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RESUMO

Esta Tese desenvolve uma reflexdao sobre o projeto de comunica¢dao audiovisual indigena
Video nas Aldeias, da perspectiva de uma de suas bem-sucedidas experiéncias que resultou
na formacdo profissional do documentarista Divino Tserewahu, da comunidade xavante de
Sangradouro (MT). O trabalho apresenta uma etnografia dos encontros entre indios e nao-
indios promovidos pelo projeto, incluindo o da pesquisadora com seus interlocutores;
problematiza o tema da producdo da imagem do grupo e as relagdes da antropéloga com
seus interlocutores para a realizagao da pesquisa de campo. A pesquisaaconteceu em um
momento critico daquela comunidade, com a¢des de implantagdo de um acordo que colocou
termo a um conflito de graves proporg¢des vivido por aquela comunidade com o filho do
titular de uma propriedade lindeira a Terra Indigena Sangradouro/Volta Grande, que
envolveu os produtores rurais de Primavera do Leste, os politicos locais e o governo do
estado, a Comissdo de Direitos Humanos da Camara dos Deputados, o Ministério Publico
Federal e a Funai.

Os trabalhos de campo foram realizados nos anos de 2003 e 2004 em Olinda (PE),
Sangradouro (MT), Campo Grande (MS), Rio de Janeiro (RJ) e Primavera do Leste (MT). Em
2007, 2008 e 2010 outros campos foram feitos em Montreal (Quebec, Canadd), Sao Paulo

(SP) e Campo Grande (MS), respectivamente.

Palavras-chave: indios Xavante. Video nas Aldeias. Indigenismo. Trabalho de campo

etnogréfio.






Xl

ABSTRACT

This thesis develops a reflection about the indians audiovisual communication project Video
in the Villages, from the perspective of one of his successful experiences which resulted in
the professional education of the documentarist Divino Tserewahu, belonging to the Xavante
community of Sangradouro, state of Mato Grosso (MT). The work presents an ethnography
of the meetings promoted by the project, between indians and non-indians including the
meeting between the researcher and her interlocutors; questions the theme of the image
production of the group and the relationships between the anthropologist and her
interlocutors for carrying out her field research. The research happened in a critical moment
of that community, with actions implementing an agreement that put an end to a conflict of
serious proportions involving the son of the owner of a property which made boundaries
with the Indigenous Land of Sangradouro/Volta Grande, that also involved the farmers of
Primavera do Leste and local politicians, the state government, the Human Rights
Commission of the House of Representatives, the Federal Prosecution Attorneys and the
Funai (National Indians Foundation).

The fieldwork was made in the years 2003 and 2004 in Olinda, state of Pernambuco (PE);
Sangradouro, state of Mato Grosso (MT); Campo Grande, state of Mato Grosso do Sul (MS);
Rio de Janeiro, state of Rio de Janeiro (RJ); and Primavera do Leste, (MT). In 2007, 2008 and
2010 other field researches were made in Montreal (Quebec, Canada); Sdo Paulo, state of

Sao Paulo (SP); and Campo Grande (MS), respectively.

Keywords: Xavante Indians. Video nas Aldeias (Video in the Villages). Indigenism.

Ethnographic Fieldwork.
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RESUME

Cette thése développe une réflexion sur le projet de communication audiovisuelle indigéne
Video nas Aldeias (Video dans les villages) de la communauté Xavante de Sangradouro (MT),
selon la perspective d'une de ses expériences les mieux réussies, qui a abouti sur la
formation professionnelle du documentariste Divino Tserewahu. Le travail présente une
ethnographie des rencontres, a l'initiative du projet, entre indiens et non-indiens, y compris
celle de la chercheuse avec ses interlocuteurs; elle pose le probleme du théme de la
production de I'image du groupe et les relations entre I'anthropologue et ses interlocuteurs,
pour réaliser la recherche sur le terrain. La recherche est survenue a un moment critique
pour cette communauté, lors d’actions de mise en place d’un accord qui a mis un terme a un
conflit aux graves proportions, avec le fils du titulaire de la propriété rurale voisine de la
terre indigéne Sangradouro/Volta Grande, et qui a impliqué les producteurs ruraux de
Primavera do Leste et les hommes politiques locaux, le gouvernement de I’Etat, la
Commission des droits de I’'Homme de la chambre des députés, le Ministére public et la
Funai (Fondation nationale de I'indien).

Les travaux de terrain ont été réalisés dans les années 2003 et 2004 a Olinda (PE),
Sangradouro (MT), Campo Grande (MS), Rio de Janeiro (RJ) et Primavera do Leste (MT). En
2007, 2008 et 2010 d’autres ont été effectués a Montréal (Québec, Canada), Sdo Paulo (SP)

et Campo Grande (MS), respectivement.

Mots-clés : Indiens Xavante. Video nas Aldeias (Vidéo dans les villages). L'indigénisme. Le

travail ethnographique de terrain.
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INTRODUCAO

ANTECEDENTES

A tematica de pesquisa desta Tese comecou a delinear-se a partir do meu primeiro
contato com o cinema indigena, durante o“Terres en Vue - 10° Festival Présence
autochtone”, em Montreal (QC.), de 12 a 21 de junho de 2000.Durante esse Festival assisti a
filmes de rituais e dramatizacdao de mitos, cujas narrativas tratavam de mobilizagdes pela
permanéncia nos territdrios tradicionais com um modo de vida auténomo. Nos filmes sul-
americanos, havia um apelo sutil de que s6 eles, os indios, detinham a legitimidade para falar
de suas culturas. Finda a experiéncia, conclui que estava sob o impacto daquelas imagens,
sobretudo, por ter percebido os filmes como documentos etnograficos e a fabricacao deles
como atividade préxima do trabalho do antropdlogo: uma relacdo intencional e de
cumplicidade entre observador e observados, denunciando o ‘corpo a corpo’ com uma
realidade recortada para ser narrada. Mesmo se ja haviamos aprendido com a “antropologia
reversa” de Roy Wagner [1981] que “somos todos antropdlogos”, estava diante de
antropologias que desconhecia e minha questao era a de como aprender com elas.

Confrontei-me, de imediato, com a escassez de literatura sobre o que se denominava
“midia indigena” (“indigennous media”, “médias autochtones”), ao mesmo tempo em que
tomava conhecimento de que todos os paises que abrigavam uma populag¢do indigena
tinham uma estrutura de video indigena (REYNES, s.d.). A “pequena mas dindmica industria
em crescimento” (GINSBURG, 1999: 45) tinha na época, uma producdo estimada em mais de
mil e duzentos titulos, sendo entre estes uma quarentena de filmes de ficgdo, que circulavam
nao apenas em festivais tematicos como no “Native American Film and Video Festival” (Nova
lorque e Washington DC.) ou “Inari Indigenous Film Festival” (Finlandia). TelevisGes locais
comunitarias existiam ou estavam se constituindo, e espacos de difusdo nas redes publicas
vinham ampliando-se para o video indigena, que comecava a ter acesso aos circuitos
televisivos ndo marginais gracas a qualidade das cameras digitais e ao seu baixo custo de
realizacdo.

No Brasil, um projeto que tinha se desenvolvido com o objetivo de promover o

encontro de grupos indigenas com a sua propria imagem havia se transformado em um
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peculiar atelié de formacao de documentaristas indigenas, e estes vinham realizando seus
proprios filmes. Idealizado e implementado em 1986 por Vincent Carelli, o Video nas Aldeias
visava, basicamente, tornar acessivel aos indios o video como meio de informacao,
comunicacao e expressao, e desenvolveu-se com o treinamento de jovens no uso dos
equipamentos e a articulacdo de uma rede de distribuicdo de videos entre estas aldeias.
Inicialmente um dos projetos do Centro de Trabalho Indigenista de S3o Paulo, o CTI, em
2000, o projeto, que ja havia atuado em vinte e sete aldeias no Brasil Central e na Amazonia,
passaria a ter autonomia institucional com estatuto de associacgao civil.

Na medida em que fui conhecendo o Video nas Aldeias, foi-se ampliando meu
interesse e o estoque de perguntas sobre as experiéncias e os documentarios de autoria
indigena. Qual seria a autonomia deste novo especialista dentro da sua aldeia, o nivel de
independéncia de suas filmagens em relacdo a agenda de sua comunidade? Objeto de
intensas disputas politicas (CARELLI, 1998), o que conferia poder a este novo instrumento?
Que motivacOes levavam esses grupos a participarem do Video nas Aldeias? Como eles a
avaliavam, o que tinham a dizer sobre os videos produzidos, o que projetavam como futuro?
Do ponto de vista dos realizadores, como eles enfrentavam sua constru¢do social como
autor, que papel lhe era reservado em sua aldeia, com quais problemas ele deveria negociar
desde as filmagens até a edicdo de um video? Sobre a producdo, haveria distintas
concepgdes no video indigena que o distinguiria dos documentdrios de produgdo
independente? Essaproducdo colocava novas questdes para a etnologia dos respectivos
grupos que a produziam? E quanto ao produto, a quais publicos ele se dirigia, e como neles
circulava?Questdes todas que faziam parte das estratégias de participacdo de cada grupo no
projeto.

Concebi uma pesquisa na qual pudesse praticar a antropologia que eu conhecia. Ou
seja, pretendia traduzir a experiéncia e os documentdrios nos termos das rela¢des sociais
que as produziram. Como etnografia de um encontro intersocietdrio, em contraposicao a

ideia de confronto interétnico, percebia que em torno do termo projeto, outros encontros,

' “0 Centro de Trabalho Indigenista de S3o Paulo é uma organizagdo ndo governamental constituida desde
1979, “por um grupo de antropdlogos e educadores que desejavam estender sua experiéncia inicial de pesquisa
etnoldgica na forma de programas de interven¢do adequadas as comunidades indigenas com as quais se
relacionavam” (GALLOIS e CARELLI 1995, N. n° 2: 49). Desde entdo o CTl atua junto as comunidades indigenas

brasileiras na demarcagdo de seus territérios, projetos econémicos, educacionais e de prote¢do ambiental.
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como as experiéncias sociais de comunicac¢do e expressdo, apontavam para uma confluéncia
de interesses entre indios e ndo indios, onde a mutualidade da procura se mantinha pela
mutualidade de descobertas. O aprendizado e uso do video, ao propiciar encontros entre
membros de sociedades distintas também instigava o encontro no interior delas. Os jovens
realizadores, que tinham como material de trabalho suas préprias aldeias, buscavam no
conhecimento dos velhosos dados para construcao de seus “textos audiovisuais”. Em que
medida esta maior aproximacdao entre geracOes permitia a realizacdo video e o tornar-se

realizador era uma questdo que se acrescentava as demais.

CENARIO ETNOGRAFICO

Faco parte de uma das geragdes que aprendeu antropologia quando o estudo do
homem ndo buscava mais leis universais do género humano, quando a disciplina ja havia
perdido o “primitivo” como seu objeto e a “cultura” como seu paradigma (Clifford 2002).
Fendmenos primordiais como sistemas de parentesco, estruturas de poder, rituais, ndao
podiam mais organizar e explicar em si e por si mesmos uma etnografia (Marcus 1991).
Estava em discussdo a maneira pela qual o saber antropoldgico se legitimava, como o
outroera representado, outro que estava contestando o que havia sido dito sobre ele e a sua
imagem de nativo, que tomava a palavra para se auto-representar e para ter controle sobre
a producdo de sua imagem étnica.

Certamente que estudava uma disciplina muito mais rica em possibilidades de
conhecimento, uma disciplina ndo delimitada por objetos mas sim por rela¢gdes sociais, e, ao
mesmo tempo, era como se tivesse chegado no final da festa, o melhor ja tinha passado. Um
indicativo disso é a listagem dos considerados grandes trabalhos etnoldgicos de campo por
Jean Copans (1996), todos anteriores aos anos 1980, sendo os mais recentes entre eles
aqueles iniciados na década de 1960.”

No Brasil a disciplina estava em pleno desenvolvimento, renovando os estudos sobre

conflitos interétnicos e parentesco, consolidando novas teorias sobre a no¢do de pessoa, a

? Jean Copans (1996: 117) enumera vinte e seis grandes trabalhos de campo, iniciando com o L. H. Morgan
entre os Iroqueses (Estados Unidos) em 1850, e terminando com o de Maurice Godelier entre os Baruya (Nova

Guiné), de 1967 a 1979.
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dadiva, o sacrificio, o pensamento amerindio; os etnélogos continuavam indo a campo por
um longo periodo em boa companhia de equipamentos digitais, aprendendo a lingua nativa,
contraindo malaria, produzindo belas teses, e claro, reproduzindo o ideal heroico do fazer
antropologia.

Inicialmente, pretendi ir a campo conhecer o realizador em seu dia-a-dia na aldeia —
sua histdria, suas relacées e os problemas vividos no local de suas realizagdes documentarias
— prevendo para isso uma estadia de seis mesesa um ano na aldeia.Escolhi a experiéncia
xavante e o realizador Divino Tserewahu por se tratar do videomaker do Video nas Aldeias
com maior autonomia profissional ereconhecimento publico de seu trabalho. Também, o
acesso a este campo tinha um custo menor em relagdo as outras possibilidades, como a
aldeia ashaninka do rio Amdnea, no Acre, onde viviam outros realizadores de relevo como
Valdete e Isaac Pinhanta, ou mesmo aldeia Moygu no Parque Indigena Xingu, onde viviam os
realizadores ikpeng Kumaré, Kanaré e Natuyu.

A época, prevendo viver na aldeia Sangradouro (MT), pensava poder investigar se havia
condicdes especiais que justificassem o fato de Divino Tserewahu ser “um caso bem sucedido
das experiéncias do projeto”, conforme a avaliagdo de Vincent Carelli.’Sabe-se que os
Xavante tém uma longa histéria com a sua imagem, sobretudo os que se estabeleceram
junto aos salesianos, histéria contemporanea ao do contato com os ndo-indios. Apesar de o
Xamanismo xavante ser pouco estudado, sabe-se também que todo homem xavante é
iniciado para sonhar e curar, e que as aldeias tém seu proprio especialista, o pajé. E entao,
me perguntava se haveria uma correlagdo a buscar entre os papéis do realizador e do xam3,
na medida em que eles sdo produtores de saberes com os seus fazeres, tém competéncias
conferidas socialmente, sdo iniciados para a profissdo, e ambos, sujeito contemporaneo e
especialista tradicional, transitam em varios mundos, propondo imagens destes mundos e
para estes mundos, nos termos de “modelo de” e “modelo para” de Geertz (1989). Assim,
em campo, buscaria aprender sobre ambos, compreender como este novo especialista era
percebido dentro da sua aldeia, qual o seu nivel de autonomia em relagdo a sua comunidade,
e enfim, o que conferia poder ao objeto de intensas disputas politicas internas, o

instrumento video (CARELLI 1998).

? Vincent Carelli, comunicagdo pessoal, 20.05.2003.
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Apesar de minhas expectativas de uma pesquisa idealizada,ndo compartilhava da
mistica da soliddo em campo como situagao indispensavel a uma coleta de dados criteriosa,
como se advogou por muito tempo na disciplina.4 Ao contrario, considerava que para
conhecer uma experiéncia de “antropologia compartilhada” (ROUCH 1979), conforme o
Video nas Aldeias ja havia sido qualificado (GALLOIS 1998; PIAULT 2000), deveria, de alguma
maneira pratica-la. Fui a campo acompanhada, e meu acompanhante tinha também funcao
de prestar-me colaboracdo técnica.’

Entretanto, ja na primeira ida a Sangradouro a “imersdo”ficou em suspenso. Por mais
que tivesse interesse no cotidiano da aldeia e das rela¢gdes que se constituiam em torno da
realizacdo video, o foco da pesquisa centrava-seno realizador. Justamente, a pessoa alegre e
entusiasmada, antes de chegarmos a aldeia, expressou indecisdo em aceitar a pesquisa. A
razdo alegada foi a de ndo saber se ele queria continuar participando do Video nas Aldeias. A
pressao de sua familia, especialmente dos afins, era muito forte para que ele “deixasse o
video”, queele encontrasse meios de garantir o sustento de sua esposa e seus sete filhos, e
de passar mais tempo com eles, permanecendo na aldeia. Também tive problemas de
afinidade com o meu anfitrido,irmao do realizador, e seria na sua casa, com ele e sua familia
que deveriamos morar durante todo o tempo que durasse a pesquisa.

Conforme narrado no Capitulo “Nosso trabalho”, adaptei o projeto de pesquisa para a
etnografia de uma realizacdo video em contexto ritual (“A festa da On¢a”), com estadia na
aldeia Sangradouro prevista entre dois a trés meses, com hospedagem na missdo salesiana.
Continuaria a pesquisa na sede do Video nas Aldeias em Olinda (PE), por mais ou menos
trinta dias, com o objetivo central de acompanhar o realizador no trabalho inicial de
“fabricacdo” do seu documentdrio. Divino Tserewahu iria poder completar a “trilogia” dos

grandes rituais xavante — pois ja havia realizado “Wapté Mnhonho, a iniciacdo do jovem

* Jean Copans (1996: 21) lembra que a mistica da soliddo do antropdlogo em campo foi alimentada por uma
combinagdo entre a multiplicidade de populagbes a conhecer e a tradigdo universitdria “du penseur
anthropologue solitaire”. Uma situagdo histdrica transformada em uma escolha metodolégica e considerada
como necessdria ao desempenho do observador enquanto se fez abstragao de que a “observagdo participante”
foi sempre mediada por nativos remunerados como guias, carregadores, intérpretes, etc.

°0 acompanhante da pesquisadora chama-se Jéréme Tiberghien, nasceu no Canada durante a Il Guerra, ator, a

época com 45 anos de experiéncia profissional no meio teatral e cinematografico, europeu e norte americano.
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xavante” e “Wai’d rini: o poder do sonho” — filme para o qual o Video nas Aldeias tinha
aprovado o valor de dez mil délares junto a National Geographic.

Esperando a “A festa da Ong¢a”, ritual de nomina¢ao feminina que acontece com pouca
frequéncia em apenas algumas comunidades xavante, passei seis meses na expectativa de ir
a campo a qualgquer momento, em contato semanal com Divino Tserewahu, via chamadas
telefonicas e mensagens eletronicas. A faccao rival a que Divino Tserewahu pertencia atuou
contra a pesquisa na aldeia, e a autorizacdao da Funai me foi oficialmente negada. Para que
eu tivesse uma maneira de ir a Sangradouro, nem que fosse para desistir daquela pesquisa,
propus entdo que o realizador fizesse um video sobre Bartolomeu Patira, professor e
vereador em campanha para reeleicdo, e que eu e meu companheiro o apoiariamos. Ideia
bem recebida, fui encontrar o meu nativo, estabelecendo minha base em um hotel da cidade
mais préxima, Primavera do Leste, a 55 km de Sangradouro.

Uma espécie de “anthropological blues” (Da Matta 1978) acompanhou-me durante a
pesquisa de campo junto aos Xavante, como também durante o tempo que precisei para
lidar com um indesejado elemento da situacdo etnografica, no meu caso, a frustracaopela
nao realizagao audiovisual.

Uma vez transcrito e tematizado o registro audio, percebi que a pesquisa enquadrava-
se na metodologia de uma etnografia multisituada(MARCUS 1995).°Eu haviaacompanhado
empiricamente um processo cultural, realizando uma pesquisa em diferentes lugares,
seguindo uma coisa e pessoas, uma histéria e biografias.Tempo e lugar descontinuos e
fragmentados eram condicdo e situacdao do meu objeto de estudo, um projeto de produgao
audiovisual realizado por indios e ndo indios, com atividades em aldeias e em cidades,
encontros de trabalho e eventos para o grande publico. Uma pesquisa intensiva na aldeia de
Sangradouro ndo seria em si suficiente para colocar em relagdo a producgao e a circulagdo do
filme com o realizador no ambiente de sua realizagdo. A coleta de dados “densos” ou
“superficiais” ndo dependia da intensidade da pesquisa, densidade e superficialidade faziam
parte da diferenca de qualidade de dados de campo (MARCUS 2002). Enquadrava-se

também nessa concepgao tedrica de substituicdo da delimitacdo espacial pela pesquisa de

¢ “Empirically following the thread of cultural process itself impels the move toward multi-sited ethnography”

(MARCUS 1995: 97).
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campos multilocalizados, a postura de cumplicidade entre observador e observado (MARCUS
2004)’.

Em uma concisa andlise sobre a antropologia, considerando sua dupla aspiracdo a
distincdo de Ciéncia ede relevancia no debate politico, Oscar Calavia Sdez defende que a
contribuicdo de valor que a disciplina tem a oferecer é o “uso consequente do seu recurso
mais bdsico, a etnografia” (CALAVIA SAEZ 2009: 14). Contribuicdo que o autor indica ser
ambiciosa e, no entanto, minimalista, sua fecundidade esta associada sobretudo ao fato do
pesquisador ndo ter controle sobre os personagens do cenario etnografico escolhido, dentro

do qual ele entra com indagagdes incipientes e onde devera encontrar novos objetos sociais.

Mas como e porque ideias vagas e pesquisadores desorientados poderiam
trazer uma contribuicdo de valor? Porque essa antropologia “reduzida” a
etnografia tem a possibilidade de ser uma ciéncia cujo objeto se defina apenas
no final da pesquisa, ou em outras palavras uma ciéncia cujo objetivo estd em
descobrir ou inventar objetos. (...) Descobrir, porque o objeto, em certo
sentido, ja esta ali, em forma de algo que atrai a atencdo do pesquisador.
Inventar, porque ele sé se define no didlogo entre o pesquisador e o nativo.
(...) Objetos, porque se trata de algo que ultrapassa esse didlogo, porque ndo
se trata aqui de interpretacdes de algo real, mas de uma articulagdo de
interpretacdo e pratica que estd ai, que acontece. Ndo é uma interpretacdo
legalmente equivalente a outras interpretacdes: é um fato dotado de
consequéncias, que pode ser mostrado ou refutado (e que carregar3,
obviamente, multiplas interpretacdes indemonstraveis e irrefutaveis)

(CALAVIA SAEZ 2009: 14-15).

A etnografia que aqui se apresenta foi construida a partir de materiais heterogéneos:
entrevistas abertas filmadas, material bibliogréfico e videogréfico, artigos de jornais, dados
provenientes daobservagao em campo. O termo “encontro”, em suas diferentes acepgdes,

expressa a imagem que propiciou organizar esta Tese: encontro enquanto descoberta,

7 e ~ , ~ . e . are .

“A idéia de colabora¢do como nucleo da produgdo do conhecimento etnografico foi criticamente salientada
pelas criticas dos anos 1980, mas, posteriormente, a énfase recaiu sobre um género especifico, um estilo de
escrever etnografia. No espagco multilocalizado, colaboragdes e cumplicidades definem a politica do

conhecimento, que também conforma o planejamento da investigagdo” (MARCUS 2004: 157).
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reunido de pessoas e confluéncia de interesses, encontro também como enfrentamento,
disputa e confronto entre indios e nao-indios, e em meio a eles, a pesquisadora no seu
encontro com a alteridade.O trabalho de campo junto ao realizador xavante foi de tal
maneira negociado e tdo intensamente vivido que aquela experiéncia definiu os objetos da

descricao etnografica e nela ocupou o lugar central.

ORGANIZAGAO DO TEXTO

No Capitulo 1 apresento um panorama da histéria contemporanea da protecdo ao
indio como politica publica até a emergéncia do indigenismo ndo oficial, em meados dos
anos de 1970, movimento social de apoio a emancipagado politica dos povos indigenas e
consolidagdo do movimento indigena propriamente. Até entdo, a perspectiva do “branco”
era a de que os indios iriam desaparecer completamente, e este pessimismo estendia-se aos
antropodlogos. Claude Lévi-Strauss ([1961] 1962), artigo em que argumenta que “a
antropologia ndo corre o perigo de tornar-se uma ciéncia sem objeto” (LEVI-STRAUSS 1962:
21), cita o decréscimo de varias populagGes indigenas no Brasil, apoiado em dados de Darcy
Ribeiro publicados em 1956. Herbert Baldus (1962), também apontando dados de Darcy
Ribeiro (1957), destaca que das 230 tribos relacionadas em 1900, 87 delas haviam
desaparecido em 1957. E o pior, que nem na hipdtese mais otimista esta popula¢do chegaria
a 0,2% da populagdo total do Brasil (BALDUS 1962).2

Mais de cinquenta anos se passaram, e nem uma coisa nem outra aconteceu: os indios
continuaram a se transformar, como sempre se transformaram, sem no entanto desaparecer
ou deixar de viver intensamente seus modos de vida, suas culturas — o Censo IBGE 2010
indicou uma populacdo de 817.963 pessoas, de 238 povos indigenas, correspondendo
aproximadamente a 0,42% da populagao total do pais.

Também nesse periodo, as sociedades indigenas, como todas as demais sociedades do
planeta, vivenciaram, em maior ou menor medida, a revolu¢dao dos meios de comunicacgao.

Foi nos anos 1960 que iniciou-se a nova ordem tecnolégica que culminaria na nossa insercao

8 . .
“No total, desapareceram quatro de cada dez tribos existentes em 1900, sendo de se prever que, a
prevalecerem as mesmas condi¢bes, cinquenta e sete dos atuais dos cento e quarenta e trés grupos hoje

existentes desaparecerdo até o fim do século” (RIBEIRO [1968] 1982b: 435).
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no mundo digital. Foi nessa época também que nasceram as organizacdes nao
governamentais (ONGs), sendo no Brasil, entre os paises latino-americanos, que estas
organizagdes constituiram-se ha mais tempo (PANTALEON2004).

Procuro mostrar que a passagem de nativo ao sujeito foi um processo que se deu com
a ruptura das condi¢cdes que sustentavam o privilégio exclusivo do Estado brasileiro de
produzir e fazer uso da imagem de um indio genérico e longinquo, no espa¢o e no tempo.
Em um duplo movimento, a passagem de nativo a sujeito é a histéria da apropriacdo de uma
categoria e do préprio exotismo de sua imagem, da transformacdo do silvicula no sujeito
coletivo com direitos diferenciados que a Constituicao de 1988 consagrou.

E exatamente a partir dai que estdo dadas as condi¢des para o florescimento do Video
nas Aldeias. Ndo é mais o momento do indio como aquele representado por Ailton Krenak;
esse lugar ndo serd mais o lugar Unido das Nacgdes Indigenas - o pan-indigenismo, se chegou
a existir, cumprira seu papel. Havia chegado o momento das aldeias, de uma longa série de
aldeias, de grupos diferentes que fariam uma politica independente uns dos outros, em
conformidade com uma caracteristica fundamental dos indios no Brasil, que é a sua absoluta
atomizacgao.

Histéria também de encontros intersocietarios, finalizo o Capitulo apresentando como
esse movimento foi observado na academia.

O Capitulo 2 trata do Video nas Aldeias, do seu desenvolvimento como atividade de
promover o encontro de grupos indigenas com a prépria imagem, para isso produzindo
videos com eles, e que dez anos depois passa a se dedicar a formacdo de documentaristas
indigenas. A narrativa comeca com a extraordindria iniciativa dos Xavante, “timing” de Lucas
Ruri’d e Bartolomeu Patira, dois jovens professores que estiveram na vanguarda do Projeto,
que forambuscar o registro audiovisual de um de seus importantes rituais, e em seguida
solicitaram ao CTl uma camera e a formacgdo de um cinegrafista para a aldeia.

Na sequencia, descrevo o projeto na cronologia das realizacdes documentarias e do
encontro entre Vincent Carelli e Mari Corréa: de onde vem a ideia do Video nas Aldeias e
como se desenvolveu no ambito do Centro de Trabalhos Indigenistas (CTl), de 1986 a 2000, a
trajetdria do indigenista, documentarista e executor do projeto Vincent Carelli, o ingresso de
Mari Corréa e a virada do projeto, agora focado na profissionalizacdo de realizadores

indigenas, a pedagogia dessa formacao.
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Analisando a entrevista que realizei em 2003 com os diretores do Video nas Aldeias na
sede em Olinda, percebi que a histéria que eles contaram sobre o projeto me era muito rica
porque eu conhecia os filmes aos quais eles se referiam. Isto é, a cada meng¢do a um
documentario, ou a um de seus personagens, um mundo de imagens desfilava na minha
imaginacao. Isso reforcava a ideia que tinha de seus filmes como documentos etnograficos, e
assim procedi a descricdao daqueles referidos na entrevista. O rendimento desse trabalho foi
um aprendizado imagético que tento aqui reproduzir: as muitas faces que fazem parte do
Video nas Aldeias, a pratica politica que cada filme abriga com aquelas histdrias de trabalho
e seus protagonistas,a acao que esta se consolidando no momento em que aquelaimagem
que assistimos esta sendo captada, com personagens reais como Kokrenum (Gavido
Parkatejé), Waiwai (Waiapi), Prepori (Kaiabi), que ali estdo no seus papéis de liderancas,
tentando apropriar-se e fazer uso de um instrumento novo para seus projetos politicos e
culturais. Cada documentario levou-me a cendrios etnograficos Unicos, surpreendentes. E a
breve descricio deles tem também o propdsito de levar o leitor ao contato com uma
sociodiversidade nativa que o Video nas Aldeias colocou em cena, na época em que os indios
no Brasil tinham pouca ou nenhuma visibilidade na midia, época em que os aparelhos de
TVestavam apenas chegando as aldeias.

No Capitulo 3 exploro o encontro etnografico propriamente. Narrativa da vivéncia dos
campos multi-situados, o relato segue a pesquisadora em atividade desde as primeiras
tentativas de contato com Vincent Carelli, a pesquisa em Olinda, a estadia em Sangradouro,
a vinda do realizador a Campo Grande, o encontro no Rio de Janeiro, a estadia em Primavera
do Leste com incursdes as aldeias Sangradouro e Abelhinha, as atividades no Hotel Thomasi
e no Parque de Exposicdes Agropecuarias da cidade. Descrevo as expectativas e as
dificuldades compartilhadas durante os seis meses de preparo para a realizagdo da pesquisa
com Divino Tserewahu, assim como a tensao vivida durante a realizacao do “nosso trabalho”,
as dificuldades do realizador no seu meio advindas de sua profissdao, constantemente vigiado
e chamado a prestar contas sobre seus ganhos e viagens.

A comunidade xavante de Sangradouro constituiu-se em 1957, com um grupo de
dezenove pessoas que perambularam durante seis anos, vindo de Parabubu (Terra Indigena
Parabubure). O condutor desse grupo foi Pedro Tserepsté, pessoa respeitada e cujo legado é
rememorado pelos “pioneiros”, os descentes do grupo inicial. A época da pesquisa, “os

pioneiros” constituiam dois grupos politicos com um certo grau de divergéncia entre eles
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mas que se uniam em oposi¢do a um terceiro, considerado “de fora”. A area de 102.468 ha
foi reconhecida como Terra Indigena em 1973. Os dados referentes ao numero de aldeias
mais recentes provém da missdo salesiana, que indica realizar itinerancia pastoral em trinta e
uma delas. Os dados oficiais de sua populagao diferem bastante dos colhidos em campo: 858
pessoas na Tl Sangradouro/Volta Grande (Povos Indigenas do Brasil, Instituto
Socioambiental, 2012)de um contingente populacional de 15.315 em todo o Mato
Grosso(Funasa 2010).

Divino Tserewahu é membro do grupo que se instituiu como elite em uma comunidade
recortada por conflitos de natureza socioecondmica e politica, e que no ano de 2004 passava
por um momento critico, com intenso movimento de ndo-indios na aldeia por ao menos
quatro motivos diferentes: ano de campanha eleitoral municipal, atividades de dois canteiros
de obras sem conexdo entre si — um de reforma dos telhados das casas tradicionais (Procura
Italiana das MissGes Salesianas) e outro de construcdo de casas de alvenaria padrao baixa-
renda (governo do estado) —, e pelo transito de membros da Associacdo de Produtores
Rurais de Primavera do Leste, que prestavam assisténcia técnica as atividades agricolas de
um projeto conjunto de produgao alimentar.

Em campo, demorei para conseguir me inteirar da natureza desses fatos, sobre os
quais todas as minhas tentativas resultavam em respostas evasivas. Literalmente escutando
a conversa alheia, tomei conhecimento que havia sido implementado um “traité de paix”
entre os Xavante e os produtores rurais de Primavera do Leste. Com informagdes colhidas na
cidade, pude enfim compreender que os projetos de construcao de novas casas do governo
de estado, o de producdo alimentar e a participacdo dos Xavante na feira agropecudria
faziam parte de um “acordo de paz”, que colocou termo a um conflito de graves proporgdes
vivido por aquela comunidade indigena com o filho do titular de uma propriedade lindeira a
Terra Indigena Sangradouro/Volta Grande.

O Capitulo 4 aborda a vida do sujeito e do realizador xavante. Pessoa delicada no trato
com os outros e com senso de humor apurado, a convivéncia com Divino Tserewahu foi
prazerosa. Colhi seus relatos de vida de maneira sistematica, com um roteiro preparado
sobre a etnologia xavante. Histéria de vida de um tradicional homem xavante como também
de um sujeito contemporaneo urbano, desde sua infancia viveu em diferentes lugares e ja na

adolescéncia teve a experiéncia de viver na casa de ndo-indios e de estudar entre eles, em
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Cuiabd e em S3o Paulo. A relutancia em casar-se, vividadramaticamente e em vao, aponta
para a autoridade que essa sociedade exerce sobre seus membros.

Ele afirmou algumas vezes que o seu futuro comegou em 2001, referindo-se ao
lancamento de “Wai’d rini: o poder do sonho” (65’, 2001), trabalho que considero o mais
representativo de sua “antropologia compartilhada”. O documentario mostra o cotidiano da
iniciacdo espiritual do homem xavante do ponto de vista dos iniciandos e dos guardas, e
traduz, a luz dos valores atribuidos a masculinidade (rivalidade, agressividade, bravura), a
tensdo, o medo, a vulnerabilidade e os riscos do processo inicidtico. Descrevo Wai’d rini,
como um documento etnografico xavante contemporaneo, e realizo sobre ele uma “leitura
documentarizante” de Roger Odin (2000). E por fim, apresento aspectos da “cozinha” de seu
trabalho e de sua concepc¢do sobre o fazer documentdrio, assim como indico, brevemente,
que rumos ele tomou profissionalmente apds 2004.

No Capitulo 5 retomo o tema das tensdes como pano de fundo da pesquisa de campo,
relatando o noticidrio veiculado sistematicamente durante sete mesespelo Jornal Folha de
Primavera, sobre o conflito entre os Xavante e os agricultores com propriedades lindeiras as
reservas de Sangradouro/Volta Grande. Tudo comegou em 8 de abril de 2003, quando o Prof.
Oswaldo Maradzuho registrou o desaparecimento de seu pai, Joaquim Maradzuho, Xavante
de 72 anos, que saiu para pescar no dia 2 de abril e ndo voltou.

Esse desaparecimento vai gerar um conflito sem precedentes na histéria local,
comegando com a invasdo da propriedade de Ernesto Luis Ruaro, lindeira a Terra Indigena,
por um grupo estimado em 60 homens, que exigiam a devolu¢do do corpo do ancido. Nao
obtendo o que queriam, fizeram reféns seus empregados e o proprietario, um senhor de
idade avancada. Sequestraram carros e maquindrio agricola desta fazenda e ficaram com
esses bens durante mais de 100 dias.

O noticidrio, a principio sobre as buscas pelo corpo de Joaquim Maraddzuho,
envolvendo as Policias Federal, Militar e o Corpo de Bombeiros, vai se transformando em
uma disputa por terras na qual implicaram-seas trés instancias de governo, a Comissdo de
Direitos Humanos da Camara dos Deputados, o Ministério Publico Federal, e associacGes nao
governamentais que apoiaram os Xavante publicamente como o Conselho Indigenista
Missionario (Cimi), a Anistia Internacional e o Centro de Trabalhos Indigenista (CTI).

Apesar de ter conhecimento, antes de ir a Sangradouro pela primeira vez, que o

realizador havia perdido um tio recentemente e do préprio Sr. Alexandre ter falado do
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assunto comigo, faltavam-me informa¢bes sobre a reagdao dos Xavante para avaliar a
gravidade e as proporgdes que o caso alcangou. A época, 0 assunto me pareceu evitado por
meus interlocutores, mesmo estando o realizador ciente de que eu estava pesquisando
sobre o assunto nos jornais locais. Em Primavera do Leste encontrei pessoas de meios
distintos que me falaram sobre o caso, e fiquei com um emaranhado de informacgdes
dispares, que variaram desde acusacdes contra os Xavante de estarem inventando o caso
para extorquir os produtores rurais as revelacbes de que o ancido xavante havia sido
assassinado. Uma documentacdo significativa, que consegui reunir apds algum tempo,
permitiu-me realizar o relato em que coloco aquele noticidrio em questao.

E no Capitulo 6, em movimentos de aproximacdo e de distanciamento, retomo a
analise sobre o projeto Video nas Aldeias, e ofereco algumas respostas as questdes que

deram origem a esta pesquisa.
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1. DE NATIVO A SUIJEITO

A antropologia deverd transformar-se na sua natureza mesma, e confessar
que hd de fato, uma certa impossibilidade de ordem tanto I6gica quanto
moral, de manter como objetos cientificos (cuja identidade o cientista
poderia mesmo desejar que fésse resguardada) sociedades que se afirmam
como sujeitos coletivos e que, como tais, reivindicam o direito de se
transformar.

Claude Lévi-Strauss’

1.1 DO INDIGENISMO DE ESTADO AS ONGS

Em sua acepgao de origem, indigenismo refere-se a um conjunto de saberes e formas
de exercicio de poder desenvolvidos pelo Estado mexicano a partir das primeiras décadas do
século XX, que estendeu-se por toda América Latina como ideologia administrativa paraa
acdo governamental face as populagées indigenas (SOUZA LIMA 2002). No Brasil, enquanto

"1 o indigenismo foi institucionalizado a partir da tradicdo

“tradicdo de conhecimento
“sertanista”. Termo utilizado pelos portugueses desde o inicio da exploragdo na Africa -
referindo-se aquele que adentra os sertdes para coletar informagdes sobre as riquezas, a
geografia e as populagdes locais - o sertanista se tornaria o especialista na atragao e
pacificacdo de povos indigenas sem contato com o colonizador (SOUZA LIMA 2002). No
desenvolvimento desta tradicdao de conhecimento, o “sertanista” passaria a ser chamado de
“técnico em indigenismo” ou “indigenista”, categoria criada durante os anos 1970 no servigo
publico federal.

Politica institucionalizada apds vinte anos de fundacdo da Republica, convencionou-se

periodizar a histéria do indigenismo em trés fases: de 1910 a 1955, com a cria¢do do Servigo

de Protecdo ao indio aos trés anos que antecedem a morte do Marechal Rondon; de 1955 a

? Lévi-Strauss [1961] (1962: 25).

10 “por tradicdo de conhecimento, refiro-me aos conjunto de saberes quer integrados e reproduzidos no
interior de modelos comuns de interagdo, quer objetivados no interior dos dispositivos de poder e das
codificagBes escritas que pretendem submeter e definir, classificar e hierarquizar, reagrupar e localizar os povos

colonizados” (SOUZA LIMA 2002: 160).
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1967, com a decadéncia do 6rgdao e seu total descrédito por praticas de corrupg¢do e
desmando junto aos indios; e a partir de 1967, com a sua extin¢do e a criagcdo da Fundacao
Nacional do indio (CARDOSO DE OLIVEIRA 1988).

De acordo com Darcy Ribeiro [1962] (1982), em obra considerada a mais conhecida e
divulgada sobre a histéria do SPI do ponto de vista “endégamo” (SOUZA LIMA 1992), a
politica indigenista surgiuem meio aos conflitos entre “nacionais” e “silvicolas”,
intensificados com a expansao das frentes de colonizagdo no pais. A problematica estava na
imprensa cotidiana, e varios segmentos da sociedade reivindicavam solug¢des imediatas, por
exemplo, para coloniza¢do do Sul do pais, onde o exterminio dos indios era justificado como
medida de seguranca aos colonos. Neste periodo, o militar Candido Mariano da Silva Rondon
e seu grupo de apoio politico', faziam campanha para a criacdo de uma institui¢do publica
de assisténcia e protecdo aos indios, com palestras e publicacdo de seus artigos em jornais.

Candido Mariano da Silva Rondon (1865-1958), com ascendéncia indigena, nascido no
Mato Grosso, ingressou em 1881 na Escola Militar do Rio de Janeiro. Profundamente
influenciado pelo positivismo, pautou sua vida nos postulados de Auguste Comte. Participou
nos movimentos pela abolicdo da escravatura e pela implantacdo da Republica, e ao sair da
academia em 1892 como oficial engenheiro, juntou-se a comissdao de construcdo de linhas
telegraficas pelo interior do pais. Os trabalhos das comissdes foram iniciados em 1989,
visando integrar o sertdo do Centro Oeste a rede telegrafica nacional. Rondon participou da
implantacdo das linhas entre Goids e Mato Grosso, levando-as as fronteiras da Bolivia e do
Paraguai. Em 1907, foi a “Comissdao Rondon” que iniciou os trabalhos para levar as linhas do
Mato Grosso ao Amazonas, implantacdo concluida dez anos depois.*?

Para Fernando de Tacca (1999), o encontro de Rondon com grupos indigenas a

margem da sociedade brasileira, com os quais ele estabelecia relagdes pacificas e também os

" Darcy Ribeiro (1982) cita uma longa lista de nomes de militares e civis, que trabalharam no SPI e/ou apoiaram
Rondon politicamente.

2 “Entre 1907 e 1909, Rondon e seu grupo de ajudantes, percorreram 50.000 km na selva, a cavalo, de barco e
a pé. Imbuido do espirito cientifico das grandes expedi¢des do século passado, Rondon sempre levava com a
Comissao botanicos, zodlogos e outros cientistas para fazerem levantamentos da fauna e da flora. O
levantamento topografico e geografico era feito pelo préprio Rondon e seus ajudantes. Também fez
levantamentos etnograficos da cultura material de alguns grupos indigenas e medigOes antropométricas dessas
populagdes. Todos esses trabalhos foram publicados sob o titulo Publicagbes da Comissdo Rondon em

pequenos e grandes volumes no total de cem publicagGes” (TACCA 1999: 66).
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engajava nas frentes de trabalho, confrontava-o a sua formagdo no humanismo
positivista.>Apresentando & opinido publica fatos vividos em cada expedicdo, Rondon
revelava as popula¢des urbanas a imagem do indio como ser humano que necessitava da
intervencdo protetora do Governo. A opinido publica estava dividida entre a catequese
catélica e a protecdo laica, de competéncia exclusiva do Estado. A “experiéncia Unica e
secular” dos missionarios comecava a ser questionada pelos trabalhos da Comissdao Rondon,
que vinha realizando a pacificacdo de tribos hostis com métodos persuasérios. Rondon foi
convidado a dirigir o 6rgdao de protecdo aos indios, e ele condicionou sua aceitacdo a
aprovacao pelo governo de um programa baseado nos principios definidos por José Bonifacio
de Andrada e Silva (RIBEIRO 1982).**

O SPI foi, de 1910 a 1918, Servico de Protecdo ao indio e Localizacdo de Trabalhadores
Nacional (SPILTN), integrante do Ministério da Agricultura, Indudstria e Comércio (MAIC)™.
Por um lado, se “esse drgdo governamental jd trazia implicito no seu nome a idéia de
integra¢do das populagées indigenas ao processo produtivo nacional” (TACCA 1999: 64), o
regulamento baixado com a lei de criacdo do Servico fixou as linhas mestras da politica
indigenista: respeito as tribos indigenas como povos diferentes, prote¢do ao indio em seu
territério e a proibicdo de separacao de pais e filhos (RIBEIRO 1982).

