem nutrido o desejo de haver por seu povo pessoa
ou pessoas illustradas e virtuosas para lhes ensinar a leitura, a lavoura e
algumas outras artes. Repartindo pois este desejo com sua gente, veiu por fim
ao Rio de Janeiro e a Sdo Paulo para ver se poderia realizar suas esperancas.
(Grifos no original).

Durante a espera, William Cook realizava o trabalho de colportagem,® saindo de casa
em casa oferecendo literatura religiosa, comercializada em espécie e ndo em moeda, mas
espécie ausente em virtude da extrema pobreza dos moradores da cidade (COOK, 1909, p. 61).
Uma espera permeada de experiéncias singulares proporcionadas pela vivéncia em um
ambiente exotico, mas exuberante, lugar onde os “filhos da Natureza” viviam, segundo suas
préprias consideraces.

Integrados na Natureza, os indigenas ocupam um nivel inferior no escalonamento
hierarquico proposto por Cook (1909) para os grupos humanos. Embora os Xerente surjam com
0s agentes responsaveis pela conducédo de a¢bes experimentadas por ele, sobressai na escrita a
enaltacdo ao ambiente como um lugar produtor de sensagdes capazes de proporcionar um prazer
incomum e marcar de maneira singular sua memoria.

Cook (1909) relata como o dia da partida de Leopoldina tornou-se um evento para as
pessoas da localidade. A populagéo, vestida em trajes festivos, acorreu para a margem do rio
no intuito de se despedir da comitiva composta pela professora, seu filho Alfredo Napoledo de
Figueiredo, o cozinheiro, um Xavante, cinco Xerentes, trés Karaja e dois homens negros.
Sairam ao som de tiros de armas de fogo, estouro de foguetes, gritaria e aplausos do povo e
latido de cdes (COOK, 1909, p. 62).

8Rodeando o mundo e passando por elle. Viagem de nosso irmdo W. A. Cook no interior do Brazil. VIII. O
Estandarte, Ano 08, n. 15, 12/04/1900, p. 3.

89 As viagens de colportagem tinham como objetivo e comercializar literaturas religiosas protestantes — biblias,
novos testamentos, panfletos (CAVALCANTE, 2014, p. 58).
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As sensacOes experimentadas por Cook (1909) ja na descida sd&o minuciosamente
narradas. A énfase ¢ dada para a exuberdncia (“quase um Jardim do Eden”), a abundancia (frutas
variadas, animais de caca) e a riqueza (solos férteis) do lugar, componentes facilitadores para
um estilo de vida confortavel, adquirido com um minimo de trabalho, caso alguém se
interessasse por viver na regido como missionario, por exemplo. Sua narrativa segue
descrevendo detalhadamente o lugar onde se encontra, a produgéo de alimentos, como a farinha
de mandioca e os animais do rio Araguaia (ariranha, golfinhos, tartarugas, sucuri, jacare, arraia,
piranha, porco).

Navegando em canoas, passou por lugares como Sao José, Barreira de Santana e
Presidio de Santa Maria (atual Araguacema, no estado do Tocantins)*°, ponto final da viagem
pelo rio Araguaia, ocasido aproveitada para difundir o protestantismo.

Por acompanhar a comitiva de Leolinda Daltro, a chegada em alguns desses povoados
assumia um “‘carater oficial”, ao serem recepcionados pelas liderangas locais.

Enquanto descia o Araguaia, Cook entrou em contato com os Karaja, povo que
conhecera durante a espera em Leopoldina. Presencia a morte de um deles, visita suas aldeia e
cemitério. A circunstancia oportuniza a elaboracdo de comentarios sobre o povo indigena
Karaja, povo que recebe um espaco proeminente na sua escrita. Cook dedicou aos Karaja uma
descricdo abrangente com base nos dados orais registrados durante a excursdo e, muito
provavelmente, a partir das leituras de outros viajantes (como o etnélogo Ehrenreich - 1855-
1914%) que percorreram a regido do Vale do Araguaia, embora n3o haja mencdo a nenhum
deles ao longo de sua narrativa. Era preciso transmitir com riquezas de detalhes os indigenas
por ele encontrado.

Continuando a viagem, partiram rumo a aldeia de Sepé, denominada por Cook de aldeia
Bananal, habitada pelos Xerente, proximo ao rio Tocantins (COOK, 1909, p. 137-146).°2 Em

busca desse povo, a excursdo de Cook n&o teria mais como transporte as canoas, € Sim 0s

% Sdo José de Jamimbu se constituiu em 1845 como aldeamento, a semelhanca de Piabanhas, para abrigar os
indigenas “cristdos”. Leopoldina e Santa Maria, por outro lado, tém suas origens como presidios militares
instituidos em 1850, com a finalidade de “propiciar a navegagdo mediante a formagao de nucleos de povoacdes
que lhe servisse de apoio” (ROCHA, 1998, p. 62) no contexto da politica de inclusdo econdmica do estado de
Goias a economia nacional, ao tentar viabilizar vias de comunicacdo com o pais pelo estado do Para. Ja Barreira
de Santanta se formou a partir de 1896 por influéncia do frei dominicano frei Gil de Vilanova, que em virtude das
inundacgdes no periodo das chuvas, se mudou para outro lugar onde fundou Concei¢do do Araguaia.

91 «payl Max Alexander Ehrenreich nasceu em Berlim, em 1855. Doutor em medicina e filosofia, se dedicou
também aos estudos de etnologia e antropologia. Realizou viagens de estudos a india e ao Egito, mas foi no Brasil
que suas pesquisas adquiriram maior notoriedade e relevancia cientifica.” Disponivel em:
http://povosindigenas.com/paul-ehrenreich/. Acesso em: 14/08/2018.

92 A expressfo “estado de natureza” foi usada por Thomas Hobbes e John Locke para caracterizar sociedades antes
da instituicdo do Estado (Cf. LOCKE, 1998, p. 381-394; HOBBES, 2003).
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cavalos. Embora o foco desta pesquisa esteja no povo Iny Javaé, cumpre ressaltar alguns
acontecimentos e impressdes de Cook, ndo apenas entre os Xerente, mas também entre os
Krahd, pois o interesse sera sempre o de analisar a perspectiva da evangelizacdo dos indigenas
pelos missionarios protestantes.

Ao chegarem a aldeia Bananal, Cook e a comitiva foram surpreendidos pelo “comité de
recepcao” da comunidade que, em meio a tiros e barulhos das armas indigenas, os levaram, sob
escolta, a uma cabana no centro da aldeia preparada especialmente para recepciona-los. Logo a
cabana estava cheia de Xerente que vieram recepciona-los “a moda do povo civilizado”, algo
que surpreendeu Cook, a ponto do missionario considera-la uma experiéncia singular: ser
abragado por “selvagens nus”.

A nudez dos Xerente constituia, para Cook, um indicio de que esse povo vivia em
“estado de natureza” (COOK, 1909, p. 140), fato que corrobora o dualismo cartesiano que
separa natureza e cultura, corpo e mente. A Natureza configurava a selva, lugar onde os
selvagens viviam.

Agueles que portavam vestimentas, qualquer que fosse, eram considerados mais
préximos da civilizacdo e, quem sabe, mais facilmente evangelizaveis, pois o trabalho
missiondrio incluia ndo apenas a “salva¢do” dos indigenas, mas também a inclusdo
(assimilacdo) destes a civilizagdo, por meio de instituicGes educativas e industriais. Estar fora
da Natureza como sindnimo de estar fora do mundo selvagem (fora da selva) facilitaria o
contato com a lingua portuguesa e, consequentemente, seu aprendizado.

Dessa forma, a comunicacdo com os missionarios seria mais eficaz e a transmissao de
conhecimentos cristdos teria uma via aberta por meio da instrugcdo voltada para a leitura, a
escrita e o0 aprendizado de técnicas agricolas, condi¢cdo que os levaria a integrar a civilizacao
brasileira como trabalhadores. De maneira especifica, temos um alinhamento da perspectiva
dos missionarios com a politica indigenista do Estado brasileiro (Cf. ROCHA, 1998; 2003;
MARIN, 2009; NASCIMENTO, 2012; PIN, 2014), o verdadeiro propositor desse tipo de
iniciativa, algo que serd analisado mais detidamente nas se¢des 5 e 6.

Ap0s a recepcao pelos Xerente, ja instalados em suas cabanas, Cook receberia a visita
de dois caciques da aldeia que tinham ido para dar-lhe boas-vindas. Embora ndo entendesse a
lingua materna dos Xerente, Cook afirma serem eles os oradores mais originais que ja tinha
escutado. A experiéncia de Cook o faria nutrir um profundo sentimento de respeito pelas
liderancas Xerente, embora eles fossem considerados por ele como criangas da natureza e ndo
mais “bestas selvagens da floresta”, como muitas vezes tinha ouvido falar, pelo contrario, eles

eram seres humanos dotados de habilidades intelectuais tanto quanto a maioria de homens em
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qualquer lugar.

A convivéncia de Cook (1909) por trés dias na Aldeia Bananal permitiu a ele observar
desde as cabanas — na sua visdo similares a qualquer habitacdo das camadas baixas da
civilizacao — até costumes, como a reclusdo dos meninos e as plantagcdes de milho, mandioca,
arroz, amendoim, aboboras, batata doce e bananas.

Conhecer a plantagdo dos Xerente e saber que eles usavam ferramentas agricolas como
os civilizados tornou-se uma evidéncia favoravel, na concepc¢édo de Cook, para convencé-lo de
gue os Xerente eram trabalhadores, a despeito de repetidas e falsas declaracdes que denotavam
o0 contrario (COOK, 1909, 146). Cook os apresenta como eximios cagadores cujo produto da
caca é dividido entre todas as familias da aldeia, ap6s um periodo festivo. Para o missionario,
0s Xerente ja ndo perseguiam o caminho da guerra, mas sim o da pacificacdo, embora ja
tivessem entrado em contato com a civilizacdo por causa das necessidades de buscar
ferramentas para o cultivo do solo e da influéncia crista por meio dos frades, circunstancias
cujos desdobramentos eram degradantes no sentido moral e social, segundo Cook (1909).

Apés trés dias convivendo com os Xerente, Cook (1909) segue com sua excursao em
direcdo a cidade proxima ao Rio Tocantins, na confluéncia com o Rio do Sono, provavelmente
Pedro Afonso, também um povoado oriundo do aldeamento estabelecido em 1848 para receber
indigenas Kraho e Xerente, fundado da mesma forma por frei Raphael de Taggia (1812-1892)%,
A professora Leolinda Daltro ja tinha se antecipado em direcdo a Piabanha. Cook (1909) e
Leolinda se encontrariam novamente em 1900, na cidade de Goias, quando ela se preparava
para retornar ao Rio de Janeiro, mas sempre mantiveram contatos enquanto viajaram separados
(GRIGORIO, 2012, p. 115).

Cook (1909) afirma que poderia viver na cidade gastando pouco, aproximadamente sete
ou oito délares por més, sobrevivendo dos alimentos da terra, dispondo de boa salde e de
felicidade. Todavia, com mais recursos, em média cem a duzentos dolares mensais, poderia
fazer um trabalho missionario de maior alcance, como em muitos lugares da América do Sul.
Sua argumentacéo € sustentada pela evocacao de varios exemplos de missionarios que atuaram
em diversas partes do mundo, incluindo os primeiros jesuitas (COOK, 1909, p. 151-2).

O equipamento fotografico, na perspectiva de Cook (1909), seria suficiente para que o

missionario trabalhasse algumas semanas e obtivesse o salario anual. Quanto mais ele fosse

%3 Frei Raphael de Taggia compunha o conjunto de freis capuchinhos solicitados a Sede da Igreja Catolica em
Roma pelo Império Brasileiro para evangelizar e civilizar os povos indigenas do entdo norte de Goias, mais
precisamente, 0s povos localizados as margens dos rios Araguaia e Tocantins. Desde junho de 1847, atuou junto
aos Krahd e fundou a cidade de Pedro Afonso (SILVA, 2006, p. 415-416).
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liberado das atividades de manutencdo propria, mais eficaz seria a atuacdo missionaria em
virtude do tempo disponivel para empreender nesta Ultima tarefa. Ao longo da narrativa de
Cook, encontramos pistas que denotam o interesse do missionario no estabelecimento de um
trabalho de evangelizacdo no entdo norte de Goias. Para isso, todos os dados séo analisados:
aspectos climaticos, custo dos alimentos (farinha, milho, arroz) calculado em dolares, auséncia
de médicos, marceneiros, farmacéuticos, condi¢cdes de comunicagcdo com outros lugares pelos
correios, incidéncia de febres, frutas nativas, dentre outros.

A narrativa segue contando as experiéncias de Cook (1909) em cidades como Piabanha,
atual Tocantinia-TO, e Rio do Sono. Nesta Gltima, recebe a visita de George R. Witte, um
missionario que se tornou interessado nos povos indigenas brasileiros a partir da publicizacéo
da visita de Sepé ao Rio de Janeiro, para solicitar, dentre outras intervencdes publicas, escola e
implementos agricolas para sua aldeia aceder a civilizagdo. Um dos propagandistas da situacéo
foi Horace M. Lane (1837-1912).

Lane tornou-se ndo apenas um patrocinador da excursao da professora Leolinda Daltro,
como também abrigou seus filhos no colégio que administrava sob o regime de internato e
divulgou os eventos envolvendo os Xerente em periddicos protestantes como o The Missionary
Magazine, nos Estados Unidos. Em 1898, ele assinou um texto com o titulo The indians of
Brazil®*, se referindo ao evento citado, que havia ocorrido em 1897, e teria se encontrado com
Sepé, em Sdo Paulo no retorno deste para o seu povo.

Lane afirma que os Xerente teriam sido “amansados” por frei Raphael de Taggia, mas
ndo teriam sido cristianizados por ele. Em virtude da divulgacdo do intento frustrado de Sepé
(Lane ndo menciona o trabalho da professora Leolinda Daltro), George R. Witte estaria a
caminho dos sertdes do norte goiano para atender as solicitacdes dos Xerente.

Estudante de medicina, Witte abandonou os estudos para tal empreendimento contando
apenas com recursos oriundos de pessoas voluntarias. Apds estudar a lingua em Portugal, Witte
foi para o Para, seguindo até Piabanha, proximo a principal aldeia dos Xerente e residéncia de
Sepé. Pelo caminho aberto pelos Xerente, a intencdo era chegar até os indigenas do Vale do
Araguaia, possivelmente incluindo os Javaé. A pequena agéncia missionaria responsavel por
enviar Witte a regido central do Brasil dependia de recursos adquiridos voluntariamente, uma
posicao criticada por Lane. O autor do texto acreditava que o plano poderia dar certo em longo

prazo e ndo para o caso de quem saia em situacdo de escassez financeira, como Witte, sem

% LANE, Horace. The Indians of Brazil. In: The Missionary Magazine, Philadelphia, March, 1908, v. 10, n. 3, p.
91-92.
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condi¢cBes de comprar roupas ou satisfazer despesas necessarias, além do pagamento da
passagem até o Paré.

Siepierski demonstrou em artigo sobre as missfes protestantes, 0s motivos pelos quais
0s missionarios comecaram a depender de recursos adquiridos por eles mesmaos, libertando-se
das imposicGes das agéncias missionarias. A autonomia financeira significava também
autonomia para escolher o lugar a ser evangelizado (Cf. SIEPIERSKI, 2015). Uma atitude que
fazia frente a postura das grandes agéncias missionarias protestantes nos séculos XIX e inicio
do XX, ao destinar seus recursos financeiros e humanos para paises dos continentes asiaticos e
africanos, onde o cristianismo ainda ndo havia chegado. A independéncia financeira trazia seus
riscos para 0s missionarios, mas também a possibilidade de atuar onde quisessem,
principalmente entre os povos indigenas.

Subindo o rio Tocantins pelo Para, Witte encontrou Cook. Encontrar-se com Witte era,
para Cook, uma oportunidade de se exercitar na sua lingua nativa, o inglés, apds longo periodo
sem comunicar-se nela. No inicio da conversa, o missionério afirma ter tido dificuldades com
algumas palavras, em virtude do esquecimento por ndo as pronunciar ha bastante tempo. O
encontro com Witte e o exercicio da fala logo Ihe possibilitou a fluéncia na lingua inglesa
novamente, ndo obstante ele considerasse como evidente que Cook respondera ao seu
“chamado para a natureza” ou estava claramente retornando para o estado primitivo, ao néo
precisar de talheres para se alimentar.

Sem se conhecerem anteriormente, 0s dois visitaram os Xerente ao longo do rio do Sono
por volta do més de maio de 1897, portanto, ja se fazia aproximadamente cinco meses de
exploracdo do entdo norte de Goias por William Cook. Outra excursdo seria feita em direcéo
aos Krahd, préximo ao rio Manoel Alves Pequeno, um afluente do Tocantins (aldeias Gameleira
e Serrinha). Entre eles predominava a nudez completa, afirmava Cook.

Novamente, aparece na narrativa de Cook a comparagdo dos povos indigenas como se
estivessem no estagio da infancia. Ao presenciar os Krahd em suas atividades rotineiras, Cook
observa que eles corriam, pulavam e gritavam enquanto retornavam de uma ida a floresta em
busca de material para reparar ou construir uma cabana. O comportamento dos Krahé no olhar
de Cook, ainda que parecesse uma brincadeira muito animada, igualava-se ao de uma crianca,
denotando o estagio de infancia em que se encontravam (COOK, p. 218).

George Witte e William Cook reuniram-se umas trés vezes com os Krahd para conversar
sobre o envio de um professor para ensina-los, como ocorreu na aldeia Gameleira. Inicialmente,
eles hesitaram em consentir o pedido. Para Cook, essa rea¢do ocorreu, por um lado, porque 0s

Krahd ndo os conheciam e também ndo era claro para eles os motivos da proposta de uma
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escola. Por outro lado, a rejeigcdo ocorria também porque, anteriormente, eles tinham sofrido
muito com os padres e frades. O certo € que ainda em 1926, Zacharias Campello registra a

rejeicao (resisténcia) dos Kraho as investidas de evangelizacdo protestante ao narrar que:

éles faziam de tudo para evitar que 0s meninos se interessassem na escola e se
instruissem. Vi, certa vez, uma mulher india chorando com o filho no colo.
Perguntei-lhe:

- Ipantu mehim intxi? (- Por que chora?)

- Com pena de menino. Quando vocé ensina eu fica pena déle, porque éle ficar
grande ja é cristdo e ndo gozara do que indio gosta (CAMPELO, 1970, p. 173).

Cook (1909), ao narrar uma situacdo em que inquiriu um ex-cacique que mantinha
contatos com os brasileiros e compreendia a lingua portuguesa, deduziu que o mesmo preferia
que os Krahd permanecessem na ignorancia para beneficiar-se as suas custas. A fala do ex-
cacique, escritas por Cook, é emblemaética e denota a resisténcia dos Krahd em relacéo a cultura
civilizada ao nega-la: “Queremos permanecer como Deus nos deixou - nus e pagdos. Eu sou
um cristdo", (o que significa que ele foi batizado por um padre) "e uso roupas; Mas quanto ao
resto de nds, desejamos continuar como estamos" (COOK, 1909, p. 220, tradugdo minha).*

Para Cook (1909), parecia que as outras pessoas da comunidade desejavam contar com
a presenca do professor na aldeia, tanto que pediram um tempo para deliberar sobre o assunto
e consultar um brasileiro em quem tinham confianca. Apo6s duas semanas, 0s Krahd decidiram
pelo consentimento em relacdo ao pedido feito pelos missionarios. Contudo, até 0 momento de
sua escrita, Cook (1909) afirmava nédo ter conhecimento de que algum professor havia sido
enviado para atuar junto aos Krahd,% embora em 1926, Zacharias Campello tenha iniciado sua
pratica educativa e civilizacional entre eles.

Cook (1909) e Witte retornaram para o rio do Sono e de la partiram para o litoral,
fazendo um percurso que incluiu o rio Tocantins até Carolina, no estado do Maranh&o.

Diante de tais fatos, delineamos quatro caracteristicas esbocadas por Cook (1909) em
sua narrativa da viagem de conhecimento que empreendeu entre 0s povos indigenas do entdo
norte goiano: a localizagdo dos indigenas em uma escala anterior e inferior ao dos povos ditos
civilizados; a nudez peculiar; o desconhecimento de ferramentas metalicas e de técnicas de

cultivo de solo; e a concepgao animista®” do mundo.

% “We wish to remain as God left us—naked and pagan. | am a Christian," (meaning that he had been baptized by
a priest) "and wear clothes; but as for the rest of us, we wish to remain as we are."

% Posteriormente, entre os anos de 1926-1930, Zacharias Campello seria o responsavel por estabelecer uma missao
batista entre os Krahd.

97 Para Emile Durkheim, o animismo configura a religido dos espiritos ao ter “por objeto os seres espirituais, os
espiritos, almas, génios, demonios, divindades propriamente ditas, agentes animados e conscientes como 0 homem,
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Na escala evolutiva, Cook (1909) localiza os povos indigenas na "era da pedra" também
entendida como era pré-metal ou a infancia do homem, caracterizada pela auséncia de mudanga
social, pois viviam da mesma forma desde “tempos imemoriais” ¢ em estado de nudez
completa.

A nudez indigena sempre foi algo que incomodou 0s missionarios e outras pessoas que
entravam em contato com os indigenas. Desde os primeiros jesuitas até os colonizadores, havia
uma preocupacdo continua em vesti-los, uma imposicdo reiteradamente rejeitada pelos
indigenas. Encontramos na literatura de Zacharias Campello (1900-1991) (CAMPELO, 1970,
p. 173-175; 1971, p. 18-21), missionario batista que atuou entre os Krahd (1926-1935), uma
tentativa de explicacdo da nudez indigena e ainda uma tentativa de explicacdo da resisténcia a
evangelizacdo. Para ele, os tais povos sdo filhos de Jafé, um dos trés filhos de Noé€, personagem
biblico descrito no livro Génesis. Os descendentes de Jafé se espalharam pelas ilhas do Oriente,
constituindo-se nos primeiros povos a construir jangadas e empreender a navegagdo. Em fungéo
dessas habilidades, foram explorando cada vez mais o espaco costeiro do Norte até chegarem a
Ameérica do Norte, avancando em direcdo a America do Sul.

Os descendentes de Jafé constituem, portanto, um povo Unico, mas com caracteristicas
peculiares, dado a isso o0 surgimento do chinés, do japonés e do indio. Especificamente sobre
os indigenas, Campello aponta a irredutibilidade como uma de suas peculiaridades, sendo essa
a caracteristica que leva os povos indigenas a manterem sua nudez. Ele também defende que os
indigenas brasileiros remontam suas origens ao paraiso em que vivia Addo e Eva antes do

evento do pecado.

Eis ai a razdo de nossas matas amazoénicas estarem povoadas por esses Adaos
e essas Evas, numa tentativa de se manterem naquele padrdo de vida do
Paraiso, anterior & queda do homem — ndo somente no que diz respeito ao
nudismo, porém, principalmente, na maneira de viver a custa da natureza,
comendo as frutas das arvores que Deus plantou, os peixes de suas aguas e as
cagas de suas matas.
[..]
Por isto o indio,

Né&o trabalha,

Nao se civiliza,

Nao se veste,

Nem se cristianiza (CAMPELO, 1970, p. 176).

mas que se distinguem dele pela natureza dos poderes que lhes sdo atribuidos e, sobretudo, pela caracteristica
particular de ndo afetarem os sentidos do mesmo modo: normalmente ndo sdo perceptiveis a olhos humanos”
(DURKHEIM, 1996, p. 34).
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A perspectiva de Zacharias Campello encontra respaldo na prética evangelizadora de
religiosos que atuaram na América Espanhola no século XVI, tais como Vasco de Quiroga
(1470-1565), importante defensor da “colonizagdo pacifica, baseada, sobretudo na
evangelizagio” (WITEZE JUNIOR; NAZARENO, 2014, p. 2012). Quiroga deixou a Espanha
e foi para o México em 1530, lugar onde desenvolveu os pueblos-hospitales, célula base de seu
modelo para a colonizagdo, adaptada da Utopia de Thomas Morus para o contexto do México.

Quiroga acreditava ser possivel concretizar a Utopia na América [...] a utopia
era impossivel no Velho Mundo porque |4 estava o velho homem, mas no
Novo Mundo seria possivel, porque 0s homens eram outros.

Quiroga tinha um projeto de transformacdo do homem e os indios eram o
ingrediente principal. Os colonos espanhois ndo serviriam para esse proposito,
pois estavam muito corrompidos, ao contrrio dos indios, cheios de boas
qualidades e proximos a Idade do Ouro. Ou seja, 0s indios ndo eram primitivos
e barbaros, mas deveriam ser mantidos afastados dos colonos para nao serem
contaminados! Ao mesmo tempo esse afastamento da sociedade europeia
fazia os indios ficarem distantes da politica, das instancias de decisdo (Idem,
p. 113, 116).

Se havia essa concepc¢do dos povos indigenas como pessoas menos corrompidas que 0s
ditos civilizados e, em funcdo disso, mais portadoras de valores morais que 0s europeus ou
brasileiros e, portanto, dignas de serem evangelizadas dentro dos padrdes cristdos, havia
também uma concepcao de mais longa duracgdo, na qual tanto o pensamento de Quiroga como
o de Campello se sustentavam, dadas as suas especificidades. Trata-se do esquema de divisdo
tripartida do mundo sugerida por Herddoto e aceita pelos pensadores mais importantes da
Antiguidade, como Eratdstenes, Hiparco, Polibio, Estrabéo, Plinio, Marino e Ptolomeu. Coube
a Santiado Castro-Gomez (pautado por Edmundo O’Gorman, 1991) explica-la nos seguintes
termos:

O mundo era visto como uma grande ilha (os orbis terrarum) dividida em trés
grandes regides: Europa, Asia e Africa. Embora alguns supusessem que nos
antipodas, ao sul do orbis terrarum, houvesse outras ilhas talvez habitadas por
uma espécie diferente de "homens", o interesse de historiadores e geografos
antigos se centrou no mundo por eles conhecido e no tipo de populagdo que
abrigava suas trés regides principais. A divisdo territorial do mundo se tornou
em uma divisdo populacional de natureza hierarquica e qualitativa. Naquela
hierarquia, a Europa ocupava o lugar mais importante, pois seus habitantes
eram considerados mais civilizados e cultos do que os da Asia e da Africa,
considerados por gregos e romanos como "barbaros" (O'Gorman, 1991: 147)
(CASTRO-GOMEZ, 2005, p. 52, grifos no original; traducdo minha).*®

% “E] mundo era visto como una gran isla (el orbis terrarum) dividida en tres grandes regiones: Europa, Asia y
Africa. Aunque algunos suponian que en las antipodas, al sur del orbis terrarum, podian existir otras islas quizas
habitadas por unaespecie distinta de «hombres» el interés de los historiadores y gedgrafos antiguos se centr6 en el
mundo por ellos conocido y en el tipo de poblacion que albergaban sus tres regiones principales. La division
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Com algumas modifica¢des, Castro-Gomez continua: os intelectuais cristdos da Idade
Média se apropriaram desse esquema de classificagdo populacional. Reinterpretaram, por
exemplo, o dogma cristdo de que todos os homens descendem de Ad&o e que estes poderiam
ser encontrados na Europa, na Asia e na Africa, sendo que, por razdes doravante teoldgicas, a

Europa continuou a ocupar um lugar privilegiado em cima das outras regides.

As trés regides geograficas foram vistas como o local onde os trés filhos de
Noé se estabeleceram apds o diltvio e, portanto, como habitados por trés tipos
de pessoas completamente diferentes. Os filhos de Shem povoaram a Asia, 0s
de Ham povoaram a Africa e os de Jafef povoaram a Europa. As trés partes
do mundo conhecido foram ordenadas hierarquicamente segundo um critério
de diferenciacdo étnica: os asiaticos e os africanos, descendentes dos filhos
que, segundo o relato biblico, cairam em desgraca com o pai, foram
considerados racial e culturalmente inferiores para os europeus, descendentes
diretos de Jafé, o amado filho de Noé (CASTRO-GOMEZ, 2005, p. 53,
traducdo minha).%

Em termos cartograficos, essa divisdo do mundo foi representada no “mapa medieval
(Século XIII) do tipo T-O, pensado por Isidoro de Sevilha e impresso em 1472, no qual a forma

em ‘T’ simboliza o grande sacrificio de Jesus morto na cruz e o ‘O’, ou circulo, representa a
harmonia deste mundo Unico e fechado em si mesmo.” (NAZARENO; CARDOSO, 2013, p.
248). O T/O cristdo também faz

Referéncia a mapas medievais nos quais, dividindo o mundo entdo conhecido
(Europa, Africa, Asia), um T era usado para representar, horizontalmente, os
rios Don e Nilo (ou, possivelmente, o Mar Vermelho), que tradicionalmente
separavam a Africa e a Europa da Asia, e, verticalmente, o Mar Mediterraneo,
indicando o leste. O T representava também a cruz do tau, simbolo cristdo que
colocava Jerusalém, seu centro do mundo, na intersecao dos cortes horizontal
e vertical. O O que circulava o T representava a ideia antiga e medieval
cercado pela 4gua (OLIVEIRA, 2003 apud MIGNOLO, 2003, p. 50, grifo no
original).

Em que pesem as divergéncias entre a reinterpretacdo de uma teoria da divisdo
classificatdria da populacdo mundial dos tempos da antiguidade pelo cristianismo medieval (os
europeus como descendentes de Jafé) e a concepcdo de Campello no século XX (0s povos

territorial del mundo se convirtié en una division poblacional de indole jerarquicay cualitativa. En esa jerarquia
Europa ocupd el lugar mas eminente, ya que sus habitantes eran considerados mas civilizados y cultos que los de
Asia y Africa, tenidos por griegos y romanos como «barbaros» (O'Gorman 1991:147).”

9 “Las tres regiones geograficas eran vistas como el lugar donde se asentaron los tres hijos de Noé después del
diluvio y, por tanto, como habita-das por tres tipos completamente distintos de gente. Los hijos de Sem poblaron
Asia, los de Cam poblaron Africa ylos de Jafet poblaron Europa. Las tres partes del mundo conocido fueron
ordenadas jerarquicamente segln un criterio de diferenciacion étnica: los asiaticos y los africa-nos, descendientes
de los hijos que, segun el relato biblico, cayeron en desgracia frente a su padre, eran tenidos como racial y
culturalmente inferiores a los europeos, descendientes directos de Jafet, el hijo amado de Noé.”.
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indigenas, constituidores com 0s povos asiaticos de um povo Unico, descendentes de Jafé, mas
que passaram por um longo processo de migracdo até chegar as Ameéricas), tais ideias
contribuiram, de acordo com Walter Mignolo, para a taxinomizacao étnica e religiosa da
populacéo global a partir do século XV1, convertendo-se no primeiro grande discurso do mundo
moderno: o discurso da limpeza de sangue, ou seja, o primeiro esquema de classificagdo da
populagdo mundial, no qual os cristdos puros (ndo misturados a judeus, mouros e africanos)
poderiam se estabelecer em solo americano (CASTRO-GOMEZ, 2005, p. 51). Seria a
constituicdo do Orbis universalis chriustianus (MIGNOLO, 2003).

Desde entdo, a América ndo seria vista na sua alteridade, mas como um “cenario natural
de prolongamento do homem branco europeu e sua cultura cristd.” (CASTRO-GOMEZ, 2005,
p. 55).1% Taxativa e unilateral, as ponderacdes de Campello paradoxalmente aludem ao
protagonismo indigena na pretensa imposicao cultural oriunda dos agentes externos, assumida
pelos europeus desde o século XVI e, depois disso, pelos representantes da cultura cristd e
ocidental, em uma clara demonstracdo do carater intercultural e de resisténcia dos povos

indigenas. Ele narra:

Nas lendas das origens, a raca humana comeca sempre com a tribo de que esta
falando. O que mais me despertou a atengdo nessa observacao foi o fato de os
indios rirem, a bom rir, sempre que alguém lhes aconselha a adotarem o
vestuario ou a aceitarem nossas crencas. Nessas ocasides, éles tomam sempre
a atitude que toma o sadbio quando o ignorante lhe tenta ensinar, ou a dum
crente quando um incréu o quer persuadir (CAMPELO, 1970, p. 174).

Dessa forma, conjecturamos que 0s missionarios protestantes ou outros agentes
imbuidos da cultura ocidental que excursionavam pelas terras indigenas em busca de conhecé-
las para determinados propositos — econémicos ou religiosos — ndo reconheciam diretamente a
atuacdo indigena em decidir, com base em sua prépria experiéncia cosmologica, a aceitacao ou
ndo de determinados comportamentos ou concepcdes alheias a sua propria cultura. Ao inves
disso, os missionarios forjavam explicacdes sobre eles, calcadas na racionalidade moderna
responsavel por transmitir secularmente critérios de hierarquizagdo dos povos, com base na
pretensa trajetoria linear e evolutiva.

Alguns dos principios da racionalidade moderna pautava-se nas teorizagfes de

Immanuel Kant sobre ragas.'®* Em um ensaio de 1775, Kant identificou quatro ragas humanas:

100 “escenario natural parala prolongacion del hombre blanco europeo y su cultura cristiana.”.

101 Cf. texto “Von der verschiedenen Rassen der Menschen” (1777), de Immanuel Kant, traduzido por Jon Mark
Mikkelsen e publicado em Race and the Enlightenment: A Reader, editado por Emmanuel Chukwudi Eze (Oxford:
Wiley-Blackwell, 1997) no link: https://blackcentraleurope.com/who-we-are/. Acesso em: 16/08/2018.
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Creio que s6 é necessario pressupor quatro ragas para poder derivar delas todas
as diferencas reconheciveis que se perpetuam [nos povos]. 1) a raca branca,
2) a racga negra, 3) a raca dos hunos (mongol ou Kalmunica), 4) a raca hindu
ou hindusténica [...] destas quatro racas creio que podem derivar-se todas as
caracteristicas hereditarias dos povos, seja como [formas] mesti¢as ou puras
(Kant, 1996: 14-15, apud Castro-Gomez, 2005b, p. 40, tradugdo minha).1%

Nessa classificacdo, os povos indigenas americanos eram tidos como uma variante da
raca mongolica. Porém, uma década depois, de acordo com Castro-Gomez (2005b), Kant se
familiariza com a literatura de viagem e, sob influéncia de Johann Friedrich Blumenbach,
taxinomiza novamente as ragas, desta vez com base na cor da pele, na geografia e no clima. Os
indigenas aparecem nessa nova classificacdo como uma quinta raca, de pele vermelha, situados
na América.’®® Todavia, ainda sobre a taxinomia evolutiva de Kant, Castro-Gomez faz um

importante esclarecimento:

N&o obstante, a tese basica de Kant continua sendo a mesma: as quatro racas
ndo somente correspondem a diferencas entre grupos humanos marcados por
determinagdes externas (clima e geografia), sendo que também, e sobretudo,
correspondem a diferengas concernentes ao carater moral dos povos, isto é,
diferencas internas marcadas pela capacidade que tem esses grupos ou
individuos de superar o determinismo da natureza. Em outras palavras, Kant
esta dizendo que a raga, e em particular a cor da pele, deve ser vista como um
indicativo da capacidade ou incapacidade que tem um povo para "educar"
(Bildung) a natureza moral inerente a todos os homens (1996: 68).

De fato, por seu peculiar temperamento psicologico e moral, algumas racas
ndo podem se elevar a autoconsciéncia e desenvolver uma vontade de agdo
racional, enquanto que outras vdo educando a si mesmas (isto €, progridem
moralmente) através das ciéncias e das artes. Os africanos, os asiaticos e 0s
americanos sdo racas moralmente imaturas porque sua cultura revela uma
incapacidade para realizar o ideal verdadeiramente humano, que € superar o
determinismo da natureza para se colocar sob o império da lei moral. Somente
a raca branca, por suas caracteristicas internas e externas, € capaz de levar a
cabo este ideal moral da humanidade (CASTRO-GOMEZ, 2005b, traducéo
minha).1%

102 “Creo que soOlo es necesario presuponer cuatro razas para poder derivar de ellas todas las diferencias
reconocibles que se perpettan [en los pueblos]. 1) la raza blanca, 2) la raza negra, 3) la raza de los hunos
(mongodlica o kalmuanica), 4) la raza hindd o hindustanica [...] De estas cuatro razas creo que pueden derivarse
todas las caracteristicas hereditarias de los pueblos, sea como [formas] mestizas o puras (Kant, 1996: 14-15).”

103 A taxinomia de Kant idenficava cinco ragas: a branca na Europa, a amarela na Asia, a negra na Africa e a
vermelha na América (Castro-Gomez, 2005b, p. 40-41).

104 “No obstante, la tesis basica de Kant continia siendo la misma: las cuatro razas no solo corresponden a
diferencias entre grupos humanos marcadas por determinaciones externas (clima y geografia), sino que también,
y sobre todo, corresponden a diferencias en cuanto al caracter moral de los pueblos, es decir, a diferencias internas
marcadas por la capacidade que tienen esos grupos o individuos para superar el determinismo de la naturaleza. Em
otras palabras, Kant esta diciendo que la raza, y en particular el color de la piel, debe ser vista como un indicativo
de la capacidad o incapacidad que tiene un pueblo para “educar” (Bildung) la naturaleza moral inherente a todos
los hombres (1996: 68).

En efecto, por su peculiar temperamento psicolégico y moral, algunas razas no pueden elevarse a la autoconciencia
y desarrollar una voluntad de accién racional, mientras que otras van educandose a si mismas (es decir, progresan
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Kant sobrevaloriza a mente em detrimento do corpo ao considerar os valores morais
como capacidade de apenas uma raga, a europeia, de evoluir em todas as areas, se distinguindo
das outras e distanciando delas pela pretensa superioridade peculiar. Tal perspectiva ultrapassou
os seculos para se manifestar na escrita missionaria no limiar dos séculos XIX e XX, ao
perspectivar os povos indigenas como povos imaturos, localizados na “infincia” da
humanidade, isolados das possibilidades de desenvolvimento técnico e moral por nédo
estabelecerem contatos com as “ragas superiores’.

Para Cook, os povos indigenas ndo usavam ferramentas metalicas para cultivo do solo
por desconhece-las, com excegdo daqueles povos que tiveram contato com “ragas superiores”.
Possivelmente, os Karaja (os Iny de maneira geral) era um desses povos, em virtude dos
conhecimentos de ferramentas e técnicas de cultivo do solo que possuiam. Na viagem que
realizou em 1923, pelo Vale do Araguaia, Benedito Odilon Propheta, missionario brasileiro
escreveu: “este anno ¢ a Ginica gente abastada da melhor lavoura na bacia do Araguaia, [...] entre
as aldeias que frequentei.” (PROPHETA, 1924, p. 25). Possivelmente por isso, os Karaja foram
considerados por ele mesmo como o melhor povo indigena brasileiro.

Por fim, na perspectiva de Cook, os povos indigenas eram detentores de uma concepcao
animista do mundo (COOK, 1909, p. 58). Situados na categoria americanos, conforme modelo
de classificacdo das pessoas proposto por Carl Linné,% que se diferenciava da classificacéo
kantiana por “buscar descrever objetivamente o mundo natural a partir do agrupamento de
diferentes individuos (minerais, animais, plantas, seres humanos) em categorias abstractas
(género, classe e espécie) com o fim de estabelecer semelhancas formais entre eles” (CASTRO-
GOMEZ, 2005b, p. 39-40, traducdo minha)!®, os indigenas eram também selvagens, por
viverem nas selvas e serem dominados por crencas e costumes que 0S tornavam pessoas
infelizes (GIRALDIN, 2002).

Cook concebia um trabalho missionario central que abrangesse 0s povos indigenas do

rio Araguaia e seus afluentes. Na edicéo de 24 de 10 de marg¢o de 1900, ele questiona: “Por que

moralmente) a través de las ciencias y las artes. Los africanos, los asiaticos y los americanos son razas moralmente
inmaduras porque su cultura revela una incapacidad para realizar el ideal verdaderamente humano, que es superar
el determinismo de la naturaliza para colocarse bajo el imperio de la ley moral. Sélamente la raza blanca europea,
por sus caracteristicas internas y externas, es capaz de llevar a cabo este ideal moral de la humanidad.”.

105 Carl Von Linné (1707-78) ou Carolus Linnaeus era um cientista sueco que lancou as bases para o moderno
esquema de taxonomia.

106 «[...]buscaba describir objetivamente al mundo natural a partir de la agrupacion de diferentes individuos
(minerales, animales, plantas, seres humanos) en categorias abstractas (género, clase y especie) con el fin de
establecer semejanzas formales entre ellos.”
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ndo estabelecer um trabalho central para os indios do Araguaia?”.1%” A resposta viria em seguida
com uma proposicao pratica. De acordo com o missionario, o estabelecimento de uma base
missionaria central teria inicio com a aquisi¢ao de um terreno estratégico no Vale do Araguaia,
para que a convivéncia com os povos indigenas da regido, ao longo do tempo, resultasse em
confianga e amizade por parte desses. De inicio, a missdo poderia demandar um pouco mais de
trabalho, mas apos o estabelecimento, a despesa diminuiria. Cumprida essa etapa, 0S povos
indigenas seriam convidados a frequentar a missao estabelecida, de maneira a alcancar os
civilizados também. Uma concepcdo contraria a Missao Indigena Inglesa instalada nas décadas

de 1920-30 no Vale do Araguaia, que visava apenas 0s povos indigenas.

3.2 Frederick Charles Glass: em busca de um intérprete para a evangelizacdo

No livro Aventuras com a biblia no Brasil (GLASS, s/d) é o prdprio autor, 0 missionario
Frederick Charles Glass (1871- 1960), que narra sua chegada ao pais, no ano de 1892, aos vinte
e um anos de idade. Britanico, veio ao Brasil para trabalhar na Companhia da Estrada de Ferro
do Espirito Santo. Depois, se tornou funcionario da Companhia de Mineracao Sao Jodo D’El
Rei Ltda. para trabalhar nas Minas de Ouro de Morro Velho (MG), no cargo de “oficial de
experiéncias”.

Glass era o responsavel por organizar as reunides religiosas da comunidade britanica
para os funciondarios da companhia de mineracdo, mas ele mesmo, conforme narra no livro,
vivenciava uma religiosidade insignificante. Durante o trabalho nas minas, Glass conheceu
Reginaldo Young, colega de trabalho canadense que ocupava a funcao de datildgrafo e também
missionario da New York Bowery Mission. Por intermédio de Young, a conversao de Glass se
deu em 1897. Fatores relacionados a saude de Glass o impediriam de continuar trabalhando na
companhia de mineracdo, circunstancia em que ele se reconheceu como vocacionado para o
trabalho missionario, ao se tornar colportor®,

Em 1905, os dois missionarios passaram a pertencer a South American Evangelization
Mission (SAEM). Essa agéncia foi fundada em 1885, na Inglaterra. Uma instituicdo que na sua
origem atuava na Argentina, mas transferiu sua base de atuacao para o Brasil por volta de 1905,

ao estabelecer bases missionarias nas regides norte (Maranhdo) (Cf. SANTOS, 2004)1%° e

7COOK, W. A. Canoeing on the Araguaya. By Rev. W. A. Cook. Missionary to South America. In: Christian
and Missionary Alliance, Nyack and New York, V. 24, 10/03/1900, n. 10, capa.

108 Comerciante de literatura religiosa.

199_yndon de Aradjo dos Santos demonstra em sua tese de doutorado como diversas agéncias missionarias inglesas
atuaram no estado do Maranhao no inicio do século XX, incluindo as missées entre povos indigenas.
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sudeste (Sao Paulo). Tempos depois, a SAEM se fundiu com a Evangelical Union of South
America — EUSA? (Unido Evangélica Sul Americana — UESA), missdo responsavel pela
reivindicacdo e manutencdo de pessoas estrangeiras que levassem a cabo a difusdo do
protestantismo ndo apenas no Brasil, mas também em outros paises da Ameérica Latina, como
Argentina e Peru.

A primeira excursdo de colportagem de Glass é narrada em seu livro Aventuras com a
biblia no Brasil, obra publicada em 1923, em Londres, como Adventures with the Bible in
Brazil.

Nessa narrativa, Glass relata sua primeira excursdo missionaria, quando percorre a
distancia de Ouro Preto-MG até Vitdria-ES como colportor da Sociedade Biblica Britanica e
Estrangeira, passando pelo Rio de Janeiro e outras cidades, além de narrar as viagens de outros
colportores que estavam sob seu comando. A obra compde-se de quarenta e um capitulos, parte
deles dedicado a narrar as excursdes pelas cinco regides brasileiras, incluindo regides de
fronteira, como a do Alto Amazonas, indo em direcdo a Colémbia.!!* Esta analise se restringe
as viagens de Glass pelo Vale do Araguaia, narrada com maior ou menor énfase nos trés livros
que publicou.

O interesse de Glass pelos povos indigenas ocorreu em sua primeira licenca do trabalho
missionario, na cidade de Londres (GLASS, Aventuras... s/d, p. 22), provavelmente na primeira
década do século XX. Sua perspectiva ultrapassa o territorio nacional e tem como panorama 0s
povos indigenas da América Latina, continente considerado por varios grupos missionarios
como o continente negligenciado pelas grandes agéncias missionarias protestantes. Em 31 de
outubro de 1902, O Jornal Baptista corrobora essa informacéo ao noticiar a partida de duzentos
missionarios da Inglaterra, em demanda de paises estrangeiros. Destes, cento e oitenta
representavam a Sociedade Missionaria da Igreja Anglicana e vinte a Unido Batista, contudo,
nenhum deles estaria a servico da Ameérica Latina, que continuaria com o status de The
Neglected Continent.*2

Dessa forma, as grandes sociedades missionarias direcionavam suas agdes para 0S
continentes africano e asiatico, atuando em lugares como China e Japdo, em detrimento da

América do Sul. Tal posicionamento era questionado por agéncias menores como a de Glass,

110 As agéncias que se uniram para constituir a Evangelical Union of South America (EUSA) sdo: South American
Evangelical Mission (SAEM), a que Archie Macintyre estava ligado inicialmente, Regions Beyond Missionary
Union e Help for Brazil Mission. Em 1990, a UESA passou a se chamar Latin Link (CAVALCANTE, 2014, p.
59).

11 Glass fez seis excursdes durante quarenta anos de experiéncia como colportor. Além da regido do rio Putumayo,
na Coldémbia, ele percorreu também a fronteira que divisa o Brasil com paises como Argentina e Paraguai.

112 Echos. Noticias da Inglaterra. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 31 de outubro de 1902, n. 41, p. 4.
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que mantinha trabalhos de evangelizagdo, incluindo uma escola e um orfanato, entre os
Quechua, no Peru, com intencbes de ampli&-lo para outros povos em outras regides (GLASS,
Aventuras... s/d, p. 149). Além dessa, outras agéncias missionarias também atuavam na
Ameérica Latina. Glass cita uma agéncia australiana cujo interesse estava voltado para 0s
indigenas bolivianos e uma agéncia anglicana com atuagdo no Chaco Paraguaio, além de
esforcos individuais de missionérios, provavelmente similar a proposta da ACM de W. A.
Cook, por todo o continente. Um trabalho infimo, afirma Glass, dada a vastiddo continental da
América do Sul.

Sem indicar datacdo, Glass e mais dois colportores foram comissionados pela Unido
Evangélica Sul Americana "para averiguar a praticabilidade de se iniciar alguma espécie de
trabalho evangelistico entre os indios” do Alto Amazonas (GLASS, Aventuras... s/d, p. 16).
Acompanhado de quatro nativos da Guiana Britanica, o grupo pretendia encontrar "grande
quantidade de indios das tribos de Miranha, Bora, Witoto e Androque" que, segundo informa,
habitavam a regido do rio Putumayo®!3, na Colémbia, regido fronteirica ao Brasil. Entretanto,

Apo6s muitas semanas de viagens exaustivas e investigacoes, de planos feitos
e desfeitos, incluindo semanas de pesado trabalho com machados, quando
limpavamos secdes de espéssa floresta Amazonica para futura residéncia e
cultivacdo, abandonamos téda esperanga de sucesso para o trabalho da Misséo
(Idem).

Decepcionados por ndo os encontrar, "a organizacdo de novos planos de a¢do tornaram-
se imperativas e urgentes”. Provavelmente, Glass imaginava efetivar uma missdo entre 0s
indigenas do Brasil Central, pois o capitulo seguinte traz justamente a narracdo de uma viagem
feita na companhia de Ant&o, seu companheiro convertido durante a expedi¢cdo malograda do
Alto Amazonas.

Em sua narrativa, constituida por capitulos independentes, desenvolvidos com base em
um personagem principal, é revelada a intencdo de "estabelecer um centro permanente de
esforcos evangélicos entre os catolicos, centro que constituisse uma base para o territorio
indigena, que ficava situado na parte de tras" (Glass, Aventuras... s/d, p. 58). Para isso,
alugaram, na regido central da Cidade de Goias, um pequeno saldo para estabelecer um trabalho
de evangelizagdo com o intuito de também amparar a atuacdo de protestantes no Vale do

Araguaia.

113 Um dos mais importantes afluentes do rio Amazonas, esse rio é conhecido como rio Iga no trecho brasileiro.
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A narrativa de Glass prescinde de uma sequéncia cronoldgica. Caracteriza-se por ter
como pano de fundo um acontecimento ou, como € predominante, um personagem central. Em
torno desse personagem, todas as informacGes em relacdo a difusdo do protestantismo sdo
feitas, como indicacdo de nomes de lugares e de pessoas, estimativa de literaturas
comercializadas ou datagédo, quando ocorre. Por ndo ter uma sequéncia linear, as datas quase
ndo aparecem. Por exemplo, a expedi¢do do Putumayo, na regido do Alto Amazonas, é narrada
no terceiro capitulo do livro. Apenas no capitulo doze, Glass informa que estivera ausente da
Cidade de Goias por quatro anos, periodo em que esteve em Sdo Paulo, Inglaterra e no Alto
Amazonas (GLASS, Aventuras... s/d, p. 77).

Em virtude da auséncia de uma sequéncia cronoldgica na narrativa de Glass, inferimos
que o plano da UESA de investir em missdes para os indigenas das regides centrais do Brasil é
anterior as intencdes de implanta-las em outros lugares ou, pelo menos, eram concomitantes.
Para isso, deveriam contar com outros missionarios, como os que acompanhavam Glass ao Alto
Amazonas. Além disso, 0 projeto missionario superava uma perspectiva regional. A regido do
Vale do Araguaia e a regido do Alto Amazonas integravam o0s propositos efetivos de uma
missao continental voltada para a América do Sul, uma perspectiva também encontrada entre
0s missionarios adventistas que atuariam na regido nas décadas de 1920 e 1930.

A primeira viagem de conhecimento de Glass no Vale do Araguaia ocorreu em meados
de 1909, ocasido em que visitou a aldeia Karaja, do Capitdo Jodo (GLASS, Aventuras... s/d, p.
141).1** E em seu livro A thousand miles in a dug-out; being the narrative of a journey of
investigation among thered-skin Indians of central Brazil, escrito em 1909 e publicado em
1911, em Londres, que Glass narra a ida de Odidi (doravante Woodidi'*®), um indigena Karaja,
para sua missdo na Cidade de Goiés. Essa narrativa de 85 paginas, estruturadas em seis
capitulos, aborda exclusivamente a excursao de conhecimento de Glass pelo Vale do Araguaia,
com vistas ao estabelecimento de uma missédo entre os povos da llha do Bananal.

Woodidi e outros quatro companheiros Karajd haviam partido de sua aldeia
aproximadamente um ano antes [provavelmente 1908] para observar “o mundo do homem
branco”. O destino foi a casa alugada por Glass na Cidade de Goiés, entéo posto avancado da
UESA, onde também ja se encontrava Archie Macintyre, o sucessor de Glass. Sozinho, tendo
em vista que seus amigos retornariam as suas aldeias, Woodidi resolvera ficar para “melhorar a

si mesmo”, de acordo com a escrita de Glass (1911, p. 3).

114 Essa viagem foi narrada no capitulo XIV do livro Aventuras com a biblia no Brasil, p. 152-192.
115 Conforme a lingua Iny rybé, informado pela professora Dr. Maria Socorro Pimentel da Silva.
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O registro de acontecimentos como esse na narrativa de Glass aponta para a presenca
indigena na ento capital goiana como representativo do contato entre indigenas e ndo indigenas
por iniciativa dos primeiros. Glass conta como alguns anos antes um grupo de aproximadamente
vinte Karaja visitou a capital, causando alvoroco entre a populagdo, em virtude da aparéncia
“despida e inapropriada” deles. Tal fato levou o governo local a providenciar vestimentas
(calcas e camisas) para os indigenas. Por ndo saber usa-las, Glass os teria ajudado. Contudo,
para o missiondrio, tdo logo eles “partiram, se desfizeram imediatamente e com prazer dos
presentes do govérno” (GLASS. Aventuras... s/d, p. 136).

Os dados fornecidos por Glass sobre Woodidi apontam similaridades com a experiéncia
dos vinte Karaja. Ao lado de Glass, no posto da UESA, lugar em que passou a morar, Woodidi
cortou seu cabelo, passou a usar roupas e a chamar o missionario de pai, como mostra as figuras
le2.

Figuras 1 e 2: Woodidi aparentemente selvagem e civilizado

Fonte: GLASS, 1911, s/p.

Demonstrando habilidades concernentes ao aprendizado, ele logo seria submetido a
alfabetizacéo, aprendendo as letras do alfabeto, embora seu conhecimento da lingua portuguesa
fosse limitado (GLASS, 1911, p. 3). No retorno a sua aldeia, Woodidi dispunha de
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uma grande quantidade de pecas de roupas supérfluas, incluindo um chapéu
de palha, um colarinho muito esquisito e uma gravata, um velho palet6 de
alpaca, que havia trazido carinhosamente de Goias como um troféu da
civilizagdo, com o qual tencionava deslumbrar os olhos de seus numerosos e
valorosos parentes (GLASS. Aventuras... s/d, p. 142).

A aparéncia externa de Woodidi, conforme registros escritos e imagéticos expostos no
relato de Glass, provocou reagdes contrarias entre os Karaja. Ao longo da viagem de retorno, o
missiondrio afirma que ele evidentemente estava se sentindo em casa quando, na primeira
parada, comecou a correr pela praia em busca de ovos de tartaruga, embora ndo tivesse tirado a
roupa, conforme previsdes de algumas pessoas (GLASS. A thousand... s/d, p. 9). Por outro lado,
ao invés do esperado pelo seu amigo Karaja, na sua aldeia todos o cercaram “cheios de critica”,
provocando em Woodidi reacGes parecidas com constrangimento, pela maneira com que seu
traje era detalhadamente investigado. Ao descobrirem o corte do cabelo, apds retirarem seu
chapéu, “uma espécie de arrepio percorreu todo o grupo de cabelos compridos e logo em
seguida eu os vi tentando aparar de um modo mais a seu gosto, o pouco cabelo que restava da
cabega de seu parente”.

Finalmente, apds o estranhamento pelo novo esteredtipo de Woodidi, ou seja, sua
modernised appearance, a presenca de Glass seria notada, seguindo a mesma recepc¢édo dada a

Woodidi, ou seja, com surpresa, estranhamento e repulsa:

[...] por algum tempo olharam para mim da mesma maneira que um
meninozinho olha pela primeira vez para um urso pardo. As criangas Carajas,
com seus gritinhos esquisitos, correram para protegerem-se atrds de suas
mées, que igualmente pareciam assustadas também; e contudo eu ndo tinha
metade da aparéncia civilizada de Odidi, com 0s meus bragos e pernas
descobertas, meu chapéu Panama todo amassado, no qual os papagaios com
seus bicos havia feito dois grandes buracos. Meu rosto estava quase tao
vermelho como os dos indios, queimados pelo sol ardente, e eu realmente
parecia tdo selvagem quanto seria possivel imaginar (GLASS. Aventuras...
s/d, p. 142-3).

Além das criangas, das mulheres e até das araras vermelhas, a reacdo repulsiva em
relacdo a Glass nesse primeiro momento foi evidenciada pelos gritos de uma ancié da aldeia.
Com lamentos estridentes dirigidos a Woodidi, ela lancava para Glass muitos olhares e gestos
desanimadores. No entendimento de Glass, a ancid o responsabilizava pela longa auséncia de
Woodidi da aldeia (entre oito meses a um ano) ou pelo corte de seu cabelo.

Para contornar a embaracosa recepc¢do, 0 missionario circularia pela aldeia em busca de

amizade com outros indigenas. Seus artificios eram o0s escassos vocabulos da lingua Karaja,
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que aprendera com Woodidi, e objetos para presentea-los, como anzois, lencos, contas, espelhos
e bonecas.

Tal ocorréncia ndo interferiu na boa recepcdo dada a Glass pela familia de Woodidi, cujo
irmao mais novo “comecou a fallar, em semelhanca de discurso, com tal eloquencia que parecia
um orador politico”. Interpretada a fala por Woodidi, Glass entendeu a reinvindicagdo: um
pedaco de rapadura, alimento muito apreciado pelos indigenas, segundo o missionario.!®

Superado esse primeiro momento, na aldeia 0 missionario viveria a experiéncia de
compartilhar uma ceia de peixe e tartaruga assada a moda Karaja, isto é, “com escamas,
intestinos, areia ¢ tudo o mais”. Tudo ingerido sem sal. Enquanto esperavam, estendidos na
areia a margem do rio, Glass ouvia, “com vozes melodiosas, gostosas gargalhadas ou pequenas
exclamacdes”, os dialogos Karaja caracterizados pelo “dom oratério, na voz e nos gestos”. Para
si mesmo ininteligivel, o missionario compreendia quando o assunto da conversacao era a sua

presenca entre eles, dado 0 momento que

uma porcao de olhos escuros e penetrantes dirigiam-se para o meu lado, e
naquele mesmo tom e maneira tdo suaves, comegaram a criticar minha pessoa
e tudo quanto me pertencia, tentaram ter certeza de que meu bigode ndo era
postico, dizendo muitas cousas que eram as vézes elogiosas e outras
depreciativas, mas isto eu apenas poderia imaginar (GLASS. Aventuras... s/d,
p. 145).

A situacdo posta na narrativa de Glass aponta para a interlocucao entre observador e
observado, uma analise a ser aprofundada adiante, a partir da decolonialidade e do enfoque
enactivo.

Apesar de passar alguns dias na aldeia de Woodidi, Glass ndo fora ali difundir o
protestantismo, por ndo saber se comunicar com eles, fato que lamentou. Seu intuito era
"explorar e fazer um relatério” com vistas ao estabelecimento de um trabalho missionario entre
os indigenas (GLASS, Aventuras... s/d, p. 145-6). Ao final da viagem, Glass teria visitado um
namero consideravel de aldeias e, consequentemente, obtido um arsenal razoavel de
informagdes relativas aos povos indigenas do Vale do Araguaia (GLASS, Through... s/d, p.
173), além de artefatos Karaja e informacgdes que seriam destinadas a UESA, com vistas ao
estabelecimento futuro da missdo protestante inglesa proximo ao rio das Mortes e ao rio

Tapirapé, ponto final da primeira viagem de Glass, em 30 de agosto de 1909.

116 Conferéncia. O Estandarte. Sdo Paulo, 17 de novembro de 1910, ano 18, n. 46, p. 4.
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Para Glass, os critérios para tal escolha advinham da elevacdo do solo, a facilidade de
acesso de outros povos indigenas (Javaé, Xavante, Tapirapé) e a presenca de bancos de areia
com 0s quais os indigenas estavam tdo inseparavelmente conectados. No olhar missionario,
toda a regido era interessante por ser de facil comunicacdo; ter solos férteis para cultivo de
milho, arroz, batata-doce, cana-de-agUcar, mandioca e algoddo; possuir trechos de pastos e
madeira de excelente qualidade; e ser lugar de variedade de animais e peixes. A implementacéao
da base missionaria no Vale do Araguaia necessitaria de uma embarcacdo para o
reconhecimento de outros rios e lugares onde os indigenas habitavam, além de facilitar a
comunicagdo com Santa Leopoldina e o Pard (GLASS. A thousand... s/d, p. 79-81).

A receptividade dos Karaja em relacdo a Glass o leva a supor o interesse deles pela
instrucdo, que o mesmo afirmava estar prestes a empreender. Diante de tais consideracdes, ele
julgava que tal empreendimento, cujo éxito ja era garantido (assim se expressava), merecia todo
dinheiro e trabalho dos leitores de sua narrativa. Significava, portanto, ser necessario um alto
preparo do missionario disposto a evangelizacdo indigena. Para o trabalho pioneiro, o
missionario deveria dispor de algumas habilidades: ter cultura e treinamento; saber administrar,
organizar e ensinar; ter conhecimento de agricultura e marcenaria. Era preciso também ser
saudavel e paciente; possuir alguns bens ou ferramentas para ajudar os indigenas, como teares,
enxadas e pequeno maquinario para produzir farinha e acucar, além de instrumentos de
carpintaria (GLASS, A thousand... s/d, p. 82-3).

A conquista da confianca e do respeito indigena deveria ocorrer por meio da afetividade
e do exemplo, por isso, a necessidade de que ele vivesse entre os proprios indigenas, se possivel.
Saber observar e ouvir bem constituiam outras habilidades indispenséveis ao perfil do
candidato, pois as utilizaria no aprendizado da linguagem indigena "geralmente desconhecida
e oral".

Para Glass, a lingua Karaja distinguia-se completamente do portugués, porém era suave
a agradavel ao ouvido, sendo aparentemente de facil aprendizado, pois em um curto periodo de
convivéncia ele teria compilado um pequeno vocabulario de trezentas palavras de uso geral
(GLASS. A thousand... s/d, p. 81). Assim, seria necessario que houvesse tanto um missionario
preparado quanto verbas para financiar o inicio do trabalho, o0 que ndo era o caso, ele afirma,
no momento em que escrevia (1909).

Ao planejar seu retorno para a cidade de Leopoldina, Glass expressa seu alivio ao
pensar em voltar para casa e para a civilizacdo. Embora para ele os Karaja denotassem uma
“raga de bons selvagens” com moral e costumes superiores a outros povos indigenas, eles ainda

nutriam uma postura selvagem capaz de atacar um pequeno grupo desarmado como o dele,
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composto basicamente por um camarada surdo, saquear seus pertences ou até mesmo ser
atingido pelos conflitos interétnicos. Além disso, a temeridade se originava também da
impossibilidade de comunicacéo entre ele e os Karaja, compreensivel, muitas vezes, quando
estes conversavam, gesticulavam ou olhavam em sua direcdo, fazendo-o perceber que o assunto
era ele mesmo (GLASS. A thousand... s/d, p. 173-7).

Em uma sequéncia de trés capitulos (21 a 23), Glass introduz o assunto da evangelizacao
indigena no livro Aventuras com a biblia no Brasil com um tom questionador. Suas indagacgdes
tém como base o desinteresse das grandes agéncias missionarias em demandar esfor¢cos para
atuar entre “a grande raga indigena da América do Sul” (GLASS. Aventuras... s/d, p. 133).

Na contabilidade de Glass, o continente deveria ser habitado por uma média de dez a
doze milhdes de indigenas pertencentes a povos civilizados ou semi-civilizados, tais como
aqueles encontrados em certas regifes da Argentina, do Paraguai e nos Andes. Todavia, nas
regides (central e noroeste) do Brasil “existem numerosas tribos de indios em completo estado
de barbarismo, algumas até consideradas como sendo canibais” (GLASS. Aventuras... s/d, p.
133-4), contabilizando um indice populacional de algumas centenas a muitos milhares de
habitantes, variando de aldeia a aldeia (Idem, p. 140).

Glass finaliza o capitulo tecendo consideragdes sobre como comecar "a conquista dos
indios". Reconhece ndo ter a melhor maneira para tal, porém afirma ser essencial "muito
cuidado e grande prudéncia para que o resultado seja o esperado”. Isso significa estudar e
planejar antecipada e rigorosamente o lugar para se instalar o primeiro posto missionario, em
virtude das inundacg6es. O missionario que aceitasse o desafio da missdo deveria ter um perfil
disposto a suportar privacoes e perigos, pondera.

Os entraves para dar inicio ao trabalho missionério entre os indigenas, Glass apresenta
no segundo seguinte. S8o os perigos oriundos da distancia geogréafica do lugar, do carater
indigena e de suas inimeras linguas maternas existentes. A narrativa desse capitulo retrata ainda
como obstaculo o relacionamento entre o indigena e o ndo-indigena, principalmente em virtude
da dificuldade na comunicacdo. Glass retrata detalhadamente a estranheza inicial que a sua
presenca causa na populacdo da aldeia do Capitdo Jodo, seguido por momentos de interagdo
com os moradores da aldeia, nos quais conta com a traducéo de Woodidi, o indigena Karaja que
havia vivido um periodo na Cidade de Goias "para ver o mundo do homem branco™ e,

consequentemente, havia passado um tempo no posto avancado da missdo na sua companhia.
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O terceiro capitulo da sequéncia dos trés relacionados aos indigenas narra a segunda
expedicdo de Glass e Antdo Pessoa, em 27 de abril de 1919.17 O percurso tem inicio em
Maceid, local de residéncia de Glass por algum tempo, passando pelo Rio de Janeiro, S&o Paulo
e Goiads. Apés um més viajando por terra no lombo de um cavalo, chegaram as margens do
Araguaia em 7 de junho. O destino final seria o Para. A espera por uma "canoa suficientemente
grande e resistente” durou dez dias, periodo em que realizavam reunides e distribuicdo de
literatura protestante, em frente a Igreja Catolica de Santa Leopoldina.

Finalmente, em 17 de junho desceriam o rio Araguaia em uma viagem gue durou até 11
de agosto, aproximadamente quatro meses depois do inicio da expedicdo, periodo em que
percorreram cerca nove mil e seiscentos quildmetros. Além de passar pelos mesmos povoados
ndo indigenas situados as margens do Araguaia, como Sao José e Conceicdo do Araguaia, Glass
visitou aldeias Karaja, em algumas delas, pernoitou. Percorreu a Ilha do Bananal, entrando pelo
“canal ocidental, chegando ao fim setentrional da ilha duas semanas mais tarde” (GLASS,
Aventuras... s/d, p. 154), periodo utilizado para explorar a regido do rio Araguaia e seus
tributarios, sempre com vistas a implantacdo de uma missdo protestante entre os indigenas.

Glass menciona o temor de um dos seus companheiros de viagem em relacdo aos
indigenas. Em virtude do pavor que comegou a sentir a medida que iam avangando no territorio
indigena, Tiago, o companheiro, usaria como pretexto “uma doenga fingida”. Para Glass, “[0]
medo e a falta de confianga nos indios é bastante comum em alguns brasileiros e pode ser o
produto de uma consciéncia ma, lembrando o destino cruel que éstes indios haviam recebido
de suas maos, em tempos passados” (GLASS, Aventuras... s/d, p. 154).

Nesse caso, reconhecer a soberania indigena de suas terras era fundamental para o
missionario. Apesar disso, Glass afirma ndo ter encontrado muita dificuldade no
relacionamento com os Karaja, circunstancia favoravel para que o missionario visse “os indios
[como] os verdadeiros donos e governadores das praias do Araguaia, podendo fazer tudo quanto
Ihes apraza com aquéles que se aventuram a percorrer seus dominios” (GLASS, Aventuras...
s/d, p. 155). O tom elogioso de sua escrita abrange diversos aspectos da cultura indigena.
Sempre perspectivado pelo olhar europeu, Glass indica que os indigenas ndo abusavam do

poder que detinham, pelo contrario, denotavam

uma raca nobre, honrada e merecedora de toda confianca. E um povo muito
distinto, de porte varonil, possuindo muito pouca cousa anormal. N&o vi néles
sinal de moléstias de pele, embora sua alimentacdo seja quase exclusivamente

117 Trechos desse capitulo com o titulo “Atravez do territorio dos indios Carajas” n’O Jornal Batista de 18 de
dezembro de 1919, ano 19, n. 51, p. 8-9.
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peixe sem sal. Os jovens conservam-se robustos e musculosos, [...]. Suas
mulheres e criancas sdo caladas e modestas e estas especialmente atrativas.
Entre éles ndo ha poligamia. As mulheres tém poder e influéncia na maior
parte dos negdcios dos Carajéas.

Os Carajas tém um génio alegre e sdo possuidores de um intenso senso de
humor, sdo facilmente provocados a risos e gargalhadas. Seus cantos
esquisitos e selvagens tém realmente grande encanto e fascinacdo (GLASS,
Aventuras... s/d, p. 155 e 158).

Ap0s a passagem pela Ilha do Bananal, reencontrou-se com Woodidi, seu amigo Karaja.
Na aldeia de Woodidi, Glass ficaria dois dias, tempo suficiente, segundo o missionério, para
fazé-lo intimo dos indigenas em virtude dos presentes que recebeu na sua partida: bananas e
inhame. O reencontro entre Glass e Woodidi produziria, na perspectiva do missionario, alegria
neste ultimo, ainda que o amigo Karaja se encontrasse “reservado ¢ modesto”. Glass insinua
que Woodidi teria retomado seus costumes ancestrais. Seu estado contraditorio poderia ter como
base suas lembrangas do “tempo que usara roupas, jantara a nossa mesa € assistira as nossas
reunides em Goias” (GLASS, Aventuras... s/d, p. 161).

Na literatura compulsada encontramos explicacdes para esse tipo de situagdo, como na
memodria escrita pelo Tenente-Médico do Exeército Othon Xavier de Brito Machado, em 1946,
quando participou da Expedicdo a Mesopotamia Araguaia-Xingu (1945), ocasido em que
percorreu como médico e botanico os rios Araguaia e Tapirapé. Para Othon Machado, a
retomada de comportamentos ancestrais pelos indigenas tem com fundamento o atavismo

caracteristico deles. Eis seu argumento:

Um Caraja cerebralmente mais evoluido, transportado desde pequeno para o
contato da civilizacdo e convenientemente educado, acompanhara no seu
desenvolvimento somatico o dito psiquico, tal e qual ocorre com 0s meninos
civilizados. Integrado a humanidade, sua mentalidade podera atingir os niveis
mais elevados: sera capaz de compreender Euclides, Dalambert, Newton,
assimilar a Lei dos Trés Estados ou demonstrar porque o “Homem se agita e
a Humanidade o conduz”. Todavia (e a ressalva ¢ apoiada por inimeros
exemplos ja registados para indigenas de outras ragas) poderd o atavismo
interferir e determinar a volta do Caraja aos seus costumes primitivos e ao seu
habitat, como acontece com Carovina, Caraja que é alfabetizado, reservista
do Exército (onde foi cabo), funcionério da Prefeitura da Cidade do Rio de
Janeiro e diplomado em apicultura e... tudo abandonou e voltou a vida livre,
simples e arrojada das margens do Araguaia (MACHADO, 1947, p. 8, grifos
no original).

Ap0s a publicacéo de seu segundo livro, Glass ainda escreveu e publicou sua terceira
narrativa — Though Brazilian junglelands with the book — quando j& havia efetivado o trabalho

missionario inglés entre os indigenas, a partir de 1925. Nessa narrativa, alem de dados
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autobiogréaficos, Glass discorreu de modo mais amplo sobre a evangelizacdo dos povos
indigenas da América Latina como um todo. Dos quinze capitulos, totalizando exatamente
duzentas paginas, dedicou um especialmente a excursdo que empreendeu no Vale do Araguaia
(GLASS, Through... s/d, p. 152-192).

Nas duas viagens de “exploragdo”, Glass visitou os Karaja perspectivando por meio
desses o0 contato com os Javaé. Glass observou, anotou e elaborou um relatorio, além de publicar
livros, artigos em periodicos protestantes e expor os dados de sua viagem em conferéncias aos
missionarios estrangeiros e brasileiros. Os relatorios e as publicacdes sobre os indigenas tinham
0 objetivo de levantar verbas para financiar estas missoes, visto que naquele momento alguns
entraves, de acordo com sua narrativa, se colocavam a implementagdo das mesmas, como a
dificuldade na comunicacdo com os indigenas e a caréncia de recursos financeiros para iniciar
os trabalhos.

Com vistas a superacao de tais entraves, Glass executava reunides em cidades como Rio
de Janeiro para divulgar suas viagens de conhecimento e expor os dados registrados durante as
excursdes. Patrocinado pelas Sociedades Biblicas Britanica e Americana, Glass possibilitaria
aos participantes “a oportunidade de ouvir os factos concernentes as muitas tribus de indios que
ainda estdo por evangelizar”.1!® Uma de suas conferéncias ocorreu em 11 de novembro de 1910,
na sede da Associacdo Cristd de Mocos, no estado do Rio de Janeiro.!'® Na ocasido, Glass
serviu-se de projecdes luminosas'?® para mostrar, inicialmente, a area habitada pelos povos
indigenas visados (a Ilha do Bananal) e algumas cidades goianas como Cataldo, Santa Cruz e
Cidade de Goias. A conferéncia seguiu com a exposicdo de fotografias dos Karaja, de seu
companheiro de viagem (Woodidi) e de sua familia, além de repassar dados coletados
concernente a esse povo.

A escrita do redator d’O Estandarte sintetiza, de maneira ampla, a concepcao
protestante da época em relacdo aos indigenas: buscar inseri-los na civilizagdo. Ao comentar a
fotografia de Woodidi, o jornal expde: “Vimol-0, em poucos minutos, transformar-se num
civilizado, decentemente vestido. Contou-nos o conferencista que em 8 mezes este intelligente
mogo ja lia e escrevia”. A aparente mudanca de Woodidi deixa-se transparecer pelo fato dele
usar vestimentas e se submeter ao aprendizado da lingua, ambos de caréater ocidental. Dado que

0 proprio Glass afirma em sua segunda visita a aldeia de Woodidi, que ele havia retomado seus

118 \/iagem entre os indios. Aviso. O Jornal Baptista. Rio de Janeiro, 24 de abril de 1919, n. 17, p. 7.

119 Conferéncia. O Estandarte. S&o Paulo, 17 de novembro de 1910, p. 4.

120 A5 projegdes luminosas eram realizadas com as lanternas magicas, “aparelhos que projetavam por meio de
lentes e espelhos imagens pintadas em [&minas de vidro” (DE LUCA, 2011, p. 135).



138

costumes ancestrais, tais mudancgas externas pouco ou nada interferiram na cosmologia /ny do
indigena em questo.

Se é plausivel que Woodidi tenha passado um tempo na missdo com Glass para conhecer
o mundo dos “brancos”, informagdo repassada pelo proprio missionario, ele o fez desde uma
atitude de engajamento, de imersdo no contexto social, cultural e religioso protestante. Tendo
experimentado da cultura ocidental ao vestir-se, comer a mesa e participar dos cultos, Woodidi
passa a deter um conhecimento a mais para, no retorno a sua aldeia e ao seu povo, decidir-se
pela cosmologia Karaja desde um posicionamento intercultural critico. Por isso, a afirmacéo
posterior de Glass: ele havia retomado seus costumes ancestrais.

Certamente, essa retomada, aqui entendida no sentido proposto por Maria do Socorro
Pimentel da Silva (2017, p. 211), ou seja, “como um movimento de descolonizagdo dos saberes
indigenas”, teria muito mais valor que antes visto que a curiosidade de Woodidi, conforme
narrativa de Glass, o teria levado a conviver e experimentar este outro mundo. Porém, por essa
mesma experiéncia, ele teria condi¢des de optar pela sua historia, seu povo, sua epistemologia
e sua ancestralidade!??.

Na edigdo d’O Jornal Baptista, publicada em 24 de abril de 1919, antes de sua segunda
excursdo de conhecimento ao Vale do Araguaia, Glass escreve o artigo A chamada dos
Carajas.'?

Nele, o missionario confirma o apelo missionario para atuacdo entre os Karaja nove
anos antes, algo que, se tivesse ocorrido, teria atingido os varios povos existentes no Vale do
Araguaia, uma possibilidade que, na visdo de Glass fora negligenciada. Todavia, por ocasido
da escrita do artigo, Glass afirma o interesse de um grupo de mulheres da Nova Zelandia em
patrocinar a missdo protestante entre os Karaja. Para tal, foi destinado o missionario E. V.
Kingdon, que depois de passar pela Inglaterra, contraiu gripe durante a viagem, vindo a falecer
em Portugal. Uma fatalidade lamentada por Glass que a compreende como um golpe em suas
esperancgas de se iniciar a protestantizacdo indigena no Vale do Araguaia, dada a concorréncia
com as missdes catdlicas na regiéo.

Na edigdo 32, de 11 de agosto de 1921, O Estandarte traz a informag&o da chegada ao

Brasil de dois missionarios (Cecil Stuart e Alfred Hill) para atuar no Vale do Araguaia entre 0s

121 Ao longo da histdria, outros indigenas atuaram de modo distinto ao de Woodidi, ou seja, ao lado do colonizador,
como a Kayap6 Damiana da Cunha. Cf: JULIO, Suelen Siqueira. Damiana da Cunha: uma india entre a “sombra
da cruz” e os caiapds do sertdo (Goias, c. 1780-1831). 171 f. Dissertacdo (Mestrado). Universidade Federal
Fluminense, Instituto de Ciéncias Humanas e Filosofia, 2015.

122 A chamada dos Carajas, F. C. Glass. O Jornal Baptista. Rio de Janeiro, 24 de abril de 1919, n. 17, p. 3.
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Karaja, subvencionados por mulheres neozelandesas!?® e conclui que “[h]a nas egrejas
evangélicas particular interesse pela evangelizagio dos indigenas.”*?* Interesse mundial, diga-
se de passagem. Todavia, um interesse adiado, pois em 16 de novembro de 1922, 0 mesmo
periddico noticiaria que a Missdo da Nova Zelandia entre os Karaja seria temporariamente
suspensa, aguardando organizacdo mais eficaz.!?

Em seus artigos, publicados em periédicos como O Jornal Baptista e O Estandarte,
Glass reitera as consideracOes veiculadas anteriormente nos livros que havia publicado: (1) a
perspectiva evolutiva em relacdo aos Karaja como selvagens e primitivos que vivem em um
lugar distante da civilizacéo, a comecar pelo tempo gasto entre o litoral até o lugar em que se
encontram: “quatro dias pela estrada de ferro, tres semanas a cavallo, e um mez, maiS Ou menos,
a canda pelo rio abaixo” e (2) a imutabilidade caracteristica do mundo selvagem dos povos
Karaja, por isso, os candidatos a tal empreita, além dos critérios apontados anteriormente,
deveriam ser solteiros, em virtude da caracteristica do trabalho missionério.

Ainda em dezembro de 1919, Glass publicaria o relato de sua segunda viagem aos
Karaja.'?® Sem novidades em relagdo as suas obras, a publicagdo demonstra o interesse do
missionario em efetivar, tdo logo fosse possivel, a missdo protestante na regido central do
Brasil, todavia, ndo uma missdo focal, ou seja, apenas para os Karaja, mas abrangente. O
objetivo seria atingir os povos indigenas da regido, dentre eles, os Javaé.

Entretanto, provavelmente logo apos esse periodo, Glass tenha redirecionado sua area
de atuacdo no Brasil como missionario. Ele mesmo informa na edi¢cdo de O Estandarte, de 11
de junho de 1938'%’, que havia deixado a administracdo da Igreja Cristd da Cidade de Goiés,
diretamente interessada na evangelizacdo dos povos indigenas no Vale do Araguaia, hé vinte
anos antes, para se dedicar exclusivamente ao trabalho de colportagem no nordeste do pais,
especificamente em Garanhuns, no estado de Pernambuco, seu ponto de partida para extensas
viagens pelo territorio brasileiro. Com a sua saida, a tarefa de administrar a igreja e, em

decorréncia disso, de continuar os contatos com os Karaj4, ficaria a cargo de Archie Macintyre.

123 Commisséo Brasileira de Cooperacgdo. Missdes aos indigenas. O Estandarte, Sdo Paulo, 03 de novembro de
1921, ano 29, n. 44, p. 12.

124 Commissdo Brasileira de Cooperagdo. Missdo aos indigenas. O Estandarte, Sdo Paulo, 1921, ano 29, n. 32, 11
de agosto de 1921, p. 5.

125 MissOes aos indigenas. O Estandarte. Sdo Paulo, ano 30, n. 46, 16/11/1922, p. 29.

126 Atravez do territorio dos indios Carajas. Pelo Sr. Frederico Glass, missionario evangélico. O Jornal Batista, 18
de dezembro de 1919, n. 51, p. 8-9.

127 Colportagem no Brasil. F. C. Glass. O Estandarte, Séo Paulo, ano 46, n. 16, 11 de junho de 1938, p. 3.
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3.3 Archie Macintyre: sinais de uma evangelizagdo frustrada

Archie Macintyre era um missionario escocés, que veio para o Brasil em 1907, como
agente da South American Evangelical Mission — SAEM, agéncia de missdo que constituiria,
em 1911, a EUSA (ou UESA), de F. C. Glass.

Ainda na Escdcia, Macintyre teria recebido “o seu preparo teoldgico e chamada para o
campo missionario”.}?® Ja no Brasil, passou pelo periodo de um ano em S&o Paulo no intuito
de aprender a lingua portuguesa e se adaptar a cultura, provavelmente no Instituto Biblico,
fundado por Reginald Young e Frederick Charles Glass, no final do século XIX “para
treinamento pratico de obreiros leigos”.}?® O periodo de adaptacdo incluia, desde aulas de
portugués e conhecimentos relativos ao pais, como a participacdo de atividades recreativas
promovidas pelas liderancas evangélicas.!*

Em 1908, “estabeleceu sua base na cidade de Goids, [...] e de 1a partia para diversas
expedigoes evangelisticas e de colportagem biblica”, assumindo fungdes administrativas como
presidente da Comissdo Executiva da EUSA e superintendente do campo missionario em Goias,
em 1928.13! Fez vérias “viagens de colportagem” pelo territorio brasileiro, atingindo uma vasta
regido que ia desde a fronteira com a Bolivia, em Corumbéa (MS), até regiGes mais proximas
dos estados de Minas Gerais e Goias, abrangendo a regido do entorno da capital goiana no
periodo — cidade de Goias. Atuou por volta de meio século neste estado, quando teria voltado
para a Escdcia.

A excursdo de Macintyre ocorreu em 1920, tendo duracdo de cinco meses, viajando por
via fluvial e por via terrestre. Nesse periodo, ele percorreu ndcleos populacionais estabelecidos
ao longo rio Araguaia, visitou a Ilha do Bananal e passou por cidades como Concei¢do do
Araguaia, Porto Nacional, Natividade e Planaltina. Ha indicios de que a escrita de Macintyre
ocorrera em um periodo posterior & viagem, com base nas anotagdes em seu caderno,'®

elemento essencial na composi¢do do relato da viagem, constituido por memorias, anotagdes e

128 Archibald Macintyre — primeiro missionario residente no estado de Goias. In: Revista da Escola Dominical —
Jovens e Adultos. Departamento de Escolas Dominicais da Igreja Cristd Evangélica no Brasil. Ano 1, n. 1. 1°
Trimestre de 1973, p. 8. Disponivel no link:
http://www.editoracrista.org/40anos/index.php?option=com_flippingbook&view=book&id=5&Itemid=3.
Acesso: 19/08/2015.

1291bid, p. 39.

130 Pjc-nic. O Estandarte. Sdo Paulo, ano 16, n. 39, 24/09/1908, p. 3-4.

131 Revista..., 1973, p. 9. Egreja Christd Evangelica. O Estandarte. Sdo Paulo, 01 de mar¢o de 1928, ano 36, n. 9,
p. 15.

132 “Este ¢ o nome, escrito em meu caderno com letras grandes e firmes, que esta agora diante de mim”.
(MACINTYRE, 2000, p. 61).
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informagbes da época — orais, escritas, iconograficas — oriundas de diversas fontes
(MACINTYRE, 2000, p. 11).

A obra Descendo o rio Araguaia € composta por doze capitulos, em um total de cento e
trés paginas, divididas em duas partes. Metade da narrativa € destinada ao relato da “descida”
do rio Araguaia e, na outra metade, Macintyre descreve o trajeto percorrido apos atravessar 0
rio Tocantins e passar pelas cidades j& mencionadas.

No relato é possivel vislumbrar o comeco e o fim da viagem, descrita de forma linear e
evolutiva. A primeira parte engloba dados do contexto histérico dos lugares vivenciados, porém
predomina: (1) a percepcdo de Macintyre no tocante & paisagem encantadora do rio Araguaia
e de seus habitantes (principalmente os Karaja), das cidades visitadas e vistas pelo viés da
decadéncia, (2) os aprendizados ocorridos na convivéncia com os Karaja, denotando uma
relacdo intercultural, e (3) as informacdes coletadas dos povos indigenas habitantes da regido
(Karaja, Xavante, Av4, Javaé, Tapirapé, Kaiap0, Xerente), cujas ponderacdes sinalizam para a
possibilidade de implantacdo de missdes protestantes entre eles.

Todo o relato é permeado por apontamentos subjetivos e, geralmente, valorativos das
percepcOes experimentadas no decorrer da viagem. Embora contabilize o tempo gasto em cada
etapa da viagem, na forma de dias passados em cada lugar, ndo h& na escrita referéncia
cronoldgica no sentido de explicitar dia, més ou ano em que a viagem se efetivou ou em que o
relato foi escrito. A indicacdo do ano de ocorréncia da excursdo (1920) se encontra no prefacio,
elaborado pelo filho de Macintyre para a edi¢do portuguesa, publicada no Brasil em 2000.

Tanto a viagem como o relato em si integram as intencBes expansionistas do
protestantismo de missdo no entdo estado de Goids, ainda que o motivo da viagem fosse a
demanda por assisténcia religiosa oriunda de pessoas da regido que haviam se convertido ao
protestantismo. J& o relato, na qualidade de derivativo da viagem, pretendia a divulgacéo de
lugares desprovidos da intervengdo missionaria protestante, nos ambientes das agéncias de
missOes internacionais, com vistas ao levantamento de recursos financeiros e humanos que
patrocinassem tais empreendimentos.

A “descida” do Araguaia, propriamente dita, durou cinco semanas, na companhia
constante dos Karaja, que além de servir de remadores das canoas, também auxiliavam na
provisdo de alimentos, na orientacdo do trajeto a percorrer e, principalmente, na mediacdo das
relacGes com os indigenas encontrados nas diversas aldeias Karaja do rio Araguaia, exercendo
a funcdo de intérpretes no contato interétnico. A narrativa se inicia quando Macintyre se

encontrava em Leopoldina (atual Aruana-GO).
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Como agente de um projeto missionario com vistas a atuacdo na América Latina
(GONCALVES, 2011), observamos que sua viagem resulta dos desdobramentos das discussdes
do Congresso do Panama, um evento ocorrido no pais de mesmo nome e realizado de 10 a 20
de fevereiro de 1916 para reunir as liderancas missionarias em nivel mundial. Como resultado
das discussdes nesse Congresso, que contou com a participagéo de trés liderangas protestantes
brasileiras — Alvaro Reis (1897-1925), Eduardo Carlos Pereira (1855-1923) e Erasmo Braga
(1877-1932) — considerou-se o Brasil como campo de missdes protestantes, incluindo entre as
pessoas a serem evangelizadas, catolicos e indigenas.

Apo6s 1916, foi criado um programa de missdo aos indios com vistas a “levantar
informacdes e dados a respeito do problema indigena, de maneira a criar uma biblioteca e um
arquivo especializado” para subsidiar o estudo dos diversos povos indigenas do pais. Esse
programa se constituiu a partir de uma “estreita colaboracdo com agentes do Servigo de
Protecéo ao Indio na sistematizacéo de dados e na reunido de livros e documentos relacionados
aos diversos povos” (GONCALVES, 2011, p. 131-132).

Todavia, a missdo que Macintyre representava — UESA — ainda néo tinha estabelecido
um trabalho de evangelizacdo indigena na regido (embora Glass ja tivesse elegido um lugar
prévio para tal, nas proximidades do rio das Mortes e do rio Tapirapé), pois assim se manifestou
ao comecar os preparativos de retorno de sua viagem, na cidade de Conceic¢ao do Araguaia:

Ja estd mais do que adiantada a hora de comecar o evangelismo desse povo
esquecido. Ficamos contentes em saber que varios olhos estdo se tornando
para essa dire¢do e cobicam essa honra. Uma fazenda na Ilha do Bananal seria
um bom comeco e logo cobriria os custos de manutencdo (MACINTYRE,
2000, p. 72).

A viagem de Macintyre teve como motivo propulsor as reivindicagdes de protestantes
do Norte de Goias, fato corroborado pelas noticias publicadas n’O Jornal Baptista, nos
primeiros anos do século XX. Por volta desse periodo, poucas pessoas consideravam-se
protestantes na regido do entdo norte do estado de Goids, visto que “o esfor¢o missionario” se
concentrava mais na regido sul.

Dez anos antes, Macintyre havia recebido uma carta de um fazendeiro do ent&o norte
goiano solicitando a visita de um missionario. Inviavel na época, ao fazendeiro foi respondido
gue a visita seria feita quando possivel. Disposto a esperar, 0 mesmo se disp6s a colaborar no
empreendimento. Apds uma década, relata Macintyre, um empregado do fazendeiro, também
adepto do protestantismo, o teria visitado na Cidade de Goids com a mesma solicitacdo, embora

seu patrdo ja tivesse morrido. Motivado por esse acontecimento, Macintyre faria sua viagem de
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conhecimento da regido do Vale do Araguaia em 1920, aproveitando as reivindicagoes
anunciadas para encontrar-se com o Karaja Woodidi.

Como acontecia com todos os viajantes, Macintyre permaneceu dois dias em Santa
Leopoldina para a preparacdo da descida do Araguaia. O tempo de preparo foi preenchido com
atividades de colportagem — na qual descobriu que alguns se lembravam de F. C. Glass, que um
ano antes estava na mesma condigdo que ele — e de auxilio médico a alguns doentes, pois
compunha sua bagagem com “uma pequena quantidade de medicamentos”, visando situacdes
como essas, embora ele mesmo ndo fosse medico.

Santa Leopoldina surgiu como Presidio Militar em meados do século XIX, em
cumprimento a Lei Imperial de 29 de novembro de 1849. Em 1868, Couto de Magalhdes®?,
entdo Presidente da Provincia de Goias, daria inicio a uma série de politicas de desenvolvimento
da regido por meio de varias medidas para impulsionar a navegacao fluvial no Vale do rio
Araguaia, contribuindo para isso, ocorreu a instalacdo do Colégio Isabel nas proximidades de
Santa Leopoldina, em 1871.

A presenca dos Karaja na referida instituicdo educacional, bem como a presenca
constante nos relatos de viagem dos missionarios e de outros viajantes como guias na descida
do Araguaia, confirma que os Karaja habitavam o local desde o fim do século XIX.
Provavelmente na década de 1920, periodo da viagem de Macintyre, Leopoldina ja havia se
tornado “uma espécie de entreposto comercial, perdendo gradativamente sua representatividade
como porto da navegagdo fluvial.” (PORTELA, 2006, p. 15). Foi nessa cidade que se constituiu
a aldeia Karaja Buridina. Possivelmente, os Karaja que compunham a comitiva de Macintyre
seriam dessa aldeia.

O inicio da descida do Araguaia, na companhia do Capitdo Jodo, Karaja, e mais quatro
remadores também Karaj4, totalizando seis pessoas, significava para o missionario a realizacdo
de uma expectativa gerada anos antes. Uma expectativa pautada pela imaginacdo e agora
concretizada. A admiracdo, aliava-se o encantamento proporcionado pela imersdo em um
ambiente que ndo tinha comparacdes, ainda que essa comparacdo fosse com o rio Tamisa,
localizado na Inglaterra: “Este ndo era um conto de fadas; aqui estavam os Carajas de verdade,
uma ubé de verdade, e o Araguaia de verdade... ¢ nds no meio de tudo!” (MACINTYRE, 2000,
p. 16).

133 para um conhecimento mais detido de Couto de Magalhaes, ver: ARAUJO, Patricia Simone. Vasculhando a
vida alheia: o diario intimo de José Vieira Couto de Magalhédes (1880 — 1887). 149 f. Dissertacdo (Mestrado) —
Universidade Federal de Goidas, Faculdade de Histéria, 2013.
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A viagem na ub4 ao som da musica cantada pelos remadores, 0 entardecer, 0 surgimento
da noite enluarada, o acampamento nas praias do Araguaia e 0 amanhecer constituem, para
Macintyre, eventos que marcariam profundamente sua memaria. Imerso naquele ambiente, o
missionario estava exposto ao conhecimento tecnoldgico Iny, sobretudo aqueles voltados para
as sofisticadas técnicas de navegagdo. Conhecimentos alicercados em “[t]’ecnologias
desenvolvidas ao longo de milhares de anos, a partir de pesquisas e tentativas até encontrar a
arvore perfeita, o instrumento perfeito, o uso do fogo ou da 4gua para moldar a madeira.”
(PAPPIANI, 2018).

Visto que cada povo possui caracteristicas peculiares concernente a producdo de suas
canoas, as ubas do povo Javaé “sdo embarcagdes monoxilas, ou seja, feita a partir de um unico
tronco de madeira escavado e esculpido até tomar a forma de um barco com capacidade de
flutuar e se deslocar sob a 4gua dos rios e lagos.” Robson Haritiana Javaé Aratjo explica que o
tronco de madeira mais utilizado para a fabricacdo de uma uba é o Landi, por constituir uma

madeira mais densa e mais leve

tendo uma durabilidade maior que muitas outras espécies chegando até 15
anos de vida. Mas também pode utilizar as madeiras como Tambuiri,
Cangirana, Cachimbeira, Jatoba, caso ndo encontre a madeira propria, usa-se
a que tiver melhor facilidade de acesso, mas ndo tem uma durabilidade tdo boa
quanto a Landi (JAVAE ARAUJO, 2016, p. 22).

Outra informacdo importante, parte dos conhecimentos ancestrais do povo Javaé em
relacdo a fabricacdo das ubas e que tem sido retomado, em parte por causa da intervencao

fundamental do curso de Educacdo Intercultural da Universidade Federal de Goias, é que

A melhor época de fabricacdo da canoa tradicional é no més de julho em lua
nova (quando a madeira esta no ponto ideal de sua retirada ndo correndo risco
de ter rachaduras), sendo que no més de julho as aguas dos varjoes ja vao estar
seca facilitando o acesso as matas para a retirada da madeira para levar até as
margens do rio. Desde a retirada da madeira até sua fabricagdo leva 15 dias™**
para estar pronta, desde que ndo pare nenhum dia. Segundo os lideres do povo
Javaé sua fabricacdo era mantida em segredo pelos indios, era passado de pai
para filho, dizem que quanto mais se manter o sigilo mais bem feito a canoa
ficava. JAVAE ARAUJO, 2016, p. 26).

134 De acordo com Valdemir Filho Texiba Javaé (2017), a fabricacdo da canoa durava entre 20 a 30 dias, podendo
ser fabricada em outros periodos, além do periodo da seca. A vantagem em se fabricar a canoa no periodo da seca
estaria na facilidade para se conseguir a madeira e transporta-la até o lugar desejado. As divergéncias nas
informacdes de Robson Haritiand Javaé Aradjo e Valdemir Filho Texiba Javaé podem ser explicadas pelo fato de
que cada um pesquisou com ancidos em suas proprias aldeias: o primeiro na aldeia Canoand e o segundo na aldeia
Barreira Branca.
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Valdemir Filho Texiba Javaé, egresso do curso de Educagdo Intercultural, também
investigou, em 2017, os conhecimentos dos ancidos e das ancids Javaé concernentes a
fabricacdo e uso das canoas. Vale ressaltar que as diretrizes para que o0s estudantes desse curso
facam seu trabalho de conclusdo tém como ponto de partida as demandas de suas comunidades,
ou seja, 0s temas a serem pesquisados surgem de conversas dos estudantes nas aldeias, em
reunies onde todos participam, opinam e decidem juntos a tematica do Projeto Extraescolar,
uma espécie de monografia que tem a funcédo de integralizar o curriculo intercultural.

Dentro da perspectiva da retomada de um conhecimento, que € pertinente por integrar a
historia e a cultura Javaé e aparentemente ter sido esquecido pelas geracBes mais novas em
virtude da substituicdo da canoa tradicional pela canoa de aluminio a vapor, tanto Robson
Haritiand Javaé Araljo como Valdemir Filho Texiba Javaé ndo apenas mobilizaram
conhecimentos guardados nas memdrias dos sabios e ancidos das aldeias Canoand e Barreira
Branca, como também participaram, junto com suas comunidades, da construcdo de canoas,
registrando todas as etapas.

De acordo com os conhecimentos mobilizados por Valdemir Javaé, “a canoa maior tem
capacidade de 250 quilos”, sendo “utilizada como transporte, as pessoas viajavam nela para
outra aldeia, para acampamento, pescaria, buscar lenhas, cacada, ir para ro¢a de toco.” Como
meio de transporte, de trabalho e de lazer, a canoa é utilizada com remo e mede
aproximadamente trés metros. Além disso, ela “¢é feita calmamente, nada de agonia, paciéncia,
para a canoa ficar perfeita, o fabricador ndo pode ter relacdo sexual, [...], para a obra de arte
ficar perfeita.” (TEXIBA JAVAE, 2017, p. 26).

Esse era o tipo de embarcagdo que Macintyre se referiu ao iniciar sua descida no
Araguaia, em 1920, elemento que, provavelmente, contribuiu para o registro desse momento
em seu caderno de anotagdes. Percebe-se a impressdo marcante do lugar na narrativa
missionaria no momento em que ele segue seu companheiro Karaja em uma pescaria, em busca

da refeicdo do dia seguinte e, depois, na navegacao em si:

Andando atras dele por aquela praia destituida de qualquer rastro, com a lua
no seu ponto mais alto senti uma reveréncia como se estivesse em uma grande
catedral. O (nico som era o sussurrar de nossos pés na areia cintilante e 0s
ocasionais gritos de alguma ave noturna. Chegando a um pequeno lago
rodeado em trés lados pela floresta que vem até a margem do rio, e s6 separado
dele por um estreito monte de areia, quebramos enfim o siléncio que tinha nos
prendido com por encanto.

Como é lindo o rio ao amanhecer! Como é estimulante o ar no meio do rio!
Como estas &guas sdo pléacidas! Que cura maravilhosa para as pessoas de um
mundo tdo distante, tensas devido ao corre-corre e sempre com pressa em
tudo. Muitos viriam se soubessem desse paraiso desconhecido, mas nos
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sentimos egoisticamente felizes por ndo saberem, pois o encanto seria desfeito
para sempre. Encontrar um barco cheio de turistas com seus guias, bindculos,
cameras, etc., seria uma tragédia, e nos sentimos felizes pelo indio que ainda
rema a sua ubd e vive uma vida natural nestas dguas, como faziam antes do
descobrimento da América do Sul. [...] Nenhuma necessidade de se esforgar
para ter um espirito poético... pois tudo estava ao redor; nada de se criar um
ambiente inspirador... pois j& estdvamos no meio dele (MACINTYRE, 2000,
p. 18-9, grifos meus).

Oriundo de uma sociedade altamente industrializada, como a britanica, que desde o final
do século XVIII vinha passando por processos de industrializacdo e urbanizacdo, no Brasil,
Macintyre enfrentou processo semelhante, pois entre 1889 e 1920, o pais também passou por
mudancas significativas concernentes ao numero de estabelecimentos industriais, ao
crescimento da populacdo operaria, ao processo de urbanizacdo e da formacdo da burguesia
citadina. Mudancas que acarretaram alteracdo nas condi¢fes da vida politica nos grandes
centros, fazendo emergir novos problemas e acentuar as diferengas entre as regides brasileiras
(COSTA, 2007, p. 425-426), principalmente a regido do Vale do Araguaia, na qual as noticias
e até a comunicacao com as grandes cidades ocorriam morosamente.

A viagem seguiu com a comitiva de Macintyre aportando em lugares (pequenos
povoados e aldeias) onde ele poderia comprar itens como agucar, rapadura, farinha e arroz para
a alimentacdo, que era complementada com os peixes pescados pelos companheiros Karaja,
pelas tartarugas assadas, bem como seus ovos, € outros animais cozidos (onga ou porco),
cacados durante a viagem ou ainda outros alimentos trocados nas aldeias Karaja (mel de
abelha). As visitas as aldeias “modveis” (nas praias) tornavam-se momentos de troca: de um lado
rapadura, do outro, cestas de junco, arcos, flechas e outros utensilios indigenas.

Em S&o Jose, pode distribuir “mais de cem quilos de agticar e uns 70 de rapadura.” Além
disso, distribuia remédio a quem precisasse. A noite, na escola, realizaria uma reuniéo religiosa,
pratica comum dos excursionistas protestantes. Tempos depois, Clark afirmaria a adeséo do
professor da escola ao protestantismo, por ocasido da passagem de Macintyre nesse vilarejo.

Na sequéncia, a narrativa de Macintyre volta-se para a descri¢do da viagem em si: 0
cardapio ao longo do rio, sua “educa¢ao imperfeita”, que nao o ajudava a encontrar 0s ovos de
tartaruga nas praias na perspectiva Karaja (pratica aprendida ao final da excursdo), as
dificuldades durante a navegacdo (perigo de naufrdgio) e a alegria dos Karaja durante o
momento critico, pois o Unico a perder era ele mesmo e sua bagagem. Para Macintyre, os Karaja

jamais se afogariam.
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Ap0s passarem pelo rio Crixa chegaram & Ilha do Bananal, lugar onde permaneceram
quatro dias. Durante esse periodo, viram apenas “duas cabanas dos Carajas nesta grande terra
de ninguém.” (MACINTYRE, 2000, p. 28-9).

Seus companheiros permaneceram na margem do rio devido ao medo que tinham dos
Avé-Canoeiro e dos Xavante, momento oportuno para Macintyre tecer comentarios a respeito
desses dois povos.

Sua escrita engloba a localizacdo geogréafica (os Ava-Canoeiro nas nascentes dos rios
gue desdguam no Tocantins ou no Araguaia e 0s Xavante na extensa area a oeste do Araguaia,
entre o rio das Mortes e o rio Cristalino), a pretensa ideia de auséncia do contato com 0s néo
indigenas (“jamais” e “nunca” foram visitados), a estimativa populacional (os Canoeiro
provavelmente constitui um povo pouco numeroso e 0s Xavante, pelo contrario, em uma
estimativa moderada, podem atingir aproximadamente cinco mil pessoas) e 0 respeito que 0s
Avé-Canoeiro impunham aos Javaé, visto que, para Macintyre, estes se retiravam da Ilha do
Bananal quando os primeiros faziam sua visita anual a mesma. Da mesma forma, ele referencia
o0 temor imposto pelos Xavante aos Karaja, em razdo da violéncia praticada: atacar a primeira
vista. Tanto os Ava-Canoeiros como 0s Xavante se situavam, na perspectiva missiondria, em
areas ainda ndo exploradas.

A navegacdo pelo lado direito do rio Araguaia, também conhecido como Furo do
Bananal, estava impedida devido ao periodo da seca. Com a vazdo de agua apenas pelo lado
esquerdo, aferimos que Macintyre ndo encontrou pessoalmente os Javaé, ndo obstante os tenha
descrito no seu relato. O contato mesmo ocorreu com diversas aldeias Karaja de pequeno porte,
conforme consta. Em relacdo a llha, ela surge na narrativa de Macintyre como um lugar pautado
por sua fertilidade, abundancia de caca (veado, porco do mato, oncas, etc.) e pesca, além de
(projetando o olhar) possuir “grandes extensdes do que existe de melhor em pastagens no Brasil,
com pequenas matas aqui e ali, esperando os capitalistas do futuro, e sem duvida alguma, esta
regido se tornara famosa na criagao de gado.” (MACINTYRE, 2000, p. 31).

A expectativa de Macintyre em relacéo a criagdo de gado passou a fazer parte da politica
indigenista proposta pelo SP1 aos Javae, a partir de 1950. Com a implantacdo do Posto Damiana
da Cunha na aldeia Barreira Branca, em 1952, uma das diretrizes do encarregado do posto seria
“a organiza¢do de trabalhos rurais, organizando planta¢des e também cuidando da cria¢do de
gado la existente, podendo contar para isso, inclusive, com um néo indigena vaqueiro por
profissao para atuar no Posto.” (PIN, 2014, p. 129).

Por outro lado, as aldeias Javaé (Canoand e Sorrocd, por exemplo), que atualmente

constituem parte de suas receitas com a criacao de gado, passaram a ser invadidas por criadores
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de gado nesse mesmo periodo. Os pontos principais para a entrada das invasfes na llha do
Bananal “eram os municipios de Dueré, Formoso do Araguaia, Sdo Miguel do Araguaia e
Sandolandia” (PIN, 2014, p. 130-131).

Né&o obstante seu olhar perspectivado por critérios econémicos, Macintyre vislumbrava
a llha do Bananal como um lugar quase paradisiaco, a ndo ser pela presenca de mosquitos na
época das chuvas. Resolvido esee problema, seria “possivel para 0 homem civilizado morar ali
permanentemente” (MACINTYRE, 2000, p. 32).

Sua passagem pelo rio Cristalino o levou a sentir “autocomiseracdo por ter nascido
colportor em vez de explorador, ou pelo menos, cozinheiro do explorador.” (MACINTYRE,
op. cit,, p. 32). Macintyre, em uma linguagem figurativa, explica que diante do desejo
incontrolavel de explorar tal rio, as &guas do mesmo se fecharam como a dizer-lhe: “Proibido
a entrada a ndo ser a negdcio”. Ou seja, ele nada tinha a fazer naquele lugar visto ndo ser um
capitalista, um termo utilizado por ele mesmo na sua escrita. Ao conscientizar-se disso, 0
encanto pelo rio foi quebrado e ele retornou ao Araguaia.

Interessa-nos o encontro de Macintyre com uma grande aldeia Karaja as margens do
Araguaia, cujo povo estava fugindo de um conflito com outra aldeia Karaja. As boas-vindas
foram dadas por indigenas guerreiros, houve trocas de presentes e noticias de que em breve (no
dia seguinte), com o prosseguimento da viagem, entrariam na “zona da guerra” e, por tal
motivo, a passagem pelo rio estaria bloqueada. A noticia de um ataque a aldeia em que se
encontrava, motivado por uma ‘“vinganga de sangue”, encontrou espa¢o na narrativa de
Macintyre.

Na atualidade, muitas aldeias sdo constituidas por causa de conflitos entre familias.
Lazaro Lopes do Rosario Tapuio (2014), ao narrar a historia da aldeia Karaja Barra do Rio
Verde, situada na confluéncia do rio Javaé e Rio Verde, atual municipio de Sandolandia, estado
do Tocantis, destaca que sua origem se deu em virtude de conflitos familiares (ocorridos tanto
na aldeia Karaja de Santa Isabel como na aldeia Javaé de Barreira Branca). O resultado foi a
constituicdo da aldeia Barra do Rio Verde, uma aldeia KarajA em um territério
reconhecidamente de ocupacao Javaé.

No momento da viagem, Macintyre estava curioso, por reconhecer que gostaria de ver
0s Karaja pintados para a guerra, ndo havendo ocasido mais oportuna para tal. Além disso,
causava-lhe impressdo “a total falta de agitacdo no acampamento” (MACINTYRE, 2000, p.
39), muito porque algumas mulheres estavam ocupadas pintando os guerreiros, fiando algodéo,
fazendo esteiras de folhas de palmeiras ou cozinhando, “tudo sem nenhuma pressa, com aquela

calma que tanto admirei nelas” (p. 40).
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A iminéncia da guerra, Macintyre tenta dissuadir o guerreiro Karaja, “seu guia,
conselheiro e amigo”, a fim de evitd-la. Sua intervencdo pautava-se em argumentos que
denotassem para seu amigo que, se continuassem com praticas de guerra, brevemente seu povo
estaria extinto. No limite, 0 ameacava fazendo referéncia aos soldados do governo. O resultado
da intervencao de Macintyre foi apenas a garantia, pelo amigo, de que nada Ihe aconteceria, j&
“que isso [a guerra] era com eles”, pois o irmao do guia Karaja havia sido morto pelos Karaja
do rio abaixo em tempos anteriores.

Em visita aos Karaja em outubro de 1925, Benedicto O. Propheta (1926, p. 280) relata
ter impedido a ocorréncia da guerra entre duas aldeias indigenas Karaja situadas na regido do
rio das Mortes e da aldeia Furo de Pedra, ao norte da Ilha do Bananal. Durante a conversa que
tivemos na Aldeia Canoana - llha do Bananal, do povo Javaé, Edilson Haburunatu Javaé

mencionou ser essa uma pratica cerceada pelos missionarios:

Assim, antigamente o pessoal matava muito, né? Pessoal se matava, qualquer
coisinha matava, bater e matava, acontecia a guerra, né? Pra defender de
guerra tem que guerrear, sendo ele vai morrer, né?

Pois é, por isto que 14 matava porque tem que matar, porque senao eles...né?
Né&o tinha seguranca também, né? Aldeia pequena mesmo apanhava, né?
Aldeia pequena quando o pessoal chega... os guerreiros de outros indigenas
chegavam 14 pra escravizar as mulheres e criangas e matavam 0s homens
(Conversa realizada em 17 de outubro de 2017, na Aldeia Canoana, Ilha do
Bananal, TO).

Essa proibicéo levou os agentes cristdos a contribuir com uma das mudancas culturais
entre o povo Iny, o abandono da préatica da vinganca por meio das guerras.

Retomando a narrativa de Macintyre, mais a frente, continuando a descida do rio, agora
com apenas seu companheiro Jodo, uma vez que 0s outros companheiros Karaja haviam ficado
na aldeia a esperar o acontecimento da guerra, Macintyre depara com um grupo de
aproximadamente cinquenta Karaja subindo para o conflito. Entretanto, o convite para visitar a
aldeia foi aceito, ndo sem receio por ele. “Somente a minha fé nos Caraja me livrou de crer que
iriam nos assar vivos e ter uma festa canibalesca com seus dois impotentes cativos.” (p. 44).
Medo superado, trocas feitas e a sensacdo de Macintyre, conforme sua escrita, era de ter visitado
uma aldeia de selvagens encantadores.

Macintyre e seu companheiro, Capitéo Jodo, alcancariam o rio das Mortes para acampar
em uma aldeia Karaja abandonada ao pé do morro de Santa Isabel, lugar onde deparam,
provavelmente, com um cemitério Karaja. Apos essa experiéncia, encontrou-se com um grupo

de freiras dominicanas seguindo em direcdo a Conceic¢ao do Araguaia, no estado do Para.
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Outro rio alcangado (Tapirapé) o lembra da aproximac&o a aldeia de Woodidi, na ocasido
também abandonada. Ao referir-se ao povo Tapirapé, Macintyre o faz a partir da perspectiva
de uma emboscada®®® feita pelos Karaja para matar os homens, capturar mulheres e criangas e
vendé-las aos “aventureiros da borracha em troca de machado e facoes”, algo que provoca
vergonha nos Karaja, afirma o autor. A “ferida aberta” por tal evento constitui-se motivo para

Macintyre defender a evangelizagido dos Tapirapé por “ocupagdo direta”:

Eis uma porta aberta para o trabalho indigena, que se ndo for aproveitada, a
oportunidade pode se fechar para sempre. Esta tribo ndo pode ser alcangada
através de seus inimigos tradicionais, os Carajas, mas somente por ocupagao
direta. Os jesuitas, considerando seu trabalho somente entre os Caiap6s, um
pouco mais abaixo, como um fracasso, estdo voltando seus olhos para este
povo esquecido... de fato, ja fizeram uma visita a essa primeira aldeia, e
certamente se aproveitardo dessa vantagem (MACINTYRE, 2000, p. 51).

Entre 1932 e 1935, Frederick Kegel atuou entre os Tapirapé apds a Missdo Protestante
Inglesa ter-se estabelecido na regido, a partir de 1925, local que atrairia para proximo de si 0s
indigenas Karaja e se tornaria a Aldeia Macaulbas. Havia uma concepcdo que permeava 0S
missionarios protestantes que excursionaram pelo Araguaia em suas viagens de conhecimento,
que era a de estabelecer uma base, um ponto para construir a missao, abrigar 0s missionarios e
atrair os povos indigenas para 0 mesmo. Kegel, por exemplo, permanecia em algum lugar
préximo a aldeia dos Tapirapé, por aproximadamente um ou dois meses, depois retornava a
base missionaria.

Entendemos aqui que Macintyre defendia a residéncia de missionarios entre 0s
Tapirapé, pelo menos na primeira aldeia (ele contabiliza trés aldeias com um total de mil e
quinhentas pessoas) ja visitada pelos dominicanos, embora ele mesmo tenha afirmado, no inicio
do seu relato, que as autoridades brasileiras (provavelmente do SPI) estivessem proibindo a
presenca de estranhos nas reservas indigenas (p. 17). Possivelmente, o fato de o missionério

residir em aldeias indigenas era um assunto discutido, pois Macintyre apresentava, a esse

135 Povo de tronco linguistico Tupi, os Tapirapé, auto-denominados Apyawa, sdo originarios do litoral brasileiro.
Seu deslocamento em direcdo ao Centro-Oeste brasileiro os forgou a uma convivéncia com povos do tronco
linguistico Macro-Jé&, como Kayapo e Karaja, com os quais momentos de paz e de conflitos intensos se alternavam,
levando-os a quase completa extingdo, em meados do século XX, por um ataque do povo Kayapd. Restaram apenas
47 Tapirapé. Superado esse momento, “[a]tualmente ha cerca de 760 indigenas distribuidos em sete aldeias, das
quais, seis, estdo na Terra Indigena Urubu Branco, localizada na divisa dos municipios de Santa Terezinha,
Confresa e Porto Alegre do Norte, e uma aldeia, na Terra Indigena Tapirapé-Karaja, no limite entre 0s municipios
de Luciara e Santa Terezinha, na foz do rio Tapirapé, em Mato Grosso.” (LIMA; NAZARENO, 2014, p. 51).
Situagdo que revela o “intenso processo de interculturalidade, com casamentos interétnicos e ainda, um nao menos
intenso processo de interculturalidade epistémica. Assim, os Tapirapé incorporam parte da cultura dos Kayapé e
Karaja, como as musicas, mascaras, adornos, dancas, a pesca e adaptacdo ao Cerrado um ambiente muito diferente
daquele em que seus antepassados haviam habitado.” (LIMA; NAZARENO, 2014, p. 52).
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respeito, ideias similiares as de Glass (ambos pertenciam a mesma agéncia missionaria), que
tempos anteriores defendia concepgdes semelhantes.

Sob a perspectiva de Macintyre, os Tapirapé “[v]ivem completamente nlis, mas sdo
trabalhadores, tendo grandes plantagdes de algoddo, banana e inhame, etc.” (p. 50). Sao
admirados pelo carater generoso e simples, pela aptiddo em fazer cestas e tecer redes e também
pela beleza de seus trabalhos. Macintyre apela para os protestantes no sentido de evitar que 0s
dominicanos consigam a primazia na evangelizacdo dos Tapirapé. Descendo o Araguaia, a

busca ap06s passarem pelo rio Tapirapé é por Woodidi,

0 Unico indio no Araguaia que ja recebeu ensino cristdo, tendo morado por
dois anos na sede de nossa Missao na capital de Goias. Depois daquele tempo,
ele voltou para seu povo muito a contragosto, mas teve que obedecer, pois
vieram quatro Carajas mandados especialmente para busca-lo. Logo depois,
ele se casou e foi feito capitdo da sua pequena aldeia onde ainda mora. Vez ou
outra nos mandava recomendagdes, mas nunca tinha voltado para a Capital, e
agora nos estavamos tentando acha-lo (MACINTYRE, 2000, p. 54-55).

A continuidade da viagem o surpreenderia, ao promover o encontro com Woodidi.
Mudado “gasto e magro em consequéncia da febre amarela”, para Macintyre longe de parecer
o “rapaz forte e robusto” que conhecera anos antes. Reconhecendo o missionario, Woodidi o
“pegou em seus bracos”, carregando-o até a praia até cairem, “para divertimento dos todos que
nos observavam.”. Na aldeia de Woodidi, foi apresentado a sua familia, depois atualizaram as
noticias e ao missionario foi oferecido uma bebida Karaja, o que causou um estranhamento ao
seu paladar escocés. Encontrado Woodidi, a viagem pelo rio Araguaia teria atingido seu
objetivo. Acompanhado de seu amigo Karaja, Macintyre partiu para o povoado de Santana,
Santa Maria, Porto Franco (Couto Magalhaes), indo até Conceicdo do Araguaia. Macintyre
despediu-se de Woodidi em Porto Franco. Para a ocasido, o missionario escreveu: “Quando eu
0 abragava na despedida de Porto Franco, ele virou-se para os que ali estavam e disse, ‘Ele esta
indo embora, agora Woodidi vai chorar muito’.”.

Além dos adjetivos hierarquizadores utilizados por Macintyre na sua narrativa —
selvagens, semi-selvagens, selvagens encantadores e civilizados — sua expectativa de longas
datas em relacdo a Woodidi era que ele se tornasse um missionario entre os Karaja, uma espéecie
de intérprete cristdo entre o seu povo, porém, algo impossivel de acontecer. Para Macintyre,
Woodidi entendia o cristianismo, mas ainda necessitava de mais clareza em relacdo ao que

aprendera treze anos antes, quando estivera na sede da missdo na Cidade de Goiés.
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3.4 Raymond Brooke Clark: a insisténcia dos projetos assimilacionistas

No inicio dos anos de 1920, ndo havia ainda um trabalho de evangelizacéo estabelecido
entre os indigenas da llha do Bananal, embora houvesse varias expedicOes que pretendiam fazé-
lo. Nessa década, a tarefa da evangelizacdo indigena continuava a permear as discussdes da
Christian and Missionary Alliance (Alianca Cristd e Missionaria - ACM). Mais de vinte anos
separavam a excursdo de William Azel Cook da viagem de Raymond B. Clark ao Vale do
Araguaia, nos meses de novembro e dezembro de 1922.

O relato de todo o trajeto culminou no livro Bananal or among pagan indians in Brasil,
com onze capitulos estruturados em 130 péginas, sendo um deles dedicado a descricdo da visita
feita a aldeia Javaé, Imotxi. A escrita de R. B. Clark traz registros precisos das datas e periodos
de permanéncia em cada lugar que visitou, assumindo, por conta disso e também por ter visitado
0s Javaé, aspectos que a distinguem das outras narrativas protestantes.

Os planos da Christian and Missionary Alliance eram estabelecer uma sede no Pard com
um objetivo duplo: atuar entre os catolicos e entre 0s povos indigenas da regido amazonica, as
margens do rio Tocantins (catdlicos) e as margens do rio Araguaia (indigenas). No
entendimento de Clark, a localizagdo geogréfica dos dois rios correndo em paralelo por muitos
quildmetros favorecia o objetivo duplo da ACM, dado que tais pessoas se situavam em regides
negligenciadas por outras agéncias missionérias, sendo essas as regides pretendidas.

Nesse sentido, o The Alliance Weekly, o periddico publicado em Nova lorque com vistas
a divulgacdo das a¢6es missionarias da ACM, veiculava ja em 19 de novembro de 1921, portan
to, um ano antes da viagem de Clark, informagdes concernentes ao planejamento realizado. O
préprio missionario é o autor do artigo Our New Mission Field, Brazil**® (Nosso novo campo
missiondrio, Brasil) no qual esclarece as inten¢Ges da ACM, incluindo a evangelizagdo dos
povos Iny da Ilha do Bananal, ou seja, os Karaja e 0s Javaé.

Com esse intuito, afirma R. B. Clark no prefécio de seu livro, uma comisséo de quatro
pessoas, incluindo ele mesmo, saiu de Nova lorque, nos Estados Unidos, com destino ao Para.
Tratavam-se de quatro missionarios, sendo dois novatos e dois mais experientes.

Inicialmente os planos mudaram, pois pensavam ser o Para o lugar apropriado para
evangelizar, porém desistiram ao constatar a presenca de outros protestantes na regido (batistas,

presbiterianos, metodistas e pentecostais). A politica de atuacdo da ACM pretendia envolver

136 CLARK, R. B. Our New Mission Field, Brazil. The Gospel in Foreing Lands. Missionary Truth and Testimony:
Tidings from Alliance Mission Fields. The Alliance Weekly — A jornal of Christian Life and Missions. New York,
november 19, 1921. V. 60, n. 36, p. 566-8.
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regides onde o protestantismo fosse ausente. Diante das circunstancias, questionavam se a
missdo da Christian and Missionary Alliance estaria entre “os pagaos” e ndo entre os catolicos,
motivo pelo qual deram inicio ao estudo da “situagdo indigena”, tendo em perspectiva duas
possibilidades: a floresta amazonica ou o planalto brasileiro. Optaram por este Gltimo.

Ap0s aprovacdo da mudanga de planos pela Junta em Nova lorque, 0s missionarios
novatos permaneceram no Para para o aprendizado da lingua portuguesa e os outros dois
experientes (Raymond B. Clark, autor do livro, e seu primo John D. Clark) partiram com destino
ao Rio de Janeiro, com vistas a descer o rio Araguaia no sentido sul-norte, tendo como objetivo
visitar os povos indigenas do Araguaia, especialmente os Karaja e os Javaé, na llha do Bananal.
O relato, publicado em 1923 pela Imprensa Methodista em S&o Paulo, teria a funcao de detalhar
experiéncias e informacg6es que obtiveram, além de fomentar o interesse pela evangelizacédo
indigena.

A narrativa de Clark (1923) traz poucos dados de sua biografia, '3’ porém situa o leitor
no que se refere ao deslocamento da regido Norte a Sudeste, passando pelo Nordeste. Desse
relato, o que se evidencia, ja na cidade do Rio de Janeiro, € a vigéncia do sentimento de
cooperacdo entre os lideres do protestantismo, algo que reverberava na atuacdo das igrejas
protestantes no Brasil.

Nao se tratava de uma unido organica, ou seja, “a fusdo de todas as denominacdes em
uma sé corporagdo” e sim “[u]nir no que fosse possivel haver unido para o combate do inimigo
commum”. Isso significava cooperacdo em pontos de interesses comuns as igrejas, como em
praticas assistenciais (hospitais, asilos, orfanatos), nas publica¢fes, na imprensa e na educacao,
com vistas a atender aos interesses dos protestantes como evangélicos e ndo como
presbiterianos, batistas ou metodistas. O intuito era transmitir a ideia de um protestantismo
coeso e bem organizado, para fazer frente a preconceitos nesse sentido e preservar o carater de
cada instituicdo. 138

Significativo dessa cooperacdo foi o encontro dos Clark, naquele momento
representando a ACM, com os representantes das Sociedades Biblicas e com Erasmo Braga
(1877-1932), responsavel pelo Committee for Co-operation in Latin América (CLARK, 1923,

p. 17) (Comisséo de Cooperagéo para a América Latina), com sede em Nova lorque.'® A filial

137 Ao longo das 130 paginas, Clark diz apenas que morou oito anos em Sé&o Paulo, cidade onde sua mulher faleceu
trés anos antes dessa viagem, e que tem parentes no Rio de Janeiro.

138 O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 30 de dezembro de 1915, ano 15, n. 49, p. 4-5.

139 A Comissdo de Cooperacdo para a América Latina (CCAL) foi criada em 1913, em Nova lorque, e sua filial
no Rio de Janeiro, em 1917 “reunindo metodistas, congregacionais, episcopais e presbiterianos independentes em
um esforco de aproximacao entre as igrejas e o CCAL.” (BARROS, 2014, p. 32, 34-5). A Comisséo Brasileira de
Cooperacao constitui-se “[d]a necessidade da coordenacao de forgas e recursos, para evitar dispendio inutil com o
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no Rio de Janeiro recebeu o nome de Comisséo Brasileira de Cooperagdo, constituindo-se no
“principal centro de coordenagdo ¢ informacdo das igrejas evangélicas do Brasil” (MASSOTI,
2007, p. 45), o qual se tornou um lugar de planejamento e debate relativo as missdes indigenas
no pais.

No encontro, Erasmo Braga os informaria sobre o debate ocorrido na reunido da
Comissdo Brasileira de Cooperacdo realizado tempos antes de sua passagem pelo Rio de
Janeiro. Sem especificar a data da referida reunido, a Comissdo reconhecia na lideranca
protestante brasileira o interesse pela evangelizacdo dos indigenas, considerando seriamente
essa tarefa.

Em func&o disso, véarias recomendacdes foram feitas pela Comissdo aos representantes
das mesmas. As viagens de exploracdo ou de conhecimento, como temos denominado neste
estudo, a varias regides de terras indigenas para obtencdo de informacg6es, seriam uma dessas
recomendagdes. Por isso, para Clark, havia um alinhamento entre os objetivos e ideias da
lideranca protestante no Brasil e os da ACM em Nova lorque, representada por ele e seu primo,
estando eles em cooperacdo ativa com o protestantismo brasileiro.

Em seguida, Erasmo Barros os apresentaria aos responsaveis pelo Servico de Protecdo
ao Indio (SPI), para o qual tece elogios na narrativa, ao considerar o “sério esfor¢o” dispendido
para o aperfeicoamento dos povos indigenas das regides interioranas do Brasil (CLARK, 1923,
p. 18). No entendimento de Clark, o SPI ofereceu toda a assisténcia disponivel caso eles
decidissem dar inicio ao trabalho missionario entre os indigenas, porém, seguindo 0s
dispositivos constitucionais, qualquer possibilidade de difundir o trabalho dos viajantes como
parte de um objetivo religioso era-lhes vedado (Cf. HORTA BARBOZA, 1919, p. 6).

Mesmo com tais restricBes, para Clark, o SPI mantinha um posicionamento favoravel
as missdes protestantes, mais do que em relagdo as missdes catdlicas, muito em virtude de que
estas ultimas haviam falhado em levar beneficios aos povos indigenas em que atuavam, ou seja,
eles mais exploravam os indigenas do que os ajudavam.

Era 0 que os missionarios catolicos deixavam transparecer, na perspectiva protestante.
Por outro lado, isso acontecia porque, de um modo ou de outro, 0s objetivos estratégicos do SPI

como representante do Estado brasileiro estariam sendo atendidos: integrar os povos indigenas

entelhamento da obra missionaria feita por agencias diversas, e sobre tudo, para o cultivo da suave unidade
fraternal necessaria, para que ‘o mundo creia que Jesus Christo é enviado do Pae,” ndo s0 as egrejas estabelecidas
nas cidades evangelisadas, mas nos proprios campos missionarios, tém apprendido pouco a pouco a ceder o esprit
de corps sectario ao esprit de corps universalmente christéo de que resulta um aspecto novo de evangelismo em
nossos dias.” (BRAGA, 1917, p. 74, grifos no original).
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a sociedade brasileira por meio da assimila¢do dos valores ocidentais com vistas a formagéo de
trabalhadores Uteis a nagao.
A passagem dos Clark pelo Rio de Janeiro foi noticiada n’O Estandarte, periodico

presbiteriano, nos seguintes termos:

Em demanda aos sertbes de Goyaz, em busca do indigena, para lhe
prodigalizar o conhecimento da Verdade, e os beneficios da civilizag&o social,
Nno que estiver ao seu alcance, passaram por esta capital os dignos missionarios
Srs. Raymond Clark e John Clark, chegados de Nova York.

A Missdo a que estes evangelistas estdo filiados e da qual sdo no Brasil
representantes, intitula-se “Christian and Missionary Alliance”, nova
corporagao que veio estabelecer-se no Para.

A Commisséo Brasileira de Cooperacdo recebeu estes futuros pioneiros das
terras goyanas e 0s conduziu ao escriptorio do Servigo de Protec¢do aos
Indigenas, apresentando-os a Commissdo Rondon, onde foram cordialmente
recebidos, obtendo preciosas informacdes sobre 0 movimento desse utilissimo
Servigo.

Os Srs. Clark seguiram para o Araguaya, pela Mogyana.4

Ainda no encontro com os funcionarios do SPI, Clark soube da existéncia das estacdes
ou “zonas de perigos”, mais conhecidas como postos do SPI, estabelecidas para o contato e as
negociacGes com os indigenas, além de receber conselhos sobre a melhor localizacdo para se
estabelecer um trabalho missionario, que seria nas cabeceiras dos rios em regides remotas, pois
acreditava-se, segundo sua escrita, que nessas regides os indigenas, vivendo isolados, estavam
livres das crueldades experimentadas pelos indigenas que viviam proximos da civilizagao.

Na mesma edigdo d’O Estandarte, os editores publicaram as dificuldades enfrentadas
por A. Tattray Hay, missionario protestante em Mato Grosso que atuava junto as aldeias Bororo,
as margens dos rios S. Lourengo, Miranda, Paraguai e até o rio Vermelho, pela Inland South
America: “a linguagem que ndo tem escripta e outra € ja os Borords estarem contaminados por
doencas adquiridas pelo seu contacto com os ‘civilizados’, que lhes proporcionaram bebidas e
outros maus costumes.”4

Satisfeitos por compartilhar com os representantes do SPI ideias sobre os indigenas, a
narrativa de Clark elabora um enaltecimento de seu proprio projeto. Segundo o missionario, 0
projeto protestante situava-se acima do projeto governamental no tocante a elevacdo do
indigena, pois o primeiro poderia oferecer mais do que qualquer governo temporal, ou seja,

poderia oferecer aos indigenas a Life Eternal (vida eterna).

140 Miss@es aos indigenas. O Estandarte. Orgam Presbyteriano Independente. Factos e noticias. Sdo Paulo, ano
30, n. 46, 16/11/1922, p. 29.
141 O progresso da obra evangélica entre os Bororés. Idem, p. 30.
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Postas de lado tais distin¢Ges, a concordancia com os funcionarios do SPI dava-se no
tocante ao método que visava o “melhoramento” material de tais povos. Significava que para
haver a apreciacédo espiritual por parte do indigena nos moldes propostos pelos missionarios, a
missdo protestante deveria buscar primeiro “melhorar” sua condi¢do material, cujos
desdobramentos seriam o ensino do uso de roupas, a obediéncia as leis de higiene e o trabalho
para autossustento, por meio do cultivo do solo. Aliado as questdes materiais, 0 projeto
missionario previa o aprendizado da lingua (leitura e escrita), o aprendizado do mundo para
além das terras indigenas e, por fim, o aprendizado religioso (a Vida além, Deus e seu amor
pelos homens pecadores).14

Dirigindo-se para o estado de S&o Paulo, os dois missionarios seguiram o percurso da
viagem até chegar a Cidade de Goias e, finalmente, a Santa Leopoldina. A descida do Araguaia
teve inicio em 15 de novembro de 1922, auxiliados por dois remadores (Firmino e Raimundo).
Ao longo do Araguaia, estabeleceram contatos com os Karaja.

Logo no inicio da excursdo, aproXximaram de uma aldeia “movel” Karaja, com quatro
ou cinco casas e aproximadamente vinte e cinco pessoas. Os indigenas aproximaram dos
visitantes para saber quem eram (nomes e destino) e as possibilidades de comércio (tabaco,
“bedira”, rapadura, farinha de mandioca). Os missionarios interessavam-se pelo comércio de
peixes e curiosidades (adornos indigenas).

Para Clark (1923), predominava o interesse das criangas e das mulheres, estas mais
interessadas nos pertences dos missionarios, no intuito de obter mais aclcar e farinha. Ja os
homens, no geral, eram falantes da lingua portuguesa, um critério, no entender de Clark, para a
hierarquizacdo dos Karaja: situados muito proximos a civilizacdo. Com uma estimativa
aproximada de mil e cem pessoas espalhadas pela regido da ilha, embora se concentrassem ao
norte, Clark ndo destoa em relagdo aos outros missionarios.

Elogiou os Karaja (bem afeicoados, altos, musculosos, boa aparéncia, gentis), mas
manteve critérios negativos: eram preguicosos, a julgar pelo “primitivismo ao extremo” das
casas (moveis, sujas e com cheiro desagradavel) e pelas pequenas culturas e, apesar da
amabilidade e amizade, eram incivilizados, ou seja, os homens andavam nus e as mulheres
usavam apenas uma tanga.

Em Sao Jos¢, o “Oltimo posto avancado da civilizagdo”, realizou uma reunido
protestante organizada pelo professor da localidade. Clark indica que o mesmo teria aderido ao

protestantismo um pouco mais de um ano antes, por ocasido da passagem de Archie Macintyre

142 ¢1 jfe beyond, of God and his love for sinful men” (CLARK, 1923, p. 19).
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pelo vilarejo. Apos deixarem S&o José, atravessaram a foz do rio Crixas em direcdo a Ilha do
Bananal, em 21 de novembro de 1922. Habitada pelos Iny e outros povos, 0 missionario
descreve-a como “terra de ninguém” na metade sul, ou seja, desabitada.

Atravessando varios rios, Clark chega a aldeia Karaja de Santa Isabel em 25 de
novembro de 1922, onde estabelece as trocas com os indigenas. De um lado: flechas, arcos,
lancas e ornamentos de penas; do outro: migcangas, pequenos espelhos, faca, chita e comida
(farinha de mandioca e rapadura). Em Santa Isabel, contrata trés Karaja para leva-los até os
Javaé e assim chegam até a aldeia Imutxi.

No retorno, Clark avalia seriamente a possibilidade de iniciar um trabalho missionario
com os dois povos e também com os Tapirapé, que habitavam um lugar conhecido como Furo
de Pedra. Com esse intuito, era fundamental encontrar um terreno elevado para viver e construir
casas. Assim, exploram Furo de Pedra, que no futuro poderia tornar-se sua casa — terras
arborizadas; ideal para cultivo; suprimento de madeira necessaria para construgdo; e pastagem
para criagdo de gado. No local, encontram uma viséo ideal para tal misséo.

Ali deveria se estabelecer uma Missdo Industrial devido a localidade estrategicamente
ideal: mais densamente habitada pelos Karaja, ficava a dois dias de viagem por terra dos Javaé
mais préximos e quase na foz do rio que é o porto natural do territério dos Tapirap€, povo que
seria alcangado primeiro.

Terreno alto para fins de construcéo, terras excelentes para o gado de criacéo e cultivo
de culturas, fornecimento de madeira — tudo ao alcance do rio, a partir do qual nada se pode
divorciar do indigena. Nenhum indigena viveria longe da agua. Observam terras cultivadas por
indigenas e consideram a localidade boa. Estes podem ser atraidos em maior quantidade. Uma
missdo deveria ser aberta la e configuraria a primeira maneira de alcanca-los (CLARK, 1923,
p. 88-89).

A Missdo Industrial configurava-se como um método a influenciar, segundo o0s
missionarios, 0s povos indigenas nos niveis sociais e individuais, uma vez que o objetivo seria
insta-los, instruindo a fixar moradias (acreditava-se que eram ndmades) e, a partir de entéo,
ensind-los a obter seus meios de sobrevivéncia. Nesse ponto, Clark referencia um artigo
publicado na League of Nation Magazine. Sem mencionar o nome do autor, a referéncia aludia
a missdo anglicana aos indigenas paraguaios como exemplo de Missdo Industrial (p. 100-101).

Como pano de fundo de tal método estava a “clevagdo” do indigena, principalmente em
regides onde o “homem branco” vinha empurrando o “homem vermelho” para regides mais

distantes, apropriando-se de suas terras. Problema intensificado, afirmava o escritor citado por
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Clark, quando se tem em perspectiva o tratamento dispensado pelo “branco” aos indigenas, até
entdo sem direitos e sem reparagéo para os erros a eles cometidos.

Somado a toda essa problematica, estava o esquecimento por parte dos “homens
brancos” de que a terra pertencia ao “homem vermelho” por direito antigo, sendo apenas detido
pelo primeiro por direito de conquista (p. 99-101).

Deslumbrados por terem encontrado o local ideal para o estabelecimento da missao, os
missionarios seguiram para Barreira de Santana, Santa Maria e Conceicdo do Araguaia, onde

chegaram em 12 de dezembro de 1922. A viagem continuaria até Maraba.
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4 PERCEPCAO MISSIONARIA, HERANCA EPISTEMOLOGICA E ENACAO: EM
BUSCA DOS JAVAE

Pretendemos analisar, nesta secéo, a literatura de viagem de Cook, Glass, Macintyre e
Clark na perspectiva do “ponto zero”, a ser explicada no topico a seguir, com énfase aos
posicionamentos que eles assumiram durante os contatos (quando ocorreram) com 0s Javaé em
suas viagens de conhecimento. Isso significa apontar, nas narrativas elaboradas, as herancas da
hybris del punto cero forjadas ao longo dos séculos: a llustracdo no século XVIII; os dialogos
e as interposicGes epistemoldgicas entre 0os missionarios e os etndlogos que excursionaram pelo
Vale do Araguaia no mesmo periodo; as atitudes de isolamento dos Javaé como pratica de
resisténcia ante os contatos com os ndo indigenas e sua consequente visibilidade para a
sociedade brasileira; e, por fim, a diluicdo do par observadores e observados resultante do

enfoque enactivo.

4.1 “Hybris del punto cero” e a heranga epistemologica dos missionarios protestantes

Para além dos dados memorialisticos da regido do Vale do Araguaia e seus habitantes,
nas narrativas em foco na secdo anterior é possivel perceber ndo apenas o eurocentrismo dos
missionarios em relacdo ao lugar visitado, mas também aspectos do cotidiano vivenciado no
contexto de contato com os indigenas e as inimeras aldeias que conheceram, estabelecendo
processos enactivos, tendo em vista 0 engajamento a que se propuseram ao excursionar pelas
terras indigenas. Na perspectiva da epistemologia ecoldgica de Tim Ingold, o engajamento
traduz

uma imersdo no mundo imediato e material da experiéncia. Conhecer torna-
se, assim, ndo apenas um esfor¢o para imaginar o mundo da forma como ele
é imaginado por outras culturas, mas para abrir-se a possibilidade de estender
a experiéncia para a diversidade da imaginag&o de outras espécies e elementos
gue partilham conosco a aventura da vida e do existir no universo (STEIL,
CARVALHO, 2014, p. 175).

Embora os missionarios situassem os indigenas no estagio evolutivo da Natureza, como
veremos nesta secdo, eles se expuseram ao dinamismo cosmologico dos muitos povos
habitantes do Vale do Araguaia em circunstancias diversas: no relacionamento cotidiano com
0s guias e intérpretes indigenas, ao pernoitar e conviver varios dias nas aldeias, ao experimentar
0s gostos e sabores dos alimentos e das bebidas oferecidas pelos indigenas (ndo sem muito

estranhamento), ao assumirem comportamentos que eles consideravam “primitivos” como
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despir-se na descida do rio Araguaia e enfrentar as intempéries durante a navegacao ao lado dos
experientes guias, ao dispor de talheres durante as refei¢cdes, ao dormir em redes e ao buscar
aprender as linguas maternas para se comunicarem com os interlocutores indigenas, fossem
homens, mulheres ou criangas.

Ou seja, para além da perspectiva eurocentrada da narrativa dos missionarios, a escrita
destes corrobora com a perspectiva da hybris del punto cero, de fato eles eram observadores,
porém nédo daquele tipo que observa “um mundo de objetos fixos”, mas sim como participantes
de um mundo em constante mutacdo, ainda que ndo reconhecessem isso.

Refletindo sobre a epistemologia ecolégica de Tim Ingold, Isabel Cristina de Moura
Carvalho e Carlos Alberto Steil (2013, p. 76) sustentam que

Ao observador ndo estd dado perceber coisas diferentes, mas perceber as
mesmas coisas diferentemente. O mundo que nos é dado observar, é um
mundo em movimento, num continuo devir. O observador ndo olha desde um
corpo que se situa como uma totalidade independente em relag&o aos fluxos
de luz, sons e texturas do ambiente, mas, ao contrario, ele é atravessado por
estes fluxos, nos quais Ihe é dada a possibilidade de descrever e compreender
0 mundo.

Assim, ao estabelecer processos interculturais, 0s missionarios protestantes observaram
e foram observados, influenciaram e foram influenciados, simultaneamente. Oportuniza-se,
dessa maneira, uma pertinente investigacdo critica das narrativas missionarias a partir da
epistemologia ecoldgica de Tim Ingold, uma das bases para reflexdes sobre o enfoque enactivo
como uma alternativa para refutar a perspectiva da hybris del punto cero.

Castro-Gomez (2005) conceitua “ponto zero” como um “imaginario segundo o qual, um
observador do mundo social pode colocar-se em uma plataforma neutra de observagéo que, por
sua vez, ndo pode ser observada desde nenhum ponto™*® (traducdo minha). Um conceito
fundado no ideal cientifico ilustrado, formulado por pensadores europeus como Locke, Hume,
Kant, Rousseau, Turgot e Condorcet. Por esse ideal, 0 observador, na condicdo de habitante do
“ponto zero”, acredita poder se distanciar epistemologicamente da linguagem cotidiana,
considerada por ele como fonte de confuséo e erro.

Dessa forma, desde uma pretensa perspectiva neutra sistematizou-se a “maneira mais
geral dos cidaddos europeus construirem e compreenderem seu lugar no mundo”, além de

naturalizar o mito da superioridade europeia, um posicionamento assumido pelos missionarios

13 “imaginario segun el cual, un observador del mundo social puede colocarse en una plataforma neutra de
observacion que, a su vez, no puede ser observada desde ningtin punto” (CASTRO-GOMEZ, 2005b, p. 18).
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durante os processos interculturais experimentados por eles entre os povos indigenas, no entdo
Norte de Goiés, na primeira metade do século XX, conforme anélise da presente secao.

O “ponto zero” caracteriza-se, dessa maneira, pela pretensdo de neutralidade cientifica
ao refletir em si mesmo a “forma mais pura da estrutura universal da razao”, legitimando a
episteme em detrimento da doxa. Uma pretensdo que se aproxima da imagem teoldgica do Deus
absconditus, um deus que observa sem ser observado.

A hybris del punto cero, portanto, constitui-se em uma expressao que conceitualiza um
lugar, um “ponto absoluto de partida, de onde o observador faz tabula rasa de todos 0s
conhecimentos aprendidos previamente*** (grifos no original). Assim, ¢ facultado ao habitante
da hybris del punto cero (filésofos ilustrados e cientificos) a nomeagdo primeira do mundo,
estabelecendo um corte epistemoldgico para delimitar a fronteira entre os conhecimentos
legitimos e os conhecimentos ilegitimos, detendo o poder de instituir, representar e construir
uma visao sobre o mundo social e natural, racionalmente edificado e controlado pelo Estado
em termos epistemoldgicos, econdmicos e sociais.

Por meio do conhecimento da literatura de viagem da época, os pensadores da llustracéo
elaboraram um modelo de sociedade e de natureza — o projeto de Cosmopolis - isento de
interferéncias temporais e espaciais, alinhado com a pretensdo de Descartes exposta na primeira
de suas MeditacBes Cartesianas.!®® Para Descartes, o conhecimento cientifico somente é
possivel quando o observador se desfaz de todas as opinifes ancoradas no senso comum. Aqui
se institui a primeira regra da hybris del punto cero, pautada nas formulacdes de Hume:
“qualquer outro conhecimento que ndo responda as exigéncias do método analitico-
experimental deve ser radicalmente rejeitado” (CASTRO-GOMEZ, 2005b, p. 27, tradugéo
minha). No caso dos agentes do protestantismo, a rejeicdo ocorria principalmente em relacéo
as praticas, comportamentos e concep¢des que nao estivessem alinhados com seus
posicionamentos sociais, econémicos, religiosos e civilizacionais.

A hybris do punto cero é facultado ainda a negago da coetaneidade dos povos. Segundo
Santiago Castro-Gomez (CASTRO-GOMEZ, 2005b, p. 33), desde meados do século XV, os

pensadores como Turgot, Bossuet e Condorcet buscaram reconstruir, no &mbito do projeto

144 “punto absoluto de partida, en donde el observador hace” tabula rasa de todos los conocimientos aprendidos
previamente” (CASTRO-GOMEZ, 2005b p. 25, tradug&o minha).

145 “H4 algum tempo me apercebi de que, desde meus primeiros anos, recebera grande quantidade de falsas
opinides como verdadeiras e que o que depois fundei sobre principios tdo mal assegurados s6 podia ser muito
duvidoso e incerto; de forma que me era preciso empreender seriamente, uma vez em minha vida, desfazer-me de
todas as opiniGes que até entdo aceitara em minha crenca e comecar tudo de novo desde os fundamentos, se
quisesse estabelecer algo firme e constante nas ciéncias” (DESCARTES, 2015, p. 45).
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ilustrado da ciéncia do homem, a evolucdo historica da sociedade humana. Embora muitos
povos fossem simultaneos no espago, ndo o eram no tempo.

A analise comparativa destes inUmeros povos determinaria quais deles pertenciam a um
estagio inferior, isto €, anterior ao tempo, e quais estariam situados em uma etapa superior na
escala evolutiva. Na esteira dessa negagdo, 0s missionarios protestantes elaboraram suas
narrativas situando os povos indigenas na Idade da Pedra estando, portanto, inseridos na
Natureza.

E de Turgot, segundo Castro-Gomez (2005b), a concep¢ao de que existe apenas uma
natureza humana (homo faber). Em virtude dessa natureza humana universal, todos os homens,
no inicio da historia, eram iguais na escassez e na barbarie. Contudo, a existéncia de distintos
modos de subsisténcia aponta para o progresso inexoravel dos povos no tempo, desenvolvendo,
com esse progresso, o trabalho produtivo, cuja culminacéo é a economia capitalista moderna e
a supressao definitiva da escassez, como o fim ultimo [telos] da historia social.

O pensamento de Turgot reflete, por um lado, o posicionamento de Hume e Smith, no
tocante a considerar a dimensdo econdmica da vida humana a chave para uma reconstrucéo
racional da historia dos povos; e, por outro, 0 pensamento de Locke que pretendia situar 0s
“selvagens” da América no estagio “infantil” da humanidade, considerado a escala mais baixa
dessa historia, visto observar neles o predominio absoluto da doxa e da escassez, no que se

refere aos aspectos cognitivos e econdmicos, respectivamente. Em sintese,

Observadas desde o ponto zero, essas duas sociedades [europeias e
amerindias] coexistem no espaco, porém nao coexistem no tempo, porque seus
modos de producdo econbémica e cognitiva diferem em termos evolutivos.
Para Turgot, a evolu¢do da humanidade parece conduzir necessariamente,
com a mesma necessidade das leis naturais, a "ilustracdo™ observada nas
sociedades europeias de seu tempo. O modo de producdo de riquezas
(capitalismo) e de conhecimentos (a nova ciéncia) da Europa moderna sdo
vistos como o critério a partir do qual é possivel medir o desenvolvimento
temporal de todas as demais sociedades. O conhecimento teria passado, entéo,
por "diversos graus", medidos em uma escala linear, da mentalidade primitiva
ao pensamento abstrato, e 0 mesmo pode-se dizer sobre 0os modos de producéo
da riqueza, que progridem da economia de subsisténcia & economia de
mercado capitalista” (CASTRO-GOMEZ, 2005, traducéo minha).4®

146 Opservadas desde el punto cero, estas dos sociedades [européia e amerindia] coexisten en el espacio, pero no
coexisten en el tiempo, porque sus modos de produccion econdmica y cognitiva difieren em términos evolutivos.
Para Turgot la evolucién de la humanidad parece conducir necesariamente, con la misma necesidad de las leyes
naturales, a la “ilustracion” observadaen las sociedades europeas de su tiempo. El modo de produccion de riquezas
(el capitalismo) y de conocimientos (la nueva ciencia) de la Europa moderna es mirada comoel criterio a partir del
cual es posible medir el desarrollo temporal de todas las demassociedades. El conocimiento habria pasado,
entonces, por “diversos grados”, medidosen una escala lineal, de la mentalidad primitiva al pensamiento abstracto,
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Por que entdo, na perspectiva dos pensadores da llustracdo, alguns povos atingem o
apice em termos cognitivos e econdmicos enquanto outros ndo? Castro-Gomez introduz a ideia
de raca a partir da leitura de Kant. Para além dos aspectos como clima e geografia, Kant enfatiza
o aspecto moral dos povos, ou seja, “as diferengas internas marcadas pela capacidade que tem
esses grupos ou individuos para superar o determinismo de natureza.” (CASTRO-GOMEZ,
2005b, p. 41, tradugdo minha). Para Kant, a raca ou a cor da pele séo critérios indicativos da
capacidade ou da incapacidade de alguns povos no processo educativo da natureza moral

inerente a todos os homens.

Na verdade, por seu peculiar temperamento psicol6gico e moral, algumas
racas ndo podem ascender a autoconsciéncia e desenvolver uma vontade de
acdo racional, enquanto outras vdo educando-se a si mesmas (isto €, progridem
moralmente) através da ciéncia e das artes. Os africanos, 0s asiaticos e 0s
americanos sdo racas moralmente imaturas porque sua cultura revela
incapacidade para realizar o ideal verdadeiramente humano, que é superar 0
determinismo da natureza para colocar-se sob o império da lei moral. Somente
a raca branca européia, por suas caracteristicas internas e externas, é capaz de
levar a cabo este ideal moral da humanidade.

[...]

Por isso, assim como Locke e Hobbes observaram as sociedades americanas
de forma similar ao modo com que um palente6logo observa os restos de um
dinossauro, ou seja, como um testemunho (congelado no tempo) do que era a
vida humana no passado, Kant situa a "raca vermelha" no estagio mais
primitivo do desenvolvimento moral, estabelecendo assim o contraste entre o
ontem do Unmiindigkeit e o hoje da Aufklarung.” (CASTRO-GOMEZ, 2005b,
p. 41-2, traducdo minha).'4

Aspectos externos como o uso de vestimentas, ferramentas ou implementos agricolas, a
comunicacdo por meio da lingua portuguesa ou a escolarizacdo nos moldes ocidentais
constituiam-se, para 0s missionarios protestantes, como critérios para escalonar os indigenas

em niveis gradativos tais como selvagens, semisselvagens, semicivilizados ou civilizados. Uma

y lo mismo puede decirse de los modos de produccidn de riqueza, que progresan de la economia de subsistencia
ala economia capitalista de mercado.”.

147 En efecto, por su peculiar temperamento psicolégico y moral, algunas razas nopueden elevarse a la
autoconciencia y desarrollar una voluntad de accion racional,mientras que otras van educandose a si mismas (es
decir, progresan moralmente)a través de las ciencias y las artes. Los africanos, los asiaticos y los americanos
sonrazas moralmente inmaduras porque su cultura revela una incapacidad para realizarel ideal verdaderamente
humano, que es superar el determinismo de la naturaliza para colocarse bajo el imperio de la ley moral. S6lamente
la raza blanca europea, porsus caracteristicas internas y externas, es capaz de llevar a cabo este ideal moral de
lahumanidad.

[-]

Por eso, asi como Locke y Hobbes observaban a las sociedades americanas de forma similar al modo en que un
palentedlogo observa los restos de un dinosaurio, es decir como un testimonio (congelado en el tiempo) de lo que
fue la vida humana en el pasado, Kant ubica a la “raza roja” en el estadio mas primitivo del desarrollomoral,
estableciendo asi el contraste entre el ayer de la Unmiindigkeit y el hoy de la Aufklarung.”.



164

nocgédo secularmente forjada e profundamente arraigada nos meandros da mentalidade brasileira,
sobretudo no século XI1X (ROCHA, 2003, p. 39-48), e que esteve presente também nas
descricdes etnograficas dos missionarios protestantes.

Os missionarios protestantes herdaram esse tipo de postura de observacao
pretensamente neutra, especialmente com o inicio das missfes modernas, cujo expoente
maximo foi William Carey (1761-1834) (Cf. SIEPIERSKI, 2015). De acordo com Luiz
Longuini Neto (2002, p. 68-69), as missdes modernas podem ser compreendidas em duas fases:
a primeira, iniciada em 1730 pelos moravianos, durou dois séculos, sendo que o XIX foi
considerado como o “grande século das missdes”. Centrada inicialmente no missionario tido
como “pregador, pastor, médico, explorador e pesquisador”, essa fase foi marcada
posteriormente pela organizacio de diversas sociedades missionarias**®. Missdo, nesse periodo,
denotava exploracao e colonialismo.

A segunda fase, com inicio entre o final do século XIX e inicio do XX, configurou uma
nova etapa na historia das missfes protestantes mundiais e foi marcada pela Conferéncia de
Edimburgo, em 1910, periodo em que o conceito de missdo passou a atender as expectativas do
projeto missionario do momento ao sobrepor varios enfoques e énfases da doutrina protestante.
Por exemplo, ela poderia significar a “salvacdo individual” da condenagao da vida apds a morte,
a insercdo dos povos do Leste e do Sul na cultura ocidental cristd ou a expansao das igrejas ou
do “reino de Deus” nas regides abarcadas (LONGUINI NETO, 2002, p. 70).

No ambito da primeira fase, Siepierski indica que Carey, Andrew Fuller (1754-1815) e
outros dez lideres batistas britanicos foram os responsaveis por iniciar as missdes protestantes
modernas, com a fundacéo da Baptist Missionary Society (1792), cujo intuito seria o de planejar
e apoiar financeiramente atividades missionérias. Dado o seu carater nos moldes das sociedades
comerciais da época, ao estabelecer, de comum acordo, seus territorios de atuagdo, a criacdo da
Baptist Missionary Society inspirou todas as denominagdes protestantes e, assim, representou
0 inicio do movimento missionario protestante moderno.

Imbuidos de racionalidade e da nocéo de serem agentes de um projeto civilizador, 0s
missiondrios concentravam suas acgdes entre oS povos considerados pagdos ou menos
civilizados, privilegiando regides como a India, por exemplo. Tais praticas expressavam a
“concepg¢ao de mundo calcada na nogao de progresso evolutivo”, pela qual ocorria a selecao de

lugares e pessoas para evangelizar. Onde predominava religiGes monoteistas - consideradas

148 S3o elas: Sociedade Missionaria Batista (1792), Sociedade Missionaria Londrina e Sociedade Missionaria da
Igreja (1795), Sociedade Missionaria dos Paises Baixos (Holanda, 1797), Missdo da Basileia (1815), Junta
Americana de Comissarios e MissOes Estrangeiras (EUA, 1810) e Junta Americana Missionaria Batista (1814).
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mais evoluidas — e, principalmente, lugares onde o cristianismo era predominante, ndo havia a
necessidade de dispensar esfor¢o de evangelizacdo. Dessa forma, os paises latinos foram
excluidos desta fase das miss6es modernas (SIEPIERSKI, 2015, p. 213-214).

Com as mudangas ocorridas nas missdes, a partir de meados do século XIX, concernente
ao sustento financeiro dos missionarios que desde entdo seriam responsaveis por sua propria
manutencdo e ndo mais as sociedades missiondrias, muitos deles se desvencilharam dessas
agéncias e passaram a determinar, eles mesmos, seus lugares de atuacdo. Assim, muitas regides
cristianizadas passaram a ser foco de evangelizacdo protestante contribuindo para “a livre
iniciativa e a livre concorréncia no mercado missionario”. Todavia, nas grandes agéncias
missionarias, a concep¢do missionaria anterior predominava até o inicio do século XX, haja
vista que no Congresso de Edimburgo de 1910, a América do Sul (muito menos o Brasil) ndo
foi considerada, provocando uma reacdo de liderancas protestantes que atuavam nesse
continente, cujo resultado foi a Conferéncia do Panama, em 1916.

Por ora é importante considerar, nos limites desta pesquisa, que nao seriam 0s
missionarios do protestantismo europeu 0s primeiros a excursionarem pelas regifes goianas,
segundo os dados encontrados, e sim 0s missionarios oriundos do protestantismo norte-
americano, tais como William Azel Cook, no final do século XIX, e R. B. Clark, na segunda
década do século XX.

As viagens de Cook pelas regides centrais do Brasil culminaram na publicagéo, nos
Estados Unidos, de um extenso material de viagem perspectivado pelo olhar protestante, um
viés extremamente arraigado as concepc¢bes de mundo vigentes desde o surgimento da
modernidade, fazendo sobrepujar concepcdes calcadas no desenvolvimento linear e evolutivo
dos povos ao redor do mundo.

Na trajetdria linear, os indigenas estariam situados em um periodo de tempo anterior aos
dos europeus e, em fungdo disso, eles estavam na “infancia” da humanidade, além de serem
considerados “filhos da natureza” por viverem nas selvas. A maior ou menor proximidade com
as florestas seria um fator crucial para determinar os selvagens, semisselvagens ou os civilizados
entre 0s povos indigenas contatados pelos missionarios protestantes, que eram imbuidos das
concepgdes da racionalidade moderna, responsaveis pela taxinomizagdo dos povos em uma
escala planetaria.

Um marco para esse tipo de classificacdo deu-se com a publicacéo do livro Systema
Naturae (Sistema da Natureza), de Carl Linné, em 1735, dando inicio a taxonomizagdo de
plantas e animais. Aperfeicoado nas décadas seguintes, com a publicacéo das obras Philosophia

Botanica (1751) e Species Plantarum (1753), o Sistema da Natureza transformou de maneira
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profunda e duradoura a escrita dos relatos de viagem, inclusive os relatos protestantes. Nela o
observador, pretensamente neutro, ndo mais teria lugar na descrigéo, conforme a proposicéo da
hybris del punto cero. A taxinomizacéao das plantas e dos animais se estenderia a classificacéo
e hierarquizacéo das pessoas. De uma Unica categorizacdo — homo sapiens — feita em 1758, Car
von Linné a desdobraria em cinco variedades descritas sumariamente a partir do livro de Mary
Louis Pratt (1999, p. 68):

a) Homem selvagem. Quadrapede, mudo, peludo.

b) Americano. Cor de cobre, colérico, ereto. Cabelo negro, liso, espesso,
narinas largas; semblante rude; barba rala; obstinado, alegre, livre. Pinta-se
com finas linhas vermelhas. Guia-se por costumes.

¢) Europeu. Claro, sanguineo, musculoso; cabelo louro, castanho, ondulado;
olhos azuis; delicado, perspicaz, inventivo. Coberto por vestes justas.
Governado por leis.

d) Asiatico. Escuro, melancélico, rigido; cabelos negros; olhos escuros;
severo, orgulhoso, cobicoso. Coberto por vestimentas soltas. Governado por
opinides.

e) Africano. Negro, fleumatico, relaxado. Cabelos negros; olhos escuros; pele
acetinada; nariz achatado, labios timios; engenhoso, indolente, negligente.
Unta-se com gordura. Governado pelo capricho.

Herdeiros dessa tradicdo intelectual, os missionarios protestantes reproduziram
claramente em suas narrativas os critérios classificatorios e hierarquizantes que predominavam
no pensamento social da época, ainda que tecessem elogios aos povos indigenas encontrados.

Para Siepierski (2015, p. 216), a “obra missiondria protestante no Brasil esta
intimamente conectada a expansdao econdmica e cultural dos Estados Unidos e s6 pode ser
compreendida a luz de doutrinas fundantes do imperialismo americano como a Doutrina
Monroe'*® e o Destino Manifesto”*.

Em analise do expansionismo missionario protestante, Siepierski estabelece claras

distingdes entre a pratica missionaria britanica e a norte americana:

149 “Principios enunciados pelo presidente norte-americano, James Monroe, em mensagem ao Congresso dos EUA,
em 2 de dezembro de 1823. Surge como manifestacdo contra eventual intervencéo das poténcias européias nos
destinos dos paises do Novo Mundo, transformando-se rapidamente em principio fundamental da politica pan-
americana da época. O Brasil aderiu integralmente aos seus enunciados.”. Disponivel em http://www.nepp-
dh.ufrj.br/anterior_sociedade nacoes3.html. Acesso em: 04/07/2018.

150 «“Elaborada por John O’Sullivan, em 1845, num contexto politico de elei¢des presidenciais e da anexagdo do
Texas ao territorio norte-americano, a expressao ‘Destino Manifesto’ desejava salientar essencialmente trés ideias:
a parceria divina no expansionismo dos EUA, o prolongamento das institui¢cdes democraticas como resultado da
expansdo do regime norte-americano e a aquisicdo de territérios, como exigéncia trazida pelo crescimento
populacional (SELLERS et al, 1990, p. 289). Por isto, a despeito de ser uma ideologia socioecondmica e politica,
também assumia um cunho eminentemente religioso.” (ARAUJO, 2004, p. 55).



http://www.nepp-dh.ufrj.br/anterior_sociedade_nacoes3.html
http://www.nepp-dh.ufrj.br/anterior_sociedade_nacoes3.html
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Enquanto o esforgo missionario dos britanicos era voltado para areas néo-
cristds e estava imbuido de uma intencionalidade civilizadora, a agdo
missionaria norteamericana se caracterizou pelo conversionismo individual e
pela énfase em principios fundantes dos Estados Unidos como democracia e
liberdade. Ademais, uma vez que no mundo britanico ndo havia separacao
entre igreja e estado, o esforco missionario recebia recursos oficiais; ja nos
Estados Unidos as miss6es eram dependentes do voluntarismo e naturalmente
buscaram seu financiamento junto a individuos de posse e empresas
solidamente estabelecidas. Portanto, se no império britanico por vezes os
interesses comerciais das empresas britdnicas conflitavam com o0s
missionarios, na expansdo missionaria norteamericana se formaram sélidas
aliancas entre missionarios, comerciantes e diplomatas criando um ciclo de
apoio mutuo resultando na expanséo politica, econémica, cultural e religiosa
dos Estados Unidos (SIEPIERSKI, 2015, p. 221-222).