Rondon foi diretor do SPI ao mesmo tempo em que dirigiu a Comissdao Rondon. Assim,
os trabalhos da Comissdo fundiram-se ou somaram aos do SPI (TACCA 1999). Justamente por
sua pratica em campo, pacificando a maioria dos grupos que entraram em contato com as
frentes de colonizagdo do pais, ele conseguiu reunir as trés condi¢Ges ideais para
implementacdo do seu programa: recursos econOmicos para viabilizar a pacificacdo e a
assisténcia dos grupos contatados, recursos humanos qualificados na ac¢do pacificadora, e

poder para impor sua autoridade aos chefes indigenas locais (RIBEIRO 1982).

B 0s positivistas discutiam sobre a necessidade de elaborar e propor um programa social e politico para a
inclusdo do proletariado nas conquistas da época.

" 0s principios de Andrada e Silva citados por Rondon na apresentac¢do de seu programa indigenista: “1. Justica
— n3o esbulhando mais os indios, pela forca, das terras que ainda lhes restam e de que s3o legitimos Senhores;
2. Brandura, constancia e sofrimento de nossa parte, que nos cumpre como a usupardores e cristdos; 3. Abrir
comeércio com os bdrbaros, ainda que seja com perda da nossa parte; 4. Procurar com dadivas e admoestagoes
fazer pazes com os indios inimigos; 5. Favorecer por todos os meios possiveis os matrimonios entre indios e
brancos e mulatos” (RIBEIRO 1982: 136).

' Decreto-Lei 8.072 de 20/06/1910.
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Em 1912 Rondon criou a Sec¢éo de Cinematographia e Photographia, colocando-a sob
a responsabilidade do Tenente Luis Thomaz Reis, que se tornaria o principal fotégrafo da
Comissdo e ficaria conhecido como Major Reis (TACCA 1999). Entretanto, apenas trés anos
apdés a sua criacdo, quando as atividades estavam estabelecidas em todo o territério
nacional, “o Servigo de indios entrou na sua verdadeira histéria”: falta de verbas e perda de
pessoal qualificado, o que colocaria o 6rgao em periodos de intensa atividade porém curtos,
seguidos de longos periodos de morosidade ou quase inatividade (RIBEIRO 1982: 144).*

Antonio Carlos de Souza Lima (1992), apresenta outros aspectosdo processo de
institucionalizacdo da politica indigenista. Além da vinculagdo do servico de protec¢do junto
aos trabalhadores rurais ja indicada, Souza Lima (1992) ressalta que ambos os servigos foram
previstos no Decreto n2 1606 de 1906 que criou o Ministério da Agricultura Industria e
Comércio, sendo o de protecdo ao indio implementado por Rodolfo Nogueira da Rocha
Miranda, antes de Candido Mariano da Silva Rondon. Assim, ndo teria sido o propalado
debate publico “catequese e civilizacdo de indios” ocorrido entre 1908 e 1910, e tampouco a
implicacdo do diretor do Museu Paulista, Herman von Ihering, em um pretendido projeto de
exterminacao das populagdes indigenas no Brasil que precipitaram a institucionalizagcdo do
servigo. v

Candido Rondon deixou de ser oficialmente diretor do SPI em 1930. Ele teria se
demitido do 6rgao em fungdo da sua ndo participacdo na revolucdo de 1930 que promoveu a
ascensdo de Getulio Vargas. Ribeiro (1982) considera que o SPI ndo superou completamente
a crise institucional ocorrida entre 1930 e 1934 quando, de um servico autdbnomo e
implantado em todo pais tornou-se uma “se¢do” no interior de uma reparticdo do Ministério
do Trabalho. A falta de dotacdo orcamentaria que permitisse sua operacionaliza¢ao conduziu
ao abandono o servigo no interior do pais, e a perda de funcionarios especializados para

outros 6rgdos. Ele considera também que o servico sempre funcionou, bem ou mal, gracas a

16 “Assim, em seus primeiros trinta anos de atividade, o Servico de indios sé dispds de verbas suficientes para
atuar, durante dez anos; nos outros vinte, esteve sempre em déficit em relagdo ao indispensdavel para enfrentar
os problemas indigenas que encontrou e os que ele préprio suscitara, atraindo dezenas de tribos e infundindo-
Ihes expectativa de amparo” (RIBEIRO 1982: 145).

' Trata-se de uma critica a Darcy Ribeiro [1962] (1982: 129-130) que alega ter sido “o artigo de um cientista de
renome, Hermann Von lhering”, publicado em 1907 na Revista do Museu Paulista, um dos pronunciamentos

decisivos para criagdo do SPI.
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influéncia de Rondon. E assim atribui ao éxito de uma missdo diplomatica conduzida por
Rondon em 1934, a volta do SPI para o Ministério da Guerra e consequente aumento de
verbas. Porém, o SPI continuaria atuando de maneira precdria até a visita de Getulio Vargas a
aldeia karaja na llha do Bananal em 1940 (RIBEIRO 1982).0 evento foi filmado por um
cinegrafista do Departamento de Imprensa e Propaganda (DIP), organismo responsavel pela
difusdo ideolégica do Estado Novo, que |3 estava para captar as imagens consoantes ao indio
genérico do idedrio nacionalista.'?

A ideia de que o 6rgdo teria deixado de atuar sob condi¢cdes precdrias porque o
Presidente teria se enternecido com as criancas karaja“obscurece a grande visibilidade
atribuida a Marcha para o Oeste, e nela o papel destacado dos sertanistas” (SOUZA LIMA
1992:172). A campanha governamental “Marcha para o Oeste” foi lancada em 1938,
objetivando promover a ocupac¢do populacional e o desenvolvimento econémico do interior
do pais. Nela, o indio redescoberto tinha o papel de dar "o verdadeiro sentido de brasilidade"
ao projeto de nag3o (GARFIELD 2000).%°

Entretanto, as a¢des que permitiriam a concretizagao da “Marcha para o Oeste” foram
empreendidas somente em 1943. Em junho, o governo instituiu um corpo de tropa para
desbravar e explorar o territério desconhecido com o nome de Expedicdo Roncador-Xingu,
vinculada ao Ministério da Mobilizagdo Econdmica; em outubro, criou a Fundagdo Brasil-
Central, encarregada da implantacao “de nucleos populacionais nos pontos ideais marcados
pela expedicdo” (VILLAS-BOAS 2005: 41).

Narrando sobre as razdes da Marcha para Oeste, razdes essas de “ordem politica” e

“puramente estratégicas”, Orlando Villas-B6as (2005), que tornou-se o chefe da Expedicao

® Em 1934 Rondon aceita presidir a missdo diplomdatica que em 1938 chega a um acordo de paz entre a
Coldmbia e o Peru, na disputa territorial pela regido de Leticia.

9 “(...) indios vigorosos, emblemdticos da forga inata dos nativos brasileiros; o "tradicionalismo" das
comunidades indigenas; a camaradagem entre indios e brancos; a bonomia do presidente, epitome do homem
cordial brasileiro; o longo brago do Estado estendendo-se ao sertdo para dar-lhe assisténcia” (GARFIELD 2000:
15).

20« Karaja, entdo sob a responsabilidade de um érgdo federal, o Servico de Protecdo aos indios (SPI),
receberam a delegacdo presidencial com uma grande ceriménia. Eles apresentaram rituais "tradicionais" e
cantaram o Hino Nacional diante da bandeira brasileira e Vargas, por sua vez, distribuiu facas, machadinhas e
ferramentas para os indios. Consoante com sua imagem de "Pai dos Pobres", o presidente segurou um bebé

Karaja nos bragos” (GARFIELD 2000: 15)
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Roncador-Xingu em 1945, indica que a énfase do governo estava na construcdo de campos
de pouso que servissem de porto seguro para rotas aéreas - a aviagdo comercial ndo cruzava
o interior do pais por razdes de seguranca. Eles construiram 16 campos de pouso, dos quais 5
tornaram-se bases da Forca Aérea Brasileira (Aragarcas, Xavantina, Xingu, Cachimbo e
Jacareacanga). Para Villas-Bdas (2005), a Expedi¢cdo Roncador-Xingu foi a ultima expedicao
comparavel aquelas empreendidas por Rondon. Encerrada formalmente em mar¢o de 1948
por decisdao da Fundag¢ao Brasil Central, a empreitada continuaria, com o nome de Expedicao
Xingu-Tapajos (VILLAS-BOAS 2005).*

No inicio de 19500 governo promoveu uma reforma administrativa padronizando as
instituicOes federais, que resultou no aumentodo quadro de funcionarios na administracao
central e enfraquecimentodo trabalho nas pontas (RIBEIRO 1982). Em reac¢do a esta reforma,
o diretor do SPI José Maria Malcher contratou etndlogos para coordenarem as principais
divisdes do 6rgdo, visando infundir uma “orientacdo cientifica” para “substituir a antiga
ideologia positivista” (RIBEIRO 1982: 147). No periodo de 1950 a 1954, ocuparam estes
postos Darcy Ribeiro, Eduardo Galvao e Roberto Cardoso de Oliveira.

Em 1955 o SPI tornou-se objeto de interesse da politica partidaria, e a escolha daqueles
gue ocupariam os seus cargos de decisdo foi passada aos partidos de apoio ao da situagao.
Por forte oposicdao de seus funciondrios, em 1957 o SPI foi retirado da “influéncia politica
direta dos partidos” passando a ser “Orgdo de interesse militar” cuja dire¢cGo poderia ser
entregue a oficiais da ativa” (RIBEIRO 1982: 148).

A partir 1957, o 6rgdao entrou em uma decadéncia de tal ordem que em 1967 o
Ministro do Interior e da Agricultura, Gal. Albuquerque Lima, instituiu uma comissdao de
investigacdo das denuncias de corrupg¢do contra os funcionarios do SPI.A investigacdo foi
realizada sob responsabilidade do Procurador Geral da Republica Jader Figueiredo. Em margo
de 1968 o proprio Ministro Gal. Albuquerque Lima apresentou os resultados do “Relatério
Figueiredo” em entrevista coletiva a imprensa (DAVIS 1977).0 documento de 5.115 pdginas
relata chacinas, venda das terras e atos de sadismo. As denuncias de desmandos impetrados

contra os indiosrepercutiram ao ponto de que comissdes com integrantes da Cruz Vermelha,

21 . ~ . ogs 7 . . . ;

Neste longo trabalho, os irmaos Villas Boas contataram pacificamente varias sociedades indigenas. Passando
a condicdo de funciondrios do SPI, mantiveram correspondéncia com o Gal. Rondon, através da qual
alimentaram o projeto de criagdao do Parque do Xingu com dados sobre as populag¢des indigenas e sobre a agdo

de protecdo aos indios dos invasores de suas terras.
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Survival International e Aborigenous Protection Society visitaram o Brasil e publicaram seus
proprios relatérios (Athias 2002).

O 6rgao que foi criado no Ministério da Agricultura Industria e Comércio em 1910,
passou para o Ministério do Trabalho em 1930, em 1934 para o Ministério da Guerra,
voltando ao Ministério da Agricultura em 1939 onde ficou até sua extincdo, em 1967,
espelhou a heterogeneidade de interesses da politica indigenista conduzida pelos governos
brasileiros. Esta breve descricdo da trajetéria do SPI ndo incluiu fatos importantes de sua
histéria como, por exemplo, a criacdo do Conselho Nacional de prote¢do ao indio em 1939,
do Museu do indio em 1953, a influéncia que o Marechal Rondon continuou a exercer como
indigenista de estado, assim como suas relagdes com os pesquisadores do Museu Nacional, a
proposicdo de criagdo do Parque do Xingu em 1952.%

No momento de criagdo da Funai (Lei 5371 de 05.12.1967) estamos apenas a um ano
da promulgacao do Ato Institucional n? 5, que amparou os “anos de chumbo” da ditadura
militar iniciada em 1964.% Entretanto, a extingdo do SPI e criacdo da Funai ndo visavam
apenas dar visibilidade positiva ao aparelho de estado brasileiro no plano internacional.* A
iniciativa fazia parte da redefinicdo da burocracia estatal no momento em que “se preparava
mais um fluxo de expanséo econémica e da fronteira agricola no pais” (SOUZA LIMA 1992:
170).

Do ponto de vista legal, até a promulgac3o do Estatuto do indio (Lei 6.001/73), a a¢do

do Estado em relacdo aos indios amparava-se em dois diplomas: o Cédigo Civil de 1916, que

> para maior conhecimento, vide estudos detalhados e andlises criticas de Souza Lima (1985; 1992).

2 Relembrando, em 13 de dezembro de 1968 foram promulgados o “Al 5” e o Ato Complementar n238 que
fechou o Congresso por tempo indeterminado. Os poderes do Congresso e do Judicidrio foram limitados aos do
Presidente da Republica, que entdo podia interferir nestes poderes como: colocar o Congresso em recesso e
legislar por decretos; intervir “sem as limitagdes previstas na Constituicao” nos Estados e municipios; suspender
os direitos politicos de qualquer cidadado pelo prazo de 10 anos; cassar mandatos com prejuizo da bancada,
porque os suplentes ndo seriam convocados; "fixar restricdes e proibicdes relativamente ao exercicio de
quaisquer outros direitos publicos e privados"; decretar estado de sitio, e também prorroga-lo, fixando o
respectivo prazo. Também ficou suspensa a garantia de "habeas-corpus", e vetado ao Judicidrio a apreciacdo
dos atos praticados pelo poder publico na aplicagdo do Ato Institucional e respectivos Atos Complementares.

* pela segunda vez, uma visibilidade positiva quanto as instituicdes governamentais era necessaria. A primeira
delas decorreu da denuncia de massacre aos indios no Brasil, apresentada no XVI Congresso dos Americanistas,

Viena 1908 (CARNEIRO DA CUNHA 1987).
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I”

pelo artigo 62 os tornou “relativamente incapazes para certos atos da vida civil”, e o Decreto
5.484 de 1928 que regulava “a situacdo dos indios nascidos no territério nacional”, com 50
artigos que tratavam desde o registro civil até a gestdo de bens (SOUZA FILHO 1994). Os
desmandos e abuso de poder praticados pelo SPI apoiavam-se nesse instrumento de 1928,
uma vez que o Cédigo Penal de 1940 nada menciona em relacdo aos indios. O Decreto 5.484
de 1928 criou um sistema penitenciario a parte e outorgou ao SPl a determinacgao de punicado
e o controle sobre o cumprimento da pena.” Criou-se assim um sistema juridico paralelo ao
Poder Judiciario, que foi utilizado como instrumento de opressdo até a extingdo do SPI e
criacdo da Funai em 1967°°.

Shelton Davis (1977) descreve as orientagdes indigenistas em coexisténcia no
momento de criacdo da Funai. Uma, a do preservacionismo radical desenvolvido pelos
irmaos Villas-Béas, que defendia o isolamento dos indios em reservas ou parques,
preparando-os gradualmente, como grupos étnicos independentes, para integrar a
sociedade e a economia brasileiras. A de oposi¢do, estabelecida nos anos finais do SPI e
depois assumida pela Funai, foi de um modelo desenvolvimentista que pressupunha a rdpida
integracdo dos indios como for¢ca de trabalho ou como produtores de mercadorias de
primeira necessidade, que fariam parte da classe rural na economia regional.

Apds o periodo de ajuste econdmico ocorrido entre 1964 e 1967, o pais esteve sob
intenso crescimento economico de 1968 a 1973, que ficou conhecido como “o milagre
econdmico brasileiro”. A politica prioritaria do regime militar foi a execucdo de obras da
industria de base (siderurgia, energia, petroquimica) e a expansao das frentes de colonizacado
da Amazobnia. Juntos, a execucdo de megaprojetos e a colonizacdo da Amazbnia impuseram
drasticas consequéncias para os grupos indigenas contatados, expondo os conflitos de
interesse entre o modelo de politica econdmica governamental e os direitos das popula¢des

indigenas. O indigenismo oficial detinha a prerrogativa de representacao exclusiva dos povos

% “Estabelecia o Decreto que os indios com menos de 5 anos de integragdo que cometessem crimes seriam
recolhidos, mediante requisicdo do inspetor de indios, a colonias correcionais ou estabelecimentos industriais
disciplinadores, pelo tempo que parecesse necessario ao inspetor, nunca superior a cinco anos. (...) se o autor
do crime tivesse mais de cinco anos de convivio com a sociedade envolvente, seria aplicada a lei comum com as
penas reduzidas a metade, nunca devendo ser aplicada prisdo celular, o que significava que o cumprimento da
pena se daria em instituicGes penais especialmente criadas para indios” (SOUZA FILHO 1994: 163).

2 Todavia, tal Decreto sé foi juridicamente extinto com a promulgac¢do da Lei n2 6001 de 19 de dezembro de

1973.
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“"

indigenas diante do Estado e da sociedade civil, e contribuiu para viabilizar “uma
acomodacdo geral dos posseiros e grileiros de terras, respaldados pela elite politica local e
militares lotados em drgdos estratégicos do governo federal (FUNAI/MINTER/CSN)” (FARAGE
E SANTILLI 2003: 5).

O “milagre econdmico brasileiro” chega ao fim com a crise mundial do petréleo. E
precisamente quando um novo diploma legal dispde sobre o “Estatuto do indio”, regulando
“a situagdo juridica dos indios ou silvicolas e das comunidades indigenas, com o propdsito de
preservar a sua cultura e integrd-los, progressiva e harmoniosamente, a comunhdo nacional”
(Artigo 19).

Resumidamente, a Lei conceitua como sinénimos indio e silvicola, comunidade
indigena e grupo tribal, e classifica os indios em “isolados”, “em via de integracao” e
“integrados”. Seguindo o Cddigo Civil de 1916, que trata os indios como “relativamente
capazes” ao exercicio dos direitos civis e politicos, o regime tutelar é aplicavel aos “indios e
comunidades indigenas ndo integrados a comunhdo nacional”. Entretanto, o indio pode ter
“a cessacao de sua incapacidade” requerendo “ao Juiz competente a sua libera¢do do regime
tutelar", se puder obedecer a quarto critérios: idade minima 21 anos, conhecimento da
lingua portuguesa, um “oficio” e compreensdo razoavel dos usos e costumes da sociedade
nacional. Também uma comunidade indigena pode receber sua emancipacdo do regime
tutelar, mediante decreto do Presidente da Republica, devendo ser comprovada sua plena
integracdo a comunhdo nacional, mediante inquérito do 6rgao federal competente. A Lei
dedica 22 artigos ao uso, ocupacdo, intervencdo e protecao sobre as terras dos indios, e
ainda sobre as rendas do patriménio indigena, educacdo, cultura, saude e normas penais.
Também prevé a Lei que o “drgdo de assisténcia ao indigena propiciard o acesso, aos seus
quadros, de indios integrados, estimulando a sua especializa¢do indigenista (Lei 6001/1973,
art. 16, § 39).

Ha ao menos duas linhas de entendimento geral sobre esta Lei: uma que critica a
ambiguidade de seus propdsitos, e aquela que entende que o problema estd na execugao da

Lei, isto é, da prdtica assimilacionista que ignora o que a Lei inovou®’. Por exemplo, para

%7 E isto fica demonstrado na publicagdo dos ensaios do Encontro O indio perante ao direito (1982), realizado
pelo PPGAS-UFSC com apoio da Cultural Survival, em Floriandpolis, no més de outubro de 1980, do qual

participaram 23 antropélogos, 10 advogados, e convidados especiais - 3 antropdlogos estrangeiros,
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Orlando Sampaio Silva, o pensamento que norteou sua elaboragdo foi equivoco, ou por estar
o legislador desinformado, ndo convenientemente assessorado, ou por intencionalmente
desejar produzir um diploma legal ambiguo, contraditdrio por conter objetivos incompativeis
e mutuamente excludentes” (SAMPAIO SILVA 1982: 40).

Para David Maybury-Lewis, a contradicdo ndo estd em garantir a preservacdo das
terras indigenas e dos seus modos de via ao mesmo tempo que insiste na integracado deles na
sociedade nacional, mas sim nas “atitudes e prdticas em vigor em rela¢do aos indios no
Brasil” (MAYBURY-LEWIS 1982: 9-10).%

Pedro Agostinho (1982), destaca que a classificacdo dos indios em “isolados”, “em via
de integracdo” e “integrados” remete ao quadro tedrico de Darcy Ribeiro [1968],
distinguindo a “integracdo” da “assimilacdao” (AGOSTINHO 1982: 69). De todas as maneiras,
para Darcy Ribeiro a “assimilacdo” enquanto fusdo indistinta de grupos indigenas na
sociedade nacional n3o ocorreu em nenhum dos casos examinados.*

Manuela Carneiro da Cunha (1987) chama a atenc¢do para o tratamento que o Estatuto
da as terras dos indios no contexto do “milagre econdmico” que o pais viveu, indicando que
o seu artigo 20 “revela a verdade da politica indigenista, inteiramente submetida e atrelada a
uma politica desenvolvimentista” (CARNEIRO DA CUNHA 1987: 37-38).

O longo artigo 20 da Lei 6001/1973 reserva a Unido o direito de intervir em area
indigena por decreto do Presidente da Republica, “em cardter excepcional”, entre eles, “por
imposi¢do da seguranca nacional”, “para a realiza¢Go de obras publicas que interessem ao

desenvolvimento nacional”, “para a explora¢do de riquezas do subsolo de relevante interesse

representante da Ordem dos Advogados do Brasil (OAB), procuradores da Funai e da Fundagdo Nacional pré-
Memodria, representantes do movimento indigenista e um lider indigena de Mangueirinha (PR).

% “Na realidade, o Estatuto do indio é, neste sentido, uma peca de legislacdo esclarecida, que inverte a
tendéncia do pensamento tradicional luso-brasileiro sobre os povos aborigenes. A politica imperial portuguesa
consistia em oferecer os direitos e privilégios da cidadania portuguesa aos assimilados de suas col6nias, isto €,
aos aborigenes que individualmente abandonassem suas culturas e demonstrassem ter adotado integralmente
o modo de vida portugués. Essa idéia persistiu no Brasil, onde tradicionalmente supunha-se que povos de racas
e culturas diferentes se fundiriam em uma cultura comum brasileira” (MAYBURY-LEWIS 1982: 9-10).

2 “Aquilo com que nos defrontamos e que foi designado como estado de integracdo ou como condigdo de
indio-genérico, representa uma forma de acomodagdo que concilia uma identificagdo étnica especifica com
uma crescente participacdo na vida econOmica e nas esferas de comportamento institucionalizado da

sociedade nacional” (RIBEIRO 1982: 434).
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para a seguran¢a e o desenvolvimento nacional”. E para tanto, podera remover temporaria
ou definitivamente as populagdes que nela habitam.

Nadia Farage e Paulo Santilli (2003) apontam uma questdo de procedimento,
importante o bastante para jogar com os interesses envolvidos numa determinada drea
indigena. Apesar das terras indigenas estarem protegidas pela Constituicdo de 1967 (de
ocupacao e usufruto exclusivo dos indios), o 6rgdo indigenista tinha o controle do processo
de reconhecimento destes direitos. E assim, intencionalmente, a acdo oficial foi dirigida
“para dreas de incidéncia de grandes projetos governamentais (construgdo de estradas,
usinas hidrelétricas, implantagdo de assentamentos) e de expansdo das frentes de
colonizagdo agropecudria” (FARAGE E SANTILLI 2003: 3). A Funai agiu sob controle do
Ministério do Interior e pelo Conselho de Seguranca Nacional “que representavam os
interesses econémicos e politico-estratégicos mais amplos do Estado na colonizagdo da
Amazénia” (FARAGE E SANTILLI 2003: 3). A Funai foi a facilitadora da abertura de 15mil km
de rodovias na Amazobnia, favorecendo a “entrada de todo tipo de empresas (mineradoras,
madereiras, etc.) nas dreas indigenas ainda por serem demarcadas” (ATHIAS 2002: 53).

Uma nova administracao da Funai em 1974, ainda presidida por um militar, pretendia
melhorar a imagem desgastada do 6rgdo, nacional e internacionalmente, acusado de
omissdo no genocidio em curso, fruto da implantacdo dos projetos do governo
especialmente na AmazoOnia. A politica indigenista voltou-se para a implementacdo de
programas de producdo nas comunidades indigenas, a Funai aproximou-se das universidades
para firmar convénios com pesquisadores de diferentes sociedades indigenas. A partir de
1975 a Funai iniciou os “projetos de desenvolvimento comunitdrios”, PDC. Como indica
Ricardo Verdum (2002), estes projetos foram de monocultura comercial de arroz, de criacao

extensiva de gado e de manejo florestal madereiro.*

30 . . . . ~ . ~ . ;
“Desconsiderando as inUmeras formas pelas quais a organizagdo sociocultural das populagdes indigenas do

17

Pais poderia interpretar e incorporar essa tecnologia, o 6rgdo- tutor motivava indiscriminadamente “um
modelo de desenvolvimento indigena”. (...) Alguns projetos coordenados por antropdlogos se concretizaram,
ainda que por pouco tempo. (..) O controle administrativo e politico exercidos nas localidades pelos
funcionarios do érgao tutor, presente também nas delegacias regionais e na sede em Brasilia, representou na
maioria dos casos a criagdo de barreiras que mostravam a incompatibilidade metodolégica de um trabalho
coordenado, impossibilitando sua continuidade” (ALMEIDA 2001: 57). Ruben F. T. de Almeida explica que a

inviabilizacdao do planejamento dava-se no seguimento a risca e dos procedimentos burocraticos, e via intrigas

nos Postos Indigenas.
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Foi também em 1974 que em oposi¢dao ao indigenismo de estado, surgiu um outro
indigenismo - aquele que remete as “ideias engajamento e de defesa ética” (Souza Lima
2002: 179) - constituido de voluntdrios, ativistas e militantes contra a ideologia

administrativa que sustentava a acao governamental face as populagdes indigenas.

1.2 INDIOS&ASSOCIADOS

As organiza¢Ges ndo governamentais surgiram no Brasil no final da década de 1960.
Essas foram, predominantemente, organiza¢des religiosas que praticavam uma politica
militante e voluntarista, com destaque para a capacidade mediadora dos educadores de base
(PANTALEON 2002).3! Em seu seio se consolidou o movimento de um indigenismo
“alternativo” ou “nao oficial”, em oposicao ao indigenismo de estado. Desde entdo,
convencionou-se chamar de “indigenistas” os ndo indios que trabalham direta ou
indiretamente para os indios, em diferentes aspectos que envolvem a defesa de seus direitos
de cidadaos brasileiros diferenciados.

Indigenismo alternativo e politizacdo da identidade indigena surgem imbricados, um
necessitando do outro para existir no “tempo excessivo de proibigdo de tudo”, como Ailton

Krenak (1999) qualifica a ditadura militar®®. A Igreja teve papel fundamental para o

' Em relagdo aos povos indigenas, Renato Athias (2002) indica que desde a década de 1960 as agéncias de
cooperacgao internacional — “entidades ndo governamentais que financiam projetos de fomento nos paises em
desenvolvimento” (id.: 49) — apoiaram projetos de desenvolvimento no Brasil, grande parte destes
“classificados como humanitarios ou emergenciais” (ibid.). Este é o caso da OXFAM, The Oxford Commite for
Famine Relief” criada em 1942 na Inglaterra, que iniciou sua atuacdo em 1968 apoiando projetos de
desenvolvimento urbano e rural no Nordeste, e a partir de 1972 uma atuacgdo direta com a questdo indigena
(ibid).

32 Ailton Krenak é uma lideranga indigena ativa desde os ultimos trinta anos. Pessoa de renome, reconhecido
internacionalmente, fez parte do grupo que fundou e coordenou a UNI (Unido das Nagdes Indigenas) durante
os seus 10 anos de representacdo nacional, com atuacdo destacada durante o processo da Assembléia
Constituinte de 1987-1988. Foi membro do Nucelo de Direitos Indigenas (NDI), no qual participou na
elaboracdo da proposta do “Estatuto das sociedades indigenas” encaminhada ao Congresso Nacional em 1994.
Entre outras atividades, coordena o Nucleo de Cultura Indigena — NCI, atualmente com sede em Nova Lima
(MG), através da qual promove o Festival de Danga e Cultura Indigena, um grande intercdmbio entre diferentes

povos indios e ndo indios.
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desenvolvimento de ambos os processos, respaldando-os contra o regime autoritario,
financiando e viabilizando as atividades conjuntas, sobretudo através de duas organizacgdes,
a OPAN e o Cimi.A Operacdo Amazonia Nativa (OPAN)* foi fundada em 1969, em um
Congresso das Congregac¢des Marianas em Santa Catarina. Egidio Schwade (1999) relata que
0s opanistas tiveram uma assessoria para os cursos de preparagao, e em seguida esses foram
preparar as pessoas engajadas na regidao de destino. Os jovens que ingressavam na OPAN
tinham por objetivo ser aceito entre os indios como um deles. Na visdo de Schwade (1999),
“foi este objetivo que criou uma atitude nova no indigenismo da Igreja Catdlica, Evangélica e
Metodista.>* A OPAN, ainda hoje atuante com seus préprios escritdrios regionais, colaborou
e aliou-se a outras organizagdes nao governamentais, a exemplo da preparag¢ao do contato
dos Enawené Nawé junto com o Centro de Trabalho Indigenista de Sao Paulo e o projeto
Video nas Aldeias. A OPAN foi também fundamental para a criagdo do Conselho Indigenista
Missionario (Cimi), organismo instituido em 1972 pela Conferéncia Nacional dos Bispos do
Brasil (CNBB) e a ele vinculado como 6rgao anexo. O Cimi nasceu com a proposta de articular
lideres, aldeias e povos em reagdo ao indigenismo de estado que tentava integrar o indio a
sociedade nacional negando-lhe sua diversidade cultural.*®

Ailton Krenak (1999) relata que no momento em que diferentes grupos indigenas
comecgaram a lutar juntos por seus direitos, a base comum que estava sendo construida era
bastante limitada, restrita a defesa da vida e dos lugares onde eles estavam podendo viver.

Defender a vida e defender a terra foram as razoes que permitiram aos indios de diferentes

** Inicialmente chamada “Operagdo Anchieta”.

Egidio Schwade 1999, “A OPAN no terceiro milénio”, Semindrio OPAN 30 anos, in
http://www.opan.org.br/opan_textos30anos_seminarios.asp?codsem=02, acessado em 08.01.2007.
%> “No caso da Igreja Catolica foi fundamental para o desenvolvimento e construgdo do CIMI, onde membros da
OPAN foram logo integrados na equipe do Secretariado do CIMI, que organizou as primeiras Assembléias de
Povos Indigenas Brasileiros e dos Encontros Regionais de Pastoral Indigena, que cobriram todo o pais de uma
acdo indigenista diferente, animando a luta pela terra, pela cultura, pela autodeterminac¢do e ressuscitando
povos ja considerados extintos em diversas partes do pais”(Ailton Krenak 1999, “Para um novo indigenismo”,
Seminario Opan 30 anos, http://www.opan.org.br/opan_textos30anos_seminarios.asp?codsem=01, acessado

em 05.01.2007).
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povos e de diferentes regides do pais comegassem a compartilhar a ideia, absolutamente
nova para eles, de que eles, juntos, formavam uma categoria, de que eles eram os indios.*®

A “base comum”, a defesa da vida e dos lugares para se viver, e o consenso de formar
um todo diferenciado (indios) da sociedade global na qual estavam inseridos, foi tanto
descoberta como criacdo propiciada por encontros intersocietarios, que visavam o
desenvolvimento da auto-representacdo politica indigena. Promovidos pelo Cimi, estes
encontros ficaram conhecidos como “assembléias indigenas”, a primeira delas tendo
ocorrido em Diamantina (MT), em abril de 1974 (CARDOSO DE OLIVEIRA 1988).

O Cimi iniciou sua atua¢do com uma secretaria e uma equipe volante, e ja em 1973
lancou uma pesquisa nacional para coletar informacdes sobre a situacdo dos inumeros
grupos ao mesmo tempo em que promovia “encontros de estudo”, “assembleias da pastoral
indigenista” para institucionalizar sec¢bGes regionais, “assembleias de chefes indigenas”
(quinze delas entre 1974 e 1980), e mais outros “encontros” (ALBERT 1997). O Cimi
financiava os translados e a estadia de grande numero de pessoas oriundas de populagdes
distanciadas entre si, tanto por serem culturalmente diversas como geograficamente
dispersas; organizava os debates entre liderancas indigenas, e sua intervencdo nas reunides
consistia sobretudo em orientar sobre os direitos protegidos pelo Estatuto do indio (Lei
6.001/1973) e sobre a urgéncia de demarcagdo de suas terras. Para os participantes, era o
momento de troca de suas diferentes experiéncias de contato com a sociedade regional,
discussdo dos problemas de suas aldeias e de estratégias conjuntas.’’

No final de 1976, o governo divulgou o projeto de regulamentacao do regime tutelar
definido na Lei 6.001/1973, conhecido como “projeto de emancipa¢do”.0 episédio da
emancipacao constituiu-se basicamente da minuta e das reacdes do movimento indigenistaa
mesma. Apresentada pelo titular do Ministério do Interior, Mauricio Rangel Reis, tal minuta

foiarquivada depois da acirrada discussdao em escala nacional (BASTOS 1982).

36 . . . .. ~ ..

“Era uma outra criagdo, criagdo de uma categoria, que para maioria dos nossos parentes, era tdo esquisita
qguanto chamar o cara de ET ou de OVNI, ou de qualquer outra coisa” (Ailton Krenak 1999, “Para um novo
indigenismo”, Seminario Opan 30 anos,

http://www.opan.org.br/opan_textos30anos_seminarios.asp? codsem=01, acessado em 05.01.2007).

7 e dynamisme des membres du CIMI et celui de leurs “assemblées des chefs indigenes”, progressivement
étendues a 'emsemble du pays, ont été a I'origine de la virulence politique et de la visibilité médiatiques
remarquables des luttes indiennes de la seconde moitié des années 1970; luttes dans lequelles les groupes

amazoniens n’ont pas tardé a prendre une place de premier plan” (ALBERT 1997: 186).
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Tal projeto visava excluir, progressivamente, todos os povos indigenas do abrigo dos
beneficios da Lei 6.001/73, o Estatuto do indio (CARDOSO DE OLIVEIRA 1988). As
consequéncias de tal tipo de politica ja eram conhecidas. Nos Estados Unidos, o “estatuto
especial dos indios nas reservas” abolido em 1953 pela resolugdo conhecida como
“Termination Act”, colocou todos os indios na condi¢cdo de cidaddaos americanos comuns,
reduziu os direitos indigenas sobre territérios que asseguravam suas subsisténcias, eliminou
programas sociais e de educagdo, o que acabou por provocar o éxodo das reservas para as
cidades.*®

A reacao de repudio comecou tdo logo o projeto foi anunciado, e, durante dois anos,
até o arquivamento do projeto em 1978, transformou-se em uma mobiliza¢do pré-indio sem
precedentes no pais (ALBERT 1997). Foi neste contexto que o movimento de apoio aos indios
se organizou em associagdes civis. Bruce Albert (1997) indica trinta organizacdes atuantes
em todo pais no final dos anos 1970. Conforme dados do Instituto Socioambiental, o nimero
de entidades indigenistas registradas na década de 1970 sdo nove, sem contar com as ONGs
de cooperacgao internacional, como a Oxfam, e as entidades mantidas pelas Igrejas.

A aprovacdo da Lei da Anistia em 1979, e consequente volta dos exilados politicos,
inaugura um novo periodo para as organizacdes ndo governamentais (PANTALEON 2002).
Para os movimentos indigenistas em a¢do esse periodo inicia-se um pouco antes, em 1978,
com a revogac¢ao do Ato Institucional n25 e consequente recupera¢dao da liberdade de
imprensa, e o arquivamento do projeto de regulamentag¢ao da tutela.

Em abril de 1980, um pequeno grupo de estudantes Terena, Xavante, Bororo
provenientes do Mato Grosso, e Pataxé e Tuxd provenientes da Bahia, instituiram uma
representacdo nacional do emergente movimento indigena com a criacdo da Unido das
Nacgdes Indigenas (UNIND). Em junho do mesmo ano, a entidade foi rebatizada de UNI em
uma reunido de lideres terena em Campo Grande (MS), e referendada durante a 142
“assembléia de chefes indigenas” promovida pelo CIMI (ALBERT 1997).

Em sua avaliacdo sobre a UNI, Albert (1997) destaca que apesar de ndo
institucionalizada e oficializada, e mesmo dependente do apoio logistico das ONGs

indigenistas, a coordenacdo da UNI enfrentou suas rivalidades internas, e seus dirigentes

% Desde que foi criado em 1968, o American Indian Movement denunciou as condi¢des de miséria e de
desesperanga na qual encontrava-se grande parte da popula¢do indigena nos EUA durante os anos 1960 e

1970.
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asseguraram com eficacia a representacdo politica e simbdlica da indianidade genérica,
durante o processo de redemocratizacao do pais culminado na Constituicdao Federal de 1988.
Albert (1997) assinala a oposicado cerrada da Funai contra a UNI, como também a vigilancia
do 6rgdo de “seguranca militar”, o Servico Nacional de Informacdo (SNI), mantida sobre
todos os indios que tinham presenca no cendrio politico e na midia nacional.

Ailton Krenak (1999), ressalta que no inicio do movimento, ir além do espaco das
relacdes de sua tribo, percorrer uma grande extensao geografica para participar de reunides
e encontros era, até entdo, inimagindvel. Em sua analise sobre as experiéncias de dez anos
junto a outros colegas na coordenac¢ao da UNI, eles afirma terem pretendido “fazer o que era
possivel”, como também aprender sobre as possibilidades da organizacao indigena. E ele
atribui o éxito desse processo, assim como o seu desencadeamento, a presenca de
antropdlogos e indigenistas, que foram até as aldeias levar conhecimentos sobre seus
direitos para organizarem-se politicamente. Inicialmente, buscava-se instrumentaliza-los
para enfrentarem o Estado na defesa de suas terras, para entdo ampliarem suas
mobilizacdes em “defesa da vida”. Nos termos de Ailton Krenak “defesa da vida” inclui todas
as conquistas que estdo na Constituicdo Federal, como reconhecimento a diferenga, a
anterioridade da presenca indigena no territdrio nacional, que os indios sdo uma realidade
permanente no Brasil e que vao continuar interagindo com sociedade brasileira como parte

de sua formacgao.

Trabalhar no dia a dia, a demanda que este movimento indigena conseguia perceber,
conseguia apreender como realidade e como necessidade mesmo para gente se firmar, como
sociedades distintas e diferenciadas entre nds mesmos (...) Entdo, até mesmo o trdnsito das pessoas,
os deslocamentos, entre um lugar e outro, a Brasilia, ao Rio de Janeiro, eram lendas nas nossas
historias. Era muito comum um ou outro dos velhos, que tinham ido ao Rio de Janeiro conversar com
SPI, contar deste lugar distante que era o Rio de Janeiro, sempre como uma imagem muito
longinqua para todas as pessoas mais novas, imaginar onde eram estes lugares, onde o governo
mandava, onde as autoridades decidiam. Foi na década de 80 que as pessoas indigenas comegaram
a reconhecer de certa maneira que existia um conjunto de instituicbes do Estado que incluia o
Presidente da Republica, o Congresso Nacional, a Policia Federal, as policias... essas estruturas que
todo mundo estd acostumado a tratar com elas como coisas que sempre existiram. (...) Eu acho que

um passo muito importante que esse tempo nos possibilitou, foi o de aprender sobre essa realidade
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em torno da nossa vida local. Nés fomos todos despertados para uma realidade que era e é muito
mais complexa do que nds pensdvamos naquela época. Por mais que a gente tivesse que enfrentar
os fazendeiros, os vizinhos, enfrentar eventuais invasores das nossas terras, nés nunca atinamos
para a complexidade da organiza¢do politica e dos interesses que estavam e estdo em torno da

nossa realidade local (Ailton Krenak, 1999).

Em um encontro entre liderancas indigenas e indigenistas ocorrido em maio de 1985,
foram estabelecidos pontos importantes para uma politica indigena, a partir dos quais a UNI
elaborou um programa minimo para impor ao indigenismo oficial. Com esse programa a UNI
apoiou nove candidatos indios nas eleices de 1986 para o Congresso Constituinte, nao
sendo eleito nenhum deles (CARDOSO DE OLIVEIRA 1988). Entretanto, a presenca indigena
no Congresso Constituinte foi constante, tanto para esclarecer deputados e senadores sobre
seus direitos como para exercer pressao para o atendimento as suas reivindicagdes. Varias
liderancas indigenas, de diferentes sociedades, participaram do processo da assembléia
constituinte com o apoio logistico da UNI. Os Kayapd, por autossuficiéncia econdémica,
estiveram presentes de maneira mais constante, inclusive fazendo vigilias nos momentos
importantes de votacdo. O documento “Direitos indigenas: programa minimo, Unido das
Nacgdes Indigenas (UNI), entidades de apoio ao indio, centrais sindicais e associa¢des
profissionais e cientificas, 1986” foi encaminhado ao Congresso Constituinte, e pode-se dizer
que o cerne das proposicdes foi incorporado ao texto da Constituicdo de 1988 (CARNEIRO DA
CUNHA 1987).