Ainda na primeira metade do seculo XIX, representantes estadunidenses e também
ingleses das Sociedades Biblicas'® visitaram o Brasil, bem como o continente latino-
americano, para diversas finalidades, dentre elas, para a divulgacédo e distribuicdo de biblias.
Priorizar tal atividade embasava-se na concepcao de que, pela simples leitura desse livro, 0
leitor poderia ser transformado. Narrativas protestantes remontam a casos em que pessoas em
Goias aderiram ao protestantismo em virtude da leitura da biblia (ALCANTARA, 1992).

No ano de 1836, as associacdes biblicas enviaram efetivamente missionarios para a
evangelizacdo nos portos do Rio de Janeiro e consequente distribuicdo de literaturas
protestantes. Na lista consta Fountain Pitts (1835), Justin Spaulding (1838-42), Daniel Parish
Kidder (1837-40) e J. Morris Pease (1849-50).

Dentre os missionarios acima assinalados, o que mais se destacou foi Daniel Parish
Kidder (1815-1891), novaiorquino que entre 1837 e 1840 percorreu algumas provincias do
Norte, Nordeste e Sudeste do Império brasileiro como agente da Sociedade Biblica Americana.
Ao tomar nota da educacéo, moral e religido dos brasileiros circunscritos as regides litoraneas
do Império, as viagens de Kidder ocorreram no sentido de viabilizar a implantacdo de nucleos
de propagacéo protestante no pais, cuja estratégia basica pautava-se na difusdo da biblia. Para
isso, ele analisou aspectos que considerava importante conhecer com fins ao atendimento da
demanda religiosa, educacional e moral do Brasil, visto que foram esses 0s aspectos

privilegiados em suas observacoes.

151As Sociedades Biblicas surgiram na esteira da primeira grande onda de avivamento religioso ocorrido na
Inglaterra e na América do Norte, fundamentado no pietismo do aleméo Philipp Jacob Spener (1635-1705). O
pietismo de Spener influenciou, segundo Leonildo Silveira Campos, importantes intelectuais da época como
Rousseau e Kant, na filosofia, e Nikolaus Ludwig von Zinzendorf (1700-1760), na religido. A sociedade Biblica
Britanica e Estrangeira surgiu em 1804 e a Sociedade Biblica Americana em 1816.
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As notas de Kidder resultaram na obra Reminiscéncias de viagens e permanéncia no
Brasil" (KIDDER, 1972), publicada em 1845, nos Estados Unidos. A obra foi estruturada em
dois volumes, o primeiro dedicado as Provincias do Rio de Janeiro e de Sdo Paulo e o segundo
as Provincias do Norte do pais.

Nas suas reminiscéncias, Kidder delinearia, dentre outros assuntos, o retrato de um pais
dominado pela natureza, submerso na “ignorancia, intolerancia e supersticdo” alcan¢ando os
lampejos de algumas pessoas esclarecidas por meio de ideias liberais. Um pais carente da
presenca protestante com tudo o que esta presenca comportava: matriz religiosa, educacional e
modernizante!®?, com vistas ao alcance do patamar semelhante a nagao por ele representada -
os Estados Unidos da América.

Em concordancia com Dussel, que conceitua modernizacdo no contexto da constitui¢éo
da Europa “moderna” (inicio do século XVI) e para quem a modernizacao implica negacdo de
Si mesmo e obrigacdo a aceitacdo do Ser moderno, as intencbes de Kidder e, posteriormente
Fletcher e muitos outros missionarios protestantes que atuaram no pais, aludem a negacao da
cultura brasileira, latina e catdlica com vistas a “aceitacao” aos valores e conceitualizagdes de
origem anglo-sax6nica, como um ideal a ser ardorosamente buscado (imitado) pelos brasileiros.

Por volta de 1840, Kidder se preparava para propagar o0 protestantismo na lingua
portuguesa, todavia o falecimento de sua mulher o forcou a retornar aos EUA, antes mesmo de
Justin Spaulding. Este, por motivos financeiros e internos da agéncia que o sustentava, retornou
em 1842, pondo fim ao que se pode considerar como a primeira fase do metodismo no Brasil.
Somente em 1871, a Igreja Metodista instalou-se oficialmente no pais, em uma regido proxima
a Santa Béarbara do Oeste, interior paulista.

Envolvidos com o debate internacional sobre evangelizacdo protestante indigena na
América Latina, 0os metodistas ndo s6 demonstraram interesse no assunto, como de fato
participaram da constituicio da Associacdo Evangélica de Catequese dos indios, que culminou,
no final dos anos de 1920, com a fundagdo da Missdo Evangélica Caiua, com o objetivo de
evangelizacio dos povos Nandéva e Kaiowa.

Essa missdo resultou da conjuncéo de interesses e expectativas de igrejas e agéncias
missionarias distintas, mas que compartilhavam de um mesmo fim: o proselitismo indigena. A

Igreja Metodista contribuiu para esta formagdo com o envio de um médico-missionario, Nelson

132«Modernizagdo® (ontologicamente) é exatamente o processo imitativo de constituicdo, como a passagem da
poténcia ao ato (um ‘desenvolvimentismo’ ontologico), dos mundos coloniais com respeito ao ‘ser’ da Europa (em
que O’Gorman pensa que consiste 0 ser auténtico da América como invencdo européia): a ‘falacia
desenvolvimentista’ (DUSSEL, 1993, p. 40).
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de Araujo, de Juiz de Fora - MG, que em funcéo da saida do professor Esthon Marques da Igreja
Presbiteriana Independente em 1930, acabou acumulando as fungdes de médico e professor da
Missdo, entre 1930-37 (CARVALHO, 2004). Mais recentemente, outra missao foi instituida
entre os Kanamari, a misséo MIMEKA (1993), abrangendo também os Kulina. Uma misséo de
cunho educacional, visando “qualificar as relagdes interétnicas” (FIGUEROA, 2008).

Ainda é importante mencionar, embora sucintamente, a presenca de James Cooley
Fletcher no Império Brasileiro. Em 1851, ao assumir 0 posto missionario, ele trabalhou no
Brasil como Secretario da Legacdo Americana, além de exercer atividades diplomaticas.
Representava o presbiterianismo e atuava pela Unido Crista Americana e Estrangeira e pela
Sociedade Americana de Amigos dos Marinheiros (American Seamen's Friend Society).

Como viajante a maneira de Kidder, Fletcher trabalhou no Rio de Janeiro, passou por
Sdo Paulo e pelas regibes Norte e Sul do pais, desempenhando fungdes designadas pela
Sociedade Biblica Americana, a partir de 1854, ano em que conheceria Kidder nos Estados
Unidos. Ambos publicaram o livro O Brasil e os brasileiros, uma fuséo da obra do primeiro
com as observacOes do segundo. Fletcher era homem erudito, frequentava o Paco Imperial e
chegou a ser membro do Instituto Historico e Geogréafico Brasileiro (IHGB) (BRAGA, 1960,
103-104).

Para Vieira (1980, p. 62-71), Fletcher foi um dos pioneiros do trabalho protestante no
Brasil, atuando simultaneamente como missionario e colportor.®® Sua intengdo constituia-se
em evangelizar os brasileiros para que estes aderissem ao protestantismo e ao progresso. Na
perspectiva de Fletcher, o protestantismo equalizava-se no desenvolvimento econémico,
cientifico e tecnoldgico. Para além da atuacdo no ambito religioso, Fletcher tornou-se um
filantropo, um amigo da nagéo, ao buscar o estreitamento das relagfes entre Brasil e Estados
Unidos. Nesse sentido, suas a¢des visavam, por um lado, a introducéo de livros estadunidenses
em escolas brasileiras e, por outro, a publicizacdo eficiente do Brasil em ambito internacional.
Seu publico leitor era amplo, abrangia pessoas na Europa e em Calcuta.

Com o intuito de protestantizar o Brasil, no sentido lato do termo, Fletcher dispunha de
estratégias bilaterais: (1) mostrava no exterior um panorama favoravel do Brasil, tornando-se

praticamente um propagandista do Império e apresentava no pais os Estados Unidos como o

153 Ester Fraga Vilas-Boas Carvalho do Nascimento traz em sua tese de doutoramento um importante
esclarecimento deste termo. “O colporteur- palavra originaria do francés — era 0 mascate, vendedor ambulante que
levava sua mercadoria numa caixa de pinho quadrada (Rocha, 1941, v.1, p. 199). No Brasil, a palavra colporteur
adquiriu outro sentido, passando a significar o vendedor de Biblias, Novos Testamentos e material impresso
religioso, geralmente com formacé&o escolar equivalente ao ensino primario. Tinha a missao de criar polémica com
as autoridades eclesiasticas locais através da imprensa e observar a cidade mais propicia para as futuras instalacdes
de igrejas e escolas protestantes” (NASCIMENTO, 2005, p. 63, grifos no original).
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suprassumo de um tipo de progresso, que também poderia ser atingido pelo Brasil; (2) no nivel
cultural, procurava fazer conhecida a literatura estadunidense no Brasil paralelo a publicidade
de intelectuais brasileiros no exterior.

Diante de tais consideracdes, notamos, pela analise das narrativas de William Azel Cook
e R. B. Clark, a aproximag&o, por um lado, da concepgao evangelizadora das missdes britanicas,
por visar especialmente 0os povos néo cristdos da regido do Vale do Araguaia, no limiar do
século XX. Porém, por outro lado, a atitude de Cook e Clark corresponde a normativa do
protestantismo norte-americano, ao ter como premissa basica o combate ao catolicismo.

Um combate efetivado a partir da comercializacdo de biblias e consequente incentivo a
leitura dessa e de outras literaturas produzidas por protestantes, uma pratica malvista e também
combatida pelas liderancas da Igreja Catdlica no periodo. Portanto, a escrita missionaria estava
fortemente imbuida de concepc¢des secularmente cristalizadas e compartilhadas, no inicio do
século XX, por representantes da sociedade académica como etnologos ou outros viajantes que

também excursionaram pelo Vale do Araguaia. E o que veremos a seguir.

4.2 Missionarios e etndlogos: dialogos e interposicdes epistemologicas

Neste topico, investigamos as bases epistemoldgicas que 0os missionarios protestantes
buscaram para redigir seus relatos de viagem concernente aos povos indigenas do Vale do
Araguaia, sobretudo os povos Iny da llha do Bananal. Os conhecimentos reproduzidos pelos
agentes do protestantismo tinham como objetivo demonstrar a viabilidade da instalacdo de
bases missionarias situadas mais ao norte do rio Araguaia, com agfes evangelizadoras
abrangentes — visavam 0s povos Javaé, Xavante e Tapirapé — por meio do contato direto com
os Karaja.

Parte desses conhecimentos era adquirida ao longo das viagens, em que todos 0s
acontecimentos dignos de nota eram narrados, porém denotam-se os dialogos e interposicoes
epistemoldgicas com os etndlogos estrangeiros interessados em descrever 0s povos indigenas
brasileiros e, claro, os do Vale do Araguaia também. A énfase da nossa analise, todavia, recai
sobre o que foi dito a respeito dos Javaé nas narrativas protestantes, de especial modo neste
topico, nas narrativas de William Azel Cook e de Frederick Charles Glass e como elas apontam
para a dialogicidade do discurso etnoldgico na época em que foram produzidas.

Conforme vimos na se¢éo 3, William Azel Cook elabora uma narrativa minuciosa sobre

os Karaja no seu livro By horse, canoe and float: through the wildernesses of Brazil, algo
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justificado ao afirmar estar em divida com a Etnologia Sul-americana, de Paul Ehrenreich, por
obter dessa obra as notas etnograficas descritas em sua narrativa.

Paul Max Alexander Ehrenreich (1855-1917), etnografo berlinense, em sua passagem
pelo Araguaia em 1888, visitou 0s Karaja, povo que se tornaria alvo de sua analise. Nesse
periodo, Eherenreich considera como urgente a descricdo mais apurada dos Karaja
(EHRENREICH, 1906, p. 280-305), cujo texto € considerado o primeiro estudo sistematico
sobre esse povo, por tratar de assuntos como cultura material, dancas e mitologia.

No inicio do século XX, os pesquisadores que atuavam entre 0s povos indigenas
brasileiros, na sua maioria de origem alemad, estavam convencidos de que os indigenas estavam
prestes a desaparecer, uma concep¢do presente também nos escritos protestantes e utilizada,
inclusive, para denotar urgéncia em suas acOes evangelizadoras. Por causa disso, era
imprescindivel “colher espécimes de vestuario, artefatos, armas, objetos de uso cerimonial ou
religioso — enfim tdda e qualquer coisa que mais tarde pudesse ser exposta como prova
tangivel de civilizagdes passadas” (STAUFFER, 1960, p. 175). Os dados levantados por
Ehrenreich nesse contexto de urgéncia foram publicados em alemao, alguns ja em 1891, sendo
que no Brasil alguns textos foram traduzidos por Jodo Capistrano de Abreu®™ e Egon
Schaden.!*®

A viagem de Cook e a aluséo a Ehrenreich corroboram o fato de que

Durante as primeiras duas décadas da Republica 1889-1908, o Brasil tornou-
se intensamente interessado em seu vasto hinterland e em suas populacGes
primitivas. Geografos, cientistas e engenheiros entraram no interior em
nimeros crescentes. Expedigdes com motivos politicos, cientificos e
econdmicos abriram picadas até os recantos mais distantes do continente.
(STAUFFER, 1959, p. 78, grifo no original).

Convencido de que a extin¢do dos povos indigenas brasileiros era um fato iminente,
Ehreinreich langou-se a tarefa etnografica. Parte de sua escrita gira em torno dos Karaja, mas é
possivel encontrar nela algumas notas — oriundas de informagdes orais contadas basicamente
pelos Karaja — sobre os Javaé, mesmo nao estabelecendo contato com eles.

Hebert Baldus, em nota ao texto traduzido de Ehrenreich, baseia-se em Fritz Krause,

outro alemao que colecionava itens para o Museu de Leipzig, para afirmar que “Javahé e Karaja

154 Jodo Capistrano de Abreu traduziu do original aleméo o texto “Divisdo e distribuicdo das tribus do Brasil
segundo o estado actual dos nossos conhecimentos” publicado em 1906, na Revista da Sociedade de Geograpfia
do Rio de Janeiro, em 1892.

155 Egon Schaden traduziu o texto “Contribui¢des para a etnologia do Brasil” publicado em 1948, na Revista do
Museu Paulista.
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é a mesma coisa” (BALDUS, 1948, p. 137-168). Krause havia conversado com os Karaja. Eles
teriam dito que “os Javahé sdo seus parentes, falando o mesmo idioma, tatuando-se 0 mesmo
distintivo tribal, casando e comerciando” entre si. Ou seja, “os Javahé sao puros Karaja”. Dados
como esses tém sido recentemente refutados, devido as especificidades vigentes entre Karaja,
Javaé e Xambio4, todos constituintes dos povos Iny (Cf. RODRIGUES, 2008; NAZARENO,
2017).

Ehrenreich divide os Karaja em Javahé, Karajahi e Xambioa (EHRENREICH, 1892;
1948). Os Javaé “habitam o interior da [lha do Bananal, totalmente desconhecida ainda” as
margens da grande lagoa, na parte setentrional (EHRENREICH, 1948, p. 25-6). Ele considerava
a llha tdo desconhecida como na época de seu descobrimento.

Apesar de terem manifestado repetidas vezes o desejo de entrar em contacto
com os moradores, ndo foram até hoje visitados por ninguém. Precisam muito
de instrumentos de ferro, que atualmente sé conseguem, em pequena
guantidade, por intermédio dos Karajahi. Nas aldeias déstes encontram-se as
vezes alguns Javahé. Ndo gostam de sair em grande numero de seus
esconderijos, pois receiam, e com razao, o perigo de moléstias epidémicas (p.
26).

Em outro momento Ehrenreich escreveu: “Diz-se que 0s Javahé sdo de natureza mansa,
comtudo até agora em poucos indios desta tribu se tem posto a vista.” (p. 52). Certamente o
etn6logo sabia dos contatos estabelecidos com os Javaé durante as expedi¢cbes empreendidas
entre os presidios de Santa Leopoldina e Santa Maria, quando as mesmas, de passagem pelo
Furo do Bananal, na segunda metade do século XIX, tentavam insistentemente coletar
informacdes sobre eles e, quem sabe, visitar suas aldeias com as costumeiras intengdes
assimilacionistas.

Os periddicos regionais Correio Official de Goyaz e Goyaz: Orgéo do Partido Liberal
corroboram essa situagdo. Em maio de 1879, José Manuel da Silva Marques, Gerente da
Empresa de Navegacgédo a Vapor do Araguaya, comunica ao Empresario Jodo José Corréa de
Moraes o resultado de uma exploragio no braco oriental do Araguaia.®® Em suas notas, José
Manuel da Silva Marques afirma ter visto inicialmente uma uba cheia de Javaé e, algumas horas
depois, mais quatro ubas.

A aproximacdo, a comunicagao e a entrega de “dadivas” a eles s6 foram possiveis apds

muita insisténcia, tendo em vista que os Javaé resistiam as “relagdes com nosco apesar de muito

1% A pedido. Exploracédo do braco oriental do Araguaya. Correio Official de Goyaz, Cidade de Goias, 21 de maio
de 1879, ano 42, n. 27, p. 3-4.
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instarmos.”. A repulsa para os contatos dos Javaé com os ndo indigenas provavelmente pautava-
se nas experiéncias calamitosas do aldeamento instalado na llha do Bananal, na segunda metade
do século XVIII. Uma temeridade confirmada nas informac6es de Silva Marques. Ele percebe
o receio do “cacique, rapaz bem constituido, de cor ndo fixada, podendo ter 25 annos, [que]
tremia ao receber os mimos que lhe dava.”.

Em 1880, as informagdes relativas aos “sympathicos ¢ doceis” habitantes do Furo do
Bananal obtinham-se dos Javaé encontrados em aldeias Karaja, visto que por volta de 1888, 0s
contatos com eles ocorriam praticamente do mesmo modo. Toral (1992) cita a existéncia de
aldeias mistas, ou seja, com a presenca de Karaja e Javae.

Os ndo indigenas em suas embarcacBes a vapor avistavam as ubas Javaé e tentavam
estabelecer trocas com eles, conforme o ocorrido em maio daquele ano, quando os exploradores
em navegacio pelo Furo do Bananal entraram em contato com um Javaé.’>” Houve troca de
presentes: de um lado, anzol, roséarios e fumo.

Do outro, peixes e a informac&o de haver mais trés aldeias Javaé situadas as margens do
rio de mesmo nome. Porém, ndo houve 0 convite para visitar a aldeia, dado a postura
isolacionista dos Javaé em praticamente todo o século XIX, sendo esse o contexto da histéria
dos contatos dos Javaé quando Ehrenreich empreende sua excursdo no Vale do Araguaia.

H& um recobrimento das ponderacdes de Ehrenreich sobre os Javaé na narrativa de
William Cook, escrita posteriormente. Este distingue os Iny entre Yavahé, Karayahy e Sambioa.
Afirma saber pouco sobre os Yavahé, apenas que eles moravam em trés aldeias no interior da
Ilha do Bananal, uma regido até entdo desconhecida. Cook desce o lado ocidental, contrario ao
rio Javaés, no lado oriental do rio Araguaia, mas assim, ndo 0s encontra. Seus registros sobre
esse povo originam-se em outras fontes que néo o contato direto com eles.

Né&o encontramos informacdes suficientes para ponderar que Cook esteve pessoalmente
com Ehrenreich, todavia, ao reconhecer a divida para com o etndlogo alemdo, ha de se
considerar as contribuicGes reciprocas dos registros oriundos das varias excursoes pelo Vale do
Araguaia para as obras organizadas por Ehrenreich e outros etnologos, fato que aponta para o
interesse comum da intelectualidade brasileira e internacional em conhecer povos indigenas das
regides centrais do interior do Brasil.

Para Cook, os Yavahé eram hostis aos homens civilizados e decididos a evitar todo
contato com a civilizacdo, apesar de desejarem obter implementos de aco (machados, facas e

enxadas). Escondiam suas aldeias e ndo desejavam revela-las. Sabiam da qualidade superior

157 Exploragdo cientifica. Goyaz: Orgdo do Partido Liberal (GO), Cidade de Goiés, 18 de maio de 1888. Ano 3, n.
139, capa.
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das ferramentas feitas de aco, por isso, procuravam obté-las por meio dos Karaja. Ainda
percebiam a influéncia negativa da civilizagdo, sendo prudentes em evita-la (COOK, 1909, p.
84-5).

Antes mesmo da organizacéo e publicacao de seu livro em 1909, W. A. Cook escreveu
varios artigos para o periddico The Christian and Missionary Alliance, de Nova lorque, entre
1898 e 1901. Além de detalhar aspectos de sua estadia no Brasil, W. A. Cook considera 0s
Javae, tanto quanto os Xavante, um povo superior, mas arredio e ndo amistoso, todavia, passivel
de evangelizacdo por meio dos outros povos indigenas que habitavam o Vale do rio Araguaia.
Assim os Javie, Caraja, Caihapo, Coroado, Canoeiro e Chavante englobavam o conjunto de
povos selvagens que Cook pretendia alcancar, caso a Alianca Cristd e Missionaria lhe
permitisse permanecer ali.*®

Glass menciona os Javaé em sua obra A thousand miles in a dug-out; being the narrative
of a Journey of investigation among the red-skin of Central Brazil, publicada em 1911, pela
South American Evangelical Mission (Missdo Evangelizadora Sul Americana), a agéncia a qual
estava vinculado e que posteriormente fundiu-se com outras para dar inicio a UESA
(Evangelical Union of South America).

Trata-se de uma narrativa menos abrangente em relacdo as outras publicadas por ele,
concentrada na excurséo dele pelo Vale do Araguaia, em 1909. Prefaciada por J. Stuart Holden,
diretor da UESA, a narrativa dividida em seis capitulos discorre sobre os momentos iniciais e
finais da viagem, com énfase a narrativa memorialistica em relacdo aos Karajad. As poucas
informacdes sobre os Javaé dizem que eles sdo um povo razoavelmente pacifico, habitantes da
Ilha do Bananal e que diferem minimamente dos Karaja em relacdo a aparéncia ou aos
costumes. A concepcao de Glass resume a visao predominante na época em relagdo aos Javaé:
eles sdo praticamente Karaja.

Recentemente contestada pelos proprios Javaé, a ideia de que eles e os Karaja fazem
parte de um povo com origem Unica foi balizada no inicio do século XX pelos estudos
elaborados pelo aleméo Fritz Krause, muitas deles similares aos dados de Erenhreich, expostos
anteriormente.

No ano de 1908, Fritz Krause lideraria uma expedicédo investigadora ao Médio Araguaia

entre 0s povos Karaja, Javaé e Kayapo. Krause narra que a viagem tem como finalidade

18pjoneering in Brazil. By Mr. W. A. Cook. The Christian and Missionary Alliance, V. 24, 20/01/1900, n. 3, p.
35 e 46.
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enriquecer as cole¢des do Museu Etnografico de Leipzig (Alemanha), julgada por ele mesmo
como uma expedicdo cujo resultado fora satisfatorio.

Do ponto de vista etnografico, Krause obteve uma colecdo completa de todas as esferas
de cultura dos Karaja, Javaé e Kayapo: mais de 1.200 itens, mais de 300 fotografias dos
indigenas e do seu modo de vida e 44 apreensdes fonogréficas de cangdes e dancas. No sentido
etimoldgico, coletou informacdes para livros de esbocos, desenhos de indigenas, apontamentos
de suas linguas maternas, notas sobre a vida dos Karaja e um retrospecto geral da cultura dos
Kayapd e dos Javaé, povos nunca visitados por nenhum outro explorador, ele acreditava.
Geograficamente, coletou elementos de pesquisa na regido do rio Tapirapé e de uma parte da
Illha do Bananal (KRAUSE, 1940-43, p. 247-275). Interessa-nos, especificamente, a sua
descricdo dos Javaé.

Krause inicia sua narrativa sobre os Javaé (termo escrito como Xavajé, de acordo com
a grafia fonética, conforme a pronuncia entre os Karaja) evocando varias informac@es escritas
e orais. As informag0es escritas séo oriundas dos textos de Silva e Sousa (1812), Cunha Matos
(1824), Castelnau (1844) e Coudreau (1896). Esclarece que Ehrenreich se pauta por algumas
dessas informacdes (encontradas na carta do alferes José Pinto da Fonseca, redigida em 1775)
para reproduzir dados sobre os Javaé no tocante a localizacdo e quantidade de aldeias. As
informacdes orais obtém-se pelo didlogo com os Karaja.

Estes informam que os Xavajé possuiam trés aldeias principais situadas mais ou menos
no centro da Ilha do Bananal, além de duas ou trés menores afastadas do centro, ao norte e ao
sul daquelas. Na ida, durante a excursdo, Fritz Krause pretende chegar aos Javaé, mas nao
consegue. No retorno, inicio de outubro de 1908, encontra uma aldeia Javaé a margem de um
lago e a visita com dois homens e cinco Karajad. Krause contabiliza cinco casas e
aproximadamente 150 habitantes. Com base em uma longa descricdo etnogréfica, Krause
resume: os Javaé se distinguem dos Karaja apenas na estatura fisica. “Em toda a sua cultura, os
Xavajé sao puros Karaja”. Ao observar diferencas entre Javaé e Karaja, aproxima os primeiros
dos Xambioa (construcdo das casas). Todavia, predomina na escrita, a semelhanca com os
Karaja.

Se Fritz Krause encontra uma aldeia Javaé com cinco casas e aproximadamente 150
habitantes durante sua excursao, Glass, em 1909, contabiliza aproximadamente cinco ou seis
aldeias com 200 habitantes cada uma, totalizando 1.000 indigenas Javaé (GLASS, 1911, p. 81).
Estimativas distintas, mas muito proximas, principalmente porque encontramos na narrativa de
Glass um trecho que aponta para o dialogo entre ambos. Refere-se a tentativa frustrada de Fritz

Krause de entrar em contato com os Tapirapé. “Ele disse-me que, embora tivesse percorrido
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em sua viagem muitas centenas de quilometros, estava surpreendido de ndo encontrar sinais ou
tracos quaisquer da tribo Tapirapé, a ndo ser pouquissimas cabanas em ruinas nas margens do
rio.” (GLASS, Aventuras... s/d, p. 148).

Ao excursionar pelo Vale do Araguaia, Glass projeta uma misséo abrangente, como ele
mesmo indica em seu livro, por isso, era preciso trocar ideias com outros viajantes, entrar em
contato e conhecer os povos indigenas, explorar a regido e, de posse desse conhecimento,
divulga-lo com pretensdes de buscar auxilio para a implementacao do projeto missionario. Um
interesse ja demonstrado por William Cook tempos antes. Nesse caso, a estimativa em relacdo
aos Javaé constitui apenas uma parte do todo formado pelos outros povos indigenas da regido
a serem evangelizados. Sao eles: Karaja e Xavante (com 2.000 indigenas cada), Javaé (com
1.000 indigenas) e Tapirapé (com 500 indigenas).

Esses 5.500 indigenas, além de outros situados a oeste do rio Araguaia, estariam,
segundo 0 missionario, livres da contaminacdo do catolicismo, sendo esse mais um fator a
considerar para a implantagdo do protestantismo naquele local. Outro fator previamente
reconhecido: lugar proximo a foz do rio das Mortes ou do rio Tapirapé. Localidade essa de
antemao escolhida, por ser alta e estar livre de inundacdes, ter facilidade de acesso por outros
povos indigenas e dispor de bancos de areia aos quais os indigenas estavam inseparavelmente
conectados.

E, claro, por proporcionar o contato direto com os Karaj4, visto que, dada a comunicagdo
desse povo com o0s outros, a evangelizacdo de todos seria viabilizada (GLASS, A
thousand...s/d. p. 32). Era intencdo de Glass se antecipar aos dominicanos, ja instalados no
entdo norte de Goias desde 1896, no contato e evangelizacdo dos povos indigenas do Vale do
Araguaia.

Oriundos de paises como a Inglaterra ou os Estados Unidos, missionarios como Glass
tinham como premissa conhecer o Vale do Araguaia para atuar nele desde um posicionamento
salvacionista e, quica, até a inser¢do dos indigenas no mundo dito civilizado, embora fossem
frequentes as expressdes de alivio e contemplacdo proporcionadas pelo ambiente sossegado do
rio Araguaia e adjacéncias, em comparagdo com as sociedades industrializadas, marcadamente
agitadas, similar ao posicionamento de Archie Macintyre.

Um ambiente propicio ao estabelecimento da misséo, visto que ali 0s missionarios
teriam a seu dispor inimeros recursos razoavelmente faceis de adquirir para a sobrevivéncia,
apo6s um periodo inicial de trabalho, enquanto exerceriam suas fungdes evangelizadoras.

Em suas proprias narrativas, 0s missionarios denotaram a impossibilidade de manter

uma atitude de neutralidade ao lancar o olhar investigativo sobre determinado povo ou regiéo.
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Ainda que prescinda do conhecimento na perspectiva indigena, a narrativa missionaria sugere
um relacionamento desigual no contato estabelecido entre ndo indigenas e indigenas, ou seja,
entre eles e os Karaja, com vantagens para estes ultimos, pois encontravam-se em lugares nos
quais o principio fundamental constituia-se na soberania dos povos indigenas em relacdo as
terras que habitavam.

Além da superioridade numérica dos povos indigenas em comparagdo com 0S
componentes de sua comitiva, Glass transmite em sua escrita o receio de estar em um lugar
desconhecido, ocasionado pela sensacdo de periculosidade por se encontrar em uma aldeia
cercado por pessoas desconhecidas, soberanas em suas terras.

O reconhecimento de tal soberania soa para nds como um aspecto de resisténcia dos
povos indigenas do Vale do Araguaia, além de corroborar com a refutacdo da hybris del punto
cero e com a utilizacdo da perspectiva presente no enfoque enactivo.

Nas relacBes evidenciadas pelos contatos entre 0s missionarios e os indigenas, as
influéncias se deram de maneira mutua, ainda que o conhecimento indigena ndo tenha sido
diretamente levado em conta na narracdo das viagens de conhecimento. Todavia, as viagens
somente ocorriam tendo a presenca de um ou mais guias (intérpretes) indigenas, os guias
Karaja, para os contatos que se fizessem necessarios entre missionarios e indigenas de diversas
aldeias ao longo do rio Araguaia.

As consideragdes de William Azel Cook e Frederick Charles Glass sdo representativas
da construcdo epistemolodgica elaborada pelos europeus, desde o contato com outros povos nas
Américas. A concepcio de modernidade forjada nesse processo de longa duracéo, aliou-se uma
outra — 0 eurocentrismo — tido como “uma perspectiva de conhecimento cuja elaboracdo
sistematica comecou na Europa Ocidental antes de mediados do século XVII, ainda que
algumas de suas raizes sdo sem divida mais velhas, ou mesmo antigas, e que nos séculos
seguintes se tornou mundialmente hegemonica percorrendo 0 mesmo fluxo do dominio da
Europa burguesa” (QUIJANO, 2005, p 235).

A partir de bases eurocéntricas, 0S europeus comecgaram “a pensar-se como 0s modernos
da humanidade e de sua histodria, isto €, como 0 novo e ao mesmo tempo 0 mais avancado da
espécie ”. Ou seja, eles supostamente seriam a culminacdo de um curso civilizatorio, cujo ponto
de partida seria o estado de natureza. Uma ideia cristalizada ndo apenas na racionalidade
moderna, mas que espraiaria para todo o pensamento occidental, como na teoria socioldgica de
Norbert Elias (1998) que, ao partir de sociedades “mais simples” (povos considerados

primitivos) para as “mais complexas” (as sociedades ocidentais consideradas civilizadas) para
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investigar o tempo, acaba por perpetuar a concepg¢do de curso civilizatério da humanidade com
bases em processos evolutivos.

A influéncia da racionalidade moderna também se evidenciou no pensamento dos
missionarios protestantes em relacdo aos povos indigenas ao situd-los no estagio de natureza.
Cook os localiza no passado da humanidade, um passado manifesto em niveis diversos. No
nivel produtivo, ele escreve, os indigenas s possuiam artefatos confeccionados a partir de
utensilios liticos, a nao ser quando obtinham ferramentas metalicas das “ragas superiores”,
quando em contato com estas.

O nivel cultural “primitivo” seria comprovado na concepc¢do de Cook ao presenciar um
ritual de homens velhos do povo Xerente no nascer do sol. Por essa préatica, Cook os compara
a criangas que brincavam, cantavam e dancavam. Para ele, mais uma evidéncia de que o
“homem primitivo” estava no estagio de infancia da humanidade, apesar da atmosfera alegre
em saudacdo ao novo dia. Percepcdo compartilhada ainda pelo médico Anténio Martins de
Azevedo Pimentel. Ao comparar o indigena a uma crianga em seus atos e acdes, ele assegurou:
“O indio brasileiro ¢, mutatis mutandis, a mesma cousa: € um adulto quase com todos 0s modos,
habitos, brinquedos ¢ gosos de uma crianga!” (KRAUSE, 1940-43, p. 262).

Na viagem que fez ao Vale do Araguaia, de novembro de 1934 a marco de 1935, a
servico da Divisdo Internacional de Saude Publica da Fundacdo Rockefeller e do Governo
Brasileiro, Julio Paternostro manifestou em suas memorias, escritas no livro Viagem ao

Tocantins, a mesma concepcao. Para Paternostro (1947, p. 343)

[a] estrutura mental do primitivo ndo permite alcancar imediatamente a
evolugdo cerebral da espécie humana contemporéanea, que se modificou pela
instrucdo obrigatoria e adaptacdo a uma técnica desenvolvida. Os raros casos
de indios que se integram na nossa civilizacdo revelam apenas a capacidade
de imitacdo da espécie humana e ndo a alteracdo de sua estrutura mental.

S6 com o continuar dos anos, depois de cientificamente estabelecidas as
relacBes dos civilizados com os primitivos, poderemos ter as populacdes
indigenas do pais colaborando com os brasileiros na conquista do sertéo.

Cabe ressaltar que a concepcdo dos indigenas como pueris e imaturos permeou o
pensamento positivista dos indigenistas brasileiros até pelo menos a primeira metade do século
XX, principalmente daqueles vinculados ao General Candido Mariano da Silva Rondon. Em
1947, o Tenente-Médico do Exército, Othon Xavier de Brito Machado, recebeu o Prémio Jodo
Ribeiro (Filologia, Etnografia e Folclore) da Academia Brasileira de Letras, correspondendo ao

Concurso Literario de 1946.
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A Comissdo Julgadora, composta por Rodolpho Garcia, Manuel Bandeira e Getulio
Vargas, avaliou o trabalho do Dr. Othon Machado — Os Carajés (Inan-sou-uéra): contribuicéo
ao estudo dos indigenas brasileiros — como uma memdria concernente aos Karaja. Desse
trabalho, lemos o item Idade Mental, no qual o autor afirma que, pautado por “testes
semelhantes aos seguidos no Exército Nacional”, averiguou-se a idade mental dos Karaja
adultos e o resultado oscilou entre 6 a 12 anos.

Naturalmente, que os desta Gltima idade sdo menos numerosos. Suas
consideragdes mentais estdo em relagcdo com a idade fisiologica, e também,
com o desenvolvimento do meio em que vivem. A maioria dos Carajas que
vive na labuta habitual tirando do local de seu habitat o sustento, ndo pode ser
elemento que se desligue das preocupacfes vegetativas. Quase ndo precisam,
dest’arte, de calculo nem se aprofundam em lucubragdes mentais. Por isso,
sua matematica € muito reduzida. Na adi¢do vao, normalmente, até cinco, e,
algumas vezes, até dez. Vinte parece o0 extremo limite de sua série numérica.
Além desse nimero... Son uéra, coletividade... muitos...

Evidentemente essas apreciagdes se referem aos indigenas adultos, mantidos
e criados as margens do Araguaia, adstritos a mentalidade exigua que é
suficiente as necessidades biolégicas dos Inan (MACHADO, 1947, p. 8).

Considerar os povos indigenas imaturos ou situados na infancia da humanidade em vista
de um critério linear e evolutivo permeou a teoria sociolégica do tempo de Norbert Elias,
pesquisador alemao que influenciou fortemente areas das ciéncias humanas no final do século
XX. Para ele, nas sociedades consideradas como menos complexas (ou mais simples) “as
descargas afetivas e pulsionais” manifestam-se praticamente em todas as areas da vida, ao
tempo em que as restricGes autorreguladoras seriam fracas ou ausentes (ELIAS, 1998, p. 23).
Assim, os processos autodisciplinadores, vistos por Norbert Elias como parte do processo
civilizador, remetem ao comportamento de “sociedades industriais altamente desenvolvidas”,
marcadas por coergdes externas e internas, como a coercao relativa ao tempo. A observacao de
Cook sob os Xerente em ritual da chegada de um novo dia remete para o critério hierarquizador
presente nesse pensamento. A introjecdo de mecanismos autodisciplinadores pelos missionarios
levou Cook a enxergar, por suas lentes modernas e industriais, imaturidade e estado de Natureza
nos comportamentos dos indigenas.

As narrativas dos missiondrios protestantes na condi¢do de exploradores com uma
finalidade pelo Vale do Araguaia remetem, portanto, a posicionamentos que apontam para essa
hierarquizacdo. De um lado estavam as sociedades industrializadas e estressantes (seus lugares
de origem), do outro lado estava a Natureza (0 lugar agora experimentado): “Como ¢

estimulante o ar no meio do rio! Como estas aguas sdo placidas! Que cura maravilhosa para as
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pessoas de um mundo té&o distante, tensas devido ao corre-corre e sempre com pressa em tudo.”
(MACINTYRE, 2000, p. 18).

Dessa forma, as narrativas protestantes, a averiguagdo da “capacidade mental” dos
indigenas pelos militares brasileiros, na primeira metade do século XX, e a teoria sociologica
do tempo como parte da epistemologia das ciéncias sociais, no final desse mesmo século, se
enquadram no que Edgardo Lander denominou de saberes modernos, nos quais estéo inscritas

e imbricadas duas dimensoes:

A primeira refere-se as sucessivas separacfes ou particdes do mundo “real”
gue se ddo historicamente na sociedade ocidental e as formas como se vai
construindo o conhecimento sobre as bases desse processo de sucessivas
separagdes. A segunda dimensdo é a forma como se articulam os saberes
modernos com a organizacdo do poder, especialmente as relacGes
coloniais/imperiais de poder constitutivas do mundo moderno. Essas duas
dimensbes servem de sustento sélido a uma construcdo discursiva
neutralizadora das ciéncias sociais e dos saberes sociais modernos (LANDER,
2005, p. 8-9, grifos no original).

Originalmente religiosa, a primeira separacdo a que se refere Lander (citando Jan

Berting) é a separacgdo judaico-crista entre Deus (o0 sagrado), o homem (humano) e a natureza.

Deus criou 0 mundo, de maneira que 0 mundo mesmo nao é Deus, e ndo se
considera sagrado. Isto esta associado a idéia de que Deus criou 0 homem a
sua prépria imagem e elevou-o acima de todas as outras criaturas da terra,
dando-lhe o direito [...] a intervir no curso dos acontecimentos na terra.
Diferentemente da maior parte dos outros sistemas religiosos, as crencas
judaico-cristds ndo estabelecem limites ao controle da natureza pelo homem
(BERTING, 1993 apud LANDER, 2005, p. 9).

Foi com a llustragdo e com o posterior desenvolvimento das ciéncias modernas que se
sistematizaram e se multiplicaram tais separacdes, dentre elas, a ruptura ontoldgica entre corpo

e mente, instituindo a concep¢do da mente como algo similar ao Deus cristdo. Para Grosfoguel,

Isso permite & mente estar indeterminada e incondicionada pelo corpo. Dessa
maneira, Descartes pode afirmar que a mente é similar ao Deus cristdo,
flutuando no céu, indeterminada por nenhuma influéncia terrestre e que pode
produzir conhecimento equivalente a visdo do olho de Deus. A universalidade
equivale aqui a universalidade do Deus cristdo, no sentido que ndo esta
determinada por particularidade alguma, esta além de qualquer condicdo
particular da existéncia (GROSFOGUEL, 2016, p. 28-29).

Supostamente fundada por René Descartes, Grosfoguel sustenta que a “filosofia
cartesiana tem exercido grande influéncia nos projetos ocidentalizados de producdo do
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conhecimento” (Idem, p. 30) desde o século XVII, dando “inicio ao longo processo que
culminaré nos séculos XVIII e XIX e no qual, pela primeira vez, se organiza a totalidade do
espaco e do tempo - todas as culturas, povos e territorios do planeta, presentes e passados -
numa grande narrativa universal.” (LANDER, 2005, p. 10).

Trata-se, na verdade, de uma narrativa provinciana alicergada na epistemologia do ponto
zero, que arroga para si a capacidade de estabelecer uma narrativa universalizante ao carregar
em si a caracteristica de hierarquizar povos e lugares outros, negando a estes a coetaneidade,
tal como temos visto nas narrativas dos missionarios protestantes que viajaram pelo Vale do
Araguaia no periodo delimitado, identificando os de selvagens, semisselvages ou
semicivilizados.

Por fim, a propria conceitualizacdo dos indigenas como animistas feita por Cook
apontava, segundo suas consideragdes, para o estagio de “primitivismo” em que se
encontravam, visto a implicacdo da Natureza em suas manifestagdes ritualisticas, por meio das
crengas nos espiritos. A recorréncia ao termo “Filhos da Natureza” sugere que, para Cook € 0s
outros missionarios protestantes aqui em analise, a Natureza deveria ser dominada, colonizada
e explorada em favor da producdo e do trabalho e ndo uma parte do ambiente em que eles
mesmos estavam inseridos.

A protestantizacdo dos indigenas representaria, ao mesmo tempo, uma porta de entrada
para o cristianismo e, no limite, para a civilizacdo ocidental por meio da ocupacéo das selvas,
como meio para se chegar aos “primitivos filhos da Natureza” e cristianiza-los. Incluia-se, nessa
proposta, a tentativa de promover a ascensdo desses ao estagio das “ragas superiores”,
personificado pelos préprios missionarios e seus ideais.

O dualismo ontoldgico, responsavel por também separar cultura e natureza, € visivel na
narrativa de William Azel Cook (1909, p. 82). Nas suas lentes eurocentradas, o sono dos
indigenas — as criangas da natureza — aproxima-se mais do sono dos animais do que dos préprios
seres humanos.

Sempre vigilantes e sob constante expectativa do aparecimento repentino de um
inimigo, os indigenas vivem indistintamente o dia e a noite, sendo quase impossivel, ele afirma,
a aproximacdo a uma aldeia indigena sem o prévio conhecimento deles. Propositadamente
hierarquicas, como temos visto, as ponderac¢des de Cook caminham em um sentido contrario a
cosmovisdo indigena. Especificamente na narrativa Javaé, Patricia de Mendonga Rodrigues

elucida o lugar que os animais assumem nessa COSMOVisao:



182

Em todos os casos, 0s animais sdo os humanos que perderam algo e, por isso,
sdo considerados como inferiores e limitados quando comparados aos
humanos, marcados, ao contréario, pela conquista do que foi perdido. A
conquista é fruto da criatividade e capacidade de iludir de Tanyxiwe, ao
mesmo tempo em gue a perda da condi¢cdo humana transforma-se também em
um tipo de punigdo para os que se deixaram iludir. Assim, a transformacéo de
humanos em animais ocorreu “para os patos ficarem na adgua e virarem caga,
comida das pessoas”, “para a lagartixa ficar com a cara so6 nas cascas das
arvores” ou “para a ema ficar s6 no varjao, sem nada, comendo mosca e as
frutas com carogo ¢ tudo”, todas condigdes tidas como humilhantes ou pelo

menos limitadas.” (RODRIGUES, 2008, p. 59).

Logo, nas historias de origem expostas na sua tese de doutoramento, Rodrigues (2008)
explica o uso da letra mailscula para se referir aos animais. Em tempos anteriores eles eram
humanos que preservaram 0s nomes proprios pelos quais os indigenas os reconhecem
atualmente, por exemplo: Borore (cervo), Rararesa (urubu-rei), Kodie (um outro tipo de urubu),
Kotxiwiri (mutuca), Labetery (um tipo de gavido), Kurukuru (outro tipo de gavido), Hiretu

(gavido), Saura (macaco-prego) dentre outros. Assim,

Os animais, por sua vez, ndo sdo considerados antagdnicos aos homens, mas
apenas uma gradacdo de humanidade. Todos os animais tém sua origem
narrada nos mitos, quando as avés contam que eles eram iny, antigamente,
antes de praticarem algum ato anti-social e serem transformados no gque séo
hoje. Alguns iny de antigamente se transformaram no que séo hoje. Alguns
iny de antigamente se transformaram em Aruands mascarados e outros se
transformaram nos animais que habitam a terra. Dessa forma, os nomes de
animais indicam apenas uma diferenciagdo qualitativa do grau de humanidade
dos Aruands em relacdo aos Javaé atuais (RODRIGUES, 1993, p. 196).

Por isso, a interconexdo entre os mundos visivel e invisivel presente na cosmovisao dos
povos indigenas, ndo perceptivel aos missionarios protestantes limitados, devido a perspectiva
secularizada e evolucionista do conhecimento. Algo que os impedia de compreender 0s
processos de continuidade entre corpo e mente, cultura e natureza da percepcdo indigena em
relacdo ao ambiente, enquadrando-0s como animistas em virtude de estarem situados em uma
fase que pensavam estar marcada pela auséncia de uma concepcao de religido considerada, pelo
menos por William Azel Cook, superior e evoluida. Embora discorra sobre a danca dos

Aruanis®™ na perspectiva dos Karaja, esse missionario acreditava que os povos indigenas ainda

159 Para uma compreensdo da Danca dos Aruanas, consultar os trabalhos de Patricia de Mendonca Rodrigues (ja
citados) e de LOURENCO, Sonia Regina. Brincadeiras de Aruand: perfomances, mito, muasica e dancga entre 0s
Javaé da lIlha do Bananal (TO). Tese (doutorado) Programa de Po6s-Graduagdo em Antropologia Social,
Universidade Federal de Santa Catarina, Florianopolis, 2009.
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ndo tinham se desenvolvido ao ponto de acreditarem em um espirito superior, com o qual

manteriam relagdes de dependéncia e punic6es por seus atos (COOK, 1909, p. 123-127).

4.3 Isolamento e visibilidade Javaé

Como os Javaé surgem na narrativa de Macintyre e Clark, dado a proximidade temporal
das viagens de conhecimento executadas por eles em 1920 e 1922, respectivamente? Com esta
problematizacdo, almejamos demonstrar, a partir das narrativas de Macintyre e Clark, a postura
isolacionista dos Javaé na primeira metade do século XX e, paradoxalmente, a visibilidade
desse povo na escrita memorialistica de R. B. Clark.

A visibilidade dos Javaé, neste topico, alude ndo apenas a narrativa que Clark elaborou
em seu livro, mas também ao desencobrimento cultural que a propria analise instiga. Com isso,
queremos dizer que ter como base empirica os relatos de viagem dos missionarios protestantes
oferece-nos uma pertinente oportunidade para trazer a tona dados histéricos do povo Javaé, no
periodo delimitado, em consonancia com aspectos de sua cosmologia encontrados nos estudos
historiograficos, antropol6gicos e interculturais até entdo realizados, e, até mesmo, nas
conversas com os proprios estudantes Javaé das aldeias Barreira Branca, Canoand e Sdo Joao
da llha do Bananal.

Assim, este tdpico, bem como toda esta pesquisa, busca entremear dados historicos e
cosmoldgicos com as demandas Javaé na atualidade (autodeterminacdo e retomada) em um
texto académico, tendo em vista a coeréncia com o compromisso ético de uma pesquisa de
cunho decolonial: abrir-se a epistemologia Javaé em todas as oportunidades. Com isso,
partimos das narrativas protestantes, escritas na primeira metade do século XX, para demonstrar
como uma concepcgdo reiteradamente repetida tem sido refutada por liderangas Javaé da
atualidade.

A concepcdo de que os Javaé e 0s Karaja constituem o mesmo povo ainda permanece

na narrativa de Macintyre, embora ele aponte algumas peculiaridades entre ambos:

Os javaés ndo séo tdo bem conhecidos como seus vizinhos do brago principal
do rio, isto devido a seu isolamento no pouco conhecido Furo, mas é um povo
pacifico que tem sido visitado por diversas vezes por exploradores e outros
grupos. Eles sdo encontrados em seis aldeias perto do centro da ilha, a maior
conhecida como Wari-wari. S&o diferentes dos Carajds em Vvarias
caracteristicas, se bem que tem as mesmas marcas circulares colocadas em
seus rostos, e também furam os labios inferiores e as orelhas exatamente da
mesma maneira. Ao contrério de seus vizinhos Carajas, os Javaés moram no
interior e ndo na beira do rio, e tem um modo de vida mais permanente e
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agrario. Raramente deixam a ilha, e nunca foram encontrados acima ou abaixo
da ilha (MACINTYRE, 2000, p. 30-31).

A narrativa de Macintyre nos abre varias possibilidades de analise. A primeira delas diz
respeito ao isolamento Javaé em relacdo ao contato com a sociedade envolvente, um
posicionamento contrério ao dos Karaja, que, em virtude de habitarem regiGes como as das
margens do rio Araguaia, mantinham contatos permanentes com a sociedade nacional desde o
final do século XVII. Por outro lado, Macintyre reconhece que algumas aldeias Javaé ja tinham
sido visitadas algumas vezes por “exploradores e outros grupos”. De contatos fortuitos no inicio
do século, como vimos no tépico anterior, 0s Javaé passam a ser sistematicamente procurados
em seu habitat, no interior da llha do Bananal.

De acordo com os registros encontrados, 0s primeiros tori a visitar aldeias Javaé apos o
declinio dos aldeamentos, no final do século XVIII, quando os Javaé assumiram uma postura
isolacionista que perdurou por praticamente todo o século X1X (TORAL, 1992), foi a visita da
comitiva de D. Eduardo Duarte Silva (1852-1924), bispo de Goiés no periodo de 1891-1907.
Entre dezembro de 1892 e janeiro de 1893, o referido bispo realizou sua visita pastoral no Vale
do Araguaia.

Para Rodrigues (2008, p. 23), o primeiro contato, nesse periodo, teria ocorrido com a
visita do etn6logo Fritz Krause, no inicio de outubro de 1908. O préprio etnélogo assevera esse
fato em sua narrativa publicada na Revista Municipal de Sdo Paulo (KRAUSE, 1941, p. 308).
Provavelmente, Krause tenha visitado uma aldeia distinta da visitada por D. Eduardo Silva, por
isso a compreensdo de que se tratava dos primeiros ndo indigenas vistos pelos Javaé nas duas
narrativas.

Embora haja confusdo com a data da visita de D. Eduardo Duarte Silva aos Javaé (alguns
autores, como J. M. Audrin, referem-se ao episédio como tendo ocorrido em 1896), José
Trindade da Fonseca e Silva confirma tal acontecimento como tendo ocorrido no limiar de
1892-93 (SILVA, 2006, p. 337), tempos depois da tentativa malograda do frei Gil Vilanova de
visita-los, em 1890 (GALLAIS, 1942; AUDRIN, 1946).

Registros da visita de D. Eduardo Duarte Silva foram feitos por Antdnio Martins de
Azevedo Pimentel, quando este apresentou o relato de viagem de Fritz Krause, na Revista do
Instituto Historico e Geografico Brasileiro, em 1909 (KRAUSE, 1941); pelo proprio Fritz
Krause (1940-43, p. 261-279; 1941; p. 273); por D. Eduardo Duarte Silva (2007) em sua
autobiografia; e ainda por Estevdo Gallais, na obra O apostolo do Araguaia (1942), uma
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narrativa biogréfica do Frei Gil Vilanova, missionario dominicano, escrita em 1906. Todas
essas narrativas apontam para a resisténcia Javae no encontro com a comitiva do bispo.

A comitiva do bispo visitou uma aldeia “situada em campo ameno”, contando com
aproximadamente 1.500 indigenas, segundo dados do frei Joaquim Mestelan. De acordo com

sua narrativa, exposta por J. M. Audrin

Era a primeira vez que estes indios recebiam a visita de cristdos, motivo
portanto de grande susto que levaram a nossa vista, € que quase nos custou a
vida. Presos e condenados a morrer as cacetadas, conseguimos aplacar a ira
dos selvagens pela distribuicdo de muitos presentes. Gratos os Javaés
tornaram-se amigos, nos franquearam sua aldéia, acompanhando-nos depois
até o vapor, com os maiores sinais de alegria e satisfagdo (AUDRIN, 1946, p.
143).

Embora reconhega que fora “condenado a morte por facape”, 0 relato de D. Eduardo
revela a insisténcia sua e de sua comitiva — senhor Adolfo Amorin, subdiacono Francisco
Cunha, seminarista Juvenal, maquinista Valadares e alguns marinheiros — em estabelecer
contatos com os Javaé em aldeias destes.

A navegacdo do braco direito do rio Araguaia exigia cautela pelo desconhecimento do
canal fluvial e também para evitar serem surpreendidos pelos Ava-Canoeiro. No sétimo dia de
navegacao, observaram uma uba com seis indigenas (ndo héa identificacdo do povo, mas tudo
indicar tratar-se dos Javaé) que, amendrontados, desejavam atravessar o rio (estavam na
margem oposta) e embrenhar-se na ilha. Mesmo com o esforco da comitiva e do intérprete em
chamar a atencdo dos indigenas, mostrando-lhes os presentes (machado, facGes, espelhos,
anzois, migangas ou rosarios) como sinal de que queriam visitar suas aldeias, eles correram
para suas ubas e desceram o rio em direcéo a ilha.

Reabastecidos de lenha para o pequeno vapor, D. Eduardo, ainda embarcado, pds-se a
procurar o lugar por onde haviam entrado. Achando o caminho em virtude dos sinais na
vegetacdo, desembarcaram com toda a comitiva. Possivelmente, os Javaé haviam escondido
suas ubas para evitar que os nao indigenas chegassem as suas aldeias.

D. Eduardo ocupa-se de narrar o trajeto “bastante penoso, ora por cima de cascalhos de
mariscos, ora por trilhos, de seixos pontiagudos, até que chegamos a um grande abacaxizal,
cujas plantas eram tdo vigosas e tdo grandes” (SILVA, 2007, p. 113) como nunca antes visto
por ele. O fato de ndo visualizar nenhum indigena significava para o bispo “que todos haviam
subido & aldeia para esconderem as mulheres e as filhas a fim de ndo serem ultrajadas pelos

torys (brancos), como receavam’ (p. 113).
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Alguns componentes da comitiva demonstravam cautela e portavam armas de fogo, até
que chegaram a um “grande bananal, em cuja entrada estavam dois indios de sentinela e
armados de lanca (sinal de guerra)”. Autorizados a prosseguirem, provavelmente foi nesse
momento que eles se afastaram uns dos outros, pois ao avistarem um ‘“grande bando de
selvagens”, continua, 0s indigenas se aproximaram, os repartiram e os entregaram “as escoltas,
até chegarmos ao planalto onde estava uma grande aldeia, cujas chogas estavam dispostas em
semicirculos, estando no meio uma de grandes proporcdes; era o Palacio da Justica, onde em
breve iamos ser julgados e condenados por havermos invadido o seu territorio”.

Cansado, extenuado e com sede, D. Eduardo pediu agua, no que foi atendido. Foi
também observado: deitarem-no, examinaram suas pernas com atencao para as meias roxas e
os coloridos da batina, abriram e fecharam varias vezes o seu guarda-sol. Um dos companheiros
de D. Eduardo, possivelmente Joaquim Mestelan, narrou esse momento no jornal Estado de
Goyaz — Orgam do Partido Republicano Federal, de propriedade do Conego Ignacio X da
Silva.

Um dos meus maiores trabalhos durante a visita feita aos javajés foi ser
obrigado a fechar mais de cem vezes o guarda sol.

Todos queriam ver aquella maravilha diante da qual ficaram embascados.
Passamos quase por uma inspecgdo, porque os indios queriam examinar todo
0 vestuario. Ao Exm. Sr. Bispo examinaram as meias, desataram o amarilho
dos cal¢des que os prendiam as meias. A mim fizeram o mesmo. Tiraram-nos
os calgados e examinaram.

N&o sei como ndo nos obrigaram a nos despirmos para proceder ao exame do
forro da batina e da contextura da tela da camisa, ceroulas e calgdes.®°

O interesse dos Javaé em relacdo aos visitantes denota a observacdo por parte deles
também, como temos discutido nesta pesquisa. Ainda que os documentos escritos tenham sido
produzidos na perspectiva ndo indigena, uma leitura mais atenta dos mesmos corrobora a
situacdo de observa¢do mutua entre indigenas e ndo indigenas. Para “pacificar” os primeiros, o
bispo foi “acariciando as criancinhas, pondo-lhes micangas ao pescogo”.

De casa em casa, D. Eduardo andava sempre escoltado por dois indigenas, até que,
repentinamente, viu-se na contingéncia de sair rapidamente da aldeia, fato ocorrido com a ajuda
de um “javaé que com uma forga herculea pusera-me sobre suas costas para eu ndo atolar-me”.
Correndo e acompanhado por uma escolta Javag, o bispo e sua comitiva chegaram as margens
do rio Araguaia, ja bem adiantado da noite.

Ao finalizar a narrativa desse contato tao repulsivo para os Javaé, D. Eduardo conta:

160 Estado de Goyaz — Orgam do Partido Republicano Federal, 27 de marco 1896, ano 4, n. 179, p. 4.
Correspondencia. Viagem Episcopal (Continuag&o).
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Perguntei entdo o0 motivo de tanta pressa em sairmos da aldeia e responderam-
me que o intérprete Ihes havia contado que os membros do tribunal nos haviam
condenado a morte por tacape, 0 que se ndo realizou devido aos rogos do
cadete (filho do cacique) para que ndo matassem Papai Grande e também pela
ameaca de virem de Goyaz soldados com espingardas e de acabarem com
todos os javaés. Pouparam-nos a vida, mas com a condi¢do de ndo la mais
voltarmos (SILVA, 2007, p. 114-115).

Estevao Gallais assim se expressou em relagéo ao fato:

Logo que os indios viram a aproximar-se os desconhecidos, que os iam visitar,
tomaram as armas e em atitude ameacadora colocaram-se em ordem de
batalha, dispostos a recebé-los a flechadas. Parlamentaram, porém, e, gracas
a alguns presentes liberalmente distribuidos, tudo correu em paz. Mas ndo
parece que os Indios tenham ficado tristes quando viram afastar-se seus
visitantes; acompanharam-n-os até as canoas, menos talvez em gesto de
cortesia do que para bem e se certificarem de que estavam livres deles
(GALLAIS, 1942, p. 179-180).

Antdnio Martins de Azevedo Pimentel, em sua narrativa atestada pela confirmacéo oral
do préprio D. Eduardo Silva, busca refutar os resumidos dados desse acontecimento narrados
por Fritz Krause, quando este elabora seu relato de viagem aos Javaé. Também pautado por
informacBes orais, Krause afirma que a comitiva de D. Eduardo Silva, composta por
aproximadamente setenta homens armados, chegou a uma aldeia Javaé “de consideravel
tamanho”. Assustados com o0s visitantes, os Javaé os obrigaram a voltar imediatamente, sendo
todos escoltados por um indigena de cada lado. Tal acontecimento seria 0 motivo gerador do
medo que a populag@o ndo indigena mantinha em relag@o aos Javaé, “que lhes eram superiores
em forca.” (KRAUSE, 1941, p. 187).

Para refutar a narrativa de Krause a favor das intenc6es evangelizadoras de D. Eduardo,
0 médico Antbnio Martins sustenta que, mediante a inexperiéncia do bispo em viagens pelo
Vale do Araguaia em vista dos indigenas, ele “viu-se sO, por se haver desviado dos seus
companheiros, que se tinham espalhado, por pequenos grupos, na parte da ilha visitada” quando
entdo “foram sorprehendidos pelos Javaés que, desconfiados, sem duvida, de tdo inesperada
visita, e na presumpgcdo de alguma traic&o talvez, os poz, @ moda de prisioneiros, sob a guarda
de certo numero de indios.” Descoberta a “boa fé€” dos visitantes por parte dos indigenas, os
Javaé os foram levando, individualmente, até a margem ocidental do Furo do Bananal, “onde
os deixaram em plena paz e liberdade.”.

Antbnio Pimentel justifica a insercdo desse episddio em sua apresentagdo a viagem de
Fritz Krause no intuito de corroborar sua tese: o indigena brasileiro é semelhante a uma crianca,

pois “mesmo sorprehendido por um temerario visitante, depois de trocadas as fallas, entra nas



188

mais amistosas relacdes, revela mui rara bonhomia. E sincero, franco, leal; presta-se,
geralmente, a todo e qualquer servico, mesmo 0 servi¢o rude, exposto as intempéries, ao
cansacgo.” (PIMENTEL, 1910, p. 262, grifos no original).

Dessa forma, ele narra a prisdo de D. Eduardo Silva, o qual “depois de summario
processo, foi condenado a morte com toda a solenidade, pela parte da tribu que cercava e devia
ter uns 200 habitantes.” Severamente vigiado e acompanhado de “um indio manso, talvez um
interprete de S. Ex. Revma”, o bispo “tratou-0s com a delicadeza, dogura e alegre temperamento
natural”, comportamento que para o narrador, provavelmente, fez com que a sentenca do bispo
fosse “commutada” sem que ele soubesse. “O indio manso fez ver aos outros quem era o
prisioneiro que elles retinham ja por muitas horas; e de certa hora em deante os Javaé
comecaram a tratar de D. Duarte de forma muito diferente, mais brandamente e cheia de
attencoes.”

Porém, sem nada desejar de tdo ilustre presenca, “os Javaés ndo quizeram mais trato
com o Sr. Bispo, e mandaram-n’o embora com os guias, sem ameagas nem qualquer acto de
desrespeito, apenas acompanhados por alguns indios até a margem do pequeno braco.” Fato
que “impediu que o illustrado e humanitario Bispo fizesse aos Javaés a grande somma de
beneficios de que ¢ capaz a sua culta intelligencia e alma caridosa.”

A analise dos trés relatos corrobora o que ja se tem dito sobre os Javaé nos estudos
antropoldgicos e historiograficos (PIN, 2014) concernentes ao isolamento deles em relacéo a
sociedade envolvente (Cf. TORAL, 1992; RODRIGUES, 2008; PIN, 2014). Por outro lado,
denota a resisténcia Javaé ao buscar a manutencdo desse isolamento no interior da Ilha do
Bananal e, até mesmo, a rejeicdo de seu rompimento, com estratégias para ocultar o caminho
até suas aldeias, para proteger dos estrangeiros a entrada das estradas e, no limite, suprimir a
presenca estrangeira pela condenagdo & morte ou expulsdo compulsoria. Atitudes ocasionadas
pela desconfianga “sobretudo [d]os que ja soffreram os insultos, humilhagGes e roubos de filhos
dos — chamados — civilizados”, como pontuou Antonio Martins de Azevedo Pimentel.

O contato da comitiva de D. Eduardo com os Javaé (ndo ha especificagdo da aldeia)
aponta para o pacifismo Javaé herdado do 1010 Tolora. O que para Antdnio Martins de Azevedo
soava como atitudes que os assemelhavam ao comportamento pueril, na cosmologia Javaé,
aponta para o pacifismo de 10l0.

Em fevereiro de 1911, seriam os agentes do Servico de Protecdo ao indio os
responsaveis por visitar seis aldeias Javaé, no interior da llha (RODRIGUES, 1993, p. 24).
Nessa mesma década, em junho de 1916, os freis dominicanos Francisco Bigorre (1871-1926)

e Sebastido Thomas (1876-1945) buscavam “uma nova e definitiva aproximag¢do” com o0s



189

Javaé, os freis eram comissionados e patrocinados por D. Domingos Carrérot (1863-1933),
também dominicano, que se tornaria bispo de Porto Nacional, em 1920. Os primeiros citados,
ao navegar pelo Furo do Bananal, aguardavam o contato com algum Karaja nas praias do
referido rio.

Um contato facilitado porque “nos meses de verdo, as praias ja descobertas e enxutas
convidam os indios a deixarem suas malocas do interior e fixarem-se nas margens do rio, para
entregar-se a sua grande paixdo, a pescaria.” (AUDRIN, 1946, p. 144). Ao surgirem 0sS
primeiros Karaja, o didlogo se fez, na perspectiva dominicana, com o intuito de torné-los “guias

praticos, indispensaveis para a feliz realizacdo da tdo desejada empresa” aos Javaé.

“Carajas, vocés conhecem Javaés? — Conhece, responde o mais velho. Javaés,
longe, muito longe! — VVocé j& foi ver Javaés? —Ja!” E o mesmo estende a méo
com trés dedos levantados, para significar: trés vezes.

“Javaés sdo brabos? — Javaés, brabo ndo. — Javaés sdo muitos? — Hil Javaés
muito; homem muito; mulher muito. Olha: assim”! E com as duas méios
levanta e deixa recair nos 6mbros sua farta cabeleira. Depois de um momento
de reflexdo, nosso Carajd passa por sua vez a indagar: “Vocé€ passear no
Javaés? Hi! Longe muito. VVocé dormir muito e chegar.” No mesmo tempo ele
abre os dedos, avisando-nos assim que teremos que passar dez noites antes de
alcangar a aldeia.

Mas, Caraja, nos disseram que era so trés dias. Mentira!” e novamente abre as
maos. “Pois bem, Caraja, como chama vocé? — Zé Matias. — Escuta Zé Matias,
vOcé quer ir passear conosco? Vocé muito bom, ladino, sabe o caminho.
Vamos, amanha cedo sairemos”. (Idem, p. 145).

Apds as negociacdes com Zé Matias, o guia Karaja, Francisco Bigorre e Sebastido
Thomas partiram, de acordo com os dados de Audrin, no dia 05 de junho de 1916, em direcédo
ao interior da llha do Bananal com vistas ao contato com os Javaé, fato concretizado dez dias
depois, em 15 de junho. No dia anterior, 14 de junho, encontraram-se com trés Javaé em uma
praia quando nela aportaram ja de noite.

Devido a presenga dos “toris”, eles demoraram em responder as saudagdes dos Karaja:
“E somente depois de terem recebido algum ‘agrado’ nosso, depois de ter enchido de bom fumo
os ‘ouaricocos’, depois de muitas promessas de ‘pagamento’ garantidas pelo intérprete Zé
Matias, que se resolvem a falar. As informacbes sdo animadoras; garantem guiar-nos e
apresentar-nos aos seus irmaos.” (Idem, p. 146).

Bem cedo, no dia seguinte — 15 de junho —, rumaram em dire¢éo a aldeia Javaé. No meio
do caminho estabeleceram contatos com os Javaé que navegavam em doze ubas. Os gritos de
alegria sinalizavam aos dominicanos a ndo condenacao por parte deles, a exemplo da visita de

D. Eduardo Silva, pouco mais de vinte anos antes. Evitando a demora nas “calorosas
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saudagdes”, prosseguiram o percurso, pois a ansiedade de alcangarem “a tdo suspirada aldéia”
era enorme. Mais algum tempo navegando e chegaram a “um vasto acampamento de trinta e
tantas barracas alinhadas ao longo duma praia magnifica”.

»161 o nio das “aldeias

Tratava-se de “uma simples instalagdo proviséria de verdo
verdadeiras” que buscavam visitar. Essas ficavam no interior da Ilha do Bananal, mais distante
do ponto em que se encontravam. Sem poderem continuar, embora desejassem e 0s proprios
Javaé propusessem a visita, de acordo com Audrin, ndo foi possivel a continuacdo da viagem
“por falta de tempo e de recursos”.

Ainda assim, eles obtiveram muitas informagdes dos Javaé, tanto da “familia de pura
origem Caraja” como do “ntimero e da colocacdo exata das diversas aldéias existentes no
interior do Bananal”: Além das costumeiras trocas entre indigenas e nio indigenas'®?, a visita
terminou com promessas de préximas visitas as aldeias Javaé. Também a estes foi feito o
convite de irem até Concei¢do do Araguaia “afim de conhecerem, como os Carajas, o ‘Papai
Grande’ que os esperava.” (AUDRIN, 1946, p. 146). As intengdes evangelizadoras dos
dominicanos com ac¢des destinadas para o Vale do Araguaia estavam postas desde o final do
século X1X, antes mesmo da presenca protestante na localidade.

Diferentemente dos dominicanos que néo identificaram em suas narrativas 0s nomes das
aldeias Javaé visitadas por eles, Macintyre se referiu a aldeia Wari wari, prxima ao rio Wari
wari, no centro-leste da llha do Bananal, embora n&o a tenha visitado. Wari wari constitui-se
em uma das trés aldeias de maior densidade populacional da Ilha, na primeira metade do século
XX, junto com a aldeia mitica Marani Hadwa e a aldeia Imotxi (TORAL, 1983, p. 6), esta tltima
visitada pelo missionario protestante estdadunidense Raymond B. Clark, em fins de 1922.
Talvez, por isso, nos relatos de viagem, os narradores, etn6logos ou missionarios sempre
aludiam ao namero de trés aldeias principais dos Javaé, na primeira metade do referido século.
Outra aldeia de grande porte, de acordo com Patricia Rodrigues, era Loreky (RODRIGUES,
2008, p. 138-139).

Conforme o levantamento de aldeias elaborado por Patricia Rodrigues, proximo as
aldeias maiores encontravam-se outras também conhecidas (Karalu Hawa, Syrahaky,

Wararekona, Raraoky e Kywakoro [ou aldeia Jatobd]), situadas na regido centro-norte da llha

161 E jnteressante observar como até mesmo os ndo indigenas tratam o periodo como sendo o veréo e ndo o inverno,
como se faz atualmente. Os Iny consideram os meses que vdo de maio a novembro como sendo o verdo e de
dezembro a abril como inverno. Em Iny rubé: Wyramy, para o verdo, e Bédramy para o inverno [Nota do
orientador].

162 A constante realizacéo de trocas se constitui uma das principais caracteristicas das relacdes de contato entre
indigenas e ndo indigenas ao longo dos séculos (DIAS, 2017, p. 126).
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do Bananal. Outras aldeias situavam-se as margens do baixo curso do Riozinho (aldeia
Narybyko) ou no seu médio curso (aldeias Botoreriore, Hawaraheda e Wajukaba); as margens
do rio Jaburu, mais ao sul (Juani e Kuritiwi); as margens do médio rio Javaés (aldeias Hedédura
Luku, Txukodé, Wyhy Raheto Dijarana e Kyrysa Hawa); as margens do baixo Javaés
(Hatdmoko, Waderiko, Laténi Ixena [ou Kunahija], Asuko, Hariko, Narybyko, Haréweko,
Manaburé, Hariwato, Kobyryra Teburena, Hariwatorikore, Walu, Irodu Irana, Bororéwa,
Kotébure, Txireheni, Oxiani), na regido do rio Loroti, no interflivio entre o rio Javaé e o rio
Formoso do Araguaia (aldeias Horeni, Hawarié, Kuirahaky, Hawa e NG6bo); e até mesmo fora
da llha do Bananal (aldeias ljanakatu Hawa e Tabalana, esta tltima fundada em 1940).

Macintyre ndo entrou em contato com os Javae, mas Clark sim, na Ultima semana de
novembro de 1922 (CLARK, 1923, p. 71). Da aldeia Karaja de Santa Isabel, Clark contratou
trés Karaja (entre eles o cacique da aldeia) para guia-los até os Javaé. A presenca dos Karaja
era essencial. Clark considerava inseguro visitar um povo amigavel, desconhecedor dos nao
indigenas (assim acreditava), sem uma escolta de amigos indigenas.

A comitiva acrescentou ainda dois jovens e um velho Karaja (Matucari),* os primeiros
para obter alimentos para a excursdo e o segundo, provavelmente, para protegé-los de doencas,
relampagos e morte subita, pois se tratava de um “medicine-man”. Eram seis indigenas Karaja
e os dois missionérios estadunidenses.

A partida rumo aos Javaé se deu em Santa Isabel, em 26 de novembro. Andando pelo
interior da llha do Bananal, chegaram a margem de um lago onde havia, do outro lado, uma
aldeia Javaé abandonada, um indicativo, para os Karaja, de que as chances de os encontrar eram
diminutas. Sem canoa para atravessar o lago, estavam desesperancados em relacdo ao contato
com os Javaé, porém, repentinamente eles surgiram, causando alvorogo entre os Karaja.

Clark confirma, pelas informag6es dos trés Javaé, que a aldeia realmente havia sido
abandonada em tempos passados. A aldeia mais proxima era a deles, ou seja, a aldeia Immuty,
a um dia de distancia, se fossem navegando, ou ha trés horas, se fossem andando. Combinaram
de esperar os Javaé que viriam no dia seguinte para atravessa-los a outra margem do lago,
também conhecido como Furo do Bananal.

Clark pondera ser desnecessario uma descricdo mais detida dos Javaé. Para sua
justificativa, afirma ser suficiente dizer que eles séo idénticos aos Karaja: falam o mesmo

dialeto, usam os mesmos ornamentos, vivem em moradias construidas no mesmo estilo, sdo

163 Na cosmologia Iny, matu(k)ari corresponde ao ciclo de vida da pessoa velha. Trata-se do “velho conselheiro,

espécie de educador, que se encarrega da fiscalizagdo e da orienta¢do dos jovens”, especificou Ribeiro da Cunha
(1953, p. 172).
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inseparaveis da agua, lidam com suas canoas com igual habilidade e possuem dieta semelhante.
Enfim, originalmente constituem um e mesmo povo, 0 que, do ponto de vista de um
missionario, & muito mais agradavel.

Nas peculiaridades, o missionario pontua: o lugar onde constroem suas casas (as de um,
perto do rio e as do outro, em terreno alto, perto do lago ou do rio) e as provisoes de fruta e
terra, que os Javaés cultivam e comem mais que seus primos Karaja (CLARK, 1923, p. 76).

Ap0s trés horas andando, chegam a aldeia Imotxi, uma das maiores aldeias Javae em
indice populacional, situada na parte centro-sul da Ilha do Bananal, proximo ao médio curso do
Riozinho (Wabe).

Avistados por uma menina Javaé que, assustada e gritando, fugiu para uma cabana,
possivelmente por medo de ser raptada. O acontecimento para 0 missionario era natural, mas
causador de agitacdo na aldeia, mas que brevemente era transformada em curiosidade, mediante
a qual ndo teve medo, em virtude das explicacdes dos guias Iny: eles eram amigos em visita a
aldeia para distribuir presentes. A situacdo, Clark aproveita para ponderar que os Javaé nio
estavam acostumados a presenca ndo indigena como os Karaja, porém ap0s razoaveis
explicacOes, tornavam-se amigaveis.

Chama a atenc¢do de Clark as conversas e 0 entrosamento agradavel entre Karaja e Javaé
enquanto trocavam presentes entre si. Dos Karaja, os Javaé obtinham varas de bambu para suas
flechas e ofereciam a eles penas de diversas aves. Levado a uma cabana, deparou com criangas
e mulheres sentadas em esteiras descascando mandioca, entretanto, em virtude da dificuldade
na comunicacao (os Javaé sabiam pouco de portugués e Clark menos ainda do Iny rybg, lingua
materna deles) conversaram pouco. Uma situacdo monotona, ele afirma, visto que as mulheres
eram muito timidas diante de pessoas ndo indigenas, a ndo ser quando oferecia presentes
(bugigangas) que lhes agradavam.

Clark demonstra sua disposi¢do ao assistir dancas e lutas corporais dos Javaé com 0s
Karaja. Os indigenas foram especialmente pintados, pelas mulheres, de vermelho com
ornamentacdo preta e adornos na cabega e na cintura. Um par de Javaé iniciou o desafio aceito
por um par de Karaja. A performance era assistida com vivido interesse pelos homens. As
mulheres faziam o mesmo do lado de fora de suas casas, portanto, mais distantes.

As lutas corporais Javaé constituem, atualmente, um importante esporte de competicao
entre 0s homens e sdo também uma parte da cultura Javaé em processo de retomada na
atualidade (TAKAHANA JAVAE, 2016). Vistos como lutadores e ndo como guerreiros
envolvidos em conflitos interétnicos, ao longo da histéria (Cf. RODRIGUES, 2008, p. 216),
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desde muito tempo, tais lutas proporcionavam ao melhor lutador destaque na comunidade. Por
iSs0, certa compensacdo em relacdo as exigéncias necessarias durante o processo de preparacao.

A preparacdo de lutadores nas aldeias Javaé, conforme pesquisas realizadas por
Enivaldo Takakana Javaé (2016, p. 24-30), ocorria desde cedo, quando a crianca tinha por volta
de dez anos, ou seja, quando estava no ciclo da vida denominado de jury. Praticada como um
esporte pelos Javaé, a luta corporal também poderia assumir a forma de revanche ou uma
espécie de obrigacdo para aqueles que desrespeitassem as regras da casa dos homens. Estava
presente em rituais como 0 Hetohoky ou em momentos de encontros com outros povos, como
0 evento narrado por R. B. Clark. Requeria uma preparagéo rigorosa do menino pelo pai no
tempo da seca (verdo), com vistas a torna-lo um lutador qualificado por sua resisténcia fisica e
respiratoria.

Por volta de trés a quatro horas da manha (quando se avistava no céu as setes estrelas —
laraboto — e fazia muito frio), o pai do menino o acordava, sangrava suas pernas e bracos com
dentes de cachorra (uma espécie de peixe) e 0 mandava tomar banho no rio. Depois do banho,
0 pai passava nos lugares sangrados uma por¢do preparada com ervas — béraxiwé — ou carvao
vegetal — réibudé, handtirati, itiwetari — para causar dor. O processo era repetido em torno de
uma a duas semanas.

Outra forma de adquirir resisténcia fisica era “passar pimenta malagueta na parte intima
do homem (no anus) e ficar a noite toda dentro do rio ou dentro de uma canoa cheia de agua.”
A permanéncia dentro do rio, portanto, deveria ser enquanto durasse a dor ou até antes do
amanhecer, para evitar o contato com “pessoas que banham depois de fazer relagdes sexuais”,
a fim de ndo prejudicar o lutador, ja que “a fraqueza também pode atingir o atleta mesmo que
nao fez relagdo sexual.”. Além disso, era preciso manter uma postura correta ao “ndo se
relacionar com a mulher, e nem fazer confusdo e intriga com a familia ou parentes.”
(TAKAHANA JAVAE, 2016, p. 28).

Entre os suplementos naturais que auxiliavam na preparacdo, estava o uso do po6 da
pedra branca para ganhar peso nas pernas e bracos, uma substancia ingerida na agua (apés
socada a pedra até virar p0) ou usada junto com o carvao, apos as riscaduras. Os jejuns também
faziam parte da preparacdo, embora causassem vomitos, tonturas e fraquezas no corpo. Eram
realizados de trés a sete dias ou até quando o lutador suportasse e eram de dois tipos: wa-alora
(ingestdo de pouco alimento pela manhd) ou ndo ingestdo de agua nem calugi. Descrito por

Benedicto Odilon Propheta, o
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Calugi é o nome genérico que os carajas dao as suas varias qualidades de
bebidas, particularmente as fermentadas com mai — milho — e quimaixmon —
arroz —, tudo cosido misturado na mesma vasilha, sob a temperatura alta de
um fogo continuado que reduz essas gramineas a uma especie de mingau.
Algumas aldeias, como esta de que me occupo aqui [Aldeia do Lago do
Javahé], preparam-n’o da massa agglutinosa do dendé de cdco da guariroba,
addicionando-lhe espinhas e 0ssos de peixe que deixaram por alguns mezes —
dois ou trez, conforme — expostos ao fumeiro, talvez para resumar gordura e
melhorar o sab6r da preciosa bebida que, prompta para ser usada, ndo deve ao
caraja esquecer de tempera-la (...) com uma farta cusparada: é um curioso
segrédo da culinaria selvagem...” (PROPHETA, 1923, p. 246, grifos no
original).