Ricardo, Marés e Santilli (2004) indicam que, de todas as maneiras, o processo
constituinte no tratamento dos direitos indigenas foi tenso. A Secretaria Geral do Conselho
de Seguranca Nacional®®, um braco da ditadura atuante no governo de transicdo (1985-1989)
diretamente vinculado a Presidéncia da Republica ecomprometido com as empresas
nacionais de mineracdo e tendo setores da midia como aliados, atuou contra os direitos
indigenas subsidiando parlamentares com argumentos em defesa da tutela e movendo
campanha difamatdéria contra as organiza¢des indigenistas, em especial contra o Cimi, que

sob o pretexto de defesa dos direitos indigenas estaria promovendo uma conspiragao contra

3 Composto por militares, 6rgao de nivel ministerial ja extinto que implementou o Projeto Calha Norte, para

militarizar e colonizar as regides de fronteira da Amazonia (RICARDO, MARES E SANTILLI 2004).
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a soberania nacional. Mas ao contrario do previsto, a campanha das nao-governamentais foi
vitoriosa.*

O reconhecimento do cardter pluriétnico da sociedade brasileira no texto
constitucional estabeleceu novos parametros para as relagées dos indios com os nao indios e
com o estado, afastando definitivamente a perspectiva assimilacionista e esvaziando o
instituto da tutela (LEITAO E ARAUJO 2002). Resumidamente, a Constituicdo reconhece aos
indios sua organizacao social, costumes, linguas, crengas e tradi¢cdes; sobre as terras que
ocupam reconhece direitos origindrios e imprescritiveis, consideradas inalienaveis e
indisponiveis, dando-lhes a posse permanente e usufruto exclusivo dos recursos naturais
nelas existentes (art. 231, § 12 ao 79); reconhece uso de suas linguas maternas e dos
processos proprios de aprendizagem (art. 210, § 29); impde protecdo as manifestacdes
culturais indigenas que passam a integrar o patrimonio cultural brasileiro (art. 215) ;
assegura-lhes a iniciativa judicial na defesa de seus direitos e interesses (art. 232); e atribui a
funcdo institucional ao Ministério Publico de defender judicialmente os direitos e interesses
das populagdes indigenas (art. 129, V).

A Constituicdo de 1988 alterou as regras do jogo politico interétnico ao reconhecer as
“comunidades” e as “organizagdes indigenas” como partes legitimas para recorrer a justica
em defesa de seus interesses e direitos,retirando do estado o monopdélio da representacao
indigena e diluindo o poder que a Funai podia exercer através do instituto da tutela (Albert
1997). As organiza¢Oes indigenas de cardter local, que surgiram timidamente antes da
Constituicao, proliferaram-se como associa¢des indigenas, com registro civil, diretoria eleita
e conta bancaria prépria. Elas representavam aldeias em sua maioria, mas organizaram-se
também em federa¢Ges regionais; referiam-se a um povo indigena ou uma categoria
profissional (professores, agentes de saude) de uma determinada etnia ou da reunido de
seus membros em federagdes estaduais.E assim, a UNI comega a perder os motivos de
sustentacdo de uma representacao politica nacional, que tém necessariamente de serem

genéricos, para incluir a todos.

10 «“po propositiva, criou fatos politicos e posi¢Bes alternativas as da Igreja catélica e dos militares, construiu
aliangas com representantes de varios partidos, foi a mesa de negocia¢Oes, fez concessdes importantes em
relagdo as suas propostas iniciais, e chegou a um resultado bastante satisfatério, historicamente inédito, com a
insercdo de um capitulo especifico sobre os direitos indigenas na Constituicio” (RICARDO, MARES E SANTILLI
2004: 9-10).
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As organizagGes indigenas e indigenistas constituidas nos anos 1980 tinham cardter de
enfrentamento a um indigenismo de estado abusivo, corrupto e negligente. indios e
indigenistas “alternativos” reivindicavam o cumprimento da responsabilidade de assisténcia
as necessidades basicas do indio na “reserva” e sob “tutela” (saude, condi¢Ges sanitdrias,
educacdo, protecao de seus territérios), a aplicacdo da lei contra os abusos e desmandos da
Funai. Ja as organizagBes que surgiram apds a promulgacao da Constituicdo (5 de outubro de
1988) possuiam carater de prestacao de servicos e de “etnodesenvolvimento”.

O conceito de “etnodesenvolvimento” tomou forma consistente na América Latina a
partir da reunido organizada na Costa Rica, “A Unesco e a luta contra o etnocidio”, da qual
resultou a “Declaracdo de Sao José 1981”. Na reunido definiu-se que “etnodesenvolvimento”
refere-se ao direito dos indios, “natural e inalienavel”, sobre os territérios que possuem
assim como o direito de determinar livremente o usufruto dos patrimoénios natural e cultural
neles integrados. O patrimonio cultural dos povos indigenas inclui suas filosofias de vida e
vivéncias, seus feitos e saberes politico, social, juridico, cientifico e tecnolégico. Eles tém
portanto, o direito de acesso, utilizacdo, difusdo e transmissdo de todo esse patrimonio.
Assim, a Declaracao solicita dos governos e organismos internacionais, o respeito aos
tratados e convengdes estabelecidos, no sentido que projetos nacionais de desenvolvimento
nao comprometem o direito de uso e usufruto de seus patriménios, e em conseqliéncia, a

identidade cultural das populagées indigenas da América latina.

(...) Nous, participants a cette réunion, Indiens et autres experts,

1. Déclarons que I’ethnocide, c’est-a-dire le génocide culturel, est un délit de droit
international au méme titre que le génocide condamné par la Convention des Nations Unies pour la
prévention et la répression du crime de génocide (1948).

2. Affirmons que I'’ethnodéveloppement est un droit inaliénable des groupes indiens.

3. Par ethnodéveloppement, nous entendons I'extension et la consolidation des éléments de sa
culture, grdce au renforcement de sa capacité de décision autonome par une société culturellement
différenciée qui veut orienter son propre développement et exercer I'autodeetermination a tous les
niveaux — ce qui implique une organisation équitable et appopriée du pouvoir. Autrement dit, le

groupe ethnique est une unité politico-administrative ayant autorité sur son propre territoire et
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disposant d’un pouvoir de deecision en matiére de développement, dans le cadre d’un processus

d’extension de I'autonomie et de /’autogestion.(...)41

Ricardo Verdum (2002) considera que o conceito de etnodesenvolvimento formou-se
como um contraponto critico as teorias e agdes desenvolvimentistas, para as quais as
populagdes indigenas e as tradicionais em geral eram obstaculo ao desenvolvimento, a
modernizagao e ao progresso.

Apds 1988, duas novas frentes de trabalho apresentaram-se para os movimentos
indigenas e indigenistas, requerendo e prolongando a necessidade de atuagdo conjunta e a
representacdo politica indigena a nivel nacional. Primeiro, os novos dispositivos
constitucionais dos direitos indigenas precisavam ser regulamentados em lei ordindria, o que
proporcionava o debate sobre a revisdo do Estatuto do indio. E segundo, a convocagdo da
Organizac¢do das Nagdes Unidas (ONU) por uma conferéncia mundial sobre meio ambiente e

desenvolvimento em 1989.

1.2.1 Mobilizagdo para revisdo do Estatuto do indio

Em 1991, trés projetos de lei em substituicdo a Lei 6001/1973 que dispde sobre o
Estatuto do indio foram encaminhados ao Congresso Nacional — do Executivo, do Cimi e do
Ndcleo de Direitos Indigenas (NDI)*2. Na Camara dos Deputados foi instalada uma Comissdo
Especial, que elaborou um substitutivo combinando os trés projetos, aprovado por
unanimidade na Camara dos Deputados em 1994, antes das elei¢Ges presidenciais. Em nome
do novo governo eleito mas ainda ndo empossado, o deputado Artur da Tdvola (PSDB) entra
com um recurso de bloqueio do encaminhamento do substitutivo ao Senado, com a
justificativa que o governo precisava formar uma opinido sobre os projetos polémicos antes
que fossem votados em ambas as casas do Congresso (ARAUJO E LEITAO 2002).

Ana Valéria Araujo e Sérgio Leitdo (2002) apresentam, entre as principais razées da

demora da tramitacdo, a resisténcia de parte dos funcionarios da Funai quanto ao fim da

' “’'Unesco et la lutte contre I'ethnocide, Déclaration de San José, décembre de 1981”, in

htpp://unesdoc.unesco.org/image/0004/000499/04951fo.pdf, acessado em 28.03.2007.

2 Em 1994, NDI passou a integrar o Instituto Socioambiental (ISA).
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tutela, e o fim do seu agir personificado e clientelista. Marcio Santilli (2000), relataas
inverdades difundidas pelos funcionarios nas comunidades indigenas, entre as quais, que o
fim da tutela era o fim da Funai, que os indios que trabalham na Fuani perderiam seus
empregos, que a tutela impedia os indios de serem presos, etc (MACEDO 2000).

O projeto ficou “engavetado” apesar da insisténcia de indigenistas, sem que nem
mesmo o recurso de bloqueio tenha sido votado. Em janeiro de 1999, membros do ISA
convencem o governo de “desengavetar” o projeto de lei, como parte das acdes para a
celebracdo dos “500 anos” do pais. Apesar da resisténcia a extin¢do da tutela por parte do
Ministério da Defesa, do Gabinete Militar, do Itamaraty e da Advocacia Geral da Unido,
vence a proposicdo do Ministério da Justica, e o governo trabalha sobre um novo projeto de
lei (MACEDO 2000).

Em maio de 2000, o Instituto Socioambiental (ISA) informava, via documento
enderecado as comunidades indigenas, que naquele momento havia duas propostas de lei
visando assegurar os direitos dos indios sem por isso considera-los incapazes: o Projeto de
Lei 2.057/91, aprovado na Comissdo Especial da Camara dos Deputados, e a outra do
governo, apresentada recentemente. A Carta do ISA informava que as duas propostas
mantinham a obrigatoriedade do Estado em prestar assisténcia aos indios nas areas de saude
e educacgdo, e também instituiam novos direitos: entre outros, o direito autoral, a protecao
ao conhecimento tradicional, a representacdao segundo seus usos e costumes, o direito de
participacdo em todas as instancias oficiais de discussdo da questdo indigena, a protecao aos
recursos naturais.*

Contudo, havia uma diferenca fundamental entre os dois projetos: o do governo
trabalha com dois niveis de conceito, o de indio e o de comunidade indigena, e intitulando-se
"Estatuto dos indios e das Comunidades Indigenas"; a do Projeto de Lei 2.057/91 conhecida
como o substitutivo do Pizzato (o deputado relator da Comissdo instituida em 1991), com
trés niveis de conceito, intitulando-se "Estatuto das Sociedades Indigenas". Santilli (2000)
explica que a importancia de se trabalhar com trés niveis de conceito — "indio", que é a

pessoa indigena, "comunidade", que entra como sin6bnimo de aldeia, e "sociedade", ou

* Instituto Socioambiental, “Os indios n3o sdo Incapazes (texto do ISA enderecado as comunidades indigenas),
Brasilia, maio de 2000”, in http://www.socioambiental.org/pib/portugues/estatutoindio/index.html, acessado

em 04.03.2007.
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"povos", que é o conjunto de comunidades —, é a de poder “estabelecer adequadamente a
articularidade de direitos”. **

Em 18 de Abril de 2001, Luziania-GO, a Assembléia dos Povos Indigenas aprovou o
“Estatuto dos Povos Indigenas”. A discordancia entre os termos “sociedades” e “povos”
estava posta, e tanto o relator da comissdao como os indigenistas que trabalharam com o
termo “sociedades” visavam evitar a resisténcia de setores conservadores, do governo e do
Congresso, que invocariam o direito internacional para o qual a ideia de povo implica na
existéncia de “Estado”.

Em 2002, dois grandes avancos na legislacdo corroboraram a proposicdao da Assembléia
dos Povos Indigenas: o novo Cédigo Civil é aprovado, e nele elimina-se a mencdo a relativa
capacidade dos indios, constantes Cédigo de 1916, remetendo seu tratamento para
legislacao especifica; a ratificacdo da Convencdo da Organizacdo Internacional do Trabalho
(OIT) n2 169, que implica na aceitacdo do conceito de povos indigenas pelo governo

brasileiro®.

1.2.2 A Carta da Terra, KARI-OCA 92

A segunda frente ampla de trabalho foi a mobilizagdo em torno da Conferéncia
Mundial sobre Meio Ambiente e Desenvolvimento sugerida em pela World Commission on
Environment and Development (WCED), também chamada de “Comissdo Brundtland”, criada
em 1983 para realizar um estudo sobre as condigdes ambientais do planeta. Em 1987, os
resultados deste estudo foram publicados em Nosso futuro Comum, também conhecido
como “Relatdrio Brundtland”. A conclusdo dos estudos indicaram que a pressdao sobre o

meio ambiente na intensidade que as populagdes humanas vinham exercendo, devia-se a

** No caso de algum tipo de atividade econ6mica, de exploragdo de recursos naturais, tem direito a comunidade
gue habita aquele determinado territério. Ndo é qualquer comunidade indistintamente nem um povo como um
todo. Entdo a expressdo "comunidade" como sindnimo de aldeia é aplicada para estabelecer a titularidade dos
direitos econémicos (SANTILLI 2000).

* Lein 10.406/2002, que insitui o Codigo Civil; Decreto n? 143/2002, que aprova o texto da Convengdo n2169
da OIT sobre os povos indigenas e tribais em paises independentes. A Convengdo 169 da OIT, explicita que nao
se aplicam a estes povos os atributos de auto-determina¢dao como o é a demais povos, estabelecido em outros

instrumentos direito internacional.
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combinacdo de uma extrema pobreza existente no Hemisfério Sul a um consumismo
desmesurado no Hemisfério Norte; que tal padrdo era ecologicamente insustentavel e
comprometia o futuro da humanidade.

A reunido de carater governamental ensejou a mobilizacdo de organizagées nao
governamentais em dimensOes até entdo desconhecidas, para a realizacdo de reunides
paralelas as da CMMAD Rio 1992. Denominada Férum Global das ONGs, sua organizacao
deu-se através de reunides preparatérias. No Brasil, sua base constituiu-se de algumas
quinhentas ONGs, com entidades de todos os estados.*®

Em 1991 o Comité Intertribal (ITC), representado por Marcos Terena, foi oficialmente
indicado pela Organizacdao das Nagdes Unidas (ONU) para a coordenac¢do organizadora da
Conferéncia Mundial dos Povos Indigenas sobre Territério, Meio Ambiente e
Desenvolvimento durante a “ECO 92”. Apoiado pelo Programa das Nag¢des Unidas para o
Desenvolvimento (PNUD), a Conferéncia promoveu o encontro povos autéctones de 80
paises de todos os continentes, entre 25 a 30 de maio. Marcos Terena informa que sete
povos do Alto Xingu no Mato Grosso e os Tukano do Amazonas construiram a aldeia Kari-
Oca, arquitetura e tecnologia patrimonial indigena. Um incéncio criminoso acabou com a
aldeia, mas a Kari-Oca tomou forma de uma declaragao de principios, que apresenta a Carta
da Terra, constituida de 109 artigos e assinada por 66 associacdes indigenas,representantes
de 52 povos indigenas no Brasil, 17 organizagdes ndo governamentais internacionais e
brasileiras convidadas como observadoras, e 44 liderangaas politicas e espirituais,
articuladores indigenas brasileiros da Kari-Oca.*’

De acordo com o documento do Haut Commissaire aux droits de 'homme 1997, “Les
droits des peuples autochtones”, a “Rio 92” foi um acontecimento importante para as
relacbes entre populacdes autdctones e ONU. A Conferéncia reconheceu o papel
fundamental dos saberes e das técnicas das popula¢gdes autéctones no gerenciamento

ambiental.

Le chapitre 26 du programme d'action adopté par la Conférence (Action 21) est consacré aux

a6 Participei desta mobilizagdo, de 1989 a 1992, como membro da ECOA — Ecologia e A¢gdao de Campo Grande
(MS), e como articuladora da implantagdo do Partido Verde no Estado do Mato Grosso do Sul.
* Marcos Terena 1998, “Promog¢do dos Direitos Indigenas: Brasil 500 - anos”, in

htpp://www.dhnet.org.br/direitos/sos/indios/marcosterena.html, acessado em 31.03.2007.
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populations autochtones. On a assisté a l'un des plus grands rassemblements de peuples
autochtones qui aient jamais eu lieu, lors du Forum des ONG, dont la tenue a coincidé avec celle du
Sommet appelé "planéte Terre" et ol les peuples autochtones ont adopté leur propre déclaration sur
I'environnement et le développement, la Déclaration Kari-Oka. L'un des résultats du Sommet
"planéte Terre" a été la signature de la Convention sur la diversité biologique qui contient des

dispositions concernant spécifiquement les populations autochtones.*

Birgitte Feiring (2000) considera a “Declaracdo da Kari-Oca” um texto suscinto que
exprime o cerne da compreensao dos povos autéctones sobre o desenvolvimento durdvel.
Contrariamente a esta visdao, os acordos da Rio 92 ndo reconheceram os direitos inerentes
dos povos autdctones, acentuando a soberania dos estados sobre os recursos naturais
unicamente sob a légica do mercado, na qual até mesmo os saberes espirituais sao
mercadorias.*’

A Rio 92 também marcou o inicio do terceiro periodo de atua¢do das ONGs (Pantaleén
2002). Nesta segunda Conferéncia Mundial, foi estabelecido o didlogo formal entre governos
e ONGs para a promogdo do “desenvolvimento sustentavel”.”® As organizacdes da sociedade
civil tornaram-se espaco de profissionalizacdo ocupado por universitarios, em especial para
os graduados em ciéncias sociais.”! Neste periodo houve também uma nitida reorientacdo
das relagbes internacionais pela acao de instituicdes multilaterais tais como o Banco
Mundial, o Banco Interamericano de Desenvolvimento (BID), o Programa das Na¢des Unidas

para o Desenvolvimento (PNUD).>

*® HAUT COMMISSAIRE AUX DROITS DE L’HOMME (1997), “Les droits des peuples autochtones”, Fiche

d’information No. 9 (rev.1), in: htpp://www.unhchr.ch/french/html/menu6/2/fs9revl_fr.htm, acessado em
30.03.2007.

* FEIRING (2000), “Questions autochtones, les peuples autochtones et le developpement durable vers un
sommet mondial sur le developpement durable (Johannesburg)”, in: htpp://www.gitpa.org/
GITPA%20300/gitpa%20300-41%20sommet%20mondial%20johannesbourg.htm, acessado em 09.04.2007.

0 A primeira foi a “Estocolmo 72", “Conferéncia das Nag¢des Unidas sobre o Meio Humano”, em Estocolomo
(Suécia), de 5 a 15 de junho de 1972.

>t “Sociedade civil é a representacdo de varios niveis de como os interesses e os valores da cidadania se
organizam em cada sociedade para encaminhamento de suas a¢des em prol de politicas sociais e publicas,
protestos sociais, manifestacdes simbdlicas e pressdes politicas” (SCHERER-WARREN 2006: 111).

2 “l g Banque mondiale a elle aussi reconnu la nécessité de protéger les peuples autochtones et a adopté, en

septembre 1991, la Directive opérationnelle 4.20 sur les principes a respecter et la marche a suivre pour les
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Reforcado pelo conceito de “desenvolvimento sustentdvel” adotado pela ONU desde a
criacdo da WCED em 1983, o conceito de “etnodesenvolvimento” sera, nos anos 1990, fonte
de financiamento de projetos comunitdrios e uma “rubrica” reconhecida pelas organiza¢des
financiadoras. Assim explica-se o significativo aumento de associa¢des indigenas de carater
local, sua configuracdo variando seja por areas de atuacdo (cultura, educagdo, saude,
desenvolvimento econémico), por categoria profissional (professores, agentes de saude),
comunidade de determinada aldeia, até as de género, como as diferentes associa¢des de
mulheres indigenas. As associacdes indigenas, antes informais, passam a ter registro em
cartério, regimento interno, coordenacdo eleita em assembléia, possuem numero fiscal e
contas bancarias em nome da associacdo (ALBERT 1997).

Roberto Cardoso de Oliveira (2000) percebe o numero crescente de associagles
indigenas como uma tentativa de insercdao dos povos indigenas na prépria sociedade
civil.>*Por um lado, a multiplicacdo de entidades indica que hd uma demanda maior em
nimero de interesses e de objetivos especificos a serem atingidos. A maneira da cisdo de
aldeias, a multiplicacdo de entidades aproxima-se mais ao formato tradicional de politica
indigena onde o “poder é local, faccional e instdvel” (ATHIAS 2002: 64). Por outro, apds a
Constituicao de 1988, parece ndao haver questdes gerais que justifiquem uma representagao
nacional permanente. Ou melhor, a forma de mobilizar uma representacao nacional nao se
faz mais via uma unica entidade — o que estende-se a ndo importa qual tipo de movimento.
Quando uma representacdo geral se faz necessaria, as associacdes indigenas relinem-se em
federagdes, féoruns ou assembléias, como o fazem outras ONGs. A mobilizacdo se da por

temas e problemas, e suscitam a participacao de organizagdes atuantes em outros setores

por solidariedade cidada.

projets les concernant. Cette directive donne des indications pour garantir que les peuples autochtones tirent
avantage des projets de développement et éviter que ceux-ci n'aient sur eux des effets préjudiciables”(HAUT
COMMISSAIRE AUX DROITS DE L'HOMME/Centre pour les droits de I'nomme, “Les droits des peuples
autochtones”, in htpp://www.unhchr.ch /french/ html/ menu6 / 2/

fs9revl_fr.htm, acessado em 09.04.2007).

>3 “Como interpretar essa proliferacdo de entidades ndo-governamentais? Entendo isso como uma tentativa de
insercdo dos povos indigenas na propria sociedade civil e apoiados por essa mesma sociedade através de uma
certa variedade de ONGs. Esse associativismo vem demonstrar, por outro lado, que existe um potencial de
mobilizacdo politica dos povos indigenas que um Estado democratico ndo pode ignorar” (CARDOSO DE

OLIVEIRA 2000: 221).



55

Pantaledn (2002) aponta a criacdo da Associacdo Brasileira de Organiza¢des Nao-
Governamentais (ABONG), como um indicativo deste terceiro periodo. Criada em 1991 com
108 organiza¢des membros, a idéia da ABONG esbogou-se a partir de 1990, como uma
organizacao “de” ONGs que atuam por “justica social”, “expansao da cidadania” e “expansao
da democracia”.>*

O indigenismo alternativo, através da impulsdo politica e do apoio logistico, permitiu

I”

ao movimento indigena contornar sua limitacdo “estrutural” devida a combinac¢do de alta
sociodiversidade em uma pequena populagdo, dispersa geograficamente em um territdrio de
dimensdo continental (ALBERT 1997). Entretanto, o papel do indigenismo alternativo ndo se
reduzia a um complemento miudo do que faltava ao movimento indigena. Ambos emergiram
em oposicdo ao indigenismo oficial, deficitdrio e inoperante, ao mesmo tempo envolvido em
praticas de poder abusivas e de omissdo de responsabilidade.

O reconhecimento social do movimento indigena, no entanto, esteve intimamente
relacionado a incorporacdo e ao uso do idedrio de seus aliados nao indios, constituido de
valores do indigenismo universitario, religioso e associativo, combinando trés registros de
legitimacdo. O primeiro, de legitimacdo identitdria, constituiu-se a partir da difusdo social
dos trabalhos sobre contato interétnico e etnicidade®. A influéncia do pensamento de
Roberto Cardoso de Oliveira exerceu-se sobre o indigenismo alternativo (laico e missionario),
e propagou-se no indigenismo oficial tanto pela presenga de seus colegas e discipulos nas
instancias governamentais como pelos cursos preparatérios ministrados aos Chefes de

Posto. A partir de 1970, o governo militar implementou cursos acelerados de formacgao

intensiva para aqueles trabalhariam diretamente com comunidades indigenas para formar

> “Surgiu como forma de articular as ONGs associadas e representa-las coletivamente, junto ao Estado e aos
demais sujeitos da sociedade civil, nos planos nacional e internacional. Nesse sentido, a Abong busca ser
veiculo de expressdao de opinides, contribuicdes, propostas e alternativas das ONGs associadas, diante do
desafio do desenvolvimento sustentavel e da reducdo das desigualdades e de todas as formas de discriminagao
existentes na sociedade brasileira” (ASSOCIACAO BRASILEIRA DE ORGANIZACOES NAO GOVERNAMENTAIS,
“Quem somos”, in htpp://www.abong.org.br, acessado em 10.01.07).

>> Influéncia que F. Morin et B. Saladin d’Anglure atribuem, no plano global, a Fredrik Barth. “La thése que nous
présentons ici est que ce développement politique autochtone, avec les processus ethniques qu'il comporte,
découle en partie du courant d'idées anthropologiques développées autour de Fredrik Barth (1969) et d'une
nouvelle éthique de l'intervention mise en oeuvre par des anthropologues, a travers plusieurs organisations

non gouvernementales, notamment scandinaves" (MORIN ET SALADIN D’ANGLURE 1995: 3).



56

ténicos em indigenismo ou indigenistas. A época das criticas da violéncia do contato com
popula¢des indigenas, oriundos da implementacdo dos projetos na Amazbnia, o saber
sertanista tornou-se valorizado na medida em que permitia mitiga-las, e o aumento de
funcionarios qualificados tornou-se estratégico para o governo. A categoria foi criada para
regularizar a situacdo de funciondrios que ja trabalhavam como “chefes de posto” mas nao
possuiam “qualificacdo” para ocupar a nova funcdo do organograma da Funai, e para
preparar os novos funciondrios que ingressariam na Instituicio (SOUZA LIMA 2002).0
segundo, de legitimacdo ética e politica, proveio da Igreja catdlica progressista, dos
militantes de esquerda nas organiza¢des sindicais, profissionais, de movimentos sociais,
denunciando as ilegalidades do estado, a exclusdao social, a concentragdo da riqueza.E o

III

terceiro registro, o do “ecologicamente durdvel”, teve inicio com a midiatizacdo das questdes
ambientais do planeta, e que veio sancionar a cosmologia eco-gestionaria, na qual o indio da
Amazonia era o protdtipo do sdbio gestionario (Albert 1997).

III

Para Marcos Terena (1998), o que se designa “economia auto-sustentdvel” é o que os
0s povos que aqui habitavam, faziam antes do contato com o europeu. O lider Terena
considera que os diversos estudos e inUmeras monografias produzidas ao longo da histéria
indicam o interesse e a reflexdao de pensadores ndo indios sobre os modos de vida dos povos
indigenas com os quais se defrontaram. Entretanto, o trabalho realizado ndo foi o bastante
para “transferir tais experiéncias e modelos de vida a suas prdprias comunidades urbanas ou
para as politicas publicas de governo”.E que sdo esses valores e conhecimentos que
permitiram que hoje se tenha no pais a sdcio-diversidade nativa de 215 povos, falantes de
180 liguas. *°

O discurso de Marcos Terena aponta claramente para a cosmologia eco-gestionaria
definida por Albert (1997). Todavia, anterior a mediatizacdo dos problemas ambientais, a
relacdo de harmonia e respeito a natureza encontra-se na fala de chefes indigenas, desde os
legenddrios norte-americanos do século XIX e inicio do século XX como Crazy Horse ou
Ger6nimo, aos nossos dias com lideres tradicionais da geracdo anterior aquela do processo
da assembléia constituinte, como Mario Juruna (Xavante), Raoni (Kaiapd), Angelo Kret3
(Kaingang), Margal de Souza (Guarani), Vicente Fokaé (Kaingang). Trata-se bem mais da

atualizacdo de discursos sobre prdticas ndo predatdrias, reunidas na concep¢do de

*®  TERENA (1998), “Promocgdo dos Direitos Indigenas: Brasii  — 500 anos”, in

http://www.dhnet.org.br/direitos/sos/indios/marcosterena.html, acessado em 31.03.2007.
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sacralidade da terra, uma relacdo espiritual e de continuidade, como a expressa na
Declaracdo de principios da Kari-Oca: “nds andamos sobre os passos de nossos
antepassados”.

Gersem José dos Santos Luciano (2006)°’, atribui a conquista dos direitos indigenas
reconhecidos constitucionalmente ao trabalho desenvolvido por organiza¢Ges indigenas e
indigenistas, e em decorréncia, o espago multi-institucional que foi se constituindo desde
entdo. O Estado, que concentrava as ac¢des dirigidas aos povos indigenas na Funai, foi
abrindo este espaco para outros 6rgaos dentro do executivo, estendendo-se a agéncias inter-
governamentais multilaterais e privadas. Luciano (2006) constata que as propostas de
etnodesenvolvimento e de desenvolvimento sustentdvel chegaram até os povos indigenas
no ambito do governo, especialmente via Ministério do Meio Ambiente, e da cooperacao
internacional, via Banco Mundial.

De acordo com Verdum (2002), a partir de 1990 o uso do conceito de
etnodesenvolvimento, até entdo restrito ao ambito de liderancgas indigenas e de indigenistas,
passa para o repertério de um publico maior, constante na agenda de discussdes das
agéncias governamentais, dos organismos bilaterais e multilaterais de cooperag&o.>®

A formacdo de inUmeras organiza¢des indigenas nos anos 1990, especialmente na
Amazonia, é ainda para Albert (2001) resultado da abertura do “mercado” de projetos locais
de desenvolvimento duravel. Da etnicidade politica a etnicidade gestiondria, como ele
propde (ALBERT 2001), foi a transicdo de um periodo de ebulicdo politica e identitaria,
mantida por lideres carismaticos que faziam uso de um discurso neo-tradicional de grande
repercussao na midia, para aquele de uma etnicidade de rotina, mantida por um conjunto de
novas liderangas, capacitadas para a administracdo associativa e o gerenciamento de
projetos. Estes lideres jovens, herdeiros do discurso de desenvolvimento sustentavel,
promoveriam a legitima¢do socioambiental com a implementagdo de projetos de

etnodesenvolvimento.

> Lideranga ativa na Federacdo das Organiza¢des Indigenas do Rio Negro (FOIRN), Gersem Baniwa, como é
conhecido, é o primeiro indio no Brasil que obteve o grau de mestre em antropologia social.

*% “Fruto desse processo de modernizagdo do discurso e da a¢do indigenista oficial no Brasil, estd em fase de
implementa¢do uma programa denominado “Etnodesenvolvimento das Sociedades Indigenas”. Desenvolvido
no ambito do PPA 2000-2003 (Avancga Brasil), trata-se de um programa em cujas a¢des estdo envolvidos os

Ministérios da Salde, da Justica, da Educacgdo e da Agricultura” (VERDUM 2002: 92).
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Luciano (2006) considera incompleto o argumento de Albert (1997) sobre as mudancgas
no associativismo indigena na Amazonia enquanto “deslocamento de lutas politicas para
uma etnicidade de resultados”, a serem compreendidas como diversificacdo estratégias na
luta politica.”® Os projetos que vém sendo desenvolvidos na aldeia Ashaninka do Rio
Amonea, no Acre, sob a liderangados irmaos Francisco, Isaac e Valdete Pinhanka, todos os
trés professores, mostra qudo politicas podem ser as atividades de uso de recursos naturais
dentro de um plano de manejo ambiental, compreendendo beneficios sociais que, além do
retorno monetario subsidiam atividades de conhecimento, alimentam o didlogo interno,
ampliam as possibilidades de contato com outras experiéncias e de troca a partir delas, e
ainda tém repercussdo regional.®?0 desenvolvimento é alternativo aos modelos de
substituicdo de prdticas “pouco rentaveis” por aquelas consideradas produtivas e inseridas
na economia regional. E o éxito das intervencbes estd em sua adequacdo aos valores,
experiéncias e conhecimentos locais, que satisfagcam a demanda contemporanea dos grupos
gerada pds-contato, e que acentuem suas singularidades respectivas. Para Luciano (2006), os
povos indigenas estdo cientes de que o “etnodesenvolvimento” ndo atenderd a todos os
seus problemas. Entretanto, os projetos implementados mostram uma alternativa de

contencdo a forga centrifuga do agronegdcio em torno das dreas indigenas.

1.3 “INDIOS EM MOVIMENTO”

|II

As nogdes de “movimento social” ou
“movimento popular” passaram a ser utilizadas no
Brasil a partir da década de 1970 (SCHERER-

WARREN 1996). Designando acgbes coletivas

empreendidas por Organizagﬁes localizadas e Foto 1: Daniel Mundurucu, Isaac Pinhanta e Divino
Tserewahd, Rio de janeiro, abr. 2004.

> “(...) uma diversificagdo de estratégias que tem marcado o processo de luta indigena no alto rio Negro. A luta
politica continua como uma das prioridades e preocupagdes, sendo os projetos com fins praticos, como uma
fase dessa luta politica” (LUCIANO 2006: 92).

60 Alguns destes projetos foram apresentados na Série indios do Brasil, de realizagdo do Video nas Aldeias e TV
Escola (MEC), e sdo descritos neste trabalho. Para uma analise critica, cf. José Pimenta 2004, “Desenvolvimento
sustentdvel e povos indigenas: os paradoxos de um exemplo amazdnico”, Anudrio Antropoldgico, 2002/2003:

115-150.
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especificas, com resultados politicos de pequeno alcance, estas organizagdes tiveram maior
relevancia durante a ditadura militar, periodo em que foram o Unico espaco de expressao
politica para novos agentes sociais. O enfraquecimento delas foi visto por uns, como
dificuldade para a formacdo de aliancas para fazer parte do jogo democratico; por outros, a
crise das organizac0es localizadas e especificas como a expressado da fragilidade da sociedade
civil diante dos canais institucionalizados como partidos, sindicatos e o governo, justamente
quando a ordem institucional volta a ter legitimidade. Entretanto, em meados dos anos
1980, muitas delas reunem-se a outras para participar de redes de pressdo e resisténcia,
“network organizations”, as redes de movimento (SCHERER-WARREN 1996), que sdao formas
de articulacdo inter-organizacionais como os “féruns”, associacdes nacionais de ONGs e
redes de redes (SCHERER-WARREN 2006).

As redes possibilitam interagdes horizontais e organiza¢ao de instrumentos de pressao,
e abre novos campos de possibilidades para as ONGs, que transcendem suas fronteiras
locais, integrando os ativistas, militantes e associados num circuito amplificado de
sociabilidade, de confiabilidade e de identidades ideoldgicas. Pode se afirmar, portanto, que
as redes interconectam instituicOes, prdticas sociais diferenciadas e alargam o alcance das
agendas (JACOBI 2000).

A expansdo de redes entre os movimentos sociais no Brasil esta vinculada ao
desenvolvimento de tecnologias de informacdo, e a visibilidade publica decorrente da
democratiza¢do. Nos anos 1990, o desenvolvimento de tecnologias da informag¢ao passaram
do sistema analdgico ao digital, contribuindo de maneira amplificada as “globalizacdes” em
todos os setores de atividades contemporaneas. Processo de transformacdo continua e de
proporcdes suficiente para colocar a vida cotidiana “numa nova era”, os movimentos
indigenas e indigenistas incorporaram as possibilidades instauradas pelos meios de
comunicacgdo, abrindo a agenda do associativismo local para areas ainda ndo exploradas de
imaginacao, reflexao e criatividade.

Scherer-Warren (2006) mostra que por trds da aparéncia de enfraquecimento das
organizacdes localizadas e especificas nas ultimas décadas, ha uma outra modalidade de
articulacdo e mobilizagdo. O ativismo que se autodenominava “revolucionario” foi
substituido por um outro tipo de militancia, “que se alicer¢a nos valores da democracia, da
solidariedade e da cooperagdo e que vem crescendo significativamente nos ultimos anos”

(SCHERER-WARREN 2006:120).
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E eu sinto as vezes quando chega um companheiro e pergunta: "Ailton, cadé o movimento e as
organizagdes indigenas? Vocés afrouxaram, vocés desistiram, os indios voltaram para casa?
Arrumaram emprego na FUNAI, viraram todos empregados publicos, como é que é?" Eu observo que
as perguntas tem toda razdo, mas que a compreensdo de quem estd fazendo esta pergunta, é muito
fundada em elementos do passado, em realidades que jd foram embora, jd passou e que ndo teria

sentido na década de 90 e muito menos no proximo século (Ailton Krenak 1999).61

Uma nova forma de atua¢dao das ONGs consolida-se porque uma nova forma de
sujeito/ator emerge. Apoiado nos valores da democracia na diversidade, solidariedade e
cooperacgao aos excluidos e discriminados, nas ONGs mistura-se o que antes as subdividiam e
especializavam em produtoras de conhecimento, ativistasou cidadas, e prestadoras de
servicoou de caridade (SCHERER-WARREN 2006).

A sociedade civil organizada do novo milénio tende a ser uma sociedade de redes
organizacionais, de redes inter-organizacionais e de redes de movimentos e de formacao de
parcerias entre as esferas publicas privadas e estatais, criando novos espac¢os de governanga
com o crescimento da participacdo cidada. As redes de movimentos sociais possibilitam,
nesse contexto, a transposicdo de fronteiras territoriais, articulando as acdes locais as
regionais, nacionais e transnacionais; temporais, lutando pela indivisibilidade de direitos
humanos de diversas geracdes histéricas de suas respectivas plataformas; sociais em seu
sentido amplo, compreendendo o pluralismo de concep¢des de mundo dentro de
determinados limites éticos, o respeito as diferencas e a radicalizacdo da democracia através
do aprofundamento da autonomia relativa da sociedade civil organizada (SCHERER-WARREN
2006).

Ailton Krenak acrescenta um dado importante a formacao de redes, e que talvez seja
caracteristico das “diferentes expressdes da politica indigena” como ele refere-se a uma
ideia plural de “movimento indigena”, que a tendéncia futura é mais a de rede de individuos

que propriamente organizacBes que levaraadiante a acdo indigenista.®’A idéia de uma “rede

o1 KRENAK (1999,) “Para um novo indigenismo”, Seminario Opan 30 anos

http://www.opan.org.br/opan_textos30anos_seminarios.asp?codsem=01, acessado em 05.01.2007.

52 “Ey tenho uma impressdo de que essa capacidade de a¢do nossa, ela vai cada vez mais lidar com uma
realidade onde a a¢do é de redes de individuos e menos de organizagbes, essa é a tendéncia futura. Creio que
no futuro nds vamos ter muitas redes, que tem uma certa semelhang¢a com isso que os companheiros da OPAN

fizeram ao longo destes 30 anos, que é de manter o compromisso com uma idéia e ndo com o desenho de uma
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de individuos”, é complementar a que refere-se Daniel Mundurucu quando diz que “no Brasil
ndo hd movimento indigena mas sim indios em movimento”.”> A proposicdo, também
colocada na acepcdo plural de “movimento indigena”, caracteriza aqueles que, como ele,
continuam fazendo politica a partir de seu préprio trabalho, ou aqueles que inventaram seu
proprio trabalho para continuar fazendo politica, como Ailton Krenak na coordenacdo das
atividades do Nucleo de Cultura Indigena.

Garantido constitucionalmente o direito origindrio sobre suas terras, as comunidades
indigenas que ainda ndo possuem seu territdrio com registro no Patrimonio da Unido vao
empenhar-se pela demarcagdo, participando ativa e diretamente no processo, como os
Waidpi do Amapa. As comunidades que estdo em dreas reconhecidas como reservas irdao
empenhar-se em gerencia-las, visando manter a coexisténcia de seus habitantes.

Novos problemas, ou problemas secunddrias em ordem de prioridade antes da
aprovacao da Constituicdo de 1988, passaram para a agenda. Entre estes o da “propriedade
intelectual”, oriundo dos féruns para a Conferéncia Mundial de Meio Ambiente e
Desenvolvimento, é do qual deriva o maior numero de questdes que até entdo estiveram
fora das mesas de negociagao: direito de autor, direito de imagem, direito de propriedade
intelectual coletiva, conhecimentos tradicionais, patrimoénio cultural, bem imaterial,
tecnologias patrimoniais; conserva¢do da biodiversidade, prote¢do aos recursos farmaco e
genéticos, regime de patentes; acesso aos recursos, saberes e técnicas das medicinas
indigenas.

O acesso aos servicos basicos de saude e educacdo, ndo mais de competéncia da Funai
e sim dos respectivos ministérios, abre outras possibilidades e novas relagdes entre
liderancas indigenas locais e Estado, encerrando o que Roberto Cardoso de Oliveira (1988)
qualificou como o maior erro do indigenismo oficial, o monopdlio da palavra.** E destas

novas relagbes que vao se consolidar politicas de impacto e repercussdes positivas, de

instituicdo, o compromisso é com idéia e articula pessoas, reline gente, atualiza o quadro e vai trabalhando”
(KRENAK 1999, “Para um novo indigenismo”, Semindrio Opan 30 anos
http://www.opan.org.br/opan_textos30anos_seminarios.asp?codsem=01, acessado em 05.01.2007).

%3 Mostra Video nas Aldeias “Um olhar indigena”, Rio de Jeneiro: Centro Cultural Banco do Brasil, 23.04.2004.

* “Talvez o maior erro da politica indigenista entdo aplicada foi o de ignorar tacitamente a possibilidade de
didlogo entre o 6rgdo federal e as liderancas indigenas locais (...) O indigenismo desta época foi um longo e
fastioso mondlogo: a saber do “homem branco” que, amparado ou ndo na antropologia, bastava-se a si

mesmo” (CARDOSO DE OLIVEIRA 1988: 23).
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retorno direto as aldeias a médio e longo prazo, incluindo a formagdo profissional de
professores, agentes de saude e agroflorestais. Esta configuracdo estd embasada em
premissas de participacdo indigena na formulacdo das politicas publicas, como as
Conferéncias Nacionais de Saude, Conselho Nacional de Educacdo Indigena.

A nova forma de sujeito/ator que emergiu na politica indigena é chamado por Luciano
(2006) de “liderangcas nao-tradicionais”. Elas sdo designadas “nao-tradicionais”, ou
simplesmente “liderancgas politicas”, porque diferenciam-se daquelas que sdao submetidas
aos processos socio-culturais do grupo, sdo liderangas que surgiram para responder as
demandas criadas pds-contato. Sua escolha e legitimidade tém uma razao especifica, que é a
de atuar no mundo ndo-indigena para beneficiar e proteger seu grupo, o que requer dele um
determinado nivel de escolaridade e expressar-se bem em portugués.®

Luciano (2006) utiliza o termo “tradicional” de maneira precisa, como “usual”, na qual
privilegia-se a relagcdo de uso, sendo sua continuidade no tempo a expressdo de uma
“utilidade atestada”. A propdsito, é elucidativa a explicacdo de Jorge Terena sobre as
consequéncias do colonialismo, entre as mais graves a de congelar experiéncias milenares
como “primitivas”, em oposicdo as “modernas”.®®

“Indios em movimento” sdo tanto as liderancas n3o-tradicionais empenhadas na
resolucao de problemas cotidianos de suas aldeias, como aqueles que ndo se colocam como
representantes de suas comunidades, mas que atuando fora delas, mantém-se vinculados

como “funciondrios” de suas sociedades.

$“Embora complementares, sdo diferentes dos caciques ou chefes de povos, clds, fratrias ou sibs tanto no
processo de escolha ou legitimidade quanto nas fun¢bes que exercem. Enquanto as liderangas tradicionais
exercem a fun¢do de coordenar e articular a vida das comunidades e do povo, as liderangas indigenas nao-
tradicionais geralmente exercem fung¢des especificas, como dirigentes de organiza¢des indigenas formais ou
como intermedidrios e interlocutores entre a comunidade indigena e a sociedae regional, nacional ou
internacional” (LUCIANO 2006: 74).

% “vaem a tradi¢do viva como primitiva, porque ndo segue o paradigma ocidental. Assim, os costumes e as
tradicdes, mesmo sendo adequados para a sobrevivéncia, deixam de ser considerados como estratégia de
futuro, porque sdo ou estdo no passado” Tudo aquilo que ndo é do ambito do Ocidente é considerado do
passado, desenvolvendo uma nog¢do equivocada em relagdo aos povos tradicionais, sobre o seu espago na
histéria” (TERENA 1997 Apud FREIRE 1999, “A descoberta dos museus pelos indios”, Terra das Aguas , 1(1),, in

http://paginas.terra.com.br/ educacdo / Ludimila / promu.htm, acessado em 12.04.2007).
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1.4 MUDANCA DE FOCO

Enquanto o Servico de Prote¢do ao indio (SPI) comega a “sombrar”, na Academia, a
disciplina antropolégica estd em plena expansdo de conhecimentos e revisdo critica de suas
teorias e praticas. Roberto Cardoso de Oliveira havia iniciado, em 1959, a pesquisa “Areas de

“"

|”.%7 Cardoso de Oliveira [1993] propunha entdo “um

friccdo interétnica no Brasi
deslocamento do foco das relacées de equilibrio e das representa¢des de consenso para as
relagées de conflito e para as representacdes de dissenso” (2000: 47), e que se observasse
mais sistematicamente a sociedade nacional em sua interagdao com as etnias indigenas, como
elemento de determinacdo da dindmica do contato interétnico. O etndlogo indica ter se
inspirado na nog¢ao de “situagdo colonial” de Georges Balandier para o conceito de fricgao
interétnica, e que tal conceito é correlato ao de identidade étnica®®.

No post-scriptum de Identidade, Etnia e Estrutura Social (1976), Cardoso de Oliveira
[1978] explicita esta correlagdo. Comentando a obra Ethnicity: Theory and Experience
(GLAZER & MOYNIHAN 1975), o etndlogo pondera que a despeito da multiplicidade de
tépicos abordados nos estudos étnicos em geral, o foco dos mesmos é a etnia, terreno
comum da teoria e da pesquisa das relagdes interétnicas. E que a tematica daquela obra
segue a mesma orientacdo de tratar as relagles interétnicas nas suas mais variadas
manifestacdes enquanto fenémenos de etnicidade: “identidade”, “estratégia na competicao
a recursos”, “carater cultural” e “etnicidade e classe”.

A etnia, como objeto de investigacdo, estd identificada naqueles estudos pelo termo
“etnicidade”, um neologismo que conota precisamente aquela realidade que o autor vem
procurando desvendar em sua dupla dimensdo, a de estrutura social e de identidade. Ao
nivel da estrutura social, os grupos de identidade minoritaria possuem organizacdes
proprias, diferenciadas ou ndo das sociedades nacionais em que se inserem. A identidade de

carater minoritario, estd em oposicdo a uma identidade majoritdria associada a grupos

dominantes, geralmente instalados nos aparelhos de Estado, e a identidade desses nao se

%7 “Chamamos de “friccdo interétnica” o contato entre grupos tribais e segmentos da sociedade brasileira,
caracterizado por seus aspectos competitivos e, no mais das vezes, conflituais, assumindo esse contato
proporg¢des “totais”, isto é, envolvendo toda a conduta tribal e ndo-tribal que passa a ser moldada pela situagdo
de fricgdo interétnica” (CARDOSO DE OLIVEIRA [1993] 2000: 46).

%8 Cardoso de Oliveira ([1993] 2000, Nota 11: 46).
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aplicaria a nogao de etnia. A etnia, uma representa¢ao social, ela mesma uma “relagao” —
pois s6 se revela como um dos termos de uma relagdo assimétrica —, estd concentrada na
identidade étnica, numa ideologia de cardter etnocéntrico, em cujo interior se condensam
valores culturais mais expressivos do grupo minoritario, seja esse atual ou histdrico. Para
Cardoso de Oliveira ([1978] 1983), o conceito de etnia ou etnicidade, juntamente com o de
identidade étnica, permite cobrir uma ampla variedade de um mesmo fenémeno®.

A nocdo de etnia foi freqlientemente utilizada de maneira imprecisa junto a de povo,
raca e nacao. Entre os autores cldssicos, somente Max Weber ([1922] 1991) deu-lhe
tratamento especifico como conceito: o grupo étnico se define pela crengca numa origem
comum, e ndao numa origem de fato como a “comunidade de sangue” do cl3; fundada em
habitos e costumes, a crenca justifica tanto a atragdo entre grupos por uma afinidade de
origem quando estes sao semelhantes, como uma repulsa pela heterogeneidade de origem
quando contrarios. Esta crenca pode tornar-se uma forga criadora de comunidades,
especialmente as politicas, sendo que toda comunidade politica costuma despertar a crenca
na comunhdo étnica. A comunhdo étnica tem por conteudo valores comparaveis aos que
organizam a honra estamental, sendo alcado a dignidade os que dela comungam e
menosprezados os valores estrangeiros. Pela gama de fen6menos heterogénos que abarca,
Weber conclui que o coletivo étnico “é completamente inutil para toda investiga¢Go
realmente exata” (WEBER 1991: 275).

Apesar de Weber [1922] ter indicado aspectos fundamentais das relagdes e ag¢des
etnicamente motivadas — a etnia ndo é “algo dado”, ela tem func¢do politica; a identidade
étnica se constroéi pela consciéncia da diferenga entre grupos e expressa um ‘etnocentrismo’
—, a concepc¢do de etnia que vai predominar durante muito tempo é a de uma unidade
homogénea e discreta, com uma cultura, uma lingua e uma psicologia especifica (TAYLOR
1992).

A “unidade étnica” passara a ser problematizada entre os anos 1950 e 1960, como uma
das nog¢dGes que participam da passagem do “ndo dito conceitual” a uma “frenética busca de

definigbes” (GOSSIAUX 1997: 30). E neste periodo também que comeca a desenvolver-se um

69 o~ . . . . . .
O entdo neologismo de etnia recebeu desenvolvimento nos seus trabalhos posteriores (refiro-me em especial

ao artigo de 1996), vindo para dentro mesmo da disciplina como conceito para tratamento da antropologia

entendida como uma subcultura ocidental, produtora de categorias pelas antropologias metropolitanas e de

conceitos pelas antropologias periféricas, estilos diferenciados pela pretensao a universalidade das primeiras.
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entendimento gradual da existéncia de variacao intracultural, e de que estrutura comunal,
identidade individual e aceitacdo de normas culturais nem sempre coincidem (ZENNER
1996).

Ja o conceito de etnicidade surge em meados dos anos 1950, no dominio africano da
antropologia social britanica e na sociologia e na ciéncia politica nos EUA (POUTIGNAT E
STREIFF-FENART 1998). Nesse contexto de pds-guerra e de descoloniza¢do do continente
africano, inicia-se o que Jean Copans (1992) qualifica de “critica politica da antropologia”.
Trata-se de um debate que vai tomar proporg¢ao internacional e atravessar os anos 1960,
sobre a utilizacdo do saber antropoldgico e as responsabilidades sociais e politicas dos
antropdlogos. Um marco de referéncia neste debate foi o artigo de Michel Leiris
“L’ethnographe devant le colonialisme” (1950), por refletir a renovacdo de perspectiva
introduzida por Max Glukman e Georges Balandier em relacdo as teorias funcionalistas e a-
histéricas até entdao predominantes.

O grande desenvolvimento dos estudos sobre etnicidade a partir de 1970, estaria
ligado a um tipo de conflito e de reinvindica¢cdes qualificadas como “étnicas” que tomam
corpo nas sociedades industriais e nas do Terceiro Mundo, e a influéncia exercida por Fredrik
Barth (POUTIGNAT E STREIFF-FENART 1998). Barth [1969] (1998) aborda os grupos étnicos
como uma forma de organizagao social, sendo o traco fundamental destes a auto-atribuicao
ou a imputagao por outros a uma categoria étnica. Para explorar os processos que envolvem
a geragdo e a manutencao de grupos étnicos, Barth (1998) propde a mudanga de foco da
histdria e constituicdo interna dos grupos para a delimita¢do social que os separa. E nessas
fronteiras sociais onde estdo os limites da relagdo nds/eles que se encontram os critérios de
pertenca, ou seja, tanto aquilo que define quem é ou ndo membro como o conjunto de
regras que organiza a interagdo social nos contatos interétnicos.

Philippe Poutignat e Jocelyne Streiff-Fenart (1998) indicam que apesar de uma extensa
producdo bibliografica sobre etnicidade, trés ordens de problemas dificultariam o
estabelecimento de uma teoria geral. Primeiro, duas maneiras de entender o fenémeno:
para alguns, este seria um produto do desenvolvimento econémico, da expansdo industrial
capitalista, da formacdo e do desenvolvimento dos Estados-nagdo, e portanto,
universalmente presente na época moderna; para outros, o conceito de etnicidade nao
designa novos fendmenos e sim fenOmenos ocultados pela grade de andlise dos

pesquisadores da época anterior. Segundo, haveria confusdo entre as acepg¢des, as vezes no
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mesmo autor, que torna a etnicidade uma qualidade aferente ao grupo étnico, e aquela que
o termo designa a existéncia dos préprios grupos étnicos. E por ultimo, ndo ha consenso se o
fendbmeno étnico seria um. Ha tanto o entendimento de que se trata de “fenGmenos
diferentes” como de “diferentes manifestacdes do fenbmeno”. Entretanto, uma base de
aquisicbes constituiu o dominio da etnicidade: i) a atribuicdo categorial na dialética
exdgeno/enddgeno que constitui o poder de nomear, pela qual os atores se identificam e
sdo identificados pelos outros; ii) as fronteiras do nds/eles, produzidas e reproduzidas pelos
atores que as manipulam no decorrer das interagdes sociais, que sdo mais ou menos estaveis
e sua manutencdo ndo depende da permanéncia de suas culturas; iii) a fixacdo de simbolos
identitarios, que codificam a crenga na origem comum; e iv) a questdo do “realce”, que
abrange o conjunto de processos pelos quais os tracos étnicos sdo destacados na interacao
social. Estas aquisicdes estariam associadas ao nome de Barth como um divisor de dguas com
o pensamento etnoldgico da época (as teorias da aculturagdo, da assimilacdo e da mudanca
cultural), apresentando o novo entendimento de que os grupos étnicos ndo constituem
entidades discretas e homogéneas, e que tampouco o processo de modernizagao condena os
vinculos étnicos ao desaparecimento.

Discordando de Roberto Cardoso de Oliveira, Manuela Carneiro da Cunha [1979]
considera infecunda a compreensao de etnicidade como ideologia, porque em seu sentido
lato se aplica a qualquer conjunto de idéias. Analisando as implicagdes usuais da nog¢do de
ideologia, a etndloga vai mostrando que a ela se associam as idéias de legitimacdo, de
questionamento da autenticidade, de ilusdrio e falsa consciéncia de classe. Seu argumento é
que a etnicidade é linguagem e forma de organizac¢do politica. Enquanto linguagem, nela o
irredutivel é a cultura, mas ndo como algo dado, posto, e assim dilapiddvel, mas algo
constantemente reinventado, recomposto, investido de novos significados. A etnicidade é
linguagem, tanto no sentido de remeter a algo fora dela como naquele de permitir a
comunicagdo, pois enquanto forma de organizacdo politica s6 existe em um meio mais
amplo, e é esse meio que da os quadros e as categorias dessa linguagem. Mas se a
etnicidade pode ser melhor entendida como uma forma de organizagdo politica, essa
perspectiva também implica que a etnicidade ndo difere de outras formas de definicdo de
grupos do ponto de vista organizativo. O que a distingue é de ordem da retdrica empregada
para se demarcar enquanto grupo, invocando uma origem e uma cultura comuns em relagao

a uma assuncao de fé ou de genealogias compartilhadas pelos grupos religiosos e de
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parentesco. Da mesma maneira que tais grupos, a etnicidade ndo seria uma categoria
analitica mas uma categoria “nativa”, isto é, usada por agentes sociais para os quais ela é
relevante.

Jodo Pacheco de Oliveira (1998), tratando do fato social que nos ultimos vinte anos
vem se verificando no Nordeste, o da emergéncia de novas identidades étnicas ou de
reinvencdo de etnias ja reconhecidas, considera que a dimensao territorial é estratégica para
a reflexao da incorporacao de populagdes etnicamente distintas em um Estado-na¢do. Nao
sendo nova na antropologia, a nocao de “territorializacdao” lhe parece dotada da mesma

I”

qualidade heuristica de “situacdo colonial” de Georges Balandier. A nog¢do permite o
tratamento dessa situagdo em que a demanda politica por terras, aparece como um
elemento de distintividade cultural: a delimitacdo de um territério é o que permite o
reconhecimento desses grupos como coletividades diferenciadas. A imagem da viagem de
volta que ele propde para o fen6meno, parece-lhe mais precisa que as decorrentes dos
conceitos de “etnogénese” ou “emergéncia étnica”, “indios emergentes”’, “novas
etnicidades”, “diaspora”. Nela também estd o seu entendimento da etnicidade: os processos
politicos que devem ser analisados em circunstancias especificas e as lealdades primordiais,
supondo uma trajetdria histérica determinada por multiplos fatores e uma origem, e que
apesar de ser uma experiéncia individual, estd traduzida em saberes e narrativas aos quais
vem se acoplar.

Uso politico e politizagdo da cultura, politica e cultura constituem, portanto, fenbmeno
ou fenG6menos e categorias, analitica e nativa igualmente. E sendo um ou outro ou os dois,
eles podem ser identidade, ideologia, estrutura social, interacdo social, organizagao politica,

linguagem, residuo cultural, forma de reivindicacdo cultural, forma importante de protestos

eminentemente politicos, trajetdria e territorialidade.”

0 A imbricacdo entre fendmenos e categorias enquadra-se na “reflexividade do conhecimento” (GIDDENS
1991), e a propdsito, dois etndlogos caracterizam bem essa discussdo: “(...) hoje em dia, sdo os autdctones ou
os indigenas que utilizam diretamente o discurso e os resultados da disciplina para a condugdo de seus
combates politicos e “étnicos” (COPANS 1996: 48). E “(...) enquanto o percurso dos antropdlogos foi o de
desmitificar a nogdo de “raga” e desconstruir a de “etnia”, os membros de um grupo étnico encaminham-se
freqlientemente, na direcdo oposta, reafirmando a sua unidade e situando as conexdes com a origem em

planos que ndo podem ser atravessados ou arbitrados pelos de fora” (PACHECO DE OLIVEIRA 1998: 65).
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Eduardo Viveiros de Castro (1999) questiona a abrangéncia o limite da aplicacdo
generalizada de “grupo étnico” ao caso indigena.”t A critica de que “nem toda sociedade
indigena é um grupo étnico” refere-se, fundamentalmente, ao fato de que as teorias da
etnicidade ndo comportam “a forma prototipica da relagdo na tradico amerindia”, aquela
que denominamos “alteridade”, uma vez que as relagdes com o0s outros outros estao
excluidas a priori.”*> Tratando-as com pronomes cosmoldgicos, Viveiros de Castro (1996)
mostrou tratarem-se de relagdes estabelecidas entre sociedades com seres de ontologias
diferentes, apesar de serem todos dotados de principio de agéncia e de intencionalidades.
Nestas relagbes, uma outra concepcado de identidade e de alteridade orienta a posi¢ao do
“tu” e do “eles” em relacdo ao “eu” e ao “nds”.

Marcela S. Coelho de Souza (2002) indica que esta é a nogao que, no pensamento
amerindio, o oposto da diferenca ndo é a identidade e sim a indiferenca. Assim,
identidade/alteridade é uma relagdo entre diferenca e indiferenca: estabelecer uma relacido
é por a diferenca ali onde a indiferenciacdo era suposta. Nas relagdes inter e intra grupais, ao
“ndés” podem se relacionar na posicdo “eles” os outros “outros”: mortos, espiritos, animais,
plantas. O “outro”, no genérico um afim potencial, varia dependendo de sua posicdo: desde
a rivalidade entre adversarios que se relacionam, até a hostilidade entre inimigos que nao se
relacionam.

E provavel que no momento da emergéncia do conceito de etnicidade, o foco da
disciplina estivesse na identidade por relacionar-se ao fato da antropologia estar buscando
afirmar a sua identidade, com o lugar recém-adquirido na histéria das ciéncias (MENGET
1992).

Uma parte importante da etnologia feita no Brasil, entretanto, levou a sério a
proposicdo de Claude Lévi-Strauss em epigrafe desse capitulo, incorporando a problematica

do contato interétnico como “parte da questdo geral, e indigena, da transformagdo”

7t “(...) pode bem ser que o fato interétnico ‘presida’ a organizacdo de um ‘grupo étnico’; mas nem toda

sociedade indigena é um grupo étnico, nem todo grupo étnico é o tempo todo um grupo étnico, e nenhum
grupo étnico é apenas um grupo étnico” (VIVEIROS DE CASTRO 1999: 121).

72 “Entendemos que ‘identidade’ é o nome de uma das formas assumidas pelo fato absoluto da relagdo — a
forma culturalmente privilegiada na tradicdo ocidental. A forma prototipica da relagdo na tradicdo amerindia,

por seu lado, é o que chamamos de ‘alteridade” (VIVEIROS DE CASTRO et al. 2003: 18).
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(VIVEIROS DE CASTRO et al.2003: 16). O trabalho de Peter Gow (1991)"3sobre os Piro na
Amazobnia peruana foi decisivo para uma nova postura diante do tema da mudanca e da
histéria, por ter mostrado que o estado ‘aculturado’ dos Piro era tanto transformacao
histérica como estrutural do modo tradicional de viver nativo, onde a aculturacdo tem sido
origem e fundamento da ‘cultura’, e a exterioridade social uma fonte sorvida no movimento
de interiorizacdo (VIVEIROS DE CASTRO et al. 2003).

Para finalizar essa andlise, gostaria de acrescentar uma breve observagao indicando um
movimento na academia que completa a passagem de nativo a sujeito propriamente, e que
permite relacionar a segunda fase do Video nas Aldeias, a da formacdo de realizadores
indigenas, a uma questdo de conceito.

Oscar Calavia Sdez, em artigo intitulado “Autobiografia indigena e perspectivismo” (no
prelo), destaca o fato de que as leituras sobre o perspectivismo amerindio no Brasil tém sido
mais atentas a modalidade amerindia do pensamento perspectivista, do que ao
perspectivismo  propriamente. Isto ¢é, tém sido leituras mais atentas ao
multinaturalismo/monoculturalismo a ele associado do que a no¢do perspectivista mais geral
de que nada é visivel a ndo ser a partir de um ponto de vista, queo real sé é real para um
sujeito.

O termo perspectivismo foi introduzido no repertério filoséfico em 1882 por Gustav
Teichmiller (1832-1888). Na filosofia contemporanea, ele remete especialmente a filosofia
de Ortega y Gasset’®, que Ihe atribui tanto sentido epistemoldgico como ontoldgico: “ponto
de vista sobre o real ao qual acede um sujeito”, “o real se organiza em perspectivas”. A
concepcao de que a verdade sé se estabelece a partir de uma perspectiva determinada,
implica em que as coisas ou 0 mundo devem ser consideradas de diversos pontos de vista de
modo que cada um deles ofereca uma perspectiva Unica e ao mesmo tempo indispensavel
(BLACKBURN 1997; MORA 2004).

A teoria do perspectivismo amerindio (Lima 1996; Viveiros de Castro 1996) surge no
final de um processo em que aquilo que eram objetos, grandes objetos sociais ou o grande
objeto do imaginario nacional, “o indio”, transforma-se em sujeitos indigenas: sujeitos que

tém visdo do mundo de uma determinada posicdo, marcada por um ponto de vista indigena,

& GOW, Peter. Of Mixed Blood: kinship and history in Peruvian Amazonia. Oxford: Clarendon Press, 1991.
"Que por sua vez atribui a origem a filosofia de Liebniz (1646-1716). O termo também remete a filosofia de

Nietzsche (1844-1900).
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dessa posicdo indigena de onde eles lancam seu olhar. Nesse sentido, a nogdo do
perspectivismo é uma nogdo que pode se inserir dentro da histéria do indigenismo, mesmo
se a principio o perspectivismo ndo tem a ver com o indigenismo. Trata-se, digamos, da
histéria do indio no seu transito de imagem a observador, de imagem a produtor de imagem,
de corpo a olho.

Vimos no painel da histéria do indigenismo laico aqui apresentado, em toda sua longa
primeirafase, uma acdo administrativa que ndo tratava dos indios em suas especificidades e
heterogeneidades mas sim do indio como grande objeto diferenciado. Vimos também o
momento em que esse processo foi destravado e acionado aquele em que os indios
deixaram de ser prioritariamente uma imagem. Esse € o momento em que sao refutados os
“critérios de indianidade”, que comeca a aparecer um imenso sistema de informacao
organizado pelo Cimi e pelo CEDI, onde antes havia apenas FUNAI agora come¢am a
aparecer ONGs, momento que coincide com as discussdes da Constituicdo e com os
desenvolvimentos indiretamente posteriores a Constituicdo. Acaba-se nessa época o indio
como imagem e comega uma nova época dos indios como produtores de suas imagens: a sua
pintura corporal, o seu cocar, o seu botoque labial é ele mesmo que passa a fazer uso, uso do
seu exotismo dentro de uma arena de luta simbdlica. Produtores de sua imagem também
porque eles de fato comeg¢am a realizar filmes, inicialmente como colaboradores, depois
como aprendizes e finalmente como realizadores.

A nogdo do perspectivismo surge nesse momento em que o processo se completa, oito
anos depois da promulgacdo da Constituicdo e quatro apds a Rio 92 — mais propriamente a
“Eco 92” — que foi o grande festival do uso da imagem indigena, j4 ndo mais em maos de
outros e simpor obra do préprio indio. Assim, fazendo uso de sua prdpria imagem, a nogao
do indio como sujeito foi se tornando mais e mais presente, sujeito porque olha desde algum
lugar, desde a posicdo do indio, desde o corpo do indio.

Passemos agora ao Video nas Aldeias, um projeto que teve seu desenvolvimento
iniciado conquistando condi¢Ges técnicas e politicas, e sua mudanca de foco atrelada ao

amadurecimento das condi¢des de conceito.
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2. 0 VIDEO NAS ALDEIAS &O0VIDEO DAS ALDEIAS

O pensamento indigena expressa-se nesses filmes mais em termos de
conteudo do que de linguagem cinematogrdfica... quer dizer, o pensamento
dos indios traduzindo em linguagem cinematogrdfica, por exemplo, seria um
filme que tratasse de uma narrativa mitoldgica, que conseguisse
formalmente traduzir o esquema das idas e vindas da narrativa e do
pensamento envolvido naquela histéria, nas repetigées, nas variantes,
enfim, alguma coisa que traduzisse néo sé o conteudo mas a forma, com um
olhar mais profundo sobre o pensamento indigena. (..) Entre os indios
sempre hd o convivio de modernidade e tradi¢cdo, uma tensdo, uma
consciéncia do processo de mudanca, isto é, uma coisa que sempre estd
presente em qualquer histéria, em qualquer personagem. Porque o grande
problema é tirar aqueles indios que estdo presentes na cabega do branco, da
grande maioria, dessa ficcdo que as pessoas criaram e que se choca com a
realidade. Sei ld, o pensamento indigena se manifesta nos gestos, nas falas,
nas situagbes, enfim, mais no sentido de levar o espectador a se sentir
transportado para um outro mundo, transposto de uma maneira mais
intima, enfim, tornar mais préximo um outro mundo desconhecido.

Vincent Carelli

2.1. “PIONEIROS”: ALIANCA PARA UMA PRATICA DE LINGUAGEM

Em 1987 o professor Lucas Ruri’d tinha 26 anos,
lecionava no Colégio da Missdo Salesiana e era cacique da
aldeia de Sangradouro. Naquele ano eles realizariam o
grande ritual de iniciagdo masculina, Wai’d,que acontece

mais ou menos a cada quinze anos, e o professor tinha sido

designado pelo Conselho dos Ancides para ser um dos

Foto 2: Prof. Lucas Ruri’d, aldeia

Abelhinha, set. 2004. membros da organizacdo doWai’d seguinte. No seu

entendimento, quinze anos era tempo demasiado longo para guardar na memdria todo o

®Caixeta de Queiroz (2009: 155-156).
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saber-fazer ritual, e era também tempo suficiente para que aqueles que detinham o
conhecimento do ritual morressem. A preocupacao do jovem cacique era de n3ao conseguir
cumprir devidamente o papel para o qual tinha sido designado, especialmente pelo fato de
ter nascido na drea de Sangradouro, porpertencer a uma geragdo pds-contato com os ndo
indios, uma geracdaodo “mundo da escrita” e sob a influéncia salesiana. O registro audiovisual
pareceu-lhe entdao como a solugdo ideal para preservar os conhecimentos sobre o ritual e
perpetuar sua realizac;éo.76

Lucas Ruri’d compartilhou a idéia com seu colega e membro do cld oposto ao seu,
professor Bartolomeu Patira. Juntos, eles decidiram ir até a Funai para saber se existia um
programa especial ou alguma emissora que pudesse fazer a gravagao para eles. Mas antes
disso, ele teve que vencer a resisténcia da comunidade. Ele convenceu os representantes do
Conselho dos Ancides com o argumento da filmagem como documentagdo, como registro
para a meméria do grupo.”’

Os professores viajaram para Cuiabd, e na Superintendéncia da Funai foram
informados de que |4 trabalhava alguém que poderia ajuda-los. Tratava-se do indigenista
Silbene de Almeida (falecido em 2001), que conhecia Vincent Carelli. Os Xavante
surpreenderam-se com a descoberta de que ja havia gente trabalhando com registro e
documentac¢do junto a povos indigenas, e de Cuiabd eles foram para Sdo Paulo conhecer
Vincent Carelli. A viagem aconteceu na ultima semana do més de margo, e eles também
tinham o objetivo de obter a doacdo de shorts para as participantes do Wai’a.”®0 ritual
comegaria em trinta dias, no final de abril. Vincent Carelli tinha um compromisso para aquela

época e entdo acordaram que Virginia Valadao faria a direcdo dos trabalhos.

78 “E além disso, eu, que nasci aqui, que fui alfabetizado na escola salesiana, que fui catequizado e que tive essa
lavagem cerebral - como é que eu vou ser um organizador bom? Porque pra ser organizador, é captar tudo,
gravar tudo, carregar na sua meméoria, para depois, daqui quinze anos, repassar tudo como que foi aquela festa
para um outro” (Lucas Ruri’d, Aldeia Sangradouro, 22.08.2004).

7 “Como histdria, como documento, que daqui a uns 15 anos a gente poder reaproveitar esta edigdo em vez de
eu, na minha pessoa, eu repassar tudo na oralidade, ja tem este video, mostra tudo como é que foi... A inten¢do
ndo era divulgar o registro do ritual né, mas documentar e o registro para guardar porque este registro iria
servir para a geracgdo que vier” (Lucas Ruri’d, Aldeia Sangradouro, 22.08.2004).

78 “Nés tivemos conversa longa com o Vincent, e foi um momento onde a gente comegou a se conhecer, quem
é o Vincent, e ele deve ter assim a parte dele, a histdria, o que ele achou da gente, é, como a gente achou dele

também... a gente sempre fala dele pra gerag¢do nova” (Lucas Ruri’s, Aldeia Sangradouro, 22.08.2004).
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A Virginia que veio com o Paulo César, e a mulher dele, Paula. Essas pessoas
gue trabalharam. Chegando aqui, foi uma noticia boa pra comunidade, mas
ja colocando com transparéncia o que seria filmado e o que ndo poderia. E
se fosse preciso, a gente como pioneiro desta idéia, a gente estaria sempre
recorrendo ao Conselho dos AnciGes, pra eles ndo estranharem, pra
ninguém provocar ou pensar de tomar o equipamento que isto, na minha
administracdo, eu jamais permitiria (Lucas Ruri’d, Aldeia Sangradouro,

22.08.2004)

Nesse depoimento Lucas Ruri’d indica claramente que, desde o comeco, a producao de
imagem na aldeia foi potencialmente conflitiva. Voltaremos a esse ponto na discussao final
do Capitulo 6.

No ritual daquele ano Lucas Ruri’d era “cantador”, e ele ndo podia acompanhar
diretamente a equipe durante as filmagens. Ele se encontrava com a equipe no final do dia
para assistir o que tinha sido filmado, momento em que selecionavam algumas imagens para
deixar cépia na aldeia. As criticas, por parte dos ancides, eram repassadas para a equipe afim
de que alguns cortes fossem feitos.

Na edicdo do video “Wai’d, O Segredo dos Homens” (15,
1988) Lucas Ruri’é6 ndo pode participar. Sendo professor e cacique,

ele ndo podia ausentar-se da aldeia. Ele relatou que o filme

Fig. 1:  Imagem do rapercutiu intensa e positivamente em todas as &reas indigenas
video“Wai’d, O Segredo

dos Homens”. Xavante, e eles proprios ficaram muito contentes com o resultado. O
jovem cacique tinha clareza de que o trabalho editado, ndao todo o registro do ritual, poderia
servir a outros fins, como por exemplo, para que o ndo indio entrasse em contato com o

mundo xavante.”

A idéia minha, como lideranca, é que esse trabalho podia servir pra
divulgacdo, que poderia ser usado |4 fora pro ndo indio conhecer, e quem

quisesse colaborar, assim tipo vocé, estaria encaminhando essa idéia... Mas

79 e . . ; . . . ~ . .
“A idéia minha, como lideranga, é que esse trabalho podia servir pra divulga¢do, que poderia ser usado la fora
pro ndo indio conhecer, e quem quisesse colaborar, assim tipo vocé, estaria encaminhando essa idéia... Mas

aqui dentro, para a comunidade, isso ia ser um choque danado” (Lucas Ruri’d, Aldeia Sangradouro, 22.08.2004).
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aqui dentro, para a comunidade, isso ia ser um choque danado” (Lucas

Ruri’d, Aldeia Sangradouro, 22.08.2004).

Lucas Ruri’d, “pessoa de muitas idéias”e “bom nas idéias”(nas palavras de Divino
Tserewahu), esteve desde cedo a frente do seu tempo. Para a sua comunidade, quando ele
foi buscar uma equipe de televisdao em 1987, um video sobre o grande ritual Wai’d sendo
assistido por ndo indios seria impensavel. Era necessario o estabelecimento de uma relagao
de confianca, o que foi acontecendo na medida que eles assistiam as imagens de si mesmos,
e que consolidou-se com a aprecia¢dao daquele trabalho por outras comunidades xavante.

Na sequéncia de “Waid,0 Segredo dos Homens”, Lucas Ruri’d solicitou ao Centro de
Trabalhos Indigenista (CTl) a doag¢do de uma camera, e a formacao de um cinegrafista para a
aldeia. No final do ano de 1989 eles receberam a confirmacdo da doacgao, e a questdo era
encontrar a pessoa que se tornaria o cinegrafista da aldeia. Ele pensou em Jeremias
Tsereptsé, uma oportunidade para alguém da familia que encontrava-se em dificuldades de
convivéncia na T.l. Sd0 Marcos.*

Com o convite aceito e a indicacao aprovada na comunidade de Sangradouro, Lucas
levou Jeremias em S3o Paulo para receber um treinamento no CTI. Durante os dois anos
seguintes ele foi o cinegrafista de Sangradouro. Em 1992, Jeremias Tsereptsé pediu uma
reunido com “a equipe que trabalhava antes” e anunciou que ia “deixar a camera”. A equipe
era composta por seu pai, naquele momento o cacique da aldeia, Bartolomeu Patira, e os
primos paternos Lucas, Osvaldo e Cornélio. E entdo, de novo, o
problema era quem poderia assumir a fungao de cinegrafista.

O Prof. Bartolomeu Patira conhecia “o jovem que gosta
destas coisas de tecnologia”, e que tinha lhe confiado seu desejo

de aprender a filmar. Ele indicou Divino Tserewah, cinco anos a

menos que Jeremias, que jd manuseava, escondido, a camera

Foto 3: Prof. Bartolomeu Patira

sob responsabilidade de seu irm3o. Em seu primeiro trabalho conferindo exercicios de seu

aluno. Sangradouro, ago. 2004.

840 Jeremias estava 1a sofrendo porque a gente, culturalmente, a gente tem rixa, entre Sdo Marcos e
Sangradouro sempre teve essa competicdo. Ele apanhava |ad dos caras, de rivalidade, no ritual. E como era
dentro do ritual, ndo podia fazer nada e nem comentar em publico. E também era dificil tirar ele do sogro né...
Entdo fui |4 conversar com ele, se ele aceitaria trabalhar com a cdmera na mao. E ele tava com medo também,

se pessoal daqui ia gostar” (Lucas Ruri’6, Aldeia Sangradouro, 22.08.2004).
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individual, “Heparildub’radd, Obrigado Irmado” (17, 1998), ele apresenta a histéria de sua

iniciacdo a profissdo de videasta.

Lucas Ruri’6, Bartolomeu Patira e Divino Tserewahu utilizam abundantemente o termo
“pioneiro” para qualificar positivamente pessoas, idéias, realiza¢cdes. Assim eles reverenciam
a memoria de Virginia Valaddo, por exemplo, como a “pioneira” que superou inumeras
dificuldades junto aos Xavante para realizar o primeiro filme sobre o Wai’a. “Pioneiros” sao
também, e principalmente, os membros do grupo fundador daquela comunidade que
chegaram a missdo salesiana de Sangradouro em fevereiro de 1957, conduzidos por Pedro
Tsereptsé.

Na economia do prestigio xavante de Sangradouro, “pioneiro” é um diferenciador, uma
distincao que se conferem os descendentes diretos de algum membro do grupo fundador da
comunidade, como o sdo Lucas Ruri’d, Bartolomeu Patira e Divino Tserewahu. Joana
Tserepsté, mae de Divino Tserewahu, foi quem me indicou essa divisdo, ndo circunstancial e
nada efémera. Nos termos da teoria da hierarquia de Louis Dumont (1979), temos aqui um
principio assimétrico que pode fundar uma relagdo hierarquica por ordem de precedéncia.
No nosso caso, essa proposicao assimétrica é utilizada para organizar um mundo faccional
em uma divisao fundamental entre “os pioneiros” e “os que nao sao daqui”.

No mundo xavante parece haver sempre, e invariavelmente, duas fac¢les. Elas podem
se subdividir, ou ao menos, agregar vdrias tendéncias no seu interior. Entretanto, pude
observar que as aliangas politicas que Divino Tserewahu estava envolvido eram reproduzidas
por sua geracdo, uma vez que elas haviam sido estabelecidas por seus pais, incluindo sua
amizade com Bartolomeu Patira que ndo é de seu cla. A distingao entre “os pioneiros” e “os
de fora” que me forneceu Joana Tserepsté ndo remete a composicdo de grupos segmentares
como clas ou linhagens, mas sim a um dispositivo de auto-definicdao da elite local utilizado

em suas disputas politicas.

2.2 NAS ALDEIAS

No momento em que Lucas Ruri’d e Bartolomeu Patira se dirigiram ao Centro de

Trabalhos Indigenista em Sdo Paulo, o Video nas Aldeias estava apenas comeg¢ando como



76

projeto. Vincent Carelli foi desde o inicioexecutor do projeto. Fotégrafo profissional e
militante indigenista, ele atribui o ponto inicial de sua atuacdo junto aos indios a uma feliz
experiéncia com os Xikrin do sul do Pard, quando ele tinha apenas 16 anos. Isso foi em 1969,
e ele estava na regido onde a guerrilha do Araguaia estava em curso.®

Em 1973 Vincent Carelli ingressou na Funai. Durante os seis anos que se seguiram, ele
acumulouexperiéncia junto a diferentes grupos indigenas, estabelecendo rela¢des de
amizade com suas liderancas tradicionais como também junto aos sertanistas da Funai — a
exemplo de Marcelo dos Santos e Silbene de Almeida.

Em 1979 Vincent Carelli deixou o indigenismo oficial para continuar atuando como
indigenista em oposicdo ao Estado. Junto a um grupo de universitarios, ele participou da
criacdo do Centro de Trabalho Indigenista (CTI), instituicdo inovadora que contestava o
poder abusivo do estado sobre o indio e lutava por direitos basicos. No CTI, primeiro, ele
atuou numa espécie de “corpo a corpo” com o grupo em situacao de oposi¢do a Funai, um
trabalho de dar retaguarda aos que estavam em campo e, eventualmente, indo a area

prestar apoio a uma pesquisa. Conforme ele mesmo relata:

Ai foram alguns anos. Mas é um trabalho que desgasta, ninguém aglienta
muito tempo. Vocé se coloca algumas metas, e a sociedade regional ali é
sempre extremamente agressiva, dominadora... sdo embates, e as pessoas
que trabalham com os indios ficam marcadas. Cada caso sempre acabou em
confrontos policiais, ameacas de morte, perseguicdo da Funai. Ai teve uma
hora que eu tive que sair, ndo aglientei mais essa coisa, uma coisa meio

obsessiva (Vincent Carelli, Olinda, 28 .07.2003).

Nesse periodo, ele também trabalhou, durante dez anos,para o Programa Povos
Indigenas no Brasil (PIB) do Centro Ecuménico de Documentac¢do e Informagdo (CEDI), que
em 1994 tornou-se o Instituto Socioambiental (ISA), na constituicdo de um banco de imagens

para as publica¢des do programa.

81 . . . ; . . .
“Durante a Ditadura, que é o momento que as ONGs nascem no Brasil, o indio era assim uma das coisas das
quais ainda se podia falar... quer dizer, até um certo ponto. Ndo se falava da guerrilha do Araguaia, mas podia

falar que fulaninho invadiu uma area indigena” (Vincent Carelli, Olinda, 28 .07.2003).
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O CEDI nessa época era pura papeleira (risos)... era informacgdo e ponto.
Informacgdo de terceiros, através da rede dos que estavam em campo, e
imagem foi exatamente o que eu fui fazer |a. Passei alguns anos correndo os
arquivos, revistas de antropdlogos, e fiz algumas reportagens para alguns
livros, que acabaram nao acontecendo, mas tinha muito essa curticdo. Dos
Kayapd, por exemplo, a gente nunca publicou mas a gente fez uma
restituicdo de todas as imagens do contato, que sdo os grandes lideres
Kayapd, que foram os grandes guerreiros, que estdo na histéria oral deles

mas que eles nunca viram” (Vincent Carelli, Olinda, 28 .07.2003).

Com o passar do tempo, o trabalho tornou-se para Vincent Carelli uma atividade de
repasse de informacdo. Foi entdo que ele decidiu realizar a experiéncia que mudaria
completamente sua vida. A idéia, que havia sido levadaanos antespelo cineasta Andrea
Tonacci ao CTl,era a de um projeto de comunicacdo intertribal através do video.®’Na época,
Carelli e Tonacci chegaram a redigir um projeto para concorrer a uma bolsa da Fundagao
Guggenheim, com a proposta de colocar diferentes grupos indigenas em comunica¢do para
que eles pudessem, sendo propriamente se conhecer, ao menos aprender sobre suas
respectivas existéncias no vasto territério nacional.®®> Entretanto, a tecnologia video ainda
ndo estava desenvolvida o bastante para que o suporte de captagao e de transmissao tivesse
custo acessivel como hoje. E isso era fundamental para o projeto. Ao contrario da pelicula
filmica, que precisa ser revelada para entdo ser montada/editada, a imagem video é
registrada em uma fita e pode ser visionada imediatamente apds sua captacao sem que haja,

para tanto, necessidade de processamento. Em outras palavras, o projeto de comunicagao

#Nascido em Roma em 1944, Tonacci veio para o Brasil aos nove anos e desde entdo mora em S3o Paulo. Em
1970 ele realiza seu primeiro longa-metragem, “BangBang”, e passa a ser considerado nome importante do
Cinema Marginal.

840 video era de rolo, VT preto e branco, enfim, ele tinha proposto pra gente essa idéia. Ele tinha feito uma
ONG que chamava InterPovos, isso acho que muitos anos antes... Nem existia o video portatil no Brasil, ele
importava dos EUA... ndo era nem fita, era rolo mesmo, como rolo de gravador” (Vincent Carelli, Olinda, 28

.07.2003).
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intertribalndo poderia ser cinematografico porque ela precisava ser, ao menos em parte,
local.®

Em todo caso, o projeto do Interpovosnao chegou a ser implementado eVincent Carelli
nao esqueceu a idéia do “video nas aldeias”. Quando surgiu o “camcorder”’, camera e
gravador dudio em uma s6 unidade, ele comprou um equipamento minimo e foi para aldeia
nambiquara mamaindé no Mato Grosso. E assim, o Video nas Aldeias nasce dessa
experiéncia e de seu produto, “A Festa da Moga”(18’, 1987).%°

O pequeno documentario, que figura entre os mais assistidos da série, mostra os
preparativos para o ritual da “moga nova”, como o trabalho dos
anfitrides no preparo de grande quantidade de mandioca e de
macacos moqueados, os convidados das aldeias aliadas chegando,
o curioso “futebol” que se toca a bola apenas com a cabeca e com

o corpo todo no chao, as sessdes conjuntas diante da TV, a reacao

Fig. 3: Imagem do video dos Nambiquara ao assistirem as imagens de outros grupos,
“Festa da Moga”. . . . 2 . . .
divertindo-se em imita-los.E esse rito, no qual participam os
habitantes das aldeias aliadas, que finalizara o periodo de
reclusdo e habilitard a jovem ao casamento. Dirigido e filmado
por Vicent Carelli, com roteiro de Gilberto Azanha e Virginia

Valadao, o documentadrio traz imagens inéditas, especialmente

para uma época em que os povos indigenas tinham pouca

visibilidade midiatica.

Fig. 2: Imagem do video “Festa da

Vincent Carelli relata que os primeiros momentos do Moga”

8 “E no fim eles foram fazer um filme nos Canela, um filme interessante, “Conversas no Maranhdo”. Ai ndo
pintou o video, fizeram em pelicula (risos)... e a idéia do InterPovos ndo aconteceu. Fez uma certa frustragdo. Ai
o Andrea filmou um contato com os Arara, que tem um material muito bonito, mas enfim, nunca conseguiu
fazer porque ele mesmo ndo tinha assim... ndo conhecia as pessoas, ndo conhecia os indios. Ele, depois que fez
esse filme com a gente, foi procurar o Sidney Possuelo, mas o Sidney também ndo resolveu e o negdcio morreu
por ai” (Vincent Carelli, Olinda, 28 .07.2003).

#«quando surgiu o video, camcorder, o camcorder era os dois numa camera s6, que primeiro surgiu a camera
que era acoplada como um corddo umbilical a um VT portatil... em 86, resolvi fazer. Eu estava super a fim, essa
idéia tinha ficado martelando na minha cabeca. Eu comprei uma VHS dessas, com monitor, com geradorzinho e

tal, um VCR, e fui fazer uma experiéncia. E ai é a histdria que td contada mais ou menos |a naquele video “A

Festa da Moca”( Vincent Carelli, Olinda, 28 .07.2003).
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encontro com a prépria imagem — ou mais propriamente da emergéncia da auto-imagem
que provinha da comparagdo com as imagens dos demais grupos que eles acabavam de
conhecer —, eram momentos intensos, que mobilizavam a comunidade e desencadeavam
reacOes de carga emocional surpreendente.