Produzida e consumida em ocasiGes comemorativas, essa bebida estd presente nao
apenas na alimentacgdo dos povos Iny como também na alimentagéo de diversos povos indigenas
brasileiros (Cf. PEREIRA, NAZARENO, 2017, p. 11).

Toda a severidade do processo de formacéo de lutadores era fundamental, uma vez que
proporcionava mais resisténcia fisica e respiratoria e, assim, mais vantagens para eles. Os
sacrificios para manter a forma corporal adequada e obter bons resultados nas lutas eram
recompensados pelo reconhecimento da comunidade, proporcionando posturas altivas aos
vencedores.

Retomando a narrativa de Clark, ele e sua comitiva voltariam no dia seguinte para Santa
Isabel (lugar de onde sairam cinco dias antes) com a tarefa de efetuar o pagamento extra pela
caminhada ndo planejada até a aldeia Imotxi. Apesar de ndo ter sido ele a contratar os dois
jovens e o velho Karaja, os tais também receberam seus pagamentos, principalmente porque
nenhum raio caiu sobre eles, embora tivessem enfrentado uma chuva torrencial no retorno e
ninguém morrera subitamente (CLARK, 1923, p. 81).

O quadro 3 foi elaborado a partir das informacdes dos relatos de viagem dos
missionarios protestantes e mostra os dados estimados do nimero de aldeias e indice

demogréafico dos Javaé no inicio do século XX.

Quadro 3: Aldeias e populacdo Javaé nos relatos protestantes

Missionario Estimativa
William Azel Cook (1897) Trés aldeias
Frederick Charles Glass (1909) Cinco ou seis aldeias com duzentos habitantes cada

uma, totalizando mil Javaé

Archie Macintyre (1920) Seis aldeias (identifica Wari wari)
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Raymond Brooke Clark (1922) Mil e seiscentos ou mil e setecentos Javaé
(visita a aldeia Imotxi)

Fonte: Elaborado pela autora.

Observamos, a partir das informacGes do quadro 3, a concatenacdo de ideias e
concepcdes perpassadas entre 0s viajantes, missionarios, etndlogos ou exploradores no Vale do
Araguaia a respeito dos Javaé, na primeira metade do século XX, confluindo em um conjunto
de interesses comuns: a integracao deles a sociedade nacional, sobretudo porque, sendo também
Karaja, como assim acreditavam, o contato com eles seria facilitado pelo intermédio desses
ultimos. Entretanto, se predomina, nos relatos de viagem, a concepcdo dos Javaé como um
subgrupo Karaja, tal prerrogativa vem sendo contestada, desde os primeiros anos do século
XXI, pelos estudos antropolégicos de Patricia de Mendonca Rodrigues (2008) e S6nia Regina
Lourenco (2009), pelos estudos historiogréaficos criticos e etnomatematicos de cunho decolonial
(NAZARENO, 2017; PIN, 2014; SILVA, 2014; RAMOS, 2016; SILVA, 2018) e pelos préprios
Javaé.

Retomar os dados etnolégicos do inicio do século XX nesta pesquisa ndo é um recurso
sem proposito. Por vezes, no contato com os estudantes indigenas das aldeias Javaé da Ilha do
Bananal, no estado do Tocantins, recorrentemente se ouve que 0s Javaé ndo se constituem um
povo que se origina dos Karaja, pelo contrario, eles tém sua origem e sua historia, ainda que
haja tracos semelhantes nas cosmologias Karaja e Javaé. Percebemos que essa concepgdo se
desenvolveu a partir dos dados compulsados por etn6logos, no final do século XI1X e inicio do
XX, como Ehrenreich e Krause, que elaboraram seus tratados tendo por fundamento as
informacdes oficiais repassadas pelos documentos escritos nos séculos XVIII e XIX, além de
informacdes orais dos Karaja, dadas as dificuldades que os etn6logos encontravam para contatar
diretamente os Javae, que até por volta de 1950, mantinham uma atitude isolacionista em
relacdo ao contato permanente com os ndo indigenas.

Predominante também na literatura antropolégica até os anos 1990 (TORAL, 1992), tal
concepcao so seria refutada em 2008, por meio da extensa investigacdo de Patricia Mendonca
sobre a cosmologia Javaé. Atualmente, a autopercepgdo Javaé como um povo com origem e
historia proprias tem feito parte de importantes estudos académicos na perspectiva decolonial,
na qual se insere esta pesquisa.

Ressaltamos, em termos académicos, a contribuicao desta pesquisa para a historiografia
critica relacionada aos estudos sobre os povos indigenas brasileiros, porém, no ambito politico,

instrumentalizamos o crescente interesse dos Javaé em se fazerem reconhecidos pela academia
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e, de modo abrangente, pela sociedade brasileira como um povo especifico. Em uma das
conversas com Valdemir Filho Texiba Javae, da aldeia Barreira Branca, ao tocar nesse assunto,

ele se expressou:

E... ndo concordo com o que eles falam, igual esse, um exemplo, "subgrupo
dos Karaja", isso ai a gente fica incomodado com isso, que nés ndo somos
subgrupo dos Karaja, né? Eu, que eu sei, meu povo tem origem, tem historia,
né, ¢, soO a lingua que é parecido mas é diferente. A festa é parecido mas é...
diferente, parecido mas é diferente, né? Tem até historia que, nds temos uma
outra histéria sobre os Karaja. Igual eles falam nds também tem histéria, mas
0 que vale pro ndo indigena € o que ta escrito, né, entdo é... os Karaja, o que
0s Karaja contaram ta 14 escrito entdo é aquilo que ta valendo.

[...]

E que é... eu fico muito agradecido, né, quando alguém resolve falar do povo
Javaé, né, porque a gente tem vontade de mostrar que n6s tem uma origem,
tem uma historia, né? Agora a maioria dos que eu leio, né, fico lendo ai somos
Karaja, Javaé e Karaja [risos]. (Entrevista realizada em 02/02/2018).

A partir da fala de Valdemir Filho Texiba Javaé, consideramos que a longa tradi¢éo
conceitual (o povo Javaé é um subgrupo Karaja), embasada em documentos escritos por ndo
indigenas e fontes orais indigenas e perpetuada pela literatura etnografica, missionaria ou
antropoldgica, pode, atual e continuamente, ser refutada pela atitude intercultural critica dos
préprios indigenas ou de pesquisadores a eles vinculados, tendo em vista a visibilidade de povos
secularmente invisibilizados, como fora os Javaé até recentemente.

Conforme explicacBes anteriores, as especificidades entre Karaja e Javaé foram
reconhecidas também por Samanta Maluaré Javaé Araljo e Torrecele Hatunaka Javaé, em 01
de agosto de agosto de 2018, principalmente aquelas concernentes a lingua e ao Hetohoky, o
ritual de iniciacdo masculina. Distingdes enumeradas por Patricia de Mendonca Rodrigues
(2008) e Samuel Saburua Javaé (2017) 1% da aldeia Canoand, 1lha do Bananal, municipio de
Formoso do Araguaia-TO, e egresso do Curso de Educacéo Intercultural Indigena da UFG.

Durante o tema contextual “Tempo, espaco e interculturalidade”, ocorrido nos dias 11
a 15 de fevereiro de 2019 e coordenado pelo Prof. Dr. Elias Nazareno, nas dependéncias do
Nucleo de Educagdo Intercultural Takinahaky da UFG, ao conversar com Kawind Marcelo

Karaja, um estudante Karaja da aldeia ltxala, municipio de Santa Terezinha, estado do Mato

164 para um conhecimento mais detido sobre o Hetohoky, ver SABURUA JAVAE, Samuel. Hetohoky: a grande
festa do povo Javaé. In: NAZARENO, Elias; RIBEIRO, José Pedro Machado (Org). Colecdo Conhecimentos
indigenas na UFG: Povo Indigena Bero Biawa Mahadu Javaé. v. 9. Goiania: Editora Imprensa Universitaria, 2017,
p. 85-143.
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Grosso. Com 51 anos, Kawina é lideranca em sua aldeia e agente de saude da Secretaria da
Saude do municipio onde mora.

Ele contou que Karaja e Javaé sdo povos distintos e possuem linguas diferentes. Para
ele, suas linguas deveriam ser reconhecidas como Javae rybe e Karaja rybé e ndo Iny rybe,
porque ocorre a comunicacao entre eles, mas ndo uma compreensdo plena da lingua do outro,
devido as especificidades no sotaque de cada um. Como exemplo, ele citou 0s termos ljaso e
Iraso, utilizados respectivamente pelos Karaja e Javaé para se referirem a um tipo de aruana,*®®
principais seres cosmologicos Javaé (LOURENCO, 2009). Dados como esses, fornecidos por
Kawind, sdo pertinentes por demonstrar que, se ndo ocorre com todos os Karaja, pelo menos
alguns deles reconhecem as peculiaridades entre os dois povos, pois até bem pouco tempo,
Karaja e Javaé eram tidos pela literatura dos cronistas e viajantes, pelos estudos etnogréaficos e

antropoldgicos, dentre outros, como povo unico.

4.4 Diluindo o binarismo observadores e observados

Analisar as narrativas de Cook, Glass, Macintyre e Clark nos leva a considera-los como
“observadores” prontos a narrar o que se apresenta diante deles. Uma observacao pautada pelo
ideal da hybris del punto cero ao taxonomizar o ambiente a ser explorado na intengdo de
“conhecer” a regido, divulgar e comercializar literaturas religiosas, realizar reunides
protestantes e, por fim, viabilizar o trabalho missionario entre os indigenas e cidades do norte
do estado de Goiés.

Além disso, 0s missionarios — como sujeitos oriundos de outras culturas — ao buscarem
0 conhecimento da regido do rio Araguaia e das cidades do entdo norte de Goids e seus
respectivos habitantes, no inicio do século XX, o fazem partindo de percepcées (olhar, ouvir
ou sentir) geradas no movimento de influéncia mutua entre observador e observado (CASTRO-
GOMEZ, 2005b, p. 14, 24-25).

O distanciamento entre observador e observado tem seus fundamentos no ideal
cientifico ilustrado, ja pontuado no inicio da se¢éo, no qual o primeiro localiza-se em um ponto
zero, ou seja, em uma plataforma neutra e imparcial de observacdo da realidade sociocultural,
a partir da qual o observador nomeia 0 mundo observado. Esse ponto zero permite ndo apenas

a nomeacao do observado, mas também a legitimacao do discurso do observador como valido.

165 Ressaltamos que esse mesmo exemplo foi utilizado pelo prof. Elias Nazareno em sua aula.
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Todavia, a separacdo observador e observado inexiste na pratica. O que ocorre, na
verdade, é um movimento reciproco entre ambos, fato corroborado pela escrita dos missionarios
em diversos momentos das narrativas. Dentre eles, a convivéncia com os indigenas de forma a
Ihes oportunizar o aprendizado de habilidades inerentes aos complexos processos de cogni¢édo
do ambiente, necessarios a sobrevivéncia no Vale do Araguaia.

Para Cook, a experiéncia de pescar com indigenas Xerente em uma grande canoa no
meio de um lugar onde tudo (a correnteza, a paisagem, 0s passaros) ativava suas emocoes, Ihe
proporcionou um elevado prazer, a ponto dessa experiéncia estar fixada para sempre em sua
memoria (COOK, 1909, p. 61).

Glass observa como a percepcdo agucada dos indigenas como um todo e,
especificamente em Woodidi, era notavel ao antecipar um obstaculo projetado pelo luar, durante
a navegacdo noturna, além de detectar movimentos imperceptiveis na superficie do rio.
Woodidi, continua Glass, apontava para a presenca de indigenas, jacarés ou outros animais as
margens do Araguaia antes mesmo dele perceber. Outra habilidade notavel de Woodidi era a
escolha certa dos canais a navegar evitando perda de tempo e dificuldades (GLASS, A
thousand... s/d, p. 22-23).

Na narrativa de Macintyre, dois momentos sobressaem como parte do aprendizado da
complexa percepcao do ambiente Karaja.

O primeiro é o da preparacdo da viagem em si*®®, no que se refere a alimentagio ao
longo de cinco semanas (periodo gasto durante a descida do Araguaia), que oportuniza nao
apenas o aprendizado da percepcdo do ambiente, como também proporciona a imersdo
completa nele.

A provisédo para esta longa viagem, ele afirma, era apenas duas pequenas latas de leite
condensado e duas de aveia (Quaker Oats), pois viveria do “fruto da terra e do rio”, algo que
foi possivel pela presenca do guia e de remadores Karaj4, no trecho fluvial percorrido
(MACINTYRE, 2000, p. 16). Eles pescavam peixes (pintado, piranha, pacu, pirarucu), cacavam
animais (veado, porco do mato, onca, tartaruga, abutre, jacaré, jaburu, ariranha) e coletavam
produtos do ambiente (mangaba, banana, inhame, meldo, abdbora).

O segundo momento ocorre ao referenciar um convite para jantar feito a ele por parte

de um Karaja. Ao conhecer a aldeia, sob supervisdo do indigena, 0 missionario pondera: “Muita

166 Essa minuciosa etapa da viagem foi analisada por Vera Lucia Caixeta no artigo “Médicos e frades pelos
caminhos de Goias (1883-1912)” publicado pela Desafios, Revista Interdisciplinar da Universidade Federal do
Tocantins, em 2014. Nele, a autora analisa as viagens de dominicanos e médicos pelo entdo norte de Goias.
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coisa me interessava ¢ da mesma forma eu era objeto do interesse deles” (MACINTYRE, 2000,
p. 39).

Em outro trecho, afirma que um grupo de mulheres e criancas indigenas teciam
comentarios a seu respeito na lingua nativa, que era incompreensivel para ele (p. 44). Situacdes
como essas, em que os indigenas conversavam sobre o visitante na frente dele mesmo, sem
haver compreensdo da conversa, incomodou muitas vezes Glass. Ele sabia que os Karaja
conversavam a seu respeito porque riam e apontavam em sua direcéo.

Situacdo semelhante narrou R. B. Clark, logo no inicio de sua viagem pelo Araguaia. A
iminéncia de encontrar-se pela primeira vez com uma aldeia Karaja, fato que causa interesse e
impressdo em Clark, ele aponta para a observacdo curiosa de seis homens Karaja (CLARK,
1923, p. 53). Os visitantes eram observados por todos da aldeia, desde os lideres e os homens
até mulheres e criancas se satisfaziam nessa préatica. A observacdo dos viajantes por parte dos
indigenas incluia a aparéncia externa'®’, o modo de comer e também o modo de cozinhar
(CLARK, 1923, p. 78).

Nem sempre a observacdo limitava-se a convivéncia entre 0s missionarios e 0s
indigenas. De ambos os lados havia experimentacao (aqui no sentido alimentar) do que o outro
(o missionario ou o indigena) tinha a oferecer.

Ao visitar uma aldeia Karaja, Glass foi de casa em casa. Em uma delas, o convite foi
para sentar-se com eles na esteira estendida no cho. Satisfeito, Glass sentou-se e logo recebeu
das méos de uma mulher Karaja um pedaco de peixe cozido e de outra pessoa uma espécie de
inhame, que ele se esforgou para comer.

Convidado para pernoitar ali, Glass se encaminhou para seu acampamento com vistas a
cozinhar arroz e carne seca para seu jantar, o que foi seguido por muitos observadores Karaja.
Preparado tudo, deu-lhes dois grandes pratos de arroz com o intuito de diferenciar um pouco a
dieta a base de peixe, tartaruga ou camaledo e convidou um menino (Una) para comerem juntos
em seu prato. Logo, continua Glass, muitos o observavam, examinando tudo que chamava a
atencdo deles. Uma parte importante do carater indigena, ele pondera (GLASS, A thousand...
s/d, p. 23-31).

A andlise das narrativas dos missionarios com énfase nas observacGes fundamenta-se
na psicologia ecoldgica de Tim Ingold, que considera o engajamento no mundo (ou ambiente)

como uma condicao para o conhecimento, visto que € no mundo que o observador ¢ atravessado

167 Cook usava chapéus, botas e bigode (COOK, 1909, p. 79).
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por fluxos de luz, sons e texturas, dando-lhe a possibilidade de compreendé-lo. Conhecer, neste

caso,

é fundamentalmente uma habilidade que adquirimos na relagdo com outros
organismos e seres que habitam o mesmo mundo, e ndo uma prerrogativa
humana que se processaria no espaco restrito da mente como uma operagao
racional. Torna-se, assim, impossivel dissociar a mente do corpo, a cultura da
natureza, o conhecimento da experiéncia (STEIL; CARVALHO, 2014, p.
164).

Ingold (2010) critica contundentemente os modelos da psicologia cognitivista e a teoria
representacionista de base antropocéntrica das ciéncias sociais e postula uma teoria do
conhecimento ancorada no engajamento pessoal e na simetria dos organismos que habitam o
mundo. Um conhecimento que se adquire por meio de habilidades desenvolvidas a partir da
educacéo da atencédo. Vista como uma via privilegiada para o conhecimento, Ingold aproxima-
se de James Gibson para afirmar que a educacao da atencdo e o aprender sdo equivalentes na
psicologia ecoldgica, pois reconhece “a percepgdo como uma atividade de um organismo num
ambiente, em vez de uma mente dentro de um corpo” (INGOLD, 2010, p. 21).

Seguindo a psicologia ecoldgica, o conhecimento ocorre em um campo de relag@es, no
qual se processa a cOpia, ou seja, “seguir o que as outras pessoas fazem”, buscando uma sintonia
fina com elas no sentido de ir na mesma diregdo. Este “ir na mesma dire¢ao” significa incorporar
0 conhecimento dessas pessoas e expressa-los na pratica em “ag¢des corporificadas [enactions]
no mundo” (INGOLD, 2010). Na narrativa de Macintyre, esse processo de copiar constitui-se
em uma expressao do desenvolvimento da afinacéo do processo perceptivo por meio do olhar,

ver e sentir, manifesto em atitudes de “aceitagdo” frente a cultura indigena:

Sem qualquer cerimdnia um grande pedaco de peixe cozido (pirarucu), numa
bandeja de madeira, foi colocado no chdo da maloca. O pequeno grupo
sentado com as pernas cruzadas ao redor do peixe entrou em a¢do com muito
entusiasmo, tirando enormes pedagos do peixe com os dedos, e eu,
naturalmente, como héspede de honra, os segui. Mas, que cena! Costumava
ler & respeito nos livros, mas aqui a coisa era auténtica. [...] Em seguida
apareceram grandes bolos brancos e finos, dos quais tirdvamos pedacos a
vontade.

[..]

Realmente a vida era simples, nada de garfos, facas, pratos, mesas e cadeiras.
Nada de formalidades ou ostentacdo, no entanto, com muita naturalidade e
auséncia de vulgaridade que fez com que aneldssemos... mas para que serve
desejar, quando se tem o infortinio de ndo ter nascido Caraja?
(MACINTYRE, 2000, p. 41-42, grifo do autor).
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Conhecer, entdo, “¢ imanente a vida e consciéncia do conhecedor, pois desabrocha
dentro do campo de pratica — a taskscape — estabelecido através de sua presenca enquanto ser-
no mundo. A cognicdo, neste sentido, ¢ um processo em tempo real” (INGOLD, 2010, p. 21).
Para os indigenas, sobretudo os povos /ny (Karaja, Javaé e Xambioad), essa afinacdo do processo
perceptivo é algo natural e mais que isso, desejavel. Em suas narrativas mitico-historicas, as
pessoas sao constituidas por meio da troca de fluidos (humanos ou ndo), em uma perspectiva
totalmente entrelacada com o enfoque enactivo (RODRIGUES, 2010, p. 33-43).

A convivéncia de Macintyre com os Karaja o levaria ao conhecimento de aspectos da
vida desse povo, seguindo comportamentos inerentes a eles. Indicios como esses evidenciam
novamente que a distingdo entre observador e observado deixa de existir. Principalmente,
quando Macintyre se expressou em relacdo a sua “educagdo imperfeita” ao nao ter habilidade

para encontrar 0s ovos de tartaruga nas praias do rio Araguaia:

Por mais que experimentasse, nunca conseguia acertar o ninho da tartaruga,
fato que os Carajas achavam muito divertido (engracado), e se perguntavam
que tipo de educagdo eu tivera na minha mocidade, pois ndo conseguia
descobrir o segredo da Dona Tartaruga. Depois de apreciar este
entretenimento as minhas custas, eles vinham em meu auxilio, apontando o
lugar exato com o dedéo do pé (MACINTYRE, 2000, p. 26).

A suposta superioridade da educacdo do missionario era questionada pelos Karaja por
ndo compreenderem o motivo pelo qual Macintyre ndo encontrava os ovos de tartaruga, visto
tratar-se de um conhecimento vinculado a percepcdo do ambiente. Se na condicdo de
“observador” a fun¢do do missionario seria descrever, nomear e classificar o lugar por onde
passava e as pessoas que encontrava, por outro lado, o indigena também elaborava suas
percepcoes e consideragdes em relacéo a ele, alvo de observagdo do mesmo modo, como temos
visto até aqui. Por isso, a eliminacdo do binémio observador e observado, uma vez que nem o
missionario nem os Karaja situavam-se em um lugar privilegiado de observacdo, isento de
qualquer interferéncia subjetiva.

Coletar ovos de tartaruga nas praias do rio Araguaia parece ter sido algo comumente
praticado pelos viajantes ao longo dos séculos. Em sua viagem pelo rio Araguaia, Couto de
Magalhées assevera a desova da tartaruga em outubro, pois com o baixo nivel das aguas, faz
surgir praias suficientes e a atmosfera impregna-se de calor necessario para germinar o ovo. Por
outro lado, continua Couto de Magalhaes, o animal “¢ dotado de um instincto particular, por
virtude do qual s6 procura aquellas praias, que ndo podem ser inundadas pelas primeiras
chuvas.” (MAGALHAES, 1902, p. 120).
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O ninho da tartaruga é localizado pelos rastros que esse réptil deixa na areia quando sai
do rio para depositar seus ovos, a aproximadamente nove centimetros abaixo da superficie. Nao
obstante o0 vento possa aparentemente apagar 0s sinais da tartaruga na areia e,
consequentemente, todos os vestigios do ninho, a percep¢do de um indigena pode muitas vezes
detecta-los (GLASS, 1911, p. 9). Macintyre passou por processos de “seguir” a percepcdo
Karaja no ambiente as margens do Araguaia até culminar na apreensdo da habilidade cognitiva
de encontrar o alimento desejado.

Em sua narrativa, a altura do Furo do Bananal, ele consta: “Encostamos na praia ¢
tivemos a boa sorte de localizar dois ninhos com quase 300 ovos”. Inteiramente adaptado ao
lugar, ele continua: “Depois do costumeiro pulo n’agua para nos refrescar, continuamos a subir
pelo furo, que logo descobrimos ser mais estreito do que imaginavamos.” (MACINTYRE,
2000, p. 55).

Apesar das trocas e dos dialogos interculturais manifestos nas enacles entre 0s
missionarios e 0s povos indigenas com quem mantiveram contatos, é visivel no texto atitudes
e olhares eurocentrados dos primeiros com o ambiente goiano, fato parcialmente demonstrado
acima.

Essas praticas se manifestam por meio de pardmetros comparativos que envolvem
aspectos da regido goiana em relagdo ao seu lugar de origem, como comparar a area geogréafica
de paises europeus com a realidade “agora” experimentada. Clark, por exemplo, comparou a
Ilha do Bananal, para ele misteriosa e desconhecida, com paises como Portugal ou Suica.

Macintyre, por outro lado, comparou, em primeiro lugar, a extensdo geogréafica da
Escocia com a extensdo do estado de Goids, que sob sua avaliacdo, seria oito vezes maior que
0 pais europeu e, em segundo lugar, comparou o rio Araguaia — na largura que tem na altura da
cidade de Aruand — ao rio Tamisa (Inglaterra). Porém, enaltece o primeiro e sinaliza sua
satisfacdo diante da paisagem que vislumbra, levando-o a admitir que “Este ndo era um conto
de fadas, aqui estavam os Carajas de verdade... € n6s no meio de tudo” (Idem, p. 16).

A comparagdo se estende para as sensacfes que Macintyre experimentou ao navegar
pelo rio Araguaia. SensacBes de contemplacdo, estimulo e alivio das tensdes inerentes as
sociedades industriais, possiveis por se tratar de um ambiente que se assemelha a um paraiso
encantado ao referendar um mundo natural, constituido por uma natureza exuberante, intocada
¢ habitada por sujeitos que vivem uma “vida natural” (Idem, p. 18-19).

O olhar eurocentrado dos missionarios € visivel também pelos critérios
taxonomizadores e hierarquizadores — selvagem, semisselvagem, selvagens encantadores,

semicivilizados, gente boa, bravos, temiveis e até canibais — que lancaram méo para caracterizar
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0s povos indigenas em relacdo a civilizada cultura ndo indigena. Glass, por exemplo, evoca a
ferocidade dos Xavante em contraposi¢do ao ndo tdo feroz povo Carijé (povo guarani com 0
qual Glass tentou manter um trabalho de evangelizacdo) (GLASS, Through... s/d, p. 99-110)

ou Karaja. Pelo contrario, estes ultimos

possuem um tipo de homem especialmente robusto, sendo notado por sua
beleza muscular, como as que admiramos nas estatuarias Romana e Grega.
Embora mais primitivos do que seus perigosos companheiros, éles tem menor
energia, e ndo se assemelham tanto aos animais; sdo mais quietos e mais
atrativos em maneiras e aparéncia, sendo cagadores ageis.

Do mesmo modo que quase todas as outras tribos, éles tém lindos cabelos,
compridos, negros, lustrosos, que, repartidos no centro de suas testas, caem
soltos sbbre os seus ombros; a parte disso ndo se vé mais cabelos em seus
corpos. Sua cor é a de um bonito cobre bronzeado, que brilha como o préprio
metal, quando polido. Seus olhos sdo muito pretos, assemelhando quase ao de
um animal em seu brilho e desassosségo nervoso; estdo sempre alerta para
averiguar a causa do mais insignificante som ou de um movimento qualquer
feito na sua vizinhanca (GLASS, Aventuras... s/d, p. 135).

Embora Glass construa sua narrativa com base em diversos adjetivos positivos em
relacdo aos Karaja (beleza muscular, lindos cabelos, cor da pele bonita), os compara as estatuas
greco-romanas e aos animais no momento da caca, quando colocam em pratica a vigilancia e a
agilidade, denotando sua perspectiva eurocéntrica e hierarquizadora. Para ele, 0os Karaja situam-
se, na escala evolutiva, na "ldade da Pedra”, por usar machados, martelos e flechas, concepgéo
similar a de William Azel Cook.

O mundo Karaja, na percepgao de Glass, era “simples”, limitado e imutavel, um mundo
inerte e alheio ao contexto brasileiro e mundial, em uma configuracdo do que se poderia
denominar de “Mundo Paleolitico” ou “Idade das Pedras”, conforme sua propria narrativa. Ja
demonstramos a heranca epistemologica dos missionarios protestantes no item anterior.
Remonta a filosofia da llustracdo cujas bases apoiam-se na perspectiva de conhecimento
eurocéntrica, que se tornou hegemaonica desde o seculo XVIII. Por tal perspectiva, os povos do
mundo foram situados em uma escala evolutiva e linear, cujo percurso teria como origem o
“Mundo da Natureza” e o apice o “Mundo Civilizado”, representado pelos europeus ocidentais.

A medida que os indigenas eram integrados a sociedade envolvente, o termo selvagem
surge na escrita acompanhado de adjetivos qualificadores do tipo de relacdo que o missionario
e 0s indigenas mantinham entre si. As expressdes selvagens encantadores e gente boa apontam
nas narrativas protestantes para os Karaja, em virtude da proximidade destes para com a cultura
ndo indigena e, sobretudo, pelo fato de que eles foram extremamente Uteis na excursdo dos

missionarios pelo rio Araguaia.
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Os termos bravos e temiveis indicam os Ava-canoeiro e 0s Xavante, respectivamente.
S&o adjetivacdes complementadas, na narrativa de Macintyre, por explicagdes que afirmam que
os dois ultimos povos ainda ndo teriam sido visitados pelo homem civilizador, habitando terras
distantes e inexploradas, como se o contato fosse uma via para extinguir o carater selvagem de
tais sociedades.

J& a expressdao semisselvagem referendava indigenas que haviam convivido com nédo
indigenas e passado por um processo de assimilacédo de aspectos da sociedade envolvente, como
o aprendizado da Lingua Portuguesa e das praticas cristds. Em virtude do isolamento
caracteristico dos Javaé, eles eram considerados mais selvagens que os Karaja.

Situados cronologicamente no limiar do século XIX para o XX e nas primeiras décadas
deste dltimo, os relatos de viagens dos missionarios protestantes estdo profundamente
imbricados na mentalidade prevalecente no século XIX no Brasil, periodo de oposi¢do dos dois
conceitos mencionados: civilizacdo e selvagem. Para Leandro Mendes Rocha, “[v]ivia-Se 0
mito da civilizacdo e do progresso, e 0s selvagens, para ndo impedir 0 progresso, deveriam ser
trazidos a civilizagdo quer pela forga, quer pela catequese através da Igreja ou do Estado.”
(ROCHA, 1998, p. 84).

Presentes e atuantes no Brasil desde o inicio da colonizagdo, os missionarios catolicos
mantiveram a mesma mentalidade por séculos, uma mentalidade até certo ponto compartilhada
pelos missiondrios protestantes, ou seja, predominava “a convicgdo de que os indios, ao
tornarem-se cristaos, tornavam-se civilizados, o que significaria, também, que eles deixariam
os costumes ‘selvagens’ e assumiriam os habitos europeus.” (ROCHA, 1998, p. 84).

Dessa forma, a nogdo de civilizar engloba plenamente a ideia de evangelizar, isto €, o
processo de civilizacdo encampado pelos missionarios passa a ser compreendido como um
processo de assimilacdo frente aos valores da sociedade ocidental, por meio do aprendizado do
cristianismo e da lingua portuguesa, ambos vistos como um mecanismo de integracdo a
sociedade nacional desde uma posicéo inferiorizada, como trabalhadores (Cf. MARIN, 2009).

Partindo de uma mesma concepc¢do civilizacional, os missionarios protestantes,
contudo, mantinham uma pratica concorrencial em relacdo aos missionarios catdlicos,

conforme veremos na sec¢ao seis.
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Parte 3
AS MISSOES PROTESTANTES ENTRE OS POVOS INDIGENAS: PROPOSTAS,
ATUAQAO E RESULTADOS

A parte trés pretende discutir como se articulava a questdo das missdes entre 0s povos
indigenas no interior das igrejas protestantes no pais, face ao crescente interesse das agéncias
missionarias internacionais nesse sentido. Desde o Império, ja havia uma pretensdo sobre essa
questdo, todavia, ao que parece, estava longe de representar a agenda de atividades de qualquer
igreja protestante instalada no Brasil naguele momento.

Tratava-se, na verdade, de concepcdes veiculadas por individuos como José Priménio,
Bellarmino Ferraz, Vicente Themudo Lessa e Benedicto Odilon Propheta nos periodicos
protestantes da época. Este Gltimo, se destacou por seu protagonismo na Igreja Batista e pela
viagem de conhecimento que realizou, no ano de 1923, & llha do Bananal, no intuito de
averiguar a possibilidade da instalagdo de um trabalho missionario protestante naquele lugar e
também pelas polémicas em que esteve envolvido no ano de 1930.

Nesta parte ainda, as duas missGes protestantes que se instalaram em Furo de Pedra
(posteriormente Aldeia Macauba) e Piedade, mais ao norte e ao sul da Ilha do Bananal,
respectivamente, foram investigadas desde a sua implementacdo até a desarticulacao,
circunscrevendo um periodo de uma década, ou até menos, de pratica protestante entre 0s
indigenas, sobretudo entre os Iny. Apds o encerramento de suas atividades entre os indigenas
da llha do Bananal, nos pautamos em narrativas dos proprios missionarios e de pessoas da época
(membros do SPI, médicos, padres) para compreendermos o impacto dessa evangelizacdo
naquele momento.

Assim, as se¢0es cinco e seis sdo:

5 Agentes protestantes brasileiros: interesses evangelizadores

6 Evangelizacédo e resisténcia: implantacédo das missdes protestantes no Vale do Araguaia
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5 AGENTES PROTESTANTES BRASILEIROS: INTERESSES EVANGELIZADORES

A expansdo do protestantismo missionario no Brasil se deu do litoral para o interior
(MENDONCA, 2008; RIBEIRO, 2014). Em meados do século XIX, os agentes do
protestantismo ja atuavam nas grandes cidades das regides litoraneas, porém, apenas no final
do século XIX é que terd inicio a difusdo da propaganda protestante no estado de Goias.

Desde 1884, colportores e missionarios protestantes andavam pelas terras goianas,
percorrendo suas regides e instituindo nucleos de propagacdo protestante em cidades como
Santa Luzia (atual Luziénia), Cataldo, Cidade de Goias (antiga Vila Boa), dentre outras. Na
década de 1930, a presenca protestante em Goiés era evidente tanto na parcela da populacao
adepta do protestantismo como também por meio de instituicdes médicas e educativas
instaladas em cidades como Anépolis.

Muitos destes missionarios pioneiros estiveram diretamente ligados as missGes voltadas
para os povos indigenas do Vale do Araguaia. Um deles era Frederick Charles Glass,
representante da missdo britanica Unido Evangélica Sul Americana (UESA). Seguindo a
expansdo cafeeira na dire¢do Centro-Sul do pais, Glass instalou um ndcleo protestante na cidade
de Cataldo, em 1902, dando origem a Igreja Cristd Evangélica do Brasil. Contudo, o interesse
de Glass por atuar entre 0s povos indigenas o levaria a Cidade de Goias, capital do estado, que
se tornou base para suas viagens de conhecimento aos territorios indigenas do Vale do
Araguaia, efetuadas em 1909 e 1919, conforme vimos nas se¢des anteriores.

Se no ambito internacional havia todo um interesse voltado para a evangelizacdo dos
povos indigenas brasileiros, € pertinente a indagagdo: como se articulava essa questdo no
contexto nacional? A evangelizacdo dos indigenas estava na agenda missionaria das igrejas
protestantes em atuacgdo no Brasil, no inicio do século XX? Quem eram seus idealizadores,
quando e que meios utilizavam para difundir suas ideias? As ponderagdes dessas pessoas
interferiram ou n&@o no inicio da evangelizacdo dos indigenas propriamente dita?

Problematizagdes desse tipo nos auxiliam na analise desta se¢éo, cujo objetivo principal
se constitui em investigar a viagem de conhecimento do Gnico missionario brasileiro do periodo
a excursionar pela regido do Vale do Araguaia, com vistas ao inicio da evangelizacdo dos povos
indigenas do interior do Brasil, Benedicto Odilon Propheta (1882-1960). Além de ser o unico
missionario brasileiro do periodo a realizar uma viagem deste tipo, nos moldes dos missionarios
estrangeiros (conforme a documentacédo historica em analise neste estudo), em que a excursao
de B. O. Propheta contribui para a elaboracéo desta tese sobre o protestantismo entre os Javaé?

Que outros aspectos o distinguem dos missionarios anteriores?
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Posto isto, buscamos, nos periddicos protestantes O Estandarte e O Jornal Baptistal®®,
encontrar os idealizadores brasileiros das missGes aos povos indigenas, seus posicionamentos
e as possiveis influéncias no contexto do protestantismo da época. Tais jornais constituem-se
nos orgaos oficiais das igrejas Presbiteriana (O Estandarte, janeiro de 1893 a julho de 1903),
Presbiteriana Independente (O Estandarte, de 1903 em diante) e Batista (O Jornal Baptista,
desde 1901) no Brasil. Neles, veiculavam semanalmente informes de cunho regional, nacional
e internacional, noticias e artigos relacionados a aspectos sociais, politicos, econémicos e,
sobretudo, religiosos, sob a perspectiva protestante.

No caso, por exemplo, d’O Jornal Baptista, havia o convite para que os frequentadores
da Igreja Batista no Brasil enviassem suas colaboragBes com vistas a publicagdo!®®,
independentemente de ser uma lideranca ou ndo. O conteido deveria ser 0 movimento da igreja
no territorio nacional, suas acdes voltadas para a expansdo do protestantismo e até mesmo suas
projecdes evangelizadoras, como fazia Benedicto Odilon Propheta nas cartas que enviou para
o periédico.

Mediante tais problematizacdes, além dos periddicos, esta secdo tem ainda como aporte
documental as obras publicadas por Propheta - Uma viagem memoravel. Relatério da viagem
planejada e custeada pela Junta de Missdes Nacionaes da Convencédo Baptista Brasileira e
effectuada pelo abnegado missionario, Rev. Benedicto O. Propheta, pastor da Egreja Batista,
Casca, Bahia (1924) e O indigena brasileiro (Expedicao entre as tribus selvagens da Ilha do
Bananal e norte de Matto Grosso) (1926). Em ambas, o autor menciona a viagem de
conhecimento que realizou no segundo semestre de 1923, na regido do Vale do Araguaia,
ocasido em que visitou 0s povos Iny, os Tapirapé e 0s Xerente.

Relatorios do SPI, escritos por representantes desse 6rgao no estado de Goids, outros
periodicos de circulagdo regional e nacional e referéncias bibliograficas pertinentes nos
auxiliaram na compreensdo do contexto nacional relativo as missdes protestantes voltadas aos
povos indigenas. Até entdo, tais missdes e, consequentemente, seus missionarios representavam
“missoes de f&” ou agéncias interdenominacionais de cunho internacional. Com o surgimento
de B. O. Propheta no cenério nacional, é possivel delinear os debates e interesses envoltos nas
instituicOes protestantes em atuacdo no pais, a partir da Igreja Batista, uma instituicdo instalada

na Bahia em 1882, fazendo sua insercdo no territorio goiano a partir de 1920 quando, entre

168 Cf. ADAMOVICZ, Anna Lucia Collyer. Imprensa Protestante na Primeira Republica: Evangelismo,
informacdo e producdo cultural. O Jornal Batista (1901-1922). 400 f. Tese (Doutorado) — Faculdade de Filosofia,
Letras, Historia e Ciéncias, Universidade de S&o Paulo, Sdo Paulo, 2008.

189 O Jornal Baptista. O Jornal Baptista. Rio de Janeiro, 3 de janeiro de 1902, Ano 2, n. 1, p. 2.
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1925 e 1939, “realizou sua primeira tentativa de inser¢do missionaria no interior através da
evangeliza¢do dos indigenas” tendo a frente o missionario Zacharias Campello, cujo trabalho,
segundo Paulo Julido da Silva (2016, p. 25-26), marcou oficialmente o inicio da evangelizacédo
batista nas regides interioranas do Brasil. Por ter trabalhado com os Krah6 e os Xerente, a
atuacdo de Campello ndo serd analisada nesta pesquisa sobre os Javaé.

Em termos praticos, discorremos sobre os debates da época no contexto latino
americano e sua repercussdo no contexto brasileiro, sobre o alinhamento das concepg¢des dos
missionarios com o 6rgdo indigenista, o SPI, e, por fim, sobre a representacdo de diversas
liderancas protestantes no contexto nacional, especialmente o posicionamento assumido por
Propheta ao longo de varios anos, ao incentivar a evangelizacao protestante dos povos indigenas

pelos proprios brasileiros e provocar polémicas em meio ao interesse pelos indigenas do pais.

5.1 Alinhamento entre projetos missiondrios e civilizacionais

Entre as instituicdes protestantes, a coopera¢do voltada para a evangelizacao era assunto
debatido por diversas agéncias missionarias europeias e norte-americanas surgidas no contexto
da expanséo do protestantismo, em fins do século XVIII e no século XIX, dando origem ao
chamado movimento ecuménico moderno.

Dentre outras razoes, tal movimento intencionava fazer frente ao revigoramento do
catolicismo no século XIX, cujo resultado pratico foi a criacdo de ligas e aliancas que
encerravam em si o “objetivo de unir as Igrejas protestantes em torno de alguns principios
doutrindrios comuns que as reforcassem internamente e as ajudassem a enfrentar o
expansionismo do ultramontanismo cat6lico!’®” (MENDONCA; VELASQUES FILHO, 1990,
p. 15).

Com base nesses principios, criou-se a Alianga Evangélica em Londres (1846), a
Alianca Evangélica nos Estados Unidos (1867), a Alianca Evangélica no Brasil (1903) e a
Alianca Evangelica Mundial, em 1923. Conquanto tenha ocorrido o surgimento de todas essas
aliancas, o inicio formal do movimento ecuménico deu-se em 1910, na Conferéncia Missionéria
Mundial de Edimburgo (REILY, 1993, p. 243 e 244), cujos desdobramentos principais seriam

a convocacao da Conferéncia sobre Missdes na América Latina (1913) e o Congresso da Obra

170 Em Goias, o ultramontanismo significou a¢des reformistas oriundas de Roma para serem implantadas no estado
com o intuito de “cuidar com mais rigor dos rumos do credo catélico no Brasil, até entdo mais leigo que clerical,
uma vez que o catolicismo ficava mais sob a responsabilidade dos fieis. Com isso as praticas catélicas escapavam
da doutrina do catolicismo oficial, constituidas pelas diretrizes do Concilio de Trento, da Enciclila Syllabus e do
Concilio Vaticano | (1869-1870)” (SANTOS, 2008, p. 93).



209

Cristd na América Latina, conhecido como Congresso do Panama (1916). Este, por sua vez,

foi, de fato, um divisor de aguas no que diz respeito a acdo das missbes
protestantes no continente latino-americano. A partir do evento, intensificou-
se, sob o prisma do movimento ecuménico, a atuagdo das agéncias e igrejas
missionarias nos paises latinos. No protestantismo brasileiro, o Congresso
desdobrou-se na organizagdo de entidades de cooperagdo eclesiastica e nos
debates referentes a busca da unidade das igrejas e a ocupagao dos campos
missionarios para alcancar as pessoas ndo evangelizadas (GONCALVES,
2011, p. 98).

A sequéncia do Congresso do Panama foi a realizagdo de vérias conferéncias regionais
nas grandes cidades da América Latina, em Lima, Peru; Santiago, no Chile; e Buenos Ayres,
na Argentina, entre os meses de marco a abril de 1916. No Brasil, a conferéncia se deu no Rio
de Janeiro, entre 07 a 15 de abril'"?, agregando representantes das iniimeras igrejas protestantes
que atuavam no pais, além de integrantes de agéncias missionarias das Américas, como também
da Associacédo Crista de Mocos e das Sociedades Biblicas Britanica e Americana.

Uma das primeiras aspiracdes do movimento ecuménico no Brasil, pontua Gongalves,
foi a fundacdo de um trabalho missionario voltado a evangelizacdo indigena. Aspiracdo
recorrente desde o Congresso do Panama, visando todo o continente sul-americano. Os
primeiros passos nesta direcdo, entre os lideres brasileiros, foi a criacdo de uma subcomissao,
denominada Comissdo Brasileira de Cooperacdo, em 1920. Entre 0s membros da primeira
diretoria dessa subcomissdo, estavam os nomes de Frederick C. Glass e Archibald Tipple,
missionarios da UESA em atuacdo no estado de Goias, como ja vimos.

Segundo o programa de missdo aos indios elaborado pela subcomissdo, suas acdes
incluiam o levantamento de informagdes e dados pertinentes ao “problema indigena” com a
finalidade de instituir uma biblioteca e um arquivo especializado, além de manter atitudes de
cooperagdo com 0s 0rgaos governamentais visando a incorporagdo do indigena a vida nacional.

Nesse sentido, o vinculo entre a Comissdo Brasileira de Cooperacdo e o SPI se dava por
meio da doagdo de materiais do SPI, coletados sobre os povos indigenas brasileiros, para a
Comissdo, bem como da “autorizag¢do”, por parte do Marechal Rondon (1865-1958), para que
missionarios — dentre eles Alexander Rattray Hay, L. L. Legters, Raymond B. Clark, dentre
outros — visitassem os territorios indigenas, como a regido da Aldeia Bananal (Dourados-MS),

entdo sob a influéncia missiondria da ISAMU (Inland South American Mission Union)

171 Congresso de Trabalho Missionario no Panama. Algumas notas. O Estandarte, Sdo Paulo, 10 de fevereiro de
1916, ano 24, n. 6, p. 9.
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(GONCALVES, 2011, p. 131) e a regido do Vale do Araguaia, onde pretendiam estabelecer
uma base missionéaria (CLARK, 1923).

Albert Sidney Maxwell comporia o quadro da Comissao em 1923, como representante
da Junta missionaria norte-americana, mais especificamente, da Missdo Leste do Brasil (East
Brasil Mission), também ligada a Igreja Presbiteriana do Sul dos Estados Unidos, e coordenaria
a Missdo Evangélica Caiug, instituida em 1928, no estado de S&o Paulo, na qual voltaremos a
tratar em outro momento.

No ano de 1925, foi realizado o Congresso de Montevidéu, Uruguai. Novamente, entre
os debates ali realizados, estava o tema das missfes aos indigenas pontuado nos seguintes
termos: estudo do problema, programas de trabalho, métodos e necessidades urgentes. Segundo
Carlos Barros Gongalves, a “conivéncia” e a disponibilidade do Estado brasileiro em colaborar
com as missdes se confirmaram de duas maneiras: com a presenca de Luiz Bueno Horta
Barbosa (inspetor do SPI e participante do Congresso como representante oficial do érgéo
indigenista) e no auxilio a elaboragcdo de relatérios e planos sobre as missdes indigenas
apresentadas no evento.

Além disso, a participacao dos botanicos Frederico Carlos Hoehne e Geraldo Kuhlmann,
que também participaram da Conferéncia Regional no Rio de Janeiro, em 1922, foi de suma
importancia, tendo em vista o compartilhamento de dados dos povos indigenas brasileiros
(GONCALVES, 2011, p. 165), em uma parceria recorrente, conforme analise anterior.

Desde 1889, com a proclamacdo da Republica, a Igreja Catolica sofreu com inimeras
situacOes que incidiam no ambito do processo politico de laicizacdo do Estado (a instituicao do
casamento civil, o ensino leigo, a secularizacdo dos cemitérios e a liberdade de religido),
contrariamente ao status quo até entdo existente entre ela e o Estado sob o regime do Padroado.
Ela também se tornou alvo das atitudes hostis dos liberais, positivistas, magons e,
principalmente, dos missionarios protestantes que, nesse periodo, ja haviam estabelecido igrejas
nas principais regides do pais, dispondo de uma comunidade eminentemente nacional, inclusive
com formacéo de liderancas brasileiras.

Em janeiro de 1890, pelo Decreto n® 119-A, a Republica instituiu no seu Art 4° o fim do
“Padroado com todas as suas institui¢des, recursos e prerrogativas”, porém, a separacéo de fato

entre Estado e Igreja longe estava de se efetivar. Ainda no Art 6°12, ficaria estabelecido pelo

172 Texto do Art. 6° do Decreto n° 119-A de 7 de janeiro de 1890: “O Governo Federal continua a prover a congrua,
sustentagdo dos actuaes serventudrios do culto catholico, e subvencionard por um anno as cadeiras dos seminarios;
ficando livre a cada Estado o arbitrio de manter os futuros ministros desse ou de outro culto, sem contravencéo do
disposto nos artigos antecedentes.” (RIBEIRO, 2002, p. 85).
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Governo Provisorio a manutencdo dos seminarios catélicos por mais um ano, preservando
intocados os Varios patrimonios da Igreja Catolica, que recebeu “todos os templos e outros
imoveis e bens antes pertencentes ao padroado imperial" dando “ainda a possibilidade dos
sacerdotes receberem, de cada Estado, ‘congrua’ para o seu sustento”. (RIBEIRO, 2002, p. 85).
Em que pesem as reac¢Ges das liderangas catdlicas no periodo, como na Carta Pastoral
Coletiva do Episcopado Brasileiro, emitida em margo de 189073, lia-se na Constituicdo de
1891, no Paragrafo 7 do Art. 72: “Nenhum culto ou igreja gozara de subvencéo oficial, nem
tera relagcbes de dependéncia ou alianca com o0 Governo da Unido, ou o dos Estados.”
(RIBEIRO, 2002, p. 82). Todavia, como pontua Fabio Carvalho Leite (2011, p. 45):

O periodo da Primeira Republica experimentou relagGes entre Estado e
religido que se distanciam do que usualmente se identifica no texto de 1891.
Os dispositivos constitucionais relacionados ao tema estavam sujeitos a
interpretacbes bem variadas, o que, em uma sociedade majoritariamente
catélica e com forte sentimento religioso, permitiu uma “acomodagdo” do
texto a posicdao de destaque ocupada pelo catolicismo ao longo do periodo.
Desse modo, nem a liberdade religiosa, nem [a] relativa laicidade identificadas
no periodo marcam realmente a separacdo total entre Estado e religido
implicada pela ideia de laicismo.

Em relac&o a liberdade de culto, e considerando-se tratar-se de um direito que
afeta mais acentuadamente as minorias religiosas, verifica-se que a proposta
de um Estado neutro com relacdo a matéria esteve longe de se concretizar.

Estudos revisionistas da historia da laicidade brasileira produzidos por Leite questionam
a historiografia mais tradicional ao reconhecer que o “que se impds na realidade foi um modelo
de cooperacdo e proximidade entre Estado e religido, com o previsivel destaque a religido
majoritaria. (LEITE, 2011, p. 51).

Assim, a ruptura radical entre Estado e Igreja ndo se configurou efetivamente durante a
Primeira Republica, pelo contrario, concepgdes concernentes a relacdo entre as esferas religiosa
e estatal, tal como acontecia no Padroado, continuaram a permear 0 pensamento de pessoas
ligadas ao Governo até 1919. Nesse ano, Luiz Bueno Horta Barboza (1872-1933), entdo Diretor
Interino do SPI, contesta a visdo de Joaquim da Silva Rocha (chefe de secdo do Servico de
Povoamento do Ministério da Agricultura) de que o SPI promovia uma catequese leiga,

173 Para uma andlise mais detida dessa Carta Pastoral Coletiva, ver AQUINO, Mauricio de. Modernidade
republicana e diocesanizacdo do catolicismo no Brasil: as relagfes entre Estado e Igreja na Primeira Republica
(1889-1930). Revista Brasileira de Historia. Sao Paulo, v. 32, n° 63, p. 143-170, 2012.
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contréria a catequese catélica. Horta Barboza busca amparo na Constituicdo de 1891 para
conceituar catequese.

Esta “presupde o proposito de conversdo em materia espiritual; exige, portanto,
preliminarmente, uma doutrina, seja qual for, mas uma pelo menos, e como a Constituicdo néo
reconheceu nenhuma, (art. 72, § 7°) é claro que ndo podia 0o Governo instituir ou custear
nenhuma especie de catechese.”!”

O SPI ndo se opunha a evangelizacdo catolica, colocando sobre ela obstaculos, até
porque, a admitia. A partir da leitura do parecer de Horta Barboza, compreendemos que
Joaquim da Silva Rocha se refere a realidade vivenciada pelas missdes catélicas no Império,
quando estas eram subsidiadas com verbas publicas, algo que, oficialmente, mudou com a
instituicdo da Republica e consequente separacdo Igreja-Estado, porém, em termos praticos,
continuou acontecendo de certa maneira, fato que justifica o posicionamento de Joaquim da
Silva Rocha.

Outra hipotese para o posicionamento deste Gltimo se coloca no &mbito da defesa de
uma instituicdo cristd que mantivera a hegemonia religiosa desde o inicio da colonizac¢do, mas
a partir de 1808, com a abertura dos portos as nacdes anglo-saxdnicas, passou a lidar,
gradualmente, com a presenca de pessoas protestantes no Império, culminando, em meados do
século XIX, com a insercdo de missionarios protestantes no Brasil, fato que provocou néao
apenas as disputas no sentido ideoldgico, mas também o questionamento e a negacdo dos
pressupostos catélicos implantados no pais.

Se antes, a evangelizacdo indigena cabia exclusivamente a Igreja Catolica e seus
representantes, desde entdo, 0s missionarios protestantes, por meio da conivéncia com os 6rgaos
estatais, comecaram a vislumbrar possibilidades de trabalho entre os povos indigenas,
preferencialmente aqueles ndo contatados por nenhuma agéncia de missdes cristas.

Argumentavam, nesse sentido, que 0S povos em situac¢ao de ndo contato com os cristaos
(ndo indigenas, no sentido geral) se encontravam em uma condi¢éo neutra de evangelizacao e

de civilizagdo, para o que mantinham um “estado original”, isentos das possiveis contaminacoes

174 Constituicio da Republica dos Estados Unidos do Brasil, de 24 de fevereiro de 1891, Art. 72, § 3° - Todos 0s
individuos e confissdes religiosas podem exercer publica e livremente o seu culto, associando-se para esse fim e
adquirindo bens, observadas as disposi¢cdes do direito comum e § 7° - Nenhum culto ou igreja gozara de subvencéo
oficial, nem tera relagdes de dependéncia ou alianca com o Governo da Unido ou dos Estados. BRASIL,
Constituicdo da Republica dos Estados Unidos do Brasil (de 24 de fevereiro de 1891). Disponivel em:
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/Constituicao/Constituicao91.htm. Acesso em: 19/12/2018.

175 BARBOZA, Luiz Bueno Horta. O Servico de protegdo aos indios e a Histéria da Colonizacdo do Brazil. Rio
de Janeiro, Typ. do Jornal do Commercio, de Rodrigues & C, 1919, p. 6 [Acervo Bibliografico, Museu do Indio-
RJ].
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oriundas das relagdes de contato. Muitos povos da regido do Vale do Araguaia enquadravam
nesse perfil, como os povos Javaé.

O que os missionarios protestantes ndo percebiam eram o carater de resisténcia dos
povos indigenas a proposta de evangelizacdo forjado nas relacfes de contato com o cristianismo
em um periodo de longa duragdo, como temos visto nesta tese.

Se antecipar aos povos ndo contatados denotava, para 0s missionarios, um carater de
urgéncia dado o contexto de expansdo das frentes pioneiras e os discursos propalados de
iminente desaparecimento dos povos indigenas brasileiros, desde o inicio do século XX. Por
isso buscavam, no érgdo indigenista, apoio as suas investidas missionarias, sendo catélicos ou
protestantes. Por outro lado, evidencia as estratégias de resisténcia encontrada pelos indigenas
para fugir ao contato com os cristdos, sobretudo pelos Javaé, e serem prejudicados em suas
epistemologias.

Ao refutar os argumentos de Joaquim da Silva Rocha, Horta Barboza o faz partindo do
principio de que a expressdo “confissoes religiosas” do referido artigo diz respeito a todas as
religibes conhecidas e ndo apenas a catolica. Nesse sentido, todas as vertentes cristds poderiam
usufruir, portanto, da garantia e ndo do amparo e do sustento governamental, como insinuava
Rocha.

Sem impor nenhum obstaculo, “o Servigo de Proteccdo aos Indios facultou aos
religiosos de qualquer credo 0 accesso aos seus postos indigenas para o fim de exercerem ahi o
seu culto. Essa faculdade serd sempre concedida desde que os representantes dos diversos
credos se limitem ao seu officio religioso sem nenhuma imposic&o ao selvicola.'’

Horta Barboza evoca varios exemplos de padres que atuaram junto a diversos povos
indigenas como justificativa de que o SPI ndo se opunha a evangelizacao catélica. Junto a esses
exemplos, citou a missdo protestante entre os Terena da seguinte forma:

Nas proximidades do Posto Indigena do Bananal (Matto Grosso) estabeleceu-
se ha longos annos, em terras e casas de sua propriedade, uma misséo
protestante de catechese. Grande numero de indios frequentam o culto desses
padres e ha entre esses indios um certo numero que se cré sinceramente
convertido ao protestantismo. A Inspetoria do Servico de Proteccdo aos
Indios, cumprindo o seu dever, da-lhes inteira liberdade de assistirem, como
quiserem, a taes actos velando apenas pela ordem e tendo o cuidado de ndo

deixar que a pretexto de religido sejam elles explorados — cousa que aliés
nunca foi tentada por esses dignos missionarios protetantes.!’’

176 BARBOZA, Luiz Bueno Horta, 1919, p. 7.
177 BARBOZA, Luiz Bueno Horta, 1919, p. 9-10.
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Mais adiante insinua:

Devemos citar aqui como typo de catechese religiosa verdadeiramente digna
desse nome a missdo ja& mencionada dos padres protestantes na aldeia do
Bananal.

Estes compraram terra fora do perimetro das que pertencem & tribu; ahi se
estabeleceram & sua custa e ahi se mantém & sua ou a custa de associagdes
particulares.1’®

Horta Barboza criticava duramente, com esse comentario, as missdes catdlicas ao
enaltecer as missOes protestantes porque estas ndo dependiam, dizia ele, de verbas
governamentais para manutencdo de seus projetos salvacionistas e de civilizacdo. Cumpre
ressaltar a crise pela qual passaram a Igreja Catolica e seus representantes com a queda do
Império e instituicdo da Republica, com a qual os protestantes mantinham estreitas relagdes,
chegando até mesmo a serem confundidos com a alcunha de padres republicanos (Cf.
ALCANTARA, 1992, p. 32-33; FERREIRA, |, 1992, p. 503).

Ponderamos que o posicionamento de Horta Barboza, no limiar da década de 1920, o
tenha aproximado das agéncias missionarias protestantes.

A conferéncia proferida por ele em 1 de abril de 1925, em Montevidéu, foi publicada
no ano seguinte com o titulo O problema indigena no Brasil e, em 1947, uma segunda edicédo
foi lancada'’®. O autor menciona nomes de liderancas protestantes proeminentes no cenario
nacional e internacional como Erasmo Braga (1877-1932), H. C. Tucker (1857-1956), Robert
E. Speer (1867-1947)!% e Samuel Guy Inman (1877-1965) como os incentivadores da
publicacdo do discurso proferido no Congresso.

Em uma visdo panoramica de longa duracdo, Horta Barboza remontou ao periodo do
encontro entre indigenas e ndo indigenas do século XVI para justificar a criacdo do SPI, cuja
protecdo variava de acordo com os trés grandes grupos em que foram divididos os povos
indigenas brasileiros. No primeiro grupo estavam os que mantinham relagdes interculturais

permanentes com os ndo indigenas, o segundo agrupava povos que estabeleciam relacdes de

178 BARBOZA, Luiz Bueno Horta, 1919, p. 11.

17 BARBOZA, Luiz Bueno Horta. O problema indigena do Brasil. Conferéncia realizada no Atheneu de
Montevidéo a 1° de abril de 1925 por L. B. Horta Barbosa. Imprensa Nacional, Rio de Janeiro, 1947.

180 Robert E. Speer participou do Congresso de Edimburgo, em 1910, como secretario da Junta de Missdes
Estrangeiras da Igreja Presbiteriana dos Estados Unidos. Diante da recusa no tocante ao envio de missionarios para
a América Latina, ele foi o responsavel por convidar lideres protestantes de varias instituicdes interessados na
evangelizacdo do continente sul americano a se reunirem a fim de debater como realizariam a sua evangelizacao.
Realizou-se entdo, em Nova York, uma reunido em marco de 1913, com vistas as missGes na América Latina, cujo
resultado foi a criacdo da Comissdo de Cooperacdo na América Latina (CCAL), tendo o préprio Speer como
presidente e S. G. Inman como secretario (PRESTES FILHO, 2006, p. 90; SILVA, 2016, p. 55).
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troca com 0s ndo indigenas, mas que viviam em lugares de dificil acesso e o terceiro grupo
constituido pelos povos indigenas isolados que, a ameaca de contatos com os ndo indigenas, 0s
repeliam utilizando-se de suas proprias armas.

Dispondo de tais informagdes, no Congresso de Montevidéu os indigenas foram
divididos pelos congressistas em cinco categorias: aqueles incorporados ao contexto nacional,
aqueles que viviam em grupos ou familias proximos aos ndo-indigenas, aqueles que viviam nas
florestas, mas ndo ameagcavam 0s missionarios ou os agentes do Estado republicano, aqueles
considerados selvagens e, por ultimo, aqueles identificados, mas sem contato com 0s ndo

indigenas. Com relacédo ao trabalho missionario houve outra divisao:

(1) os indios “domesticados”, os sob as influéncias do catolicismo e do
“fetichismo”, ou seja, indigenas que ressignificavam o discurso cristdo, com
a manutencdo da “religido” tradicional; (2) aqueles que foram catequizados
por missiondrios catolicos; (3) os que foram “pacificados” por agentes do
governo e que tinham acesso a atividades de “instru¢ao” (agricultura, escola);
(4) aqueles que ainda ndo haviam sido atingidos por nenhum tipo de
influéncia, e que geralmente estavam em guerra com 0s invasores de suas
terras (GONCALVES, 2011, p. 174-5).

Abordagens distintas também foram enumeradas no momento de efetivar a

evangelizacdo. Desde uma base missionaria

para que fosse atingida a primeira classe, seria necesséria a aproximacao
comum do missionario evangélico. O segundo grupo, caso estivesse sob
controle de padres, seria praticamente inatingivel pelo missionario evangélico
em missBes. A terceira classe foi considerada de facil alcance por qualquer
atividade bem organizada, assim como o quarto grupo, desde que elaborada
uma acdo planejada (GONCALVES, 2011, p. 176).

Sob essas perspectivas, ao se pensar em um trabalho de evangelizacdo protestante,
segundo as deliberacdes desse Congresso, deveria se desenvolver as abordagens industrial e
econbmica, a educacional, a médica e a social. Nesse trabalho, se tornava obrigatério observar,
dentre outras coisas, a facilidade de acesso ao local, o planejamento minucioso das agdes, 0
meio de sustento dos trabalhadores nacionais, a aquisi¢do de uma fazenda para a producdo de
alimentos e atividades educativas.

Como desdobramento do Congresso, foi instituida a Associacdo Evangélica de
Catequese dos Indios do Brasil (AECI), da qual se originou a Missdo Evangélica Caiua, em

Dourados.
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N&o apenas isso. Essa reunido evidenciou que os missionarios detinham informacgoes
sobre diversos aspectos dos povos indigenas, tais como: localizagdo, costumes, crengas e
condicdes de vida de diversos grupos do Brasil, levando-os a considerar o territorio como
“campo missionario desocupado” numa referéncia a Goias, Mato Grosso, Amazonas e Acre,
nos quais viveriam os indigenas.

Portanto, o desafio missionario pautava-se essencialmente em um retorno para o interior
do territorio brasileiro, no sentido de evangelizar os vastos sertdes esparsamente ocupados.
Quanto aos indigenas, o desafio “foi norteado a partir de uma visdo evolucionista da
humanidade e da histéria, na qual os indios inseriam-se nos primeiros estagios do
desenvolvimento humano” (GONCALVES, 2011, p. 171). Nessa sequéncia, o Congresso
criticava a inexisténcia de missdes sistematicas entres estes povos.

Algumas estratégias foram elencadas com o objetivo de efetivar a evangelizacdo
protestante dos indigenas do pais, abrangendo atividades educativas, industriais, médicas e de
evangelizacdo. Dentre os lugares sugeridos para a implementacdo da misséo (a regido do rio
Araguaia era uma das opcoes), definiu-se pela estruturacdo da Missdo Evangeélica Caiua em
Dourados, no ano de 1929.

Essa, por sua vez, constituiu-se como desdobramento da criacdo da Associacdo
Evangélica de Catequese dos indios do Brasil, trés anos apds o Congresso de Montevidéu, em
1928, que surgiu como resultado da fundacdo da Comissdo Brasileira de Cooperagdo. Nesse
sentido,

ao longo do ano de 1929 e dos primeiros anos da década de 1930, a missao
protestante entre os indios foi representada nos veiculos de imprensa
confessionais como uma verdadeira prova de unidade do protestantismo
brasileiro. A atuacdo conjunta das trés igrejas brasileiras [Presbiteriana,
Presbiteriana Independente e Metodista] na obra de catequese dos indios
figurou como uma expressdao do espirito cooperativo que permeava a
mentalidade evangélica no Brasil e promovia empreendimentos nos quais se
associavam ora personalidades representativas de varias denominagdes, ora
forcas organizadas eclesiasticamente (GONCALVES, 2011, p. 265).

Além da agéncia missionaria estadunidense, a Missao compunha-se da

Igreja Presbiteriana do Brasil, através do agronomo Jodo José da Silva; da
Igreja Presbiteriana Independente, com o professor Esthon Marques e da
Igreja Metodista, através do médico Nelson de Aradjo. Essa configuracéo da
equipe de trabalho com um pastor, um agrénomo, um médico e um professor
indica os objetivos da Missdo: oferecer aos indios a pregacdo do Evangelho,
assisténcia agricola, assisténcia médica e escola. Desses, a evangelizacdo se
destaca como o principal, a razdo de ser da Missdao.” (COSTA, 2011, p. 48).
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Cumpre ressaltar a ndo participacao de representantes das Igrejas Batista e Adventista
do Sétimo Dia (IASD) na Comisséo Brasileira de Cooperagdo, criada em 1917, em virtude das
peculiaridades doutrindrias de cada uma. No caso da Igreja Batista, por exemplo, a ndo
participacdo em congressos, associagdes ou missdes de carater ecuménico ocorria por dois
motivos: por defenderem que as missdes cristéds deveriam ser autorizadas pelo Estado, em nome
da garantia do direito constitucional de liberdade de culto e de difuséo religiosa, e pela
incompatibilidade com outras instituicdes protestantes na questdo do batismo (SILVA, 2016,
p. 58 e 125).

Concernente ao segundo motivo, Paulo Julido Silva (2016, p. 58), amparado pelas
ponderacOes de Israel Belo de Azevedo (1996), explica que

[p]ara os batistas, apenas quando o individuo possui a consciéncia do que é
ser um cristdo é que ele pode tomar a decisdo de se batizar. Nesse caso, as
denominacgdes que batizam criangas, a exemplo das que foram citadas acima
[presbiterianos e luteranos], ndo estariam de acordo com o0s reais principios
biblicos. Além disso, continuam realizando as ordenancas de forma
semelhante a Igreja Catolica. Nos Estados Unidos, desde o século XIX, os
batistas se tornaram a maior denominacdo protestante. A partir daquele
momento, quando faziam comparaces com as demais denominacdes
evangélicas, procuravam sempre mostrar que possuiam uma teologia
diferenciada e, em alguns casos, superior.

No caso da Igreja Adventista do Sétimo Dia (IASD), Ubirajara de Farias Prestes Filho
elenca a presenca de seus representantes no Congresso de Edimburgo (1910) e nos eventos
realizados posteriormente, com destaque para o Congresso do Panamé (1916), no qual houve a
participacdo de oito adventistas (PRESTES FILHO, 2006, p. 89-93).

Contudo, em que pesem tais participacdes, a IASD mantinha uma postura independente
em relacdo a arena missionaria protestante em virtude do motivo ja salientado, suas
peculiaridades doutrinarias. Isso tem a ver, de acordo com Prestes Filho (2006, p. 32, grifo no
original), com a guarda do sabado e com “a doutrina adventista [que] ensina ser este um
movimento religioso peculiar, representando um remanescente que deve anunciar a volta de
Jesus a Terra e a guarda dos dez mandamentos, tal como expressos no texto biblico de Exodo,
capitulo 20.” Ao rejeitar a participagdo em missdes ecuménicas, a atuagdo missionaria de ambas
instituicOes apresenta um carater independente em &reas de influéncia catdlica, protestante ou
sem presenca crista.

Elucidar esse fato é fundamental, pois tanto a Igreja Batista quanto a Igreja Adventista
do Sétimo Dia desenvolveram praticas missionarias independentes entre os Karaja (Adventista)

e Kraho e Xerente (Batista) no entdo norte de Goiés, entre as decadas de 1920 e 1930.
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Goncalves salienta que a efetivagdo da missdo entre os Caiud foi impulsionada,
internamente, pelo contexto ecuménico existente no meio protestante brasileiro. E, no plano
externo, pela vinculacdo entre os objetivos evangelizadores dos missionarios e a politica
indigenista do Estado republicano.

Ambos tinham como meta inserir os indigenas na “civilizacdo” fosse por meio da
formagéo de trabalhadores nacionais, nos casos dos indios “mansos”, fosse por meio da
“pacificacao” dos indios “selvagens”, ou ainda, por meio da “aceitagdo” da religiosidade
ocidental — protestante - como expressao de modernidade, de progresso, de salvagdo e, no
limite, de civilizag&o.

Em que pesem tais similaridades, para 0s missionarios, entretanto, civilizagdo
significava mudanca religiosa, “o principio transformador para todos os aspectos” manifestos
nos valores do trabalho e da educacdo, pelos quais os indigenas atingiriam os estagios mais
avangados da civilizagéo.

Assim, alinhadas aos interesses civilizacionais do Estado, resguardadas suas proprias
intencdes evangelizadoras, as missdes protestantes entre os povos indigenas por um lado
contribuiriam para a construcdo e o engrandecimento nacional e, por outro, representariam, para
si mesmas, a expansao e a consolidacdo do protestantismo frente a sociedade brasileira e as
agéncias missionarias internacionais (GONCALVES, 2011, p. 140).

Foi no ambito desse cendrio ecuménico e, a0 mesmo tempo, alheio a ele, que
missionarios vinculados as missGes de fé (Alianca Cristd e Missionaria), a agéncias
interdenominacionais (UESA) e as igrejas protestantes (Batista e, posteriormente, Adventista
do Sétimo Dia) percorriam as regides do Vale do Araguaia, que ja apareciam nos debates e nos
relatdrios dos eventos protestantes da América do Sul como possiveis lugares de evangelizacéo.

Em virtude de ndo termos tido acesso & documentacdo referente ao Congresso de
Montevidéu, ndo foi possivel apresentar, nos limites desta tese, os motivos para eleger a
evangelizagdo dos indigenas da regido sul do Brasil em detrimento da regido central.
Conjecturamos que isso tenha ocorrido em virtude da presenca e atuacdo protestante entre 0s
Terena desde 1912/13, por missionarios oriundos do Paraguai, e também porque se acreditava
que seria um trabalho sem resultados, tendo em vista a iminéncia de extingdo de povos
indigenas brasileiros!®?.

Contudo, se os povos indigenas do Vale do Araguaia, incluindo os Javaé, foram

excluidos, naquele momento, das decisdes promovidas pelas instituices que visavam a

181 GINZBURG, Saloméao. Misséo entre os indios de Matto Grosso. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 10 de junho
de 1915, ano 15, n. 23, p. 2-3.
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implantacdo de uma base missiondria entre eles, desde uma estratégia ecuménica, ressaltamos
0 protagonismo individual de diversas liderancas protestantes brasileiras, dentre elas B. O.
Propheta, que estimulavam, com suas reivindicacdes veiculadas nos periddicos ja mencionados,
0 comeco de tais missdes desde os primdrdios da Republica até pelo menos 1924,

Antes de nos determos na efetivacdo das missdes protestantes no Vale do Araguaia,
ainda discorreremos sobre o contexto protestante brasileiro no inicio do seéculo XX, no que
concerne a evangelizacdo dos indigenas com o intuito de demonstrar o crescente interesse tanto
no plano externo (agéncias missionarias) como no plano interno (igrejas protestantes) em levar
a cabo este projeto simultaneo de salvagéo e civilizagdo. Um interesse que emerge concatenado
com o debate sobre o “problema indigena” pela intelectualidade brasileira, ainda que a
documentacao protestante ndo o aponte diretamente.

Junto as viagens de conhecimento pelos missionarios protestantes estrangeiros estava a
articulacdo de agentes das igrejas protestantes brasileiras, nas duas primeiras décadas da
Republica, periodo em que o “problema indigena” vinha a tona por causa do excessivo interesse
do Brasil para as regides interioranas e 0s povos que ali habitavam. Geografos, etnélogos e
engenheiros compunham, muitas vezes, expedi¢cbes com motivos politicos, cientificos e
econdmicos “que entraram no interior em nimero crescente” (STAUFFER, 1959, p. 78), a
exemplo da Comissdo Exploradora do Planalto Central do Brasil, chefiada pelo astronomo e
diretor do Observatério Astrondmico do Rio de Janeiro, o belga Luis Cruls (1848-1908).

Composta por dois astrénomos, dois médicos, um farmacéutico, um geo6logo, um
botanico, um mecanico e diversos alferes e ajudantes, a Comissdo Cruls foi constituida e
enviada ao Planalto Central em 1892, pelo Congresso Nacional, “para a realizagdo dos estudos
e a demarcacdo da area de 14.400 quilébmetros quadrados, destinados pelo Artigo 3° da
Constituigdo para o assento da Capital da Repuiblica”. (MAGALHAES, 2008, p. 157).

Além disso, com a proclamacdo da Republica, muitos fatores, sobretudo politicos,
contribuiram para esse interesse (delimitacdo de fronteiras e expansao territorial por meio de
tratados assinados com paises vizinhos, expanséo ferroviaria e telegrafica), desembocando na
invasdo de territdrios indigenas e, consequentemente, em contatos, mormente, pautados pela
violéncia resultante dos conflitos entre povos indigenas e ndo indigenas. De acordo com
Stauffer (1960, p. 452)

[nJunca a nacdo esteve tdo desejosa ou tdo bem preparada financeira e
tecnicamente para desenvolver seus ricos recursos de terra, mas tal
desenvolvimento exigiu ou a cooperacdo do indio ou seu afastamento das
regides que deviam ser exploradas. Infelizmente a tarefa de obter a confianca
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e amizade do nativo demandava tempo. Exterminio parecia um caminho mais
rapido e mais seguro, para impedir qualquer oposicdo presente e futura. O
massacre de indios que constituiam uma ameaca ao avango do branco tornou-
se pratica normal através da maior parte do Brasil. Assim, perdas de vida
caracterizavam o progresso hesitante nas obras da Estrada de Ferro Noroeste
e da Estrada de Ferro Sdo Paulo-Rio Grande, em 1908. No mesmo ano 0s
precos da borracha e do café subiram novamente, provocando uma nova
prosperidade especulativa e estimulando uma nova corrida de terras nas
regibes cafeeiras e de borracha, a qual apenas podia resultar em mais
exploracdo, deslocamento e exterminio dos indigenas.

Mediante essa conjuntura, cada vez mais aumentava o interesse em conhecer povos que
estavam prestes a desaparecer. Os etnologos alemées, como Paul Max Alexander Ehrenreich e
Fritz Krause, sobressairam nessa tarefa nas duas primeiras décadas da Republica, algo malvisto
pelos brasileiros que se interessavam pelo assunto: ter as publicacdes a respeito dos povos
indigenas publicadas na lingua alem&. Convencidos do exterminio iminente de tais povos, 0s
etndlogos

ocupavam-se, enquanto era ainda tempo, em colher espécimes de vestuario,
artefatos, armas, objetos de uso cerimonial ou religioso — enfim toda e
qualquer coisa que mais tarde pudesse ser exposta como prova tangivel de
civilizagBes passadas.

[...]

o indio, era principalmente algo para ser observado e classificado, quase como
se fosse um objeto inanimado. Seu desaparecimento gradual era considerado
inevitavel e era lamentado, ndo propriamente do ponto de vista de uma perda
humana, mas, principalmente, porque tirava aos cientistas a oportunidade de
analisar, a vontade, sua cultura primitiva e assim pesquisar 0s rumos confusos
de seu passado (STAUFFER, 1960, p. 175).

Concepcdo que adotavam os missionarios protestantes ao praticar a evangelizacao entre
0s povos indigenas do Vale do Araguaia, na primeira metade do século XX. Essa percepgao e
a consolidacéo de um movimento missionario protestante de alcance mundial, no final do século
XIX (PRESTES FILHO, 2006), culminaram nas viagens de conhecimento, nos registros in loco
e nas narrativas memorialisticas sobre varios povos indigenas, como demonstrado
anteriormente, produzidas pelos missionarios com o intuito de despertar nos leitores o interesse
pelos negligenciados antes que, ao serem extintos, tais povos perdessem a oportunidade de
ouvir o Evangelho e de atingir um estado de felicidade e contentamento.

Por isso, a evangelizacdo dos povos indigenas se configurava como uma tarefa que
assumia um caréater de urgéncia (CLARK, 1923). Foi esse o contexto politico que possibilitou

a criacao de um 0rgdo que pudesse tratar do “problema indigena”.
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O Servico de Protecdo aos indios e Localizagdo de Trabalhadores Nacionais
(SPILTN), foi criado pelo Decreto n. 8072, de 20 de julho de 1910, o qual
aprovava seu primeiro regulamento no ambito do Ministério da Agricultura,
Indlstria e Comércio (MAIC). Em 1911, o o6rgdo sofreu algumas
reformulagdes, voltadas para garantir um tratamento diferenciado para as
populacdes indigenas, mas somente em 1918 o servico de localizacdo de
trabalhadores nacionais foi transferido para outra competéncia (GIROTTO,
2007, p. 16).

Ja nos anos seguintes, os povos indigenas do Vale do Araguaia foram visitados por
Francisco de Borja Mandacaru e Araujo, entdo encarregado do Servi¢co em Goias, desde junho
de 1911. Entre novembro de 1911 e agosto de 1912, Mandacaru percorreu a regido entre
Leopoldina e Concei¢do do Araguaia e visitou os povos Karaja, Tapirapé e Javaé. Estes Gltimos
habitavam seis aldeias no interior da llha, totalizando, aproximadamente, seiscentas pessoas.

De acordo com a noticia do jornal da época O Paiz, na expedi¢cdo, Mandacaru se
colocava ao “servico de apostolo civil”, pelo qual os Javaé surgem como um povo NUMEroso,
mais dedicado a agricultura (cultivam produtos como mandioca, banana, milho, cana, batata,
abobora, card, amendoim, algodao) que a caca e a pesca, de indole pacifica, ordeira e inteligente,
com competéncias “inexcediveis” em relacdao a producdo de artefatos e “revelam proceder de
um povo civilizado, outrora, do qual, ainda conservam certos costumes embora deturpados”,
porém “so espera a escola para civilizar-se, a officina para tornar-se mecanico e os instrumentos
de lavoura para, ser agricultor” podendo tornar-se, no futuro, “um povo digno de imitagdes” 82,

Com vistas a dar “assisténcia aos indios ¢ a criagdo de centros agricolas constituidos por
trabalhadores nacionais, isto €, camponeses assentados em areas de colonizacdo oficial”
(ROCHA, 2003, p. 75), pela Lei 3.454 de 1918, o0 SPILTN se tornou apenas Servico de Protecédo
aos Indios (SPI). Assim, contando com efetivos do exército em seu quadro profissional, criou-
se

entdo os postos indigenas, um meio encontrado pelo SPI para estar presente
nas aldeias. Desta forma, esses postos foram caracterizados pela gestdo
espacial que realizavam e pelo contato direto e constante com os indigenas,
uma vez que os postos eram instalados em terras indigenas. Nos postos, entre
outras atividades, eram realizadas “aulas” para ensinar aos indigenas trabalhos
técnicos e os fundamentos positivistas em relacdo a patria (PIN, 2014, p. 91).

Especificamente na regido do Vale do Araguaia foi organizado, em 27 de julho de 1927,
0 Posto Redempcdo Indigena, por Manoel Silvino Bandeira de Mello. Ao que tudo indica, 0

funcionamento do Posto teria inicio em 1928.

182 Bandeira de Mello, Manoel Silvino. SERVICO DE PROTECAO AOS INDIOS. Relatério. Museu do indio,
RJ, 1928. Filme380. Fot.6-9 doc.1.



222

Bandeira de Mello o instalou onde Allen visava estabelecer a Missdo Protestante
Estadunidense. Além disso, em sua carta enderecada ao engenheiro militar e encarregado do
SPI em Goias, Alencarliense Fernandes da Costa, Bandeira de Mello menciona a presenca da
Missdo Protestante Inglesa no Povoado Furo de Pedra, logo abaixo da Aldeia Santa Isabel. Sem
fazer referéncia ao posto para os Javaé, ele apenas informa que estdo perto deles e que poderdo
ser visitados por terra ou pelo rio.

No relatorio de 31 de janeiro de 1931, Manoel Silvino de Mello inclui relatérios parciais
relativo as expedicdes investigativas que ele e Darcy Siciliano Bandeira de Mello, seu filho e
auxiliar no Posto Redempcéo Indigena, haviam feito as aldeias Wariwari e Imotxi, em janeiro
e junho de 1930, respectivamente, com vistas a instalacdo do Posto Felicidade Indigena,
objetivando atender os Javaé.

Como resultado da primeira viagem, Manoel Silvino julga ter encontrado o lugar ideal
para a instalacdo do posto, conforme indicacGes dos Javaé da Aldeia Wariwari, informacéo
refutada pelos Javaé da Aldeia Imotxi meses depois quando da expedi¢cdo de Darcy. Eles
alegavam ndo poderem chegar por terra ao lugar escolhido.