Ao visionarem as filmagens do rito no monitor de TV, os Nambiquara-Mamaindé ficam
desapontados com a estética do conjunto, especialmente com seu vestuario. Decidem entdo
realizar a proxima festa com a indumentaria e ornamentos tradicionais. O resultado os deixa
a tal ponto eufdricos que eles decidem realizar, diante da camera, o rito de iniciacdo

masculina, que consiste na perfuracdo de labio e nariz dos jovens, costume que eles haviam

deixado de praticar ha vinte anos.

‘%‘\
~

O trabalho seguinte foi com os Gavidao do Para. Vincent Carelli

foi atender o pedido de Kokrenum, lider da comunidade de Mae

4 '

Maria, onde realizou ,“Pemp”(27°, 1988). Pemp é um ritual de

, , iniciacdo masculina dos Parkatejé Gaviao, durante o qual os iniciandos
Fig. 4: Kokrenum, imagem

do video “Pemp”. ficam reclusos em uma casa na aldeia, alimentados pelas mulheres,

sob uma dieta cheia de restricdes. O fim do periodo de reclusdo é celebrado com alguns
ritos, entre os quais, uma grande corrida de tora.Kokrenum viveu o drama do contato de seu
grupo, reduzido a poucos membros. Usando também imagens de arquivo, assistimos a
atuacdo politica desse lider e importante negociador dos interesses econdmicos de sua
comunidade, explorada por funcionarios da Funai na coleta da castanha e atingida por trés
frentes de expansdao econdmica — Projeto Grande Carajds, com construcao da ferrovia para a
mineradora Cia. Vale do Rio Doce, Hidrelétrica de Tucurui, e Linha de Transmissdo de Energia

Elétrica de Marabd a Rond3o do Par4, da Eletro-Norte e CELPA .%°

8 “0 Konkrenun é um cara com guem eu tinha muita amizade e muito respeito, todo mundo estava embarcado
no projeto dele. A lara [antropdloga lara Ferraz], que foi minha primeira mulher, foi quem conduziu o projeto
de liberta-los do SPI, da Funai. Eles viraram indios ricos na época, e eu virei filmador deles! Me chamavam 13,
me ligavam, eu saia de S3o Paulo e ia pra Marab3, filmava as festas e tudo o que eles me pediam. Foram varias
relagdes assim, como o capitdo Pedro da “Festa da Moga”. Sé pintavam aqueles indios, aquelas liderangas,
aquelas figuras realmente interessantes. E esses caras é que se apaixonavam pelo negocio, entdo era uma
delicia! E eu meio que ficava um pedo, um camera, e 0s caras assumiam mesmo a dire¢ao: tentavam as coisas,
faziam as coisas, mobilizavam a comunidade e “vamos fazer isso”, e faziam festas, aumentavam a agenda...”

(Vincent Carelli, Olinda, 28 .07.2003).
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A corrida de tora é um esporte caracteristico das
sociedades jé, e, como indica John Hemming (2007), ainda é
realizada praticamente da mesma maneira que foi descrita
pelo holandés Roulox Baroem 1647 em visita a Jandui, o
célebre chefe dos tarairiisque viviam no interior da drea do
Rio Grande do Norte e Ceara. Para o historiador, trata-se de

uma indicacdo importante de que aqueles

“tapuias”constituiam um dos povos pertencentes ao grupo linguistico Ffig. 5: Imagem do video “Pemp”.

A

jé.

Em 1989, com trés documentarios circulando para o publico ndo indio — “A Festa da
Moga”, “Pemp” e “Wai’d, O Segredo dos Homens” - Vincent Carelli realiza “Video nas
Aldeias” (10°, 1989), um video editado com imagens do acervo que eles estavam
constituindo com os trabalhos do CTl, e concebido como instrumento de convencimento
para a captacgao de recursos financeiros internacionais a ser utilizado em sua primeira viagem
aos Estados Unidos. De carater institucional, narrado por Virginia Valadao, assistimos ao que
estd acontecendo quando comunidades Kayapd, Gavido, Zo’é e Nambiquara se defrontam
com a sua propria imagem, com imagens de outros grupos como Xavante e Ticuna, e o
interesse dos indios por aquele meio de comunicagao.

Esse video alcancou grande projecdao com circulagdo internacional, e tornou-se o
“portfélio” do projeto. A partir de entao, Vincent Carelli iniciou o processo de constituicao de
videotecas nas aldeias, dotando-as de equipamentos de exibicdo e cameras de video,
implementando uma rede de distribuicdo dos videos da série VnA, dos materiais brutos que
os proprios indios iam produzindo nas aldeias e também de cépias de filmes de terceiros
cedidos para o projeto.

Ainda em 1989, Geoffrey O’Connor,jornalista e realizador de cinema independente,
efetuou filmagens na drea Waidpi com o apoio da antropéloga Dominique Gallois e de
Vincent Carelli.®” Ele também filmou a ida dos Waidpi a Brasilia naquele mesmo ano, e foram

estas imagens, as primeiras entre muitas outras captadas, que os Waiapi tiveram acesso nas

& Geoffrey O’ Connor trabalhou durante dez anos na Amazonia. “Seu ultimo filme — também transformado em
livro — Amazon Journal (Diario do Amazonas) pode ser considerado um balanco desses anos que passou ha
Amazobnia. Hoje Geoffrey viaja pelos Estados Unidos projetando seu filme para estudantes e para o publico

interessado na floresta tropical” (PENIDO 2000: 1076).
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aldeias. Gallois e Carelli (1993) indicam textualmente que foi o retorno das imagens captadas
por O’Connor que permitiu iniciar o trabalho do Video nas Aldeias entre os Waidpi. O’Connor
também doou uma televisdo e o aparelho de video para a comunidade da aldeia Mariry,
onde instalaram a primeira unidade TV/video na drea indigena, que a época contava com
treze aldeias.®®

A parceria entre Vincent Carelli e Dominique Gallois permitiu a realizacdo de dois

documentarios que projetaram o Video nas Aldeias para um patamar de maior visibilidade.

E pra mim, foi uma experiéncia muito legal porque eu ia em muitos lugares,
provocava essas loucuras, mas a gente nunca sabia detalhadamente,
sempre pelo filtro do portugués, e esses grupos, na maioria, ndo falavam.
Na verdade, estava acontecendo ali milhdes de coisas que eu nem sabia o
qgue era, assim, detalhadamente, e eu morria de curiosidade de saber: ‘o
gue é que tanto eles conversam quando assistem esses videos?’ (risos)...
toda essa loucura, mas pescava um pouquinho aqui, um pouquinho ali. E ai,
guando eu comecei o trabalho com a Dominique eu tive essa idéia do
“espirito da TV”, que era tudo o que eu queria saber. Ela falava
fluentemente a lingua, falei ‘bom, vamos introduzir, vamos filmar a chegada
do video, como é que o chefe manipula tudo isso, todas as idéias, todas as
discussdes que saem ali no patio, ali na hora da reagdo’. E tinha uma
lideranga que era como o Kokrenum, como o capitdo Pedro, também uma
figura carismatica, brilhante, um intelectual... Era o tipo de personagem que
eu gostava, e tinha esse negdcio de revelar até a uUltima letra tudo o que se

dizia, tudo o que se passava” (Vincent Carelli, Olinda, 28 de julho de 2003).

“O Espirito da TV” (18’, 1990), documentario que recebeu dois prémios em festivais
nacionais, trés em internacionais, e “o video mais conhecido desta série” (MONTE; CORREA;

CARELLI, 2003: 3), trata da repercussao da chegada dos aparelhos de video e televisdo nas

88 / P . .. . . .
“Ai teve também, em 90, a parceria com a Dominique, porque um gringo [Geoffrey O’Connor], depois ficou

amigo meu, queria fazer |4 nos Waidpi um filme, e a Dominique me perguntou o que fazia. Eu falei: ‘ah,

aproveita e pede pra ele comprar um video, um monitor pros indios em pagamento, e ai a gente entra nos

Waidpi com o Projeto” (Vincent Carelli, Olinda, 28 de julho de 2003).
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aldeias waidpi edas reflexdes suscitadas pelo visionamento de suas imagens e as de outros
. . 89
trazidos até eles.

Waiwai, lider interessado no uso politico e
didatico do video, é o personagem central. Sempre
com um boné, Waiwai nao olha para a camera: ora ele
comenta o que estdo visionando, como se falasse

diretamente com a TV, ora ele conversa com um

interlocutor préoximo da camera que, apesar de ser

uma presenca sutil,sabemos ser a antropdloga

Fig. 6: Waiwai, imagem do video “O Espirito
da TV”.

quanto a experiéncia é nova para todos eles, e o quao distante eles estdo da vida urbana:“-

Dominique Gallois. As suas falas sao um indicativo do

Na cidade, todos vdo ver as nossas imagens?Eu néo sei como funciona a TV. Todos véo ver?”
Diferente dos trabalhos anteriores do Video nas Aldeias, esse video é falado na lingua
nativa e legendado, ndo faz recurso a locugdo ou narragao, e é construido com imagens de
sessGes de visionamento em grupo e do dia-a-dia na aldeia. No cotidiano, assistimos as
mulheres na preparacdo dos alimentos - corpos em movimento sincrénico com o machado,
corpos que transportam cestos cheios de mandioca, maos que a ralam, que fazem o caxiri
(bebida fermentada de mandioca) e a farinha, que assam o beiju —, trancando palha,
enfileirando missangas. Atividades ndo necessariamente exclusivas das mulheres, pois vemos
um homem transportando cesto de mandioca com uma mulher, outros no oficio de cesteiro
e tecendo uma rede. Corpos esbeltos, pintados, todos eles usam uma longa tanga vermelha,
portam braceletes e colares de missangas, com um desses em diagonal, sobre o torso nu.
Uma particularidade nos adornos dos homens: os espelhinhos de formato retangular,
justamente aqueles que estamos habituados a ver como presentes oferecidos numa
“expedicao de contato”, na altura do plexo solar, presos ao pesco¢o por um cordao de fibra

vegetal.

8 Imagens deles mesmos produzidas por Geoffrey O’Connor, imagens dos Gavido, Nambiquara, Krah6, Guarani
e Kaiapd produzidas pelo projeto VnA/CTl, o documentario “Xingd” (Intervideo e Manchete), e o “Globo

Reporter sobre os indios Poturu” [Zo’é].
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Em relacdo aos documentdrios anteriores, “O Espirito da TV” introduz as criangas entre
seus personagens, de maneira delicada e sensivel.”
Filme bastante premiado, ele foi veiculado por
televisGes publicas (TV Cultura/ Sdo Paulo, Funtelpa/
Pard) e pelo “Canal+”, uma TV comercial na Franca e na

Bélgica.

Do trabalho junto aos Waidpi surgiu a idéia de
realizar 0 encontro entregrupos aparentados Fig. 7:Imagem do video “O Espirito da TV".
linguisticamente, e com os quais eles tinham interesses precisos, definidos.’’Por exemplo,
Kokrenum queria muito assistir ao Ketoayé, um ritual compartilhado por varios grupos
Timbira. Ele tinha conhecimento que os Kanela de Barra do Corda no Maranhdo e os Krah6
do estado do Tocantins ainda o realizavam, via membros do CTl que trabalhavam entre
eles.’

O projeto assume,entdo, como objetivo, realizar os desejos que as imagens dos Zo’é
despertaram nos Waiapi, assim como o de Kokrenum de levar jovens de Mae Maria para
conhecer parentes que vivem “dentro de suas tradicdes culturais”, os Krahd no Tocantins.”®

Foram necessdrios trés anos para producdo desses encontros, e realizacdo de dois
novos documentdrios. “A Arca dos Zo’é” (22’, 1993), dirigido por Vincent Carelli e Dominique

Gallois, apresenta a visita de um pequeno grupo Waiapi aqueles que eles tinham conhecido

% “particularmente bela é a seqliéncia de uma crianga em casa, agachada, comendo um pedag¢o de carne com
osso sendo disputada por uma galinha, que a crianca termina por espantar.

oL« af que comegou a rolar uma segunda idéia, que também foi fascinante, que era justamente essa idéia de
pombo correio que a gente fazia das vontades que pintavam nos indios. O Kokrenum, frustrado: “Eu ouvi falar
disso quando eu tava no mato mas eu era muito pequeno e nao sei o que, e os Krah6 fazendo Ketoayé...”
(Vincent Carelli, Olinda, 28.07.2003).

2 “Ele guarda a referéncia deste ritual - o nome e as cantigas - desde sua infancia, quando foi realizado pelos
Parktéjé pela ultima vez. Mas Kokrenum era muito pequeno, e faltam-lhe elementos para executd-lo: a
coreografia das dangas, a encenagdo inicial e final da festa. Mesmo sabendo que, provavelmente, a versao
deste ritual praticada pelos outros Timbira difiram da versdo Parkatéjé, Kokrenum alimenta a esperanga de
poder recompor a memoaria deste rito” (GALLOIS E CARELLI, 1995: 27).

% “\Jamos I4, promover esses negdcios de encontros, Arca dos Zoé, que também era fazer acontecer, realizar o

sonho que o video proporcionava” (Vincent Carelli, Olinda, 28.07.2003).
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por imagens em video, e que em “O Espirito da TV” vimos trechos de reportagens
acompanhadas de uma locugdo sensacionalista

“O Espirito da TV” vimos trechos de
reportagens, acompanhadas de wuma locugdo
sensacionalistarelatando a recente descoberta dos
“indios isolados Poturu”, no norte do Parda. O
documentario aborda o encontro na perspectiva do

lider Waidpi, e como estrutura, intercala planos da

experiéncia entre os anfitrides e imagens destas cenas

Fig. 7: Waiwai e seus anfitrides Zo’é.

sendo comentadas por Waiwai, em sessbes de
visionamento em sua aldeia.

Os Zo'é recebem seus héspedes com cordialidade, se expressam com naturalidade, e
em relacdo ao recato das mulheres Waidpi, as Zo’é mostram-se mais desinibidas, interagindo
com a camera. Comparada a fotografia de “O Espirito da TV”, “A Arca dos Zo’é” apresenta
uma “sobriedade” cromdtica em contraste com a profusdo de cores e texturas dos
ornamentos e pintura corporal dos Waiapi.

O documentario mostra um encontro bem-sucedido entre pessoas que desejaram
conhecer-se na vida real. Mas o espectador ndo tem como saber como foi a mobiliza¢do para
que o encontro acontecesse, a quantidade de pessoas que formaram a comitiva em campo e
seu tempo de estadia junto aos Zo’é.

As motivagdes de Waiwai para o encontro expressam-se no seu encantamento de
conhecer “parentes” que vivem de um modo anterior a experiéncia do contato com o
“branco”, um mundo de saber-fazer e com uma diversidade ambiental preservada que ele
atribui ser a do tempo em que viveram seus antepassados. Por exemplo, diante de sua
platéia, em sua aldeia, Waiwai comenta o fato dos Zo’é utilizarem utensilios de origem
vegetal como cuia e colher de pau, e panelas ceramicas: “Olhem as panelas deles! Sdo
idénticas as do tempo do nosso criador”. E de volta aos Zo’é, assistimos a imagens de Waiwai
descobrindo artefatos e tecnologias que ele considera ter feito parte da vida de seus
ancestrais, como que fazendo um inventario de matérias primas, de saberes e fazeres

relacionadas a confec¢do de armas, ferramentas de trabalho e utensilios culinarios, técnicas



85

de preparacdo dos alimentos, rito propiciatério para caca da anta e a iniciacdo de um
cacador, que é submetido as picadas de formigas com as maos dentro de uma panela.

A curiosidade dos Zo’é em relacdo a seus hdspedes recai, sobretudo, sobre sua
vestimenta. Jovens e adultos ficaram encantados com a tanga de tecido vermelho: eles
aparecem tocando-as sem nenhuma inibi¢ao, para constrangimento dos que a portam, e
pedindo aos Waidpi que lhes enviemtaisvestimentas. Pode-se supor que eles querem
conhecer aqueles“parentes” que ja se relacionam com um mundo com o qual eles também
querem estabelecer relagdes. As reacdes dos Zo’é as imagens que lhes sdo levadas, assim
como o encontro deles com a prépria imagem, ndo sdo o objeto do documentdrio. Este é,
sobretudo, a narrativa de Waiwai de sua experiéncia junto aos Zo’é, e por outro lado, uma

indicacdo de que o Video nas Aldeias esta atuando junto aos Waidpi mas que o projeto nao

se estabeleceu junto aos Zo’é.

O outro documentdrio que trata do encontro na vida
real entre povos que se conheceram pelo video é o “Eu ja
fui seu irmao” (32’, 1993). O personagem central é o lider
dos Parkatéjé que ja conhecemos do documentario Pemp,

~x 7

o “capitao” Kokrenum, que em seus planos acalentava a

Fig. 8: Kokrenum com o lider kraho, id€ia de levar os jovens de seu grupo para uma “imersdo

imagem do video “Eu ja fui seu irmao”. 1

cultural” junto a um dos grupos Timbira. A diferenca deles,
os Krahd tém uma vida cerimonial rica, todos se expressam na lingua materna e, para
surpresa dos Gavido, dominam o portugués melhor do que eles. Entre as aldeias de Mae
Maria no Pard e a aldeia do Rio Vermelho dos Krah6 no Tocantins, sdo oitocentos
quilémetros percorridos em um caminhdo dos Parkatéjé. Um ano depois é a vez dos Kraho
virem visitar “os primos ricos”.

Esse video, assim como os dois que o antecede, foi concebido exclusivamente a partir

das falas de seus personagens. O resultado na tela é o de relagdes mais préximas dos

personagens entre eles, o que resultou em um grande sucesso de publico.”

94 . . . . Sl .~
“Isso gerou um renovado interesse por parte de festivais internacionais e redes publicas de televisdo de
diversos paises que exibiram a trilogia, como passou a ser chamada o conjunto destes videos” (CARELLI, 1995:

4).
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Em 1994, outro documentdrio com os Waiapi, “Meu Amigo Garimpeiro” (30’), dirigido
por Dominique Gallois, denuncia a campanha de difamagdo contra o CTl empreendida por
politicos do estado do Amapa, em favor de seus interesses de minera¢do na area indigena. O
documentario mostra o trabalho de assessoria técnica do CTI junto aos Waidpi para
garimpagem aluvial de faiscacdo do ouro em pequena escala, atividade ndo predatdria que
eles praticam desde que expulsaram os garimpeiros de sua area ha dez anos.

A série de documentarios foi tornando-se conhecida como uma experiéncia inovadora
na area da comunicacdo, e em 1995 o VnA, até entdo mantido por bolsas para artistas de
fundagbes americanas (Guggenheim, MacArthur, Rockefeller, Ford), passa a receber apoio da
NORAD, com o seu Programa Noruegués para Povos Indigenas.Em termos de referéncias,
1995 é um ano altamente produtivo para o Projeto, que jd possui onze titulos em seu
catdlogo. Trés novos documentariosvém a publico, sendo um de autoria indigena:
“Antropofagia Visual” (17’, 1995) de Vincent Carelli, e “Ydkwd, O Banquete dos Espiritos”
(54’, 1995) de Virginia Valadao, sdo os dois documentarios sobre os Enawené Nawé, grupo
ainda isolado no norte de Mato Grosso, com o qual eles trabalhavam desde 1987; e “Jane
Moraita, Nossas Festas” (32’, 1995), de Kasiripind Waiapi.

“Antropofagia Visual” é um documentario que mostra a maturidade do Projeto.
Ousado em termos de imagens, “porque trata de temas sensiveis como sexualidade e
violéncia” (CARELLI, 1995: 10), ele apresenta a metodologia do Video nas Aldeias fazendo
uso de diferentes recursos para expressa-la. Vemos, pela primeira vez, os executores do
projeto darem depoimento sobre sua experiéncia com um grupo desde a chegada do video
em sua aldeia. Assistimos a euforia coletiva que o encontro com a proépria imagem
desencadeia, com cenas de exibicionismo humoristico para a cdmera, a encenacgao que eles
promovem para relatar o ataque que sofreram dos “canibais” Cinta Larga, a animacao grafica
dos desenhos que eles produziram para explicar o mito do pequi, e por fim, uma ficcao
concebida por eles mesmos sobre a eliminagdo dos garimpeiros, sendo estes personagens
encenados pelos membros da equipe do CTl em campo.

“Yakwd, O Banquete dos Espiritos” (54’, 1995), é o produto de uma longa pesquisa,
que inclui o aprendizado da lingua pela antropdloga, trés anos de captacdo de imagens, e
cinco meses de edicdo do documentdrio sobre o ritual anual que durante sete meses

reverencia os espiritos dos mortos com alimentos, cantos e dancas (VALADAO, 1999: 161).
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Vencedor de varios prémios, entre os quais o “Prémio Pierre Verger 1996”, ele é considerado
um classico do filme etnografico.

“Jane Moraita, Nossas Festas” (32’, 1995), é o primeiro video de autoria indigena.
Kasiriping, o cinegrafista Waidpi que conhecemos filmando os Zo’é, recebeu formac¢ao no CTI
em S3o Paulo, e em seu primeiro trabalho como realizador ele quis apresentar ao publico
nao indio trés festas nas quais eles encenam episddios da criacgdo do cosmos waidpi e
homenageiam o seu criador.

Também em 1995, Dominique Gallois e Vincent Carelli publicaram “Didlogo entre
povos indigenas: a experiéncia de dois encontros mediados pelo video”, artigo de interesse
etnogréfico, no qual eles se propdem a avaliar como o Projeto Video nas Aldeias esta
contribuindo para o movimento de reafirmacgdo étnica entre os povos indigenas no Brasil.
Entre outras coisas, o artigo revela aspectos da interacao dos autores com os indios para a
realizacdo de “A Arca dos Zo’é” e “Eu ja fui o seu irmdo”, que nao sao mostrados nos
documentarios.”

Durante sua residéncia no Center for Media, Culture and History da Universidade de
Nova lorque, em abril de 1995, Vincent Carelli redigiu um artigo em que ele descreve o
projetoVideo nas Aldeias e faz um resumo da rea¢do dos publicos brasileiro, europeu e norte
americano apods as projecdes dos documentarios.”” Neste trabalho ele indica que uma nova
perspectiva para o projeto esta em curso, que é elaboragdo de um programa com a TV

Universidade de Mato Grosso, com a participacdo de comunidades indigenas desse estado.

% parecer do Juri, composto por Bela-Feldman Bianco, Marc-Henri Piault e Guido Araujo: “Por unanimidade, o
JUri concedeu um Unico prémio, Prémio de Exceléncia, para YANKWA: O Banquete Dos Espiritos, de Virginia
Valaddo. Definido como um modelo a ser perseguido, ele foi considerado um filme etnografico por exceléncia,
onde fica explicita a pesquisa envolvida, com orientagdo técnica adequada, com densidade de anadlise e
linguagem cinematografica bem resolvida. O Juri, ao premiar Yakwa: o banquete dos espiritos, quer sugerir
como se deve fazer etnografia em video, dando os parametros de qualidade antropoldgica e técnica que devem
ser exigidos (...)” (XX Reunido da Associa¢do Brasileira de Antropologia 1996).

%por exemplo, a maneira como os lideres que dirigiram os encontros - Waiwai, chefe Waiapi e Kokrenum, lider
da Comunidade Parkatéjé - se apropriaram de suas relagdes conosco para colocar em prdtica seus préprios
programas culturais” (Gallois e Carelli 1995: 5).

7 “The Project and the documentaries: two distinct and complementary dimensions of the Video in the Villages

Project”, in: http://www.anthro.umontreal.ca/personnel/beaudetf/Media_Autochtones/8-aldeias/pdf/VNA 2

aspects.pdf, 24.01.2012.
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Tratava-se do “Programa de indio", uma série de quatro episédios, produzidas em
1995 e 1996, com 26 minutos cada.’® Dirigido por Vincent Carelli e Gléria Albuez, o Programa
é de realizagdo da TV Universidade, em uma co-producdo do CTl e a Universidade Federal de
Mato Grosso. Nele participaram membros de sociedades indigenas distintas, como
apresentadores do Programa e integrantes da equipe de reportagens. Na abertura de cada
programa, imagens de todos os participantes no estudio da TV Universidade, e de
cinegrafistas indigenas em campo. S3o ao todo vinte e trés reportagens divididas em quatro
blocos: "retrato de um povo", "perfil de uma personalidade indigena", "reportagens de rua"
e "atualidades".

Em "retrato de um povo", assistimos matérias sobre a vida dos Bakairi em Pakuera
(MT), os Bororo de Gomes Carneiro (MT) e a reacao deles ao filme do Major Reis "Festas e
Rituaes Bororo" de 1917, a histéria dos indios isolados do Ueré (RO) e a farsa montada por
fazendeiros para nega-la, e como vivem hoje os Rikbatsa (MT). As reportagens situam as
comunidades abordadas histérica e geograficamente, e excetuando a matéria sobre os indios
isolados, as demais apresentam sua demografia atual comparada aquela no momento do
contato com a sociedade regional, a opinido de membros destas comunidades sobre a suas
condicdes e lutas atuais, e também sua reflexdo sobre o impacto da imagem video.

No bloco "perfil de uma personalidade indigena", sdo apresentadas as trajetdrias de
vida da professora bakairi Darlene Taukane, do professor e enfermeiro Cecilio Bororo, do
Xavante Cleto Urebé que é guarda de transito ha vinte anos em Cuiab3d, e do lider Rikbatsa
Geraldino Matsim, responsdvel pela reunificacgdo da maioria do gruponas duas areas
indigenas de seu povo.

Em "reportagens de rua" as pessoas abordadas expressam os conflitos entre indios e
regionais. Estas matérias foram levadas as comunidades indigenas, e as rea¢Oes destas

comunidades, por sua vez, também compdem a reportagem. Por exemplo, as afirmacdes dos

% “Todas as vezes gue projetamos o programa nas aldeias, os olhos da audiéncia brilharam de satisfagdo. O
professor indigena Leonardo Tukano, do Rio Negro, me disse a este respeito: “De todos os filmes de indio que
nés passamos para os alunos, foi o Programa de indio que gerou o maior interesse. Meus alunos ndo querem
nem ouvir falar em tradicdo, para eles isto é a encarnagdo do atraso. Nem os pais dos alunos querem que seus
filhos “andem pra trds”. Mas um indio apresentador de televisdo, repdrter, cinegrafista, despertou neles um
subito interesse: entdo era possivel ser “moderno”, “civilizado”, e ser “indio” ao mesmo tempo!” (CARELLI,

2004: 28).
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entrevistados de que “os indios ndo produzem", “sGo preguigcosos" e "possuem muitas
terras", diferentes Bororo respondem que entre eles ndo ha fome, que suas criangas nao
roubam e que nunca se ouviu dizer que um indio assaltou um banco; que eles tém certeza de
que estas pessoas que 0s criticam nao seriam capazes de produzir com o machado aquilo
que nao lhes falta (milho, arroz, mandioca), e que se os brancos tém suas terras para plantar
soja e criar gado, os indios tém direito e necessidade de suas terras para assegurarem seu
modo de vida enquanto indios.

"Atualidades" traz um conjunto variado de reportagens sobre educacdo, conflitos
fundiarios, cultura e meio ambiente. Entre estas, um “clip” do grupo de metaleiros Sepultura
entre os Xavante de Pimentel Barbosa, o retorno dos Panara a Serra do Caximbo, a conclusdo
dos trabalhos de auto-demarcacao da drea waidpi, a instalagdo de um nucleo de video com
geracao de energia solar entre os Bororo de Gomes Carneiro, uma matéria sobre o rito do
casamento xavante em Sangradouro, a polémica do Decreto 1775/96 com imagens do
auditério da Folha de Sdo Paulo em fevereiro de 1996, onde estdo o jurista Dalmo Dallari e o
entao Ministro da Justica Nelson Jobim, e depoimentos de Orlando Villas-Boas e Marcos
Terena sobre este instrumento que permite a contestacdo da demarcacdo de territério
indigena.

Para os executores do Projeto, a abertura de um espaco indigena nas TVs Educativas
foi tanto uma oportunidade quanto um desafio de fazer da experiéncia uma escola de
telejornalismo. Os alunos, além de serem membros de diferentes sociedades participaram
como idealizadores, realizadores e apresentadores de programas que visavam publicos indio
e ndo indio, e que também abordaram a relacdo entre estes dois publicos. Os quatro
programas foram veiculados pela rede nacional da TVE, a TV Educativa do Rio de Janeiro.
(MONTE; CORREA; CARELLI, 2003).

Durante o tempo de preparacdo e a realizacdo do Programa de indio, a equipe do CTI
realizou mais trés documentarios no ambito do projeto Video nas Aldeias. “Placa nao fala”
(26’, 1996) de Vincent Carelli e Dominique Gallois, ¢ uma reflexdo dos Waidpi sobre a
evolugao de seu conceito de territério, desde os seus primeiros contatos com uma frente de
garimpeiros na década de 70 até a recém-concluida experiéncia de autodemarcacgdo de suas
terras. “Morayngava” (16’, 1997), de Regina Miiller e Virginia Valadao, trata da chegada do
video na aldeia Assurini do Koatinemo, como eles o definem - Morayngava “o desenho das

coisas”, Yngiru a “caixa das almas”, os filmes, sonhos dos pajés -, e por decisdo deles, o
7 7 7 ’ ’
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registro da iniciacdo de um pajé. “Segredos da Mata” (32’, 1998), de Dominique Gallois e
Vincent Carelli, ficcdo que faz muito sucesso entre diferentes sociedades, apresenta quatro
fabulas interpretadas pelos préprios Waidpi da aldeia de Taitetuwa. Os “monstros canibais”
foram confeccionados em Sado Paulo, sob a supervisdo de um pajé waiapi.

O projeto “Video nas Aldeias” ja circulava no meio de documentaristas fora do Brasil e
da emergente midia indigena, com repercussdo positiva. Vincent Carelli participava de alguns
festivais, seu trabalho comecava a ser conhecido quando ele conheceu Zacharias Kunuk e
Norman Cohn. Em seu depoimento, Vincent Carelli destaca a particularidade da experiéncia

inuit no Canada.

Logo no comeco, acho que em 90, conheci o Zach e o Norman. Eles estavam
comecando. O Norman tinha ouvido falar do Video nas Aldeias por causa
daquele institucional de dez minutos, que era assim um negdcio! O Norman
estava comecando, mas eles pegaram uma outra linha né, ele pegou dois
trés parceiros, montou uma produtora, tirou o indio da televisdo, que
trabalhava pra IBC, e foram fazer ficcdo, foram refazer Flaherty. Norman é o
americano que trabalha com os Inuit, que é o parceiro, o camera do Zach,
fala inuit e tem um programa de rock na radio da cidadezinha Ia... Enfim,
mas eles foram refazer Flaherty desde o comeco, desde o primeiro video.
Comecgaram no inverno, depois fizeram o verdo, depois fizeram ndo sei o
que, enfim, até chegar nesse [“Atanarjuat, the fast runner”] que é a
apuragao desses quinze anos de ensaio. Depois eles comecaram a fazer
pequenos documentarios, com os atores, mais assim nessa linha, que alguns
estavam passando 18 na Suica, mas a linha mestra sempre foi essa. E
durante quinze, vinte anos, eles fizeram isso e foram apurando o negécio”

(Vincent Carelli, Olinda, 28.07.2003)

Algumas explica¢cGes. Zachcharias Kunuk é o cineasta Inuk de Igloolik, pequena ilha da
regido norte do Baffin no Artico canadense, onde vivem 1200 Inuit. Realizador, autor de
trinta documentarios e filmes dramaticos, ele é o presidente e co-fundador da Igloolik Isuma
Productions, a primeira produtora independente inuit no Canadd. Norman Cohn vive em
Igloolik desde 1985, é o tesoureiro, o secretario e co-fundador da I/suma, o diretor de

fotografia e o produtor dos filmes de “Zach”, e o Unico nao Inuk na equipe. O trabalho da
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Isuma foi projetado para além dos festivais tematicos com “Atanarjuat, the fast runner”
(2h52’, 2000), o primeiro longa-metragem de ficcdo escrito, dirigido, produzido e atuado por
Inuit (www.atanarjuat.ca), ao qual Vincent Carelli se refere como “a apuragdo desses quinze
anos de ensaio”. Dirigido por Zacharias Kunuk. E “o indio que trabalhava na IBC [Inuit
Broadcasting Corporation, sociedade de radiodifusao Inuit]”, chamava-se Paul ApakAngilirq
(1954-1998), era o vice-presidente e co-fundador da Isuma. Autor da histéria original e do
roteiro na lingua inuktitut de Atanarjuat, Apak baseou-se nos depoimentos que ele coletou
junto aos ancides locais. Ele morreu de um cancer, antes do filme estar pronto. No final de
2006, a Isuma Productions langou um novo longa-metragem de Zachcharias Kunuk e Norman
Cohn, “The Journals of Knud Rasmussen”.”

“Refazer Flaherty”, para Vincent Carelli, ndo se encaixa em um dos pélos comuns da
discusdo sobre o cinema de Flaherty, i.e, no caso positivo o de fazer ficcdo etnografica e no
pejorativo de simulacro - na medida em que imita perfeitamente algo que jamais existiu. Ele

refere-se a “uma linha de trabalho”, em comparag¢ao ao que podemos chamar de marca

“©Video nas Aldeias”, que engloba o projeto e sua trajetdria, os realizadores indigenas e

seus produtos.

“Nanook of the North” [79’,1922], filme de Robert Joseph
Flaherty, teve sucesso imediato.Flaherty (1884-1951) era americano,
engenheiro de minas e explorador. Entre 1910 e 1921, conviveu e fez
longas viagens com os Inuit da ilha de Baffin (HEIDER 1988). Muito do
material da primeira versdao de “Nanook” foi perdido em incéndio
provocado por brasa de cigarro. E que nesta época, utilizava-se uma
pelicula a base de nitrato de celulose, altamente inflamavel, e que com

a deteriorac¢do causada pelo tempo, tornava-se explosiva (ASCHER AND

PINCUS 1999; BARBASH AND TAYLOR 1997). Em 1921 filmou Nanook, e
o concluiu no verdo de 1922 (HEIDER 1988).

Compartilhado por espectadores de diferentes continentes ao longo de seus 90 anos, ainda
hoje suscita polémica e admiracdo por ser considerado, ao mesmo tempo, etnoficcdo e
documentario. O cinema de Robert Flaherty contém todos os elementos de um cinema

etnografico, ao mesmo tempo que participa de tudo de que poderia se opor a uma idéia de

autenticidade etnoldgica (Piault 2000). Por um lado, a duragdo de uma filmagem, proximidade e

99http://www.isuma.tv/isuma—productions




92

participacdo dos personagens, o realismo das técnicas até mesmo na sua encenacdo, a presenca
contextualizadora do ambiente material e natural, e mesmo o controle pelos informantes das
imagens filmadas ja que Flaherty desenvolvia o copido no local; por outro, encenagdo e
dramatizacdo abusiva, seletividade das seqliéncias e do ambiente material e técnico, manipulacao
das relagbes sociais, reconstituicdes mascaradas, trucagem, interpretacao tendenciosa e enfim, a
propdsito da idéia central da luta do homem contra a natureza, etnocentrismo da visao.

Em 1998 “Nanook of the North” (87’) foi restaurado e produzido para formato video por
David Shepard, e distribuido por Kinoon Video. Nessa edicao em VHS ha um sumplemento de oito
minutos, que éparte de uma entrevista com a vilva de Robert Flaherty, em 1958, que era também
sua colaboradora. Atualmente existe em formato DVD (79’, [1922]), editado por ARTE Vidéo, e

internacionalmente distribuido pelas redes de venda da Gaumont Columbia Tristar Home Video.

A “linha de trabalho” dos Inuit da Isuma Productions, a qual Vincent Carelli refere-se
como “refazer Flaherty,” é bastante diferente experiéncia realizada no Brasil. Um contraste
de concepg¢dao, que resulta em produtos distintos: um mesmo grupo que adota a
dramatizacdo do conjunto de ou das histérias desta populacdo autéctone, e que vive num
mesmo lugar'®. Ao contrario, o Video nas Aldeias, é realizado por n3o indios e indios
diversos e geograficamente distantes, inicialmente um projeto de comunica¢ao para aldeias
indigenas, que se torna co-produtora de midia indigena e estudio de aprendizagem; os
produtos dos realizadores indigenas mostram como algumas pessoas de suas comunidades
vivem hoje, em um determinado lugar, o que eles querem mostrar aos outros indios e aos
nao indios, com tematicas diferenciadas: rituais, dramatizacdo de mitos e documentario
sobre dramatizacdo de mitos; conflitos com o Estado e os ndo-indios, “videocarta”, protecao
ambiental, projetos, cotidiano.

Outra diferenca entre Isuma e Video nas Aldeias é a de uma produtora de filmes que
forma seus proprios artistas com programas paralelos, de teatro e circense, exclusivos a uma

comunidade autdctone, e a de um projeto de comunicacdo que se torna um atelié de

100 Ng Canadd, os Inuit sdo considerados autéctones mas ndo amerindios, e assim ndo estdo submetidos ao
regime federal da “Lei do indios”. Isso porque seus ancestrais teriam chegado na América muitos milénios
depois da chegada dos primeiros Protoamerindios da Asia. Data-se aproximadamente em trés mil anos antes da
nossa era, o aparecimento da civiliza¢do Inuit na regido do Estreito de Bering. Designados por muito tempo
como “Esquimaux”, palavra da lingua cree (algonquino) que significa “quem come carne crua”, Inuit é como

eles se autodenominam, que significa “gente” em inuktitut. O singular é Inuk e o dual (par de seres) Inuuk.
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documentario, voltada a formacdo de realizadores indigenas, na qual o aprendizado se da no
vai-e-vem de indios e ndo indios as aldeias e a sede do Video nas Aldeias.

O que os produtos da Isuma e do VnA tém em comum é a qualidade imagética com a
autenticidade da situacdo etnografica, aspectos que Piault (2000) ressalta em “Nanook of the
North”:para além dos questionamentos sobre a validade etnogrédfica, a intimidade
experimentada na relagdo entre os Inuit e Flaherty estd na imagem, os Inuit se comportam
para a camera e apesar dela numa desenvoltura real. Essa ambiglidade que o faz continuar
no centro do debate, para além do seu sucesso e da controvérsia que suscita, sem colocar
em quest3o o talento do realizador: as imagens de Nanook continuam a nos tocar.'*

Vincent Carelli destaca um fato importante sobre outras pessoas envolvidas com a
producdo de midia indigena, que ele encontrou no no comego dos anos 90 no evento onde
ele conheceu Zacharias Kunuk e Norman Cohn (Locarno International Film Festival, Suica):
todos eles tinham feito “Varan”.*°?

“Ateliers Varan” é uma escola de cinema muito particular, escola de documentario com
sede em Paris, que teve sua influéncia também no Video nas Aldeias. Isto é, sdo
documentaristas formados na “Varan” que fomentam a formacado de realizadores indigenas
na América Latina, a partir das iniciativas de coletivos como o Consejo Latinoamericano de
Cine y Video de los Pueblos Indigenas (CLACPI) criado em 1985 no México, pioneiro na
organizacdo e no desenvolvimento de um processo de ‘auto-representacao’, e na Bolivia o
“CEFREC”, Centro de Formacion y Realizacion Cinematogrdfica, fundado em 1989 em La

Paz.1®

191 A solenidade de encerramento do “10° Festival Présence autochtone” (Montréal 2000) e entrega do Premier

Grand Prix, foi presidida por Myra Cree, restrita aos realizadores autdctones e seus convidados, com a projecao
concerto de “Nanook of the North” (EUA, 67 min), ao som do tradicional “chants de gorge” inuit com lvy Mark e
Akinisi Sivuarabik, acompanhado pelo pianista Gabriel Thibodeau.

1024¢ tinha os bolivianos, o cara também foi formado na Varan... Alids, Varan ta por trds de toda essa histdria
porque o cara que fundou o projeto no México também fez Varan, o Lupone. E o cara que fundou o CEFREC I3
na Bolivia também tinha feito Varan”(Vincent Carelli, Olinda, 28.07.2003). Ele refere-se aos realizadores Luis
Lupone e Ivan Sanjines.

103 “E ai eu fui encontrando essas pessoas, era diferente e tal, e o projeto comecou finalmente a ser conhecido
no Brasil. Ai que pintou a proposta da televisdo publica, uma década depois. Ai que surgiu pra mim, falei entao,
‘putz, entdo os indios poderiam ... Ndo fazer televisdo, mas ter um espaco, né, e a gente comecgou a delirar com

isso. Tinha que ser os indios de Mato Grosso, entdo a gente procurou uma série de grupos que a gente nio
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O contato de Vincent Carelli com experiéncias internacionais contribuiu para a reflexao
da experiéncia do Programa de indio: inédita na televisdo brasileira, ela revelou que havia
um publico interessado na realidade indigena como também o interesse dos indios, que dela
participaram, em reivindicar o direito de ocupar este espacgo. Para os envolvidos no Projeto O
Programa de indio revelou, sobretudo, que para ocupar de fato espacos neste meio ainda
ndo havia uma equipe suficientemente numerosa e capacitada; e desta avaliagdo eles

projetam a formacdo profissional de realizadores indigenas.

Depois da experiéncia do Programa de indio, que me colocou frente a isso:
po, tem essa outra dimensdo, os indios estdo a fim... Porque eu, sé dentro
da militdncia interna, dos processos de conscientizacdo interna, das
disputas internas dos grupos, enfim, o meu universo era esse, interferir. A
gente era basista mesmo. Na verdade, quer dizer, que o indigenismo ndo ia
se resolver pelo panindigenismo, certo? Que a realidade brasileira, cada
comunidade é um povo, é um centro de luta, e é ali que eles tém que
resolver tomar o pulso da coisa, vocé entende? Derrubar a Funai, procurar a
autonomia, era isso. Ent3o, depois do Programa de Indio, ai pintou
realmente esse desafio. Ao mesmo tempo a Mari, os outros projetos né...”

(Vincent Carelli, Olinda, 28.07.2003).

2.3. O DIVISOR DE AGUAS

O ingresso de Mari Corréa na equipe do Video nas

Aldeias delineou um “antes” e um “depois” no projeto.

Editora profissional e documentarista, com dois longas-

Foto 4: Mari Corréa e Kumaré lkpeng. Rio
metragens realizados, sua trajetéria estd vinculada a de Janeiro, abr. 2004.

conhecia, com mil dificuldades, a Universidade dando pra tras, enfim era s6 uma bela idéia, mas nada pra
viabilizar. Mas ai que a gente se confrontou, e os indios que falaram |a na avaliagdo final: “Mas a gente precisa
de mais capacitagdo, esses caras aqui estdao espizinhando a gente mas a gente ndo tem seguranca pra ocupar
esse espago porque a gente ndo domina...” E eu encontrei, no fim do ano, com o Ivan |4 da Bolivia, e ele “Nao,
porque as oficinas, los talleres, los talleres”... E eu, mas p0, que merda é essa? (risos)” (Vincent Carelli, Olinda,

28.07.2003).
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formacdao que recebeu nos Ateliers Varan, como também a atividade de pedagoga que
104
passou a exercer nessa escola.

Ateliers Varan é a escola que estd na base de experiéncias que fomentaram o
desenvolvimento da midia indigena na América Latina, a qual se refere Vincent Carelli (nota
n2 136) ao citar o caso do México, da Bolivia, e em parte, também, na do Video nas Aldeias.
Criado oficialmente em 1981 por Jacques d'Arthuys, na época adido cultural em
Mocgambique, a proposta era a de estabelecer estidgios de formacdo em cinema

documentério em alguns paises, e os meios concretos de realizar e editar um filme.'®

A experiéncia que originou os Ateliers Varan ocorreu em 1978 em Mogambique, quando o
governo do recente pais independente solicita a Embaixada da Franca a vinda de profissionais para
realizacdo de filmes sobre as transformac¢cGes em curso. Jean Rouch propde entdo, a formacdo de
mocambicanos na realizacdo de filmes documentdrios para que eles prdprios testemunhem sua
realidade.

A formacdo nos Ateliers Varan funciona a partir de estdgios de onze semanas, com grupos de
12 pessoas. As trés primeiras sdo dedicadas a familiarizacdo com a camera e o som, com exercicios
praticos que favorecem a reflexdo sobre o fazer documentdrio, assim como sessdes de
visionamento de filmes com a presenca dos seus realizadores. Na seqliéncia, cada estagidrio realiza
um filme, ao mesmo tempo em que faz o som do filme de um colega. E as trés ultimas semanas sdo

dedicadas ao aprendizado da montagem, cada estagiario devendo editar seu filme(VILLAR 2003).

10%Ey tinha vinte anos quando fui morar na Franga. Fui fazer cinema e logo me interessei por documentarios.
Comecei a trabalhar e através de amigos soube da existéncia dessa escola, os Ateliers Varan. Ai me interessei
pela proposta, que era de formagdo de realizadores em documentarios. A escola tinha sido, digamos assim,
criada pelo Jean Rouch. Ele nunca deu aula nessa escola, mas ela foi idealizada por ele e por outro, o Jacques
d'Arthuys. O Jacques estava ld quando eu conheci a escola, uma pessoa muito generosa. Eu fiquei meses
tentando conseguir uma bolsa, mas eu ndo consegui a bolsa... mas eles acabaram me convidando de tanto que
eu insisti (risos)” (Mari Corréa, Olinda, 28.07.2003).

105 e ateliers ont essaimé ensuite um peu par tout dans le monde, souvent en fonction d'une demande locale
a mesure que notre réputation grandissait. Le but est d'aider a former des cinéastes, et a leur offrir, méme

apres le stage, les moyens de conquérir leur autonomie” (LEFAUX, 2001: 1).
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A época que Mari Corréa fez seu estagio, os estagiarios provinham da América Latina,
Africa e Nova Guiné.’® Ela ja era editora profissional, e logo apés a conclusdo do seu estagio,
ela foi convidada a trabalhar na Varan.'”’ Isso foi em 1987, quando a tecnologia da captacdo
de imagem e do som em um mesmo equipamento, o video portdtil, comecava a se
disseminar.

Em 1990, Mari Corréa parte para Nova Caledonia para fazer uma oficina de duragdo de
trés meses dos Ateliers Varan com os Kanak. A equipe de formadores era composta por um
francés, um Papou, que tinha sido formado nos Ateliers Varan da Papua-Nova Guiné, e ela.
Os Kanak sofriam uma discriminagao profunda. Eles trabalharam no norte da llha, por ser a
zona onde ha uma grande concentracdo de populagdo Kanak, e as pessoas que fizeram a

oficina eram de uma faixa etaria com média de trinta anos.'®®

A oficina de campo revelou a
funcdo positiva que o trabalho de video pode ter, como instrumento para despertar
dindmicas de grupo, e conquistou definitivamente o interesse de Mari Corréa por esse tipo

de trabalho.'®

1%«Era realmente uma Torre de Babel, de pessoas com experiéncias muito diversas e era muito excitante
trabalhar com esse espirito de experimentar as coisas. Os estagios eram totalmente praticos: vocé ndo passava
por um aprendizado tedrico, vocé caia no banho mesmo e aprendia, a reflexdo vinha do contato com a coisa,
vocé ia tirando da experiéncia tatil as reflexdes sobre o fazer. Foi uma experiéncia totalmente radical, mudou a
minha visdao de cinema, documentario, do que era ser realizadora, a fungao, o que é que era esse papel. E eu
encontrei o meu caminho, o meu rumo ali, naquela histdria” (Mari Corréa, Olinda, 28.07.2003).

107 g ey sempre achei que a edicdo é a melhor maneira de aprender a fazer filme. Eu aprendi muito sobre
cinema editando filme de outras pessoas que tinham mais experiéncia que eu, e que me conduziram na pratica
e na reflexdo do documentério” (Mari Corréa, Olinda, 28.07.2003).

108 “E havia assim uma espécie de ruptura entre os jovens e os velhos, eles ndo se comunicavam mais. Nesse
processo mesmo de reorganizac¢do, os velhos estavam ficando pra tras, os novos assimilando.Tanto que quando
eu cheguei I3 eu pensei que estava chegando na Jamaica, “redlocks”, essa coisa toda. E essas pessoas quando
iam fazer seus filmes, procurar seus temas, eles iam em direcdo do saber tradicional. Como é uma
gerontocracia, qualquer tipo de informagdo eles sé podiam obter com os velhos, numa cultura oral ndo tinha
como evita-los. O trabalho que foi feito 1a gerou um dinamismo, uma valorizagao do saber. Os velhos foram
procurados para que eles falassem de cultura, de coisas que eram da tradicao, e eles ficaram muito contentes
de serem valorizados dessa forma. No outro sentido, os jovens comec¢aram a descobrir a riqueza de sua
cultura” (Mari Corréa, Olinda, 28.07.2003).

19%E terminou que a gente fez vdrias projecbes, projecbes em regides kanak e depois também na capital
Nouméa... foi uma espécie de reencontro que aconteceu naquele momento, que conseguiu se catalizar ali. No

dia da projecdo em Poindimié, nessa regido onde a gente estava fazendo oficina, no norte da llha, houve
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De volta a Paris, logo em seguida Mari Corréa encontrou um amigo médico que
trabalhava no Parque do Xingu, junto a Escola Paulista de Medicina (EPM). Ginecologista, ele

contou-lhe a experiéncia dos primeiros exames como um encontro radical com a alteridade.

Ele foi me contando, do ponto de vista ndo médico mas pessoal, o que tinha
sido pra ele chegar... ele com uma cultura de avental, de cédigos bem
estabelecidos, do meio urbano, chegar naquele mundo de mulheres que
ndo falavam a lingua, que nunca tinham visto um especulo e etc. Eu fiquei
fascinada, absolutamente fascinada por esse encontro, sobre esse convivio
que ele estava contando, e pedi pra ele me colocar em contato com a
equipe que trabalhava l4... naquela época ja fazia trinta anos que a Escola

Paulista trabalhava com eles (Mari Corréa, Olinda, 28.07.2003).

A partir daquele encontro, Mari Corréa investiu na idéia de fazer um documentario

sobre a convivéncia entre as duas medicinas no Xingu. Quando ela encontrou enfim o

110

coordenador do projeto ™, o Dr. Douglas Rodrigues, em S3o Paulo, ela o convenceu a leva-la

até a area, para que pudesse coletar elementos para um projeto de filme.

Ele me fez jurar que eu ndo ia levar camera nem nada, s6 podia levar papel
e caneta. E eu fui com o meu papel e minha caneta, e chegando I3 eles
tinham uma camerazinha VHS. Eles estavam dando um curso para os
agentes de saude indigena no Diauarum, e ai tal, a gente comecou a se dar
bem... “Ah Mari a gente tem uma camera aqui... a genteque faz parte do
projeto nunca filmou nada, nunca documentou nada, serd que vocé nao

quer fazer? (risos) (Mari Corréa, Olinda, 28.07.2003).

E assim, durante aquela estadia no Parque Mari Corréa registrou o processo de

aprendizagem dos médicos, e de volta a Sdo Paulo editou o material na prépria Escola

discursos tradicionais, os velhos e todo mundo... foi assim, uma coisa de uma emog¢do muito grande.” (Mari
Corréa, Olinda, 28.07.2003).

110 “(...) em julho de 1965 firmamos com a Escola Paulista de Medicina o nosso acordo de intengdes, que
passamos a chamar de intercdmbio doente/cura, no qual cabia a Escola Paulista de Medicina a assisténcia aos

indios do Parque, e a nés, a tarefa de dar apoio a essa atividade”(VILLAS-BOAS, 2005: 153).



98

Paulista de Medicina. O pequeno documentario sobre o projeto da EPM no Xingu foi um
sucesso, tanto para os que foram até |d estagiar como para aqueles que I3 estavam. E essa
bem sucedida experiéncia permitiu a documentarista realizar “O corpo de os espiritos” (54,
1996).1*

Premiado no Bilan Du FilmEthnographique (Paris, 1997), “O corpo e os espiritos” é uma
amostra significativa do que ela traz para o Video nas
Aldeias, tanto em termos de linguagem como de
realizacdo. Produzido, dirigido (ora com um camera,
ora ela mesmo filmando) e editado por Mari Corréa, o
documentario tratada convivéncia entre a medicina

indigena e a medicina ocidental no Parque Xingu.O

filme é construido sobre uma temporalidade proépria para

Figura 9:Pajé Prepori Kaiabi, imagem de

“0 corpo e os espiritos”. mostrar como duas praticas terapéuticas, opostas em
suas concepgdes e abordagens, sdo experenciadas como complementares por aqueles que
delas dependem. Histéria contada e vivida pelos especialistas de saude, indios e ndo indios, e
pacientes indios, os seus protagonistas principais, o pajé e o médico, cativam por sua
espontaneidade e pela reflexao que oferecem ao espectador. Prepori, que faleceu em 2000,
é o pajé kaiabi que assistiu a criacdo do Parque e muito colaborou com os irmaos Villas Boas
nos contatos e atracdo dos grupos indigenas da regido. Dr. Douglas Rodrigues, é médico
sanitarista coordenador do Projeto Xingu da Escola Paulista de Medicina.

Filmado de 1992 a 1995, trata-se de um documentario sensivel, Unico e de valor
documental para a histéria contemporanea, tanto das populagdes do Parque como do
Projeto Xingu da Escola Paulista de Medicina (UNIFESP). Com consultoria artistica de Yann
Lardeau e cientifica do antropdlogo Patrick Menget, sua abordagem é cuidadosa ao situar a
fala do personagem - onde ele estd, com quem, o que esta acontecendo ali -, captar suas
expressdes corporais, mostrar detalhes dos lugares, da paisagem, do dia-a-dia das pessoas.

Planos com bela fotografia, ndo ha apelo ao espetacular; o espetdculo aqui estd na

111 . . ~ . . ;

“E este trabalho abriu as portas completamente, quer dizer, selou uma relagdo de confianga. A partir dai eu
comecei a fazer, produzir, vim fazer mesmo o meu filme, aqui no Brasil. Entdo eu ficava meses |a no Xingu... fiz
a minha pesquisa de campo, conheci o pajé que me interessava trabalhar que era o Prepori, e fiquei cinco anos

fazendo o filme, praticamente cinco anos até terminar mesmo” (Mari Corréa, Olinda, 28.07.2003).
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singularidade da histdria de vida dos personagens, na vida ordindria das pessoas nas aldeias
kayabi e panara no Parque Xingu, e, sobretudo, nos didlogos do xama e do médico.

Para sua realiza¢cdo, Mari Corréa empreendeu muitas viagens ao Parque durante mais
de trés anos seguidos, ora com equipe ora sozinha, ficando com Prepori na aldeia. Editado
por ela mesma, finalizado o trabalho de edicdo ela voltou ao Parque e realizou projec¢des
para os indios e para o pessoal da Escola de Medicina.™*?

Durante o tempo em que passou realizando “O corpo e os espiritos”, Mari Corréa
refletia sobre a possibilidade de fazer no Brasil o tipo de trabalho que fazia na Varan e que
havia feito junto aos Kanak; ao mesmo tempo,ela sabia da sua limitacdao por ndao ter uma
estrutura no pais que a permitisse realizar um trabalho consistente, com continuidade. Neste
periodo, as pessoas que trabalhavam com os indios Ihe falavam de Vincent Carelli, que ela
deveria conhecé-lo. Também na Varan, as pessoas com as quais ela tinha mais afinidade lhe
diziam “Ah vocé tem que conhecer o Vincent!”. Como ele ndo trabalhava no Parque Xingu,

um dia ela foi até o CTl em S3o Paulo.

E ai, um dia eu fui l1a no CTI, conhecer o Vincent (risos)... que me recebeu
muito mal (risos)... e a gente discordou de cara na nossa conversa, porque
ele conhecia muito bem os Ateliers Varan e rapidamente me falou assim: “E,
porgue o nosso trabalho aqui é diferente, a gente nao edita os filmes”, e ai
eu viro pra ele e digo ‘é pra mim...” [ Vincent Carelli a corrige: “a gente ndo
edita os filmes dos indios”E ela prossegue: E, o dos indios, o que é bem pior
né, porque se ndo editasse nenhum ainda era justificidvel] “Ndo se edita
filme de indio aqui. Nos ndo editamos, filme de indio é sé pra auto-imagem,

nhenhenhé”... E eu falei pra ele que antes de ter uma edi¢do eu achava que

12 “Eoram muitas viagens, mais de trés anos, com equipe, sem equipe, ficando com o Prepori na aldeia, depois
teve a época da edi¢do. E quando eu terminei, levei o filme |3: fiz uma apresentac¢do pro pessoal da Escola de
Medicina no Diauarum, mostrei pros indios, fui |a mostrar pro Prepori. Foi uma coisa mdgica, assim, um negdcio
super forte mesmo, porque eu criei uma relagdo muito forte com o Pajé. E era um pacto forte também que ele
queria, ele sabia que estava no final da vida delee queria deixar uma forma de testemunho, uma herangazinha,
uma imagem. E o neto dele, que falava bem portugués, me ajudava traduzir, em campo, e comegou a fazer o
som” (Mari Corréa, Olinda, 28.07.2003). Quanto ao neto de Prepori, na ficha técnica do documentario lemos:

“Som: Myau Kayabi”.
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ndo tinha filme, e que entdo a gente tinha horarios muito diferentes. A

gente nunca mais se viu (Mari Corréa e Vincent Carelli, Olinda, 28.07.2003).

Apos esse encontro aparentemente desastroso em S3o Paulo, eles ndo sabem ao certo
se dois ou trés anos, Vincent Carelli procurou Mari Corréa em Paris, e a empatia profissional
prevaleceu. Naquele momento, “O corpo e os espiritos” ja estava editado, e ele queria uma
copia do seu filme para levar para a oficina que o Video nas Aldeias iria realizar no Xingu, o
que aconteceu em setembro de 1997. Ela estava editando seu segundo filme, “Voix
Indiennes” (70°, 1998), filmado no México, na Guatemala e no Brasil, com a participacdo de

113
k.

Ailton Krena Depois dissovoltaram a se encontrar no Festival do Filme Etnografico no Rio

de Janeiro, quandoVincent Carelli convidou Mari Corréa para realizarem a primeira oficina
regional de formacdo de realizadores indigenas, no Acre. Em parceria com a Comissao Pré-

indio-AC, uma oficina de 15 dias em 1998.

A primeira oficina foi muito rapida, foi curta, teve Ashaninka, Kaxinawd, e a
gente fez duas oficinas mais ou menos ao mesmo tempo: a oficina de
desenho animado, que o Vincent dirigia, e eu fiquei com o grupo dos alunos
gue faziam video. E como a gente estava num espaco meio fechado, a gente
filmava o que acontecia |1d que era o de desenho animado (risos)... um
negdcio mais ou menos antropofdgico ali, mas era o que tinha pra fazer. O
resultado disso foi um filmezinho de nada, mas que foi muito legal porque
eles gostaram muito da experiéncia, e quiseram continuar (Mari Corréa,

Olinda, 28.07.2003).

Os Ashaninka e os Kaxinawa que participaram desta oficina ja eram professores em
suas aldeias, onde praticavam uma pedagogia na qual a cosmologia e o modo de viver do
grupo integravam o curriculo escolar. Este trabalho, que marcou o inicio da participacao de

Mari Correa no Video nas Aldeias, foi também onde ela p6de expressar-se como formadora

113 , . , .z .

“E ai a gente conversou e bateu né, que ai 0 momento ja era outro. A gente se encontrou rapidamente,
almogamos juntos... acho que também bateu um pouco pro Vincent assim o meu perfil, que eu dirigia, fazia
camera, editava, eu sabia fazer oficina... e ai houve realmente um encontro de verdade” (Mari Corréa, Olinda,

28.07.2003).
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de realizadores, implementando uma metodologia que ela considera condizente e adaptavel
a ndo importa qual grupo, que é a do “aprender fazendo” .***

Concluido esse trabalho, Vincent Carelli e Mari Corréa avaliaram que para dar a
formacao pretendida era necessario oferecer oficinas mais longas, nas aldeias, e decidem
investir nos grupos que demonstraram interesse em continuar como os professores
Ashaninka e Kaxinawa. Eles comegaram a planejar as oficinas seguintes, adaptando o
trabalho a cada grupo, criando junto com eles uma maneira de trabalhar sem interferir nas

experiéncias, cuja orientacdo era envia-los ao campo e aguardar que trouxessem as imagens

para entdo trabalharem sobre o material coletado.

Eu dizia pra eles: vai filmar? entdo vai embora, sé volta aqui quando tiver
com o material pronto pra gente olhar. E a edi¢cdo, que pra mim era
fundamental na histéria, era a hora que vocé sentia na pratica a
necessidade de pensar em certas coisas no momento da filmagem. E fazia
isso na aldeia, mesmo que fossem montagens bastante toscas, porque a
gente levava um material que era linear e que era realmente minimo. Pra
mim, foi usar aquilo que eu tinha aprendido e da forma como eu tinha
aprendido, que eu achava que com os indios tinha tudo a ver também, que
é essa coisa de vocé aprender fazendo. Essa metodologia era uma pratica
gue eu tinha, sabia que funcionava, e que tinha um dinamismo interessante,
que era ao mesmo tempo de ensinar e também de deixar fazer, deixar

quebrar a cara (Mari Corréa, Olinda, 28.07.2003).

Para as oficinas, eles levavam basicamente dois equipamentos: um aparelho
reprodutor (player) no qual se assiste o que foi filmado, e um aparelho gravador (recorder),
no qual se registra em outra fita o material escolhido para montagem. Chama-se linear
porque se monta um material continuo: plano 1, plano 2, sucessivamente e em tempo real.

Nesse momento da oficina na aldeia, o objetivo é conduzir o aluno a compreender o

114 ~ . T e ™ , . .
“Entdo eram também pessoas que de cara ja tinham uma idéia de como utilizar o video, quer dizer a coisa se

esbogou rapidamente. Ndo era assim “eu vou usar o video pra fazer isso”, mas imediatamente eles viram o

interesse que o video podia ter dentro do trabalho deles na aldeia com os alunos, um uso pedagdgico do video”

(Mari Corréa, Olinda, 28.07.2003).
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processo de fabricacdo de um filme, como também aprender a captar imagens em fungao do

que ele precisa para dar seqiiéncia ao seu roteiro.

Mas mesmo sendo o minimo, dava pra gente fazer montagem ja com eles
na aldeia e com as pessoas assistindo. Entao foi super legal, funcionou super
bem com eles.. E é isso. E essa ahistéria (Mari Corréa, Olinda,

28.07.2003)."°

As oficinas regionais tiveram inicio apds o Encontro ocorrido no Parque Indigena Xingu,
em setembro de 1997.Depois disso, Mari Corréa e Vincent Carelli realizaram o primeiro
documentario em co-autoria“Ou vai ou racha: 20 anos de luta” (31’, 1998), a pedido dos
Macuxi do norte de Roraima que comemoraram vinte anos do movimento pelo
reconhecimento da area indigena Raposa/Serra do Sol. O trabalho foi também uma oficina
de edicdo e de desenho animado com os Macuxi na aldeia Maturuca, e o filme apresenta
parte deste trabalho que reproduz forgas policiais com as quais eles se defrontaram em sua
histdria, assim como a encenacgdo dos episddios de conflito atuada por estudantes da escola
indigena.

Neste periodo, o Video nas Aldeias lanca dois documentdrios de autoria indigena. “Tem
que ser curioso” (16’, 1997), de Caimi Waiassé, Xavante de Pimentel Barbosa, e “Hepari
Idub’rada, Obrigado irmdo” (17’, 1998), de Divino Tserewahd. Ambos trazem o depoimento

dos alunos do Video nas Aldeias sobre sua iniciagdo ao video.

W

TEME” -

R OIE CFER

Figura 10: Imagem do video Figura 11: Caimi Waiassé,

“tem que ser curioso”. imagem do video “tem Figura 12: Divino Tserewahu, imagem

que ser curioso”. do video “Heparildub’rada”.

115 4 2 . . . . . . , .
“E essa a historia” foi como Mari Corriea terminou seu relato de como ela chegou ao Video nas Aldeias.
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Também em 1999, Vincent Carelli e Tutu Nunes realizam uma oficina de capacitacdo na
area xavante de Sangradouro (MT), durante a realiza¢do do ritual de iniciagdo masculina a
vida adulta. Desta oficina resulta o primeiro trabalho de autoria indigena coletiva, “Wapté
Mnhénd, Iniciagdo do Jovem Xavante” (75’, 1999), de Bartolomeu Patira, Caimi Waiassé,
Divino Tserewahu e Jorge Protodi, Whinti Suya.

Na seqliéncia, dois outros trabalhos de autoria indigena coletiva, também frutos de
oficina de capacitacdo coordenada por Mari Corréa e Vincent Carelli. “No Tempo das
Chuvas” (38’, 2000) — de Isaac, Valdete e Tsirotsi Ashaninka, Lulhu Manchineri, Maru
Kaxinawd, Nelson Kulina, Fernando Katuquina e André Kanamari — apresenta o cotidiano de
alguns personagens da comunidade Ashaninka do Rio Amoénia (AC), durante a estacdo das
chuvas. O outro foi “Moyngo” (40°, 2000), de Kumaré e Kanaré lkpeng. Os realizadores
Ikpeng haviam registrado o ritual de iniciacdao e tatuagem dos meninos, e durante a oficina
na aldeia a comunidade resolveu encenar o mito de origem deste ritual.Em 2001, Kumaré,
Karané e Natuyulkpeng, a primeira realizadora entre os alunos do VnA, filmaram o ritual
Wagré e o video “Moyngo” foi remontado em 2002, passando a ser distribuido como
“Moyngo, o sonho de Maragareum” (44’, 2003).

Desde meados de 1998 a 2000, o projeto VnA passou por um periodo de transi¢cao que
culminou na sua constituicdo em associacdo civil.'*°Foi assim que “indios no Brasil” (2000,
180’), a série televisiva com dez episddios concebida para complementar o curriculo do
ensino fundamental,foi uma producdo da ONG Video nas Aldeias e realizagdo da TV
Escola/MEC. De direcdo geral de Vincent Carelli, que também fez a fotografia junto com
Cleyton Capelossi, o trabalho envolveu um grande contingente de colaboradores que
participam da série como conteudistas’, subsidiando o roteiro de autoria de Vincent Carelli,
Henri Gervaseau e Tutu Nunes que é também o editor, com a participacdo da equipe da TV
Escola.

Toda a série é apresentada por Ailton Krenak, que introduz e comenta os temas, e

realiza as entrevistas. Nove personalidades indigenas participam da série como personagens

116 “(...) com o objetivo geral de consolidar e ampliar o trabalho que vem realizando desde 1987 com diversas

comunidades indigenas no Brasil, no desafio de colocd-las a participar da rede global de comunicagao
audiovisual” (Ata de criagdo da Associagdo Civil Video nas Aldeias, 10.07.2000).
117

Assinam essa co-autoria: Bruna Franchetto, Carlos Fausto, Dominique Gallois, Luis Donisete Benzi Grupioni,

Vincent Carelli, Virginia Valadao.
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centrais, falando em nome de suas comunidades, de sua histéria aos projetos atuais:
Joaquim Man4, Kaxinawa da aldeia Macuripe da Terra Indigena Praia do Carapana (AC); Davi
Kopenawa, Yanomami (RR); Francisco Pianco, Ashaninka do Rio Amoénia (AC); Quitéria Binga
Maria de Jesus, Pankararu, Brejo dos Padres (PE); AzileneKrin Inacio, Kaingang (SC); José
Ferreira, Maxacali de Agua Boa (MG); Daniel Kaiow4, aldeia de Panambizinho (MS); Derlindo
Onkop, Krah6 da aldeia de Rio Vermelho (TO); Bonifadcio José, Baniwa, Sdao Gabriel da
Cachoeira (AM). Além destes, participam na qualidade de entrevistados: Bras de Oliveira
Franca, Baré (AM); Agenor Gomes Julido, Pankararu (PE); Jaime Lulhu, Manchineri (AC); José
Lopes, Kaingang (RS); André Fernando, Baniwa (AM); e o lider a época da Federagdo das
Organizagdes Indigenas do Rio Negro (FOIRN), Pedro Garcia, Tariano (AM).

“Quem S3o Eles?” (21, 18’), mostra o total desconhecimento do brasileiro urbano
sobre os indios. Entrevistas de rua, com homens e mulheres de diferentes faixas etarias e de
sete estados (CE, PE, AM, MT, RJ, SP, SC)revelam toda sorte de preconceitos sobre os indios.
Os nove personagens indigenas expressam sua visdao sobre os esteredtipos comuns que
fundamentam a discriminacao que eles sofrem.

“Nossas Linguas” (#2, 20’), trata da repressao as linguas indigenas ao longo da nossa
histéria praticada por missdes religiosas, governo e populagdes envolventes, e mostra as
experiéncias bem sucedidas de escolas indigenas na atualidade.

“Boa Viagem Ibantu!” (#3, 18’), apresenta a experiéncia do convivio de quatro jovens
urbanos com os Krahé da Aldeia do Rio Vermelho em Tocantins.'*® Recebidos calorosamente
por diferentes membros da comunidade, eles sdo batizados com nomes krahd, pintados com
urucum e jenipapo, e participam ativamente da vida na aldeia em suasatividades ordindrias e
cerimoniais. Acompanhados por Derlindo Onkop, os jovens ddao depoimentos, encantados

com a experiéncia.

805 jovens sdo: Miguel Rodrigues, de 16 anos, que trabalhava na Fundagdo Cultural Casagrande de Nova
Olinda (CE), onde coloca no ar um programa de radio, de segunda a sabado, das 7 as 9hs da manh3; Samara
Macedo, 15 anos, que também trabalha na Fundagdo Cultural Casagrande, faz um programa na radio
comunitdria; Rita Carelli, 15 anos, morava em S3do Paulo e participa do grupo “Organismo”, que faz
performances com a tematica ambiental. Rita Carelli, 15 anos, mora em S3do Paulo e participa do grupo
“Organismo”, que faz performances com a tematica ambiental e Luciano Conceig¢do, 21 anos, trabalhava no Rio
de Janeiro, ator do grupo teatral “Nés do Morro” da Favela do Vidigal. Rita Carelli, filha de Virginia Valaddo e
Vincent Carelli, foi escolhida na ultima hora a integrar o grupo, em fungdo da desisténcia do quarto

adolescente.
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“Quando Deus Visita a Aldeia” (#4, 18’), mostra trés membros do grupo que esteve
entre os Kraho visitando os Kaiowa-Guarani da aldeia de Panambizinho, no Mato Grosso do
Sul. O jovem Daniel Kaiowa explica-lhes a cosmologia guarani, e conduz os jovens visitantes
na experiéncia da religiosidade de sua comunidade. Os jovens sdao muito diretos em seus
depoimentos, e expressam a decepc¢dao que tiveram quando chegaram numa aldeia com
casas dispersas, em uma darea sem mata, cercada de lavouras mecanizadas. Mas a
convivéncia, tdo diferente daquela vivida entre os Kraho, revela-se igualmente emocionante.

“Uma Outra Histéria” (#5, 17’), com imagens do filme de Humberto Mauro “O
Descobrimento do Brasil” (1940), indios e adolescentes entrevistados comentam que o
encontro feliz entre portugueses e indios no litoral jamais existiu. A histéria de uma invasao,
que ao longo dos séculos se consolidou com guerras de ocupacao, é exemplificada com a
experiéncia dos Pankararu, dos Kaingang e dos povos indigenas do Acre. Para os professores
indigenas do Acre, que elaboraram a cartilha Histdria Indigena, esta histdéria tem quatro
periodos: “o tempo das malocas”, quando a vida dos indios era mais tranquila, pois viviam na
tradicdo, com fartura de alimentos e sem doencas; “o tempo das correrias”, é aquele em que
eles viveram fugindo das frentes que os atacavam, periodo em que as mulheres tiveram
poucos filhos, que contraiam doencas pelo contato a for¢ca com os invasores e morriam cedo;
“tempo do cativeiro”, acontece com o ciclo da explora¢ao da borracha, com a chegada dos
“patrdes” que os marcavam a ferro com suas inicias, forcando-os ao trabalho nos seringais e
a dependéncia de suas vendas (o “sistema de aviamento”); e “o tempo dos direitos”, com
suas terras demarcadas, escolas, agentes agroflorestais e de saude nas aldeias.

“Primeiros Contatos” (#6, 19’), mostra as ocupac¢des das décadas de 1950 no Brasil
Central e de 1970 na Amazdnia. Com imagens dos filmes “Sertdo - Entre os indios do Brasil
Central” de Gil Vasconcelos, assistimos aos primeiros contatos com os Xavante; “Guerra de
Pacificacdo na Amazonia” de Yves Billon, a catastrofe do contato dizima populagées dos
Cinta Larga em Rondonia e dos Parakanad no sul do Pard; em “Diarios da Amazonia”, de
Geoffrey O’Connor, a devastacdo provocada pelos garimpos; e uma matéria sobre os indios
isolados do Ueré em Rondonia, com imagens de arquivo do VnA.

“Nossas Terras” (#7, 20’), com imagens dos filmes “A Arvore da Fortuna” de Aurélio
Michilis, e “Terra dos indios” de Zelito Viana, traz depoimentos de Francisco Pianco,

Bonifacio José, Daniel Kaiowd e Azilene Krin Indcio que entrevista José Lopes, o cacique do
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territério kaingang de Nonoai (RS), sobre os conflitos de terra com os regionais e as
experiéncias recentes de conquista de seus territdrios ancestrais.

“Filhos da Terra” (28, 18’), Ailton Krenak abre o episédio comentando que o conceito
de desenvolvimento sustentavel, o uso de um recurso da natureza pensando nas gerac¢des
futuras, sempre fez parte da relagdo dos indios com o meio ambiente. Francisco Pinhanco
mostra para Ailton Krenak o Calendario Ashaninka, produzido por Margarete Kitaka Mendes,
no qual os meses do ano sao ilustrados com o que se faz e onde esta o Ashaninka naquele
momento, em func¢do do ciclo de reproducdo das plantas e dos animais. Duas matérias
apresentam as experiéncias de manejo sustentado de recursos naturais. Dos Ashaninka, com
a coleta do fruto da palmeira murumuru que eles transportam em canoas até a fabrica da
Tawaya na cidade de Cruzeiro do Sul (AC), onde extraem a gordura para produgdo de
sabonetes; a massa que sobra do processamento e a casca do fruto eles reutilizam para
racao e carvao respectivamente. Dos Baniwa, a produgdo de cestaria para a rede de lojas
Tok&Stok de S3ao Paulo, que a época estava em plena expansdo e ja empregava trinta
artesaos.

“Do Outro Lado do Céu” (#9, 18’), aborda o tema da religiosidade indigena. Assistimos
ao xama David Kopenawa falando sobre o entendimento dos Yanomami da relacdao do
mundo dos homens com as for¢as da natureza, a José Ferreira falando sobre as crencas dos
Maxacali, e a festa do Toré entre os Pankararu, onde sdo invocados os “Encantados”, os
espiritos que os protegem.

“Nossos Direitos” (#10, 17’), traz os depoimentos das liderancas Kaiowd, Kaxinawa,
Yanomami, Ashaninka, Kaingang, e do lider da FOIRN sobre os direitos a terra, a saude, a
escola na lingua indigena e a livre organizacdo conquistados e legitimados pela Constituicdo
de 1988. Em seu depoimento, Azielene Krin Indcio lembra que a Constituicdo amenizou a
situacdo de tutelado do Estatuto do indio por ter reconhecido o direito de iniciativa judicial
das comunidades em defesa de seus interesses. Mas que enfim, a proposta de um novo
Estatuto do indio tramita no Congresso desde 1996.

A série é distribuida pelo Ministério da Educacao (MEC) as escolas da rede publica em
duas fitas VHS, com trés livretos que contém os artigos sobre os temas da série (autores
citados na Nota n?2 104). O MEC promove também a difusdo anual pelo satélite da TV
Escola,o canal de TV de ensino a distancia, a uma rede de 50 mil escolas publicas e privadas

nao indigenas.
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As escolas brasileiras, no geral, carecem de material informativo e atrativo sobre as
populagdes indigenas. A divulgacdo massiva de uma série como “indios no Brasil” foi um
grande avango neste assunto, oferecendo uma oportunidade de renovac¢aoda visdao que a
populacdo estudantil tem dos indios. Além de despertar o interesse, abre-se um espaco para
a difusdo de mais videos sobre o tema indigena (MONTE; CORREA; CARELLI, 2003).

A série indios no Brasil apresenta a qualidade audiovisual distintiva dos documentarios
do Video nas Aldeias: tema bem desenvolvido, personagens que prendem a atencdo do
espectador, seja em depoimentos dados com espontaneidade para a camera ou em
entrevistas que assistimos como conversacdo entre os personagens. Tera havido uma
intencionalidade de ndo se fazer uso de imagens que pela exuberancia dos ornamentos ou
da pintura corporal, como dos povos do Xingu, por exemplo, possam alimentar o imaginario
do exdtico? Em termos de conteddo o espectador defronta-se com um material
desconhecido e atual que, sem incorrer em uma narrativa generalizante, da noc¢do da

diversidade do que é ser indio no Brasil contemporaneo.

De alcance a diferentes publicos, a mensagem geral
de “Indios no Brasil” pode ser sintetizada com as palavras do
Professor Maru Kaxinawd, em seus comentarios a cartilha
elaborada pelos professores indigenas do Acre (# 5):

Todo povo indigena tem a sua histdria: a histéria de

vida, a histéria de trabalho, a histéria da terra, a historia da

tradi¢do e a histéria de todas as convivéncias daquele povo g4 13 prof. Maru Kaxinaws, ilmagem do

indigena. eisédio 5 da série “Indios no Brasil”.

No Centro de Trabalho Indigenista, o projeto Video nas Aldeias teve uma importante
histéria de parcerias profissionais até o ponto de sua continuidade requerer autonomia
institucional. Virginia Valadao, além de sua participacdao direta nos documentarios, como
coordenadora do CTI “foi a grande articuladora da sobrevida do projeto” (CARELLI, 2004: 24).
A parceria com Dominique Gallois possibilitou o trabalho junto aos Waidpi, resultou em
varios documentarios, e ainda a divulgacdo destas experiéncias no meio académico. Outros
profissionais colaboraram como consultores cientificos, entre os quais lara Ferraz e Gilberto

Azanha. Também, o trabalho dos editores ndo se restringiu a finalizacdo dos
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documentarios:Tutu Nunes, Valdir Afonso, Cleyton Capelossi e Altair Paixdo participaram das
atividades de campo e contribuiram para o aprendizado dos cinegrafistas indigenas.

Na avaliacdo realizada para o Programa Noruegués para Povos Indigenas (NORAD) das
trés ONGs que recebem apoio deste programa governamental de cooperacgao internacional,
Nadia Farage e Paulo Santilli colocaram a emancipac¢do do projeto Video nas Aldeias como
fato decorrente de sua prépria trajetéria.™*®

No periodo em que o Video nas Aldeias passou por uma reformulacdo de sua proposta
de base, antes de sua constituicdo em associacao civil, foram realizadas cinco oficinas
regionais de formacdo de realizadores indigenas:em 1998, na cidade de Rio Branco (AC) em
fevereiro, na aldeia xavante de Sangradouro (MT) em maio e agosto, e na aldeia macuxi de
Muturuca (RR) em outubro; em 1999, na aldeia ashaninka do Rio Amoénea (AC) em margo e
abril, e na aldeia ikpeng no Parque Xingu (MT) em setembro. Destas cinco oficinas, Mari
Corréa ndo participou apenas da oficina realizada em Sangradouro, a qual Vincent Carelli
compartilhou a coordenagdao com Tutu Nunes. A avaliacdo do trabalho em Rio Branco, a
mencionada oficina de quinze dias para quatro professores indigenas em parceria com a
Comissdo Pré-indio (CPI-AC), indicou a idéia de uma outra abordagem. Nas palavras de Mari

Corréa:

Esta primeira experiéncia nos mostrou que, se quiséssemos dar maior
consisténcia ao trabalho e obter melhores resultados, era preciso
desenvolver uma formacdo a longo prazo. Porque se aprender a usar uma
camera pode ser facil, aprender a fazer filmes é uma outra histéria (CORREA

2004:34).

Também no ano de 2000, o CTl implementou um projeto especifico para os Waiapi,
que deixaram assim de integrar os grupos com os quais o Video nas Aldeias trabalha. Silvia
Pellegrino (2003) indica que no momento de sua pesquisa, a gestdo do “Programa Wajapi”

estava passando a recém-criada associa¢do indigena lepé.

119 ~ . ~ ~ .
“O campo de atuagdo do VNA passou a se expandir, alcangando povos que ndo eram, entdo, alvo de projetos
especificos do CTI, de modo que a documentagdo audiovisual deixava, aos poucos, de ser atividade subsididria,

para ganhar perfil proprio de organizagdo especializada em comunicagdes” (FARAGE E SANTILLI 2003: 51).
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Segundo os responsaveis pela formacdo em audiovisual, o objetivo do
trabalho das oficinas é formar os Wajapi a fim de que possam fazer o filme
de ficcdo para o qual eles solicitam apoio ha varios anos, sendo capacitados
para a elaboracdo do roteiro, manipulagdo das cameras, captura de imagens

e processo de edi¢cdo (PELLEGRINO 2003: 67).

A reorienta¢dao dos objetivos do VnA, assumindo como prioridade dar formacao
profissional a realizadores indigenas, estd diretamente ligada ao processo de transformacao
engendradas pelo projeto, em parte provocadas pelas experiéncias, eem parte pela prépria
demanda indigena. Fatores externos ao projeto favoreceram e deram sustentacdo a
mudanca: o crescimento da midia indigena no ambito internacional, a globalizacdo da midia
brasileira com a abertura das TVs a cabo, propagac¢ao das antenas parabdlicas no meio rural,
a ampliacdo do sistema publico de televis3o'®, e o préprio desenvolvimento da tecnologia
digital, gerando equipamentos de alta qualidade que proporcionam baixo custo de
realizacdo. Mas sem duvida, a consolidacdo desta mudancga se deve a parceria profissional

com uma pessoa alinhada aos novos objetivos e capacitada a executa-los.

(...) quando iniciamos a formacao de realizadores indigenas e decidimos, em
2000, fundar a ONG Video nas Aldeias, pensei que talvez até pudéssemos
mudar seu nome para Video das Aldeias. Afinal, estdvamos dando uma
guinada nos rumos do projeto, criando condi¢des para que os indios
pudessem enfim se expressar por si mesmos, através de seus filmes

(CORREA, 2004:39).

2.4DAS ALDEIAS

120 “Recentemente, a legislagdo permitiu que retransmissoras locais da Rede Brasil, além de retransmitir a
programacdo gerada pela TVEducativa/Fundacdo Roquette Pinto, possam também transmitir duas horas diarias
de sua produgdo local, passando a ter um status de retransmissoras mistas. Grande numero destas
retransmissoras pertencem a Fundagoes, Universidades e outros organismos publicos das esferas municipais ou

estaduais” (GALLOIS E CARELLI 1998: 1).
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O relato de Vincent Carelli sobre uma das
primeiras oficinas assinala que o trabalho que os indios
vinham desenvolvendo por conta propria em suas
aldeias nao ultrapassava o formato de descrigdo visual,

por vezes parcial e fragmentada, restrita aos

movimentos mais importantes dos cerimoniais,

deixando de lado a riqueza dos detalhes, a situacao dos

Foto 5: Divino Tserewahu e Vincent Carelli,
Rio de Janeiro, abr. 2004.

personagens, e a possibilidade de inser¢cao de mais
publicos — como as proprias criangas da comunidade e o publico ndo indio —, com entrevistas
e explicacbes de conteldo destas imagens. Assim, a ideia proposta por Divino Tserewahu ao
final do Encontro no Xingu foi uma oportunidade metodolédgica importante para iniciar o

processo de transformar cinegrafistas em realizadores.

O propdsito das oficinas é justamente a de transpor esta etapa da mera
descricdo visual dos registros, para a elaboracdo de documentarios que
desenvolvam uma linguagem especifica para chegar a um contetdo, a uma
mensagem determinada. Para que haja uma intencionalidade, uma busca
consciente de um dado resultado durante o registro. Até agora, os videos
elaborados com o Sia Kaxinawa (Fruto da Alianga dos Povos da Floresta), o
Kasiripind Waiapi (Jane Moraita, Nossas Festas) e o Caimi Waiassé (Tem que
ser Curioso), tiveram os seus roteiros totalmente construidos a posteriori. A
partir de um conjunto de material filmado, concebemos um roteiro que foi
reforcado nos dois Ultimos casos, por depoimentos dos autores sobre seus

trabalhos (CARELLI, 1998: 9).