Em que pesem tais contradi¢Ges, é pertinente atentarmos para o posicionamento de
Manoel Silvino, como representativo do posicionamento do SPI naquele periodo. Além dos
beneficios que o Posto poderia proporcionar aos Javaé, havia uma clara intencdo em impedir 0
avanco das missoes cristas, numa acgado que visava assegurar o controle e vigilancia territorial
(algo que os dominicanos também ambicionavam) e empreender quase que exclusivamente

uma civilizacdo laica, dentro dos parametros do positivismo, sobre os Javaé:

Seréa ali um futuro centro do nosso Servico, sendo fundado como foi este Posto
[Redempgdo Indigena], com base solida, nada faltara para que os bons Javahés
gozem como estdo gozando os bons Carajas da ac¢do benefica do nosso
Servigo. S6 mesmo uma accao de trabalho fecunda e dedicada e moralizadora,
que faréa callar os extrangeiros aventureiros, que infestam este bello recanto da
nossa PATRIA, a titulo de catechisadores.!8

Leandro Mendes Rocha (2003, p. 109) esclarece que ao desempenhar suas fungoes, os
postos indigenas, constituidos geralmente por uma equipe de cinco pessoas, exerciam um papel
fundamental na mediacgéo das relagdes interculturais entre indigenas e nao indigenas, pautadas

em duas bases: na assisténcia e na protegéo e controle.

183 Bandeira de Mello, Manoel Silvino. SERVICO DE PROTECAO AOS INDIOS. Relatério. Museu do indio,
RJ, 1930. Filme380. Fot.10-79 doc.2.
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As relagdes de carater protetor, ou seja, de controle sobre as relages interculturais,
sobrepujam as relacdes de carater assistencial (educativa, de saude ou de desenvolvimento
econémico), denotando a construcéo de territorialidades para delimitar fronteiras territoriais,
administrativas, politicas, econdmicas e epistémicas de influéncia sobre os povos indigenas.

Apos redigir o relatério parcial da expedi¢do que empreendeu ao interior da Ilha do
Bananal em busca de um lugar apropriado para estabelecer o posto, Darcy Siciliano foi
diagnosticado com apendicite por Rettie Buchan, médica-missionaria da missdo protestante
inglesa, em julho de 1930, ocasido em que fora encaminhado para cirurgia na Cidade de Goias.
Rettie havia visitado o Posto Redempcéo Indigena por duas vezes. Nessas visitas, ela prestou
bons servicos, segundo Manoel Silvino, ao examinar e prescrever tratamento para indigenas e
ndo indigenas, além de fazer extracbes de dentes. Todos esses servigcos tinham carater
filantropico, pois Rettie recusava pagamento.

A auséncia de um médico profissional na equipe do Posto Redempcéo Indigena foi
denunciada pelo Encarregado do Servico de Protecdo aos indios no Estado de Goias,
Alencarliense Fernandes da Costa, em seu relatorio de 5 de janeiro de 193184, Para ele, as a¢des
de profilaxia rural instituidas pelo Governo no intuito de proteger os sertanejos deveria se
estender também aos indigenas, ao dotar o SPI com recursos necessarios para tal finalidade.

Por falta de verbas suficientes, o Posto ndo contava com um médico que prestasse
servicos permanentes ou até mesmo periddicos, situacdo que os levava a se submeterem aos
médicos praticos. Estes, por ndo encontrarem colocacao profissional nas cidades, permaneciam
no Posto apenas até que suas condicdes financeiras melhorassem ou até que encontrassem
emprego em outras cidades ou vilas. Nesse sentido, as reivindicagdes de Alencarliense era que
o Posto fosse aparelhado para preencher a lacuna na area médica, pois assim a “redempcao
indigena do Brasil” seria mais rapida'® e, a0 mesmo tempo, abrangente, visto sua instalagio
numa regido caracterizada pela diversidade indigena: Kraho, Iny (Karaja e Java€), Tapirapé,
Xavante e Xerente.

Indicar acontecimentos relativos a pratica médica de Rettie no relatorio encaminhado a
Alencarliense Fernandes da Costa aponta para as relacbes de interdependéncia entre agentes
gue alimentavam interesses comuns concernentes aos Javaé. Laica ou cristd, ambos intentavam

em seus projetos a integragdo do indigena a sociedade brasileira. Apesar de varias tentativas,

18 SERVICO DE PROTECAO AOS INDIOS. Relatorio., 1930. Filme342. Fot.1-109. Fundo/Série/Subsérie:
SERVICO DE PROTECAO AOS INDIOS Ambito e contetido: relatorio IR8.Indios: Caraja, Xerente, Krao, Javahe
e Xavante.

185 SERVICO DE PROTECAO AOS INDIOS. Relatério., 1930... p. 3-4.
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apenas em 1952, o SPI instalou um posto entre os Javaé, na Aldeia Barreira Branca, na Ilha do
Bananal.

5.2 Defesa e esboco de um plano missionario

Se existia um apelo internacional na arena protestante em relacéo a evangelizacdo dos
povos indigenas no Brasil, no &mbito interno algumas vozes ja se faziam ressoar no limiar do
século XX: José Priménio (Pernambuco), Francisco José da Silva (Espirito Santo) e Benedicto
Odilon Propheta (Goiés). Sao vozes individuais que encontram na imprensa evangelica um
meio de fazer veicular suas opiniGes concernentes a evangelizacdo dos povos indigenas
brasileiros, desde épocas e lugares diferentes.

De certa maneira, eles solicitam a abertura de um espaco nos periédicos impressos para
informar o publico protestante a respeito de povos indigenas situados nas regides em que se
encontram. Partindo de tais informacdes, que envolvem toda uma gama de assuntos relativos
aos indigenas, utilizam-nas como fundamento para provocar, incentivar e mobilizar recursos
humanos e financeiros com vistas a efetivacao do trabalho missionario.

Desde o periodo imperial, os povos indigenas figuram como alvos de evangelizagdo das
igrejas protestantes instaladas no Brasil. Em artigo publicado em 2015, Carlos Barros
Gongalves afirma que os primeiros registros nesse sentido foram publicados ja na segunda
edicdo do jornal Imprensa Evangélica — primeiro periodico protestante do Brasil e da América
Latina — em 1866%€°.

Tempos depois, em 1888, o periddico indicado cederia espago para a publicacdo de um
artigo de José Francisco Priménio da Silva (?-1903), em que ele discorria sobre a Evangelisacao
brasiliense, titulo utilizado posteriormente para publicar textos sobre a mesma tematica n’O
Estandarte, a partir de 1895. Ainda seria veiculado no jornal Imprensa Evangélica artigos com
conteddo semelhante, em 1889 e 1891, configurando, para Gongalves (2015, p. 14),
possivelmente, “os primeiros registros jornalisticos publicados sobre os indios por protestantes
de origem missionaria no pais no século XIX”.

Os registros que encontramos relativos a defesa da evangelizagdo indigena pelos

protestantes brasileiros, no inicio do periodo republicano, remontam aos artigos de José

186 Cf. SANTOS, Silas Daniel dos. O jornal Imprensa Evangélica e as origens do protestantismo brasileiro no
século X1X. 240f. Tese (Doutorado em Letras). Universidade Presbiteriana Mackenzie, Séo Paulo, 2018.
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Priménio'®’, presbiteriano de Goyana, cidade pernambucana, publicados »’O Estandarte, entre
agosto e dezembro de 1895 e janeiro de 1896. Tais registros detinham um diferencial em relagéo
ao lugar de enunciacdo do autor — o estado de Pernambuco — cenario de implantacdo do
protestantismo holandés entre 1625-92, periodo em que, dentre as vinte e quatro igrejas
instituidas, trés eram formadas exclusivamente por indigenas Potiguara (VIRACAO, 2012).

Sob o titulo Evangelisac@o Braziliense, José Priménio alega a necessidade de todos 0s
protestantes, independentemente do pertencimento denominacional, se unirem para que a
evangelizacdo dos povos indigenas, que “quase feras, vivem errantes pelo interior deste vasto
paiz que habitamos™®, aconteca.

Para ele, os descendentes dos Tupis, Tamoios, Carijés, Tupinambas, Tupiniquins,
Cahetés, Pitagoares, Tapuias, Aymorés, Goytacazes, Guayanazes, Guaycurus'®®, Chavantes e
Cherentes'® estavam abandonados e contando com poucas vantagens no contexto nacional.
Concepgdo que permanece no imaginario®®! coletivo brasileiro, conforme observamos no relato
do chefe do SPI no estado de Goiés, Alencarliense Fernandes da Costa, redigido em 5 de janeiro
de 1931.

Nele, o autor justifica a urgéncia da incorporacdo dos povos indigenas ao contexto
nacional ocidentalizado por causa do “estado de pendria, de miséria, de esgotamento em que
élles se encontram, ameacados de um total desapparecimento objectivo dentro da prépria
Patria” enquanto que o restante da sociedade vive em centros urbanos mais aparelhados em
termos de civilizacdo e de assisténcia médica ou educacional dispensada pelo Poder Publico.!

Uma situacdo que deveria levar os protestantes a deixarem o indiferentismo em relacéo
aos “selvagens” e, unidos, buscarem a evangelizacdo de pelo menos alguns deles. Se assim
fosse, os indigenas adeptos do protestantismo se tornariam em “batedores para abrir o caminho

al poderiamos penetrar nas aldeias, nas tribus, nas tabas”~*°,
elo qual pod penet 1d trib tabas”1%, conforme a secular

187 Lider da Igreja Preshiteriana de Goyana, no estado de Pernambuco, entre margo de 1894 a novembro de 1895,
quando deixou o cargo por sofrer de bronquo-pneumonia. No periodo em que atuou na administragdo da igreja,
mantinha, ao lado de sua casa, uma escola confessional, além de publicar artigos favoraveis a evangelizacdo
protestantes dos povos indigenas brasileiros (Ano 3, n. 51, 21 de dezembro de 1895. Rev. J. Primenio, p. 4).

18 PRIMENIO, José. Evangelisacio Braziliense. O Estandarte, S&o Paulo, dezembro de 1895, ano 3, n. 50, p. 3.
18 PRIMENIO, José. Evangelisacdo Braziliense. O Estandarte, S&o Paulo, setembro de 1895, ano 3, n. 37, capa.
19 PRIMENIO, José. Evangelisacdo Braziliense. O Estandarte, Sdo Paulo, novembro de 1895, ano 03, n. 45, p. 3.
191 Walter Mignolo (2003, p. 48) trabalha o imaginario do sistema mundial colonial/moderno no sentido de poeta,
filésofo e romancista martinicanco Edouard Glissant (1928-1911), ou seja, “inclui todas as formas pelas quais uma
cultura percebe e concebe 0 mundo.” Assim, “o imaginario do sistema mundial colonial/moderno é sua prépria
autodescricdo, as formas pelas quais descreve a si mesmo através do discurso do Estado, dos intelectuais e dos
académicos”.

192 COSTA, Alencarliense Fernandes da. Relatério, 05 de janeiro de 1931, p. 2-3.

193 PRIMENIO, José. Evangelisacédo Braziliense. O Estandarte, Sdo Paulo, novembro de 1895, ano 03, n. 45, p. 3.
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concepgdo de intérprete para as relagdes que se fizessem necessérias, neste caso, entre indigenas
e missionarios.

Ao defender essa ideia, José Priménio alude, em primeiro lugar, a um pretenso
ecumenismo entre as igrejas protestantes instaladas no Brasil e, que até os primeiros anos da
Republica, centralizavam suas agdes nas cidades maiores e urbanizadas.

No ambito institucional, o interesse na evangelizacdo dos povos indigenas brasileiros se
consolida por volta dos anos de 1920, com a instituicdo da Missdo Caiua, em 1928, e
consequente participacdo de missionarios estrangeiros (dos Estados Unidos) e brasileiros
(presbiterianos e metodistas) (GONCALVES, 2011; COSTA, 2011), colocando em prética a
ideia ecuménica de José Priménio, embora outra missdo internacional oriunda do Paraguai ja
estivesse em acdo, desde 1912-13, na regido sul do entdo estado de Mato Grosso (MOURA,
2001, 2009; COSTA, 2011).

José Priménio representa uma voz que reverbera no meio protestante ao divulgar suas
ideias por meio do periddico oficial da Igreja Presbiteriana. Depreendemos, do conjunto desses
artigos, que a intencdo do autor era promover o debate em torno da evangelizacdo dos povos
indigenas brasileiros por parte dos protestantes, tendo em vista que muitos deles viviam
“[d]esprezados, perseguidos, abandonados da sociedade” e mais que iss0, Viviam sujeitos a todo
tipo de violéncial®,

De acordo com o que escreveu, o desdobramento da unido protestante poderia ser uma
pratica de todos os evangélicos e se realizaria por meio (1) da militancia favoravel a causa da
evangelizacdo dos indigenas em reunides protestantes, nas quais deveriam levantar a bandeira
da Evangelisacdo Braziliense, (2) das oracOes feitas com esse objetivo e, sobretudo, (3) da
constituicdo de um fundo monetério destinado a patrocinar tal empreendimento, algo que ele
denominou de “provisdo pecuniaria”.

Se 0 objetivo de José Priménio era fomentar o debate no meio protestante interno em
torno da evangelizacéo indigena e, quic, a efetivacdo propriamente dita de tal atividade, no
ano de 1898, o0 mesmo periddico anuncia a presenca de Witte e Graham, ambos missionarios
vinculados a agéncias protestantes estadunidenses, entre os indigenas em Goias*®®, dos quais ja
falamos na secéo anterior.

Até entdo, o indiferentismo dos evangélicos brasileiros no tocante a esse assunto era

evidente pelo fato de que a tematica fazia parte de um discurso vinculado a uma ou outra pessoa

19 PRIMENIO, José. Evangelisacdo Braziliense. O Estandarte, S&o Paulo, janeiro de 1896, ano 04, n. 4, capa.
195 Miss#o aos indios. O Estandarte, S&o Paulo, 28 de maio de 1898, ano 6, n. 22, p. 2.
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e ndo ao programa de expansdo das denominagdes protestantes brasileiras. Prova disso é o
artigo publicado ainda n’O Estandarte, em 1899, por Bellarmino Ferraz (1857-1943), com o
titulo “Os indigenas do Brasil”'%,

Nesse artigo, Bellarmino Ferraz afirma ser preciso que os protestantes incluam nos seus
planos de evangelizacdo os vastos sertdes brasileiros “povoados de milhares de indigenas
selvagens”. Sua argumentagdo se desenvolve no sentido de demonstrar que, a despeito da
evangelizacdo indigena empreendida pelas ordens religiosas catélicas, financiadas pelo Estado
brasileiro, os resultados foram nulos e muitos indigenas desconheciam o cristianismo, além de
viverem “destituidos da mais rudimentar educagdo”, dois dos principais esteios da
evangelizacdo protestante no periodo.

Para tanto, alude a necessidade do surgimento de “alguns crentes intemeratos” dispostos
a enfrentarem a “evangelisacdo dos selvagens”. Mediante tal iniciativa, a Igreja presbiteriana
deveria apoia-la, sustentando financeiramente o empreendimento, tendo em vista que, naquele
momento, afirma Ferraz, ela jad tinha consciéncia de seus deveres concernentes a dita
evangelizacéo.

O apoio financeiro as missfes entre 0os povos indigenas provavelmente tenha sido o
motivo primordial pelo qual as igrejas evangélicas no Brasil retardaram o inicio dessa atividade
em relacdo as missdes protestantes internacionais. O prdprio Bellarmino Ferraz deixa claro que
alguns consideravam, naquele momento, “cedo demais para ser iniciada essa obra” em funcao
da “situagdo financeira”, visto se tratar de algo “que depende de muito dinheiro”. Partindo de
uma metéfora, sua sugestdo era que a igreja construisse o edificio da evangelizacdo indigena,
ndo obstante a oferta de poucos recursos. A estratégia se constituia em estabelecer o alicerce e,
a medida que outros recursos surgissem, a missdo seria consolidada com a construcao gradual
do edificio.

Todavia, a escrita de Bellarmino Ferraz supde que 0 assunto entre os protestantes era
tratado, no inicio da Republica, pelo menos na Igreja Presbiteriana, de modo especulativo, pois
ele mesmo conclui o artigo com orientacdes especificas: (1) estudar bem a evangelizacao dos
povos indigenas e (2) explorar os “sertdes habitados pelos selvagens”, nos moldes das viagens
de conhecimento empreendidas pelos missionarios estrangeiros, “fornecendo assim as melhores
informacdes neste sentido.”.

Por fim, Ferraz arremata suas argumentagoes se oferecendo a tal empreendimento: “Se

alguém perguntar quem estara disposto a embrenhar-se nos sertfes, longe do commercio, dos

1% FERRAZ, B. Os indigenas do Brasil. O Estandarte, Sdo Paulo, agosto de 1899, ano 7, n. 32, p. 2.
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parentes, dos recursos, respondera o sobscritor desta — “manda-me, estou prompto aqui.”
[grifos no original]. A tbnica dos discursos favoraveis a evangelizacdo dos indigenas até esse
momento serd sempre individualista, mostrando as expectativas de pessoas continuamente
dispostas a uma tarefa que demanda grandes esforgos, eivados de perigos iminentes, e ndo um
planejamento oriundo da instituicéo.

Tudo indica que o intento de Bellarmino Ferraz ndo encontrou respaldo da
administracdo da clpula presbiteriana, pois em 1903, encontramos outro artigo, agora sob a
pena de Vicente Themudo Lessa (1874-1939)'%, replicado trés vezes n’O Estandarte!®®. Nele,
o autor informa ter visitado “o pequeno aldeamento Guarany situado no rio Batalha, foz do
Batalhinha, havendo tido a oportunidade de ler e explicar o Evangelho aos indigenas.”.

Uma préatica antecedida poucos meses antes por H. L. Everett, professor do Mackenzie,
0 qual também teria propagado o protestantismo entre os Guarani, um povo constituido por
indigenas “doceis e pacificos”. A ideia de contato frequente dos representantes presbiterianos
com 0s Guarani explicita o interesse de parte da lideranca dessa igreja em “fundar uma escola
entre os mesmos” e dar inicio ao processo civilizacional a partir do ensino e da evangelizacao.

Themudo Lessa informa ter uma pessoa disposta a exercer a funcéo de professor entre
os indigenas, caso a Igreja Presbiteriana se responsabilize por um sal&rio mensal de 50$000
(cinquenta mil-réis), completado com servigos pelos indigenas, cujo “capitdao”, afirma,
possivelmente iria a Sdo Paulo se apresentar a cUpula administrativa com o fim de solicitar a
fundacdo da escola em sua aldeia. Circunstancias favoraveis ao estabelecimento em Séo Paulo
de “uma Missdo para evangelizar os indigenas, a qual podera comecar ja 0 seu trabalho
fundando a escola dos guaranys.”. Aludindo a opressdao dos indigenas pelos fazendeiros da
regido, Themudo Lessa, num tom apelativo, questiona: “Deixaremos de fundar a escola? Nao
havera em S. Paulo irmdos que se compromettam a arranjar os 50$000 mensaes?”.

Dessa maneira, fica claro o interesse, por um lado, e o despreparo, por outro, no ambito
institucional, dos presbiterianos em arcar com as despesas da evangelizacdo dos povos
indigenas, mesmo em regides onde o protestantismo havia se estabelecido primordialmente.
Permanece o apelo de vozes independentes que tentam se unir a outras para levar a cabo a

evangelizagéo.

197 Professor, pastor da Igreja Presbiteriana Independente do Brasil e considerado o primeiro historiador do
presbiterianismo brasileiro.

198 LESSA, V. T. Apello em favor de uma escola para os indios. O Estandarte, Sdo Paulo, junho de 1903, ano 11,
n. 26, p. 3; julho de 1903, ano 11, n. 27; 02 de julho de 1903, ano 11, n. 28, p. 3; 09 de julho de 1903, ano 11, n.
29, p. 3.



229

Da mesma forma, em outras igrejas protestantes o cenario era 0 mesmo. Na Igreja
Batista, por exemplo, em que pese seu posicionamento contrario ao ecumenismo defendido
pelas igrejas e agéncias missionarias protestantes, pessoas que defendiam a evangelizacdo dos
povos indigenas comegaram a publicar suas ideias n’O Jornal Baptista, no inicio da Republica.

Nesse periddico, a defesa da evangelizagdo indigena surge em um periodo posterior ao
encontrado n’O Estandarte, ou seja, ja no final da primeira década republicana, em cartas
escritas por Benedicto Odilon Propheta (1882-1960), um missionario batista, natural de
Alagoinhas-BA. Casado com uma mulher do norte goiano, Benedicto Propheta realizava
viagens interestaduais entre Goiads e Bahia desde pelo menos 1905, todavia ele aparece na
documentacao pesquisada a partir de meados de 1908.

Com residéncia em Natividade, no entdo norte goiano, o autor das cartas informa aos
leitores d’O Jornal Baptista sobre a existéncia de pessoas interessadas em aderir ao
protestantismo®®® no norte do entfo estado de Goias e também as préticas proselitistas efetuadas
por ele mesmo nas proximidades, como em Bonfim, por ocasido da festa religiosa do Senhor
do Bonfim.?% Cuida também em escrever sobre os povos indigenas da regido, motivados pelo
interesse dos protestantes batistas em conhecé-los, especialmente aqueles do estado do Espirito
Santo.

Propheta identifica em sua carta os povos indigenas que “infestam esta vasta regido”,
dando especial aten¢do aqueles considerados “mansos”, os Xerente. Cita ainda os Xavante e os
povos considerados “semi-mansos”, como os “Carajd, Carads, Cayapos, etc. Os Canoeiros,
Javayeés, Botocudos, Gavides ¢ Apinagés”.

Relata que desde quando chegou a Porto Nacional, em 1905, ouviu falar de um povo
“domesticado” pelos esfor¢os de um frade dominicano, Antonio Ganges (Papae Grande, para
os indigenas). Entretanto, desconsidera a evangelizacdo catdlica ao afirmar que os indigenas
ainda viviam num triste estado de atraso, caracterizado por analfabetismo, preguica, ladroeira,
glutonaria, bebedice etc.

Por outro lado, no contato com os indigenas, Propheta identifica neles o que avalia como

bom: suas aspiragdes, costumes e sentimentos religiosos. Eles

querem ser civilisados, vestir boas roupas, usar bom chapeu, b6as botinas,
ensinar os filhos a ler, possuir bons apetrechos de pescaria, armas de fogo, etc.
Estas aspiracOes sdo as sementes do estimulo para o trabalho, plantadas no
coracdo dos indios; vivas, mas suffocadas entre os espinhos da inveja, que

19 PROPHETA, B. O. Goyaz. In: O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 4 de junho de 1908, ano 8, n. 22, p. 5-6.
200 PROPHETA, B. O. Goyaz. In: O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 15 de outubro de 1908, ano 8, n. 39, p. 5-6.
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removidos pela educacdo, dardo livre desenvolvimento & planta, cujos
productos héo de redundar na acquisicdo daquillo que desejam.?%

Também os considera apaixonados pela caca e pesca, 0 que executam com a maior
perfeicdo, com o auxilio do arco e da flecha. Em relagdo aos ndo indigenas, Propheta estabelece
analogias entre os costumes indigenas e os costumes das pessoas do lugar onde moram e cita,
como exemplo, as mulheres do arraial de Piabanha (Xerente), quando essas furam as orelhas de
suas filhas para colocar brincos de ouro. Propheta subentende ser esta uma pratica imitada pelos
indigenas, porém ignora tratar-se de um ritual de passagem para muitos povos, como o ritual
de furacdo de orelha entre os Xavante, por ocasido da passagem da infancia a fase adulta. Cabe
lembrar que somente 0os meninos participam do ritual de furagdo das orelhas, um equivoco
publicado no jornal por Propheta, que conclui o artigo com uma indagagao: os “indios estao
reclamando a actividade christa, [...]. Quem sera o convidado?”

Propheta continua enviando cartas a serem publicadas n’O Jornal Baptista, mas nédo
apenas eles. Outros escritores, dentre eles Simedo Ayres, também assinaram artigos contendo

praticamente 0 mesmo conteddo: a existéncia de

um campo Vasto e rico para evangelizacdo entre os habitantes dos sertdes do
norte do Brazil, que para ali affluem em demanda da industria extractiva da
borracha, cautchou, bem como entre os indios d’aquella regido, que sdo em
milhares, dentre os quaes cito o0s carajas, cayapds, cherente, canoeiros,
chavantes, tapirapés, etc.; e no rio Fresco, affluente do Xingl ou mesmo neste
0S jurunas, araras, caras pretas?%?, etc.2%3

A publicacdo das cartas de Benedicto Odilon Propheta no principal 6rgdo de
comunicacdo da Igreja Batista no Brasil ndo significa atendimento as suas reivindicacfes pela

lideranca dessa instituicdo. Pelo contrario, o autor escreve de Vitdria, estado do Espirito Santo,

201 PROPHETA, B. O. Os indios do norte de Goyaz. In: O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 14 de janeiro de 1909,
ano9,n.2,p.3.

202 Conhecidos até hoje como “Cara Preta”, essa expressdo diz respeito aos Ava-Canoeiro, povo de lingua tupi-
guarani que se autodenomina Awa e se dividem em duas familias que habitam, respectivamente, a bacia do Rio
Araguaia no estado do Tocantins, e outra, a bacia do Rio Tocantins no estado de Goias (RODRIGUES, 2013;
SILVA; LIMA; SOUZA, 2018). Cf também os seguintes trabalhos sobre os Ava-Canoeiro: SILVA, Lorranne
Gomes da. Singrar rios, morar em cavernas e furar Jatoka: ressignificagdes culturais, socioespaciais e espacos de
aprendizagens da familia Ava-Canoeiro do rio Tocantins. 331f. Tese (Doutorado). Programa de Pesquisa e Pos-
Graduacdo em Geografia do Instituto de Estudos Sociambientais da Universidade Federal de Goias, Goiania, 2016
e SILVA, Lorranne Gomes da. Ava-Canoeiro, a resisténcia dos bravos no Cerrado do norte goiano: do Lugar ao
Territdrio. 146f. Dissertacdo (Mestrado). Programa de Pesquisa e P6s-Graduacdo em Geografia do Instituto de
Estudos Sociambientais da Universidade Federal de Goiés, Goiania, 2010.

203 PROPHETA, B. O. Goyaz. Os indios. In; O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 13 de maio de 1909, ano 9, n. 19,
p. 6.
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em agosto de 19102%, em um tom de lamentac&o: suas aspiracdes voltadas para a salvagéo e a
civilizacéo dos povos indigenas do norte goiano ndo foram atendidas.

A reunido administrativa da Convencao Batista em Sao Paulo e o encontro como T. B.
Ray (da Junta de Richmond, Estados Unidos) teria o efeito de reaniméa-lo nesse sentido, visto
que Ray representava uma agéncia missionria estadunidense que estava disposta a colaborar
com a evangelizagdo indigena, necessitando apenas de organizacdo e planejamento “afim de
evitar dispéndios sem bons resultados”. Nesse sentido, Benedicto Propheta delineia “um
methodo razodvel” para os primeiros passos da evangelizacdo dos povos indigenas do entdo
estado de Goiéas. Inicialmente deveria ocorrer uma visita de estudo com vistas a: (a) decidir o
lugar apropriado; (b) determinar o nimero de trabalhadores indispensaveis; (c) estudar o melhor
método de trabalho; (d) calcular o orcamento mensal ou permanente.

Em atendimento a cada um dos itens do método proposto, Propheta apresentou solucdes:
(@) o lugar apropriado para iniciar o trabalho deveria ser o arraial de Piabanha, por conter o
maior nimero de Xerente reunidos; (b) dois trabalhadores, da localidade mesmo, seriam
suficientes, sendo um professor que ensinasse as criancas indigenas e outro para atuar na
evangelizacdo; (c) o contato direto com os indigenas em suas aldeias, visando atrai-los para a
sede missionaria “por meios proprios ¢ efficazes”, € 0 ensino das criancgas seriam dois esteios
do método de evangelizagdo; (c) o orcamento provisorio incluia compra de animais com
equipamentos proprios de arreio, barraca, itens de redes, remédios, armas de fogo e municdes,
livros escolares, presentes, alimentacéo para o primeiro més, alimentacao dos animais, despesas
eventuais, ordenado para dois arrieiros e para os trabalhadores. Por fim, Benedicto Propheta
sugeria mecanismos para a arrecadacao financeira entre os batistas brasileiros.

Chama a atencdo a proximidade do método de evangelizacdo proposto por Benedicto
Propheta com a cristianizagdo indigena, ao longo dos seculos, por meio do ensino as criangas
indigenas. N&do apenas no contexto brasileiro, este foi um método largamente usado também no
contexto estadunidense. As criangas indigenas levadas para tais instituicbes sofriam violéncias
no nivel cultural e, no limite, no nivel existencial e simbolico ao serem arrancadas de seus
ambientes em nome de um projeto de salvagéo e de civilizagio?®.

Publicada em setembro de 1910, as sugestdes de Benedicto Propheta receberiam censura

veiculada no préprio jornal batista, por Jodo Borges da Rocha (-), pastor batista da cidade de

204 PROPHETA, B. O. Primeiros passos entre os Indios de Goyaz. In: O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 01 de
setembro de 1910, ano 10, n. 33, p. 6.

205 Cf. Marin, 2009; Documentario “Os nossos espiritos ndo falam inglés”. Dire¢do: Chip Richie, EUA, 2000, 52
min.
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Recife-PE. Este questionava a inclusdo do item “armas de fogo e munigado” entre os elementos
necessarios para a primeira visita de estudo entre os indigenas, visto o debate em torno de seu
uso na evangelizacdo indigena ao longo dos séculos. Em sua defesa, estavam os editores do
jornal. Eles deduziam que Propheta incluiu “armas de fogo e muni¢do” para matar “féras
bravias” e ndo “gente”.?%

Censurado e ndo atendido em suas reivindicacdes, Benedicto O. Propheta escreve uma
série de quatro artigos — Os selvicolas — publicados entre novembro de 1910 e fevereiro de
1911, periodo que esteve fora do estado de Goias.?%” Até setembro de 1911, periodo de retorno
as terras do entdo norte goiano,?® teria visitado Alagoinhas-BA, para ver os pais, 0 Rio de
Janeiro e Vitoria, no estado do Espirito Santo, lugar de onde assinava o0s artigos.

No primeiro artigo reconhece ter ficado um periodo em siléncio em relacdo a
evangelizacdo indigena. Sai de cena para se preparar melhor, afirma. Justifica, com suas
palavras, o desinteresse e o indiferentismo em relacdo aos indigenas entre os batistas e ainda
nas politicas governamentais dos presidentes da Republica, anteriores a Nilo Pecanha (1867-
1924)2%°, Este, contudo, é bem visto por Propheta, por considerar que ele daria aos indigenas o
verdadeiro valor com a fundacgéo do SPILTN. Dessa forma, constitui-se tarefa primordial, ele
continua, que cada “crente” compreenda sua responsabilidade e coopere nesse sentido, dado
gue as vantagens da evangelizacdo dos indigenas por eles (contesta a evangelizacdo catolica)
possuem um triplo resultado: incide no bem estar individual (do indigena), no bem estar do
povo em que este individuo esta inserido e no bem estar da nacao.

Um resultado totalmente voltado para as questdes materiais e econdmicas. Ao
desenvolver a “actividade selvagem” para si e para os outros como fundamento da
evangelizacdo, os indigenas tornam-se “amantes das artes, officios, das industrias rural,
pecuaria, etc. donde se conclue que os beneficos resultados para a nacdo, hdo de ser
maravilhosos e incalculaveis, com o lucro talvez de quatro milhdes de bragos aclimados,

empregados em augmentar a riqueza do erario nacional.” 21

206 A cathecese dos indios de Goyaz. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 01 de setembro de 1910, ano 10, p. 6, n.
33,p. 7.

207 PROPHETA, B. O. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 29 de julho de 1909, ano 9, n. 27, p. 6.

208 Norte de Goyaz: Periodo Mensal (GO). Porto Nacional, 15 de setembro de 1911, ano 6, edi¢do 144, capa.

209 Nilo Procopio Pecanha assumiu cargos politicos no Rio de Janeiro, elegendo-se vice-presidente do Brasil na
chapa de Afonso Pena em 1906, assumindo a presidéncia em 1909, com a morte deste, até 1911 para finalizar o
mandato. E tido como o primeiro e dnico presidente afrodescendente do pais. Disponivel em:
http://www.museuafrobrasil.org.br/noticias/2014/07/17/nilo-pe%C3%A7anha. Acesso em: 14/12/2018.

210 PROPHETA, B. O. Os selvicolas — Civilizacdo — Vantagens de uma catechese genuinamente evangélica —
Resultados previstos. In: O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 24 de novembro de 1910, ano 10, n. 45, p. 6.
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O posicionamento de Propheta denota a politica governamental brasileira do periodo: a
assimilacdo do indigena ao contexto nacional por meio da formacéo de méo de obra qualificada.
Pautado pela

visdo evolucionista, o Estado pressupunha que os povos indigenas “ndo eram
indios”, apenas “estavam indios”, o ser indio era uma situacao passageira.
[...] o objetivo da politica indigenista seria a incorpora¢do dos indios a
comunidade nacional ou a sua nacionalizagdo. Essa visdo é originaria da
chamada “ideologia rondoniana”, que tem por base 0 pressuposto de que 0s
indios viriam, num futuro distante, & custa de uma assisténcia tecnoldgica e
médico-sanitaria, alcangar os “beneficios” da civilizagdo. Estava implicito
gue, mais cedo ou mais tarde, os indios viriam a ser incorporados a massa
homogénea da nacéo brasileira em sua “marcha para o progresso”. Para tanto,
deveria ser permitida aos indios — ou mesmo acelerados artificialmente por
meio da assisténcia tecnoldgica — a realizacdo de seu processo evolutivo
(ROCHA, 2003, p. 84 e 87).

Seria a riqueza nacional, conforme ponderacfes de Propheta, a razdo principal que
levaria os “crentes” as “selvas bravias do interior” a fim de empreender a tarefa evangelizadora
e civilizacional em conformidade a politica indigenista do periodo, ou seja, “melhorar” os
indigenas como garantia de sua incorporacdo a sociedade nacional. Um projeto ndo restrito
puramente a vantagem pratica e econémica, todavia esta, em Ultimo caso, reverteria em
incentivo aos cooperadores protestantes. O auxilio a evangelizacdo indigena deveria ser uma
pratica aprazivel.

No segundo artigo, Propheta se ocupou de delinear os meios destinados a civilizar os
indigenas. Insiste em repetir que é necessario um trabalhador para lecionar as criangas
indigenas, pois "amansal-os e reduzil-os a uma obediencia passiva é exploral-os simplesmente;
¢ deshumanidade que os mesmos selvagens percebem e repellem.” Alcancar o “verde
pensamento das creangas indigenas pela escola” era um sinal de triunfo na evangelizacéo. Por
isso, essa instituicdo cumpre uma fungdo primordial na missdo evangelizadora de Propheta,
dado que sua auséncia frustraria qualquer tentativa de civilizacdo indigena. O enaltecimento da

escola como significativo da civilizagdo como um todo, podemos ler nas linhas seguintes:

Ella tem sido em todos os tempos o pharol que illuminou, que illumina e
guiara sempre na estrada florida do progresso os povos e as na¢des do futuro.
Onde néo ha escola a civilisacdo ndo medra.

A escola é uma organizacdo poderoso, como o simile de um empreza
industrial ou rural onde se encontram todos os instrumentos proprios de
preparar convenientemente o vasto campo da intelligencia humana e semea-
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lo de principios beneficos, convertendo um campo esteril, cheio de cardos e
hervas damninhas, num sol uberrimo, capaz de produzir flores e trigo.?

Da escola deveria surgir o verdadeiro intérprete, o adulto que um dia foi “creanga
selvagem acostumada pela convivencia social, pelas liccdes do mestre e pela experiencia
propria a provar das vantagens da civilizagao”. Como intérprete, este “selvicola domesticado”
iria satisfazer a expectativa protestante ao transmitir favoravelmente os principios civilizadores
aos seus parentes, pontua Propheta.

Novamente observamos o alinhamento entre as intencGes de Propheta e a politica
indigenista do SPILTN. Ambos tinham a escola como mecanismo civilizacional. Nos quadros
de funcionarios dos postos indigenas constava uma professora que, por meio da educacao
escolar, tinha por objetivo “inculcar nos indios habitos e costumes civilizados” preparando-0s
gradualmente a integracdo nacional (ROCHA, 2003, p. 99), a partir de uma pedagogia
alicercada no bilinguismo de transicdo, que perdurou praticamente em todo o século XX, dado
o forte “pensamento de que ser indio era uma condicdo transitéria, acreditando-se que seriam
extintos com o tempo” (DUNCK-CINTRA; BARRETOS; NAZARIO, 20186, p. 137).

No terceiro artigo, o missiondrio aludiu ao estudo da lingua tupi ou o0 nheengatu como
meio indispensavel a comunicacdo das ideias protestantes aos indigenas. Sem ela, pondera, é
impossivel estreitar relagdes intimas com os selvagens sem pronunciar uma palavra em tupi ou
guarani. Alicercado nos escritos de Couto de Magalhaes (1837-1898), de quem era admirador,
para Propheta, o estudo da lingua indigena constituia-se um aliado a formacéo do intérprete.
Contudo, para aprender a “linguagem dos selvagens” era preciso conviver com eles, estar em
contato constante, além de ensinar as criancas a lingua portuguesa. De imediato, estava 0
imperativo de estuda-la, “pois nos ¢ mais difficil aprender o tupy, do que os selvicolas
aprenderem a bella lingua de Camdes.”?!?

Embora as linguas gerais tenham sido faladas na costa brasileira (a do sul) no século
XVI e no Maranho (a do norte) no século XVII?1, até a segunda metade do século XVIII, em

1757, com o Directorio instituido pelo Marqués de Pombal, elas foram proibidas em favor da

211 PROPHETA, B. O. Os selvicolas - parte Il - Meios a empregar para civilisal-os. In: O Jornal Baptista, Rio de
Janeiro, 1 de dezembro de 1910, ano 10, n. 46, p. 6.

212 pPROPHETA, B. O. Os selvicolas — Il - O estudo da lingua tupy ou nhenhengatu. In: O Jornal Baptista, Rio
de Janeiro, 12 de janeiro de 1911, ano 11, n. 2, p. 5.

213 A primeira lingua geral foi difundida e modificada no contato com o portugués na Capitania de Sdo Vicente
(Provincia de Séo Paulo), posteriormente, levada pelos bandeirantes para Minas Gerais, Goiads, Mato Grosso e
provincias do Sul. A segunda foi difundida no interior da Amaz6nia e falada atualmente por grupos indigenas na
area dos rios Tapajés, Madeira e Solimdes, no alto do rio Negro e seus arredores (DUNCK-CINTRA,;
BARRETOS; NAZARIO, 2016, p. 135-6).
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lingua portuguesa. Promulgava-se a imposicdo politica do monolinguismo oficial que
perpassou todo o Império. A Republica, portanto, presenciou um tipo de bilinguismo, porém
um bilinguismo de transicdo, amparado pelo ensino da Lingua Portuguesa. Em que pese a
tentativa secular de subalternizar as linguas indigenas e, no limite, de extingui-las como parte
da pluridiversidade linguistica brasileira, muitas resistiram ao monolinguismo oficial fazendo
com que atualmente existam entre 181 e 274 linguas indigenas no Brasil (DUNCK-CINTRA,;
BARRETOS; NAZARIO, 2016, p. 130-133).

Em face dessas informacdes, € perceptivel o desconhecimento de Benedicto Odilon
Propheta concernente a diversidade linguistica dos povos que habitavam as regides interioranas
do Brasil, em consonéncia com o desconhecimento em relacdo a cultura do povo Xerente, como
mostrado anteriormente em relacdo a furacdo da orelha. Em sua maior parte, tais povos eram
falantes de linguas pertencentes ao Tronco linguistico Macro-Jé (e ndo Tupi ou Nheengatu), do
qual a familia Karaja pertence e cuja lingua Iny rybe se constitui na lingua materna dos Javaé.
A narrativa de Propheta corrobora a afirmacao de Ronaldo Vainfas (2007, p. 37) ao reconhecer
que a historia indigena do Brasil € uma histdria de despovoamento, enganos e incompreensdes.

Finalmente, no quarto artigo Benedicto Propheta foca na capacidade intelectual do
indigena como fator colaborativo da constituicdo da riqueza nacional. Para ele, descrever o
indigena como sendo um “'typo sombrio, melancholico, incapaz de raciocinar” como o fez um
“soberbo ¢ injusto alemao” (Propheta ndo identifica a pessoa), além de injustica, denota uma
afirmacdo ousada e ignorante. Uma fatalidade, pois os indigenas constituem um elemento
desinteressante no contexto brasileiro por “serem considerados quasi irracionais”. Uma
concepcdo refutada por Propheta. Para 0 missionario, o “tino guerreiro [dos indigenas], a sua
actividade e admiravel persistencia no desempenho de suas funcgdes selvagens - cagcando ou
pescando - manifestam capacidade intellectual.””?

Propheta retoma essa concep¢édo no seu livro O indigena brasileiro, publicado em 1926.
Tal ideia complementa uma outra perspectiva refutada por ele: a do exterminio dos povos

indigenas no inicio do século XX, considerada como uma “theoria macabra”:

A theoria que, se ndo preceitta, concorda com o exterminio do selvagem, pelo
abandono ou desprezo da raga, ante allegacGes da inaccessibilidade ou coisa
equivalente, com a sua incompetencia para elaborar uma civilisacdo como a
nossa —, é contraproducente, ndo s6 porque contraria sagrados principios de
religido e humanidade, como porque se denuncia inepta em elocubracdes
aproveitaveis sobre o assumpto. Dizer que o indigena é incapaz de uma radical

214 PROPHETA, B. O. Os selvicolas — IV - Notas histéricas. In: O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 23 de fevereiro
de 1911, ano 11, n. 8, p. 4-5.
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transformacéo que o possa nivelar ao civilisado, sob todos os pontos de vista,
é simplesmente revelar supina ignorancia sobre a sua ethnologia. Quem o Vé,
guem o observa e o estuda devidamente, para de logo se convence do
contrario. O selvagem brasileiro € manifestamente inteligente; os seus
trabalhos 0 comprovam (PROPHETA, 1926, p. 63).

Ao se posicionar contra a concepcao de exterminio dos povos indigenas, predominante
na época, Propheta se distingue de muitos exploradores, botanicos, geogréficos e etnélogos que
percorreram as vastas regides do interior do Brasil com vistas ao registro etnografico e com o
intuito de comprovar a existéncia de tais povos em algum momento da trajetoria histérica
brasileira. Por outro lado, ao visualizar, observar e estudar detidamente o indigena, o
missionario revela na sua narrativa a pretensdo de se posicionar em um lugar neutro, a fim de
emitir juizos classificatorios e subalternizantes (o indigena é selvagem, mas pode alcancar o
nivel dos civilizados), trazendo a tona a percep¢do dualista do mundo como critérios
explicativos da realidade.

No retorno para Natividade, a partir de setembro de 1911, os artigos publicados de
Propheta versam sobre a evangelizacdo dos ndo indigenas por ele, empreendida de forma
autdnoma nas cidades do entdo norte goiano como Porto Nacional,?*® Conceigdo do Araguaia?*®
e até regides mais distantes como Manaus, lugar onde foi por duas vezes.?!’ Embora dé
continuidade ao trabalho de evangelizacdo dos goianos no entdo norte do estado de Goiaés,
iniciado em 1906, o nimero de pessoas que aderiram ao protestantismo por essas regides é
pequeno. Apenas vinte pessoas se tornaram protestantes, sendo batizadas apenas nove.?*® O
missionario lamenta a distancia geogréafica existente entre um protestante e outro e também o
desinteresse de missionarios, que preferem atuar nas regides mais centrais do Brasil do que em
lugares mais longinquos do interior.

Como missionario autdbnomo, Benedicto Propheta reconhece a dificuldade da
evangelizacdo dos ndo indigenas em virtude do seu trabalho secular.?*® Continua seu tom de
lamentacdo e desalento ao afirmar que a Convencgdo néo teria cumprido a promessa de enviar
um missionario para a regido, fato que a desacredita perante a populacdo e os opositores
dominicanos.??® Sua expectativa € que essa situagdo seja revertida com o envio de um

missionario.

215 PROPHETA, B. O. Goyaz. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 7 de dezembro de 1911, ano 11, n. 49, p. 5.
216 PROPHETA, B. O. Goyaz. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 7 de marco de 1912, ano 12, n. 10, p. 5-6.

217 Amazonas. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 31 de outubro de 1912, ano 12, n. 44, p. 5-6; Goyaz, O Jornal
Baptista, Rio de Janeiro, 3 de abril de 1913, ano 13, n. 14, p. 10.

218 Goyaz. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 5 de junho de 1913, ano 13, n. 23, p. 6.

219 Goyaz. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 15 de janeiro de 1914, ano 14, n. 3, p. 7.

220 O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 13 de maio de 1914, ano. 14, n. 20, p. 7.
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Sobre a evangelizacdo indigena especificamente, encontramos outros artigos pautados
por perguntas retoricas (“E os pobres indios, os verdadeiros brazileiros, o que dirdo elles de n6s
no dia final?”??') como justificativa para o fato de os batistas n&o terem ainda empreendido uma
missao entre os povos indigenas brasileiros. O artigo de Saloméo Ginsburg, em junho de 1915,
sinaliza para a possibilidade de tal empreendimento pautado pela experiéncia dos missionarios
ingleses entre os Terena, na aldeia Bananal, entéo estado de Mato Grosso, dois anos antes, em
1913. Uma missdo que poderia ter sido iniciada pela Junta de Richmond dos Estados Unidos
quinze anos antes, quando a ela apresentou um “Memorial com relagdo ao estabelecimento
duma Missdo entre os indios de Matto Grosso, tendo por base a capital do Estado, Cuyaba."
Porém, foi "recusado pela simples razdo de que os indios nas Americas tendem a desaparecer e
extinguir-se e que por isso seria um trabalho sem futuro”.???

Ginsburg relata 0os conhecimentos obtidos na visita a missao protestante em Mato
Grosso e relembra as tentativas isoladas dos missionarios batistas em tal empreendimento. Para
ele, Francisco José da Silva, descendente indigena, apelou aos batistas, por intermédio da
Convencdo e da Junta de MissGes Nacionais, para o auxiliar em uma missdo entre os indigenas
das margens do rio Doce, ao norte do Espirito Santo. O resultado desse esfor¢o foi nulo. Pelos
sertdes de Goias, Benedicto O. Propheta frequentemente apelava, nos moldes do anterior,
buscando auxilio para a evangelizacdo dos indigenas do norte de Goias, sem nenhum resultado
também. Finaliza afirmando que a Junta de MissGes Nacionais anseia por iniciar um trabalho
entre os indios brasileiros. Ordena que os batistas abram o0s bolsos e os coracfes para tal
empreendimento.

H& um hiato de publicacdes de Benedicto O. Propheta, pelo menos no ano de 1915, fato
justificado desde que assume, logo no inicio desse ano, a fung¢do de “professor da escola
primaria do sexo masculino de Natividade??3, exercendo o cargo entre fevereiro e agosto de
1915.2%* Exonerado do cargo de professor, Propheta retoma a escrita de seus artigos sobre a
evangelizacdo indigena.

Ainda em 1915, O Jornal Baptista publica Misséo entre os indios. Nesse artigo,
Propheta reproduz um diélogo que teria ocorrido entre ele e uma lideranca Xerente, quando um

grupo desse povo passou pela cidade em que morava a caminho do Rio de Janeiro com o

221 O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 23 de abril de 1914, ano 14, n. 17, p. 3

222 GINZBURG, S. Missdo entre os indios de Matto Grosso. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 10 de junho de
1915, ano. 15, n. 23, p. 2-3.

223 Correio Official de Goyaz (GO), Capital de Goyaz, 30 janeiro de 1915, ano 58, n. 4, p. 3

224 Correio Official de Goyaz (GO), Capital de Goyaz, 22 de julho de 1916, ano 59, n. 76, p. 3.
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objetivo de obter do presidente da Republica roupas, armas, ferramentas para a lavoura e,
especialmente, um professor.

Propheta foi visita-lo no seu acampamento sendo recebido gentilmente, afirma. As
expectativas do missionario envolvem gradualmente a criagdo de “um ambiente favoravel a
idéa de missbes baptistas entre os indios do Brazil, e esta convic¢do serd caracterisada no
interesse que todos os baptistas terdo de nutrir em seus coragdes pela civilizagédo e salvacéo dos
primitivos donos da 'Terra de Santa Cruz™".?%®

Apenas em meados de 1920, encontramos novamente n’O Jornal Baptista publicacdes
voltadas para a evangelizacdo dos povos indigenas brasileiros. Nesse ano, ha informacdes que
dao conta de que o SPI expediu instrucdes reguladoras das missdes de qualquer denominagéo
religiosa, “bases em que o governo permitte o contacto de pessoas extranhas ao servico official
com os indigenas, para proteger a estes da extorsdo contra elles exercida por uma certa casta de
missionarios.”??® Uma alusdo aos catolicos, ferrenhamente combatidos pelos batistas.

Por volta desse periodo, evidencia o delineamento da pratica missionaria dos batistas no
entdo estado de Goias (afastado dos centros civilizados), sendo uma parte dos recursos humanos
e financeiros destinados a regido sul (Cataldo e arredores) e outra parte destinada a regido norte,
onde habitam os selvicolas. “Nosso objectivo ¢ alcangal-0s com 0 Evangelho. De onde virdo os
meios?”, questiona Paschoal de Muzio. Ele continua: “O Brasil sera grande quando tiver o
evangelho no seu coragéo para a elevagdo do caracter nacional; e esta parte na causa de Jesus
esta imposta especialmente aos Baptistas”.??’

Benedicto Odilon Propheta retoma a escrita de artigos versados na evangelizacdo
indigena sob solicitacdo de F. M. Edwards. Aproveita a ocasido e discorre sobre os seguintes
pontos: 0 povo goiano, suas caracteristicas e necessidades, e indios do Brasil, “o que se esta
fazendo pela evangelizacdo delles e 0 que se podera fazer”. Justifica que em 1910, quando
elaborou um método de evangelizacdo que ndo passou pelo crivo dos batistas, a Junta ndo
“estava no caso de iniciar e muito menos de sustentar um trabalho dispendioso como este”.
Afirma ter chegado o tempo de pensar novamente no caso, pois no “Brasil, segundo calculos
approximados, a popula¢do selvagem attinge a dois milhdes de individuos”.

Contudo, os indigenas selvagens sdo os preferidos por Propheta visto que “os indios

mansos, do meu conhecimento, ndo sdo muito faceis de ser conquistados para o Evangelho, em

225 Missdo entre os indios — Aspiracdes dos indios cherentes. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 23 de dezembro
de 1915, ano 15, n. 48, p. 2-3.

226 Missdes aos indigenas. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 29 de junho de 1920, ano 20, n. 30, p. 9.

227 MUZI10, Paschoal de. Echos de Goyaz. In: O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 26 de agosto de 1920, ano 20, n.
34, p. 6.
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virtude dos habitos e modos de vida em que se acham, copiando vicios de embriaguez e de
outras especies, dos civilizados.” Propheta continua seu argumento alegando que onde houve a
evangelizacdo catolica ndo se ouve noticias de indigenas cristdos. Um dado que corrobora com
a exiguidade nos resultados das missdes cristas entre 0s povos indigenas, pelo menos na metade
do século XX, conforme veremos na se¢édo seguinte.

Especificamente os indigenas do entdo estado de Goids, afirma, ouvem o discurso
protestante, havendo uma facilidade, no seu modo de ver, de evangelizar os Karaja e os Xerente.
Ele mesmo ja havia evangelizado os Xerente de Piabanha, os Karaja da Ilha do Bananal e 0s
Kraho do sul do Maranh&o em 1906, 1908, 1915, 1916 e 1917. O resultado foi a simpatia que
conquistou, principalmente dos Karaja. Afirma que eles tém inteira confianga no Governo do
Rio de Janeiro, tem o General Rondon como o “home maiora do Brazi” ¢ ele mesmo como
sendo “0 home qui o governo do Ridizanéro (Rio de Janeiro), mandou bom pra nois.” Outros
povos citados pelo missiondrio nas regioes goianas € maranhenses eram os “itapirapés, gavides,
apinagés, canoeiros, botocudos, etc.”.

A énfase de Propheta esta no perfil do candidato a evangelista. Este deve ter, entre outras
qualidades, a tolerancia e o altruismo elevado, caso contrario, um ato considerado imprudente
pode “destruir num instante tudo quanto se possa fazer em longos anos”. Exemplifica seus
argumentos contando um caso ocorrido em Barra do Corda, estado do Maranhdo, entre os
Canela.

Os indios canéllas tinham alguns filhos (curumins) internados em um collegio
de frades ali e, um bello dia, um dos professores deu alguns bélos de
palmatoria num dos taes. O pequeno guardou a afronta e queixou-se ao pae,
logo & primeira occasido. Este voltou & aldeia, preveniu-se e numa linda
manha de domingo, quando o respectivo frade celebrava a missa na egreja,
duzentos e tantos canéllas entraram na villa. Quando o inditoso frade
suspendia o seu calix e a sua hostia, uma flexa envenenada penetrando-lhe,
pelas costas, um pouco abaixo da omoplata, varou-lhe o coracgéo. Coitado!
Cahiu fulminado! Depois mataram todos os frades, excepto um que fugiu a
tempo; e massacraram a populacdo, victimando duzentas e tantas pessoas.
(grifos no original)??

O relato descrito por Propheta demonstra a resisténcia dos Canela contra 0s castigos
fisicos usados para disciplinar as criancas indigenas na escola.
Propheta finaliza o artigo com uma afirmagéo: “Nenhum trabalho evangélico regular

tem se feito entre os indios do Brasil, e até agora, nada estamos fazendo.” Propheta desconsidera

228 PROPHETA, B. O. A conquista evangélica do Brasil Central. Os indios em féco. O Jornal Baptista, 2 de
fevereiro de 1922, Ano 22, n. 5, p. 10-11.
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a missdo inglesa citada no proprio Jornal Baptista, em 1914, entre os Terena do entdo estado de

Mato Grosso.

5.3 Viagem de conhecimento de Benedicto Odilon Propheta e suas especificidades

Em 1922, B. O. Propheta participa da 132 Convencdo Batista Brasileira realizada no Rio
de Janeiro-RJ, que contou com a presenca de mais de quinhentos lideres da Igreja Batista, entre
brasileiros e estrangeiros.

Junto com Salomé&o Ginsburg (1867-1927), ele comp6e a Comissdo (permanente) de
Publicidade com vistas a “dar noticias, etc, aos jornaes seculares e cuidar da publicagdo de um
boletim durante as reunides da Convengdo”. Compde também a Comissdo de Missdes
Nacionais, responsavel por emitir parecer relativo as atividades missionarias da Igreja Batista
no territorio brasileiro. No parecer, assinado por Almir S. Gongalves (relator), D. F. Crosland
e B. O. Propheta, em vista das circunstancias dificeis pelas quais passava a Junta, ndo
identificadas na Acta, sdo feitas as seguintes recomendacgdes: (1) dar continuidade a
evangelizacdo do campo goiano, iniciada em 1920; (2) considerar positivamente o interesse de
Salomé&o Ginsburg em se mudar para o estado de Goias, desenvolvendo na regido o seu trabalho
e auxiliando a Junta de Missbes Nacionais (JMN); (3) intensificar, tdo logo fosse possivel, a
evangelizagdo dos povos indigenas, dando inicio a essa “tdo util iniciativa” e (4) empregar
homens com qualificagdes necessarias ao trabalho de evangelizagdo no Brasil??°.

Na mesma Convencdo, Salomdo Ginsburg apresentou o relatorio da Junta de Missdes
Nacionais, no qual constava o trabalho desenvolvido no Brasil com énfase para a evangelizacéo
do estado de Goiés, sobretudo de Cataldo e Ipameri, iniciado em 1920, e as perspectivas futuras
de evangelizacdo dos indigenas do Vale do Araguaia. Destacamos o item “Planos para o
futuro”, no qual Salomao discorreu justamente sobre a sugestdo da Junta de MissGes Nacionais
(JMN) para atuagéo batista em Goiés, ndo apenas nas cidades mencionadas, mas também entre
0s povos indigenas do Vale do Araguaia, haja visto a presenca de J. F. Love (Secretario
Correspondente da Junta de Richmond) na Convencao.

Salom&o Ginsburg soube aproveitar a presenca de J. F. Love em beneficio de suas
solicitagbes. Ginsburg reivindicava a Junta de Richmond um missionario para atuar no sul
goiano e também um empréstimo no valor de 50:000%$ (cinquenta mil-réis), dividido em cinco

prestagdes, “para o estabelecimento de uma escola profissional e educativa & margem do rio

229 Actas e relatorios da Convencdo Baptista Brasileira realisada com a Primeira Egreja Baptista do Rio em 21 a
25 de junho, 1922. Junta de Escolas Dominicaes e Mocidade Bapstista, Rio de Janeiro, 1922, p. 28.
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Araguaya, em ponto préviamente escolhido, e dedicado exclusivamente para o trabalho e
educacdo entre os Indios.”?*°,

Pois, “para dar inicio a esta obra, construir edificios, adquirir machinismos, transporta-
los e colloca-los no local escolhido sera necessario bastante capital, que apesar dos nossos
muitos appellos durante estes muitos anos, ndo nos tem sido possivel obter. E por isso que
suggerimos solicitar um auxilio especial da nossa Junta de Richmond, na importancia
sufficiente para estabelecer a escola em condigoes de funcionar”.

A expectativa da JMN era que o plano fosse apreciado pela Convencdo, no sentido de
adotar definitivamente um plano de evangelizacdo dos indigenas, ndo que isso representasse 0
posicionamento de todos os participantes do evento. O préprio Ginsburg afirma ter ouvido de
estrangeiros ¢ até de brasileiros “que o trabalho entre 0s indigenas é sem grande importancia;
que a raca indigena estd prestes a desaparecer e amalgamar-se com 0s outros habitantes do
paiz”.

A ideia do desaparecimento iminente dos indigenas, no inicio do século XX, concatena-
se com as frentes de expansdo que implementavam acgdes a fim de lancar méo dos territorios
indigenas, configurando mais como um desejo do que realmente como realidade. Somente na
primeira metade do século XX, desapareceram mais de mil povos (VAINFAS, 2007).

Contudo, em que pesem as determinacfes fatalistas de etndlogos, indigenistas ou
missionarios nesse periodo, ao asseverar o desaparecimento dos povos indigenas brasileiros, 0s
dados dos censos demograficos de 1991, 2000 e 2010 apontam para um crescimento
populacional deles no Brasil, significando, na verdade, um desconhecimento concernente a
realidade dos povos indigenas na histéria do Brasil, sobretudo no periodo em questdo, ao
resistir as investidas civilizacionais de integracdo a sociedade nacional, como o demonstra o
préprio povo Javaé.

De acordo com Ginsburg (1922), essas pessoas defendiam o desenvolvimento de um
trabalho mais abrangente no Brasil por parte da JMN e ndo uma evangelizagdo pontual, como
0 que estava sendo proposto. Mas para ele, a grandeza de uma missdo nao estava em sua
expansdo territorial e sim no fato de fazer o mais necessario. Naquele momento, segue
Ginsburg,

[a] maior necessidade actual no Brasil é, sem duvida alguma, o trabalho entre
os indigenas, os mais negligenciados, sim, podemos dize-lo, os mais
necessitados da raca humana. A America do Sul, era conhecida, até bem pouco
tempo como o Continente mais negligenciado no mundo, e ndo ha duvida, que

230 Actas e relatorios..., 1922, p. 54.
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os indigenas do Brasil sob 0 ponto de vista espiritual, moral, etc., etc., sdo o0s
mais negligenciados do Continente negligenciado, sendo do mundo inteiro?3!,

Abordar as necessidades missionarias do Brasil alinha-se, nas palavras de Ginsburg, a
missao de J. F. Love. Este tinha vindo ao Brasil ndo como o objetivo especifico de participar
da Convengao, mas em “estudar os campos a fundo, descobrir as suas necessidades, para depois
voltar aos Estados Unidos e informar os nossos irmaos do que elles necessitam fazer mais para
desenvolverem o trabalho do Senhor”?%,

Para sustentar seu argumento, Ginsburg cita o interesse de determinadas igrejas, de
diversas partes do mundo, nas quais miss@es foram organizadas com vistas a evangelizacao dos
indigenas das regides interioranas do continente sul americano, sendo que Vérios casais de
missionarios estrangeiros ja atuavam em diversas partes da América do Sul e até mesmo no
Brasil.

Ele acusava os batistas, porque desde 1882, quando haviam se instalado no pais, nada

havia feito em relacdo a evangelizagdo dos indigenas. Tratava-se de

inercia e negligencia criminosa [ao dispenderem] forcas admiraveis nos
grandes centros, levantando templos majestosos, Collegios e escolas,
[enquanto que] absolutamente nada se tem feito pelos verdadeiros brasileiros,
os verdadeiros donos desta terra.

Rios de dinheiro estdo sendo empregados na educacdo, na evangelizacéo
urbana e suburbana, na construcdo de edificios, mas, a favor desta raca de
caboclos, valentes e admirados, a favor desses heroes, que povoam o centro
inexplorado, os verdadeiros donos desta terra que pisamos e gue nos sustenta,
NADA. .z

O discurso de Ginsburg contém uma indignacdo alimentada por quinze anos, periodo
que se iniciaram as reivindicacgdes por investimentos para comegar o trabalho com os indigenas
em 1907, ano da instituicdo da Junta de Missdes Nacionais. Uma demora até entdo ndo sanada
em virtude de uma resposta ndo dada, embora o empreendimento fosse, sob seu crivo, de alto
valor. Trés fatos ele apresentou, ao final, para comprova-lo: 1. o melhoramento material e
espiritual adquirido pelos indigenas a partir do Evangelho; 2. o indice demografico dos

indigenas brasileiros, naquele momento possibilitando a abertura de um campo vasto para

1 Actas e relatorios..., 1922, p. 55.

232 132 Convencdo Baptista Brasileira, Seccdo Editorial. O Jornal Baptista, 29 de junho de 1922, ano 22, n. 25, p.
3.

233 Actas e relatorios..., 1922, p. 56.
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missdes e 3. o resultado que poderia proporcionar a Ptria brasileira a evangelizagdo “deste
povo tdo necessitado e tdo atrasado” contribuindo para o “engrandecimento do Brasil”?3,

Possivelmente, o retardo nas reivindicacdes de Ginsburg tenha respaldo na ideia de
emancipacao apregoada por Anténio Ernesto da Silva, na Secdo Editorial d’O Jornal Baptista,
em maio de 1922. Em seu artigo, o autor defendia a emancipacéo das igrejas batistas brasileiras
no sentido prético e financeiro a fim de atuarem, de forma cooperativa, com 0s missionarios
estrangeiros, que deveriam ter apenas funcdo consultiva e ndo impositiva.

Em seus argumentos, Antdnio Ernesto evocava os principios da Doutrina Monroe para
demonstrar que a tarefa de evangelizacdo do Brasil perpassava pelos brasileiros e ndo pelos
estrangeiros. Na sua acepgéo, 0s protestantes batistas deveriam seguir fielmente as doutrinas
politicas do quinto presidente dos Estados Unidos (1817-1852), Jayme Monroe (1758-1831),
resumida da expressdo: “A América é dos americanos”. Com iss0, Antonio Ernesto queria dizer
que “os continentes americanos, pela condigéo livre e independente que conquistaram e que
mantém, ndo devem ser considerados como susceptiveis de colonizagdo por nenhuma
potencia”?®. Ou seja, os brasileiros deveriam tomar para si a tarefa de evangelizar o Brasil,
auxiliados pelos estadunidenses.

Em abril de 1923, Propheta envia para publicacao, por solicitacdo de Salomao Ginsburg,
um artigo contendo Informagdes necessarias & realizagdo de uma viagem as Selvas Goyanas.?%
Nele, o autor descreve “o itinerario ¢ os presentes que se devem offerecer aos indios da
majestosa Ilha do Bananal, no caso da realizagdo de uma viagem evangelistica entre elles.”
Indica varios itinerarios,?®” sendo o segundo, pela Bahia, o melhor indicado para tal viagem,
lembrando que esse, provavelmente, seria o trajeto que ele mesmo fazia nas andancas entre 0s
dois estados brasileiros (Goias e Bahia).

Sobre os presentes, indica armas de fogo para cagadas e instrumentos de lavoura,
embora estes pesem na carga e torna a conducdo dificil. Micangas ndo sdo rejeitadas, pois

podem se tornar “objectos indispensaveis para uma visita eficiente”. Dentre os presentes

234 Actas e relatorios..., 1922, p. 56-7.

235 Convencdo Baptista Brasileira, Seccdo Editorial. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 25 de maio de 1922, ano
22,n.21,p. 3.

236 pPROPHETA, B. O. Informac0es necessarias & realizagdo de uma viagem as Selvas Goyanas. O Jornal Baptista,
Rio de Janeiro, 19 de abril de 1923, ano 23, n. 16, p. 6-7.

237 Qs itineréarios indicados por B. O. Propheta sdo: 1. Rio de Janeiro-Pirapora-Rio Sdo Francisco-Barra-Rio
Grande e Rio Preto-Boqueirdo-Santa Rita do Rio Preto-S. Marcello-Cabeceiras-Vila de S. José do Duro-
Natividade-Porto Nacional-Conceicdo do Araguaia. 2. Bahia-Joazeiro-Barreiras-Natividade-Porto Nacional-
Conceicdo do Araguaia. 3. Rio de Janeiro-Santa Leopoldina-Conceicdo do Araguaia ou Porto Franco-Natividade-
S8o0 Jodo do Araguaia-Rio Tocantins-Porto Nacional-Boa Vista-Carolina-Vila de Pedro Afonso-arraial de
Piabanha-Porto Nacional.
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preparados, foram comprados ou obtidos, inicialmente, uma duzia de facdes, duas duzias de
espelhos, cinco machados, duas duzias de faquinhas americanas, 24 pecas de roupas feitas e
duas pecas de roupas feitas.?*® Organizacdo dos itens fundamentais, um pouco de dinheiro e
boa vontade eram os requisitos oportunos para a visita, pondera Propheta.

Em junho de 1923, encontramos um artigo de Salom&o L. Ginsburg.?*® Neste, o autor
informa que acaba de enviar a B. Propheta a quantia suficiente para dar inicio a viagem pelos
sertdes de Goias, em demanda da Ilha do Bananal. O missionario e sua familia precisam de
recursos para sustento e para a viagem. Na mesma edi¢do, encontramos uma carta de Propheta
em resposta a Ginsburg.?*°

Na carta, Propheta deixa transparecer que Ginsburg ndo o acompanharé na viagem por
prescricdes médicas a fim de preservar a salde, fato compreensivel no seu entendimento.
Discute questdes financeiras e afirma sair no final de junho da cidade de Casca, estado da Bahia.
Menciona ser interessante levar uma méaquina fotografica (conseguiu uma Kodac com 72
filmes) na viagem e se autodenomina ‘“Primeiro missionario baptista aos indios de Goyaz”.
Solicita o envio de O Selvagem, de Couto de Magalhdes, ou “Methodo da Lingua Tupy-
Guarany, segundo Olendorphe”.

Solicita que Salomdo se entenda com Rondon para que este Ihe conceda o titulo
prometido em 1910, a pedido do dr. Paranagua (?) — “Delegado Honorario dos Selvicolas
Brasileiros” —, como medida de prote¢do contra “contra qualquer investida dos negociantes e
outros que oprimem os indios no Araguaya.”. Por fim, afirma que Rondon o conhece
pessoalmente, para o qual foi apresentado por Luiz Bueno Horta Barboza, a época, diretor do
SPI.

No més seguinte, julho de 1923, Propheta afirma ter-se inspirado em Couto de
Magalhées para empreender a missdo entre os indigenas. O outro inspirador de Propheta foi o
préprio general Candido Mariano de Souza Rondon. Propheta distingue-se dos missionarios
anteriores por ser brasileiro e por ter convivido proximo aos indigenas do entéo norte de Goiés.
Em funcdo disso, sua escrita destoa dos viajantes e missionarios protestantes europeus e
estadunidenses ao refutar concepcdes arraigadas sobre os indigenas brasileiro, como pessoas

preguicosas, por exemplo. Convém ler sua propria narrativa:

238 PROPHETA, B. O. Cartas do nosso missionario aos indios, O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 27 de dezembro
de 1923, ano 23, n. 52, p. 5.

239 GINSBURG, S. Junta de Missdes Nacionaes da Convencdo Baptista Brasileira. Notas e observacoes pelo
Secretario Geral. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 28 de junho de 1923, ano 23, n. 26, p. 4-5.

240 PROPHETA, B. O. Carta do nosso missionario aos indios (escrita por Propheta em 12 de maio de 1923 e
enderecada & Ginsburg) e Junta de MissGes Nacionaes da Convecao Baptista Brasileira. O Jornal Baptista, Rio
de Janeiro, 28 de junho de 1923, ano 23, n. 26, p. 4-5.
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Todos os desbravadores das selvas brasiliensis, sabem que os indios séo
accessiveis a nossa civilizacdo e que elles ndo sdo féras bravias, como
julgam alguns. E triste pensar no juizo que a maioria dos brasileiros fazem
do selvagem. Posso garantir, sem receio de contestacdo, que o indio ndo € o
que a ignorancia faz circular a respeito delle.

Que o indio seja desconfiado, vingativo e indolente é innegavel; todavia ndo
tanto como se diz, e a razdo delle ter esses carateristicos; ndo milita contra o
facto da possibilidade e o geito indispensavel.

Mas eu provo que o indio ndo é mais desconfiado, vingativo e indolente do
que qualquer typo de genuino brasileiro; e para essa prova basta lembrar que
a desconfianga é um traco caracteristico de nossa raga. Quanto & vinganca,
isto ndo comporta nem comentarios, porque a propria palavra explica. Hoje
em dia s6 ndo se querem vingar do mal que recebem, as almas peregrinas e
christas.

Quanto & indolencia, se ndo fosse esta ma qualidade uma condigdo commum
dos brasileiros, poder-se-ia estranhar que o selvagem a cultivasse, ainda que
o erro daquelles nédo justificasse cousa alguma em relacdo ao erro do
selvagem. Mas o selvagem ndo ¢ “indolente”, como dizem os civilizados; o
gue acontece é facultar-lhe a natureza tudo de que elle tem necessidade; o
peixe, a caga, os frutos e as raizes que lhes servem de alimento. A energia o
accdo do selvagem s se desenvolve na razdo directa de suas necessidades;
e ndo é quasi isso mesmo entre nds? Salvos os casos de desvairadas ambicoes
ou manifesta avareza, o civilizado ndo faz mais em nosso pais do que —
trabalhar para comer. Até o apostolo S. Paulo restringiu as nossas
aspiragdes: “Tendo 0 que comer e com que nos abrigarmos do frio, com isso
estejamos contentes”. Ahi esta que o selvagem ndo tendo lei, com a natural,
cumpre a lei de conservagdo. Facamos, pois, alguma coisa a bem do
selvagem brasileiro?** (grifos no original).

A partida de Casca, cidade onde estava residindo no estado da Bahia, para
empreendimento da viagem em direcdo aos indigenas do norte do entdo estado de Goias, deu-
se em 29 de junho de 1923. Seguindo pela Bahia, no percurso tracado no segundo itinerario, as
noticias de Propheta veiculadas n’O Jornal Baptista atestavam sua estadia, em dezembro do
mesmo ano, em Porto Nacional, lugar em que se encontrava em contato com o0s Xerente,
considerados por Ginsburg de “nossos patricios, ha tantos seculos negligenciados”?*2,

Em breve, atesta, os batistas em todo o territorio nacional teriam noticias deles. Nessa
localidade, Propheta teria adquirido mais presentes e aconselha a Junta de Missfes Nacionais
da Convencdo Batista a fundar o trabalho de evangelizacdo dos indigenas em Piabanha, em
virtude da existéncia de projetos futuros para a navegagdo do Tocantins. J& haviam conseguido
o0 prédio para funcionar como colégio evangelico por dois anos.

Em relacdo a viagem, Propheta entrou no territorio goiano, como sempre fazia, por

Natividade e seguiu rumo a Piabanha, passando por Porto Nacional. Antes de chegar a

241 PROPHETA, B. O. O selvagem Brasileiro. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 19 de julho de 1923, ano 23, n.
29, p. 6.

242 GINSBURG, S. Junta de Missdes Nacionaes da Convencdo Baptista Brasileira. Notas e informagdes do
Secretario Geral. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 27 de dezembro de 1923, ano 23, n. 52, p. 4.
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Piabanha, visitou a aldeia “Boqueirdo do Funil” dos Xerente, povo “domesticado” pela
evangelizagdo capuchinha, porém vivendo “em pleno estado de selvageria, mais perigosa do
que a que vivem as tribus bravias, porque ja adquiriram dos civilizados da regido habitos e
costumes condemnaveis como o furtar, o mentir, o beber, etc., etc.”?*

Em janeiro de 1924, Salomao L. Ginsburg explica que hd mais de trinta anos se fala da
necessidade de evangelizar “os mais negligenciados do Continente Negligenciado.”?** Desde
que se organizou a Convencéo Batista, em 1907, quando foi estabelecida a Junta das Missdes
Nacionais, a evangelizacdo dos indigenas foi apontada como objetivo principal. Finalmente,
chegou a ocasido com a viagem de Propheta.

No final do mesmo més, o missionario escreve de Casca, em 14 de janeiro de 1924.
ApOs seis meses e meio, em sua perspectiva um periodo longo, retorna “sio e salvo”. Afirma
que ainda fara o relatdrio da viagem, cujo percurso foi além da Ilha do Bananal, no entdo estado
de Goiés, até os indigenas do norte do Mato Grosso, um dos lugares onde vivenciaria uma

experiéncia intercultural.

Dentro dessa fertilissima regido, completamente deserta, alimentei-me de
peixe sem sal, passei quatro dias de fome, porque ndo me acostumei depressa
com a alimentacdo selvagem, dormi uma noite s6 com os indios (visto 0s
camaradas terem voltado ao acampamento acossados pela fome), levando,
porém, todas as adversidades como motivo de hilaridade entre a camaradagem
que eu acompanhava.?*

A viagem resultou em visita a trés povos: Xerente, a margem direita do Tocantins,
Karaja, na llha do Bananal, entre os rios Araguaia e Javaés, e Tapirapé, proximo ao rio Tapirape.
Seu relatorio foi apresentado na reunido da Junta de Missdes Nacionais e publicado

parcialmente em duas edi¢des d’O Jornal Baptista?*®, veiculadas em marco e abril de 1924.

243 PROPHETA, Benedicto O. Uma viagem memoravel. Relatério da viagem planejada e custeada pela Junta de
MissBes Nacionaes da Convencdo Baptista Brasileira e effectuada pelo abnegado missionario, Rev. Benedicto O.
Propheta, pastor da Egreja Batista, Casca, Bahia. 1924, p. 21.

244 GINSBURG, S. O. Junta de Miss6es Nacionaes. Notas e informagdes do Secretario Geral. O Jornal Baptista,
Rio de Janeiro, 03 de janeiro de 1924, ano 24, n. 1, p. 6.

245 PROPHETA, B. O. Junta de Missdes Nacionaes. Carta do nosso missionario. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro,
31 de janeiro de 1924, ano 24, n. 5, p. 7.

246 PROPHETA, B. O. Junta de Missdes Nacionaes da Convencdo Baptista Brasileira. Uma palavra necessaria. O
Jornal Baptista, Rio de Janeiro, 27 de marco de 1924, ano 24, n. 13, p. 6-8; Junta de Missfes Nacionaes da
Convencao Baptista Brasileira. Uma palavra necessaria [continuagdo]. O Jornal Baptista, Rio de Janeiro,3 de abril
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Depois, em outubro do mesmo ano, foi publicado?’ o relatério de B. O. Propheta, sob
0 titulo Uma viagem memoravel. Relatério da viagem planejada e custeada pela Junta de
Missdes Nacionaes da Convencdo Baptista Brasileira e effectuada pelo abnegado missionario,
Rev. Benedicto O. Propheta, pastor da Egreja Batista, Casca, Bahia. Trata-se de um relatorio
relativamente pequeno. A escrita de Propheta abrange trinta e quatro paginas, com o0s
acréscimos de Ginsburg, o relatério contém, no total, quarenta e sete paginas.

O relatdrio foi distribuido em todo o territorio nacional, principalmente aos interessados
na evangelizacdo dos povos indigenas brasileiros. Replica a pequena explicacdo que Saloméo
Ginsburg redigiu para a edicao do jornal, afirmando que até entdo (outubro de 1924), nenhum
casal teria se apresentado para o trabalho de evangelizacdo nem dispunham dos recursos
financeiros necessarios para tal empreendimento, dois requisitos basicos para dar inicio a
evangelizacdo dos povos indigenas do entdo estado goiano.

Até aquele momento, subtende-se que a publicacdo do relatério ndo havia reverberado
entre os batistas brasileiros, visto ndo ter havido nenhum tipo de manifestagéo em relagéo a ele.
Pelo contrario, permanecia a necessidade da mudanca de dois casais de missionarios para a llha
do Bananal e uma quantia de dez contos de reis para 0 pagamento de salarios, transporte e
instalagdo dos missionarios (construcao de casas para moradia e outros edificios como escola e
local de reunides religiosas), fabricacdo de mobilia escolar, compra de utensilios para a escola
industrial, sustento dos alunos, dentre outras despesas.

O siléncio reinava entre os batistas, pois ninguém teria aceitado o desafio, ocasido
favoravel para Ginsburg apelar aos mesmos oferecendo um argumento que abrangia as outras
missOes protestantes oriundas da Inglaterra, Estados Unidos e Austrélia, cujos agentes
visitavam a regido do Vale do Araguaia com inten¢des evangelizadoras.

Partindo dessa perspectiva, Ginsburg inquiria: “Sera possivel que nds, crentes
brasileiros, fagamos menos pelos nossos patricios do que estes que vém de tao longe?”’?*® Como
parte da lideranca batista, Ginsburg e os outros aguardavam a reunido da Convencéo para
decidir a questdo definitivamente.

O molde do relatério de Propheta também distingue dos relatérios anteriores porque
evita a descricio memorialistica de alguns povos encontrados (Xerente e Tapirapé),

privilegiando a narrativa dos Karaja, para quem havia sido enviado pela Junta de Missdes

247 PROPHETA, Benedicto O. Uma viagem memoravel. Relatério da viagem planejada e custeada pela Junta de
Missdes Nacionaes da Convencao Baptista Brasileira e effectuada pelo abnegado missionario, Rev. Benedicto O.
Propheta, pastor da Egreja Batista, Casca, Bahia. 1924.

248 PROPHETA, B. O. Uma viagem memoravel... 1924, p. 8.
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Nacionais da Igreja Batista?*®. N&o obstante, anos depois, por ocasido da excursdo de Elizabeth
Steen (1886-1938) entre os rios Araguaia e Xingu, em agosto de 1930, ele tenha priorizado o
conhecimento que obteve sobre os Tapirapé.

A narrativa de Propheta pauta-se pela descricdo da viagem com precisdo de datas,
espacos de tempo e até mesmo horarios dos acontecimentos vividos. De Piabanha, o
missionario rumou em direcdo a Ilha do Bananal, pousando em Altamira para visitar a aldeia
“Lago do Javahé”, situada a dois quilémetros da Ilha. Antes das mindcias em relacao a visita,
Propheta rebateu algumas concepc¢des cristalizadas no periodo, muitas delas persistindo até a

atualidade: a indoléncia e inconstancia dos Karaja.

Perddo; os carajas ndo sdo indolentes e, se nalguma cousa revelam essa
qualidade, o que alias ndo contesto como facto circumstancial, nem por isso
adquirimos o direito de generalisa-lo, como se a indolencia fosse o traco
caracteristico dos nossos selvicolas, como em geral se pensa. Observei
justamente o contrario, pelo menos quanto sahiu debaixo de minha observacéo
entre 0s por mim visitados. Lamentam-se que 0s carajas sejam inconstantes
no trabalho, em razéo de levarem uma vida toda dedicada & caga e & pesca.
N4o vejo, porém, em que isto peze ao criterio de expressivas exclamagdes.
Ora, os carajas sdo cellulas da humanidade, e eu ndo vejo razdo para censurar
no selvagem aquillo que se encontra nas outras creaturas em todos os tempos
e em todo lugar. Se é tendencia humana a lei do menor esforgo, e essa
tendencia é accentuada tanto mais entre as sociedades civilisadas quanto é
certo que essas sociedades, na actualidade, desfructam mais da actividade
mechanica, do que da actividade physica propulsionada pelo bra¢co do homem
de modo directo —, naturalmente que ndo ha razéo para descobrirmos no
selvagem, como stygma aviltante, o traco caracteristico da humanidade em
peso. E, cousa estranha, tanto sdo “indolentes” os carajas, que este anno ¢ a
Unica gente abastada da melhor lavoura na bacia do Araguaya, pelo menos,
repito, entre as aldeias que frequentei.?°

A longa citagdo nos permite pontuar diversas questdes a partir da interculturalidade
critica e da decolonialidade. Inicialmente, convém lembrar que Propheta é baiano, casado com
uma goiana do Norte do entdo estado de Goias, que convivia com as demandas constantes dos
povos indigenas, especialmente os Xerente, nas primeiras décadas do século XX. Sua narrativa
contesta a concepcéo de indoléncia do indigena brasileiro, uma concepgéo forjada no contexto
da colonialidade, quando os povos indigenas resistiram as imposicdes e violéncias do trabalho
escravo.

Propheta posiciona-se a partir uma perspectiva pretensamente neutra, portanto, imbuida

do critério hierarquizante ao utilizar termos como selvagem e civilizado, projetando para todos

249 PROPHETA, B. O. Uma viagem memoravel... 1924, p. 30.
250 PROPHETA, B. O. Uma viagem memoravel... 1924, p. 24-5.
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uma realidade que julga universal: o carater indolente da humanidade e, mais especificamente,
do povo brasileiro. Ou seja, ndo € aceitavel que os Karaja sejam taxados por uma caracteristica
que € peculiar a todos os homens, em todos os tempos e em todos os lugares apenas em virtude
da dedicacéo destes a caca e a pesca, resultando em inconstancia na dedicacao a lavoura.

Assim, continua, este “stygma aviltante” ndo deve ser imputado aos Karaja tendo em
vista que a tendéncia humana é seguir a lei do menor esfor¢o, algo mais acentuado nas
sociedades civilizadas, mais adaptadas a atividade mecéanica que a atividade fisica. Destarte,
conclui ironicamente: “tanto sdo ‘indolentes’ os carajas, que este anno ¢ a Unica gente abastada
da melhor lavoura na bacia do Araguaia, pelo menos, repito, entre as aldeias que frequentei.”?>

Propheta chegou a llha do Bananal em 5 de outubro de 1923 e navegou pelo Rio Javaés
ou Furo do Bananal no dia 10, aportando no dia 19 em Furo de Pedra, onde tinha em frente uma
aldeia Karaja de mesmo nome.

Apo6s descrever os Iny, retoma o caminho de volta, visto ter cumprido o objetivo da
visita, mas dado o éxito da viagem, segue em direcdo aos Tapirapé. Apos seis meses e meio de
excursao, Propheta retorna para o estado baiano (ap6s passar um periodo no Rio de Janeiro
hospedado na casa de Ginsburg)®®?, em Casca, e redige suas consideracbes sobre a
evangelizacdo dos povos indigenas. Ele deixa claro, em sua narrativa, que 0s batistas
intencionam incorporar os povos indigenas a civilizagdo por meio de dois caminhos: pela
evangelizacdo (para ele, ja iniciada conforme atesta o relatério em questdo) e pela educacdo,
um projeto, diga-se de passagem, similar ao desenvolvido pela Igreja Catdlica desde o inicio da
colonizacéo.

A edigdo de 18 de dezembro de 1923 d’O Jornal, periddico diario editado no estado do
Rio de Janeiro, trazia como objetivo principal da excursdo desse missionario “descobrir local
apropriado para estabelecer um instituto educacional para 0s nossos aborigenes que povoam o
centro goyano” e destacava ser tal feito um “emprehendimento absolutamente nacional, ideado
e subvencionado pelos baptistas brasileiros” no qual B. O. Propheta figurava como
“Bandeirante Baptista”.?>> Objetivo reiterado na edicdo do mesmo periddico, em margo de
192424

Importante salientar a fundacao do Instituto Baptista Industrial Correntino (ou Colégio

Agricola), em 1920, na cidade de Corrente, no sul do estado do Piaui, pela Junta de Missdes

1 PROPHETA, B. O. Uma viagem memoravel... 1924, p. 24-5.

22 Religido. Evangelismo. O Jornal, Rio de Janeiro, 9 de marco de 1924, ano 6, n. 1590, p. 10.

23 Religido. Evangelismo. O Jornal, Rio de Janeiro, 18 de dezembro de 1923, ano 5, n. 1518, p. 7.
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Estrangeiras da Comissdo Batista do Sul dos Estados Unidos. O carater “industrial” dessa
instituicdo educativa pautava-se inicialmente pelo método pedagdgico intuitivo, isto &, em
“atividades desenvolvidas/aplicadas no contexto da regido”, voltadas para a vida pratica dos
estudantes com o ensino de técnicas agropecuaristas para 0s meninos e curso doméstico para as
meninas, compondo assim, o quadro de uma formagao “simples” (para uso cotidiano) ¢ de uma
formagao “complexa” em torno de um curriculo diversificado (para atender quem quisesse
continuar os estudos em outro lugar) (NOGUEIRA, 2014, p. 208-209).

Abarcando atividades educativas, industriais e médicas, o Instituto Batista Industrial
pretendia “dar ao sertdo os homens preparados para as possibilidades econdmicas e sociais
futuras”, além de auxiliar a educagdo dos protestantes, descobrir e treinar missionarios,
enviando-os, posteriormente, a Recife, no estado de Pernambuco (MESQUISTA, 1962, p. 112).
Para essa instituicdo, Benedicto Odilon Propheta (1926, p. 66) afirma ter encaminhado um
indigena Iny, em 1923.

Nesse sentido, ele elabora cinco tépicos problematizadores e procura neles abordar os
dois caminhos de assimilacio do indigena ao contexto nacional.?%®

l. Que devem fazer os baptistas?

Ha uma perspectiva particular e uma perspectiva geral relacionada ao assunto. Na primeira,
os batistas devem cultivar a concepcao de que os selvagens fazem parte da Humanidade e
como tal sdo “dignos do Evangelho que o Senhor Jesus manda pregar a toda creatura.”. Em
decorréncia da perspectiva individual, ocorre “uma unido geral de vistas e um interesse
mutuo pela felicidade dos indios. Com todas as vistas evangélicas” (engloba todos os
protestantes) convergindo para os indigenas no sentido de observa-los nas “condigdes em
que vivem como creaturas dignas de melhor sorte,” o resultado € um “trabalho efficaz” entre
os indigenas.

Il. O que poderao fazer os baptistas?

“Despertar para a vida e para a civilizagdo um povo novo que dorme ha quatro seculos o
somno fatal da selvageria, velado sob o manto livido da indifferenca criminosa de nossa
Patria.”. Propheta acredita na simpatia do povo brasileiro para tal empreendimento, por
1SS0, seria interessante, ele pondera, conceder tanto ao povo brasileiro quanto ao Estado “a
oportunidade de tomar parte no nosso trabalho de civilizagcdo dos selvicolas.”. Para
distinguir os interesses de cada parte no projeto de civilizacéo proposto por Propheta, basta

gue se afirme, segundo ele, que ela ja tenha iniciado com os batistas. Tal posicionamento

255 PROPHETA, B. O. Uma viagem memoravel... 1924, p. 42-7.
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é refutado por Saloméo Ginsburg, a época, Secretario Geral da Junta de Missdes Nacionais.
Para Ginsburg, provavelmente Propheta tenha se equivocado, visto que conceder
permissdo ao Governo para atuar no trabalho de evangelizacdo contraria 0s principios
batistas de separago entre Igreja e Estado.?®® Propheta estima em aproximadamente quatro
milhdes de indigenas no Brasil, no periodo. Com vistas a integracdo dos mesmos a
civilizacao brasileira, pode-se “comegar com uma escola para a educagdo das creancas
selvagens”.
I1l.  Como conseguir a civilizacdo dos indios?
Obstaculos precisam ser removidos, Propheta deixa claro. O maior deles ¢ a “deficiencia de
transporte”, todavia, sendo resolvido esse problema por meio de “um bom ‘Rebocador’, ou
de uma lancha de boa capacidade mecéanica”, pode-se diminuir o tempo de viagem entre 0s
locais indicados para instalacdo de uma base missionaria — Piabanha e “Presidio”, na llha
do Bananal, e as cidades portuérias como Santa Leopoldina (ponto inicial de descida sul-
norte do rio Araguaia) e Rio de Janeiro (sede da Convencdo Batista), por exemplo.
Consequentemente, abre-se a oportunidade de fundacdo de dois institutos industriais nos
lugares citados acima, superando o outro obstaculo.
\VA Quando os baptistas devem curar [cuidar] dos indios?
O quanto antes os batistas deveriam agir em beneficio “daquelles desfavorecidos selvagens,
quasi considerados irracionaes ainda por muita gente”. Propheta assegura “que os selvagens
querem adquirir educacao”, pois manifestaram-se favoravelmente quando ele Ihes
comunicou que desejava implantar em algumas aldeias um instituto educacional.
V. Por que curar [cuidar] dos selvagens?
Porque “[s]do elles creaturas racionaes, como nos, € algumas tribus, como os itapirapés, por
exemplo, dispdem de intelligencia superior, revelada nas suas manifestagdes ethnologicas.”
Encerrado o relatdrio, também cessou as contribui¢bes de B. O. Propheta a’O Jornal
Baptista. Consta no relatério, a queixa da Junta em funcéo de seu desligamento do projeto de
evangelizacdo dos povos indigenas do entdo norte goiano. As justificativas para tal atitude por
parte do missiondrio estavam nas necessidades em torno de sua familia: educagéo dos oito filhos

e cuidados para com a salde da esposa.

25 PROPHETA, B. O. Uma viagem memoravel... 1924, p. 42.
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5.4 A atuacéo e as polémicas de Propheta

Se B. O. Propheta pde fim a sua participacéo n’O Jornal Baptista, em 1926 é publicada
na Bahia sua obra O indigena brasileiro (Expedicdo entre as tribus selvagens da Ilha do
Bananal e norte de Matto Grosso), livro de 363 paginas e estruturado em duas partes: na
primeira, dividida em treze capitulos, estabelece uma visdo panoramica em relacdo aos
indigenas brasileiros a época, a evangelizagéo jesuita, as origens do homem sul-americano e o
inicio de sua jornada rumo a regido central do Brasil; na segunda, totalizando nove capitulos,
retrata a viagem em si, ja no lugar pretendido (Ilha do Bananal e norte do estado de Mato
Grosso) e em contato com os indigenas da regido (Xerente, Karaja e Tapirapé). Nessa obra, 0
autor amplia e defende mais ardorosamente suas concepcdes, publicizadas ao longo dos anos
n’O Jornal Baptista, no relatorio e agora no ultimo livro publicado.

B. Propheta dedica dez paginas (251-261) a descri¢do da viagem pelo rio Javaés, entre
10 e 19 de outubro de 1923, em que se denota o encantamento do autor pela paisagem “da
interminavel téla da bacia do Araguaia” e também as “nuvens embotadas de dificuldades” em
virtude do encalhe da embarcacdo nos bancos de areia do rio, o tempo gasto na solugdo do
problema e as febres altas oriundas da exposi¢do demorada aos “raios de um sol ardente”.
Todavia, é interessante observar — e 0 proprio autor deixa bem explicito — a auséncia dos Javaé
em todo o periodo de nove dias em que B. Propheta e sua tripulacdo sobem o rio Javaés com o
objetivo de chegar a Aldeia Furo de Pedra, até porque, historicamente, eles habitavam o interior
da llha do Bananal (RODRIGUES, 2008). Por ocasido da visita de D. Eduardo Duarte Silva,
aludimos a toda uma gama de estratégias de ocultamento dos Javaé em relagdo ao contato com
o0 ndo indigena (Cf. Item 4.3 Isolamento e visilidade Javaé), situacdo reiterada na narrativa de

Propheta ao ponderar que

Ao subir o Araguaya, tem 0 navegante a impressdo de que vai encontrar uma
regido fartamente povoada, a julgar pelo aspecto topographico do solo
apropriado a um povoamento compacto e laborioso. Mas a desilusdo é
completa. Numa extenséo de cento de vinte léguas, mais ou menos, no médio
Araguaya, extremam-se, para baixo a Villa da Concei¢do do Araguaya, e para
cima, Santa Leopoldina

Dentro desse trecho de verdadeiro deserto, encontram-se pequenos nucleos de
moradores de Barreira de Santana e Furo de Pedra.

E s6. Os demais s&o aldeamentos selvagens (PROPHETA, 1926, p. 261).

E na Aldeia Furo de Pedra que B. Propheta teve “occasido de estudar melhor os carajas”

(PROPHETA, 1926, p. 261), ou seja, “summariar habitos ¢ costumes” desse povo COMO
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“referencia aos carajas de todas as tribos que habitam as regides araguayanas.”.?®’

Possivelmente, o missionério incluia nessa descri¢cdo o povo Javaé, a época tido como povo
Karaja também, conforme analisamos anteriormente.

Ap0s deixar a Convencdo Batista Brasileira e publicar o livro O indigena brasileiro, em
1926, a documentagdo do Museu do Indio referente ao SPI revela que o interesse de Benedicto
Propheta em relacdo aos indigenas da regido do Vale do Araguaia permanece. Em 1930, por
ocasido da excursdo de cunho antropolégico de Elizabeth Kilgore Steen (1886-1938)%8, que
busca dados do povo Tapirapé para compor sua tese de doutorado em Filosofia e Antropologia,
a ser defendida na Universidade da Califérnia, nos Estados Unidos, Propheta se oferece para
acompanha-la.?*®

Além dos documentos do SPI, regional de Goias, encontramos referéncias sobre E.
Steen no livro Lagrimas de Boas Vindas de Charles Wagley (1988) e na tese de doutoramento
O indigena e a mensagem do segundo advento: missionarios adventistas e povos indigenas na
primeira metade do século XX, de Ubirajara de Farias Prestes Filho, defendida pelo Programa
de Pds-Graduacdo em Historia Social da USP, em 2006. Em nota de rodapé, Prestes Filho

escreveu sobre a antropdloga estadunidense:

Elisabeth Steen nasceu em 1886, filha de uma recém convertida ao adventismo
nos Estados Unidos. Foi professora no Emanuel Missionary College, que se
tornou a Andrews University, uma das mais importantes universidades
adventistas. Ao que tudo indica, ela nunca teve uma ligagdo formal com a
IASD [Igreja Adventista do Sétimo Dia], mas seu irmdo, Thomas Steen, se
tornou pastor e missionario, sendo enviado ao Brasil para dirigir o CAB
[Colégio Adventista Brasileiro]. Em 1925, Elisabeth viajou ao Brasil, com
auxilio de seu irmao, e conheceu grupos indigenas no Espirito Santo e em
Minas Gerais, como os Botocudo. Retornou aos Estados Unidos, e ingressou
na Universidade da Califérnia, para preparar uma tese em Antropologia. A
partir de entdo, dialoga com grandes expoentes da Antropologia, como Franz
Boas. Em 1930, Elisabeth retornou ao Brasil, novamente com ajuda de seu
irm&o, com o propdsito de viajar ao Araguaia. [...] Em 1931, ela retornou aos
Estados Unidos, para desenvolver sua tese sobre os Tapirapé, tendo inclusive
aula com Radcliffe-Brown na Universidade de Chicago. Mas em 1932,
Elisabeth teve sérios problemas de satde, que impediram a continuidade de
seus estudos. Em 1938, ela faleceu no Sanatério Adventista de Loma Linda,
deixando apenas um pequeno livro para criangas, chamado “Red Jungle Boy”,
com apresentacdo de Franz Boas, onde conta aspectos da infancia Karaja
(PRESTES FILHO, 2006, p. 267-268, grifos no original).

7 PROPHETA, B. O. Uma viagem memoravel... 1924, p. 27.

8 Para mais informacBes sobre o trabalhno de Elizabeth K. Steen, consultar o site:
http://karenmcintyre.com/steenindex.htm. Acesso em: 25/10/2018.

29 Relatorio do Tenente Coronel Alencarliense Fernandes da Costa, Encarregado do Servico de Protecdo aos
indios em Goiés, em 5 de janeiro de 1931. SERVICO DE PROTECAO AOS INDIOS. Relatdrio. Museu do indio,
Rio de Janeiro, 1930. Filme380. Fot.10-79 doc.2.
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Periddicos da época também publicizaram a visita e o interesse dessa estadunidense em

relacdo aos “aborigenes” do Brasil, desde sua saida de Nova lorque, a chegada no Rio de

260 261

Janeiro®®, sua viagem deste ponto até a Cidade de Goias®®* e de 14 até a Ilha do Bananal®®?.

Consta, na Gazeta de Noticias?6®

, que era diplomada em Belas Artes pela Universidade de New
York e professora graduada em Arte e em Antropologia, pela Universidade de Columbia. “Afim
de aperfeicoar os seus estudos de arte, realisou interessantes excursdes pela Europa e pelo
Mexico, onde fez um curso de Arte Azteca com os indios daquele paiz. Antes de partir para o
Brasil, diplomou-se em doutora em moléstias tropicaes, na Universidade de S. Francisco da
California.”. Havia feito, em 1926, uma expedi¢cdo nas cabeceiras do rio Doce, no estado do
Espirito Santo, divisa com o estado de Minas Gerais?®*.

Por outro lado, tal publicidade resultou em “protestos” por parte de Propheta. Estes se
originaram das noticias veiculadas de que Steen teria vindo ao pais para “descobrir” um
determinado povo situado na regido do rio Araguaia e Xingu, 0s Tapirapé, com 0s quais
Propheta alegava ter entrado em contato durante sua excursdo de 1923, reivindicando para si a
primazia nesta “descoberta”. Por isso, apresentou a disponibilidade em acompanhar Steen
durante sua viagem de conhecimento, pedido que Ihe fora negado pela pesquisadora, da mesma
forma que ela havia declinado outras solicitagdes, fossem de conterraneos (pessoas
estadunidenses interessadas em estudar os povos indigenas brasileiros) fossem de brasileiros
(como Maria Eliza de Barros, de Piracicaba-SP?%).

Com a recusa da antropdloga estadunidense, Propheta se manifesta por meio de cartas
enviadas ao Chefe do SPI em Goias, o Tenente Coronel Alencarliense Fernandes da Costa, em
que considera uma manobra da antropdloga estadunidense, pois a exemplo da atitude da

pesquisadora, os estrangeiros julgavam que no Brasil o povo Tapirapé era “cientificamente”

260 Uma exploradora americana que vem ao Brasil, Correio da Manh4, 28 de margo de 1930, ano 29, n. 10.797, p.
1; Uma exploradora americana que vem ao Brasil. O Jornal, Rio de Janeiro, 28 de marco de 1930, ano 12, n. 3469,
p. 4; Uma exploradora americana que vem ao Brasil. O Paiz, Rio de Janeiro, 29 de marco de 1930, ano 46, n.
16.596, p. 7; O “Western World” de passagem pelo Rio. Uma alumna da Universidade da California que vem ficar
em contato com o0s nossos indios. O Jornal, Rio de Janeiro, 21 de mar¢o de 1930, ano 12, n. 3.480, capa.

261 Federacdo Brasileira pelo progresso feminino. A expedicdo da anthropologista Elisabeth Steen. Correio da
Manh@, 28 de margo de 1930, ano 29, n. 10.814, p. 3; Gazeta de Noticias (RJ), 28 de marc¢o de 1930, ano, 55, n.
73, p. 8; A anthropologista Miss Elisabeth Steen vae fazer estudos de sua especialidade no Oeste brasileiro. Diario
Nacional: a democracia em marcha. S&o Paulo, 30 de mar¢o de 1930, ano 3, n. 844, p. 2; Chegou a Goyaz a missdo
de miss Steen. Correio da Manha, 22 de abril de 1930, ano 29, n. 10.835, p. 2.

262 Em excursdo scientifica, Gazeta de Noticias, 16 de abril de 1930, ano 55, n. 90, p. 5.; O Paiz, 21 e 22 de abril
de 1930, ano 46, n. 16.619-16.620, p. 7.

263 Em excursdo scientifica. Gazeta de Noticias, 16 de abril de 1930, ano 55, n. 90, p. 5.

264 A expedicdo da anthropologista Elisabeth Steen. O Paiz, 28 e 29 de abril de 1930, ano 46, n. 16.626-16.627, p.
8.

265 Relatério do Tenente Coronel Alencarliense Fernandes da Costa, ... 1930, p. 19.
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desconhecido?®, reivindicando para si o fato de ter sido o primeiro a sumariar algo sobre os
Tapirapé, argumentos que veiculou também por meio de periodicos da época. Para sustentar
suas argumentac0es, ele alega ter recebido, ainda em 1910, o titulo de Delegado Honoréario do
Servico de Protecdo aos Selvicolas do Brasil.

Desde 1910, pelo menos, os Tapirapé passaram a ter contato com os ndo indigenas.
Charles Wagley (1988, p. 55-59) informa que nesse ano uma expedicdo brasileira entrou em
contato com eles, fato que resultou em muitas mortes por gripe ou outro resfriado. Nos anos
seguintes, eles seriam contactados por um grupo de cearenses liderados por Alfredo Olimpio
de Oliveira (1911), pelo entédo inspetor do SPI, Francisco Mandacaru (1912), pelos missionarios
dominicanos (1914), pelo proprio B. O. Propheta (1923), por Josiah Wilding, da Uniéo
Evangélica Sul Americana (UESA) e Elizabeth K. Steen (1930). Portanto, as alegacdes de
Propheta, nesse sentindo, eram infundadas.

Em resposta a Propheta, Alencarliense justificou que o “problema indigena brasileiro”
se constituia em campo aberto para qualquer iniciativa, particular ou coletiva, desde que, para
estudo ou evangelizacdo, tais iniciativas agissem por conta propria e se submetessem a
fiscalizacio do SPI%’.

De certa maneira, sob os auspicios da fiscalizagdo oficial, abriam-se caminhos para 0s
interessados nos povos indigenas brasileiros, fossem eles brasileiros ou nd. Um
posicionamento questionado por Propheta ao reivindicar para si a capacidade de “‘estudar
cientificamente” o Tapirapé, algo que, em sua perspectiva, alguns estrangeiros julgavam ser
uma pratica incapaz a um brasileiro. Junto a esse questionamento, Propheta acusava um
antropologo alemao, descrito por ele como “Schauder”, de se apropriar indevidamente das
ideias por ele publicadas n’O indigena brasileiro “sem a hombridade precisa de citar o
autor.””2%,

Atitude desaprovada por Alencarliense, designado pelo SPl o responsavel por
acompanhar Steen, pela insisténcia e publicizacao de seu desprestigio em relacéo a sua referida
expedicdo, que para o chefe, se revestiu de pleno éxito em que pesem as hostilidades de
Propheta para com o SPI, que o havia incluido entre seus colaboradores?°.

As correspondéncias trocadas entre Propheta e Alencarliense foram replicadas por José

Mattos, jornalista representante da Agéncia Americana®’®, Sua estadia na Cidade de Goias,

266 Relatdrio do Tenente Coronel Alencarliense Fernandes da Costa, ... 1930, p. 23.

267 Relatdrio do Tenente Coronel Alencarliense Fernandes da Costa, ... 1930, p. 22.

268 Relatdrio do Tenente Coronel Alencarliense Fernandes da Costa, ... 1930, p. 23-24.
269 Relatdrio do Tenente Coronel Alencarliense Fernandes da Costa, ... 1930, p. 37-38.
270 Gazeta de Noticias, 8 de junho de 1930, ano 45, n. 135, p. 3.
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junto com Steen?"?, Ihe possibilitou entrar em contato com tais correspondéncias. Ao reproduzir
os telegramas e as cartas com o intuito de refutar as opinides de Propheta, nas edigdes de junho
e julho de 1930, dos periodicos Gazeta de Noticias e Correio da Manhd, do Rio de Janeiro,
Mattos concluiu: “Tal visita foi de tres dias apenas, e, na exposicao dele, ndo ha nada que se
pareca com estudos de ethologia, ethnologia, tudo ao alcance de um homem, que ameaga
“protestar” contra a “preten¢do” de uma scientista a estudar uma tribu indigena.”?’2 Repercutia,
dessa maneira, 0 posicionamento de Alencarliense, até entdo restrito apenas a Propheta, em
ambito nacional e internacional.

Em meio a polémicas, Steen realizou sua viagem ao Vale do Araguaia. Sem muitos
dados sobre esse evento, consta n’O Estado, periddico de Floriandpolis, Santa Catarina, que
“Miss Elisabeth Steen estabeleceu o seu centro de estudos no interior da ilha do Bananal, onde
uma tribu de indios ‘Javahés’, inteiramente inoffensiva aos civilizados, occupa nada menos de
sete aldeias, regularmente povoadas. Os indios ‘Javahés’ vivem exclusivamente de agricultura
e de suas industrias selvicolas.”?"® Nessa Uinica mengéo sobre a atividade investigativa de Steen
no Vale do Araguaia e sobre os Tapirapé, consideramos que a estadunidense entrou em contato
também com os Javaé, porém a auséncia de dados ndo nos permite maiores consideragdes sobre
ISSO.

Para Viviane Luiza da Silva (2013), E. Steen foi a Unica antrop6loga do periodo a efetuar
um trabalho independente, ou seja, “sem ter o pretexto de acompanhar alguém do género
masculino”, algo que causava estranheza no meio académico da época. Em entrevista concedida
a Maria Amaélia de Faria, diretora de propaganda da Federacdo Brasileira pelo Progresso
Feminino, publicada em abril no jornal O Paiz, no estado do Rio de Janeiro®#, Steen afirmou
que todos aos quais expds seu intento a dissuadiram principalmente pelo fato de ser mulher,
inclusive o diretor da institui¢do & qual estava vinculada.

Porém, esse fato e a crise financeira que assolou os EUA, ap6s 1929, lhes foram
desfavoraveis, pois explicam, parcialmente, o fracasso do seu trabalho mesmo tendo recebido

apoio dos antropélogos Franz Boas e Alfred Kroeber. Por isso, “ela nunca foi capaz de terminar

271 Goyaz. O Paiz, 21 e 22 de abril de 1930, ano 46, n. 16.619-16.620, p. 7.

272 MATTOS, J. Um caso na excursdo scientifica de miss Steen. O “protesto” extemporaneo de um professor.
Comunicado epistolar para a Agencia Americana. Correio da Manhd, Rio de Janeiro, 15 de julho de 1930, ano
30, n. 10.908, p. 6.

273 Estudos anthropologicos de uma scientista norte-americana. O Estado (Florianépolis, SC), 28 de junho de 1930,
ano 16, n. 5026, p. 10.

274 A expedicdo da anthropologista Elisabeth Steen. O Paiz, 28 e 29 de abril de 1930, ano 46, n. 16.626-16.627, p.
8.
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a sua dissertacdo e suas publicag¢fes s6 sdo conhecidas num livro infantil [Red Jungle Boy] e
num artigo na revista feminina Good Housekeeping”, afirma Silva (2013, p. 144).

As reivindicacdes de cunho nacionalistas de Propheta tem respaldo nas atividades que
exercia para além da pratica missionaria. Em 1922, com varios trabalhos escritos, dentre eles O
Brasil Central (viagens e exploragdes), Propheta se inscreve para o 1l Congresso Internacional
de Historia da América, realizado no Rio de Janeiro, por iniciativa do Instituto Historico e
Geogréafico Brasileiro?”.

Mas ainda, prevalecia seu perfil missionario conforme noticias veiculadas n’O Jornal,
periddico do Rio de Janeiro, em dezembro de 1923%’® e marco de 19242"7, sobre a viagem de
conhecimento de Propheta ao Vale do Araguaia a servi¢o da Junta de MissGes Nacionais da
Convencao Batista Brasileira.

Anos depois, em 1930, suas aparicdes publicas se intensificaram em virtude da viagem
de Steen, configurando parte do “protesto” de Propheta diante do ocorrido. Essas atividades se
propunham a contrapor & concepcéo de que Steen estudaria um povo indigena desconhecido?’®
e, como resultado disso, a divulgacédo das ideias contidas no livro O selvagem brasileiro e ndo
mais a evangelizacdo dos indigenas, embora o interesse de cristianiza¢do desses povos fosse
algo implicito em suas concepg¢des ao projetar nos indigenas suas proprias conviccoes religiosas
em afirmagdes do tipo: eles “[c]réem em Deus e chamam O Biutcan, isto ¢, papae grande de
cima”?’®,

Os periodicos Jornal do Commercio, Diario da Noite e Correio da Manha apontam para
o outro perfil assumido por Propheta, o de professor atuante na Sociedade de Geografia do Rio
de Janeiro®® ao apresentar “comunicagdes geograficas” durante 0 ano de 1930%!, mais
especificamente entre maio e outubro, quando as noticias sobre a viagem de Steen se

intensificaram nos jornais brasileiros.

275 O Paiz, Rio de Janeiro, 1 de julho de 1922, ano 38, n. 13.768, p. 8; América Brasileira: resenha da atividade
nacional. 1922, RJ, Ano 1, n. 9-12, edicéo do centenério, p. 91.

276 Religido. Evangelismo. O Jornal, Rio de Janeiro, 18 de dezembro de 1923, ano v, n. 1518, p. 7; Religido. O
Bandeirante Baptista. O Jornal, 25 de dezembro de 1923, ano 5, n. 1524, p. 10.

277 Religido — Missionario aos indios. O Jornal, 9 de marco de 1924, ano 6, n. 1590, p. 10.

278 O descobrimento da tribu Tapirapé nas regides do Norte de Matto Grosso. Como o professor Benedicto
Propheta descreve ao DIARIO DA NOITE o seu encontro com os selvagens que miss Steen pretende descobrir ...
— Existem ou ndo os indios tapirapés? Diario da Noite, Rio de Janeiro, 18 de junho de 1930, ano 2, n. 216, p. 8.
279 O selvagem brasileiro. Conferéncia realizada na Sociedade de Geographia do Rio de janeiro, em 7 de maio de
1930, pelo professor Benedicto Propheta. Expedigéo de 29 de junho de 1923 a 12 de janeiro de 1924. lllustracéo
Brasileira, Paris, Franca agosto de 1930, ano 11, n. 120, p. 27-29, p. 29.

280 Sociedade de Geographia. Jornal do Commercio, Rio de Janeiro, 5-6 de maio de 1930, ano 103, n. 107, p. 7.
21 Sociedade de Geographia. Jornal do Commercio, 16 de maio de 1930, ano 103, n. 116, p. 5; lllustracdo
Brasileira. Jornal do Commercio, Rio de Janeiro, 3 de outubro de 1930, ano 103, n. 236, p. 6; Jornal do Commercio,
27 de fevereiro de 1931, ano 104, n. 49, p. 4; Sociedade de Geographia. Correio da Manha, 6 de maio de 1930,
ano 29, n. 10.847, p. 5.
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Em meio as tentativas de reconhecimento pelo feito que acreditava possuir, Propheta
fez solicitagdes a referida Sociedade, um empenho maior de esfor¢os no sentido de conseguir
do Governo Federal duas coisas fundamentais: “a conversao da Ilha do Bananal num Parque
Nacional e uma Expedi¢do Scientifica para estudar aquella regido e a tribu Tapirapé em
particular”?82,

Entretanto, em que pesem os posicionamentos de Propheta e as polémicas em que se
envolveu, Baldus (1954, p. 560), na Bibliografia Critica da Etnologia Brasileira, nédo
reconheceu seus escritos como contributos ao conhecimento sobre os povos indigenas
brasileiros, sobretudo, os Tapirapé, ainda que aponte para a coleta de dados da lingua Tapirapé

por parte do missionario.

Em 1923 teve o autor, ministro batista, ligeiro contacto com os Cherente,
Karaja e Tapirapé, ndo chegando, porém, a aldeia déstes ltimos. O pouco
que, com grande verbosidade, comunica a respeito das trés tribos
mencionadas, é confuso e errado demais para ter valor cientifico. Nas
pequenas listas de palavras désses indios (pp.353-363) ha, ao lado de enganos,
alguns vocébulos bem ouvidos.

As manifestacbes de cunho individual e nacionalistas de Propheta isentaram-se de
mencionar a atuacdo dos missionarios protestantes no Vale do Araguaia. Se em 1923 eles ndo
haviam se instalado ainda na Ilha do Bananal, algo que justifica a auséncia deles na escrita e na
atuacdo do missionario, em 1930, tanto a Missdo protestante inglesa quando a estadunidense
buscava evangelizar os povos indigenas da regido. A omissao revela um indicio que corrobora
0 interesse dos protestantes brasileiros nos projetos de salvagdo e civilizagdo por meio do

cristianismo.

282 O selvagem brasileiro. Conferéncia realizada na Sociedade de Geographia do Rio de Janeiro, em 7 de maio de
1930, pelo professor Benedicto Propheta. Expedicdo de 29 de junho de 1923 a 12 de janeiro de 1924. Illustragéo
Brasileira, Paris, Franca agosto de 1930, ano 11, n. 120, p. 27-29, p. 67. A Ilha do Bananal tornou-se Parque
Nacional do Araguaia pelo Decreto n® 47.570, instituido pelo Presidente Juscelino Kubitschek, em 1959. Em 1971,
ela foi dividida entre Parque Nacional do Araguaia (ao Norte) e Parque Indigena do Araguaia (incluindo o territério
do povo Iny). Em 1998, o Parque Indigena do Araguaia passou a ser conhecido como Terra Indigena Parque do
Araguaia (RODRIGUES, 2008, p. 171).
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6 EVANGELIZACAO E RESISTENCIA: IMPLANTACAO DAS MISSOES
PROTESTANTES NO VALE DO ARAGUAIA

No contexto dos debates sobre missdes protestantes em ambito nacional e internacional
houve a efetivacdo das duas missdes que se estabeleceram no Vale do Araguaia (a britanica,
em 1925, e a estadunidense, em 1928). Enquanto a primeira contou com apoio de missionarios
estadunidenses, a segunda agiu de modo exclusivo, em razdo do posicionamento institucional
da Igreja Adventista do Sétimo Dia que a financiava, embora seus missionarios participassem
das conferéncias de cunho ecuménico.

A missdo inglesa (UESA) a qual pertenciam Frederick Charles Glass e Archibald
Macintyre mantinha um direto interesse no estabelecimento de missGes entre oS povos
indigenas do Vale do Araguaia, desde 1909, quando seus agentes incursionavam pela regiao,
observando o lugar e as pessoas, fazendo anotagdes e elaborando relatérios com consideractes
sobre o que e como fazer para evangelizar os indigenas. Em um periodo posterior, ap6s 1924,
agentes da misséo estadunidense comecaram a visitar e a olhar para a regido com 0s mesmos
propésitos. O resultado foi a instalacdo dessas agéncias na regido nas décadas de 1920 e 1930.

Nesta secdo, a analise se da em torno da efetivacdo da missdes inglesa e estadunidense
na regidao do Vale do Rio Araguaia, sobretudo em relacdo a forma como ocorreu a implantacéo,
as praticas realizadas entre os povos indigenas, as disputas entre os agentes cristaos catélicos e
protestantes e 0 encerramento delas, apontando para a sua pouca influéncia concernente a
evangelizacdo dos povos indigenas, principalmente entre os Javaé, naquele momento,
configurando a resisténcia indigena em relacdo a esses projetos de salvagdo e de civilizacéo.

Instaladas as missGes protestantes no Vale do Rio Araguaia, percebemos as relacfes
conflitivas que se estabeleceram no lugar em fungéo da concorréncia entre vertentes cristds que
se opunham na busca e evangelizacdo dos povos ali existentes. Como representantes de
interesses externos e até colonizadores, 0s missionarios davam continuidade a uma pratica
realizada desde os tempos coloniais, possibilitar a conquista dos indigenas pela evangelizacéo.

N&o sendo eles os responsaveis diretos pela expulsao dos indigenas de suas terras, visto
que, desde a segunda metade do século XVIII, a politica indigenista dos aldeamentos instituia

um “espaco vazio”, liberando o livre curso para as frentes?®® de expansdo pecuarista com a

83 A “frente € constituida por bandos moveis de homens que tendem a desalojar qualquer grupo indigena que por
acaso venham a encontrar, tratando de aproveitar suas mulheres como amasias ou produtoras de alimentos,
enquanto atraem os homens para o trabalho de remeiros, carregadores e outros. Como os bandos de trabalhadores
civilizados sdo pequenos e muito espalhados, ¢ possivel a uma sociedade aguerrida resistir & sua penetra¢ao”
(RIBEIRO, 1957, p. 23 apud MELATTI, 2014, p. 246).
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criacdo de gado (QUEIROZ, 1999), os missionarios catolicos e protestantes passaram a envidar
esforcos no sentido de alcancar um maior nimero possivel de indigenas, buscando atuar de
acordo com uma “nova” estratégia de evangelizacdo (a politica oficial dos aldeamentos ja havia
se extinguido): reuni-los no espaco circunscrito da missao — também designada base ou estacédo
missionaria — ou viver entre eles em suas aldeias.

Ambas as formas tinham como premissa a influéncia do discurso evangelizador sobre
o0s indigenas, para 0 que era preciso entrar em contato direto com eles. Assim, preceitua-se a
pratica alusiva a constituicdo de uma territorialidade por parte dos dominicanos que, em virtude
de terem se instalado primeiro na regido do entdo norte de Goias, no novo regime politico, 0
republicano, visam ndo sé proteger, mas também exercer o controle sobre esse lugar, eximindo-
o da influéncia e presenca dos concorrentes.

Para além da efetivacdo das missdes em si, esta se¢do, tomando por base a constitui¢ao
da territorialidade, enseja uma anélise elucidativa sobre as disputas em torno do dominio da
regido por parte dos missionarios cristdos em relacdo a evangelizacdo dos indigenas.
Territorialidade entendida, nos limites desta pesquisa, no sentido dado por Sack (1986, p. 19
apud SANTQOS, 2009) como

um comportamento humano espacial. Uma expressao de poder que ndo é nem
instintiva e nem agressiva, apenas se constitui em uma estratégia humana para
afetar, influenciar e controlar o uso social do espaco, abarcando escalas que
véo do nivel individual ao quadro internacional. Ou seja, a tentativa de um
individuo ou grupo para afetar, influenciar ou controlar pessoas, fenémenos e
relacOes, e para delimitar e impor controle sobre uma &rea geografica. Essa
area serd chamada de territorio (grifos no original).

Para os dominicanos, a presenca protestante no norte da Ilha do Bananal caracterizava-
se como invasdo do “territério eclesiastico” que cumpriam proteger e controlar. Supostamente
alijados do Estado desde 1890, as liderancas catdlicas reivindicavam providéncias da
representatividade oficial, no sentido de expulsar os concorrentes da regido, langando mao de
um discurso que apontava para o perigo de uma invasao imperialista de agentes anglo-saxdes
no Brasil, personificados na figura dos missionarios protestantes.

Estes, por sua vez, estabeleceram seus campos missionarios sobrepondo-o ao “territorio
eclesiastico” dominicano, configurando assim, as disputas de ordem religiosa. Tanto o
“territorio eclesiastico” como o “campo missionario” traduzem a “area geografica de acdo de
determinado grupo de missionarios, enquanto a estacdo [ou base] missionéria era o local onde

residia um ou mais missionarios.
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Cada campo estava sob a responsabilidade de pelo menos um missionario”
(NASCIMENTO, 2005, p. 47-8) assumidos, no caso das missdes protestantes, por Archie
Macintyre e Alvin Nathan Allen. Responsaveis pelas questdes administrativas que envolviam
a pratica missionaria na regido, Macintyre e Allen eram auxiliados por inUmeros outros
missionarios que “[v]iam-se como 0s homens de Deus, seus mensageiros, enviados por Ele para
difundirem Sua Palavra ndo somente em seu pais como em outras partes do mundo, procurando
cumprir a ordem divina de ir ‘por todo o mundo’ pregando ‘o evangelho a toda a criatura’”
(NASCIMENTO, 2005, p. 47-8).

Esta andlise se sustenta na narrativa memorialistica de Rettie Wilding (1899-?),
Semeando em lagrimas, escrita aproximadamente trés décadas depois do encerramento da
Missdo Inglesa, e em periddicos oficiais da Igreja Adventista do Sétimo Dia, disponiveis em
arquivos online dessa instituicdo, sendo eles: Revista Mensal (1920-1930) e Revista Adventista
(1931-1940) e Review and Herald (?-?), cuja finalidade “é a publica¢@o de textos doutrinarios,
de aconselhamento e de noticias do avanco do adventismo em territorio nacional” (PRESTES
FILHO, 2006, p. 24) e internacional, dentre eles assuntos relativos a Missdo Indigena do

Araguaia.

6.1 Missao Indigena Inglesa: lugares em disputa

Como vimos, em 1911, a UESA se constitui do amalgama de agéncias missionarias
menores que ja atuavam no Brasil — como a SAEM?* (a quem estavam vinculados Frederick
Charles Glass e Archibald Macintyre) e a Help for Brazil Mission?®® - ou em outros paises da
América Latina, como a Regions Beyond Missionary Union (RBMU)?% (CAVALCANTE,
2014; FANSTONE, 2017; PIEDRO, 206). Desse periodo em diante, a UESA (Unido
Evangélica Sul-Americana), por meio de seus missiondrios, esteve diretamente ligada as

intencdes evangelizadoras dos povos indigenas do Vale do Araguaia.

284 Criada em 1885 na Inglaterra, seus correligionarios atuaram inicialmente na Argentina e depois nos estados de
Séao Paulo e Goias.

285 Criada em 1892, por James Fanstone, na Inglaterra, para atuar em Pernambuco. James Fanstone era pai do
médico-missionario de mesmo nome responsavel pela fundagéo do Hospital Evangélico de Anapolis-GO, em 1927
e também de nulcleos protestantes nesta e em outras cidades do interior do estado de Goias. Cf. CARVALHO,
Heliel Gomes de. James Fanstone: protestantismo, medicina como vocacao e legado social na fronteira Goias na
primeira metade do século XX. Anapolis: Centro Universitario de Anapolis — UniEvangélica, 2015. 115p.
Dissertagdo (mestrado). Programa de Pés-Graduagcdo em Sociedade, Tecnologia e Meio Ambiente; Centro
Universitario de Anapolis, UniEvagélica, 2015. Atualmente Heliel Gomes de Carvalho é doutorando do Programa
de Pés-Graduacdo em Histdria-UFG e desenvolve pesquisas sobre esse médico.

286 Criada em 1873, também na Inglaterra por Grattan e Fanny Guinness com atuagéo na Argentina e no Peru.
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As viagens de conhecimento de Glass e Macintyre desembocaram na fundacdo da
Missdo Protestante Inglesa, fundada em 1925, no lugar conhecido como Furo de Pedra e onde
depois surgiria a aldeia Karaja de Macaubas. E dessa missdo que nos ocuparemos nesta secao,
pautados basicamente nas fontes memorialisticas de Rettie Wilding, médica-missionaria que
nela atuou entre 1930 a 1937, e nos registros do préprio SPI a respeito do assunto.

Quem da conta desse interesse é a médica-missionaria Rettie Wilding, em seu livro
Semeando em lagrimas (1979). Trata-se de uma escrita memorialistica marcada pela cronologia
em que a autora remonta a época em que atuou no Vale do Araguaia, aproximadamente trés
décadas depois. O livro todo contém 91 paginas. Nele, Retttie Wilding narra sua historia e a de
outros missionarios da missdo, como o inglés Josiah Bailay Wilding (1896-1933), com quem
se casou em 1932.

Com inten¢des de chegar aos indigenas do Vale do Araguaia, Josiah Wilding saiu da
Inglaterra em outubro de 1924. Na cidade de Goiés, passou um breve periodo dedicado ao
estudo da Lingua Portuguesa e, em junho de 1925, rumava em dire¢do a Leopoldina, na
companhia de Archie Macintyre, até chegar a llha do Bananal em 22 de julho, onde se
estabeleceram em um lugar, posteriormente denominado de Macalbas, no extremo norte da
Ilha do Bananal, regido fronteirica ao vilarejo de Santa Terezinha, ja no estado do Mato Grosso.

Marielys Siqueira Bueno (1975, p. 10) considerou Macaubas (Heriri Hawd, em Iny
rybe) como uma aldeia “artificial” por se constituir de grupos indigenas Karaja de aldeias
menores como consequéncia da acdo persuasiva dos missionarios protestantes que 0s
convenceram a se estabelecerem naquele lugar “previamente selecionado como sede da agdo
missionaria”?%’,

Provavelmente, a constatacdo de Bueno se refere ao periodo posterior a 1935, pois em
sua narrativa, Rettie Wilding alude a grande movimentagdo dos Karaja que “na estagdo da seca
viviam nas praias, e durante a época das chuvas subiam para terra firme”. Ela se referia ao
costume dos Iny que no verdo (maio a setembro) mudam-se para as praias dos rio Araguaia e
seu tributario, o rio Javaés, configurando, assim, um movimento de concentragdo “em menos

aldeias na estagdo cheia” e de dispersao “em um numero maior de aldeias nas praias da estagcao

287 Na etapa presencial do Curso de Educacdo Intercultural Indigena de Janeiro/Fevereiro de 2019, durante o Tema
Contextual Tempo, Espaco e Interculturalidade, coordenado pelo Prof. Dr. Elias Nazareno, conversamos com o
estudante Karaja William Lawauri Tapirapé que atualmente mora na aldeia Hawalora, no estado do Mato Grosso.
Segundo suas informacGes a aldeia Macauba sofre com o alto indice de alcoolismo, situacdo que acarreta o
aumento no indice de violéncia, uso de drogas e suicidio. Com vinte e quatro anos, William Lawauri Tapirapé diz
estar preocupado com a influéncia negativa que o uso excessivo da internet pelos jovens da aldeia pode produzir.
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seca” (RODRIGUES, 2008, p. 137). Um fator correspondente ao fracasso em “induzi-los a
fazer sua aldeia do nosso lado do rio”, ponderava Rettie (1979, p. 75).

Os dois missionarios britanicos deram inicio a evangelizagdo protestante ao “[d]errubar
arvores, limpar e plantar a area onde construiriam uma cabana” sob os olhares observadores
dos Karaja, que “logo comegaram a chegar”. Contudo, a comunicagdo era precaria, pois Joe
Wilding (como era conhecido) desconhecia o Iny rybé, a lingua materna dos Iny.

Ao final do ano de 1925, os dois retornaram para a Cidade de Goias e, em maio de 1926,
Joe Wilding voltou para a Ilha acompanhado de Guilherme Cook. Sozinhos, a mercé dos
mosquitos, “propagadores de febres” (TOURNIER, 1946, p. 141) ambos contrairam malaria,
também conhecida como febre intermitente, perniciosa, sezGes, maleitas, periddicas, tercds e
quartds (SILVA, 2013; MAGALHAES, 2014).

Além do tratamento de si mesmos, eles eram solicitados para curar pessoas da regido e
até indigenas que se queixavam, principalmente, de febres como a malaria, “originaria das
emanacdes deletérias dos pantanos” (MAGALHAES, 2014, p. 117), tratada com o quinino.

Esse fato levou Joe Wilding a trabalhar por “uma escola, um hospital € um médico”,
pois desde o século XIX, “por causa da grande incidéncia de febres letais o norte era o pior
lugar para se viver (MAGALHAES, 2014, p. 95). Muitos missionarios como William Azel
Cook e Archibald Macintyre transportavam remédios em suas bagagens para uso em eventuais
contatos com pessoas doentes, incluindo os indigenas, e possiveis prescri¢cBes de tratamentos.
Isso ndo era tudo, na escrita memorialistica missionaria, tanto catdlica quanto protestante, a
caréncia de médicos na regido e a dupla funcdo (“pastores das almas e médicos dos corpos”,
AUDRIN, 1946, p. 81) se revelam de forma explicita.

Ao percorrer a regido em 1897, William Azel Cook, ap6s um periodo convalescendo de
febre, passou a ser chamado pelas pessoas de Pedro Afonso, nas proximidades de Rio do Sono,
por indicar remédios para todos os tipos de doengas que as afligiam, embora ele ndo estivesse
preparado ao exercicio dessa funcao, algo lamentado por ele em virtude da caréncia na regido
em profissionais desse tipo (COOK, 1909, p. 190-92).

Macintyre (2000) também relata dispor e prescrever tratamento para as pessoas doentes
em 1920, embora ndo fosse medico. Tais fatos aludem a precariedade em relagdo a presenca de
profissionais da medicina no entdo norte goiano como realidade a sustentar a postura de Joe
Wilding durante sua pratica missionaria no Vale do Araguaia.

Em 1927, Macintyre visitou a missdo acompanhado dos Canton (um casal de
missionarios) e assim, Joe Wilding e Guilherme Cook puderam seguir para Anapolis, onde

seriam tratados no Hospital Evangelico, fundado por James Fanstone, médico-missionario
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também pertencente 8 UESAZ®8, Se antes, a casa da Miss&o era uma cabana de folhas de buriti,
durante a visita do casal Canton, “uma casa maior ¢ melhor foi construida, feita de tijolos e
telhas fabricadas ali mesmo.” (WILDING, 1979, p. 13).

Na intencdo de permanecer mais tempo no Vale do Araguaia, 0S missionarios
construiram edificios de alvenaria, conforme indica a Figura 3. A casa da Missdo Protestante
Inglesa, provavelmente destinada a abrigar os missionarios, integrava o conjunto de edificios
erigidos nas proximidades de Furo de Pedra, por volta de 1930. Ladeada por arvores, a nova
construcdo distinguia-se da anterior ndo apenas em relacdo ao tipo de material utilizado, mas
também por ser mais ampla e por representar a atuacao dos missionarios no espaco delimitado.

Provavelmente, a cabana, primeira edificacdo da missdo, representava um carater de
rusticidade segundo os padrBes europeus, mas peculiar ao ambiente dos Iny, que construiam
suas casas de “grandes esteiras de fibras de buriti distendidas sobre armacdes de varas”
(EHRENREICH, 1948, p. 34).

Construir uma casa de alvenaria, significava, a época, a negacdo dos padrbes de
construcdo de casas dos Iny, como se estivessem negando, simultaneamente, 0s conhecimentos
indigenas forjados pela enacdo naquele ambiente, pois o material utilizado (folhas de buriti)

cumpria o papel de amenizar a elevada temperatura da regido, como mostra a figura 3.

28 James Fanstone (1890-1987), um médico missionario nascido no Brasil, mas com nacionalidade inglesa,
enviado pela Unido Evangélica Sul Americana (UESA), se estabeleceu em Anépolis em 1925 por considera-la
uma importante “cidade de futuro”. Foi o responsavel pela fundagdo do Hospital Evangélico de Anapolis em 1927,
histéria narrada no livro Aventura Missionaria no Brasil e a incrivel histéria do Hospital de Anapolis, editado por
Baird Fanstone (2017).
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Figura 3: Edificio novo da Missdo protestante de Furo de Pedra®.
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Fonte: Acervo Arquivistico do Museu do indio.

Somente Joe Wilding retornou & Ilha do Bananal. Sozinho na Misséo, ap6s a saida do
casal Canton e de Macintyre, ele deu inicio a escola. De manha ensinava e a tarde seu tempo
era gasto no tratamento de doentes: “fazia curativos, extraia dentes e com o que sabia usava 0s
medicamentos que possuia” (WILDING, 1979, p. 14).

Praticamente todos os dias chegavam pessoas doentes que eram colocadas por Joe
Wilding em “camas simples de varas e ramos de palmeiras”. Além das atividades na escola e
do tratamento aos doentes, Wilding dedicava, sempre que possivel, um tempo as visitas em
outras aldeias e também as visitas aos doentes de lugares distantes.

Em julho de 1928, Joe Wilding receberia a visita de Geraldo Golden e do casal Jodo e
Ana Kirkwood. Enfraquecido pelos frequentes ataques da malaria, Geraldo Golden achou por
bem leva-lo a Inglaterra, onde chegariam em novembro do mesmo ano. Recuperado, Joe
retornou para a Ilha do Bananal, em 1930, mesmo ano em que Rettie chegou ao Brasil para
atuar como médica-missionéria.

Formada em Medicina na Universidade de Glasgow, EscOcia em 1923, antes de vir ao
Brasil, passou seis meses em atuacio missionaria na India, entre setembro de 1929 a marco de
1930, pela UESA. Provavelmente, Joe e Rettie tenham viajados juntos rumo a llha do Bananal
no ano de 1930, acompanhados de outros missionarios (Jodo e Ana Kirkwwod com a filha

289 O povoado Furo de Pedra (futura aldeia Macaubas) situava-se abaixo da aldeia Santa Isabel, no extremo norte
da Ilha do Bananal, regido fronteiriga ao povoado de Santa Terezinha, MT.
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pequena). Em todos os lugares que passavam, as acOes se compunham de doacdo de
medicamentos, tratamento de doentes e difusdo do protestantismo. O periodo de duas semanas

para se chegar ao norte do rio Araguaia onde estava instalada a misséo foi descrito por Rettie:

Todos os dias da viagem rio abaixo, por volta das onze horas da manhg,
desciamos numa praia para preparar uma refeicdo. A primeira coisa a fazer
era achar lenha para fazer o fogo, em seguida cozinhavamos arroz e carne
seca. As vezes éramos felizes e conseguiamos uma tartaruga ou um pato
selvagem, e muitos ovos de tartaruga dos Carajas. Nosso “chd da tarde”
consistia de ovos de tartaruga, rapadura e farinha de mandioca. Pardvamos as
tardes, antes do pdér do sol, para jantar, armavamos nossas barracas,
estendiamos nossos cobertores e iamos dormir (WILDING, 1979, p. 24-25).

Altamente influenciados pela cultura indigena, desde o inicio, 0s missionarios, em
alguns dias, foram seguidos por duas canoas de Karaja. A observacdo sempre fez parte das
relagBes de contato estabelecidas entre missionarios e indigenas, ndo apenas nas viagens, mas
também quando os missionarios estavam em atuacdo. Rettie relata que homens, mulheres e
criancas Karaja visitavam a Missdo demoradamente.

Eles ficavam o dia inteiro, quando “[s]implesmente entravam na casa sem a menor
cerimonia, e se punham em todos o0s cantos. Quantas vezes, ao entrar no meu quarto encontrei
um Caraja — todo pintado — deitado na minha cama! Eles eram simples como criangas.”
(WILDING, 1979, p. 26). Ocasido em gue observavam a médica-missionaria enquanto ela
tratava doentes ndo indigenas. Ao observa-la, eles a procuravam para “toda espécie de curativo”
(p. 25).

Dado o atendimento aos doentes ter ficado cada vez mais frequente, mais reformas na
velha casa foram necessarias “remendando, caiando as paredes por dentro e por fora,
remendando o piso ¢ o teto” até que o hospital fosse construido. Com a ajuda de indigenas e
ndo indigenas, varias construcfes faziam parte da Missdo: casas, dispensario, escola, quarto
para os indigenas e igreja.

De passagem pela Missdao em 1932, Hermano Ribeiro da Silva (1948, p. 150) afirma
que o vilarejo continha trés casas e dezenas de ranchos de hospedes, além de “‘um acampamento
de morféticos” a uma certa distdncia. Tal estrutura tinha a fun¢do de atender “comitivas
transportando doentes em busca de tratamento” oriundas de regides do estado do Maranhao e
das margens do rio Tocantins. O tratamento era gratuito e cobrava-se, de quem podia pagar,
apenas os remédios. Geralmente, essas comitivas compunham-se de familias que hospedavam

por ali e somente partiam mediante a melhora do doente (WILDING, 1979, p. 47).
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A atuacgdo de Rettie ndo se limitava a Missdo. Era seu costume visitar a aldeia Karaja,
situada proximo do lugar onde estava. Interpretada, ora pelo chefe ora por outra pessoa que
conhecia razoavelmente a Lingua Portuguesa, Rettie difundia o discurso cristdo calcado na
concepcao paternalista de um Deus que enviou seu Filho para morrer pela humanidade.

Dispondo basicamente da oralidade, Rettie dividia sua atuacdo em dois momentos:
primeiro, a explicag@o e depois a pratica religiosa ou oragdo, uma maneira de “falar com Deus
todos os dias” (p. 45). Exercida por Rettie com intuito pedagdgico, a missionaria pretendia que
0s Karaja exercessem a pratica da oracdo cotidianamente, estimulando-os nesse sentido. 1sso
significava a assimilacdo do discurso protestante por parte do chefe e de outros Karaja da aldeia.

Para eles, a pratica da oracdo somente tinha pertinéncia apds a confirmacéo de que o
Deus apresentado por Rettie entendia a lingua Karaja. Diante da afirmativa, a oracdo de trés
indigenas Karaja envolvia uma solicitacdo: que Deus “viesse busca-los quando estivessem
morrendo e os levassem para o Céu” (p. 45). Além da pratica religiosa, Rettie afirma que os
Karaja procuravam os missionarios protestantes para outro tipo de confirmagdo: “saber a
verdade acerca das coisas que Ihes haviam sido ditas por pessoas do outro lado do rio” (p. 46).

Provavelmente, tais coisas diziam respeito a pratica evangelizadora dos padres
dominicanos instalados do outro lado do rio, como que a dizer que o assédio cristdo aos povos
indigenas do Vale do Araguaia havia se estabelecido na regido.

Semanalmente, ela e Ana Kirkwood atravessavam o rio Araguaia até atingir as margens
do lado direito, no estado de Mato Grosso, para se reunirem com mulheres brasileiras e doar
medicamentos. A atuacdo de Rettie conflitava diretamente com as a¢cdes dos dominicanos que
ja atuavam na regido do norte do Vale do Araguaia, desde 1896. EM uma dessas visitas, Rettie
conta que

Algumas mulheres pareciam estar com medo e percebemos que elas estavam
aguardando a visita de um padre e temiam que ele chegasse e as encontrassem
ouvindo nossa mensagem, pois elas estavam proibidas de assistir nossas
reunides.

Ouvimos dizer que havia mais pessoas enfermas no interior da mata, e por isso
partimos a pé a fim de visita-las. Ao chegarmos numa casa, a familia veio a
porta, olharam desconfiadamente e ficaram sem saber se convidavam a entrar
ou ndo. Dissemos ter vindo para ajudar o0 homem da casa que se encontrava
doente, foi entdo que eles permitiram que entrasse, e examinasse o doente e
Ihe ministramos remédios; mesmo assim sentimos que nao éramos benvindas
(WILDING, 1979, p. 28).

Em 1930, a intencdo de Rettie seria passar um periodo de estudos intensivos da Lingua
Portuguesa na Cidade de Goias. Seu intento logrou éxito por causa da passagem da Comitiva

do Coronel Alencarliense, em nome do SPI no Vale do Araguaia, a quem se juntou Rettie rumo
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a Leopoldina. Ouvir o Coronel falar sobre outros povos indigenas da regido, tais como os Javae,
Tapirapé e Xavante, e o0s projetos para civiliza-los, produziu na médica-missionaria a vontade
de evangeliza-los, ela conta.

Seguia na comitiva a estadunidense Elizabeth Kilgore Steen, que fez companhia para
Rettie durante a viagem de duas semanas até chegarem a Leopoldina. Em cada lugarejo que
passavam, Rettie narra a demanda existente de doentes que a aguardavam para receber
tratamentos e remédios (WILDING, 1979, p. 33)

No trajeto passaram pelo Posto Indigena do SPI, criado em 1928, em Santa Isabel, onde
viviam aproximadamente duzentos Karaja. “Eles ainda conservavam seus costumes, embora
fossem parcialmente civilizados”, ela conta.

Nesse lugar, assistiu uma danca de Aruand. Ja nas proximidades de Leopoldina,
receberam noticias sobre a Revolucdo de 1930, impossibilitando os servigos de correios, pois
nenhum trem trafegava para S&o Paulo. Ainda assim, Rettie, Steen e outras pessoas seguiram
de caminhdo para a Cidade de Goiés. O periodo era de muita apreensdo conforme sua narrativa:

Antes de chegarmos a cidade, tivemos de continuar a pé, porque todos 0s
veiculos estavam sendo confiscados. Encontramos soldados a postos em todos
os lugares, e ninguém era permitido deixar a cidade sem licenca especial.
Circulava toda espécie de boatos — 0s rebeldes iam atacar a cidade e outros
mais. Que alivio quando chegamos a casa dos missionarios em Goias.

[...]
A revolucéo foi rapida e terminou logo. (WILDING, 1979, p. 35).

No inicio de 1931, Rettie seguiu para Anéapolis para trabalhar no Hospital Evangélico
como anestesista e laboratorista. Seria uma 6tima oportunidade para treinar o portugués, além
de ter encontrado uma companheira para atuar juntas na llha do Bananal, a enfermeira
estadunidense Esther Blowers. Em junho de 1931, Rettie, Esther Blowers e uma cozinheira
brasileira partiram rumo a Ilha com uma bagagem especifica, composta de “equipamento
hospitalar, para a montagem de um hospital” (p. 41). Enquanto aguardavam para descer o rio
em Leopoldina, elas visitavam as mulheres da cidade, as convidando para as reunides
protestantes realizadas a noite.

A espera durou cinco semanas, periodo utilizado no tratamento de doentes e difuséo do
protestantismo. Em 5 de agosto de 1931, depois de oito dias viajando de lancha-motor,
chegaram & Missdo. Foi preciso a construcdo de mais dois quartos atras do dispensario para uso
dos doentes que sempre chegavam, desde febres como malaria a doencas como cataratas e lepra,
até porque, ja existia junto a Missdo, o atendimento aos leprosos desde 1925, sob a

responsabilidade de Josiah Wilding e Archibald Macintyre, fato que resultou no surgimento do
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primeiro leprosario filantropico de Goias, o Leprosario Macaubas (também conhecido como
Col6nia de Leprosos), no qual Rettie atuou até 1937, quando, enfim, seria transferida para o

Hospital Evangélico em Anéapolis. Para Leicy Francisca da Silva (2013, p. 172),

[a] caréncia de assisténcia médica e a presenca de um grande nimero de
atingidos pela lepra, divulgada pelos discursos dos médicos sanitaristas que
visitaram a regido, podem ter sido, junto a expansao do trabalho da Missdo
Evangélica Sul Americana, os propulsores da construgdo do primeiro
leprosério filantropico de Goiés. [...] Os pacientes atendidos recebiam como
tratamento a aplicacdo do 6leo de chaulmoogra, que representava o que havia
de mais moderno no cuidado das chagas causadas pela doenca.

Além do hospital, Rettie cuidava de um coral e de um grupo de mulheres. Em seus dias
de folga, visitava as aldeias Karaja, pessoas que haviam recebido tratamento na Missao e Santa
Terezinha, um povoado catolico situado a margem direita do rio Araguaia, no lado do estado

do Mato Grosso. Ela mesma narra essa visita:

“Depois disso fui a aldeia Catolica Romana, do outro lado do rio visitei muitas
pessoas, mas fui advertida a ndo voltar, o que fiz na semana seguinte. Tendo
levado um bandolim cantei e isto as atraia.

[.]

Ao voltar novamente a aldeia Cat6lica Romana, no outro lado do rio, o padre
veio encontrar-me com espingarda na mao proibindo-me de descer da canoa.

Diante disto achei mais prudente deixar de ir 14 por algum tempo” (WILDING,
1979, p. 45, 46).

De acordo com a narrativa de Rettie, os dominicanos planejavam expulsa-los da Ilha do
Bananal, planos mudados apds um deles ser atendido no hospital da Missdo: “Ele que tinha sido
nosso inimigo, tornou-se N0sso amigo, e contou as pessoas do outro lado que ele tinha recebido
de nés s6 demonstra¢des de bondade e carinho” (p. 46). Em que pesem tais circunstancias, as
resisténcias por parte dos dominicanos continuaram.

De passagem por Conceigdo do Araguaia, onde desde 1896 havia se estabelecido uma
missédo dominicana liderada por Frei Gil Vilanova, em dire¢do ao Para, Rettie afirma que “os
padres viviam gabando que jamais consentiriam que um missiondrio ficasse ali” (p. 53) dado
“que o bispo de Conceicao tinha comprado a Ilha do Bananal” (p. 62).

Havia uma estratégia discursiva utilizada pelos dominicanos, no intuito de manter o
dominio sobre o “territorio eclesiastico” por eles delimitado, exposta na narrativa da médica-
missionaria, que se constituia em fazer com que as pessoas rejeitassem seu tratamento apelando

para a autoridade religiosa: “Um dos homens que viajava conosco, disse que o padre de
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Conceicéo havia espalhado entre o povo panfletos dizendo-lhes que ndo nos procurassem para
tratamento, porque embora meus remédios curassem o corpo, condenava a alma!” (WILDING,
1979, p. 59).

Havia um entendimento a época que os protestantes eram considerados hereges pelos
padres catolicos, sendo assim, todos os que com eles compartilhassem concepcbes ou fossem
por eles beneficiados com tratamentos médicos também seriam. Contudo, Rettie se firmava na
caréncia de médicos naquele periodo, em todo o Vale do Araguaia, para certificar-se de que ela
ndo seria expulsa daquele lugar.

Para Rettie, tudo isso compunha atitudes persecutorias em relacdo ao trabalho
protestante e assumia uma feicdo diferente a cada dia, ja que até o encarregado do servigo dos
correios fora proibido pelo padre de Santa Terezinha de entregar as cartas do pessoal da missdo
protestante. Isso porque tal servico era executado pelos padres dominicanos. Mensalmente, as
canoas levavam 20 ou 22 dias para subir aproximadamente 1.300 quilébmetros em busca das
malas postais, em Leopoldina (TOURNIER, 1942, p. 24).

Diante do fato, a propria Rettie teve que ir falar pessoalmente com o padre que lhe
mostrou “os prédios que estavam construindo e disse que planejava um hospital e que teria uma
médica para dirigi-lo” (p. 63). Algo que nunca aconteceu, afirma. Entretanto, em 1932, ao
pernoitar na casa de frei Gabriel, Hermano Ribeiro da Silva (1948, p. 147) se refere a construcdo
de uma igreja e de um colégio de alvenaria, além das construcdes ja existentes: a residéncia do
padre e os ranchos destinados a hospedagem dos mais de cento e sessenta empregados. Nao ha
mencdo de que os dominicanos pretendessem construir um hospital, tal como preconizado para
Rettie.

O padre persistia em sua estratégia de resisténcia, continua Rettie, por meio de cartas
enviadas a Missdo Protestante, nas quais insinuava tratar-se de uma religido falsa em virtude
das “muitas seitas” existentes. Muitas dessas cartas ndo eram respondidas. O fato de néo as
responder, levou o padre a ameaca-los.

Caso néo respondessem, iria denuncia-la ao “Governador do Estado e ao Presidente do
Brasil, por pratica de Medicina sem a devida licenga” (p. 63). De acordo com a médica-
missionaria, ela havia recebido permissdo do Governador para clinicar (p. 64). Também é
mencionada na narrativa de Rettie a expulsdo de Frederick Kegel, missionario protestante
escocés, que havia se estabelecido entre os Tapirapé, em 1932, por dois freis e alguns homens

indigenas e ndo indigenas (p. 68)>*°.

290 Charles Wagley (1988, p. 59) afirma que F. S. Kegel morou com os Tapirapé entre 1932 e 35, durante as
estaces da seca. Sua permanéncia durava um més ou mais vivendo numa pequena casa proximo da aldeia, quase
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Situacdo semelhante enfrentaram 0s missionarios protestantes que atuavam entre 0s
Terena, em 1920, quando Alexander Rattray-Hay, da ISAMU (Inland South American Mission
Union), foi expulso da Reserva de Taunay pelos “catolicos” e seus aliados “sob a acusagio de
instigar os indios contra o 6rgdo protetor [SPI]”. Com a mesma estratégia juridico-politica,
apelar para os direitos constitucionais de liberdade de culto, 0s missionarios retomaram suas
atividades em 1925, ja ndo mais com a ISAMU, esfacelada com o conflito, mas com a SAIM
(South American Indian Mission) (MOURA, 2001, p. 42).

A Missao Protestante estabelecida em Macaubas, nas proximidades de Furo de Pedra,
abrangia, por volta de julho de 1932, “mais de cem pessoas na sede da Missdo para tratamento,
além de vinte e seis criangas na Escola e vinte e oito leprosos” (p. 65). O Leprosario Macaubas,
como era conhecido, passou a ter, no ano seguinte, cinquenta e trés pessoas. Com a saida dos
missionarios protestantes da regido da llha do Bananal, ele passou a ser subvencionado pelo
Estado e pelo Municipio (SILVA, 2015, p. 47), sendo extinto em 1943. Parte dos leprosos seria
enviada para o estado do Pard e parte para a Colénia Santa Marta, em Goiania.

Um trabalho bem visto para a regido do Vale do Araguaia, principalmente para 0s
moradores da regido do entdo norte de Goias, dado seu carater filantropico, porém néo atendia
as expectativas da UESA: a evangelizacdo dos povos indigenas, ndo obstante as tentativas de
Josiah Wilding em evangelizar os Karaja e de Jodo e Ana Kirkwood em buscar estabelecer
contatos com os Javaé (SILVA, 1948, p. 150-151).

O resultado desta ndo correspondéncia entre trabalho e expectativa foi o encerramento
das atividades dos missionarios estrangeiros. Segundo Rettie: “A Missdo em Londres, reuniu-
se e decidiu encerrar o trabalho na llha do Bananal, porque estava se tornando cada dia mais
brasileiro o trabalho, enquanto nosso objetivo era alcancar os indios. Os crentes brasileiros
ficariam responsavel pelo trabalho” (p. 80).

Né&o foi possivel obter os dados desse trabalho ap6s 1935. Nossas fontes se constituiram,
basicamente, na escrita memorialistica da médica-missionéria, fato que impossibilitou a
identificacdo de quem seriam os “crentes brasileiros” destinados conduzir a evangelizagdo de
outros brasileiros da regido, porém, deduzimos tratar-se de missionarios vinculados a Junta de
Missdes Nacionais da Igreja Batista, pois muitos estudantes Karaja do curso de Educacgdo

Intercultural Indigena da UFG afirmaram — na etapa de 2019 (entre 11 e 15 de fevereiro) nas

sempre acompanhado por um guia brasileiro. Em 1935, Kegel foi o responsavel por apresentar Herbert Baldus aos
Tapirapé, periodo em que os ambos permaneceram dois meses entre esse povo. Muitas das informagdes que Baldus
cita em Tapirapé — tribo Tupi no Brasil Central (1970) tem como fonte as informaces repassadas por Kegel. Para
Wagley, até 1952, periodo da chegada das Irmézinhas de Jesus para atuar entre os Tapirapé, Kegel foi o ndo
indigena mais influente entre eles, atraindo para si relagdes de amabilidade e de repulsa.
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aulas do Tema Contextual Tempo, Espaco e Interculturalidade, coordenadas pelo professor Dr.
Elias Nazareno — que a Igreja Batista atua entre eles, embora ndo tenham indicado o periodo de
quando teria iniciado essa evangelizacéo.

Informacdo que, ao ser cotejada com os estudos de Paulo Julido da Silva (2016, p. 25-
26), nos leva a ponderar sobre a possibilidade de que a continuidade do trabalho da missdo
inglesa, no sentido religioso, tenha ficado a cargo dos missionarios da Igreja Batista. Para o
pesquisador mencionado, a Convencdo Batista Brasileira (CBB) iniciou seu trabalho de
evangelizacdo das regides interioranas do Brasil apds 1925.

Rememorando o0 interesse demonstrado por essa instituicdo protestante na
evangelizacdo do entdo norte de Goiés, desde 1905, interesse personificado em Benedicto
Odilon Propheta (até 1923) e Zacharias Campello (até 1939), é bem provavel que a presenca
batista entre os Iny corresponda ao periodo da saida da Missdo Inglesa da Ilha do Bananal.

As resisténcias a evangelizagdo protestante por parte dos padres dominicanos na regido
do Vale do Araguaia antecediam o periodo em que Rettie esteve na Missdo. De acordo com
Maria Fatima Roberto (1983, p. 90), em 1924, a revista catdlica “Salvemos nossos indios”
noticiou pela primeira vez a inser¢do protestante no territorio “aberto e desbastado” pelos
dominicanos de Conceicdo e de Porto Nacional, em referéncia aos missionarios batistas que
procuravam invadir a regido, assim pensavam, por meio do trabalho de Zacharias Campello,
missionario batista que atuou entre os povos indigenas Krahd e Xerente, entre 1926 e 1939.

Esse conjunto de estratégias de resisténcia a atuacdo protestante pelos dominicanos
procurava atingir desde o publico catélico as instancias de poder. De acordo com José M.
Audrin, frei Alberto, em 1925,

vendo os Protestantes ingleses iniciarem sua propaganda na Ilha do Bananal,
bem em frente ao nosso posto de Santa Terezinha, atravessou o braco do
Araguaia que separava as duas missdes, e abrindo o chdo que ndo queria ver
invadido e conquistado pelos inimigos de Maria, enterrou nele uma garrafa
em que colocara uma prece fervorosa, junto com uma estampa da Virgem
Imaculada (1946, p. 170).

Mesmo com recursos oriundos das agéncias missionarias norte-americanas e britanicas,
Audrin relata que protestantes, e também os espiritas, ndo consolidaram seus trabalhos na Ilha
do Bananal (p. 128), fato creditado as taticas utilizadas por frei Alberto, antes de morrer, em 25
de outubro de 1925.

Poucos anos depois, os herejes do Bananal, desanimados pela indiferenca dos
moradores e dos indios, vencidos pelas dificuldades de uma existéncia sem
conforto, renunciavam a sua infeliz catequese. Era certamente nosso Frei
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Alberto que do Céu conseguira, enfim, o milagre por ele tdo desejado na terra
(AUDRIN, 1946, p. 170)

Para além das estratégias religiosas de frei Alberto, Audrin ainda relata que, ap6s Dom
Domingos Carrerot visitar os Javaé por pelo menos trés vezes (a primeira foi em 1922, a
segunda em 1924 e a terceira em 1925), ele redigiu um relatdrio, em 1925, enderecado ao
Presidente do Estado de Goias. Dentre outras coisas, por meio desse documento, Dom
Domingos

[a]visava energicamente 0 Governo Goiano, e por seu intermédio o Governo
Federal, a respeito do perigo da invasdo norte-americana, nesse torrdo
magnifico do Brasil. Pedia providéncias urgentes para se opOr a acdo dos
ministros protestantes, que experimentavam localizar-se, sob pretexto de
evangelizacdo, nos pontos melhores da Ilha (AUDRIN, 1946, p. 220).

Certamente, era nessa postura de Dom Carrerot que o padre que resistia as intencfes de
Rettie, nos anos 1930, se baseava ao argumentar que o0s protestantes seriam expulsos da llha ou
que a mesma seria comprada pelos dominicanos. Nao chegou a tanto. “Os protestantes Ingleses,
0s Adventistas Americanos empreenderam muito na Ilha do Bananal; chegaram com muitos
recursos e... tudo finalmente abandonaram”, concluiu Audrin a respeito desse assunto.

O fato € que viajantes como Hermano Ribeiro da Silva, que passou pela Misséo Inglesa,
em 1932, percebia o carater concorrencial entre as duas agéncias evangelizadoras, embora, na
sua visdo, elas ndo entrassem em disputa direta, até porque, ndo se avistavam. Em sua narrativa,
Hermano questiona o motivo de tais missdes se estabelecerem tdo proximas, “havendo tdo
dilatadas distancias”. Para ele, a resposta estava nas divergéncias entre 0s principios religiosos
defendidos por elas e também pela intencdo de abarcar 0 maior nimero possivel de adeptos
(RIBEIRO, 1948, p. 149).

Uma década depois da primeira publicagdo contestando a presenga protestante no
“territorio eclesidstico” dominicano, a revista “Mensageiro do Santo Rosério” fazia referéncias
aos batistas, metodistas e adventistas como invasores, ndo apenas no sentido religioso, mas
também no tocante & soberania nacional, havendo a necessidade de alertar o Estado nos
seguintes termos: “Nao se iludam certas autoridades fracas ou complacentes deante dessas
investidas de adventicios insidiosos, ambiciosos e audazes. O bem publico, a unido nacional, a
paz, tanto os bons costumes e a Religido estdo em jogo e em perigo” (Revista Mensageiro do
Santo Rosario apud Roberto, 1983, p. 90).

Nesses confrontos estavam em jogo a disputa pela atuacdo em regides onde havia maior
concentracdo de indigenas, sobretudo na Ilha do Bananal e arredores, incluindo os Javaé. Ainda
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a revista “Mensageiro do Santo Rosério” noticiou dois conflitos entre dominicanos e
protestantes, em 1934 e 1936. O primeiro deles, ja mencionado por Rettie, envolvia Frederick
Kegel, que missionou entre os Tapirapé de 1932 a 1935. O outro envolvia Zacharias Campello,
cuja atuacdo ocorria entre os Xerente, em Piabanha, atual Tocantinia, no estado do Tocantins
(ROBERTO, 1983, p. 91-94).

Sob acusacges de roubo de duas criangas Tapirape para serem evangelizadas e educadas
na Missdo Protestante Inglesa, em Macaubas, os dominicanos solicitaram ao governo do Para
a abertura de inquérito para averiguar as denuncias contra Frederick Kegel. Ao final, ele foi
absolvido, contrariando as inten¢des dos freis dominicanos, os quais, com a ajuda de indigenas
e ndo indigenas, acabaram por expulsa-lo no ano seguinte, em 1935.

Em relacdo ao episddio envolvendo Zacharias Campello, ele relata em sua memdria
autobiografica, “o encontro Padre-Pastor”, em Porto Nacional, no inicio de maio de 1936, em
pleno “territorio eclesiastico” dominicano. O tal encontro, segundo Campello, teria sido uma
estratégia articulada pelos politicos locais, na qual eles langavam mao da pratica missionaria de
propagacdo do protestantismo em praca publica para se contraporem aos dominicanos
(CAMPELO, 1970, p. 215-217). Alegando liberdade religiosa, a Campello foi garantido, pelo
Governo de Goias, a liberdade de culto.

Com retornos esporadicos a llha do Bananal, até 1937, Rettie declara que apds esse
periodo ndo havia mais nenhum missionario estrangeiro atuando na regido. Em sintese, trés
fatores concorreram para o fim da Missdo Protestante Inglesa de Macaubas: o decréscimo no
montante financeiro destinado a custeé-la, com a morte do patrocinador escocés, “doador do
dinheiro para a construgdo do Hospital” (WILDING, 1979, p. 70), em 1932; o combate dos
padres dominicanos a pratica protestante exercida em seu “territorio eclesiastico”, em nome da
primazia e da exclusividade da evangeliza¢do dos povos indigenas do Vale do Araguaia; e, por
fim, a exiguidade das adesGes dos indigenas desse lugar a cosmovisdo protestante, fato
anunciado nas narrativas memorialisticas dos missionarios e na historiografia regional,

referente ao periodo delimitado.

6.2 Missao Indigena Estadunidense: um plano continental de evangelizagédo

O interesse dos missionarios vinculados a Igreja Adventista do Sétimo Dia foi posterior

ao das agéncias anteriormente mencionadas. Tem inicio em 1925, quando Carlos Heinrich
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(1886-1962) passou a residir proximo aos indigenas do entdo Norte de Goias para, junto com a
assisténcia médica, evangeliza-los.?%

Carlos Heinrich era de Hannover, Alemanha, onde estudou medicina e teologia. Veio
para o Brasil em 1909, comec¢ando, de maneira autbnoma, a atuacdo missionaria a partir de
meados de 1920, tendo como aliada a medicina. Seu discurso causava estranheza aos ouvintes,
mas nem as pessoas nem as liderangas religiosas catolicas o questionavam, com receio de que
fosse embora, tal era a necessidade de médico na regi&o.?°? Foi pioneiro na propagacio do
adventismo no entdo norte goiano, especificamente, em Sdo José do Tocantins, atual
Niquelandia, onde se estabeleceu e manteve contato com povos indigenas da regido, como 0s
Xerente.

Seu interesse nos povos indigenas representava uma resposta aos apelos missionarios
veiculados pelos lideres adventistas nos periddicos dessa igreja, na década de 1920. Embasados
nas atividades missionarias entre os indigenas que viviam nos arredores do Lago Titicaca e
entre os Campa, em Chanchamayo, na bacia superior do Amazonas, no Peru,?®® os lideres
adventistas elaboravam planejamentos financeiros para dar inicio a evangelizacao propriamente
dita.