Divino e Bartolomeu convidaram os alunos que mais se destacaram durante a oficina
realizada no Parque Xingu em 1997 a virem em Sangradouro no ano seguinte para realizarem
as filmagens do ritual de iniciagdo masculina, o wapt’é mnhonho. Em campo, a oficina contou
com mais alunos:os anfitrides, Divino Tserewahu, cinegrafista e Bartolomeu Patira, repdrter,
da aldeia Sangradouro; Tseritd, cinegrafista, e Lucas Ruri’d, repdrter, aldeia da Abelinha;
Arquimedes, cinegrafista, da aldeia Dom Bosco; CaimiWaiassé e Jorge Protodi, cinegrafistas

de Pimentel Barbosa; Whinti e Nhikranberi, cinegrafistas Suya do Parque Xingu.
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Assim, uma oficina desenvolvida no contexto da cobertura de um
cerimonial da sua prépria cultura, se revelou, como imagindvamos,
metodologicamente extremamente produtiva e proveitosa para os alunos.
Ndo se trata de uma situacdo artificial na qual se passa um exercicio de
camera do tipo “me faca um plano sequéncia de alguém entrando em casa”.
E uma situacdo de grande desafio e motivacdo porque ha toda uma
expectativa da comunidade em rela¢do aos resultados, além de apresentar
uma diversidade de situacdo a serem filmadas. Enfim é a situacdo ideal
porque permite trabalhar conjuntamente tanto o aprimoramento da técnica
guanto a questdo do conteldo, de maneira que imagem e conteludo se

relacionem, um objetivando o outro (CARELLI, 1998: 10).

Figura 14: Divino Tserewahd durante Figura 15: Imagem do video Figura 16: Imagem do video
as filmagens do video Wapté “Wapté Mnhonho”. “Wapté Mnhonho”.
Mnhonho.

Conceitualmente, a ideia dessa oficina era de sair da linha “telemagazine”, que foi a do
Programa de indio e das matérias que os alunos fizeram durante o curso do Xingu, e entrar

numa linha documental, com um tratamento mais aprofundado.

O procedimento consistiu em dirigi-los durante os registros do cerimonial,
e, durante 2 a 3 horas didrias visionar com eles os resultados. Ali se fazia
uma critica exaustiva dos enquadramentos, dos movimentos, do conjunto
de planos necessdrias a uma boa cobertura, de como se fixar em alguns
personagens na cenas de multiddo, etc. A caracteristica prdpria dos
cerimoniais Xavante, em que certas cenas se repetem ao longo de semanas,
foi excelente para a pratica de exercicios, tornando possivel refazer até

acertar certas seqléncias, apds visionar os erros cometidos. A partir destas
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imagens se levantava uma pauta de questles relativas ao significado
daquele momento do ritual, da coreografia, da simbologia dos enfeites, etc.
E eles partiam entdo para pesquisar, sozinhos, estes contetdos na forma de

entrevistas com os ancides da aldeia (CARELLI, 1998: 10).

Na situacdao de pesquisa que os alunos foram submetidos, o aprendizado junto aos
velhos Ihes permitiu, além do conhecimento de conteido de determinados ritos, a iniciacdo
a linguagem documentaria. Tratava-se da experiéncia de colocar-se na relagdo como

observador, o aprendizado do “distanciamento” e do “questionamento”:

Na medida em que eles foram assimilando a sistemdtica de uma boa
cobertura, eles aprenderam também a planejar o trabalho. Ndo se filma ao
acaso, depois que acorda, antes ou depois que almogou. A filmagem passa a
moldar os seus hordarios e ndo o inverso. E preciso escolher os melhores
momentos e se antecipar a eles, e ndo andar a reboque dos
acontecimentos. Por exemplo, o amanhecer de madrugada no centro da
aldeia é o momento em que os ancides que dirigem o cerimonial fazem uma
avaliacdo do desenrolar dos acontecimentos e planejam os passos
seguintes. O registro sistematico deste momento proporciona uma
auténtica crbénica do ritual podendo ser usado como um dos fios condutores
da narrativa. Estabelecemos entdo que todo mundo se levantaria as 4 da
manha e os cameras se revezariam todos os dias no patio. O fato da gente
ter marcado presenga neste espaco, além do uso possivel na narrativa do
filme, colocava a filmagem no eixo correto na perspectiva dos indios, no
sentido em que estavamos valorizando os ancides, os homens do

conhecimento e decisdo naquele momento (CARELLI, 1998: 10-11).

Assim, eles planejavam a captacdo dos ritos mais complexos, que sdao aqueles com
atividades em diferentes locais simultaneamente, definindo o posicionamento das cameras
em pontos estratégicos na aldeia, tendo discutido antes quais as seqiéncias de planos que

dariam uma melhor cobertura do evento.

O trabalho de tradugdo agora é que nos revelara o conteuddo de tudo aquilo

que foi dito para as cameras da equipe abrindo assim a terceira etapa da
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oficina, que é a de roteirizacdo e montagem. E esta edi¢do, como ja foi dito,
ainda tem um espaco aberto para registros de estudio com os
atores/autores comentando alguma etapa sem costura, dar sua visdo do
cerimonial e manifestar suas impressGes sobre seu trabalho de filmagem.
Mas este ciclo de aprendizagem sé se concluird pela mostra do trabalho
final pelos autores a uma diversidade de audiéncias pelo mundo afora. Toda
a trajetdria deve ao final trazer o argumento e a motivacdo para

empreender o filme seguinte (CARELLI 1998: 14).

Esta foi uma oficina com alunos que tinham uma formacao inicial e que ja trabalhavam
como cinegrafistas em suas aldeias, e no contexto de um ritual. Situacdo completamente
diferente na aldeia ashaninka do Rio Amoénea, durante a oficina em margo e abril de 1999,

onde “n3o estava acontecendo nada”'?l.

Com oito alunos, sendo cinco destes nao
Ashaninka, Mari Corréa relata que pode experimentar com eles a idéia de “filmar o nada”.
Chovia muito, eram poucas as atividades na aldeia, e em funcdo da umidade as cameras
demoravam a funcionar. Como exercicio, ela sugeriua cada aluno escolher uma pessoa da
aldeia e retratar o seu cotidiano. Eles saiam para seus exercicios sozinhos, voltavam no final
do dia com o material captado, e entdo formadores e alunos visionavam e discutiam o
material de cada um.

A pedagogia da Varan, que Mari Corréa levou para o Video nas Aldeias'?’, é a de
aprender a mostrar realidades cotidianas, a expressar em imagens e sons o que é uma
identidade cultural, numa aprendizagem pela pratica, onde o grupo de estagiarios participa
das diferentes etapas da fabricacdo de um filme mutuamente. O futuro documentarista
aprende que todo filme expressa um ponto de vista, o que compreende o aprendizado de
definir o seu ponto de vista, situar seu olhar, dar-lhe um sentido. Na relagdo com o sujeito
filmado, o documentarista é ensinado a lhe dar a palavra em seu préprio ritmo e duracao.
Como principio que realizar um filme é também uma questdo ética, a orientacdo é de se

integrar ao meio que se filma, privilegiando a proximidade com as pessoas filmadas em

detrimento de uma observacdo distante. Aprende também que todo documentario faz face

121 T . A , . ~ .
Em uma conversa de radio com Mari Corréa, Kumaré Ikpeng diz estar parado, ndo estar filmando “porque

n3o esta acontecendo nada” (CORREA 2004: 35).
22 0s estdgios na Varan sdo de doze semanas na sede em Paris, e experiéncias como a oficina entre os Kanak

ocorrem de maneira esporadica, dependendo de um interesse e de uma organizag¢do local para viabiliza-las.
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ao imprevisto, o que requer o ajuste continuado do filme ao que a realidade propde. Nesta

pedagogia, o real ndo é dado, é necessario “faze-lo atuar”.'** O que Mari Corréa traduz por

“filmar o real ndo é filmar a realidade” .***

No novo formato institucional do projeto, o desenvolvimento da proposta de formacgao

profissional comegou pela definicdao sobre o que ensinar.

A gente discutia na época, que tipo de trabalho que fariamos com eles. Eu
tinha uma certa aversao a linguagem televisiva, eu achava que de qualquer
forma a gente ndo podia fazer igual e que entdo tinhamos que evitar fazer
reportagens. A gente discutiu muito sobre essa questdo do qué fazer: serd
gue é um negdcio assim aberto, que tudo é possivel e tal, ou nés vamos
concentrar num formato, num estilo também...? Nao que eu ache que as
coisas tém que se restringir a isso, mas eu acho que esse caminho é muito
legal porque exige pesquisa. Vocé vé com os meninos? Quer dizer, eles
aprendem, né, com a prépria filmagem, aprendem as coisas de sua prépria
cultura, sabe, assim, pesquisando mesmo e indo atrds e ouvindo e depois
traduzindo. As vezes eu fagco uma pergunta e eles n3o sabem exatamente, e
isso obriga... Acho que é esse o grande lance (Mari Corréa, Olinda,

28.07.2003).

Os “meninos” aos quais Mari Corréa se refere sdo os alunos Marica Kuikdro e Takuma

Kuikdro, que estavam em Olinda naquele momento em uma oficina de edig¢do.

123 | o réel ne se dépose pas simplement sur les bandes magnétiques, il faut le "mettre en scene". Mise en
scéne n'est pas synonyme de manipulation, mais il convient de prendre en compte que tout documentaire
élabore un point de vue. Ce qu'on capte, ces ont des traces du visible et de l'audible, qu'ils'agit d'organiser en
une "représentation" qui fasse pressentir au spectateur quelque chose qui n'est pas "réel" mais "vérité"
(“L’esprit Varan” in www. ateliersvaran.com/presentation_esprit.asp, 18 jan 2004).

24 “po contrario destes filmes que querem equivocadamente explicar como sdo os indios, a proximidade que
resulta desta outra forma de se posicionar permite a pessoa filmada fazer parte da construgdo do filme,
interagindo com o “filmador”. Ela escolhe o que quer mostrar de si e como quer se mostrar, assim como
também faz o realizador quando seleciona o que vai registrar. Isso ndo tira nada de sua espontaneidade,
porque estd a vontade diante de uma camera que ndo lhe “rouba” a imagem. Ao ver estes filmes, ndo estamos
portanto diante da “verdadeira realidade” dos indios, mas de uma interpretagao constituida de pelo menos

dois olhares: o da pessoa que filma e da que consente em ser filmada” (CORREA, 2004: 37).
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Os diretores do VnA optaram pela linguagem documentaria, estruturando o trabalho
de formagdo em oficinas de capacitacao nas aldeias e as de producao e de edi¢ao na sede em
Olinda. Uma abordagem e um método de trabalho aplicavel as situagcdes em que se comeca
do ‘ponto zero’ com um aluno, e sobre sua formacgao pretende-se investir em longo prazo,
visando sua autonomia como realizador.

O aprendizado da realizacdo de filmes documentdrios requer uma iniciacdo a sua
linguagem. Isso implica na aquisicdo da técnica (o manuseio do material) juntamente com a
reflexdo que se elabora em grupo e individualmente sobre a especificidade dessa linguagem,
levando em conta os aspectos étnicos e culturais especificos da comunidade onde se realiza
a oficina. A elaboracdo de um ponto de vista é o ponto central desse aprendizado, dando-se
énfase a uma vis3o critica e criativa dos temas e contetdos abordados (MONTE; CORREA;

CARELLI, 2003).

“Ponto de vista” é também um termo técnico em cinema, Point-of-view (POV) shot, “um
plano em que a camera assume a posicdo de um sujeito de modo a nos mostrar o que ele esta
vendo” (BRANIGAN, 2004: 251).

Na linguagem da Varan, compreender o que é um ponto de vista passa basicamente por
duas questdes: “Por que narramos as coisas de tal maneira? Como se estabelece a relagdo com o
outro? (...) Tentamos integrar esta no¢do de ralagdo que é na verdade a historia do filme: o filme

narra a progresséo da relagéo que vocé tem com o outro, com aquilo que vocé vé.'”

Nog¢des bastante préximas do aprendizado do antropdlogo sobre a relagdo entre
observagdao e observado na qual ele se coloca como observador, e portanto, como autor
desta observagdo, seja como “intérprete” seja como “tradutor”, de acordo com a sua
orientacdo tedrica. Pierre Baudry (1992: 128-133), destacando o fato de ndo haver
antropdlogos na equipe da Varan, compara a pedagogia deste com o trabalho de campo do
etndlogo. A presenca do documentarista transforma o meio social em que ele esta e,

portanto, ele deve ai encontrar ou criar o seu lugar, fazer com que sua atividade seja

125 “Pourquoi raconte-t-on les choses de telle maniére? Comment s’établit la relation a I'autre? (...) On tente
d’intégrer cette notion de relation, qui est en fait I'histoire du film : le film raconte la progression de votre
relation a I'autre, a ce que vous voyez” (VILLAR 2003, “L’Oeil de Varan” in http://kymea.com/LAREVUE /005/
doss005.html, 08.02.2006).
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inteligivel e aceitdvel. Desconfiando de situa¢des de entrevistas dirigidas, a fala das pessoas
filmadas deve ser tomada num contexto de desejo de se expressarem. Trabalho de campo,
de descoberta de temas e personagens, para fabricacao de um filme, entretanto, a diferenca
entre “documento” e “documentario” é a diferenca radical entre os trabalhos do etnélogo e
do documentarista. No filme documentdrio, a producdo de conhecimentos é também
colocada em cena: a atengdo é dirigida ao que faz narrativa, e a dimensao dramaturgica é
necessaria. Na proposta do Video nas Aldeias a no¢do de “ponto de vista” se expressa com a

idéia de formacao autoral.

A vocacdo das oficinas de formacdo é estimular a producdo de filmes de
cunho autoral, evitando reproduzir padrdes tipicamente televisuais ou de
qualquer modelo preestabelecido. O trabalho dos formadores durante o
decorrer da oficina é de abrir espaco para essa descoberta, instigando a
curiosidade e a criatividade de cada um, fazendo o elo necessario entre
conteldo e forma, estimulando a consciéncia de um olhar préprio sobre o

mundo” (MONTE; CORREA; CARELLI, 2003: 5).

A educadora Nietta Monte (2004) defende a concepg¢do de autoria como propulsora de
uma acao educacional que implica em nova pratica politica e de linguagem. Nessa concep¢ao
fundam-se os programas de formacgdao dos professores e de agentes agroflorestais
desenvolvidos a partir dos anos 1980 na Amazonia brasileira, assim como a de formacao de
realizadores do Video nas Aldeias. A argumentacdo da autora é que sua importancia pode
ser atestada no ambito de individuos, de coletividades e na producdo e uso de obras
artisticas e intelectuais. O acervo de autoria indigena contemporaneo no Brasil constitui-se
de livros, jornais, desenhos e pinturas, videos, CDs, esculturas, mobilidrio, ao mesmo tempo
coletivos e individuais. Este patrimOnio material e intelectual, tem ampla utilizacdo nas
aldeias e no intercambio entre diferentes sociedades. A nivel individual, tanto realizadores,
professores, agentes agroflorestais e de saude, vém capacitando-se para atuar em cendrios
interculturais complexos e neles inserir as demandas de suas sociedades. Legitimados como
liderancas para a ac¢do cultural, em suas sociedades estes novos atores sociais tém papel de
mediadores e de intérpretes de conhecimentos especificos, e vem promovendo um elo de

continuidade entre as gerag¢bes. No nivel das coletividades, Monte (2004) indica que a
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experiéncia de autoria traduz o principio politico “da autodeterminagdo dos povos” no
campo linglistico-cultural, integrando a agenda dos direitos a diferenca cultural e os da

igualdade politica e social.

Por outro lado, a experiéncia de autoria indigena tem possibilitado a
expressdo coletiva e dindmica de identidades histdricas, apoiada em
suportes e meios de comunicagdo apropriados no contato com outros
povos, como foram a escrita alfabética e, mais recentemente, a camera de

video, o computador e em alguns casos, a internet (MONTE 2004: 68).

A pedagogia desenvolvida pelo Video nas Aldeias para formacdo de realizadores
indigenas consistiu, geralmente, em realizar oficinas nas aldeias com duracdo de um més,
compreendendo entre cinco a doze alunos, com dois a trés formadores - Mari Corréa,
Vincent Carelli, e a depender do porte trabalho um editor era contratado. O planejamento
logistico dessas oficinas incluia o transporte de uma quantidade de equipamentos e de
provisdao em alimentos, em condi¢des de translado que se dividem em trechos por aviao, por
terra em Onibus interurbano, e comumente transporte fluvial no trecho final de acesso a
aldeia.

Os futuros realizadores eram escolhidos pelas comunidades, escolha que recaia
sempre sobre aqueles que demonstram iniciativas para o coletivo.Do aprendizado inicial de
manuseio do equipamento passava-se as atividades de roteiro, a definicdo de temas e de
personagens. Os alunos executavam as atividades de captagdao sem acompanhamento dos
formadores. Eles eram orientados a estabelecer uma relagdo de consentimento e de
proximidade com seus personagens, e assim o recurso ao zoom nao era permitido. Os alunos
retornavam com o material audiovisual, e em conjunto eles procediam a uma andlise critica
do material captado. A cada dia de trabalho definia-se a pauta do dia seguinte. Ainda na
aldeia, os alunos recebiam uma formacao inicial sobre edi¢ao, com atividades de montagem
do material produzido na oficina.Todo esse processo era acompanhado de discussdes sobre
o conteudo do material, sua qualidade técnica e também de reflexdes sobre seu tratamento.
A dindmica da oficina incluia a comunidade, que contribuia desde a escolha dos temas,

exercia a critica e influia no resultado final do trabalho (MONTE; CORREA; CARELLI, 2003).
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Concluida a oficina, cabia a cada aluno a definicdo de um projeto que ele quisesse
realizar, e o VnA prestava apoio financeiro, técnico e de conteldo para a producdo deste
projeto. Quando o aluno ja havia acumulado um material filmado significativo, realizava-se
uma oficina de edi¢do trazendo o aluno até a sede do VnA, para o momento crucial de seu

aprendizado, quando o aluno se defronta com o processo de fabricagao de um filme.

Acho que filmar é mais facil do que editar, e estou me referindo ao
documentario. A edicdo é a fase mais complexa desse tipo de filme, ja que o
real foge do nosso controle (...) E 0o momento delicado de escolher, articular
e construir o filme a partir do emaranhado do material bruto, do real
fragmentado e desordenado. Passar pelo processo de edicdo com eles,
experimentando possibilidades, cortando ou alongando planos, construindo
seqiliéncias, articulando-as entre si, é, sem duvida, o momento crucial do
aprendizado. E neste momento que conseguem ter uma visdo mais ampla
do trabalho que fizeram conferindo, através da edi¢do, novos significados a
ele. E é também quando escolhem o que fard, ou ndo, parte do produto
final: que falas e que cenas guardar, o que e onde cortar, o que mostrar e

ndo mostrar (CORREA, 2004:37).

Durante as atividades de pesquisa na sede do Video nas Aldeias, observei parte de uma
oficina de edicdo com os realizadores kuikuro, que comegou em 25 de julho de 2003. Marica,
25 anos, bilingue, trabalhava com a antropdloga e linguista Bruna Franchetto para o
diciondrio e gramatica da lingua kuikdro (karib). Takuma, 23 anos, apesar de ndo ter a
mesma fluéncia em portugués na época, também ja trabalhava fora da aldeia em projetos
com Maricd, como os que vém desenvolvendo na Associacdo Terra Indigena Xingu (ATIX),
com sede em Canarana (MT).Eles haviam trazido o material captado por cinco alunos
durante a oficina ocorrida na aldeia kuikuro de Ipatse, no Parque Indigena Xingu, em outubro
de 2002, e imagens que eles captaram no periodo compreendido apds essa oficina até a
vinda deles a Olinda, em julho de 2003. Eles haviam trazido trinta cassetes digitais, “mini-dv”,
todas devidamente identificadas pelos alunos, acompanhadas de uma descri¢do, o trabalho

de minutagem do material.
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A primeira atividade dos alunos com os formadores consistiu em visionar todo o
material. As fitas digitais foram colocadas num aparelho de leitura (“deck”) conectado ao
computador, um Apple G4. Neste, o trabalho se fazia em um aplicativo de edi¢ao profissional
da Apple, o “Final Cut Pro”, que consistia em revisar cada fita, identificando as porg¢des
utilizaveis a serem transferidas ao disco rigido do computador para o processo final de
edicdo. O termo utilizado pelos alunos era de que eles estavam “logando”. Isto é um dos
termos referentes as tarefas do aplicativo: tarefas de identificar (“logging”) cada plano
gravado na fita mini-dv que se quer transferir (“capturing”) ao disco duro para uso de edicdo.
Cada plano ou sequéncia de planos sdo inseridos em uma
pasta (“clip”), com um nome e referéncia de sua fita de
procedéncia, e nos quais insere-se anotacbes e
comentarios que visam organizar a navegacdo sobre o

material original. “Logging and capturing” sao tarefas

relacionadas, porém independentes, e que se pode fazer
Figura 17: Imagem do video “Imbé Gikegii, em duas etapas ou ao mesmo tempo. Os formadores as
Cheiro de Pequi”.
faziam ao mesmo tempo, criando os “media files”
correspondentes aos clips “capturados” no disco duro.

Mari Corréa e Vincent Carelli revezavam-se no computador, com Maricd e Takuma ao
lado deles. Cada porgcdao em visionamento discutia-se a qualidade técnica da captacao - luz,
foco, enquadramento, movimento de camera - e também de conteldo do plano. A discussdo
se fazia tanto sobre o bom material, quanto sobre aquele que ndao poderia ser aproveitado.
Trabalho didrio de muitas horas continuas, o ambiente era de descontracdo. Calma,
pedagdgica e alegre, Mari Corréa colocava questdes de traducdo aos alunos, detinha-se para
elogiar os planos ou para ensinar alguma coisa. Da mesma maneira, Vincent Carelli ensinava
vibrando com “as sacadas de camera” dos “meninos”. Os alunos vao anotando o que eles
deverdao captar, seja com os personagens, de planos que faltam e os que precisam ser
refeitos, a transcri¢cdo das falas e tradugdo ao portugués dos planos selecionados a fazer.

No geral, os comentarios dos formadores foram de que o material continha imagens de
excelente qualidade: criatividade, senso estético apurado, intimidade do realizador com os
personagens. Da bela fotografia, retive na memaria as mulheres indo de bicicleta coletar o
enorme fruto amarelo - espécie endémica de pequi que ndo contém espinhos -, o fruto

sendo coletados e transportados em grandes bacias de aluminio sobre a cabeca das
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mulheres em suas respectivas bicicletas, todas com vestidos estampados em azul e
vermelho. Para fazer estes planos, Takuma colocou-se em uma arvore no caminho que elas
passavam. A made de Takuma é a “dona da Festa do Pequi”, e assistimos ao seu avé materno
narrando o mito de origem durante doze minutos. Se por um lado ha varias versGes de como
as mulheres descobriram o pequi, por outro, o realizador fez seu avd repetir a narrativa
algumas vezes. Ha também imagens do cotidiano, e assistimos as incriveis imagens de
mulheres jogando futebol com vestidos longos e pintura corporal.

A oficina de edicdo foi concluida com uma primeira versdo do video sobre o pequi
(mitologia, coleta do fruto, preparacao da festa, a festa), e os alunos levaram de volta para
mostrar na Aldeia. De agosto até novembro, eles teriam tarefas determinadas a realizar
antes do retorno de Mari Corréa, Vincent Carelli e Carlos Fausto em novembro na aldeia
kuikdro para concluirem este trabalho com uma segunda oficina.

O material que assistir durante essa oficina foi utilizado no filme “Imbé Gikegu, Cheiro
de Pequi” (36’, 2006), de Marika e Takuma Kuikdro, que ganhou o prémio de melhor curta
metragem no Festival Terres em Vue — Présence Autochtone, Montreal, junho 2007.

Em 2003, os executores do Video nas Aldeias lidavam com uma limitacdo de
orcamento que ndo permitia responder a demanda a qual eles eram submetidos. Para iniciar
um trabalho era necessario garantir as condi¢cdes materiais para os alunos continuarem
exercitando-se na aldeia apds a primeira oficina, a disponibilidade dos instrutores de

acompanhar o desenvolvimento dos alunos em uma formagao de longo prazo.

E trabalho adicionado. Quer dizer, vocé forma uma, duas pessoas numa
aldeia e depois passa pra outra? Nao, vocé continua dando respaldo, infra-
estrutura, vocé vai adicionando. O dinheiro ndo se adiciona, e nem o tempo
se adiciona. Entdo, a gente ndo consegue dar mais do que trés, quatro no
maximo, oficinas de campo por ano. Vocé tem que dar para aqueles que
vocé ja iniciou e continuar, vocé tem que dar forca para aqueles que ja
estdo produzindo e ndo precisam mais de oficina, que é o caso do Divino e
de alguns meninos |1a do Acre, e tem 0s novos... E 0os novos ainda tem o
custo dos novos, que é comprar cdmera. A gente ndo vai fazer uma oficina
sem poder deixar uma camera no local, a gente ndo faz proselitismo

(risos)...(Mari Corréa, Olinda, 28.07.2003).
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O projeto “Chiapas Midia”, cuja pedagogia eles desaprovam, serviu aqui de
argumentacdo pra exemplificar o que ndo se fazia no Video nas Aldeias: fazer oficinas de

formacao para muitas pessoas, que deveriam chegar até o final da edicdo em poucos dias.

Quer dizer, o resultado se vé, ndo tem assim nenhuma preocupag¢ao com a
propria linguagem. Tem que dominar uma linguagem. Cinema é uma
linguagem, entdo ndo adianta vocé pegar a camera e aprender o “rec”. E
tem a coisa da estética, essa coisa de ndo ser complacente, do rigor... de
ndo ser condescendente, que tem a ver com o respeito com eles mesmos.
Quando vocé vé como é que esses caras se pintam, como eles dao
importancia a estética, quando se faz uma flecha, sabe assim, tudo mesmo,
o apuro. Eles tém esse rigor também, por que é que a gente ndo vai ter? “Ai
que bonitinho”, quando ta tudo fora de foco, td4 horroroso? Nao!( Mari

Corréa, Olinda, 28.07.2003).

Um ponto destacado nessa conversagao, e que
pude verificar na oficina que acompanhei, é que ha
todo um rigor profissional de nao falsificar a no¢ao do
que para eles é necessario esteticamente. N3o se trata

de imposicdo de uma nocdo de estética, mas antes de

Figura 18: Imagem do video “Kiardsd Y6 Sdty, O

exigir um apuro no trabalho.
Amendoim da Cotia”

Po, os caras que trabalham com o video, em sua maioria, cacam e pescam,e

a pontaria é um negdcio de sobrevivéncia certo? Entdo por que que os caras

ndo vao filmar assim, pausada, refletidamente, filmando qualquer coisa sem

procurar com o olhar realmente aquilo que se quer mostrar ou ta a fim de

documentar? Eu acho que esse rigor, é compartilhar o rigor sabe, ndo é

impor um rigor (Mari Corréa, Olinda, 28.07.2003).

Na visdo de Vincent Carelli, ndo falsificar a nocdo do que para eles como profissionais é
necessario esteticamente, € um pouco como a relagdo de professor que tenta conduzir o
aluno no desenvolvimento do seu potencial, cuja orientagdo visa um produto que ele préprio

gostaria de ter feito, e do qual ele se orgulha.
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Quando a gente vé o material deles, que tem um acesso a uma realidade
com a qual a gente tanto se bateu, tanto pra dialogar, pra filmar... E até os
filmes que saem assim quase que por.. [Mari Corréa: Resultado de
exercicios] E, puro registro da vida, de interagdo das pessoas. E dio filmes
singelos, minimalistas... Ai que pinta a descoberta, sei |4, ndo digo uma
linguagem deles, mas eles conseguem trazer uma realidade deles num clima
gue a gente ndo consegue, né, que dificilmente a gente consegue...”

(Vincent Carelli e Mari Corréa, 28.07.2003).

As oficinas de formacao e de edicdo também submetiam os formadores a um particular
aprendizado com o material dos alunos. Exemplo do que Mari Corréa indica como “resultado
de exercicios” e que Vincent Carelli complementa “como registro da vida, de interacdo das
pessoas”’, é o documentario “Kiardsd Y6 Sdaty, O amendoim da cotia” (51, 2005), de Kamoi
Panara e Paturi Panar3, realizado com as imagens de uma oficina de formacdo na aldeia
Panard, em agosto/setembro de 2004. Ganhador do prémio “melhor documentario” do
FORUM.DOC 2005 (Belo Horizonte/UFMG), e em 2006 do “2*™ prix Teueikan”, 16°é¢dition

Festival Présence Autochtone (Montréal, Terres en Vues).'*®

Figuras 19 e 20: Imagens de“Kiardsé Y6 Sdty, O
Amendoim da Cotia”

Dans une vision toute amérindienne des choses, le passage

du maillot sportif a [I'habit

liturgique se fait dans une

continuité naturelle, les réalités humaines et divines se
déployantsur un méme terrain. Epousant le rythme des labeurs
et de jours, courant derriere les soubresauts d’un ballon de

soccer, parcourant en souplesse le champ cérémoniel, la cGmera

n’est plus un regard extérieur mais captationi mmédiate du vécu
par une équipe de jeunes Panara pour qui foot, rituels, vie quotidienne, alimentation, survie et

chamanisme ne sont pas des elements disparates, manifestations

126 . . . e e . . . .
Teueikan, nome innu do tambor sagrado, homenageia a criatividade dos cineastas e videastas das “Primeiras
Nac¢bes”, premiando a obra que se destaca na producgdo de alta qualidade selecionada pelo festival (“Hommage

auxL auréats”, Catalogue du Festival 2006: 40).
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d’uneincohérencesociétalepostmoderne, mais les pieces essentielles rigoureusement ordonnées de
I’harmonie du monde. Pour cette exemplaire adéquation entre un regard cinématographique
singulier et une cosmovision issue de la tradition panara, le jury de Présence autochtone 2006
accorde donc le deuxiéeme prix Teueikan a Kiardsd Y6 Saty, la Cacahuéte de I'agouti (“Loréats 2006”

IN: http://www.nativelynx.qc.ca/06/fr/index.html, acessadoem 4 dezembro 2006).

2.5.AFFECTIO SOCIETATIS, AFFECTIO MARITALIS

Apds a imersdao em Olinda em 2003, mantive contato
com a equipe do Video nas Aldeias por conversagao
telefonica e correspondéncia eletrdnica. Participei da Mostra

“Um Olhar Indigena” como convidada, e continuei

acompanhando os trabalhos dos executores apds o trabalho

Foto 6: Mari Corréa, Chantal Collard
(a0 centro) e Andrea Cardarello.
Montreal, jul. 2007.

de campo junto aos Xavante de Sangradouro em 2004.

Em 2007, Pirinop, meu primeiro contato (83’, 2007),
documentario de Mari Corréa e Karané lkpeng, foi selecionado para a competicdo oficial do
Festival “Présence Autochtone - Terres en Vue”. Foi ela quem veio apresentar o filme em
Montreal enquanto Karané estd fazendo o mesmo entre os Kanak em Nouméa, na Nova
Caledonia. Pririno’p foi um sucesso de publico e de critica, e ganhou o Prémio Rigoberta

Manchu 2007 do Festival présence autochtone — Terres em Vue.

Pirinop, meu primeiro contato (83°, 2007) é a narrativa dos proprios lkpeng sobre a maior
experiéncia que eles vivenciaram como grupo: o encontro com os irmdos Villas Boas em 1964 e a
consequente mudang¢a da drea em que viviam as margens do Rio Jatobd no Mato Grosso, para o
Parque Indigena do Xingu. O filme surpreende pelo humor e cativa pela reflexdo que seus
protagonistas fazem de sua histdria, conduzindo o espectador a fazer a sua propria. Atores e
intérpretes dessa narrativa, o grupo revive as histérias do dia em que uma ave-espirito cruzou o céu
da aldeia pela primeira vez, assim como as razées que levaram Orlando e Cldudio Villas-Boas a
contatarem os temidos Tixcdo. Com imagens de arquivo daquele encontro, assim como da chegada
deles ao Parque, o cotidiano do presente, o didlogo de geragbes, através das expectativas daqueles

que se exilaram e daqueles que, naquele momento, se questionam se nasceram no exilio ou se sGo
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xinguanos (Texto do DVD).

Figura 23: Mari Corréa, Karané

Figura 21: Imagem de “Pirinop, Meu Figura 22:Imagem de “Pirinop, Meu e Natuyd Ikpeng, equipe de

Primeiro Contato”. Primeiro Conato”. - i .
realizagdao de “Pirinop, ...".

O convivio desses dias possibilitou atualizar-me sobre as atividades e produg¢des do
Video nas Aldeias, além de ter acesso a um material novo que ela havia trazido (Cineastas
Indigenas, Catalogo da Mostra de 2005 em Brasilia). O projeto havia crescido enormemente,
ampliado e diversificado seu raio de atuagdo, multiplicado o nimero de financiadores
parceiros: Fundac¢do Ford, MinC, MMA, MEC, Petrobras, IPHAN, PDPI, Banco do Nordeste, e
mais outros financiadores internacionais em projetos pontuais.

No inicio de 2008, em comunicagado pessoal, a diretora do Video nas Aldeias relatava
entusiasmada o sucesso do “resgate arqueoldgico” que ela empreendeu no material
arquivado do “Projeto Curumbiara”, editando o filme de Vincent Carelli.

Depois disso, em uma mensagem de maio de 2008, Mari Corréa me confiou seu
profundo pesar pela ruptura da relagdao conjugal com Vincent Carelli. Eles acabavam de
chegar de Nova lorque e Washington, onde o Museu do indio Americano havia feito uma
mostra especial em homenagem aos 10 anos doprograma de formacdo dos realizadores
indigenas do Video nas Aldeias.

Naquele momento, percebiaa existéncia de uma fragilidade, para além da quebra da
societatis maritalis, que colocava o projeto em situacao de risco. A ameacga nao estava
exatamente na separac¢ao do casal, pois ambos tinham uma relacdao “profissionalmente
amorosa” com o Video nas Aldeias. A vulnerabilidade da experiéncia, que havia se tornado a
referéncia internacional na drea de producao de midia indigena, estava em nao ter a devida
correspondéncia em desenvolvimento institucional para o crescimento alcan¢ado. Ndo havia

um novo desenho institucional para o “novo” Video nas Aldeias em funcionamento. Os
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associados do VnA, apesar de terem afinidades profissionais e acompanharem as atividades
através dos relatdrios e conversas informais, ndo acompanhavam diretamente o dia-a-dia da
instituicdo. As muitas contratacdes efetuadas para os projetos cumpriam seus objetivos, mas
ndo chegaram a ser suficientes para mitigar a sobrecarga de trabalho dos executores do
Projeto. A situacdo de vulnerabilidade que em 2003 e 2004 imaginei como problema futuro,
a de que ndo havia “maris” e “vincents” sendo multiplicados, aqui se manifestava real.
Habituados a um ritmo intenso, mesmo em meio aos dramas individuais os diretores
do VnA conseguiram manter a agenda daquele ano, inclusive a das oficinas nas aldeias, cada
qual trabalhando em projetos distintos. Mari Corréa estava envolvida com a realiza¢do da
MAWO - Casa de Cultura Ikpeng'®’, com uma oficina de formag3o para os Kisédjé'*’e, em
Minas Gerais,um projeto de formacao de realizadores, escritores e fotégrafos Maxakali em
parceria com a Associacdo Filmes de Quintal,com uma oficina de filmagens na aldeia Vila

Nova do Pradinho e uma de edi¢cdo em Belo Horizonte.'*

Atravésde Mari Corréa, sabia que
Vincent Carelli continuava assegurando as atividades institucionais do VnA, e que juntos, eles
haviam formalizado um projeto com a Secretaria da Diversidade (MinC) para iniciar trabalhos
com cinco Novos grupos.

Naquele momento pleno de incertezas e conflitos, assim como durante os préximos
sete meses, Mari Corréa acreditou que era possivel manter o affectio societatis e dedicou-se
a isso. E eu, especialmente por estar morando em S3o Paulo, fui uma das testemunhas
privilegiadas de seu empenho na consecu¢ao do que ela chamava de uma “agenda positiva”
para se chegar a uma nova forma de colaboragdo e assim “continuar essa parceria que se

mostrou durante esses 10 anos ser frutifera, criativa e potente” .**°

127 Projeto totalmente concluido em 2011, ele abrange a constru¢do da Casa, oficinas de grava¢do dos seus

cantos e de um filme sobre o ritual em que as criangas sado tatuadas, produgao do material para o DVD lkpeng
da colegdo Cineastas Indigenas, e a preparagao dos jovens, com uma oficina de informdtica, para eles para
assumirem o gerenciamento da base de dados online, que eles criaram para preservar a meméria cultural
ikpeng.

128Produt;z?xo do filme dos realizadores Kisédjé sobre os Tapayuna.

129 Projeto “Imagem Corpo Verdade: transito de saberes Maxakali”, coordenado pela musicéloga e professora
da UFMG Rosangela de Tugni. Destas oficinas foram produzidos os filmes“Cacando Capivara — Kuxakuk
Xak”(56’, 2009) e“Acordar do Dia — Aydk Md&ka * Ok Hdmtup”(32’, 2009).

B3%Texto da carta de Mari Corréa aos sécios do VnA enviada por correio eletrénico em agosto de 2008.
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Contudo, ao concluir uma oficina no Xingu com os lkpeng, ela recebe a convocagao de
uma assembléia extraordinaria para eleicdo de uma nova diretoria do Video nas Aldeias.
Mais que surpreendente, uma vez que a diretoria tinha sido reeleita naquele ano, o fato era
um prenuncio do processo de intenso desgaste nas relagdes entre os diretores do VnA.***

A assembleia extraordindria do Video nas Aldeias aconteceu em 05 de setembro de
2008, em S3o Paulo, na sede do Instituto Socioambiental (ISA). Decidiu-se pela criagcdo de
dois nucleos de atividades: o de Olinda, que continuaria como estava, sob a coordenacdo de
Vincent Carelli, e o outro, em Sao Paulo, sob a coordenacdo de Mari Corréa. Os projetos e os
equipamentos foram divididos entre os nucleos, mas a efetiva e completa divisdo do
material seria feita mais tarde, o que nunca aconteceu. Mari Corréa veio de Olinda
acompanhada por Dora Nascimento que ja trabalhava para o VnA. Um escritério provisério
do Nucleo foi instalado em sua casa. E ficou definido um mediador para o processo de
reestruturacao institucional.

Durante esse periodo de existéncia do Nucleo de Sdo Paulo, Mari Corréa trabalhou
intensivamente no projeto com os Maxakalipara edicdo do primeiro filme desse coletivo,
apresentado no festival de cinema e video ForumDoc BH,em novembro daquele ano.

As condig¢des de trabalho caminharam para uma situacdo insustentavel. E foi entdo que
pessoas proximas a Mari Corréa naquele momento, e que conheciam seu trabalho
profissional, come¢aram a encoraja-la a desligar-se do Video nas Aldeias. Nosso incentivo era
também um compromisso de apoio para que ela criasse uma nova instituicdo, para onde
pudesse levar os projetos com os quais estava comprometida pessoalmente.

Em janeiro de 2009 Mari Corréa anunciou sua decisdo de deixar o Video nas Aldeias.
Em mar¢o houve uma nova assembléia. Deixar o Video nas Aldeias implicava em abdicar de
um patriménio, o “© videonasaldeias,” que ela havia trabalhado para sua transformacao,
digamos, de nome para marca. O grupo de sécios entendeu, portanto, que era justo que ela
obtivesse as condi¢des necessdrias para dar continuidade aos projetos junto as comunidades

indigenas com as quais estava trabalhando.

! Desde o inicio de 2001, o Video nas Aldeias tem sede em Olina (PE). Até 2009, a associa¢do possuia dez

socios efetivos - Vincent Carelli, Mari Corréa, Altair Paixdo, Carlos Alberto Ricardo, Henri Arraes Gervaiseau,
Lucila Meirelles, Nietta Lindenberg, Renato Gavazzi, Sérgio Bloch, Vera Olinda Sena -, um conselho consultivo e

um conselho fiscal.
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Esse foi também o entendimento do maior agente financiador, a Embaixada da
Noruega, que decidiu dividir em partes iguais os recursos destinados ao Video nas Aldeias,
destinado a metade do montante a instituicdo que Mari Corréa iria criar. E assim, com o
endosso da Embaixada da Noruega, nasceu o Instituto Catitu — Aldeia em Cena.™**

%

O Video nas Aldeias teve inicio com a ida de Vincent Carelli em 1986, equipado de uma
camera e um aparelho de visionamento video, aos Nambiquara da aldeia de Mamaindé no
Alto Guaporé (MT). A experiéncia mostrada em “A Festa da Moc¢a” (18, 1987) inaugura o
projeto de introduzir o video nas aldeias, de tornar a tecnologia video acessivel a diferentes
grupos indigenas como meio de informacdo, comunicacdo e expressdao. Durante os dez
primeiros anos do projeto, Vincent Carelli foi o seu produtor, executor, e assinou a autoria da
maioria dos documentdrios da série. Nesse periodo, o CTI equipou as aldeias com aparelhos
de visionamento, de “videotecas”, doou filmadoras e formou cinegrafistas para as aldeias.
Em 1996, ja consolidado como programa e como série de documentdrios, em conexdao com a
tendéncia de producdo de midia dos povos aborigenes do mundo o Video nas Aldeias
promove uma experiéncia de telejornalismo com membros de diferentes sociedades
indigenas do Mato Grosso. Para Vincent Carelli, a experimentacdo dos indios na direcdo e
realizacdo daquela série desencadeou nele uma mudancga de dire¢cdo. Em 1997 o Video nas
Aldeias promove uma grande oficina de capacitacdo audiovisual no Parque Indigena Xingu,
na qual participaram a maioria dos cinegrafistas vinculados ao projeto. No ano seguinte, o
ingresso na equipe do VnAde Mari Corréa, documentarista e editora com experiéncia
pedagdgica na formacdo de realizadores, foi decisiva para a nova orientagdo do projeto e a
consolidagao do seu formato institucional.

O sucesso das experiéncias do Video nas Aldeias junto a diferentes comunidades
indigenas e a qualidade de seus documentarios sdao, sem duvida, mérito das pessoas que
dedicaram-se a sua consecugdo, combinacdo de trabalho e personalidades nessa forma de
alianca politica entre indios e ndo indios. Além do empenho pessoal, a operacionalidade do
projeto, levado a areas de dificil acesso, parece ter relagdo com o formato institucional no

qual o poder de decisdao estava junto ao poder de execugdo, que utilizava uma pequena

132 ", .. s .
Ao qual sou filiada e participo como um dos sécios-fundadores.



128

equipe de trabalho em cardter permanente e servicos profissionais contratados
especificamente por atividade.

O projeto existe na interacdo entre indios e ndo indios, e esta relagdo, que tem hoje
vinte e cinco anos, ndo é uma relag¢do dispensdavel. Ao contrdrio, ela é uma aliancga politica
necessaria e talvez mesmo imprescindivel para a continuidade do trabalho de formagdo em
realizacdo audiovisual que responda a demandas distintas, que atue em consonancia a
diversidade de situacdes em que estdo as populag¢des indigenas no Pais.