Os argumentos postos por eles para estabelecer fundos monetéarios eram que 0s povos
indigenas reivindicavam a presenca de professores com vistas a compreensao do cristianismo.
Nesse sentido, o professor estava sempre vinculado aos ensinos religiosos e ndo laicos, como
percebeu tempos antes a professora Leolinda Daltro. Por isso, além das 221 linguas em que 0
adventismo era propagado, seria oportuno comecar a evangelizacdo dos povos indigenas da
regido central do Brasil: “os Cherentes a4s margens do Rio do Somno; 0s Carajas na grande llha
do Bananal; no interior do estado, os Chavantes no Rio Araguaya, na regido do Rio das Mortes;
e outros.”%

A area de abrangéncia desses povos, argumentava Carlos Heinrich, circunscrevia a

295

regido entre o lugar em que Stahl e Davis — missionarios adventistas — atuavam,-*> uma regido

para além do ponto terminal da estrada de ferro e de “todas as conveniéncias modernas, sim,

291 NEILSEN, N. P. Revista Mensal. S&o Paulo, dezembro, 1925, V. 20, n. 12, p. 7.

292 Indian work in Goyaz. Review and Herald. Takoma Park, Washington, DC., April 28, 1927. V. 104, n. 17, p.
17-19.

293 SPIES, F. W. Nossos Selvicolas. Revista Mensal, Sao Paulo, julho 1926, v. 21, n. 7, p. 9.

294 SPIES, F. W. Nossos Selvicolas. Revista Mensal, Sao Paulo, julho 1926, v. 21, n. 7, p. 10-11.

295 Stahl atuava no Peru e Davis no extremo norte do Brasil, regido de fronteira com a Venezuela.
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para além da civilisacio?% onde ndo havia nenhum missionario, ele afirma. Tal argumento

seria reiterado por Alvin Nathan Allem, pouco tempo depois:

Emquanto o pastor Stahl e seus coobreiros estdo rompendo caminho para o
oriente, através das grandes florestas do Amazonas, nds temos de avancar para
0 occidente, levando esta mensagem através das densas florestas do Brasil,
dando a ultima mensagem de misericordia &s muitas tribus de selvicolas que
jamais a ouviram. Existe entre n6s uma distancia de uns tres mil kilometros,
onde nunca tivemos um obreiro; mas este territorio tem de ser atravessado.?’

Assim, em 1927, todos os recursos financeiros adquiridos pela Sociedade de
Missionarios Voluntarios seriam destinados ao inicio da evangelizacdo dos indigenas em Goias,
como parte de um plano continental voltado para a América do Sul e ndo apenas para a regiao
central do Brasil,?® porém, dado a consolidagdo missionaria em outras regides latino-
americanas, a prioridade era iniciar a evangelizacdo dos indigenas goianos. A intencdo de
Carlos Heinrich era de atuar entre os Xavante, visto que constituiam “uma grande tribu, e todos
teem medo delles.” Dessa forma, a adesdao desse povo ao cristianismo iria despertar a atengao
de outros povos indigenas, pois eram temidos por eles.?*®

Embora atuando de maneira isolada e autbnoma entre os indigenas no norte de Goias,

300

Carlos Heinrich sempre remetia solicitacdes a Unido Sul-Brasileira®", administrada na época

2% Neilsen, N. P. Relat6rio do Presidente da Unifo Sul-Brasileira. O Trabalho Entre os Indigenas de Goyaz.
Revista Mensal, marco 1927, V. 22, n. 3, p. 2.

297 NEILSEN, N. P. Episodios da viagem para os indios Chervantes. Revista Mensal, setembro 1927, v. 22, n. 9,
p. 1-2.

298 «“No correr de 1927 penetrou-se em cinco novas regides da America do Sul. O territério da bacia superior do
Amazonas foi penetrado pelo pastor F. A. Stahl e seus companheiros. O pastor J. L. Brown iniciou o trabalho no
Pard e em Manaus. O pastor A. N. Allen fez uma viagem de exploragdo ao longo do rio Araguaya, dispondo-se
para estabelecer alli uma missdo permanente. Elle e seus auxiliares acham-se agora em caminho para a missdo. O
irmado Pedro Kalbermatter comecou o trabalho em Huanta, perto do centro da grande tribu de indios Quechua, na
regido andina.” Revista Mensal, S&o Paulo, agosto de 1928, v. 23, n. 8, p. 16. J& em 1929, no pais as missfes
adventistas atuavam “entre os Indios, no extremo norte do Brasil, assim como no Baixo e no Alto Amazonas, e no
centro deste vasto Brasil.” NEILSEN, N. P. A casa de Deus. Revista Mensal, S&o Paulo, julho de 1929, v. 24, n.
7, p. 3—“Temos nossas missdes estabelecidas em pontos estratégicos dos quaes avangamo s para o centro. Estamos
trabalhando no oeste, entre as tribus selvagens da regido do alto amazonas, perto de lquitos—a uns tres mil
kilometros da desemboccadura desse grande rio. Trabalhamos também no extremo norte do Brasil, entre os
chamados "indios Davis". Trabalhamos, ainda, na regido do baixo Amazonas, ao leste. Trabalhamos entre os indios
maués, ao sul de Manaus, mais de 1.600 kilometros para o interior, e também entre os carajas, junto ao rio
Araguaya.” NEILSEN, N. P. Nas selvas brasileiras. Revista Mensal, Sdo Paulo, novembro de 1929, v. 24, n. 11,
p. 11.

29 Indian work in Goyaz. Review and Herald. Washington, DC., April 28, 1927. V. 104, n. 17, p. 19.; NEILSEN,
N. P. Nossos Missionarios Voluntérios e os Indigenas, Revista Mensal, Sdo Paulo, maio 1927, v. 22, n. 5, p. 13.
300 A Unido Sul-Brasileira, com sede em S&o Paulo, foi organizada em 1920, sob a lideranca de F. W. Spies. Em
1922, sua administracdo passou para J. W. Westphal e em 1923 para N. P. Neilsen, o responsavel por publicar
inimeras correspondéncias de Allen na Revista Mensal. Em 1931, ele foi substituido por Wilcox. Na gestdo desse
Gltimo, houve um redirecionamento na Misséo Indigena do Araguaya tanto no remanejamento de Allen para atuar
em outra regido de Goias, como na transferéncia da Missao de Piedade para Fontoura. WILCOX, E. H. Oito Anos
de Progresso. Revista Adventista, S&o Paulo, v. 34, outubro 1939, n. 10, p. 8-9.
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por N. P. Neilsen, para enviar um missionario que atendesse as reivindica¢fes dos indigenas.
O convidado para tal empreendimento foi Alvin Nathan Allen, um missionario experiente no
trato com os indigenas, pois ele teria sido “um dos primeiros missionarios a iniciar o trabalho
entre os Indios do Peru,”% trabalhando ao lado de F. A. Stahl. Com ele, o objetivo da Uni&o
Sul-Brasileira seria averiguar um lugar para construir uma base missionaria com vistas a atingir
varios povos indigenas.3%

Saindo de S&o Paulo rumo a Goias em 11 de abril de 1927, ja no final do més, Allen se
encontrava em Pires do Rio e, em 6 de maio, na cidade de Viandpolis, entdo ponto terminal da
linha férrea. Nessa cidade, Allen faria “seus ultimos preparativos para a longa e perigosa
viagem em demanda dos indios” com o intuito de contatar os Xavante, no rio das Mortes.3%®
Em funcdo disso, teria como companhia 0 mecanico Rubens Anderson e o cargueiro Antonio
Pereira de Macedo. Pretendiam encontrar-se com Carlos Heinrich em S&o José do Tocantins,
atual Niquelandia, de onde seguiriam para Leopoldina.

Enquanto aguardava em Leopoldina para descer o rio Araguaia em dire¢do ao norte,
Allen praticava a evangelizacdo, além de medicar aquelas pessoas que se encontravam doentes,
dentre elas, alguns Karaja. A despeito de ndo ser médico®, seus conhecimentos concernentes
a tratamentos de doencas o favoreceram para a concessdo, pelo governo estadual, de licenga
para praticar a medicina. Alem de remédios, ele obteve autorizacdo para realizar pequenas
cirurgias, em casos de emergéncia, dado o distanciamento geogréafico em que se encontravam
em relacdo ao médico mais proximo do Vale do Araguaia, por volta de uma semana de viagem,
caso houvesse transporte disponivel. Tais circunstancias contribuiam para o apelo de Charles
Rentfro aos leitores da Review and Herald: diante de um lugar carente de cura do corpo e da
alma, a necessidade de voluntarios, sobretudo, pessoas que atendessem ao perfil de missionarios
e de profissionais da satide (médicos e enfermeiros), era evidente3®,

306

Segundo o diagndstico de Allen, os Karaja sofriam de influenza>*°, uma febre trazida

pelos ndo indigenas que, segundo noticias que lhe chegavam, estavam propagando entre 0s

301 MONTGOMERY, O. Visiting South America. Review and Herald, Washington, D. C, 21 de abril de 1927, v.
104, n. 16, p. 11; Revista Mensal, S&o Paulo, agosto de 1928, v. 23, n. 8, p. 16.

302 ALLEN, A. N. Penetrating the Interior of Brazil. Review and Herald, Washington, D. C, v. 104, 22 de setembro
de 1927 n. 38, p. 10-11

303 Revista Mensal, Sdo Paulo, agosto de 1928, v. 23, n. 8, p. 12.

304 Quando esteve em Honduras, Allen cursou Odontologia. Posteriormente, no Washington Missionary College,
fez cursos de aperfeicoamento na area de saide (PRESTES FILHO, 2006, p. 2008).

305 RENTFRO, C. A. Needy Field. Review and Herald, Washington, D. C, 19 de novembro de 1936, v. 113, n. 57,
p. 13.

306 “D]oenga infecciosa aguda de origem viral que acomete o trato respiratério, ocorrendo em epidemias ou

pandemias e frequentemente se complicando pela associagdo com outras infecgdes bacterianas” (MAGALHAES,
2004, p. 257).
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indigenas. Em seu diario de viagem, escrito em 1947, o medico Haroldo Céandido de Oliveira,
comissionado pelo SPI “para inspecionar as tribos indigenas do Araguaia” (1950, p. 5),
asseverou que nas ultimas duas décadas nenhum médico era visto na regido.

Essa auséncia implicava em uma populacdo majoritariamente doente de “malaria,
verminose, caréncias alimentares, sifilis...” (p. 35-36). Provavelmente, Haroldo Céandido de
Oliveira fazia referéncias aos médicos brasileiros, tendo em vista a atuacdo de Rettie Buchan
Wilding, a médica escocesa, na regido desde 1930. Em relacdo as epidemias propriamente ditas,
para ele, as gripes entre os indigenas eram levadas pelos “civilizados”, desembocando em
indices de mortandade catastréficos que, junto a outros fatores, contribuiam para a diminuicéo
populacional dos povos indigenas (p. 43, 61).

Nesse sentido, o tratamento médico dos indigenas, proposto por Allen, se constituia em
um mecanismo de aproximacdo a eles, tentando assim, o estabelecimento de relacbes de
confianca e amizade.3%’

Enfrentando os perigos durante a descida do Araguaia, iniciada em julho de 1927, Allen
cita os ventos fortes que ameacavam naufragar a embarcacdo, 0s animais e 0s insetos que 0s
impediam de pernoitar nas margens do rio e a propria presenca dos indigenas “muitas vezes
feroz e vingativo, com sua flecha envenenada”.3%®

Se Carlos Heinrich pretendia uma atuacdo missionaria entre os Xavante, foi entre 0s
Karaja que Allen manteve sua pratica missionaria. Noticias veiculadas na Revista Mensal e na
Review and Herald apontam para a presenca de um Karaja, chamado Alfredo, entre os
estudantes do Colégio Adventista de Sdo Paulo, acompanhado por Antonio Pereira de Macedo,
0 ajudante de Allen.3®® A intencdo de Alfredo, segundo os periodicos, era a de constatar a
veracidade do discurso do missionario estadunidense.®® Em S&o Paulo, se gerou uma alta
expectativa em relagdo a sua presenca, a de que ele se tornasse um missionario entre seu proprio
povo.

Provavelmente, Alfredo e Antonio Pereira de Macedo partiram para o estado de Sao
Paulo antes mesmo de Allen. Este voltaria para o sudeste em 26 de outubro de 1927, ap6s pouco
mais de um semestre envolvido na viagem de conhecimento pelas regi6es centrais do Brasil, na

qual encontrou o lugar ideal para o estabelecimento da base missionaria: na aldeia Karaja de

307 ALLEN, A. N. A Semana Grande e os Indios do Rio Araguaia. Revista Mensal, Sdo Paulo, abril de 1928, v.
23,n.4,p. 4-5.

308 RUF, G. F. Noticias de Goyaz. Revista Mensal, Sdo Paulo, setembro de 1927, v. 22, n. 9, p. 12-13.

309 Revista Mensal, Sdo Paulo, novembro, 1927, v. 22, n. 11, p. 8 - 9.

310 NEILSEN, N. P. From the heart of South America. Review and Herald. Takoma Park, Washington, D. C.,
December 8, 1927, V. 104, n. 49, p. 24.
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Santa Isabel, em virtude da “boa concentracdo populacional, e [d]as possibilidades para
agricultura [que] eram promissoras” (PRESTES FILHO, 2006, p. 250).

Nesse momento, Allen ouviria a respeito dos Javaé e arquitetou conhecé-los. Em
companhia de Rubens Anderson e cinco Karaja, viajaram pelo interior da Ilha do Bananal entre
31 de julho a 03 de agosto de 1927, “[n]Juma viagem extremamente cansativa”. Todavia, em
que pesem os esforcos para encontrar os Javae, a viagem ndo logrou éxito e o missionario
retornou sem vé-los.

Em sua viagem de conhecimento, Allen teria passado pela Missdo Inglesa, situada logo
abaixo do afluente do rio Araguaia, o rio Tapirapés. Coordenada por Archibald Macintyre,
Allen ndo o encontrou ali, apenas um de seus auxiliares, provavelmente Josiah Wilding, que
estava muito doente, ocasido em que, posteriormente, seria levado por Geraldo Golden para
tratar-se na Inglaterra (WILDING, 1979, p. 14-15).

Nas observagdes do missionario estadunidense, a missdo britanica surge de maneira
paradoxal: por um lado, assumia o estatuto de “um lugar de pessoas pouco preparadas para a
vida nas areas de ‘fronteira’”’, mas por outro, representava uma oportunidade de aprendizado
“sobre as dificuldades de estar numa missdo no Araguaia” (PRESTES FILHO, 2006, p. 254).

Para o missionario, a “grande falta de mantimento, febre, selvagens nus, terriveis
corredeiras, ameacaram repetidas vezes levar a viagem a um termo infeliz.”*!! Todavia, no foi
isso que se evidenciou. O retorno de Allen teria como objetivo delinear finalmente a misséo

dado que, para ele, o tempo para tal ja havia chegado.3?

Pude localisar definidamente doze tribus & margem dos rios do longinquo
interior, eh a muitas mais. Escolhemos um bello sitio para a sede da misséo,
num planalto que domina o Rio Araguaya, justamente na desembocadura do
Rio Tapirapé. Dahi teremos accesso a varias tribus poderosas. A maior parte
de meu tempo, entretanto, passei-o entre os Indios Carajas. Pude ver
continuamente a mao de Deus sobre nds, e mediante tratamentos ministrados
a doentes, firmamos boa amisade com o mais adiantado chefe indigena que
encontramos a margem do rio. Disse elle que si eu ndo voltasse, havia de vir
até S. Paulo para me procurar. Muitas e muitas vezes me perguntavam si eu
voltava de facto, ou si eu faria como o governo, os padres e outros que Ihes
haviam promettido escolas, mas que nunca voltaram. Alguns estavam certos
de que eu néo havia de voltar, dizendo que todos os christdos sdo mentirosos,
e que portanto eu também nunca voltaria. Que lastima, si suas palavras se
confirmassem! Mas ndo devem confirmar-se.3!3

311 ALLEN, A. N. Subamos e possuamos a terra. Revista Mensal, S&o Paulo, janeiro 1928, v. 23, n. 1, p. 3.

312 NEILSEN, N. P. Notas da Uni&o Sul-Brasileira. Revista Mensal, Sio Paulo, dezembro, 1927, v. 22, n. 12, p.
8.

313 ALLEN, A. N. Subamos e possuamos a Terra. Revista Mensal, Sdo Paulo, janeiro 1928, v. 23, n. 1, p. 3.
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Enquanto se organizavam as questdes administrativas e financeiras da Misséo, Allen se
ocupava, dentre outras coisas, de publicizar no periddico adventista sobre o povo Karaja e as
relaces de contato estabelecidas com ele, em contraposicao ao esperado por Carlos Heinrich,
a evangelizagio do povo Xavante.3!*

Para Allen, os Karaja se constituiam em um povo fisicamente superior aos outros em
funcdo de seus habitos higiénicos e auséncia de vicios, possuiam costumes rigidamente
observados pela comunidade e elevados padrdes morais3'®. Sua narrativa transmite 0s processos
enactivos ocorridos entre ele e os Karaja: “Alguns de seus costumes nos parecem estranhos,
assim como 0s nossos parecem estranhos aos olhos delles.”

Surge também a auto percepcdo dos Karaja, com quem travou contato sobre 0s
“christaos”, ou seja, sobre todos os ndo indigenas, incluindo o préprio Allen. Os Karaja
insistiam firmemente que eram melhores que os cristdos em virtude das experiéncias anteriores,
pautadas por engano e abuso de confianca, razdes pelas quais eles evitavam adotar os costumes
“civilizados”: usar roupas e educar os filhos.

Era taxativa a observacdo que os Karaja faziam dos estrangeiros que atravessavam suas
terras, vistas como lugar de passagem ou lugar de missdo: “os carajas sdo melhores que os
christdos. Os christdos mentem, os christdos roubam, os christdos commettem adultério, os
christdos ndo teem vergonha. Os carajas ndo fazem estas coisas. Os carajas sdo melhores que
0s christos." 316

No entendimento de Allen, essa percepcdo negativa dos Karaja em relacdo aos nao
indigenas se originava nas promessas ndo cumpridas, feitas pelo governo, pelos padres e outros,
como o estabelecimento de escolas para eles. A espera se prolongava por anos sem que
realmente algo do tipo se efetivasse.

Ouvir do missionario algo parecido remontava a essa expectativa frustrada, motivo pelo
qual eram categdricos: "Todos os christdos sdo mentirosos, e 0 senhor também nunca mais
voltara." Porém, ao perceberem seus preparativos para retornar ao Vale do Araguaia com
professores para ensina-los, ouviu de um velho cacique Karaja a promessa de se mudar com
seu povo para qualquer local escolhido por Allen para se estabelecer, de modo a estar sempre

proximo dele.

314 ALLEN, A. N. Entre os indios Carajas. Revista Mensal, Sdo Paulo, fevereiro de 1928, v. 23,n. 2, p. 7.

315 Esta constatacdo relaciona atualmente com o uso abusivo de drogas e o alto indice de alcoolismo e suicidio
entre os Karaja. Cf. VARGAS, Rodrigo. Cresce suicidio entre indios carajas em MT. Folha de Séo Paulo, 27 de
fevereiro de 2018. Disponivel em: https://www1.folha.uol.com.br/poder/2018/02/cresce-suicidio-entre-indios-
carajas-em-mt.shtml. Acesso em: 05/02/20109.

316 ALLEN, A. N. Entre os indios Carajas. Revista Mensal, S3o Paulo, fevereiro de 1928, v. 23, n. 2, p. 7.
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E mais: faria viagens com o missionario conduzindo-o aos diversos povos indigenas que
conhecia, entre eles os Tapirapé e os Javaé. Especificamente em relacdo aos ultimos, o didlogo
estabelecido entre o velho cacique Karaja e Allen corrobora os estudos de André Egidio Pin
(2014, p. 36-7) de que o0 povo Karaja, até meados do século XX, “realizou um trabalho de
‘diplomacia’ entre ndo indigenas e Javaé”, mediado, muitas vezes, por uma “lideranca ou por
um intérprete Karaja que acompanhava as expedi¢des dos ndo indigenas”.

Ubirajara de Farias Prestes Filho, em analise da missao adventista no Vale do Araguaia,

pondera a respeito da situacao posta por Allen. Para ele

[n]os discursos dos indios, tal como apareceram no diario [de Allen], havia
uma incredulidade nas promessas de escola e assisténcia a saude. Na verdade,
Allen estava fazendo promessas em todas as aldeias por onde passava, e
certamente ndo haveria condi¢cbes de cumpri-las. Os eventos dos anos
seguintes confirmaram o suposto questionamento do cacique, de que muitos
prometiam, mas ndo apareciam novamente. Em sua primeira viagem, Allen
parecia subestimar as dificuldades para formar missdes.” (PRESTES FILHO,
2006, p. 250).

E recorrente na escrita missionaria, desde Cook até Allen, o enaltecimento dos Karaja
em detrimento de outros povos indigenas da regido do Vale do Araguaia. Nossa hipdtese é que
isso ocorra em virtude da maior proximidade dos Karaja com 0s missionarios em suas excursdes
de conhecimento do lugar.

Muitas funcdes assumiam o0s Karaja nesses contatos, fossem como guias, como
fornecedores de alimentos, como intérpretes nas conversacdes com as pessoas encontradas nas
aldeias ou até mesmo como companhia nestas paragens desconhecidas para eles. Na narrativa
de Allen, os chavahés e os Tapirapé surgem como povos conhecidos dos Karaja, sendo que
estes poderiam se tornar um elo de contato entre eles e 0 missionario, caso retornasse de S&o
Paulo para estabelecer sua missdo3'’.

Contudo, em Séo Paulo, o0 empreendimento missionario no Vale do Araguaia estaria
ameacado em virtude da alta “quantia requerida para o apparelhamento e manuten¢do da obra
tdo distante da civilisacdo” 38

Superada tal dificuldade, os planos para estabelecer e manter uma missdo no Vale do
Araguaia foram elaborados a partir da definicdo das seguintes resolucées: (1) o retorno de Allen

para a regido com vistas a continuidade do trabalho missionario, (2) a identificacao do trabalho

317 ALLEN, A. N. Among Brazilian Wilds. Review and Herald. Takoma Park, Washington, D. C., janeiro de 1928,
v. 105, No. 3, p. 13.
318 ALLEN, A. N. A Missdo dos indios do Araguaya. Revista Mensal, marco de 1928, v. 23, n. 3, p. 6.
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como “Missdo dos indios do Araguaya”, (3) o convite a Allen para ser seu superintendente. N.
P. Neilsen, responsavel pela Junta da Unido Sul-Brasileira, apresentou um plano de trabalho
calcado em dois principios: o ideal missionario e o regulamento financeiro.

Por este Ultimo, Neilsen ressaltava que a missdo no Araguaia, “assim como em todas as
terras, é preparar o povo para um desenvolvimento independente e a manutencdo propria, em
vez de dependerem de obreiros e dinheiro da miss&o.3%°

Nesse ponto, Ubirajara Farias Preste Filho (2006, p. 262) elucida a intencdo da lideranca
adventista responsavel pelo continente sul-americano em promover missées independentes em
termos financeiros, uma tendéncia que surgiu a partir de 1927 e se intensificou no contexto da
crise econdmica de 1929, nos Estados Unidos. Algo que afetou ndo apenas 0s missionarios
protestantes em missdo pelas varias regides da América do Sul, mas também antropdlogos como
Elizabeth Kilgore Steen, que as suas expensas promoveu a viagem de conhecimento dos
Tapirapé, em 1930.

Esclarecido tal ponto, o proximo passo seria “adquirir terra em logar apropriado, de
modo a alcancar o maior numero possivel de indios, e onde a salde de nossos obreiros esteja
mais ou menos garantida. Deve egualmente ser considerada a fertilidade do solo e o haver nesse
terreno madeira de construcgdo.””32°

Com a intencéo de conseguir tais terras, Allen dirigir-se-ia até o Rio de Janeiro visando
obter uma concessdo de terras do governo. Enviou uma selecdo de fotografias ao entdo
presidente Washington Luis (1926-30) com a finalidade de que este tivesse ciéncia do carater
da missdo. Estratégia que lhe possibilitou o encaminhamento para a reparticdo do Servico de
Protecdo ao indio, onde se encontrou com o General Rondon®?! e lhe detalhou a atividade
missiondria adventista no Peru e suas visitas pelo Vale do Araguaia. “A relagdo com o SPI
naquele momento foi bastante amistosa, mas no Araguaia Allen recebeu criticas do encarregado
do Posto Indigena da Ilha do Bananal, Manuel Silvino Bandeira de Mello” (PRESTES FILHO,
2006, p. 263).

Allen conseguiu cartas de recomendacdo destinadas aos governadores de Goias e Mato
Grosso. Suas expectativas eram que conseguisse as terras para sua base missionaria.

Passados 0s contratempos necessarios aos preparativos da Missdo, Allen e sua comitiva,

composta pela esposa, o filho Alvino, Emilio e Elza Gutzeit, Ophelia Marques, Antonio Pereira

319 ALLEN, A. N. A Missdo dos indios do Araguaya. Revista Mensal, margo de 1928, v. 23, n. 3, p. 6.
320 ALLEN, A. N. A Missdo dos indios do Araguaya. Revista Mensal, margo de 1928, v. 23, n. 3, p. 6.

321 On the way into interior Brazil. Review and Herald. Takoma Park, Washington, D. C.,v. 105, 18 de outubro de
1928, n. 42, p. 24,
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e Alfredo, o indigena Karaja, deixaram S&o Paulo em direcdo ao Vale do Araguaia em 7 de
maio de 1928.322

Nessa comitiva, cada um tinha uma funcdo: Allen supervisionava a Missdo, o casal
Gutzeit estaria a cargo da educagdo, Alfredo iria comprovar a veracidade do discurso do
missionario e os outros auxiliariam no que fosse necessario. Segundo consta, Alfredo, o
indigena Karaj, se tornaria o intérprete de Allen, em 1932, mesmo ano em que se preparava
para 0 batismo.3?® Tal acontecimento seria, na perspectiva das liderangas missionarias, um
auxilio adicional ao interesse do cristianismo de vertente protestante pelos Karaja, visto que
uma possivel barreira seria superada com a atitude de Alfredo.

No dia 25 do mesmo més, Allen escrevia da Cidade de Goiés, onde aguardava para
continuar viagem até Leopoldina, atual cidade de Aruand. Nesse periodo, ele visitou o chefe do
SPI em Goiés, Alencarliense Fernandes da Costa, e o Presidente do Estado, Brasil Caiado
(1925-1929), obtendo, deste ultimo, promessas de auxilio para o necessario e “passe livre para
as estradas”, algo que o poupava do gasto de “muitos mil réis de imposto de barreira.”3*

Em relatorio publicado na Review and Herald, Allen afirmava o desejo de manter um
bom relacionamento com as autoridades oficiais, responsaveis por fiscalizar o trabalho
missionario. No tocante a missdo, pretendia construir casas temporarias e limpar o terreno,
atividades que ele considerava realizar com a ajuda dos indigenas, dividindo o tempo destes
entre trabalho e ensino.

Para Allen, tais indigenas, ap0s o periodo de permanéncia na missao, poderiam se tornar
replicadores do discurso protestante em suas aldeias, uma vez que a vida nas selvas, em
periodos prolongados, tornava-se insuportavel para o ndo indigena. Este poderia estar a
determinada distancia, apenas dirigindo e orientando as operacdes missionarias e,
ocasionalmente, visitando as aldeias, porém, o trabalho em si deveria ser feito por indigenas
bem preparados.?°

Ao chegar em Leopoldina, além da prética religiosa, Allen tratava pessoas doentes, por

isso tinha sempre a mio medicamentos e apetrechos médicos.3?

322 NEILSEN, N. P. Em caminho para os indios. Revista Mensal, S&o Paulo, junho de 1928, v. 23, n. 6, p. 12; J.
B. J. Rumo ao Araguaya, Revista Mensal, Sdo Paulo, junho de 1928, v. 23, n. 6, p. 16.

323 Revista Mensal, S&o Paulo, junho de 1932, v. 27, n. 6, p. 14.

324 ALLEN, A. N. Noticias de Goyaz, Revista Mensal, Sdo Paulo, julho de 1928, v. 23, n. 7, p. 9.

325 ALLEN, A. N. The Araguaya Indian Mission. Review and Herald. Takoma Park, Washington, D. C., v. 105,
december, 1928, n. 49. p. 14.

326 NEILSEN, N. P. Revista Mensal, Sdo Paulo, setembro de 1928, v. 23, n. 9, p. 9.
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Em novembro de 1928, a Revista Mensal®?’ publicou novas noticias da Missdo, ja
instalada “numa bella collina, 4 margem goyana do Araguaya, 36 1éguas abaixo de Leopoldina”.
A localizacdo exata seria em Piedade, ao sul da Ilha do Bananal, parte do Rio Araguaia
pertencente ao estado de Goias, situada a mais de duzentos quilémetros abaixo de Leopoldina
e, consequentemente, da agéncia do correio; cerca de quatrocentos quilébmetros de telefones,
farmécias ou médicos mais proximos; e, provavelmente, distante uns seiscentos e cinquenta
quildmetros da estrada de ferro, ou seja, a Revista interessava repassar aos leitores a concepc¢ao
de que o missionario e seus auxiliares encontravam-se “segregados do mundo com seu
atarefamento e sua precipitagdo, longe da civilisagdo com seus cuidados e affliccdes.”3?8

Por isso, a énfase ao lugar em que se encontravam: “entre os Indios carajas, onde nio
ha jornaes, nem telephones, nem automaoveis, nem carrogas, nem mesmo estradas transitaveis
para carrogas”,*?® em uma regido que provavelmente no passado teria sido habitada pelos
Xavante, dado a quantidade de “cacos de louga de barro” encontrados quando da construcdo da
escola.>*

Nesse lugar elevado, o terreno foi preparado para plantar e construir as moradias
temporarias com seus “tectos de sapé¢, chdo batido, e paredes de taipa” e a escola. Na Figura 4,
observamos o inicio da edificacdo da Missdo Estadunidense em Piedade, no final de 1928, a
partir da apropriacdo de conhecimentos indigenas para a construcao de casas, ou seja, langando
méo das folhas de buriti para se abrigarem. Por outro lado, na imagem inferior, visualizamos o
uso de barracas apoiadas em arvores, para providenciar acampamentos provisorios até que a
construcdo definitiva ficasse pronta. Pelo menos quatro pessoas posam na imagem superior,
uma delas provavelmente é a esposa de Allen, que aparece sozinha da imagem inferior, como

mostra a figura 4.

327 ALLEN, A. N. Nossa Missdo no Araguaya. Revista Mensal, S&o Paulo, novembro de 1928, v. 23, n. 11. p. 6-
7.

328 NEILSEN, N. P. No Rio Araguaya. Revista Mensal, S&o Paulo, janeiro de 1929, v. 24, n. 1, p. 11-12.

329 NEILSEN, N. P. Para Além da Civilizagdo. Revista Mensal, S&o Paulo, setembro 1929, v. 24, n. 9, p. 7.

330 NEILSEN, N. P. Revista Mensal, Sdo Paulo, fevereiro de 1929, v. 24, n. 2, p. 14.
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Figura 4: Inicio da Missao Estadunidense em Piedade33!.

o vl :_"-; ;‘;"A,.. ,.\ -"’ :f
Fonte: Revista Mensal, dezembro de 1928, v. 23, n. 12, capa.

Todo o trabalho foi feito por Allen e seus auxiliares, que contavam também, nesta fase
inicial, com a ajuda dos indigenas. Estes se dispunham ainda a levar Allen ao contato com
outros povos da regido, como o0s proprios Javae e os Tapirapé. Além dos indigenas, a procura
dos missionarios pelos ndo indigenas de Leopoldina e de regides ao longo do rio Araguaia era
frequente, tanto para fins religiosos como para tratamento médico.

A narrativa de Allen, nessa fase, remonta a experiéncia missionaria no Peru quando, na
década de 1910, muitos indigenas teriam aderido ao protestantismo por meio do trabalho
missionario adventista de Fernando Stahl (1847-1950), acreditando que 0 mesmo ocorreria
também no Vale do Araguaia (PRESTES FILHO, 2006). Embasado nesses acontecimentos, ele

elaborava argumentos para conseguir recursos financeiros com vistas ao sustento da Misséo,

331 pjedade estava distante de Leopoldina, atual Aruand, mais de duzentos quilémetros. Ainda assim, se localizava
mais ao sul da Ilha do Bananal.
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solicitava donativos (roupas) para doarem aos indigenas e sementes para serem cultivadas.3%2
Desses, o primordial eram os recursos financeiros. Na visdo de Allen, a missdo indigena
dependia inteiramente da voluntariedade monetaria daqueles que eram mais favorecidos.*

A consolidacdo da Missdo de Allen no Araguaia perpassava pela conquista da amizade
dos indigenas, com quem o missionario estabelecia relac6es de troca. Os indigenas traziam seus
utensilios e trocavam por rapadura e farinha na “venda” que o missionario mantinha. Para além
das transacdes comerciais, 0s indigenas levavam peixe e mel para os missionarios, atitudes que
estes viam como demonstracdo de amizade, fazendo-o acreditar que eles estavam interessados
ndo apenas na presenca deles ali, mas também no discurso que propagavam.33*

A aquisicdo do terreno para o projeto missionario de Allen teria aprovacao apenas no
inicio de 1929, junto com planos definitivos de construcdes e melhoramentos da Misséo,
embora a sede ainda fosse construida com folhas de buriti, conforme visualiza¢do da imagem
abaixo, em que aparecem a mulher de Allen e sua ajudante em frente a casa do casal, que

funcionava como sede missionaria, como mostra a figura 5.

Figura 5: Esposa de Allen e ajudante em frente a casa da Misséo.

Fonte: Revista Mensal, julho de 1929, v. 24, n. 7 p. 7.

Enquanto trabalhava para consolidar a Misséo, Allen dispendia esforgcos também para
tratar as pessoas doentes que vinham até ele, fossem indigenas ou ndo indigenas. Todavia, para

Allen, o tratamento médico do Karaja seria uma maneira eficaz de angariar a confianga e

332 ALLEN, A. N. Nossa Miss&o no Araguaya. Revista Mensal, Sdo Paulo, novembro de 1928, v. 23, n. 11, p. 6-
7.

333 ALLEN, A. N. O Progresso de Nossa Missdo Indigena. Revista Mensal, S&o Paulo, junho de 1929, v. 24, n.
6, p. 2.

34 ALLEN, A. N. O Progresso de Nossa Missio Indigena. Revista Mensal, S&o Paulo, junho de 1929, v. 24, n.
6, p. 2.
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amizade desse povo e, consequentemente, a adesdo ao protestantismo visto que, na sua
perspectiva, a influéncia dos pajés diminuiria tanto no quesito fisico como no espiritual.
Encontrando espaco de atuacdo entre os Karaja, os outros povos indigenas da regido também
seriam alcancados, esse era o raciocinio da época. Para isso, Allen solicitava, nas cartas que
enviava para Sao Paulo, a presenga constante de um médico para tratar os casos de doencas
graves dos indigenas. Diante dessa solicitacdo de Allen, Neilsen questionava: “Valera a pena
fazer essa espécie de trabalho?” 3%

Ainda assim, em setembro desse mesmo ano, a Missao seria reforcada pela presenca de
mais quatro pessoas: as duas filhas de Allen (Esther e Lulita), Carlos Rentfro e Ernesto Bergold.
Com a construcdo da escola e da capela, parcialmente finalizadas, e a chegada de mais auxiliares
para a Missdo, as aulas ndo seriam mais adiadas posto que, sob a narrativa de Allen, os Karaja
aguardavam o inicio do funcionamento da escola.

Criancas e adultos eram atendidos na escola, de seis por nove metros, em turnos
distintos. Ainda sem portas, janelas, bancos e carteiras, a escola funcionava de manha com
Esther, filha de Allen, ensinando os menores e & tarde, Carlos Rentfro lecionava aos jovens. A
noite, Ernesto Bergold atendia os trabalhadores no aprendizado da leitura e da escrita. Havia
ainda aulas da lingua materna Karaja, administrada por um professor indigena.

Os estudantes eram os proprios missionarios que buscavam compreender a lingua
indigena para comunicarem-se melhor com os Karaja, todavia “nenhum dos missionarios
conseguiu efetivamente se aprofundar na lingua indigena, e o objetivo da escola missionaria
era a alfabetizacdo na lingua portuguesa” (PRESTES FILHO, 2006, p. 284).

Quanto a capela, também sem portas nem janelas, como mostra a figura 6, funcionava

como um hospital improvisado no atendimento médico a indigenas e ndo indigenas.3%

335 NEILSEN, N. P. Nas selvas brasileiras. Revista Mensal, novembro de 1929, v. 24, n. 11, p. 11.
336 NEILSEN, N. P. Nas Mattas. Revista Mensal, S&o Paulo, janeiro de 1930, v. 25, n. 1, p. 6.
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Figura 6: Capela-Hospital da Misséo Estadunidense

Fonte: Revista Mensal, fevereiro de 1930, v. 25, n.2,p. 11

Além da préatica educativa e médica, a Missdo cuidava de plantar milho, feijdo,
mandioca, amendoim, batata doce e gergelim. Auxiliados por indigenas e ndo indigenas no
tocante as atividades de roca, Allen construiu casas de taipa com teto de palha e piso de terra
para abrigar os trabalhadores, fossem familias indigenas ou ndo. Apesar de todas essas
atividades, a Missdo progredia morosamente. Doencas, de especial modo as febres, atacavam
constantemente os missionarios, incidindo diretamente sobre a aparéncia fisica deles. Nesse
ano, ainda estava por construir a casa de moradia fixa dos missionarios com quatro
compartimentos e uma varanda ao redor. 37

No relatorio final de 1929, Allen calculou que centenas de pessoas teriam passado pela
Missdo, entre indigenas, ndo indigenas, brasileiros e europeus. Dentre os visitantes, estava o
proprio general Candido Mariano da Silva Rondon (1865-1958)338. A visita a Misséo,
prometida ainda no Rio de Janeiro, dois anos antes quando Allen se encontrara com Rondon,
foi realizada em 8 de novembro de 1929, sendo narrada por Carlos Rentfro na Revista Mensal
e na Review and Herald, em marco e junho de 1930, respectivamente.*°

O General Candido Rondon, o Coronel Lauro de Alencar Castello Branco, irmdo do
marechal Humberto de Alencar Castelo Branco (BORGES, 1986, p. 359; PRESTES FILHO,
2006, p. 266) — primeiro presidente apos o golpe militar de 1964 — e membro da familia de José

de Alencar3%, e comitiva “inspeccionaram as dependéncias da Missao Indigena, interessando-

337 NEILSEN, N. P. A situacio no Rio Araguaya. Revista Mensal, Sdo Paulo, marco de 1930, v. 25, n. 3, p. 9-10.
338 Sobre 0 general Rondon e sua relagdo com os povos indigenas ver: BIGIO, Elias dos Santos. Linhas telegraficas
e integracdo de povos indigenas: as estratégias politicas de Rondon (1889-1930). Dissertacdo, UnB, 1996.
Programa de Pds-Graduacdo em Histdria Politica e Social do Brasil.

339 RENTFRO, C. A. Review and Herald. Takoma Park, Washington, D. C., v. 107, n. 37, june 26, 1930, p. 32.
340 De acordo com dados investigados pelo orientador prof. Dr. Elias Nazareno.
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se o general particularmente no edificio da escola indigena dos carajas”, pois que o plano de
conquistar o coragdo do indigena somente seria “possivel mediante o ensino efficaz
proporcionado &s meninas indigenas”, uma orienta¢do seguida pela Missdo que ja “trabalhara
neste mesmo sentido promovendo aulas em que além do ensino intellectual, apparece 0 ensino
manual, ou seja o0 de costura em que a menina indigena mostra grande pericia e esforgo”.
Sustentado pelo “parecer” de Candido Rondon, Rentfro defendia ser necessario a
transformagao dos habitos e costumes indigenas concernentes (1) as “moradias pittorescas de
folhas de palmeira [que] devem ser substituidas por construcgdes de caracter mais permanente”;
(2) a alimentagdo a base de “ovos de tartaruga e melancias, alimento pouco desejavel, ja que o
indio deve desenvolver-se physica e moralmente para que tome seu logar na feliz tarefa de viver
industriosamente” ¢ (3) a propria religido, pois “a primeira vista [parece ser o Karajé] algo
irreligioso pela auséncia quasi completa de seus deuses familiares, mas este facto apenas nos
prova que elle cré de modo diferente”. Seria uma transformagdo com énfase na moral

proporcionada pelo cristianismo para se integrar a civilizacdo e a sociedade nacional:

Chegue ao indio a civilizagdo sem a moralidade, e elle c&e da sua virtude
primitiva, mas mostre-se-lhe um caminho em que o christianismo lhe aponta
melhores destinos, e eis um novo cidaddo da republica, capaz de sustentar a
flammula da justica, da moralidade e do amor, nestas bellas paragens do torréo
brasileiro.

Rentfro concluia suas ideias com divagacGes sobre as expectativas missionarias e
civilizacionais voltadas ao Vale do Araguaia. Para ele, felicidade e beleza adviriam a regido a
partir do momento em que as margens do Araguaia fossem ocupadas por fazendas, igrejas e
outros edificios. Todavia, isso fazia parte de uma imaginacdo incerta, embora as impressoes
fossem profundas®*.

Estabelecida a Misséo, 0 passo seguinte seria contatar outros povos. Para Allen, a base
territorial em meio ao habitat de diferentes povos indigenas continha uma vantagem: as visitas
periddicas que ele poderia fazer as aldeias da regido e a possibilidade de receber, na prépria
Missdo, os indigenas contatados. Entre fevereiro e marco de 1930, Allen gastou seis semanas
em uma excursao em busca dos Javaés, na regido inferior do “furo” direito do rio Javaés.

Ao guia Karaja e Antonio Gomes foi-lhes dada a tarefa de encontrar a aldeia Javaé no
interior da Ilha, enquanto Allen esperava no lado oposto dela. Dois dias depois, eles voltaram

acompanhados de quatro grandes Javahés. Allen descreveu este momento:

341 RENTFRO, C. A. 0 Genereal Rondon em visita & Missdo Indigena do Araguaya. Revista Mensal, Sdo Paulo,
margo de 1930, v. 25, n. 3, p. 9-10.
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Durante a estagdo chuvosa elles se retiram para suas aldeias, no interior da
Ilha; mas agora, sabendo elles que os visitavamos, os chefes e povo de duas
aldeias reuniram-se para receber-nos. Receberam-nos amavelmente,
offerecendo-nos milho verde, canna, batata doce e bananas. Demos-lhes
alguns presentes— alguns objectos que muito apreciam. A cada um dos chefes
demos um machado e uma foice. Aos demais demos anzbes, pequenos
espelhos, e bonequinhas &s criangas. Isto os faz bastante felizes.34?

Ao final, o missionario os convidou a ir até a Missdo, fato que realmente aconteceu, mas
com indigenas Javaé de outra aldeia, aléem de outros Karaja também. Tempos depois, ho més
de agosto de 1930, Allen iria em busca dos Tapirapé nas proximidades do rio de mesmo nome.
Suas intengdes missionarias eram amplas. Ansiava estabelecer escolas ao longo do rio
Araguaia, tanto em suas margens como no interior, para atender a todos, indigenas e ndo
indigenas, tendo como base de formagao de professores, a Missio em Piedade.34®

Além da noticia do batismo de Alfredo nas paginas da Revista Mensal, em 1932, consta
que a escassez de informacdes sobre a Missdo do Araguaia justifica-se em virtude da distancia
da “civilizagdo”. Assinada por E. H. Wilcox, a Revista replica informes sobre a escola na qual
os “indios estdo aprendendo a ler, escrever e a se vestirem.” Ernesto Bergold e sua mulher
ensinavam aproximadamente vinte estudantes, criangas em sua maior parte, pois em razao da
“supersticdo pagad que domina rapazes ¢ mogas indigenas, é-lhes difficil decidirem-se a ir para
aescola.”

Foi o casal Bergold quem recepcionou Hermano Ribeiro da Silva e seus companheiros
enguanto excursionavam pelo Vale do Araguaia, em julho de 1932. A Missdo se compunha de
um conjunto de construgdes composto de “seis casinholas de adobe destinadas & moradia dos
sectarios da religiao”, um “amplo prédio da familia do diretor” [Allen], “o edificio da escola e
culto e a residéncia do professor” e ainda “as benfeitorias do pequeno sitio e as plantacdes
cuidadas, reunindo tudo uma fisionomia de trabalho rarissimamente encontrada no Araguaia.”
(SILVA, 1948, p. 68).

Hermano Ribeiro da Silva, em sua narrativa, personifica a longa heranca epistémica
pautada pelo dualismo cartesiano de polarizacdo entre cultura e natureza, trabalho e indoléncia,
civilizacdo e barbarie. Para ele, a estruturacdo da missdo feita por Allen, cuja experiéncia no
Peru o teria qualificado, materializava “um odsis de progresso fincado no abandono das

soliddes” (p. 68). Um progresso que interessava mais aos estrangeiros que aos proprios

342 ALLEN, A. N. Outra Tribu Indigena Visitada. Revista Mensal, Sdo Paulo, setembro de 1930, v. 25, n. 9. p.
12-13.

343 ALLEN, A. N. Noticias do Campo Goyano. Revista Adventista, S&o Paulo, dezembro de 1931, v. 26, n. 12, p.
23-24.
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indigenas, um fator que concorre fortemente para a argumentacdo central desta tese: a
resisténcia indigena aos processos de evangelizacdo protestante. Ele observa um nimero
pequeno de Karaja na Missdo Adventista por conta da época da seca, quando eles se
movimentam nas praias, em acampamentos provisorios a pescar, ajuntar ovos de tracajas e
tartarugas e a caga-las.

No periodo das aulas, nos meses de outubro a junho, os Karaja se submetem ao
sedentarismo “por forca das chuvas e do flagelo dos mosquitos que por amor a nossa
civilizagdo, coisa que ndo lhes importa, alids com algumas carradas de razao” (p. 69), atesta
Hermano Ribeiro. Para além da resisténcia dos Iny em relacdo aos projetos de salvacéo e de
civilizacdo, as notas desse viajante apontam para as assimetrias entre os modos de vida indigena
e ndo indigena, sobretudo a assimetria na conducdo dos habitos alimentares proibitivos — “nio
admitem o fumo, o alcool, o café, carnes gordurosas, peixes de couro” — cCOmMo mecanismos de
manuten¢do da “sanidade do corpo afim de favorecer os atos espirituais”.

Para o autor, tais “normas constrangem seguramente os habitos dos selvagens. E ¢
necessaria farta resignacdo dos catequistas, que se obrigam a fazer muitas concessdes ao
rebanho impenitente e anarquizado.” (p. 69). Outra assimetria posta por Hermano Ribeiro
estava nas distintas maneiras de se relacionar com 0s marcos e as convengdes temporais
prescritas pela determinacéo de um calendario escolar.

Posicionamento semelhante em relagdo as restricdes alimentares impostas aos Karaja

pelos adventistas € compartido por José M. Audrin, frei dominicano. Para ele

[gJuando os adventistas tentaram fundar no Araguaia sua Missdo protestante,
com auxilios americanos, impuseram, entre outras prescri¢des a seus adeptos,
a abstencdo absoluta désses peixes [“de couro”]. Nao duvidamos ter sido essa
proibicéo, inspirada certamente por motivos higiénicos, assim como a lei que
Ihes interditava a carne de porco e de tartaruga, uma das causas de seus
insucessos entre sertanejos e indios (AUDRIN, 1963, p. 34).

Entre as interdi¢cGes, Audrin ainda cita o uso do fumo. Para ele, em que pesem 0s
“admiraveis exemplos de trabalho e de 6timos conselhos e auxilios no plano da higiene”, nada
conseguiram entre os indigenas, nem entre os sertanejos (p. 121). Escritas entre 1947 e 1951,
todavia, as ponderagdes desse padre dominicano devem ser problematizadas a partir de dados
compulsados por Prestes Filho (2006), em sua tese de doutorado, ao mostrar a presenca dos
adventistas entre indigenas e ndo indigenas da regido do Vale do Araguaia apds 0s anos de
1950.
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Além do atendimento aos indigenas visando sua evangelizac&o, a escola, de acordo com
a Revista Adventista,** também assumia a funcdo de preparar pessoas para atender a frequente
demanda dos indigenas por professores em suas aldeias. Tal foi o caso de Antonio Pereira,>*
cujas atividades eram ressaltadas nesse periddico desde julho de 1932, ao noticiar a expansédo

”346, maIS

missiondria levada a cabo por ele em outro lugar “mais adiante, abaixo do rio,
especificamente em Fontoura, aldeia Karaja, que se situa rio abaixo, apos a aldeia Santa Isabel.

Em meio aos indigenas, Antdnio Pereira pretendia estabelecer uma missdo afiliada a
base em Piedade, pautada no mesmo modelo: construcdo de escola, plantacdo de roca para
subsisténcia e tratamento de doencas comuns. Interessante era a proximidade com duas aldeias
Javaé. 3

De acordo com Allen, os Javaé haviam solicitado anteriormente um professor, todavia,
por habitarem em um lugar baixo e insalubre, esta pessoa s6 poderia permanecer entre eles
durante a estagdo da seca. A mesma solicitacdo teria sido feita por uma lideranga Kayapo, em
visita a Missdo em Piedade.

Localizados préximos a Concei¢do do Araguaia, segundo Allen, se ele acompanhasse 0
cacique Kayapd, este teria se comprometido a leva-lo a principal aldeia de seu povo. A demanda
por professor também chama a atencdo de Allen em relacdo aos Xerente. Em viagem a S&o
Paulo, o missionario teria se encontrado com um grupo de oito deles indo a pé ao Rio de Janeiro
para solicitar um professor.

Desde o final do século XIX, os Xerente empreendiam longas viagens em busca de
sementes, ferramentas e até mesmo alguém que lhes ensinassem a lingua portuguesa, conforme
explicita Ivo Schroeder (2010). Dado o contexto politico da época, com a criacdo de
aldeamentos (abordados no item 3.1 William Azel Cook: o esboco dos povos indigenas do entao
norte de Goias) e as frentes de expansdo sobre 0s territdrios indigenas, conjecturamos que 0s
povos indigenas e, mais especificamente, os Xerente, ja percebiam, naquela época, a educacédo
como uma possibilidade de negocia¢do com os ndo indigenas a partir dos codigos linguisticos
estabelecidos pela lingua portuguesa. Eram fundamentais os novos conhecimentos como
requisitos as reivindicacdes pela manutencdo do territorio tradicional, muitas vezes invadido

por fazendeiros, que os tomavam para a criacdo de gado.

344 ALLEN, A. N. Progressos no Araguaya. Revista Adventista, Sdo Paulo, fevereiro de 1933, v. 28, n. 2, p. 14.
345 Antbnio Pereira era natural do interior de Goiés e aderiu ao protestantismo quando Allen se encontrava a
caminho do Rio Araguaia. Passou alguns meses em Séo Paulo, no Colégio Adventista, e retornou com Allen para
o0 auxiliar na Misséo Indigena. NEILSEN, N. P. Revista Mensal, S&o Paulo, janeiro de 1929, v. 24, n. 1, p. 10.

346 WILCOX, E. H. Noticia s do Araguaya. Revista Adventista, julho de 1932, v. 27, n. 7, p. 12.

347 ALLEN, A. N. Progressos no Araguaya. Revista Adventista, Sdo Paulo, fevereiro de 1933, v. 28, n. 2, p. 14.
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Esse tipo de situacdo foi narrada tanto pelo missionario protestante Archibald Macintyre
(2000), em seu relato de viagem ao Vale do Araguaia, por volta de 1920, como pelo frei
dominicano Estevéo Gallais (1942, p. 139-140), na biografia que escreveu de frei Gil Vilanova.

Macintyre descreveu os Xerente como um povo sem “nenhum direito legal a terra de
seus pais”, que, em virtude da gradativa expropriagcdo de suas proprias terras por “fazendeiros
invasores”, apelava as “autoridades locais do Estado e da Unido”, sem obter respaldo para suas

solicitacOes. Especificamente, Macintyre (2000, p. 76-77) reconheceu que

eles até conseguiram mandar delegacgdes a Capital Federal, que voltaram com
muitas promessas... s promessas, enguanto 0s depojadores continuam
despojando. Recentemente uma fila de uns doze Cherentes, andando em fila
indiana, passaram por nds a caminho do Rio de Janeiro, para ver se
conseguiriam ter as promessas cumpridas.”

Na percepgédo de Gallais, os Xerente “[a]Jcham que teem direito as terras que ocupam;
quando os cristdos procuram apoderar-se delas, consideram isso uma revoltante injustica e véo
logo aos extremos”. Ele se referia a um evento conflituoso que se estabeleceu em Piabanhas,
logo apos sua fundacdo pelo capuchinho Anténio de Ganges, no final da década de 1860. Os
conflitos atingiram

tal caracter de gravidade que foi necessario recorrer as autoridades superiores.
A questdo foi levada ao tribunal do imperador, que se pronunciou no sentido
de um acordo. Entregou-se aos indios uma vasta extensao de terras, para gozo
exclusivo seu, e das quais em hipétese alguma poderiam os cristdos desaloja-
los (GALLAIS, 1942, p. 140).

Embora Gallais continue narrando como a decisdo do Imperador ndo foi obedecida pelos
cristéos (fazendeiros), que passaram a invadir os limites territoriais estabelecidos para colocar
o gado porque nelas “havia belas pastagens”, nos interessa demonstrar como os Xerente
protagonizaram 0s eventos concernentes a sua propria histdria de luta e resisténcia territorial ao
buscar apoio nas autoridades politicas constituidas, para o que eram necessarios conhecimentos
adquiridos a partir da lingua portuguesa. Algo similar também ocorreu com os Tapirapé, tempos
depois, conforme demonstrado por Sélvia C. Lima e Elias Nazareno (2014) no artigo
Territorios ameacados, saberes ressignificados: A cartografia social como possibilidade nas

estratégias de luta dos Tapirapé3*2,

38 LIMA, S. C.; NAZARENO, ELIAS. Territorios ameacados, saberes ressignificados: A cartografia social como
possibilidade nas estratégias de luta dos Tapirapé. In: Olga Rosa Cabrera Garcia. (Org.). Interdisciplinaridade e
Meio Ambiente. 01led.S80 Luis: UFMA, 2014, v. 01, p. 247-276.
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Retomando a analise sobre Allen, a expectativa dele era que tanto os Kayap6 como 0s
Xerente enviassem pessoas de suas aldeias para estudarem com eles em Piedade. Apds um
periodo de estudo, essas pessoas retornariam para suas aldeias como professores, replicando,
sobretudo, o discurso protestante.

Com expectativas mais ousadas, Allen acreditava que obter a confianca dos Xerente
seria uma porta de entrada para o trabalho com os Xavante. Assim, a missdo cumpriria sua
tarefa entre os varios povos existentes no Vale do Araguaia e ndo apenas entre os Karaja, fato
corroborado pela intencdo de se estabelecer bases missionarias entre os Tapirapé.

A despeito da continuidade de noticias sobre o trabalho de Antbnio Pereira, em
Fontoura, a edi¢do da Revista Adventista de marco de 1933 informa a saida de Allen da Miss&o
Indigena do Araguaia para a regido sul de Goiés, com ressalvas do ndo abandono desta
Miss0.34° Pelo contrario, a sede da mesma seria transferida de Piedade para Fontoura e ficaria
sob a responsabilidade de Ernesto Bergold e sua mulher e, somente em 1935, por conta de
doencas, seria substituido por Alfredo Straube e familia.>*

Em 1934, Bergold debatia no periddico Review and Herald as dificuldades enfrentadas
no trabalho de evangelizacdo dos povos indigenas do Vale do Araguaia. Dentre elas, ele
enumerou®®*:

e as longas distancias entre as aldeias, fazendo com que o gasto de tempo indo de
uma a outra fosse elevado;

e as mas condicdes deste tipo de viagem (a exposi¢do ao sol durante o dia, tendo
que pernoitar nos bancos de areia, estando sujeitos as picadas contaminadas de
mosquitos que transmitiam malaria);

e 0 perigo oriundo dos ataques dos animais da regido (oncas e jacarés) aos
acampamentos as margens dos rios;

e aimpossibilidade de se manter uma pequena familia de missionarios em cada
uma delas para evangelizar e tratar os doentes de forma pedagdgica, ou seja,
com vistas a ensiné-los a melhor forma de salde;

e a peculiaridade da lingua materna — o Iny rybé — com as distin¢des para a fala

masculina e a fala feminina, dificultando o aprendizado dos missionarios.

349 WILCOX, E. H. Noticias da Unido Sul-Brasileira. Revista Adventista, Sdo Paulo, marco de 1933, v. 28, n. 3,
p. 13.

30 WILCOX, E. H. Reorganizacgdo dos Trabalhos no Araguaya. Revista Adventista, Sdo Paulo, fevereiro de
1935, v. 30, n. 2, p. 10-11.

31 BERGOLD, E. A. Out of the Heart of Brazilian Jungles. Review and Herald. Takoma Park, Washington, D.
C.,v. 111, n. 51, december 20, 1934, p. 14.
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Com esse conjunto de dificuldades, que tornavam moroso os resultados missionarios
dos adventistas no Vale do Araguaia, Bergold mencionou, além dos Karaja, mais outros trés
povos indigenas passiveis da evangelizagdo protestante: os Tapirapé, os Xavante e os Javaé®®?,

Os Tapirapé foram visitados pouco tempo antes de 1934, por uma comitiva composta
por ele, dois brasileiros e trés liderancas da Igreja Adventista do Sétimo Dia (E. H. Wilcox, C.
L. Bauer e E. V. Moore). Para Bergold, os Tapirape esperavam ter alguém entre eles para trazer
esclarecimentos em relacdo ao protestantismo. Os Xavante surgem como um povo temido,
causador de atrocidades contra indigenas e ndo indigenas, mas isso ndo os impede de serem
evangelizados. Pelo contrario, para além de toda situacdo de medo, Bergold faz referéncia a
uma presenca supranatural, por ele identificada como Guia, Protetor e Salvador, capaz de
auxiliar os missionarios no contato com os temiveis Xavante nos processos de evangelizacao.

O outro povo mencionado por Bergold é o Javaé. Sem poder fazer muito por eles, pela
caréncia de recursos humanos e monetarios, Bergold afirma que, em julho de 1934, quatro
homens Javaé foram a Missdo para informar que varias aldeias estavam reunidas em um lugar
livre de inundacGes a espera do diretor da Missdo, pois eles haviam ouvido rumores de que
receberiam do missionario presentes como tecidos.

Na percepcdo de Bergold, os Javaé gostavam de tecidos coloridos, colares de contas,
espelhos, ferramentas, além de outras coisas. Os tecidos eram para confeccionar roupas e as
ferramentas para o cultivo na lavoura. Sem tais presentes para doar, Bergold informa ter
oferecido a eles apenas o discurso de evangeliza¢do — o qual considerava superior ante 0s outros
presentes —, suficiente para que eles solicitassem a presenca de um professor na aldeia a fim de
falar mais sobre o assunto. Sem poder corresponder a reivindicagdo dos Javaé, Bergold lamenta
a situacdo de escassez financeira da missdo que inviabilizou o envio de um missionario para
atuar entre eles, embora os Javaé estivessem dispostos a recebé-los, nem doar presentes tinham
condigdes, assim pensava.

No final de 1934, Bergold retornou a S&o Paulo para retomar seus estudos e cuidar da
satde, muito debilitada em fungéo das doengas contraidas durante o trabalho de evangelizagéo.
Alfredo Straube e sua familia foram os escolhidos para substitui-lo. Apesar de ele ter
permanecido no lugar, a misséo foi encerrada.

Ele renunciou ao proselitismo, embora tenha mantido os habitos adventistas, e
continuou na regido do Vale do Araguaia como guia (LELONG, 1953), além de ter adquirido

para si o territorio concedido & misséo, tornando-o em uma propriedade particular. “Nunca mais

%2 BERGOLD, E. A. Out of the Heart of Brazilian Jungles. Review and Herald. Takoma Park, Washington, D.
C.,v. 111, n. 51, december 20, 1934, p. 14-16.



296

os adventistas desenvolveram um projeto dessa natureza para esta regido, no Alto Araguaia.
Apenas Fontoura, que se localizava no Médio Araguaia, continuava com a missdao” (PRESTES
FILHO, 2006, p. 312).

Junto ao encerramento da Missdo Indigena do Araguaya de Allen, as intencbes de
evangelizar os Javaé também foram abandonadas (RODRIGUES, 2008, p. 152). Em 1936, a
Missdo Indigena do Araguaya seria submetida a Missdo Goyana®®3, passando a integrar os
planos de evangelizacdo para o estado de Goias e ndo especificamente para o Vale do

Araguaia.>**

6.3 Exiguidade nos resultados das missdes: os entraves impostos pela comunicagio

Os protestantes escoceses da llha do Bananal, com quem travaramos relacdes
corteses, tiveram de retirar-se, depois de alguns anos de peleja, por causa da
total indiferenca do povo com a sua religido. Os ‘Adventistas do Sétimo Dia’
fixados em Piedade, nas beiras do Araguaia, renunciaram, por sua vez, a
catequese otimamente principiada gragas aos subsidios de uma Missdo
americana. Reprovavam éles todo culto exterior e, além disso, pretendiam
proibir aos adeptos civilizados e os proprios indios Carajas o uso do fumo, da
carne de porco, de tartaruga e dos peixes de couro. Nada conseguiram, apesar
de admiraveis exemplos de trabalho e de 6timos conselhos e auxilios no plano
de higiene. (AUDRIN, 1963, p. 121).

Retirado do livro Os sertanejos que eu conheci, do frei dominicano José M. Audrin,
publicado em 1963, o trecho acima remete a algo comumente mencionado quando se trata das
missdes protestantes: sua “nulidade” em relagdo ao que se propunha, salvar e civilizar. Pelo
que consta a documentacao e os estudos de Prestes Filho (2006), nenhum batismo se realizou
como resultado da missdo adventista.

Audrin viveu no entdo norte do estado de Goias por mais de trés décadas, entre 1904 e
1938, e atuou na regido dos rios Araguaia-Tocantins, lugar em que presenciou muitos viajantes
navegando pelos dois rios citados acima, entre eles os missionarios que ousaram instalar
missOes concorrentes em um territorio onde a presenca cristd, depois do fim do Regime do
Padroado, j& havia se estabelecido.

Desde meados do século X1X, os missionarios capuchinhos ja se encontravam na regiao

nos aldeamentos fundados e dirigidos por eles com o intuito de atender aos interesses politicos

353 Estabelecida em 1927, abrangia um “vasto territério, desde a fronteira do Estado de Sdo Paulo, através do
Triangulo Mineiro e do Estado de Goyaz, até o extremo norte, as bordas do Estado do Para. BROWN, J. L. Missdo
Goiano-Mineira. Revista Adventista, Sdo Paulo, julho de 1940, v. 35, n. 7, p. 8.

354 WILCOX, E. H. Noticias. Revista Adventista, S&o Paulo, abril de 1936, v. 31, n. 4, p. 11.
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da época: fomentar a navegacdo do rio Araguaia como tatica para retirar Goias do isolamento
em que se encontrava em relacdo ao pais, buscando melhorar as vias de comunica¢do com 0

Para. Muitos presidios militares e aldeamentos foram instituidos nesse periodo.

Os presidios incumbiam-se de afastar os indios hostis, prover os navegantes
de viveres e garantir apoio logistico a navegacdo. Os aldeamentos, sob a
direcdo dos frades capuchinhos, promoviam a fixacdo dos indios, tornando
possivel utilizad-los como tripulagdo dos barcos que desciam rumo ao Para.
(ROCHA, 1998, p. 59).

Assim é que, entre 1841 e 1872, foram criados varios aldeamentos sob o comando dos
freis capuchinhos sendo eles: dois aldeamentos na regido do Araguaia (Sao José de Janimbu
[1845], sob a responsabilidade do frei Segismundo de Taggia, e Santa Maria do Araguaia) e
trés na regido do Tocantins (Boa Vista [1841], dirigido pelo frei Anténio de Gange, Pedro
Afonso [1849] e Tereza Cristina [1850], ambos dirigidos pelo frei Rafael de Taggia, e misséo
dos Xambiod, [1872] dirigido por frei Savino de Rimini).

Nesse periodo, politica indigenista e empresa missionaria se confundem ao entrelagar a
religido e o trabalho, com vistas a integracdo dos indigenas a dinamica econdmica regional
como “trabalhadores tteis, que pudessem sustentar a si mesmos e a ‘sociedade civilizada’,
através da agricultura e do comércio fluvial” (KARASCH, 1992, p. 406).

Coube a José Couto de Magalhées (1837-1898) ndo somente a tarefa de empreender a
navegacdo do Araguaia, mas também, por consequéncia, a responsabilidade da evangelizacéo
dos indigenas com a fundacdo do Colégio Isabel, em 1871 (NASCIMENTO, 2012). Todavia,
no final do século, os préprios membros do governo reconhecem e enumeram os fatores do
fracasso dessa politica: “a falta de verbas para a politica indigenista, a mé& administra¢ao dos
aldeamentos, a falta de missionarios e os proprios indios, ja que o indio adulto ‘raro se sujeita
a ensino e trabalho’”.

Denota-se, a partir de entdo, um olhar mais detido para “as criancas indigenas,
intermediarios e intérpretes naturais que poderiam ser mais Uteis a catequese” (KARASCH,
1992, p. 409-10), por serem consideradas tabula rasa e poderem imprimir nela a logica da
colonialidade, “uma vez que os indios adultos dificilmente se adequavam as condi¢des impostas
pelos colonizadores, ao passo que as criangas facilmente eram submetidas ao novo modo de
vida” (MARIN, 2009, p. 155 e 162).

Entretanto, ao analisar essa situacdo, Mary Karasch aponta para a escassez numerica de

missionarios catolicos brasileiros nas areas mais isoladas do estado de Goias, no final do século
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XIX, fazendo com que o discurso de evangelizagdo fosse propagado aos indigenas por
estrangeiros.

O desdobramento dessa situacdo resultou em pouco ou nenhum sucesso de
cristianizacdo e pacificacdo dos povos indigenas, que sofriam a invasdo de suas terras pelos
colonos nas frentes de expansdo, conforme assinalado na escrita memorialistica dos
missionarios e na historiografia regional (GALLAIS, 1954; ROCHA, 1998).

Neste contexto de evangelizacio frustrada, os primeiros dominicanos®®®

se instalam no
entdo norte de Goias: no ano de 1886, em Porto Imperial (atual Porto Nacional — TO) e em
1896, em Conceicdo do Araguaia — PA.

Por forca das circunstancias, a presenca dominicana em Conceicdo do Araguaia se
concretizaria a partir de dois nucleos populacionais distintos: o Arraial ou a povoacao crista e
a Aldeia ou a povoacao indigena, esta Ultima, priorizada nos objetivos evangelizadores dos freis

dominicanos, especialmente voltada as criangas indigenas.

O plano dos missionarios seria, pois, de subtrair bem cedo as criangas de
ambos os sexos a influéncia do meio em que nasceram, impedi-las de
contrairem os habitos da vida selvagem, e Ihes incutir ao contrario, os da vida
cristd, dar-lhes, com a instrucdo religiosa, 0 ensino elementar que se da nas
escolas primarias, e depois quando estiverem na idade de casar, formarem
familias cristds que se fundam & massa da populagdo ja civilizada. Desta
maneira, 0 elemento selvagem se extinguira por si mesmo, e depois de duas
ou trés geracdes, a tribu se achara incorporada, a0 mesmo tempo, nao s6 a
Sociedade como a Igreja. (GALLAIS, 1954, p. 102-3).

Para a concretizacdo desse plano, seria necessario e urgente, na visdo dos dominicanos,
que se fundasse um colégio para meninas, dirigido pelas irmés dominicanas, tal como ocorrera
em 1889, na Cidade de Goias, com a fundacdo do Colégio Santana, figurando as mulheres como
“preciosas e indispensaveis auxiliares”.

Em 1901, o local para recebé-las estava pronto. As garotas seriam instaladas no meio
da populagdo cristd de Concei¢do do Araguaia, estando em “perfeita seguranca” e sem receio
de sofrerem alguma necessidade. Com tais aspiracoes, a consolidacao e os resultados da missédo
dominicana entre os indigenas sO seria possivel quando “meninas ¢ meninos pudessem ser
simultaneamente catequisados. (GALLAIS, 1954, p. 104).

35 A Ordem de Sdo Domingos se instalou no Brasil em 1881, com interesses voltados para a evangelizacdo de
povos indigenas ainda ndo cristianizados. Até 1905, eles ja haviam se estabelecido em Uberaba - MG, Cidade de
Goias e Formosa - GO, Porto Nacional — TO e Conceicdo do Araguaia — PA (SANTOS, 1996, p. 28-31).
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Por iniciativa de frei Gil Villanova (1851-1905)%>¢, em 31 de dezembro de 1902, as
irmas dominicanas chegaram em Conceicao do Araguaia, come¢ando no inicio do seguinte ano
as aulas no Colégio Santa Rosa. Posteriormente, tambem atuariam por meio de um ambulatorio,
que seria transformado em hospital, atendendo toda a populacéo do entorno da regido da cidade.

Assim, com “a fundagdo do Colégio Santa Rosa, estava completa a infraestrutura
fundamental para o prosseguimento da Obra Catequética de Conceicdo que, a época, conhecida
em todo o Brasil, ja era vista como uma obra de interesse nacional” (SANTOS, 1996, p. 113).
A partir desse nucleo inicial, os dominicanos estenderiam seu projeto de evangelizacdo entre
outros povos indigenas, incluindo os Tapirapé e, principalmente, os Javaé da Ilha do Bananal.

Audrin (1946, p. 219-222) sintetiza 0s contatos estabelecidos entre D. Domingos
Carrérot (1863-1933)3>7 e os Javaé em 1922, 1925 e 1931, anos nos quais atuava como Bispo
de Porto Nacional (1921-1933), trazendo-lhes mais resultados entre todos os povos indigenas
com quem buscou relacionar-se. Para cada uma das referidas ocasides Audrin escreveu o

seguinte:

1922: A viagem foi curta; viagem sobretudo de observacdo, no sentido de
verificar os rumos e as possibilidades de tracar pelo menos alguma senda mais
direta entre 0 Araguéia e o Tocantins, e entre a Ilha e a cidade de Porto-
Nacional.

1925: Durante a semana em que ficou I internado, teve a fortuna de visitar
sucessivamente a aldeia do “Muaré”, nas beiras do rio “Dedjue6” afluente do
Aragudia, - a aldéia de “Dorotibérd”, - a de Uaruari, - e enfim a aldéia de
“Imuti”.

1931: Dom Domingos penetrou s0zinho no Furo, inspecionando as margens
até a foz do rio Javaé ou “Toribérd”. [...] Cada uma dessas exploracfes tdo
penosas tinha por fim descobrir um ponto apropriado a criagdo de algum
centro de catequese.

Além dessas visitas, em ocasides propicias, D. Domingos aproveitava para articular e
exercer sua pratica evangelizadora. Em janeiro 1926, ao retornar de Uberaba e Cidade de Goiaés,
na companhia de D. Sebastido Tomaz (1876-1945) e frei Reginaldo Tournier (1869-1948),
optou por continuar sua viagem até Porto Nacional pelo Furo do Bananal, ou seja, pelo rio
Javaés. O dialogo com o “Capitdao Jos¢ Muaré” foi feito por D. Sebastido Tomaz por meio de
palavras e, sobretudo, por meio de gestos para lhes comunicar a intencdo que os levara até ali:

“a salvagdo das suas almas”.

356 Para consultar a biografia de frei Gil Vilanova, ver: GALLAIS, Estevdo. O apostolo do Araguaia. Prelazia de
Conceicdo do Araguaia, 1942.

357 Para consultar a biografia de D. Domingos Carrérot, ver: AUDRIN, J. M. Entre sertanejos e indios do norte.
Rio de Janeiro, Agir Editora, 1946.
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Em parte, o didlogo foi compreendido pelo cacique Javaé, pois Reginaldo Tournier, em
sua narrativa, exp0e a objecdo de José Muaré a proposta do missionario dominicano ao afirmar
que os missionarios, em geral, apreciavam mais 0os Kayap0 e os Karaja. Para dirimir a
resisténcia, D. Sebastido distribuiu presentes e fez um convite com o intuito de convencé-lo de
suas intencoes: “[...] vinde a Concei¢do com vossas mulheres e filhos, e sereis mais bem
tratados do que os Carajés e os Caiapds. Dar-vos-emos machados, facas, sal, pentes, espelhos,
anzois, etc, etc., e acima de tudo o batismo, que vale mais do que todas as riquezas deste mundo”
(TOURNIER, 1942, p. 152). Apos algumas palavras entendidas por Tournier como sendo de
agradecimento, José Muaré ofereceu aos missionarios dois cachos de bananas maduras e
algumas batatas doces (p. 154).

Junto a essas visitas, 0s missionarios dominicanos ensejavam estabelecer-se em alguns
locais da Ilha do Bananal com o intuito de que, posteriormente, tais sitios se transformassem
em nucleos de evangelizacdo catolica, ao demarcar espagos para “contrabalangar 0s efeitos
nocivos dos Protestantes, sempre empenhados em firmar-se nesse territorio” (AUDRIN, 1946,
p. 221).

Se 0s repetidos contatos ndo proporcionaram o dominio territorial propriamente dito da
Ilha, os resultados foram evidentes. Audrin (p. 221) narra que “[m]uitas criangas foram
batizadas e alguns adultos também. Os Javaés aprenderam o caminho de Conceicdo, mais facil
para eles que o de Porto-Nacional. De cada viagem voltaram mais mansos e mais dispostos a
atenderem aos seus bons missionarios”.

Em conversas com duas anciis da Aldeia Canoand, Tereza Xiwenoa Javaé>*® (1918-) e
Nilda Mytara Javaé (1940-), na Ilha do Bananal, cidade Formoso do Araguaia, estado do
Tocantins, e com o sabio Doriovaldo Idiau Javaé (1965-), realizadas em 09 de maio e 03 de
outubro de 2018, encontramos indicios desses contatos, visto que guardam na memdria fatos
ocorridos com eles ou com seus pais envolvendo os missionarios dominicanos e seu centro
evangelizador a partir de Conceicéo do Araguaia-PA.

Tereza nos contou (09 de maio de 2018, Aldeia Canoand, Ilha do Bananal, Formoso do
Araguaia-TO) que nasceu em Loroti, lugar onde existiam varias aldeias conhecidas como
Horeni, Hawarie, Kuirahaky, Hawa e N6bo (RODRIGUES, 2008, p. 139). Sem precisar em

qual delas nasceu, as informacdes fornecidas por Tereza nos levam a inferir que os padres

358 Agradeco a disponibilidade dos estudantes do Curso de Educacdo Intercultural Indigena Javaé, Edilson
Haburunatu Javaé, Hélio Wele Tekuala Javaé e Sidney Iroana Javaé, ao nos acompanhar nas conversas com as
ancids acima citadas, traduzindo para nos as conversas em Iny Rybe.
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vinham de Conceicdo do Araguaia com presentes como roupas, cobertores, ferramentas (facéo,
enxada) e batizavam familias inteiras, inclusive, ela foi batizada em uma dessas visitas.

A conversa com Nilda Mytara Javaé, em Iny rybe, foi mediada pelo seu neto Sidney
Iroana Javaé, também estudante do curso de Educacéo Intercultural Indigena (CEII) da UFG.

Sobre a evangelizagéo crista

ela falou que, no periodo da infancia dela, ela ndo lembra, mas s6 que
antigamente os... deixa eu ver... o pessoal que vinha de Conceicdo do Araguaia
pegava uns meninos pra catequizar, né? E... s6 que ndo era dessa aldeia aqui.
Pegava, parece que 0s meninos de aldeia Wariwari e levava pra Conceicdo do
Araguaia. Pra alfabetizar, ensinar a lingua... Batizar... essas coisas assim.

Ela disse que foi batizada na Barreira da Cruz quando era menorzinha ainda,
guando tava aprendendo a andar ainda. E que a madrinha dela colocou o nome
dela, ai que ela ndo recorda agora, antes do nome dela ser, ser Nilda, né, ela
teve outro nome que ndo recorda (Conversa com Nilda Mytara Javaé em 03
de outubro de 2018, Aldeia Canoan, Ilha do Bananal, Formoso do Araguaia-
TO).

Os meninos citados por Nilda Mytara Javaé eram, a época, 0s pais de Doriovaldo Idiau
Javée (docente na Escola Indigena Taind, egresso do CEll e sabio da aldeia Canoana) e do atual
cacique da aldeia de Canoana, José Tehabi Javaé, conforme esclarecido por Edilson Haburunatu

Javaé, quando solicitado para ouvir a conversa em questao:

ela falou que ela lembra do, do... aproximagdo do missionario, né, 14 no
Araguaia, né? Nao é aqui ndo, [...] é & na... cidade de Conceicéo do Araguaia,
né? No Para. Acho que é no Para... De |4 que levaram dois menino que é o pai
do Idiau e do pai do Tehabi, né? Arriscaram a vida deles, foram 4 pra... 0s
missionario, né? Que levava agucar, né? Aglcar de saco, farinha de saco, né,
dava pros indios comer, né? Ai é um meio de aproximacéo... homem branco
a indigena, né? Eles levaram até que eles voltaram, né, quando eles voltaram
jatavam... conheceram algumas palavras portugués, né, ja, ja tinha falado, né?
E... assim eles contaram, né? Eles morreram aqui na Ilha que é... eles
morreram aqui, contaram pros netos deles, assim eles contavam, né, que, que
ela tava falando... tava contando assim, né? Aproximagao do homem branco.
... 0S missionarios levaram eles é... assim pelo... conheceram é... conheceram
eles primeiro na amizade, né? Fizeram amizade, né? Que davam familia deles
acucar, né? Farinha, né? A familia confiou no homem branco que tava levando
0s meninos, né? Acho que na época do menino, né? Quando eles novo, né?
Levaram, n4o foi na marra n3o. E assim que ela contou (Edilson Haburunatu
Javaé em 03 de outubro de 2018, Aldeia Canoand, Ilha do Bananal, Formoso
do Araguaia-TO).

Como meio de aproximacao e com a finalidade de angariar a confianca dos Javaé, 0s
missiondrios dispunham de presentes como acucar e farinha, a fim de conquistar alguma

crianca, com vistas a salvacao e civilizacao desta. Um projeto que perpassava pelo aprendizado

da leitura e da escrita, ou seja, da alfabetizacdo nos codigos linguisticos ocidentais. Todavia, a
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convivéncia e os métodos utilizados pelos dominicanos em Conceicdo do Araguaia destoavam
do esperado, de acordo com a fala de Doriovaldo Idiau Javaé (03 de outubro de 2018, Aldeia

Canoand, Ilha do Bananal, Formoso do Araguaia-TO):

E... Missionario chegou I4 e buscou ele, né? Disse que chegaram la tori3>®
judiava ele, ficava muito nele, né? A histdria é contada, é... ndo era verdade,
s6 como é que... ai finado pai foi buscar ele. Ai voltou, né?

Aldeia antigo, né? Hoje é... Capédo de Coco. Ai foi descendo, ai chegou Ia...
levava 4 pra, pro centro. E ai estudava, né? La comecou a estudar... durante
seis meses. Al pai dele, finado pai dele chegou l& e buscou ele, né? Disse que
chegava |4 o tori judiava ele, ficava... com isso, né, a histéria é contada.

Patricia de Mendonca Rodrigues (2008, p. 148-150) demonstra como a memoria oral
Javaé retém lembrancas das visitas dos funcionarios do SPI a aldeia Imotxi — que praticamente
se extinguiu apds a saida do SPI, devido ao contagio de doencas desconhecidas —, expostas nos
relatérios do 6rgdo da década de 1930, e, principalmente, as lembrancas das visitas dos
dominicanos Luiz Palha e Sebastido Thomaz, em 1931, e sua préatica evangelizadora. Eles

chegaram na aldeia Wariwari em um bateldo, trazendo muitas roupas, facoes,
fosforos, tesouras, entre outros bens, para os Javaé. Na segunda viagem,
depois de visitar algumas aldeias e batizar muitos indios em Wariwari, 0s
missionarios obtiveram a autorizacdo de algumas familias, apds grande
resisténcia dos Javaé, para levar trés jovens adolescentes com eles para
Conceicdo do Araguaia. Os meninos eram provenientes das aldeias Kyrysa
Hawa, Wyhy Raheto Dijarana e Wariwari. Partiram de Wariwari em junho e
chegaram na cidade em outubro, permanecendo no local até abril do proximo
ano, quando as familias respectivas foram buscé-los. Na ocasido, os jovens ja
estavam aprendendo a ler (RODRIGUES, 2008, p. 150, grifos no original).

Em sua narrativa, a0 mencionar o periodo que passa por Conceicdo do Araguaia,
Macintyre deixa evidente que conhece a historia dos frades dominicanos naquela localidade ao
apontar, brevemente, aspectos da missao catdlica entre os Kayapo — inicialmente em Santana e
depois em Conceicdo do Araguaia — protagonizada pelo Frei Gil Villanova — a época, 1920, j&
falecido®®. Para o missionario, a morte de Gil Vilanova, em 1905, embasa seus argumentos
concernentes ao suposto declinio da influéncia dominicana entre os Kayapo (MACINTYRE,
2000, p. 60). Ao ndo encontréa-lo, j& em Porto Nacional, Macintyre muda suas concepgdes e

reconhece:

359 Tori ¢ um termo utilizado pelos Iny para se referir a todos os ndo indigenas como foi exposto anteriormente
na pagina quando foi utilizado o termo Torihuhu.
360 Frei Gil Villanova morreu em 1905 (Cf. SANTOS, 1996, p. 55).
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O norte de Goias € dominado pelos frades dominicanos, um dos quais tem o
titulo de bispo, com sede em Concei¢do do Araguaia. Aqui eles tem um forte
dominio sobre o povo com suas escolas de convento e a grande e inacabada
igreja no centro da cidade, é de longe a mais imponente neste Estado de Goias
(MACINTYRE, 2000, 85).

A representacdo de um dominio que se expressa concretamente (convento e
igreja) ¢ atestada também pela “presenca de varios padres dominicanos como professores ou
diretores” possibilitando, dentre outras coisas, que “Porto Nacional fosse chamada de capital
intelectual do norte goiano” (SANTQOS, 1996, p. 143).

Aliado a esse fator e a experiéncia missionaria anterior e, portanto, nesse sentido
privilegiada, os dominicanos situam-se em um lugar que, no inicio da Republica, seria cobigado
pelos agentes do protestantismo. Quando se aproxima do rio Tapirapé, regido em que vive 0

povo indigena de mesmo nome, observamos a inquietacao na escrita de Macintyre:

Eis uma porta aberta para o trabalho indigena, que se ndo for aproveitada, a
oportunidade pode se fechar para sempre. Esta tribo ndo pode ser alcancada
através de seus inimigos tradicionais, os Carajas, mas somente por ocupagao
direta. Os jesuitas, considerando seu trabalho entre os Caiapds, um pouco mais
rio abaixo, como um fracasso, estdo voltando seus olhos para este povo
esquecido... de fato, ja fizeram uma visita a essa primeira aldeia, e certamente
se aproveitardo dessa vantagem (MACINTYRE, 2000, p. 50-51).

A escrita de Macintyre aponta para as relagdes, por um lado, conflituosas e, por outro,
intensamente interculturais, estabelecidas entre os Tapirapé e povos do tronco linguistico
Macro-Jé, Kayapd e Karaja. Originarios do litoral brasileiro, de onde teriam se deslocado em
direcdo as regides centrais do Brasil, os Tapirapé vivem na “Terra Indigena Urubu Branco,
localizada na divisa dos municipios de Santa Terezinha, Confresa e Porto Alegre do Norte, e
umaaldeia, na Terra Indigena Tapirapé-Karaja, no limite entre os municipios de Luciara e Santa
Terezinha, na foz do rio Tapirapé, em Mato Grosso” (NAZARENO; LIMA, 2014, p. 251).

Se Macintyre os apresenta como inimigos tradicionais dos Karaja, é em funcdo destes
gue, em meados do século XX, ap6s um ataque dos Kayap0, os Tapirapé teriam a sobrevivéncia
assegurada. Entretanto, superados os conflitos, as relagdes interculturais que os Tapirapé
estabelecem com os Kayapd e os Karaja permitem que haja entre eles casamentos interétnicos
e incorporacao de aspectos culturais como “as musicas, mascaras, adornos, dangas, a pesca e
adaptacdo ao Cerrado um ambiente muito diferente daquele em que seus antepassados haviam
habitado” (NAZARENO; LIMA, 2014, p. 252).

Outra consideracdo a partir da escrita de Macintyre esta relacionada com o uso da

“ocupacdo direta” como método para a evangelizacdo dos povos indigenas. Vimos como os
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missionarios britanicos fundaram uma base missionaria nas redondezas do povoado de Furo de
Pedra (futura aldeia Macaubas), uma regido mais ao norte da Ilha do Bananal, proximo ao rio
Tapirapé, de onde Frederick Kegel saia para evangelizar os Tapirapé, no periodo de 1932 a
1935. Por vezes, esse missionario estabelecia com eles contatos mais prolongados ao erguer
uma casa em area proxima a aldeia, podendo atuar de maneira contundente no cotidiano deles.

Por fim, a uUltima consideracdo diz respeito as investidas evangelizadoras efetivadas
pelos dominicanos aos Tapirapé, denotando as disputas ora em curso entre 0S missionarios
cristdos. Ambos, dominicanos e protestantes, compartilham, a partir desse momento, 0 mesmo
alvo: o estabelecimento de missGes evangelizadoras entre os indigenas. Para tanto, a regido do
rio Araguaia, com sua pluridiversidade étnica e linguistica, seria, a partir de entdo, um lugar

disputado pelos agentes dessas vertentes religiosas cristas, pois

Os missionarios tanto da Gra-Bretanha como dos Estados Unidos foram, em
geral, os evangélicos fundamentalistas, que inspirados, ndo s6 pelo grande
namero de indios convertidos, mas quase igualmente pelo desejo de ndo deixar
0 campo missionario inteiramente a Igreja Cat6lica. Durante o periodo em
discusséo os seus esforcos foram apenas parcialmente bem-sucedido (SILVA,
2013, p. 140).

E partindo desse pressuposto que o Vale do Rio Araguaia foi explorado e evangelizado
por missionarios protestantes na primeira metade do século XX, entretanto, aparentemente, sem
resultados efetivos. Em vista da experiéncia de insucesso das misses do século XIX,
parcialmente motivadas pelo carater exdgeno da propagacao do discurso cristdo, pois tinha nos
estrangeiros seus agentes de evangelizagdo, podemos afirmar que tal circunstancia permanece
ao analisarmos as missdes cristds que se instalaram no Vale do Araguaia, sobretudo as que se
estabeleceram em Macalbas e Piedade. Praticamente todos 0s seus agentes eram estrangeiros,
fossem escoceses, ingleses ou estadunidenses.

Se na década de 1870 ocorre a retomada da velha politica jesuitica de evangelizar os
povos indigenas em sua propria lingua3®!, a precariedade na comunicacéo entre missionarios
estrangeiros e indigenas se tornou um fator preponderante para o relativo insucesso das missdes.
A dificuldade em comunicar-se com 0s indigenas surge recorrentemente nas narrativas
memorialisticas dos missionarios protestantes, tanto dos que empreenderam as viagens de

conhecimento, como Glass, como para 0s que efetivamente atuaram na regido, como Rettie

361 Sebastido José de Carvalho e Melo (1699-1782), o Marqués de Pombal, foi o responsavel pelo dispositivo legal
conhecido como o Directério que se deve observar nas povoagdes dos indios do Para e Maranhao, um dispositivo
que perdurou de 1757 a 1798 e tinha a finalidade de regulamentar a administracdo dos aldeamentos. A retomada
da evangelizacdo dos indigenas em sua propria lingua se tornou em uma proposta conhecida por implementar o
bilinguismo de transicdo (NASCIMENTO, 2012).



305

Buchan Wilding e Ernesto Bergold. Quando se pensa na estratégia evangelizadora de reunir
povos com diversas linguas e culturas em um Unico lugar, a comunicacgdo se torna ainda mais
prejudicial.

Aglomerar diversos povos indigenas em um lugar especifico se constitui numa préatica
dos Estados colonizadores utilizada ao longo dos séculos, tal como ocorreu no aldeamento de
Sao José de Mossamedes, fundado em 1755, e reconstituido em 1775, pelo Governador José de
Almeida Vasconcellos de Soveral e Carvalho. Considerado o mais importante aldeamento da
Capitania de Goias, cerca de oito mil indigenas Akroda, Xavante, Karaja, Javaé, Karijo, Naudez
e Kayapo foram aldeados nele (CHAIM, 1983, p. 118-120).

Aproximadamente um século e meio depois, em Macalbas, 0s protestantes lancaram
méo de estratégia similar, tomadas as devidas peculiaridades. Era necessario que os indigenas
fossem persuadidos e ndo mais obrigados a frequentarem a missao onde funcionavam atividades
voltadas para a educacdo, o trabalho e a evangelizagéo.

Uma estratégia vista também na Missdo Kanashen, estabelecida na Guiana por volta de
1947-48, pela Unevangelized Fields Mission, entre os Waiwai, povo Karib da cabeceira dos
rios Essequibo e Mapuera, regido de fronteira entre Guiana e Brasil. Posteriormente
denominada Missdo Evangélica da Amazénia (MEVA), essa missdo atraiu para Si “varios
grupos indigenas de diferentes etnias que se encontravam na regido dos rios Nhamunda e
Mapuera, do lado brasileiro” (QUEIROZ, 1999, p. 263)362,

Enquanto na Misséo Inglesa do Vale do Araguaia os adultos detinham a liberdade de ir
e vir de acordo com seus interesses, o desejo dos missionarios era levar criangas a missdo no
regime de internato, pelo menos temporario, com o fim de serem salvas e civilizadas. Porém,
para 0s dominicanos, em tais casos, 0 que ocorria eram roubos de crian¢as. Partindo dessa
I6gica, eles denunciaram Frederick Kegel ao governo do Para, em 1932, por roubar duas
criangas dos Tapirapé com o objetivo de leva-las a base missionaria protestante, embora, até
entdo, os Karaja ndo houvessem se instalado em Macaulbas, fato ocorrido somente apés o fim
da Misséo Inglesa, em 1935 (WILDING, 1979; BUENO, 1975).

Era premente a concepgéo de formar intérpretes conhecedores da cultura ocidental, tanto
nos aspectos religiosos como linguisticos, com o fim de instrumentalizar a evangelizacao de

outros indigenas. Uma concepcdo compartida entre os agentes cristdos, fossem protestantes ou

362 para uma leitura decolonial do processo de conversdo dos Waiwai, ver: CANCIO, Raimundo Nonato de Padua;

ARAUJO, Sonia Maria da Silva. Violéncia epistémica e a invengdo do outro na narrativa “O pajé de Cristo, de
Homer Dowdy. Tellus, Campo Grande, MS, ano 18, n. 37, p. 39-57, set./dez. 2018.
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catolicos. Por exemplo, na narrativa autobiogréfica do bispo de Goias, Dom Eduardo Duarte da
Silva (1852-1924)363, temos 0 seguinte:

Desejando muito levar para o seminério um indiozinho a fim de educé-lo e
ordena-lo para mais tarde fazer dele um missionario indigena, comprei por
vinte mil réis um rapazito que me apareceu de boa disposi¢do. Vinte mil réis!
Sabem os indios contar? Pois sabem até vinte! Apresentam os cinco dedos de
uma mao, outros cinco de outra, 0s cinco de um pé, outros cinco de outro e eis
toda a sua aritmética. E qual é a moeda? Tudo o que apetecem, como qualquer
crianca. O indiozinho adoeceu e ndo veio. (SILVA, 2007, p. 115, grifos
meus)3%,

Sem mencionar de que povo se tratava, D. Eduardo, em suas memadrias da visita pastoral
que fez ao entdo norte do estado goiano, em 1892-93, revela uma tentativa de aquisi¢cdo de uma
crianca indigena, tal como acontecia no periodo de vigéncia do Colégio Isabel (1871-1889).
Para compor o quadro discente dessa instituicdo, no inicio, por vezes, 0s proprios pais as
concediam voluntariamente, contudo, por conta do uso de préaticas coercitivas e violentas,
houve uma mudanca nesse tipo de comportamento.

Era preciso adquiri-las por meio de transages comerciais, sobretudo aquelas criancas
feitas prisioneiras em situacdo de guerra. Frei Michel Berthet registrou um desses casos quando
acompanhou a visita pastoral de D. Claudio pela mesma regido, sé que em um periodo anterior,
em 1883. Em seu relato de viagem, ao observar uma crianca no referido colégio, Berthet
questiona como teria sido a sua obtencdo, visto que os indigenas dificilmente davam seus filhos
aos cristdos. Porém, ele continua, “se por ocasido de uma guerra, fazem prisioneiros, apressam-
se em oferecer as criancas aos encarregados da catequese, em troca de um machado ou de um
objeto.” (BERTHET, 1982, p. 145).

Com isso, queremos demonstrar que negociar criangas com os indigenas parece ter sido
uma pratica vigente e até mesmo fomentada no Vale do Araguaia, no final do século XIX,
motivo pelo qual, muitas vezes, encontramos na escrita memorialistica dos missionarios
ocasifes em que, nas situacdes de contato, quando eles visitavam uma aldeia, as maes fugiam
com suas criancgas para 0 mato, longe das vistas destes, enquanto 0s homens sondavam o motivo

daquela visita. Isso fica mais claro quando Berthet escreve:

363 Sobre a vida de D. Eduardo Duarte da Costa, ver sua obra autobiografica: SILVA, Eduardo Duarte. Passagens:
autobiografia de Dom Eduardo Duarte Silva, bispo de Goyaz. Goiénia, Ed. da UCG, 2007.

364 para uma compreensdo do sistema de numeracdo do povo Javaé, consultar a dissertacdo de Mestrado de
Gabriela Camargo Ramos, Sistema de numeracédo e pinturas corporais Javaé: a etnomatematica por uma relagéo
dialégica entre cultura e educacédo escolar, defendida em 2016 pelo Programa de P6s-Graduagdo em Educacéao
em Ciéncias e Matematica da Universidade Federal de Goias.
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Qual a causa dessa subita fuga? Uma causa geral é que, outrora, deve ter
roubado seus filhos. Ouvi dizer que em épocas remotas, as indias entravam
nos barcos e nas canoas com seus filhos e que, aproveitando de sua confianca
ingénua, os marinheiros arrebatavam as criancas dos bragos das mées e as
prendiam. Em seguida, davam saida a toda velocidade e as pobres indias,
apesar das lagrimas e gritos, eram obrigadas a lancar-se na agua e a fugir para
suas aldeias. A segunda causa era sem duvida a presenca do bispo e dos
missionarios, dos quais diziam que percorriam o rio com a finalidade de
arrebatar-lhes os filhos. (BERTHET, 1982, p. 135).

D. Eduardo se orgulha do valor pago pelo rapazito de boa disposic¢do, vinte contos de
reis. Talvez para ele um valor insignificante pelo que essa crianca se tornaria no futuro, um
intérprete e missionario indigena.

Aparentemente, suas intencfes foram frustradas por causa da doenca do indiozinho,
todavia, para nos, apontam para um indicio da resisténcia indigena, em relacdo ao
expansionismo cristdo arquitetado pelo bispo, em funcdo do temor que se instaurou entre 0s
povos indigenas do Vale do Rio Araguaia ap6s os projetos de evangelizacao efetivados, a partir
da fundacdo do Colégio Isabel, com o intuito de atender aos interesses colonizadores.

Baseados em experiéncias colonizadoras de longa duracdo, os povos indigenas do Vale
do Rio Araguaia foram elaborando estratégias de resisténcia forjadas nas relacdes de contatos
assimétricos estabelecidos a medida que as frentes de expansdo aumentavam sua area de
influéncia na regiao.

Manter uma postura isolacionista, como fazia os Javaé, se enquadra nesse conjunto de
estratégias, que incluia a rejeicdo as propostas de evangelizacdo dos missionarios. Embora
possa transparecer que eles desejavam alguém que Ihes pudessem ensinar, ao aceitarem o
estabelecimento de um missionario ou até de uma “escola” em suas aldeias, conjecturamos
tratar-se de um mecanismo que eles encontraram para “conhecer o mundo do branco” e saber
se posicionar nele a partir de um conhecimento e postura intercultural.

Noémia dos Santos Pereira Moura (2001, p. 65) ao analisar a apropriacdo do
protestantismo norte-americano pelos indigenas Terena do estado do Mato Grosso, no inicio do
século XX, afirma que as miss@es teriam iniciado suas atividades no inicio do século XX, mais
precisamente em 1912, quando missionarios da ISAMU (Inland South American Mission
Union) visitaram as comunidades indigenas de Bananal e Ipegue.

Vindos de Conception, no Paraguai, esses homens fizeram uma viagem de
conhecimento para a instalacdo de um futuro trabalho de evangelizagdo entre os indigenas, fato
consumado em 1913, na aldeia Bananal (sul do entdo estado de Mato Grosso). Dada a

concorréncia religiosa no interior do cristianismo, a misséo protestante estabeleceu-se entre 0s
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indigenas num clima altamente polémico, caracterizador das relagdes efetivadas entre agentes
catolicos e protestantes no periodo inicial da insercéo do protestantismo no Brasil.

O contexto vivenciado pelos Terena e pelos missionarios, no inicio do seculo XX,
demonstra, conforme ponderagdo de Moura (2009), a dualidade com que os interesses de ambos
interagiram. Pois

[nJaquele momento os Terena estavam ainda se reorganizando em suas areas
e tinham, provavelmente, diversas necessidades. Com a visita da Missdo
ISAMU em 1912, algumas portas se abriam para aquela etnia. Para os Terena
a Misséo representava uma agéncia assistencialista que supriria em parte suas
demandas, principalmente a demanda da educagdo. Para a Missdo, 0s
indigenas eram o alvo por onde ela poderia comecar o processo de
evangelizagdo no Brasil (MOURA, 2001, p. 39).

Suprida a demanda por educacdo, os indigenas Terena ndo mais estariam interessados
nas atividades das missdes protestantes, o que significa que eles “ndo buscavam na ISAMU
uma nova pratica religiosa e sim assisténcia e neste caso especifico, a educagdo.” (p. 40)

Aqui cabe um adendo. A escola como instrumento de apropriacdo de saberes indigenas
e ndo-indigenas constitui-se uma realidade entre os povos indigenas, em distintos contextos e
temporalidades. Em uma pesquisa desenvolvida entre os Tapirapé®®, Selvia C. Lima e Elias
Nazareno (2014) demonstram como a reivindicacdo por um escola tornou-se uma estratégia de
luta desse povo para o retorno ao seu territorio ancestral, habitado desde o0 momento que se
deslocaram do litoral brasileiro em direcéo a atual regido Centro-Oeste do Brasil “nas matas da
margem esquerda do rio Araguaia, especificamente na regido de serras conhecidas como Urubu
Branco, no norte da Ilha do Bananal, foz do rio Javaé, ¢ médio curso do rio Araguaia”.366

Assim, surge a reinvindicacdo dos Tapirapé pela escola como instrumento de luta por
seus territdrios originarios, mas também como instrumento de resisténcia ao ressurgimento das
investidas colonizadoras sobre 0s territorios indigenas, no momento em que 0s representantes
governamentais Ihes apresentaram os mapas das terras a serem concedidas na Ilha do Bananal
em substituicdo aos territorios ancestrais.

Para uma negociacdo justa com os técnicos do governo, era essencial a apropriagéo de
novos saberes (essencialmente da Lingua Portuguesa), cuja finalidade seria a compreensdo dos
cddigos ndo-indigenas para leitura dos mapas e seus simbolos “sob pena de perderem mais uma

vez as terras ocupadas por seus ancestrais” (LIMA; NAZARENO, 2014, p. 10). Nesse contexto,

365povo autodenominado Apyawa (caminho da anta), falantes da lingua Apyawa/Tapirapé, pertencentes ao tronco
linguistico Tupi e de familia linguistica Tupi-Guarani, habitantes da regido da serra do Urubu Branco, no norte da
Ilha do Bananal (foz do rio Javaé) e médio do Araguaia em Mato Grosso e Tocantins.

366 Historico da  ocupacéo. In: Povos indigenas no Brasil. Disponivel em:
https://pib.socioambiental.org/pt/povo/tapirape/1008. Acesso: 24/10/2016.
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como em tantos outros, incluindo a situacdo dos Terena, no inicio do século, ao negar as
atividades do proselitismo cristdo protestante apds a reivindicacdo por educacgdo, era
fundamental conhecer “para negociar e para resistir”.

Apesar do interesse Terena voltado para o assistencialismo educacional e a recusa das
atividades evangelizadoras, 0s missionarios protestantes permaneceram entre eles. Dadas as
primeiras “conversdes”’, conflitos surgiram entre os indigenas que passaram a se autodenominar
“catolicos” em oposicao a conversdo de liderancgas indigenas ao protestantismo.

O desenrolar desses conflitos de cunho religioso se deu na expulsdo da ISAMU da
Reserva de Taunay, em 1920, articulada pelos “catdlicos”. O retorno dos missionarios norte-
americanos se deu em 1925, com a SAIM (South American Indian Mission), condic¢ao adquirida
perante 0s 6rgdos governamentais sob a alegacdo de liberdade de culto garantida pelos direitos
constitucionais. Assim, “os Terena ‘crentes’, [...], tomaram para si a luta por um espago
religioso, dentro da aldeia” (MOURA, 2001, p. 42). Todavia, Moura (2001) ressalta que as
adesdes ao protestantismo entre os Terena teriam mais uma motivacdo de cunho politico que
propriamente religioso.

Mais do que esperar por uma instrucdo evangelizadora, 0s povos indigenas buscavam
conhecimentos para aprender e, partindo desse aprendizado, obter condi¢des de se posicionar
em situagdes que lhes eram desfavoraveis por causa da condicdo inferiorizante a que estavam
submetidos desde o inicio das relagfes de contatos assimétricos. “Os indios sempre se sentiram
tomadores de posicdo, e, portanto, atores sociais. No geral, os povos indigenas afirmaram
sempre suas oportunidades de op¢ao por uma ou outra saida” (MOURA, 2001, p. 65).

Encontrar nos missionarios a disposicdo para instrui-los significa mais uma estratégia
de resisténcia, um posicionamento intercultural critico dos indigenas, no sentido dado por
Walsh, como um projeto politico, social, ético e epistémico de conhecimentos desde a diferenca
para transformar estruturas, instituicdes e relagdes sociais e criar condi¢des de estar, ser, pensar,
conhecer, aprender, sentir e viver distintas (WALSH, 2010), do que simplesmente uma
submisséo passiva mediante as praticas evangelizadoras protestantes e catolicas.

A expectativa de tais agentes era a de consolidar uma base missionaria tendo os Karaja
como intérpretes/mediadores nas relagdes com os Tapirapé, situados ao longo do rio das
Mortes, e com o0s Javae, no interior da llha do Bananal, dentre outros povos. N&o obstante as
relacGes pacificas estabelecidas entre o povo Tapirape e o povo Iny ao longo de suas historias
(RODRIGUES, 2008), tratam-se de linguas maternas distintas para as quais 0s missionarios
ndo detinham habilidades e conhecimentos linguisticos para estabelecer relacbes de trocas
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interculturais por meio da comunicacédo oral e, no limite, impor seus conhecimentos e préaticas
civilizadoras.
Na escrita memorialistica de Estevdo M. Gallais sobre a evangeliza¢do dominicana entre

os Kayapo, de 1901, percebemos essa dificuldade. Para ele,

[a] lingua Caiapd, no dizer dos nossos missionarios, que a falam
correntemente, ndo seria muito dificil de aprender. Ela é afinal essencialmente
inconstante, como tddas as linguas que ndo sdo reguladas por escrito, em que
ndo se encontra nenhum monumento literario tradicional que possa servir de
regra, quer para a conversacao e formacéo das palavras, quer para a construgdo
das frases. Também, o fendmeno da confusdo das linguas continta em vasta
escala no seio das nacdes selvagens a medida que elas se fraccionam em
grupos ou tribus. Cada grupo modifica o idioma comum ao seu geito e no fim
de algum tempo éles tém dificuldade para se entender. No seio de uma tribu a
lingua sofre igualmente com o tempo variagdes consideraveis, e dois viajantes
que tivessem visitado uma Aldeia com vinte anos de intervalo, ndo
recolheriam mais 0S mesmos termos para exprimir as mesmas coisas.
(GALLAIS, 1954, p. 93).

Destituidas de complexidade, assim acreditavam os missionarios, por ndo possuirem um
regimento linguistico regulador e, portanto, inconstantes, confusas e passiveis de transformacao
aleatoria, as linguas indigenas ndo proporcionavam a eles a transmissdo de nocfes abstratas
como “a ideia de virtude, de justica, de religiao”.

Comumente, ao desconsiderar a complexidade do pensamento indigena, os missionarios
insinuavam que tais povos, em relacdo aos processos cognitivos, deveriam ser vistos como
homens no estagio “primitivo” e “simples”, cujas palavras designavam apenas objetos materiais
(GALLAIS, 1954, p. 94). Essa inferiorizacdo nos niveis linguisticos, consequentemente,
conduzia 0s missionarios a estabelecerem associa¢des entre elementos da cosmologia indigena
e da cosmologia cristd, conforme podemos observar na narrativa autobiografica de D. Eduardo

Duarte Silva, que apds inquirir um Karaja “sobre religido, filosofia e costume”, ponderou:

Sobre a existéncia de um ente supremo disse que a crencga de sua gente é que
ha um ente malfazejo, chamado Canaxivé, o qual havia dado vida aos Carajas,
e que alguns destes, ficando maus, Canaxivé os havia transformado em ongcas,
jacarés e piranhas (animais que mais mal lhes fazem).

Quis tirar-lhes o preconceito de que Deus ndo é um espirito malfazejo e tomei
minha caixa de rapé, em cuja tampa do lado exterior tinha uma imagem de
nossa Senhora com o Menino Jesus ao colo e disse-lhe: “Canaxivé ibina
ionconk, Canaxivé eretetera” (Canaxivé ndo é mau; € bom.). Depois, tomei
ainda a caixa e continuei: “Canaxivé arioré” (Canixivé criancinha). Mostrei-
Ihe em seguida o crucifixo e disse: “Canaxivé oréré, biu” (Canaxivé morreu
foi e para o céu). (SILVA, 2007, p. 110).
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N&o encontramos fontes documentais para afirmar que os missionarios protestantes
lancassem mdo de mecanismos discursivos e imagéticos para evangelizar os indigenas, até

porque a pratica religiosa do protestantismo historico era destituida de materialidade e pautada,

essencialmente, por principios abstratos®’.

No entanto, os missionarios destas duas vertentes do cristianismo, catolica e protestante,
concordavam em utilizar atitudes performéticas para impressionar ou persuadir 0s indigenas a
imita-los. Indicios de praticas desse tipo encontramos nos relatos de D. Eduardo, de Benedicto
O. Propheta e de Rettie Wilding:

Quis celebrar ali com toda a solenidade ritual para experimentar o efeito que
nos indios produziria a pompa do culto. Sai, pois, da casa em que estavamos
aboletados, ja paramentado de mitra na cabeca e baculo na mdo. Numeroso
magote de indios seguiu atrds de mim e todos vestidos de Ad&o no Paraiso
antes da sua desobediéncia. (SILVA, 2007, p. 110)

Julgando entéo propicio 0 momento 4 minha investigacao, pude descobrir-lhes
0 pendor religioso e, valendo-me da ascendéncia adquirida sobre o animo
delles, convidei-os para me acompanharem em um rapido pedido a Blluetcan,
afim de impedir a vinda do inimigo que os ameacava.

Ajoelhei-me, e todos me imitaram, concentrados e solemnes. (PROPHETA,
1926, p. 280).

Terca feira era meu dia de folga. Costumava ir a aldeia Caraja onde passava
longo tempo, conversando com o chefe, que sabia um pouco de Portugués,
falando-lhe de Deus, nosso Pai, e que Ele havia enviado Seu Filho para morrer
por nos. Falei devagar e o chefe traduziu para os outros Carajas. Expliquei-
Ihe, entdo que ia falar com Deus e orei. Ao terminar disse-lhe que ele também
podia dirigir-se a Deus daquela maneira todos os dias e que Ele ouviria
sempre. Vi muitas vezes aquele chefe, que disse-me falar com Deus todos 0s
dias. (WILDING, 1979, p. 45).

Independentemente do éxito das praticas pedagogicas, a ndo aprendizagem das linguas
indigenas sobressaia em relacdo ao conjunto de entraves que interrompiam o sucesso das
missoes: “Quantas almas salvaria um bom sacerdote se aprendesse aqueles idiomas para pregar
0 Evangelho aquela gente, tdo bem disposta!”, afirmava D. Eduardo Duarte Silva (2007).
Deixar de aprender as linguas dos povos indigenas do Vale do Araguaia tinha um significado
amplo, visto que

ndo se deve pensar nas linguas indigenas apenas em si mesmas, como sempre
fora, pois toda lingua estad relacionada com a ecologia — solo, clima,
hidrografia, passaros, arvores etc — e também com a composi¢cdo étnico-

367 Em analise sobre o culto protestante, Antdnio Gouvéa Mendonca (1990, p. 159) afirma que a sua centralidade
se pauta na pregacdo. “A retorica do pregador deve traduzir entusiasmo e convicgdo. O pregador deve falar como
alguém que vive aquilo que prega, que tem certeza de que sua fala é verdadeira, sem qualquer concessio a duvida”.
Assim, elementos como cruz, velas e altar remetem diretamente as praticas catolicas.
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cultural de sua comunidade de falantes. Cada pedago de lingua, [...], é na
realidade um pedago do mundo que a constitui, que aglutina um imaginario
ancestral, que Ihe atribuir significacdo. As linguas trazem consigo riquezas
proprias; revelam sabedorias de outras ciéncias. Por meio da lingua é possivel
conhecer muitos aspectos da histéria de um povo. As linguas sdo historias de
vida de um povo e sdo consideradas como espécies humanas que devem ser
preservadas a fim de se manter a sociodiversidade e a riqueza intelectual da
humanidade. (PIMENTEL DA SILVA, 2013, p. 71).

O desconhecimento das linguas indigenas se tornou um ponto crucial para as missoes
protestantes empreendidas posteriormente no territdrio brasileiro. Por meio do SIL (Summer
Institute of Linguistics), muitas linguas indigenas foram estudadas com vistas a producgdo de
materiais didaticos que fossem utilizados nas escolas indigenas, mas também a traducdo com
fins evangelizadores (BARRQOS, 1994; 2004).

Desde o final do século XIX, com a politica de integracdo dos indigenas ao contexto
econdmico nacional e regional, o Brigadeiro Couto de Magalhdes manifestou preocupagdes em
relacdo ao uso das linguas indigenas. Era preciso investir na formacao de intérpretes como base
do projeto assimilacionista, consoante ao projeto dos jesuitas implantado na América
Portuguesa, entre 1549 e 1759, e, mais recentemente, com a agdo conjunta da FUNAI
(Fundagio Nacional do Indio) e do SIL (Summer Institute of Linguistics) nas aldeias indigenas,

a partir de meados do século XX. Para André Marques do Nascimento (2012, p. 77)

[a]s linguas indigenas da regido central do Brasil, mais especificamente da
regido do Araguaia, pertencentes em sua maioria ao tronco linguistico Macro-
Jé, bastante diverso do Tupi, eram ainda bastante desconhecidas pelos néo-
indigenas e nao tiveram a mesma difusdo do Tupi em termos de gramatizacéo,
representando um entrave aos projetos expansionistas do século X1X. Assim,
um projeto de civilizagdo dos grupos indigenas dessa regido deveria
fundamentalmente se dedicar as questBes linguisticas para alcancar seus
objetivos.

Quando se analisa os parcos resultados das missdes protestantes na primeira metade do
século XX, no Vale do Rio Araguaia, tais consideracdes sao aplicaveis, tendo em vista a atuagdo
de agéncias missionarias protestantes entre os povos da regido, no decorrer do século XX.

Sobretudo na segunda metade deste, e até atualmente, 0s missionarios protestantes se
mobilizam no sentido de estudar as linguas indigenas com fins claramente definidos como
evangelizadores. Caso parecido nos foi contado por Edilson Raburunatu Javaé, da Aldeia
Canoand, na llha do Bananal, Formoso do Araguaia, estado do Tocantins. Em conversa que
tivemos sobre atuacdo protestante entre o0 povo Javaé, ele mencionou o fato de ser procurado

por missionarios evangélicos com intuito de traduzir para o Iny rybé o Novo Testamento.
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[...] como eu sou professor indigena, ai eles me aproximaram pra nos trabalhar
junto pra falar da biblia para povo indigena e... grande objetivo nosso é pra
mim, pra nds traduzir o novo testamento na lingua indigena.

[.]

E a gente t& participando, né, que... do estudo da biblia e eu t6 dando aulas pra
eles, né, na lingua indigena. O objetivo nosso é isso ai, né, mas t4, ta longe pra
chegar, né?

[...]
Eles vém, eles vém pra ca, né, agora que eles ta aproximando, aqui, né? No
Javaé é dificil a aproximacao dos missionarios, € muito dificil, né?

[.]

Como eu sou professor indigena, né, eles aproximaram que a gente é... que a
area nossa é portugués, eu quero saber o portugués, né? (Edilson Raburunatu
Javaé, conversa realizada em 17 de outubro de 2017).

Edilson (1980-) é docente na Escola Indigena Taing, na Aldeia Canoana, e participa das
atividades da Igreja Congregacéo do Brasil, pela qual estd incumbido de zelar da pequena igreja
construida na aldeia, e é também estudante do Curso de Educacdo Intercultural Indigena da
Universidade Federal de Goiés.

Sua fala (1) traduz a permanéncia da evangelizacdo por parte dos missionarios das
missdes de fé ndo apenas em relacdo a expansdo do cristianismo, como também no que concerne
a traducdo de partes da biblia para a lingua Iny rybé; (2) aponta para as estratégias isolacionistas
dos Javaé ao afirmar que a aproximacao mais consistentes deles nas aldeias se deu num periodo
mais recente, em funcao das acGes protecionistas de seus caciques e do préprio SPI/FUNAI e
(3) demonstra a interculturalidade das relagdes estabelecidas no ensino e aprendizagem entre
ele e 0s missionarios, ambos ensinam e aprendem.

Contudo, ndo se pode afirmar que sejam relacdes interculturais criticas e sim relacionais
e de cunho integracionista, pois dado que o Novo Testamento j& existe na Lingua Portuguesa,
inferimos que a concepcdo do bilinguismo de transic¢ao, no sentido proposto por Maria Socorro
Pimentel da Silva (2006), permanece ao tentar a integracdo dos Javaé ao mundo crist&o.

Desta feita, reafirmamos que a dificuldade na comunicacéo se constituia em um entrave
consideravel, somado a outros fatores como a escassez de recursos financeiros, para 0s parcos
resultados das missdes protestantes, na primeira metade do século XX, no Vale do Rio
Araguaia, quando se toma como referéncia os processos de evangelizacdo de outros povos
indigenas.

Entre os Waiwai, por exemplo, a insercdo do protestantismo “introduziu varios novos
elementos na cultura waiwai e forgou os indios a abandonarem muitos dos comportamentos e
valores tradicionais” (QUEIROZ, 1999, p. 263), entre eles a substituicdo de préaticas de cura

xamanisticas por remédios alopaticos administrados pelos agentes ndo indigenas, como 0s
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missiondrios estadunidenses da MEVA, pois 0s entraves & comunicagao entre missionarios e
indigenas foram menores que entre os indigenas do Vale do Rio Araguaia.

N&o obstante o insucesso das missdes protestantes nos termos pretendidos pelos
missionarios entre os Iny, nesse periodo, encontramos na narrativa de Rettie Wilding (1979, p.

75) uma expectativa nesse sentido:

Quando fui para Bananal a primeira vez, poucos indios procuravam-me para
buscar remédios, pois acreditavam mais no seu feiticeiro-curador dizendo que
eu ndo podia compreender o corpo de um Caraja, porque era diferente do
corpo de outras pessoas. Agora comegavam procurar-me com toda espécie de
enfermidades, insignificantes ou graves o que muito me alegrava, pois
finalmente eles passaram a ter confianga em mim.

Bergold também esperava que 0s conhecimentos dos Iny relativos as praticas de cura
fossem substituidos pelos tratamentos ocidentalizados. No artigo que publicou no periodico
Review and Herald, em dezembro de 19343, ele destacou as escolas missionarias como lugares
destinados a receber e evangelizar criancas indigenas que, posteriormente, voltassem para suas
aldeias como missionarias.

Em meio as preocupacdes relativas ao crescimento da missdo, ele destaca as mortes dos
Karaja pelas epidemias. Muito embora ele estivesse ali para ajuda-los a se verem livres das
febres, a resisténcia dos Iny quanto aos seus tratamentos medicinais era grande. Ele conta como
tratou a febre de uma menina, filha de um velho pajé, depois de ele mesmo néo ter conseguido,
com seus conhecimentos tradicionais, cura-la. Apds esse evento, comenta Bergold, o pajé
reconheceu a ineficacia de seus conhecimentos para curar a febre, quebrando a resisténcia desse
em relagdo aos procedimentos de cura do missionario e, como consequéncia, estabeleceu uma
relagdo de confianca com Bergold ao enviar seus dois filhos mais velhos para estudar na escola
missionaria com o intuito de adquirir os conhecimentos ndo indigenas.

O proprio Bergold nos da indicios da atitude do velho pajé ao afirmar que entre os Iny
toda doenca tem origem nos feiticos, exceto a malaria, uma doenca exdgena para a qual os
indigenas ndo tinham defesas em seus proprios organismos, necessitando, portanto, de
procedimentos terapéuticos e medicamentos também externos.

Com incidéncia alta entre os Karaja, causando muitas mortes, o velho pajé
provavelmente incentivou seus filhos a tomarem parte nesse conhecimento, acessivel por meio

da escola missionéria, para atacar os maleficios oriundos das doencas vindas de fora.

368 BERGOLD, E. A. Out of the Heart of Brazilian Jungles. Review and Herald. Takoma Park, Washington, D. C.,
v. 111, n. 51, december 20, 1934, p. 14.
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Novamente, ressaltamos, que o comportamento do velho pajé Karaja denota um
posicionamento intercultural critico, pois tinha como meta ndo o interesse no discurso e nas
praticas protestantes dos missionarios, mas sim a sobrevivéncia fisica e epistémica de seu povo,
ao adquirir conhecimentos e, consequentemente, medicamentos que garantissem o combate as
doengas, mantendo seu povo livre delas.

Em suma, tanto o posicionamento dos povos indigenas como dos missionarios sustenta
a tese da resisténcia indigena, na primeira metade do seculo XX, em relacdo aos baixissimos
ou até nulos resultados concernentes as tentativas empreendidas pelos missionarios protestantes
de cristianiza-los.

Fazendo referéncia as missOes catélicas, Horta Barboza escreveu em 1919: “ndo ha
indios que abandonem suas crencas e cerimonias para adoptar as dos padres, praticando-as
quando muito simultaneamente os raros individuos que acceitam estas ultimas’3°

Entre novembro de 1934 e mar¢o de 1935, o médico Julio Paternostro (1908-1950)
visitou o Vale do Araguaia e num periodo posterior (maio a setembro de 1935) percorreu o
Vale do Tocantins “com o objetivo de colhér material para conhecer a distribuicdo da imunidade
da febre amarela” (PATERNOSTRO, 1945, p. 16) naquelas regies. Enviado pelo Servigo de
Febre Amarela, ao percorrer as margens do Rio Araguaia, suas observacoes, registradas na
narrativa memorialistica Viagem ao Tocantins, corroboram a baixa influéncia das missdes
protestantes:

Frades franceses e uns poucos pastores de origem saxbnica ensaiam, ha meio
século, impor a civilizagdo crista entre os habitantes da margem do Araguaia.
A grande abnegacdo e esforcos que empregam ndo correspondem aos
resultados. O meio fisico e social dilui a catequese.

Os indios séo turistas das missdes. Visitam-nas na estagdo da séca, quando o
caudal os atrai. Na estacdo das chuvas, as aguas interiores, a reduzida
agricultura os retém nas malocas (PATERNOSTRO, 1945, p. 343).

Para Paternostro, os parcos resultados da acdo evangelizadora sobre os indigenas tinham
uma explicacéo na trajetoria evolutiva dos mesmos, pois, como primitivos, a estrutura mental
deles impedia 0 alcance imediato da “evolugao cerebral da espécie humana contemporanea, que
se modificou pela instrugdo obrigatoria e adaptacdo a uma técnica desenvolvida”.

Ao situa-los em um tempo anterior na trajetéria linear e evolutiva da humanidade, é
negar-lhes a coetaneidade e, consequentemente, a capacidade de cogni¢do, 0 autor escreveu, 0S

raros casos de indigenas integrados a civilizac¢do, ou seja, ao cristianismo, expressavam “apenas

369 Horta Barboza, 1919, p. 10.
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a capacidade de imitacdo da espécie humana e ndo a alteracdo de sua estrutura mental”
(PATERNOSTRO, 1945, p. 343).

Posicionamentos como o de Patternostro corroboram teorias como as de Norbert Elias
e de Reinhardt Koselleck em relacao a organizacéo social e a capacidade de abstragédo na criagcdo
de conceitos mais elaborados, como o de tempo, por exemplo. Para esses teodricos, “quanto
maior o nivel de interferéncia do tempo na organizacdo da sociedade, referindo-se a coagéo
social (ELIAS, 1998), maior sera seu nivel de complexidade em termos de organizacéo politica,
econdmica, social e, por que ndo dizer, cognitiva também” (NAZARENO, 2018, p. 3)3”°. Esse
posicionamento € criticado por Elias Nazareno (2018, p. 8), a partir da interculturalidade critica.
Para ele,

0 conhecimento cientifico seria utilitarista, monocultural, homogeneizador e
simplificador, atuando como uma espécie de decodificador de elementos da
realidade, sendo, entretanto, descontextualizado. Baseado, em grande parte,
na perspectiva do dualismo radical de Descartes da representacdo do corpo
como natureza, da separagdo entre disciplina metddica e o imponderavel, da
teoria e da pratica (DUSSEL, 2008; QUIJANO, 2005), tal modelo impediu a
manifestagdo e mesmo a sobrevivéncia de “outras formas de saber ndo
redutiveis a esse paradigma” (SANTOS, 2010, p. 183). Nao por acaso,
Gadamer (2009, p. 30) fez alusdo ao que Heidegger denominou como
“pensamento calculador” e advertiu: “é preciso conquistar um novo equilibrio,
de modo que nosso pensamento ndo se esgote apenas no dominio (e
exploracdo) da natureza, isto é, na disponibilizacdo de tudo — n6s mesmos
inclusive”.

De maneira geral, Paternostro apontava para esse tipo de conhecimento e também para
a dita superioridade religiosa do cristianismo frente & cosmologia indigena. Se por acaso algum
indigena se denominasse cristdo, isso implicava somente em uma atitude mimética, pois 0s
indigenas eram destituidos de capacidade intelectual que os habilitasse a assimilacdo de tais
preceitos.

Para além do caréter evolutivo e subalternizante da escrita de Paternostro, suas analises
corroboram 0s poucos resultados da evangelizacdo protestante na primeira metade do século
XX e, mais do que isso, apontam para o carater de resisténcia imposto aos missionarios pelos
indigenas por meio de relagdes interculturais criticas. Conviver com 0s missionarios e até

mesmo aceitar a assisténcia promovida por eles na area da educacao ou da saude, como vimos,

370 para uma discussdo mais detida sobre o tempo e os povos indigenas ver: NAZARENO, Elias. Histéria, tempo
e lugar entre o povo indigena Bero Biawa Mahadu (Javaé): a partir da interculturalidade critica, da decolonialidade
e do enfoque enactivo. In: Marcos de Jesus Oliveira. (Org.). Direitos humanos e pluriversalidade: conexdes
tematicas. Oled.Curitiba: Editora Prismas Ltda, 2017b, v. 01, p. 85-118; ARAUJO, O. C. G.; NAZARENO,
ELIAS; PEREIRA, T. M. G. Tempo, lugar e interculturalidade na perspectiva dos estudantes indigenas do curso
de educagcdo intercultural da UFG. ESPACO AMERINDIO (UFRGS), 2019, no prelo.
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para longe de demonstrar “conversdo” denotava a apropriagdo de conhecimentos pertinentes
necessarios para as relac@es assimétricas estabelecidas entre indigenas e ndo indigenas.

Em 1947, o médico-militar Othon Xavier de Brito Machado (1947, p. 9), em sua
monografia Contribuicdo ao estudo dos indigenas brasileiros, asseverou que os Iny nao
“demonstram maior interesse pelo Cristianismo, seja Romano ou Protestante (apesar de,
aqueles que pertencem a aldeia de Fontoura, fazerem algumas restricdes a certos alimentos),
mas ndo hostilizam os Sacerdotes, apreciando mais aquele que lhe da presentes”.

Ubirajara de Farias Prestes Filho (2006, p. 241) afirma que “a despeito das diversas
tentativas de conversao realizadas por missionarios catdlicos e protestantes, os Karaja se
mantiveram conservadores em sua visdo de mundo, ndo acontecendo entre eles movimentos de
conversdo”. Paulo Julido da Silva (2016, p. 168) corrobora esse argumento ao entender que
embora 0s missionarios batistas tenham evangelizados os indigenas do entdo norte de Goias
(Kraho e Xerente),

entre 1925 e 1939, ndo obteve o éxito desejado pelos lideres da denominacéo,
haja vista as constantes criticas e as tentativas de desisténcia por parte dos
missionarios envolvidos no projeto em questdo. Apoés treze anos de tentativas
de evangelizacdo dos nativos, a JMN [Junta de Miss6es Nacionais] decidiu
que deveria permanecer com projetos de evangelizagdo do interior, mas que o
alvo a ser alcangado seria a populagéo sertaneja.

André Amaral de Toral (1996, p. 12) alude as nocdes de “segredo” e “mistério” em que
estdo envoltos os Iny para se manterem alheios as inUmeras tentativas de salvacdo e de
civilizagdo. Para ele “[a]s mulheres ndo podem saber muitas coisas, 0s jovens outras € 0s tori,
“brancos”, sao mantidos em graus varidveis de muita a total ignorancia”. Algo ja percebido por
Boaventura Ribeiro da Cunha, do Conselho Nacional de Protecio aos indios, quando escreveu
sobre os Karaja para a coletinea “Indios do Brasil”, organizada por Candido Mariano da Silva
Rondon:

O civilizado para éles, mesmo o missionario, é sempre considerado como um
forasteiro, que quer saber sua vida para melhor destrui-la. Poucos felizardos
adquirem total confianga da maioria duma tribo, para se assenhorearem do seu
vocabulario, de suas crencas, de suas verdadeiras tradi¢des. Muitas vézes eu
vi, entre Carajas e cristdos do Aragudia, pessoas que se julgavam
conhecedoras do idioma “inam” e quando se punham a emprega-lo ouviam
boas gargalhadas dos assistentes... Eu mesmo descobri vérias vézes,
colhedores de informagdes que recebiam prontamente as respostas as suas
perguntas e que no entanto estas em nada correspondiam a realidade! (1953,
p. 185).

Ponderagdes como as de Toral e Cunha apontam para a atualiza¢do do povo Iny no que
concerne as relagdes interculturais estabelecidas desde a secular historia dos contatos com 0s
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ndo indigenas, fossem bandeirantes, sertanistas, missionarios ou outros. Em conversa realizada
em 01 de agosto de 2018, com um grupo de estudantes Javaé do Curso de Educacdo Intercultural
Indigena (CEII), para melhor compreendermos, dentre outros assuntos, as distincGes entre
Karaja e Javaé, Samanta Maluaré Javaé Araujo, da Aldeia Canoana, Ilha do Bananal-TO,
afirmou ndo poder nos revelar o nome do adereco utilizado pelos dancarinos durante a festa de
Aruana por se tratar de segredo.

Considerar a exiguidade nos resultados da evangelizagéo protestante, no inicio do século
XX, entre os Iny, ndo significa isentar tais missdes de retomar suas atividades entre os indigenas
nas décadas posteriores a 1930, por ora, cumpre ressaltar que para o periodo em andlise o que
prevaleceu foi a atitude Iny como um projeto politico e epistémico de resisténcia intercultural

critica.
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CONSIDERACOES FINAIS

Ao finalizar este trabalho retomamos alguns pontos discutido ao longo do estudo.

Inicialmente ressaltamos, na primeira parte, duas trajetorias: uma académica e outra
historica. Ambas fundamentais para a compreensao dos processos de resisténcia forjados pelos
Javaé ao longo da histdria dos contatos com os ndo indigenas concernentes, por um lado, aos
pressupostos de analise utilizados neste estudo, portanto, de natureza epistemoldgica, e, por
outro, aos processos de pacificacdo, aldeamentos e isolamento dos Javaé em relacdo aos nao
indigenas no decorrer do final do século XIX e no século XX, nesse caso, referente a historia
dos contatos entre o povo Javaé e 0s ndo indigenas.

Na primeira se¢do, vimos a importancia do estado do conhecimento sobre as missdes
protestantes entre 0s povos indigenas brasileiros, no periodo de 1980 e 2016, desenvolvido em
diversos programas de Pds-Graduacdo das Ciéncias Humanas no Brasil por dois motivos
basicos: em virtude do crescimento do nimero de evangélicos nas Ultimas décadas e também
pelo elevado interesse referente as tematicas da diversidade e da identidade, sobretudo a partir
do marco constitucional de 1988. Marco importantissimo para a ruptura com o bilinguismo de
transicdo e para a proposicao de novas categorias analiticas para o estudo da diversidade, como
a interculturalidade critica.

Se até 1970, os povos indigenas estavam ausentes da historiografia regional e nacional,
é nessa década que dois linguistas-antropélogos venezuelanos (Mosonyi e Gonzalez) cunharam
o termo interculturalidade, posteriormente, acrescido do termo “critica”, em 1990, por
Catherine  Walsh. Também conhecida por decolonialidade, para Walsh (2013), a
interculturalidade critica implica em reconhecer a ndo existéncia de um lugar nulo de
colonialidade simultaneo as estratégias de resisténcia por parte de povos como os indigenas,
continuamente submetidos aos projetos civilizadores de subalternizagéo de suas epistemologias
(NAZARENO, 2017b).

Pelo viés da interculturalidade, o longo percurso que vai do periodo colonial até a
contemporaneidade foi visto em suas quatro etapas: (1) do inicio da colonizagdo até 1840, com
a predominancia quase hegemonica de atuacdo dos jesuitas sobre os povos indigenas; (2)
primeiras décadas do século XX, até 1970, regidas pelo bilinguismo de transicdo ou de
civilizacdo (PIMENTEL DA SILVA, 2006), encampado por agéncias evangelizadores e
civilizadoras, como o SIL, resultando em prejuizos linguisticos para as epistemologias
indigenas, por terem em vista o conhecimento das linguas maternas com o propésito de traduzir

textos biblicos para a evangelizacéo dos povos contatados; (3) de 1970 a 1980, periodo marcado
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por transformacdes politicas e académicas, dentre elas, a concepcdo de bilinguismo que deixa
de ser entendido apenas no seu carater transicional ou civilizador para significar a importancia
das culturas locais, como os conhecimentos, as relacbes com a natureza, a espiritualidade, a
ancestralidade dos povos indigenas; e, por fim, (4) de 1980 a atualidade, cujo marco principal
é a Constituicdo de 1988, ao reconhecer o carater pluriétnico e plurilingue do Brasil, rompendo,
definitivamente, com o bilinguismo de transicao.

Acompanhando esse percurso revisionista, avancamos em direcdo a contribuicdo
epistemoldgica posta pelo grupo transdisciplinar de pesquisadores do coletivo M/C/D, desde
categorias basicas como colonialidade e decolonialidade (interculturalidade critica). Categorias
fundamentais para o desenvolvimento deste estudo em virtude de seus multiplos
desdobramentos: ter evidenciado ndo apenas os padr@es de poder impregnado nas relacdes
estabelecidas entre Javaé e missionarios protestantes, mas, principalmente, as estratégias de
resisténcia a colonialidade e, por implicacdo direta, a visibilizacdo de povos historicamente
subalternizados; e ter subsidiado o olhar critico a historiografia regional a partir de estudos
pautados pelo enfoque enactivo, ou seja, pela acdo corporizada no mundo como base a
cognicéo.

Na segunda secdo, o referencial espacial do povo Java€é, embasado no Berohoky (o rio
Araguaia) e seus tributarios, como o Bero Biawa (o rio Javaés), evidenciou a percepg¢do que
eles tém do ambiente como um lugar que fornece também um referencial identitéario e “inverte”
os referencias ocidentais de norte e sul. Os conceitos iboko [iboo na fala masculina] (rio acima)
e iraru (rio abaixo), além de indicar os referenciais cosmoldgicos que os tornam Itya Mahadu,
“o Povo do Meio”, concatenam-se diretamente com a expressao “descer”, largamente utilizada
pelos missionarios protestantes em suas viagens pelo rio Araguaia, pois saiam de uma regido
mais alta (sul, em Leopoldina, atual Aruand) para uma regido mais baixa (norte, em Conceigéo
do Araguaia).

Ou seja, se as convencdes de direcdo espacial ocidentais seguissem a epistemologia
indigena, o norte situaria na parte mais alta e o sul na parte mais baixa. Isso coloca em clara
evidéncia as imposicoes da colonialidade do poder e do saber que, a par da enacédo, base dos
processos cognitivos mediados pelo corpo, fazem prevalecer conceitos contraditorios, de
acordo com a percepcdo corporal, ao afirmar que na parte baixa do rio Araguaia esta o
referencial norte e na parte alta o sul.

Esse conhecimento que privilegia a mente em detrimento do corpo, do qual estavam
imbuidos muitos missionarios em suas préaticas evangelizadoras e civilizacionais, era, muitas

vezes, indiferente as cosmologias dos povos indigenas. Fato que nos leva a conjeturar que o
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discurso e a préatica protestante ndo encontravam respaldo no ambiente indigena, pois todos 0s
seus referenciais cosmoldgicos se vinculavam a uma histéria de origem criada por um espirito
como Tanypxiwe, o heroi Javaé.

Vale ressaltar a narrativa de Davi Kopenawa (Yanomami), quando da evangelizacao
protestante de seu povo, que se iniciou em 1958 e se estabeleceu entre 1963-64. Em seu texto,
Teosi, o deus criador e absoluto dos missionarios ndo tinha correspondéncia com Omama, 0
criador dos antigos brancos e dos antepassados dos Yanomami, morava em um lugar distante,
fato que impossibilitava o contato com ele, a ndo ser por meio de suas palavras (a biblia), da
mesma forma que, num momento de epidemia, ndo pode curar o seu povo das doencas levadas
pelos ndo indigenas (KOPENAWA,; BRUCE, 2015, p. 254-273). Toda essa situagdo contribuiu
para que os Yanomami deixassem de imitar Teosi e passassem a considerar suas palavras como
mentiras divulgadas pelos missionarios protestantes.

Desconhecendo a epistemologia dos povos Iny, o discurso e as praticas dos missionarios
protestantes, quando imitados pelos Iny, poderiam transparecer uma atitude performatica, de
negociacdo e de resisténcia, esta ultima ja bastante praticada pelos Javaé, em virtude das
circunstancias a que foram submetidos na segunda metade do século XVIII.

Desde o final do século X VI, vérias expedi¢cdes militares percorriam o atual territorio
da regido central do Brasil, incluindo Iny Olona ou ljata Olona (a Ilha do Bananal). A trajetdria
historica dos contatos dos Iny, segundo a narrativa oficial e colonizadora, esteve eivada de
eventos dramaticos ocorridos antes e depois de 1775, ano da “conquista” pacifica dos Javae e
Karaja, no contexto da decadéncia das minas de exploracdo aurifera da Capitania de Goias. O
acordo de paz foi utilizado como dispositivo da politica pombalina para liberar dos entraves
naturais (0s povos indigenas) as regides com potencial para exploracdo de riquezas e formacéo
de fazendas de gado. O resultado, como vimos, foi a politica de aldeamentos que expressava
um duplo interesse (da Coroa Portuguesa e da Igreja) reunidos no Padroado Régio, sistema que
predominou oficialmente no Brasil até o advento da Republica. Por ele, os agentes da
Cristandade deram inicio a cristianizacdo dos Javae desde uma perpectiva eurocentrada e
universalizante, os situando em um patamar anterior e inferior a perspectiva europeia.

Tanto no momento forjado do acordo de paz quanto nos aldeamentos (em virtude das
duras condicdes a que os Javaé foram neles submetidos), a postura intercultural de resisténcia
se evidenciou. Na primeira, por afirmarem serem donos das terras que o Rei de Portugal
almejava explorar e, na segunda, pelo isolamento no interior da Ilha do Bananal ao longo do
século X1X, buscando fugir dos maus tratos a que foram submetidos nos aldeamentos. As duas

posturas foram vistas na secdo dois.
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Na parte dois, adentramos na escrita missionéria protestante e vislumbramos um
prognostico do que poderia ser uma missdo protestante entre os povos indigenas do Vale do
Araguaia nos relatos de viagem dos quatro missionarios estrangeiros (William Azel Cook,
Frederick Charles Glass, Archibald Macintyre e Raymond Brooke Clark), que percorreram a
regido entre 1897 e 1922, de uma maneira abrangente e, sobretudo, voltada ao povo Javaé.
Mediante a resisténcia deles em se manterem isolados como estratégia para escapar as acdes
evangelizadoras e civilizadoras, até aproximadamente os anos 1950, no periodo delimitado, o
povo Javaeé da aldeia Imotxi foi contatado por Raymond Clark e sua comitiva em 1922.

Especificamente na secdo 3, delineamos as perspectivas dos missionarios concernentes
aos povos indigenas do entdo norte de Goids. Isso significa que em seus planos, eles
intencionavam abranger o maior nimero possivel de indigenas, o que justifica a defesa deles
em buscar um local onde pudessem aglomerar varios povos em apenas uma base missionaria.
Salientamos que o periodo da primeira viagem de conhecimento — a de William Azel Cook, em
1897 — ocorre apenas um ano depois da instalagdo do primeiro missionario dominicano na
regido ao norte da llha do Bananal — Frei Gil Vilanova, em 1896 — dando origem ndo sé a cidade
de Conceicdo do Araguaia, no Para, como também as futuras disputas e conflitos pela
evangelizacdo dos povos indigenas por parte dos missionarios protestantes e catélicos.

Cook, Glass, Macintyre e Clark personificavam projetos continentais de evangelizacéo
protestante, tendo em vista que representavam agéncias missionarias que vislumbravam ou
mantinham missdes em outros paises da América Latina. Para além da interculturalidade visivel
nas narrativas das viagens de conhecimento, pois buscavam conhecer a regido para futura
instalacdo de base missionaria protestante, compreendemos, por um lado, o alinhamento da
perspectiva evangelizadora dos missionarios com a politica indigenista do Estado brasileiro
naquele momento e, por outro, a resisténcia dos povos indigenas, como os Krahd, mediante a
proposta de implantacdo de uma escola em sua aldeia, uma clara alusdo de que 0s povos
indigenas compreendiam muito bem o projeto civilizacional dos missionarios: a oferta da escola
se traduzia em tornar-se cristdo e ser assimilado a sociedade brasileira.

Ou ainda guando eram eles que solicitavam, como os Xerente, fato que levou Cook a
empreender sua viagem de conhecimento. A reivindicagdo por escola tinha um cunho
meramente de negociacdo para com a sociedade do entorno e ndo uma intencdo em aderir a
proposta religiosa dos missionarios.

Na secdo quatro, analisamos a heranca epistémica dos missionarios protestantes
fundamentada na longa trajetdria de construcdo da hybris do ponto zero, pela qual eles se

posicionavam desde uma plataforma pretensamente neutra de observacao a fim de classificar
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assimetricamente os povos indigenas encontrados. Ao tempo em que compartilhavam nogoes e
principios com os etnologos da época, como Ehrenreich e Fritz Krause, 0s missionarios
reproduziam concepcdes sobre o povo Javaé pautadas em informacdes obtidas com os Karaja
OU com outros viajantes. Dentre essas concepcdes, estava a nogdo de serem, junto com os Karaja
e 0s Xambiod, um povo Unico. Sustentada ao longo do século XX pela literatura etnogréfica e
antropoldgica, essa nogdo vem sendo questionada desde o inicio do século XXI no dmbito da
pesquisa antropoldgica e pelo povo Javaé que, em sua autopercepcao, se reconhece como um
povo Unico, com aspectos identitarios, linguisticos, ancestrais, histéricos e epistemoldgicos
proprios.

Na secdo quatro ainda evidenciamos as estratégias de resisténcia tanto dos Karaja (ao
se reconhecerem soberanos em suas terras, como reconhecido por Glass) tanto dos Javaé. Estes
detinham um conjunto de estratégias visando a manutencdo da postura isolacionista que
assumiram ao longo do século XIX: mecanismos para ocultar os caminhos até as aldeias,
sobretudo dos ndo indigenas; eliminar a presenca de ndo indigenas em suas aldeias, caso
conseguissem entrar, pela condenagdo a morte ou pela expulsdo compulséria. Em que pesem
as mediagdes “diplomaticas” dos Karaja nas relagdes entre os missionarios e os povos indigenas
do entdo norte de Goiés e, principalmente, nas relacdes destes com os Javaé, seu isolacionismo
contribuiu, naquele momento, para assegurar os parcos resultados obtidos pela acdo missionéria
implantada na Ilha do Bananal, entre 1925 e 1937.

Na parte trés, trabalhamos as vozes que desde o Império Brasileiro defendiam a
evangelizacdo dos povos indigenas, ndo por agéncias missiondrias internacionais, mas pelos
préprios brasileiros. Até o inicio da RepuUblica, ao que parece, nenhuma igreja tinha como
projeto institucional a implementacdo de uma base missionaria entre os povos indigenas,
embora houvessem debates entre as liderancas protestantes nesse sentido.

Benedicto Odilon Propheta se destacou como uma dessas vozes, principalmente, porque
defendia no periédico O Jornal Baptista, de circulacdo nacional, o envio de um missionario
para atuar entre os povos indigenas do entdo norte de Goias. Sua viagem de conhecimento, em
1923, representou, naquele momento, a articulacdo da Convengdo Batista Brasileira nesse
sentido, algo que se efetivou em 1926, com o trabalho de Zacharias Campello, que passou a
atuar entre os povos Krahd e Xerente e, pelo que tudo indica, deu continuidade, com outras
pessoas, ao trabalho da Misséo Inglesa quando, em 1937, esta encerrou suas atividades em Furo
de Pedra.

Nessa se¢do, ainda vimos a articulagcdo das missdes britanica e estadunidense para

instalar uma base missionaria na Ilha do Bananal, em toda a sua trajetoria: das viagens de
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conhecimento, a implementagdo da missdo em si e seu encerramento. Trajetdria permeada pelos
contatos com os indigenas da regido de maneira geral e ndo apenas com o povo Javaé. Uma
peculiaridade evangelizadora secularmente praticada dadas as suas peculiaridades: abranger o
maior numero de indigenas possivel em uma base missionaria unica.

De maneira especifica, na se¢do cinco, vislumbramos o debate sobre as missdes
indigenas no contexto latino americano, o entrelagamento entre as propostas missionarias e as
intencdes civilizadoras do SP1 e o protagonismo de diversas liderancas protestantes no contexto
nacional a época, marcada pela concepcao de bilinguismo transicional, pois tinha como meta a
insercdo do indigena a vida nacional. Tendo isso em perspectiva, as propostas de missdo
protestantes incluiam acdes que abrangiam, para além da religido, as areas da salde e da
educacdo, com modelos de atuacdo missionaria externos, denotando a interrelacdo entre os
interesses das agéncias de missdes internacionais, no plano externo (inclusive com o modelo de
educacao industrial), e as igrejas protestantes do pais, no plano interno.

Havia uma prerrogativa amplamente divulgada de que a incorporacédo do indigena a vida
nacional como mao-de-obra qualificada contribuiria para 0 aumento da riqueza nacional,
expressao que se traduzia numa espécie de engrandecimento nacional. Ressaltamos,
novamente, que a ruptura com esse tipo de bilinguismo civilizacional ocorreu apenas em 1988,
tendo em vista 0 marco constitucional que reconheceu no Brasil seu carater pluridiverso e
possibilitou aos povos indigenas o direito a uma educagdo propria.

Desde entdo, o surgimento de cursos como o de Educacéo Intercultural Indigena da
Universidade Federal de Goias, em 2007, tem contribuido para que muitos estudantes analisem,
junto as liderancas de suas aldeias, a evangelizacdo de missionarios cristdos na atualidade,
desde uma perspectiva intercultural critica. Embora o contexto atual extrapole o periodo de
estudo delimitado nesta tese, o contato com os estudantes ao longo destes quatro anos foi
suficiente para observar esse posicionamento. Reiteramos que trazer a tona 0s mecanismos
utilizados pelas missdes para evangelizar os indigenas do entéo norte de Goias, com énfase para
0 protagonismo de resisténcia dos Javaé, no periodo de 1897 e 1937, contribui fortemente as
andlises, problematizacdes e criticas elaboradas pelos préprios indigenas atualmente.

Assim, praticamente todas as propostas missiondrias protestantes, em sua esséncia,
tinham como escopo a incorporacdo do indigena ao mundo do capital e do trabalho, com
prejuizos concernentes aos seus conhecimentos linguisticos e medicinais, cosmologias,
percepcdo do ambiente, dentre outros. Todavia, em que pesem todas essas propostas, inclusive
veiculadas nos periddicos protestantes de circulacdo nacional no periodo mencionado por

pessoas que defendiam o inicio das atividades missionarias pelas igrejas instaladas no Brasil,
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oficialmente, prevalecia o desinteresse institucional em projetos desse tipo por falta de verbas
e por se acreditar ser um trabalho sem futuro em funcédo das perspectivas de desaparecimento
iminente dos povos indigenas. A Convencao Batista Brasileira, da qual B. O. Propheta fazia
parte, deu inicio aos trabalhos desse cunho de 1925 em diante.

Prevalecia, nas propostas missionarias, a concep¢do de uma interculturalidade que
oportunizasse aos missionarios o aprendizado das linguas maternas indigenas e o ensino da
lingua portuguesa. Para eles, a comunicacdo se colocava como um entrave poderoso contrario
aos propdsitos evangelizadores. Ao que tudo indica, realmente, o desconhecimento das
indmeras linguas indigenas contribuiu significantemente para o insucesso missionario, nas
primeiras décadas da Republica, na Ilha do Bananal.

A secdo cinco também analisou a viagem de conhecimento de Benedicto Odilon
Propheta, Unico brasileiro entre os missionarios compulsados a realizar tal empreendimento
com intuito de dar inicio a evangelizagdo dos povos indigenas da Ilha do Bananal, propriamente
dito. Propheta se distinguia ainda dos missionarios estrangeiros por ndo dar crédito as
concepcdes fatalistas de desaparecimento dos povos indigenas brasileiros e por contestar a
no¢do do indigena como preguicoso, algo que para ele se estendia aos brasileiros como um
todo, porém, sua narrativa permanecia arraigada a heranca epistemoldgica da racionalidade
moderna na classificacdo dos povos a partir do critério racial e temporal, ao distinguir o0s
selvagens dos civilizados.

De missionario, Propheta passou a atuar na Sociedade de Geografia do Rio de Janeiro a
época, lugar de onde se envolveu em polémicas, cuja repercussdo se deu em Goias, no Brasil e
nos Estados Unidos. Tal situagcdo demonstrou o interesse em povos ndo contatados no Brasil
ndo apenas entre 0s missionarios como também na antropologia dos Estados Unidos, algo
parecido com o interesse dos etnélogos alemaes no limiar dos séculos XI1X e XX.

Na secéo seis a abordagem foi sobre as missdes inglesa e estadunidense instaladas na
Ilha do Bananal, seus protagonistas e a¢des nas areas da evangelizagéo, da salde e da educacéo,
buscando percorrer toda a sua trajetdria de atuacdo. Evidenciamos a territorialidade estabelecida
na regido ao contrapor agentes missionarios e catdlicos.

Ambos buscavam influenciar os povos indigenas desde um posicionamento conflitivo,
ao disputar territorios e a influéncia sobre os povos ali estabelecidos, sem levar em consideracédo
esses proprios povos. Em relacdo aos Javae, especificamente, no periodo em analise, 0s
dominicanos projetaram estabelecer lugares onde pudessem evangeliza-los para fazer frente aos

protestantes, que chegaram para ficar, a partir de 1925.
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Foi entre os Javae que, segundo Audrin (1947), os dominicanos obtiveram os maiores
resultados, devido as visitas recorrentes as aldeias Javae e o retorno desse povo a Conceigdo do
Araguaia, onde participavam de atividades educativas, eram evangelizados e batizados.
Acontecimentos que sobrevivem ainda na memoria de varios indigenas Javaé com gquem
conversamos durante a elaboragao desta pesquisa.

Buscando apoio entre as autoridades constituidas, como a do préprio governador do
estado de Goias a época, 0os dominicanos denunciavam 0s protestantes como invasores que
usavam a evangelizacdo como pretexto para atentar contra a soberania nacional, principalmente
porque mantinham vinculos com os Estados Unidos. O que estava por tras dessas denuncias
era, ndo apenas a primazia na evangelizacdo, como também sua completa exclusividade em
uma regido onde se concentrava um indice grande de povos indigenas.

Vislumbramos, nessa secdo, como algumas praticas protestantes eram similares as
praticas dos capuchinhos, responsaveis pelos aldeamentos indigenas no século XIX, e dos
préprios dominicanos, na primeira Republica. Esse dado aponta para a permanéncia na maneira
de conduzir a tarefa evangelizadora e civilizacional das missdes cristds, a despeito da
especificidade dos lugares, dos povos indigenas e do periodo em que foram executadas, ou seja,
educacao e evangelizacdo sustentavam os projetos civilizadores encampados pelos missionarios
em seus contatos assimeétricos com os povos indigenas, no entdo norte de Goias.

Por isso, ao chegar no século XX, tais povos ja detinham uma experiéncia de resisténcia
de longa duracdo, como a dos Javaé, que se isolaram o quanto puderam dos contatos com 0s
ndo indigenas, incluindo os proprios missionarios. Aceitar ou ndo a oferta missionaria de
implantacdo de uma escola entre eles, muitas vezes apontava para a postura de negociacéo, a
fim de apreenderem cddigos linguisticos e politicos que os subsidiassem no contato com a
sociedade envolvente. Postura forjada nos contatos em que, quase sempre, eles eram situados
em um patamar subalternizante.

Dessa forma, ao reconhecer a exiguidade nos resultados das missfes protestantes
estrangeiras — fato corroborado por membros do SPI (Horta Barboza-1919), médicos (Julio
Paternostro-1947), padres (Audrin - 1963) e antropblogos e historiadores (André Amaral de
Toral-1992 e Ubirajara Prestes Filho-2006) - que por volta de 1937 deixaram de atuar no
povoado de Furo de Pedra e em Piedade, regides norte e sul da Ilha do Bananal, expressa-se
uma postura de resisténcia produzida, ndo apenas nos contatos com 0S Missionarios
protestantes, mas forjada no longo contexto de contato assimétrico com 0s ndo indigenas.

Essa exiguidade nos resultados relativa ao trabalho missionario protestante expressa,

sobretudo, o que era inadmissivel, muitas vezes, aos agentes protestantes, herdeiros da episteme
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pautada pela racionalidade moderna: o fato de que os povos indigenas e o0s Javaé,
especificamente, eram sujeitos capazes de rejeitar o que lhes estava sendo oferecido pelos
missionarios  simplesmente porque nao acreditavam nos discursos protestantes,
descontextualizados em relacéo ao lugar — fonte vital para a construcédo identitaria — onde eles
estabeleciam suas vivéncias, aprendizados e relacdes com o mundo visivel e invisivel.

Elucidar essa trajetoria de resisténcia aos projetos evangelizadores e civilizadores é téo
importante quanto desocultar a prépria histéria do povo Javaé, suas epistemologias e
perspectivas interculturais criticas, invisibilizadas até recentemente.

O isolamento dos Javaé teve um papel fundamental em relacdo ao quase nulo resultado
da evangelizacdo protestante entre eles. Tanto nas viagens de conhecimento empreendidas no
Vale do Araguaia, entre 1897 e 1923, como nas visitas ao interior da llha do Bananal, os
missionarios protestantes efetivavam contatos mais perenes com os Karaja, os mediadores de
relagdes “diplomaticas™ entre aqueles e os Javaé. Isso justifica 0 motivo pelo qual os Karaja
surgem recorrentemente nesta tese.

O fato de mediarem as relagdes, de serem “contratados” como remadores, COMo 0S
responsaveis, muitas vezes, para obtencdo de alimentos e até como guias as aldeias Javaé, faz
com que, na escrita missionaria protestante, os Karaja fossem largamente retratados. Eles
tiveram um papel fundamental nesses contatos. Sem menciona-los, ndo seria possivel realizar
esta pesquisa, contudo, nossa atencdo se assentou nas estratégias de resisténcias decoloniais
assumidas pelos Javaé contra as acdes evangelizadoras dos missionarios protestantes, sendo o
isolacionismo uma dessas principais estratégias.

Importante ressaltar que muitas indagacgdes ndo foram sanadas neste estudo, porém sua
elaboracdo foi essencial para delinear um inicio de conversa com os diversos participantes que
se dispuseram a contribuir com esta pesquisa, pois o estudo concernente as missdes protestantes
na llha do Bananal, estado do Tocantins, mais do que desvelar aspectos da historia do
protestantismo missionario no Brasil, nas primeiras décadas do século XX, apontou para 0s
processos de resisténcia postos em pratica pelo povo Javaé, motivado pela historia dos contatos
assimétricos que eles tiveram com os ndo indigenas desde, possivelmente, o final do século
XVII até o final do século XVIII.

O século XIX, conhecido pelo isolacionismo Javaé em relacdo aos nao indigenas, é
marcado também pelas varias tentativas de contato, seja para evangelizacdo ou para integracao,
dos ultimos para com os primeiros. Postura que, como vimos, os Javaé detiveram, mesmo nos

periodos de implantacdo das missdes (inglesa e estadunidense) na Ilha do Bananal, entre 1925
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a 1937, em que pesem as diversas idas dos missionarios as aldeias com definidos propositos
evangelizadores e civilizacionais.

Refletir sobre essa tematica extrapola a hipotese fundamental desta tese — a resisténcia
Javaeé frente aos processos evangelizadores protestantes das primeiras décadas do século XX —
e alcanca o nivel da intraduzibilidade, na acep¢do de Elias Nazareno (notas de sala de aula,
2019), das muitas questfes que envolvem os conhecimentos dos povos indigenas e seus modos
de viver, ser e existir. Questdes que se situam para além da nossa compreensao ocidental que a
todo momento busca enquadrar o “Outro”, nesse caso, os indigenas, em conceitos instituidos
por nds para medi-los dentro de pardmetros que lhes séo totalmente alheios e para os quais eles
parecem sequer estar interessados.

As reiteradas afirmac6es de quase nulidade nos resultados das acdes evangelizadores
entre os Iny no Vale do Araguaia por parte dos proprios missionarios cristdos, de médicos,
militares ou de outras pessoas, se cotejadas com o que escreveu Manuela L. Carneiro da Cunha
e Eduardo Batalha Viveiros de Castro (1985, p. 192) sobre os Tupinamba no século XVI,
corroboram a complexidade em torno da participacdo ou ndo participacdo dos indigenas nas
praticas cristds como sinal de conversdo religiosa. Para 0s antropdlogos, docilidade e
inconstancia caracterizam os Tupinamba em relacdo a evangelizacao jesuita. Por serem ddceis,
eles ndo resistiam a conversdao proposta pelos religiosos, mas também ndo possuiam
continuidade em relagdo a ela. Com um anzol doado, eles se convertiam, com outro, faziam o
caminho contrario, o da desconversdo, afirmam Carneiro da Cunha e Viveiros de Castro.

Compreendemos que o encerramento das missGes aqui em analise na llha do Bananal,
em meados da década de 1930, ndo significou o fim das tentativas de evangelizacéo protestante
dos povos indigena do Vale do Araguaia. A continuidade desse trabalho ocorreu naquele
periodo com a permanéncia de adventistas em Fontoura, aldeia Karaja, e com outros
protestantes brasileiros na regido que posteriormente se tornou a aldeia Macauba (WILDING,
1979; PRESTES FILHO, 2006).

Nas décadas posteriores a 1937, os adventistas (nas aldeias Fontoura e Santa Isabel) e a
Missdo Batista e o SIL (na aldeia Macauba) continuaram seus trabalhos de evangelizacéo entre
os Iny. Contudo, ainda que o “elevado” niimero em termos de batismos (aproximadamente 150
em Fontoura, no periodo de 1970-77, e 200 em Santa Isabel, nos Gltimos quarenta anos) e até a
formacéo de pastores Karaja, permanecia, até recentemente, a dificuldade em se instalar uma
igreja protestante entre os Iny, conforme anélises de Ubirajara Prestes Filho (2006, p. 323).

Atualmente, a maior parte das aldeias Javaé € alvo do trabalho de evangelizacéo de pelo

menos trés igrejas: duas pentecostais (Assembleia de Deus e Congregacdo Cristd) e uma
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neopentecostal (Igreja Mundial do Poder de Deus). Se antes, as missdes protestantes se
caracterizaram pelo resultado praticamente zero em relacéo a evangelizacéo dos Iny, atualmente
a presenca fisica de um edificio, embora pequeno, da Igreja Congregacdo Crista em
praticamente todas as aldeias Javaé e a presenca virtual da Igreja Mundial do Poder de Deus
pela midia televisiva suscitam novas questdes postas pelo atual contexto de luta dos povos
indigenas pela retomada de suas cosmologias ancestrais.

Participantes dos debates veiculados no curso de Educacgdo Intercultural Indigena da
UFG, muitos dos estudantes Javaé com quem conversamos demonstraram um posicionamento
intercultural critico em relacdo a presenca dos evangélicos em suas aldeias, expresso de varias
maneiras: (1) ndo permitir a permanéncia de missionarios interessados em fazer proselitismo
entre eles (Valdemir Filho Texiba Javaé, 02 de fevereiro de 2018); (2) retomar os rituais ou
costumes que ha muito tempo nao se realizavam (Edilson Raburunatu Javaé, segundo semestre
de 2018); (3) discordar da correlagdo feita pelos missionarios protestantes entre o Deus cristao
e Tanyxiwe, o heroi Javaé, responsavel pela origem do mundo (Samuel Saburué Javaé, 25 de
maio de 2017) e (4) reconhecer a fragilidade dos vinculos de participacdo em relacdo as
atividades das igrejas nas aldeias, quando ocorrem (Ademir Kurisiri Javaé, Aldeia Sao Jodo, 18
de outubro de 2017).

Sem pretender fugir a tese central deste estudo, enumerar o posicionamento intercultural
critico dos Javaé retoma o debate posto na ultima se¢do: o baixo resultado conseguido pelas
missdes protestantes no inicio do século XX. Nesse sentido, a presenca de outras igrejas nas
aldeias a partir de 1990 aponta para algo fundamental quando esse assunto é evidenciado: o
protagonismo dos indigenas no que concerne aos processos conversionistas propostos por
pastores ou missionarios.

Com isso, ndo estamos querendo dizer que a presenga dos evangélicos nas aldeias esteja
isenta de interferir nas cosmologias indigenas e, até, no limite, de contribuir para processos
mais dolorosos de crise identitaria, que podem culminar na elevacgéo do indice de uso de drogas,
de violéncia e até de suicidio. Todavia, como esse ndo foi 0 escopo principal desta tese, tais
ponderacdes tém como objetivo deixar claro que a temética inclui questdes complexas que, em
funcdo dos limites deste estudo e de sua propria natureza, ndo foram trabalhadas. Significa que
se abrem possibilidades outras de analises desses assuntos, a partir da propria otica do povo
Javaé, o que pode acarretar uma maior producdo de conhecimento decolonial a respeito da
presenca dos evangélicos entre os povos indigenas, além de contribuir, evidentemente, para
uma maior compreensdo e visibilidade dos Javaé nos meios académicos, sociais e politicos

brasileiros.



330

Dessa forma, esperamos que os Javaé sejam incluidos nas pautas de intengdes dos
pesquisadores interessados em estudar os povos indigenas brasileiros, ndo como meros
“objetos” de estudo, porque nao 0 sdo, € Sim como protagonistas de uma histéria que lhes dizem

respeito.
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