Em 2003, o arquivo de imagens do Video nas Aldeias constituia-se de mais de trés mil
horas/imagens/brutas, sendo dois tercos deste material referente a trinta povos indigenas
com os quais o projeto manteve relagdao de 1986 a 2000; e o restante, material dos alunos,
captado desde a primeira oficina no Parque Indigena Xingu em 1997.Acervo do material
original, i.e., em sua maioria constituido de material ndo editado, este “arquivo” encaixa-se
perfeitamente no que Eduardo Viveiros de Castro coloca sobre os novos objetos produzidos
pelas tecnologias de circulacdo da informacdo.™** Eles fazem parte das novas tecnologias de
reproducao (NTR) intelectuais, produtos da revolugao digital, e que para existir socialmente é
preciso que recebam uma interpretacdo juridica- interpretacdo esta que desafia o
pensamento sobre a relagdo entre o homem e as coisas, concebida no modelo cldssico da
propriedade privada individual.

O acervo em questdo ndo é um “banco de imagem”***

no sentido em que as imagens
nao estdo disponiveis para um interessado qualquer, e o problema comeca pela definicao
dos “usos” e das “restricdes de usos”, considerando que sobre as imagens recaem o “direito

de autor” e o “direito de imagem” de quem nela aparece, ambos regidos legalmente.'*®

133 palestra do Prof. Eduardo Viveiros de Castro: “AMAZONE: idéias para um megatexto”. PPGAS/CFH-UFSC, 22
de margo de 2005.

340 banco de imagem funciona como um depdsito de imagens que reline um acervo de diferentes fotégrafos
e disponibiliza esse acervo para qualquer interessado, para qualquer objetivo, inclusive comercial. Essa
atividade supGe uma relagdo complexa entre: a) o interessado em comprar uma ou mais imagens do banco; b)
o banco de imagens; c) o fotégrafo que cede seus direitos autorais sobre suas fotos ao banco; e d) o retratado,
que cede o uso da sua imagem para o fotégrafo — ciente de que este ird deposita-la no banco de imagens e que
terceiros incertos e ndao sabidos poderdo utilizd-las para finalidades das mais diversas, inclusive comercial”
(Baptista e do Valle 2004: 46-47).

135 Constituicdo Federal, Art.59, e Lei de Direitos Autorais (Lei n2 9610, 19 de fevereiro de 1998).
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Fernando M. Baptista e Raul S. T. do Valle (2004), a fim de esclarecer a problematica do
direito de imagem, indicam que ha uma importante diferenca quanto a titularidade deste
direito dependendo se este aplica-se aos indios (individual) e ou aos grupos indigenas
(coletivo). Os juristas tratam como coisas distintas o que é chamado imagem retrato
(atributos fisicos) e imagem social (o conjunto de tragos morais, sociais e culturais que
caracterizam a pessoa perante a sociedade). Uma midia pode retratar ambas as imagens de
uma pessoa. Quando a imagem representa ndo uma pessoa mas “um conjunto de
circunsténcias que conforma uma cultura propria” (BAPTISTA e DO VALLE 2004: 41) também
estd sendo projetado naquela midia a imagem cultural associada a tal pessoa, e a
titularidade da imagem neste caso é coletiva. No entanto, eles chamam a atencdo para o

fato de que:

A nocdo de imagem cultural ndo existe no ordenamento juridico. Diz
respeito a interpretacdo de um direito constitucional coletivo — o direito a
cultura indigena — juntamente com um direito constitucional individual — o
direito a imagem — que admite, em sua nocdo, atributos culturais (BAPTISTA

e DO VALLE 2004: 46-47).

O Video nas Aldeias contratou uma consultoria juridica que definiu as condi¢des de
trabalho do projeto, reconhecendo a diferenciagdo em direitos de autor, de imagem da
comunidade e de distribuicdo pela associacdo. Em principio, estes direitos aplicam-se
igualmente as imagens nao editadas. No estatuto da associacdo o acervo de imagens ndo se
distingue de um arquivo, no sentido de serem documentos sob a custddia da instituicdo que
os produziu e os conserva num determinado lugar, sob condi¢bes apropriadas. Apenas em

I”

caso “de se verificar impossibilidade insuperavel” de continuidade do VnA, sua destinacdo
estd prevista a entidades que tenham objetivos semelhantes e competéncia técnica para

gerencia-lo.'*®

136 . ~ .~ e A . . . ~

“Em caso de dissolu¢do da associa¢do, seu patriménio entrard em liquidagao, revertendo-se todos os bens e
direitos, inclusive o acervo de imagens, a entidades sem fins lucrativos cujos objetivos sociais sejam
semelhantes aos da associagdo, e que tenham competéncia técnica para gerenciar o acervo” (Estatuto da

associacgdo, Artigo 36, Assembléia de fundagdo da “Video nas Aldeias”. Sdo Paulo, 10 de julho de 2000).
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Por tratar-se de imagens referentes a diferentes grupos, para trabalha-las, seria
necessario ir a cada grupo e promover um debate sobre a sua utilizacdo? Haveria, como
ponto de partida, um estatuto juridico aplicavel ao acervo? Ou este reclamaria mais do que
um, conforme sua pertenca? Como propriedade e como heranga, este acervo tém valor
econdmico, histérico, socioldgico, artistico, o que o constitui patriménio cultural dos
coletivos envolvidos, mas que também inclui-se no patriménio cultural brasileiro — e
eventualmente, mais institutos juridicos podem recair sobre estes bens. Uma definicdao dos
“usos” e das “restrigdes de usos” visariam a sua conservagao e sua difusdo. Pode-se imaginar
os conflitos de interesses que possa gerar tal definicdo, mas n3ao se pode avaliar sua
dimensdo sem antes definir o que se quer fazer com ele.Por exemplo, quem poderia redimir
um conflito de interesses entre grupos indigenas ou mesmo interno a esses, de uma aldeia
em relagdo a uma outra, quanto as imagens do acervo? Ou, quem iria captar recursos e
definir sua aplicagao?

Em 2008, a pedido de Vincent Carelli, Divino Tserewahu “repatriou” o acervo de
imagens xavante, hoje arquivado no Museu das Culturas Dom Bosco. E talvez tenha sido essa
a solucdo encontrada pelo Video nas Aldeias para o acervo de imagens de outros grupos.

No primeiro momento do projeto, até por uma questdo de conceito, conforme
discutimos o perspectivismo dentro do indigenismo, ndo se editava “filmes dos indios”. Mas
a razao é simples: de fato, os indios ndo faziam filmes. Durante os dez anos que se seguiram
a experiéncia com os Nambiquara de Mamaindé, a questdo da autoria dos documentarios
nao foi problematizada. O dilema, se chegou a se constituir como tal, estava no ambito do
que mostrar. Logo de inicio, a definicdo do conteldo dos filmes foi dividia em “para dentro”
e “para fora”, o que era para consumo interno e o que era para o publico ndo-indio, o
“programa” e a “série de documentarios”. O “programa” fazia parte da acdo indigenista
desenvolvida pelos membros do CTIl, e ndao tinha objetivos de visibilidade como os
documentarios. A ambos atribuia-se igual importancia, programa e série alimentavam-se
mutuamente.

Quando o projeto foi institucionalizado, passando a ter como foco a formagdo de
realizadores indigenas, o problema que se colocaram seus executores foi sobre o que
ensinar. Com o propdsito de evitar a linha televisiva, de reportagens, Vincent Carelli e Mari
Corréa se propuseram a ensinar aquilo que eles proprios faziam, e o que, afinal, tinha

aclamado a série de videos: a linguagem documentdria, uma linguagem cinematografica. A
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formacao de realizadores como autores tem sido trabalhada desde entdo, e ela continua em
aberto, no sentido que ainda nao se viu um cineasta indigena com a autonomia que tem por
exemplo um escritor indigena como Daniel Munduruku.

Em 2003, perguntei aos diretores do Video nas Aldeias “qual era o sonho”. Um deles
era de que o video nas aldeias se tornasse o video das aldeias, que houvesse uma
apropriacdo tal que no futuro o projeto viesse a ser coordenado por um coletivo de
realizadores formados pelo Video nas Aldeias. O outro era de que os indios em geral
conquistassem um espaco na televisdo publica brasileira.

Em 2007, uma nova tendéncia comecou a delinear-se no Video nas Aldeias com a
parceria entre Mari Corréa e Karané lkpeng, que resultou em “Pirinop, meu primeiro
contato” (83’, 2007). Outros trabalhos em coautoria se sucederam, como os de Divino
Tserewaht em “Pi’6nhitsi, Mulheres Xavante sem Nome” (56°, 2009) e “Tsd’rehipdri,
Sangradouro” (28’, 2009).

Enguanto projeto de comunicac¢do, no sentido amplo de uma pratica dirigida para troca
de informagbes entre sujeitos, o Video nas Aldeias faz parte de um fenébmeno maior,
participando do conjunto de agdes que contribuiram para a passagem do nativo ao sujeito,
passagem da condicdo de imagem de um personagem genérico, autdctone do continente
americano a um sujeito, diferenciado e com direitos especiais. Passagem feita, o sujeito
diferenciado e com direitos especiais desenvolve o interesse em explorar sua propria
imagem. No entanto, esse sujeito que é coletivo, precisara deixar lugar para o sujeito
histérico indigena individual emergir e validar seu papel de especialista.

Saindo da narrativa sobre o projeto, passemos agora ao encontro com as pessoas que
faziam o Video nas Aldeias na época de meu encontro com elas. Trata-se do relato
etnogréfico propriamente, que tem um papel central na analise aqui desenvolvida, uma
introducdo ao papel e lugar do realizador junto ao seu coletivo, vista do angulo de uma

pesquisa que nado realizou os objetivos que pretendia.
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3. 0 ARMISTICIO E O IRREDUTIVEL (PARTE 1)

From: DivinoTserewahu<tserewahu@yahoo.com.br>
To: <p_gclaudia@terra.com.br>

Cc: <tserewahu@yahoo.com.br>

Date: 15 de julho de 2004 15:46

Subject: nosso trabalho

Old, Claudia, vocé ja tem a cabega esfriada?

Eu acho que todo o problema que a gente enfrenta é muito dificil para nds,
voce percebeu isso também? Mas vamos enfrentando e assim a gente
consegue chegar no fim e realizaremos o nosso trabalho bem feito e bonito.

Meu grande abrago para vocé e para a sua mde. Divino Tserewahdu.

3.1 “NOSSO TRABALHO”

Divino Tserewahu estabeleceu comigo, desde as nossas primeiras conversas, uma
relacdo, digamos, de autor para autor. Ele também adotou o entendimento que a pesquisa
que eu iria fazer junto a ele e sobre sua vida seria um trabalho conjunto, e portanto, o nosso
trabalho.

Com o intuito de facilitar a leitura, identifico sumariamente as pessoas que fazem parte

desta etnografia.

Alexandre Tsereptsé Pai de Divino Tserewahu

Augusto Cerewahita Xavante, sogro de Divino Tserewahu

Bartolomeu Patira Professor xavante e vereador

CaimiWaiassé Xavante de Pimentel Barbosa

Carlos Fausto Antropdlogo, Museu Nacional/UFRJ

Cassiano Wamo'ra Irmao de Divino Tserewahu

Celestino Lideranca de Parabubure, primo de Alexandre Tsereptsé
Cornélio Sobrinho de Alexandre Tserepsté

Divino Tserewahu Realizador xavante de Sangradouro

Domingos Maboro’e 6 Xavante, chefe de Posto da Funai
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Dora do Nascimento

Funcionaria do Video nas Aldeias

Dr. Jodo Paulo Vieira F¢

Médico sanitarista, Sdo Paulo

Geraldo Bororo

Ancido da aldeia bororo de Sangradouro

Hélio G. de Souza

Documentarista, professor da UFMS

Jeremias Tsereptsé

Irm3o de Divino Tserewahu

JérémeTiberghien

Marido da pesquisadora

Joana Tsereptsé

Ma3e de Divino Tserewahu

Joaquim Maradzuho

Irm3o de Alexandre Tsereptsé, pai de Osvaldo B. Maradzuho

Jorge Protodi

Xavante de Pimentel Barbosa

JustinaTsereptsé

Cunhada de Divino Tserewahu, esposa de Jeremias Tsereptsé

Karanélkpeng

Realizador ikpeng

Keniapropin Panara

Realizador panard

Kleber da Silva

Funcionario do Video nas Aldeias

Kumaré Ikpeng

Realizador ikpeng

Lucas Ruri’d

Professor xavante, sobrinho de Alexandre Tserepsté

Manoel Gomes

Fazendeiro da regido nos anos 1950.

Marcos Pellegrini

Antropdlogo, amigo pessoal

Maria Rufina

Professora xavante, irma de Divino Tserewahu

Mari Corréa

Diretora do Video nas Aldeias (2000-2009)

Marika Kuikuro

MarikaKuikuro

Mestre Adalberto

Adalbert Heide, salesiano da missdo de Sangradouro

Mestre Tarley

Diretor do Colégio de 12 e 22 Graus de Sangradouro

Naina Terena

Jornalista terena

Natuyulkpeng

Realizadora ikpeng

Olivia Sabino

Secretaria do Video nas Aldeias

Oswaldo B. Maradzuho

Sobrinho de Alexandre Tserepsté

Patricio Tserewauwe

Xavante, cacique de Sangradouro (falecido em 2008)

Paturi Panara

Realizador panard

Pe. Afonso

Diretor da Inspetoria Salesiana do Mato Grosso do Sul

Pe. Augusto Kia

Diretor da missdo salesiana de Sangradouro

Pe. Bruno

Salesiano da missdo de Sangradouro

Pe. Didimo

Padre salesiano, Missdao S3o Goncalo, Cuiaba MT

Pe. Jorge Lachine

Padre salesiano, Universidade Catélica Dom Bosco
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PenidzaTserewahu Filha de RosinaCerewabhita e Divino Tserewah
Rita Carelli Filha de Virginia Valadao e Vincent Carelli
RosinaCerewahita Esposa de Divino Tserewahu

PedroTserepsté Pai de Alexandre Tserepsté

Takuma Kuikuro Realizador kuikuro

Valdete Pinhanta Realizador ashaninka

Vincent Carelli Diretor do Video nas Aldeias

Winti Suya Realizador suya

Zacharias Kunuk Realizador inuit

Figura 24: Quadro de referéncia

3.1.1 Palavra de amigo

A primeira tentativa de contato com Vincent Carelli foi em novembro de 2000, quando
telefonei no Centro de Trabalho Indigenista em S3ao Paulo. Ele estava no Acre e sé voltaria
apdés um més, mas eu podia mandar-lhe um fax, e assim o fiz. Na seqiiéncia, soube que o
projeto Video nas Aldeias seria instalado em Olinda, para onde Vincent Carelli acabara de
mudar-se. E entdo enviei-lhe uma mensagem por e-mail.

Em janeiro de 2001, apresentou-se a oportunidade de fazer chegar ao conhecimento
de Divino Tserewahu que havia uma pesquisadora interessada em estudar o seu trabalho. O
Prof. Hélio G. de Souza, documentarista, amigo do realizador xavante, informou-me que o
pai dele, Sr. Alexandre Tsereptsé, passaria alguns dias em Campo Grande, e combinamos de
ir a rodoviaria recebé-lo. Quando cheguei, 1& estavam o Prof. Hélio e Oswaldo Buruwé
Maradzuho, sobrinho do Sr. Alexandre. Sr. Alexandre Tsereptsé viria para “pintar” o
sobrinho, filho de seu irmado Sr. Joaquim Maradzuho, na solenidade de sua formatura como
missiondrio leigo.

Esperamos na plataforma e ele ndo chegou na hora prevista. Fomos a uma lanchonete
em frente ao local de chegada dos 6nibus, e 18 Oswaldo disse-me sério e sem rodeios: “Os
antropdlogos pensam que sabem tudo sobre a cultura do indio, mas quem sabe da cultura do
indio é o indio”. Nuvens carregadas, raios e trovoadas compuseram o cendrio da longa
espera. O sobrinho estava apreensivo com o que poderia ter acontecido ao seu tio. De

repente o céu desaba numa forte chuva de verdo, e fomos embora. Mas o Tio tinha
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conseguido uma carona, e assim, no dia seguinte, fui a solenidade de formatura para
conhecé-lo. La conheci um senhor simpatico, alegre, de boa conversa, que ficou
entusiasmado com o fato de alguém querer estudar o trabalho do seu filho. Encontramo-nos
mais uma vez na rodovidria, e ele convidou-me para ir com o Prof. Hélio Godoy e sua esposa
a “Festa da Ong¢a”, o ritual de nominagdo das mulheres xavante, em maio préximo.

Dois anos depois, nenhum contato com o realizador xavante nem com os diretores do
Video nas Aldeias. Algumas pessoas me haviam alertado para a pouca viabilidade do projeto
de pesquisa, pois Vincent Carelli seria “uma pessoa muito dificil”. O amigo médico e
antropdlogo Marcos Pellegrini, sabendo que o prazo para eu estabelecer o primeiro e
decisivo contato com os diretores do Video nas Aldeias ja estava se esgotando, tomou a
iniciativa de telefonar para Vincent Carelli e apresentar-me. Marcos, que ja havia trabalhado
com eles na realizacdo de um video, falou-me deles como como bons amigos.™*’

No final da tarde de 20 de maioconversei por telefone com Vincent Carelli. Ele
mostrou-se receptivo, especialmente porque eu pretendia trabalhar com “um caso bem
sucedido das experiéncias do projeto”, que ja havia realizado varios trabalhos. Na aldeia, ele
havia montado uma videoteca, emprestando cépias de filmes em VHS aqueles que
solicitavam. No inicio daquele ano tinha organizado um cine-club na “casa dos velhos”, onde
realizou o “Festival Charles Chaplin”.”*® Por fim, Vincent Carelli me disse que Divino
Tserewahuera reconhecido em sua comunidade, e que naquele momento mantinha um
horario de exibicao de filmes para os “velhos” que gostavam de assistir ao “Ratinho” apds as
sessoOes de video.

Finalizamos nossa conversa com o acordo de que eu iria até |4 conhecé-los em meados
de julho, quando eu poderia acompanhar uma oficina de edi¢ao para dois alunos kuikuro.

Um pouco antes da viagem recebi uma mensagem via e-mail de Mari Corréa, generosa
em informagdes sobre o Video nas Aldeias, sobre sua experiéncia profissional e em

comentarios sobre o projeto preliminar que lhes havia enviado por Correios. Nessa

37 Documentario sobre doencas sexualmente transmissiveis (DST-Aids) realizado para o Ministério da Saude.

138 . . . .. . . P
Esta casa é da comunidade, onde fazem diferentes atividades e nas quais mulheres e criangas também

participam. Entre os Xavante, a instituicdo masculina permanente é a “casa dos adolescentes”, o H6. A “casa

dos homens” existe durante os rituais, € construida fora da aldeia e préoximo a mata, e destruida apds a

conclusdo do ritual.
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mensagem ela me chamou a atenc¢do para a diversidade das experiéncias, a diferenca de

enfoque do uso do video entre elas, e me informou sobre os Xavante de Pimentel Barbosa.

Vocé escolheu enfocar o caso dos Xavante, o que de fato, é muito
interessante, mas vale lembrar que hoje apenas o Divino continua
produzindo filmes. O Caimi deixou de trabalhar com o VNA ja faz algum
tempo e ndo realizou nenhum filme de cunho autoral. Serd que vocé ja tem

essas informacgbes? (Mari Corréa, comunicagdo pessoal, 11.07.2003).

3.1.1.1 Aldeia do video

Cheguei a Olinda no dia 21 de julho, e naquela tarde subi a ladeira da Rua de Sao
Francisco até o numero 162. Instalado na parte térrea de um casardo antigo, com janeldes e
piso em ladrilho hidraulico, os ambientes eram amplos, arejados e bem iluminados. Na
entrada, o espaco de circulagdo oferecia um local de trabalho sobre uma grande mesa, e
outro de leitura diante de uma abertura que dava para a varanda que circundava a parte dos
fundos da casa. Em uma das salas estava instalado o escritério onde trabalhavam Mari
Corréa, Vincent Carelli e Olivia Sabino, que também dava para a varanda e que se
comunicava com as duas salas dos estudios de edicdo. Uma outra, a Unica que se fechava a
porta também durante o expediente, abrigava todo o acervo e um sistema de copiagem de
fitas, climatizada e desumidificada 24 horas por dia. As aberturas da casa, janelas e portas
externas, eram recobertas com grades. E as portas em grade, sempre trancadas a cadeado.
Havia um sistema de seguranca interno com alarme eletronico, cobrindo as instala¢gdes onde
se encontravam os equipamentos e o acervo do Video nas Aldeias. Os alunos hospedavam-se
na residéncia dos diretores, no piso superior, de onde se tinha vista para o mar de Olinda.

Vincent Carelli iniciou a conversa comigo dizendo que muitos pesquisadores ja haviam
tentado fazer uma pesquisa sobre o Video nas Aldeias, e que até entdo ele ndo havia aberto
essa possibilidade. A razao foi de que as pretendidas pesquisas “colavam demais ou
pretendiam colar no projeto”, isto é, que em ultima instancia, os pesquisadores pretendiam
fazer parte da equipe do VnA. Em seguidame disse que ndo sabia ao certo o que Mari Corréa
havia me escrito, mas que eles tinham posicdes diferentes quanto a experiéncia que eu

deveria escolher para estudo. De sua parte, considerava que por ser a area de atuacdo deles
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muito ampla e envolvendo realidades bastante diversas, um bom estudo teria
necessariamente que se concentrar em um caso. Ele me falou muito dos Xavante, e em
especial dos alunos do Projeto. Jorge Protodi, de Pimentel Barbosa (MT), era um excelente
cinegrafista, mas regrediu em funcdo da descontinuidade de sua participacdao. Caimi
Waiassé, também da mesma aldeia de Pimentel Barbosa e que prometia como realizador,
estava inserido numa rede de conflitos e acabou deixando o projeto por isso. Assim,
somente Divino Tserewahu, da aldeia Sangradouro (MT), continuava seu aprendizado de
realizador. Ele era também aquele com mais experiéncia e autonomia de realizagdo, sendo
freqlientemente convidado por outros grupos como realizador. Outros alunos Xavante que
participaram de oficinas e encontros, e continuaram dando sua colaboracdo ao projeto sem
por isso se tornarem realizadores, foram Lucas Ruri’d e Bartolomeu Patira.

Ainda faldvamos sobre os Xavante quando Divino Tserewahu telefonou. Vincent Carelli
interrompeu nossa conversa para falar com ele.Fui até a cozinha e conheci Dora Nascimento,
funciondria da casa dos diretores, e Rita Carelli, filha dele com Virginia Valaddo.Ao
retomarmos a conversa, Vincent Carelli falou sobre a saida do VnA do
CTlcomo,fundamentalmente, uma questdo de espaco. O projeto cresceu, ganhou
visibilidade, sua demanda aumentou, e o espaco fisico na sede do CTI foi se tornando cada
vez mais insuficiente, constrangendo a consecuc¢ao do Projeto. Houve entdao uma separagao
inicial, com instalacdo em sede prépria em Sao Paulo, antes da constituicdo do VnA como
associacao civil. A definicdo de Olinda como sede do VnA foi uma escolha do casal de
diretores, pela cidade em si mesma, sem conexdo com outras ONGs ou projetos especificos.

O expediente do VnA comecava as 8h30 e encerrava entre 18 e 19h, com uma hora e
meia de intervalo para o almoco. Eles estavam em meio aos preparativos de uma oficina
junto aos lkpeng no Parque Indigena Xingu(9 a 26 de agosto), e uma mostra do VnA no
“Encontro de Liderangas Indigenas” em Rio Branco (3 a 7 de setembro), com a presenca de
doze realizadores alunos do Projeto. Dai a trés dias comecaria a oficina de edi¢cdo para os
alunos kuikuro que viriam da aldeia Ipatse (Parque Indigena Xingu), com imagens captadas
por um coletivo de cinco pessoas em uma oficina de formacao. Eles esperavam também o
antropdlogo Carlos Fausto, que vinha trabalhando com o VnA junto aos Kuikuro, e que
chegou no dia 29. Mari Corréa estava trabalhando em Brasilia, filmando a Senadora e

Ministra do Meio Ambiente Marina Silva, e chegou no dia 23.
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Ainda neste periodo, os diretores estavam elaborando um projeto para enviar a um
programa da Comunidade Européia, e outro para concorrer ao Prémio “Chico Mendes”**.
Naquele momento, inscrever os trabalhos em festivais, assim como em outros tipos de
premiacdo, tinha também um carater de necessidade. O projeto ndo recebia apoio de
nenhuma instancia governamental brasileira, e a atividade de divulgacdo era fundamental
para o financiamento do projeto. Quando fazia parte dos prémios um montante em dinheiro,
este, mesmo se dirigido pessoalmente, era reinvestido no Projeto. O importante aporte
financeiro do Programa Noruegués para Povos Indigenas (NORAD) ao Video nas Aldeias ndo
chegava a cobrir todas as despesas com a formacgado dos realizadores.

Hospedei-me em uma pousada que dava fundos para a rua onde se situa a sede do
VnA, uma ladeira tipica de Olinda, com constante movimento de turistas conduzidos por
criangas, os guias locais. Na casa do VnA, tocava-se um sino junto ao portao da garagem.
Dois cachorros, um pastor alemdo e um labrador, Rock e Léo, completavam o trabalho de
avisar que “tem gente”. A dindmica do meu dia-a-dia foi de estar no VnA, das 10h da manha
ao encerramento do expediente. Até a chegada dos realizadores kuikuro, passei os dias
assistindo a videos, lendo documentos e conversando com a equipe. Do dia 24 em diante,
com a chegada dos realizadores, privilegiei a observag¢ao da oficina de edicao.

O teor de nossas conversas e discussdes faz parte desta etnografia como um todo.
Aqui, cabe apenas ressaltar dois aspectos de ordem metodolégica. Um, que Vincent Carelli e
Mari Corréa apoiaram a intencdo do registro video das atividades em campo. Vincent Carelli,
qgue esteve algumas vezes com os Xavante de Sangradouro, pensava que o melhor para a
pesquisa era que féssemos hdspedes do pai do Divino, Sr. Alexandre Tsereptsé, ao mesmo
tempo em que considerava impossivel instalar-se em uma casa com tantos
equipamentos.Alertou-me, entretanto, que ter casa prépria e anuéncia da comunidade para
proceder as filmagens, elevaria sensivelmente o custo financeiro da pesquisa.Sabendo que
eu tinha tido contato com um grupo Kaiowa-Guarani, Vincent Carelli me disse: “Os Jé pedem

muito. Eles ndo tém vergonha de pedir como os Guarani.

B9 ganharam o Prémio Chico Mendes 2003 na categoria Arte e Cultura, “pela valoriza¢do das referéncias
culturais e ambientais das populagdes da Amazonia”, prémio criado pelo Ministério do Meio Ambiente. Fonte:

“Noticias Socioambientais de 22.12.2003”. Disponivel em http://www.socioambiental.org/nsa/detalhe%

3Fid=1518.html|
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Das provdveis dificuldades eu enfrentaria, tinha algum conhecimento através da
“Crénica de uma oficina de video” (CARELLI, 1998), etnografia que me introduziu na
complexidade do trabalho de formacao de realizadores, na magnitude do contexto politico
local explicitada na narrativa da intensa negociacao que ele teve que emprender, diante de
todos no patio da aldeia, para a consolidar a realizacao do trabalho.

O outro aspecto era quanto a possibilidade de observa-los durante algum evento de
grande publico, como um festival. Vincent Carelli iria a Toronto em outubro com Valdete
Pinhanta, realizador ashaninka. Como naquele momento a Mostra no Centro Cultural do
Banco do Brasil no Rio de Janeiro ndo era ainda um projeto aprovado, planejamos que
Jérome Tiberghien, que estaria no Canad3, iria encontra-los para filmar as atividades de que
eles participassem.

A atividade de pesquisa no Video nas Aldeias foi uma experiéncia de convivio com uma
casa, uma produtora e um local de aprendizado. Uma casa com filhos, com hdéspedes, amigos
dos donos da casa e os de seus filhos, incluindo os cachorros que te aceitam nesse convivio.
Pessoas calorosas e acolhedoras, compartilhamos também bons momentos de lazer. Por
uma experiéncia anterior, o clima ‘febricitante’ do escritério me era familiar**. Entretanto, o
local da oficina (um dos estudios de edicdo) estava resguardado do movimento do escritério,
mesmo se contiguo a este.

A “pessoa muito dificil” que conheci é espontanea, direta, e brincalhona. A diferenca
em relacdo a Mari Corréafoi apenas dela ter se mostrado mais reservada no inicio da
interacdo. Certamente que meu projeto de pesquisa interessou Mari Corréa e Vincent
Carelli. Mas foi explicitado algumas vezes, e com muito humor, que o que contribuiu de

maneira efetiva para que eu chegasse até Olinda foi a indicacdo pessoal de Marcos Pellegrini.

3.1.1.2 Norte & Sul?

Finda a experiéncia em Olinda, o projeto dependeria das relagdes que eu viesse a
estabelecer ou ndo com os Xavante. Mantive-me informada sobre as atividades do VnA e,

como combinado, quando Divino Tserewahu foi a Olinda, falei com ele pela primeira vez. A

140 . . .
Antes de ingressar no doutorado, trabalhei durante nove meses na sucursal de Montreal da “maison de

production” Final Image Inc., junto a Isabelle Pierson (produtora e realizadora) e Christine Dénault (editora).
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conversa foi rapida. E era mais importante o gesto que as explicagbes, que de todas as
maneiras ja haviam sido dadas por Vincent Carelli e Mari Corréa.

Ainda no més de outubro daquele ano, Vincent Carelli orientou-me sobre o orgamento
do trabalho de campo para participar como uma das pesquisas do Projeto Transformagbes
indigenas — os regimes de subjetiva¢do amerindios a prova da histéria, PRONEX/NuTI (UFRJ,
UFF, UFSC).

Chegou a época do Festival do Filme Aborigene em
Toronto, onde foram apresentados oito filmes do Video
nas Aldeias. Vincent Carelli e Zacharias Kunuk, o realizador
inuit, eram os convidados para encerrar o evento com o

debate “North & South — are theyreallythatdifferent?”***

Tratava-se de um encontro raro e eu fiquei (g, 7. valdete Pinhanta e o presidente

interessadissima sobre o que eles discutiriam, a reacdo do do FeSt_ival ferres em Vue Andre
Dudemaine, Toronto, out. 2003.

publico e a avaliacdo de Vincent Carelli e Valdete Pinhanta.

Jérome Tiberghien foi de Montreal para Toronto para acompanha-los e registrar em video os
debates. Quando eles chegaram, Zacharias Kunuk ainda ndo estava |3, uma tempestade de
neve impossibilitava o voo entre Igloolik e Toronto. Jéréme Tiberghien relatou-me que o
Festival ndo tinha uma boa organizacdo e que foi realizado em um local inapropriado. Em
seguida, foram informados que Zacharias Kunuk estava realmente impossibilitado de vir, mas
fariam as conferéncias e o debate por telecomunicagdo via satélite.

No dia do encontro digital, domingo 28 de outubro, Jérome Tiberghien instala a
camera diante da grande tela, mas ndo se consegue estabelecer a comunicacdo. Decidem
fazer sem imagem e, conforme combinado, telefonam para Zacharias Kunuk.

Uma mulher atende.

- Podemos falar com Zach?
- Zach?

- Sim.

- Zach ndo esta.

"I “North & South —are they really that different?” Film and television are relatively new to indigenous peoples
of both countries. Join us these masters filmmakers discuss bringing contemporary media to their respective
communities and their stories out into the world”. Catdlogo do “The 4th Annual Imagine Native Film & Media

Arts”, 22-26 October 2003, Toronto, Canada.
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- N3do esta?
- Nao.
- Mas... e onde ele esta?

- Ora, ele saiu pra cacar!

Um longo siléncio na platéia. Vincent Carelli, mal contendo seu riso, diz lamentar muito
ndo falar com Zacharias Kunuk, confessando que, por outro lado, o acontecido lhe tirava de
um grande embaraco. No Ultimo encontro que teve com o realizador inuit, ele foi
presenteado com vdrios filmes realizados pela Igloolik Isuma Productions para divulgar entre
os povos indigenas amazénicos com os quais trabalhava. Acontece que Vincent Carelli ndo
saberia o que dizer ao colega, ja que nos visionamentos desses filmes os indios ndo reagiram
e nem mesmo fizeram comentarios.

Para concluir o evento, organizacdo do Festival improvisou dois outros debates, um

sobre os indios do Oeste canadense e o outro sobre o conflito armado de Oka em 1990.*?

3.1.2 (14) 66 400-7220

Consegui estabelecer contato direto com Divino Tserewahu em janeiro de 2004. Entre
16 de janeiro e 3 de fevereiro conversamos sobre a minha ida a Sangradouro para conhecé-
lo, falar do projeto, e acertar os detalhes da pesquisa de campo com a comunidade.
Comuniquei-lhe que meu marido me acompanharia durante a estadia em campo.

Divino TserewahU mostrou-se interessado, alegre, descontraido. Ele acertou com seu
pai, que por sua vez acertou com o Conselho dos Ancides, a data de chegada e o periodo da

nossa permanéncia na aldeia — de 8 a 12 de fevereiro. O motivo de tal data é que eles tinham

12 “Oka” é uma municipalidade perto de Montreal (Quebec, Canadd), onde vive uma comunidade Mohawk
(Iroqueses ou Haudenosaunee). No inicio dos anos 1990 a municipalidade autorizou o corte de uma floresta de
pinheiros para ampliagdo de um club de golf. O desmatamento violou o cemitério indigena e os Mohawk
entraram em guerra contra a municipalidade, ocupando a drea. Vieram “warriors” de outras reservas indigenas
norte-americanas, e as forg¢as policiais da provincia ndo conseguiram desarma-los. O governo federal interviu
com o exército invadindo a area, e um policial morreu. A Crise de Oka, como ficou conhecida, durou de 11 de

julho de a 26 de setembro de 1990.
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uma viagem a fazer para Brasilia, naquele momento ainda nao definida se antes ou depois da

data que me foi acordada.

Os velhos ficaram muito contentes. Eles mandaram dizer para vocé se
preparar que eles vao te fazer muitas perguntas. Vocé vai trazer cdmera? Eu
guero que vocé entreviste meu pai (Divino Tserewahu, comunicagdo

pessoal, 03.02.2004).

3.1.2.1 “A hierarquia, vocé sabe né?”

Devido a percalcos da viagem, chegamos a cidade de

Foto &: Alexandre Tsereptsé, a primavera do Leste com oito horas de
pesquisadora e Divino

Tserewaht, casa de Jeremias e atraso. No local de encontro, o Posto
Justina, Sangradouro, fev. 2004.

Barril, havia uma comitiva xavante,
que me pareceu ser de aproximadamente quarenta pessoas.Eles nos aguardavam ha horas e
estavam com fome. Alguns deles jantaram, outros levaram a janta em marmitex,
abastecemos e fomos para a aldeia.

O realizador morava com o sogro, e assim, fomos hdspedes de seu irmdo Jeremias e
sua esposa Justina. Os adultos de sua familia falavam portugués, o que ndo é comum entre
os mais velhos e tampouco entre as mulheres. Jéréme Tiberghien foi “a” atracdo que
imediatamente passaram a chamar de “Gegé”. Todos queriam falar com ele, sobretudo para
saber como viviam os indios no Canada. As criancas presentes na casa o seguiam para onde

fosse - atentas para a direcdo da camera, colocavam-se em cena sempre que possivel. E

tomaram conta de nds: havia sempre uma delas de mao
dadas conosco, repetiam o que faldvamos, indicavam querer
brincar de roda (cantavam em xavante “ciranda cirandinha” e
“pau no gato”), incluiam-nos em suas brincadeiras mesmo se

nao as compreendéssemos, e mais, ajudavam os adultos com

informacgdes para completarem as lacunas de suas narrativas.

Foto 9: O realizador com a

No segundo dia fomos até 3 Funai em Primavera do Pesduisadora seupaieum tioem

frente a Funai de Primavera do
Leste, para que nossa visita fosse do conhecimento das Leste, fev. 2004.

autoridades — o que o Sr. Alexandre achava importante para nossa seguranca pessoal.
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Na aldeia, ficamos a maior parte do tempo em casa em razao das chuvas. Sr. Alexandre
nos dedicou atenc¢ao especial, e ele foi a pessoa com quem mais interagi. Os pais de Divino
Tserewahu sdo pessoas delicadas e com espirito agucado.
Alexandre Tsereptsé foi cacique de Sangradouro durante quinze
anos, e ainda é uma lideranca politica de importancia regional.
Dona de uma boa conversa, Joana Tsereptsé fala portugués

fluentemente, e me deu o

Foto 10: Joana Tsereptsé, mde de ”mapa" p0|l'tiC0 da aldeia Iogo
Divino Tserewahd, e a

pesquisadora. Sangradouro, fev. NO NOSSO segundo encontro.
2004.

Assim, foi ela quem me indicou,
indiretamente, a composicao da elite local ao nominar a

divisdo de poder em Sangradouro entre “os pioneiros” e “os

“"

que ndo sdo daqui”. Ao que Jeremias completou: “a@ Foto 11: Alexandre Tsereptsé, Divino

tserewahu e o cacique Patricio, escritério

. . n 5o
h/erarqwa, vocé sabe né: da Funai de Primavera do Leste, fev.

2004.

3.1.2.2 A saga dos pioneiros

Alexandre Tsereptsé contou-me que eles viviam em Parabubu, onde havia muita mata
e ndo se conhecia nenhum tipo de doen¢a, quando um avido teco-teco sobrevoou a aldeia
jogando coisas da civilizagdo para os indios, como caixas de fésforo, jornal e roupas.

O rapaz que pegou as roupas apresentou febre trés dias depois, comegou a cogar-se e
morreu. Alexandre Tsereptsé lembra-se de seu pai, Pedro Tsereptsé, ir busca-lo no hé para
fazer-lhe escoriagBes e assim tirar o sangue ruim, técnica de cura ainda hoje utilizada entre
os Xavante. Naquele dia morreu um cunhado do seu pai, no dia seguinte mais um outro. E
entdo a comunidade decidiu deixar a drea. Dividiram-se em dois grupos, o do seu pai seguiu
0 “rio dos matrinchao”, o rio “Segundinho”.

Andaram uma semana antes de fazer o primeiro acampamento, e nesse morreram
mais trés pessoas de sua familia — primo, cunhada e tia. Abandonaram o lugar e seguiram
caminhando. No segundo acampamento morreu um tio, na caminhada que se seguiu morreu

a vé da Sra. Joana.
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Pedro Tsereptsé tinha dois irmdos e uma irma3; a partir do proximo acampamento ele
teria apenas um irmdo. De seus préprios filhos restam trés meninos (Addo, Joaquim e
Alexandre) e uma menina. Pedro Tsereptsé abracousuas criangas e seguuiu com elas e mais
um casal até o rio Cambuco, onde encontraram o outro grupo de Parabubu. Juntaram-se e
seguiram caminhando.

Eles cacavam, mas viviam principalmente da coleta de frutos e tubérculos, como
castanha de babacu e card. A mortandade continuava e eles decidiram ir ao encontro de
moradores, pedir ajuda. Isso foi em fevereiro de 1951. Formaram uma pequena comitiva de
cinco pessoas e Celestino, seu primo, momento em que conheceram o Sr. Manoel Gomes,
proprietario local que era amigo dos indios. A comitiva retorna ao acampamento com oito

moradores. Eles trouxeram um medicamento que curou as chagas.'*?

Parabubu, hoje Terra Indigena Parabubure, esta localizada nos
municipios de Nova Xavantina e Campindpolis (MT), area indigena
reconhecida em 1987 e regularizada em 1991.

Celestino Tsererob’o tornou-se uma importante lideranga que
trabalhou para o reconhecimento da Tl Parabubure. Foto da capa do livro
de Seth Garfield, a imagem emblematica do Xavante em Brasilia nos anos
de 1970, com borduna e pasta na mao, peito pintado com carvao, e

“gravata”, o colar de algodao.

Apds esse episddio, levantaram acampamento. Um avido sobrevoou a caminhada
deles, e pelo relato de um dos Xavante que esteve entre os moradores, eles descobriram que
estavam sendo seguidos, vigiados. Chegaram a uma varzea e fizeram novo acampamento. As
mulheres sairam em busca de frutos, os homens, em busca de caga.Quando caminhavam por
um trilheiro e chegaram a outra vdrzea viram pessoas estranhas. Eram dez cavaleiros ao

todo, mas somente o padre foi até eles.***

1 “Trouxeram remédio gue o vaqueiro usa pra curar bicheira no gado. Os velhos chamaram: “esse aqui,
branco fala que vai acabar ferida, vai curar”. Primeiro banhamos, lavamos com sabdo. Depois passamos a
pomada da lata... ficava doendo, e o cheiro era muito ruim. A noite a gente dormiu bem, ndo se mexeu mais.
Em trés ou quatro dias dias, melhorou” (AlexandreTsereptsé, aldeia Sangradouro, 09.02.2004).

144 “yvem gente, estranho nosso, parece cabega de macaco, o cabelo pra tras (risos)... Vem um cavaleiro. Papai

Pedro veio bravo, com arco e flecha, e adolescentes também, com arco e flecha, foram encontra-los no
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O grupo continuou caminhando até encontrar um cdorrego, e ali acamparam
novamente. Havia moradores por perto, ndao sabiam exatamente onde e nem quantos eram.
Apds muita insisténcia dos jovens, Sr. Pedro os autorizou a matar uma vaca. Mas, conforme
o informante deles descobriu, trés vacas voltaram para o curral com flechas. O proprietdrio,
furioso, saiu a procura de quem fez aquilo. Manoel Gomes intercedeu por eles, e no outro
dia os Xavante deixaram o acampamento.'*

Seguiram caminhando por vdrios dias até chegarem a um local bonito, com cdrrego,
mata e muitos frutos. Ali estabeleceram uma aldeia, onde habitaram durante um ano, de
1955 a 1956. Na metade do ano de 1956, faleceu o irmao cagula do Sr. Pedro. Agora ele
estava s6, com seus filhos e sobrinhos. Em razao da morte, o grupo se divide para deixar a
aldeia. E o grupo conduzido por aquele que viria a ser o sogro do Sr. Alexandre, tomou outro
rumo. A familia Tsereptsé ainda ficou & durante um més para fezer o luto. E foi entdo que
Pedro Tsereptsé teve uma visdo com pessoas que |he orientaram o caminho a seguir rumo a
nascente do rio, onde havia gente que os aguardavam.**®

Sr. Tsereptsé reuniu o grupo, relatou o sonho, e eles partiram. Para atravessar o Rio
das Mortes tiveram ajuda de moradores que os atravessaram em canoas. Eles seguiram
como antes, caminhando e acampando todas as semanas. Encontraram a estrada de

rodagem, no sentido Merure para Sangradouro.’*’ E foi assim, buscando a nascente do Rio

trilheiro. O cavaleiro apeou, amarrou o cavalo numa arvore. Usava roupa comprida. Tirou de dentro de uma
latinha brilhante, calice, padre tirou e fez sinal da cruz: “em nome do pai do filho e do espirito santo”. Depois
tirou do bolso medalhas de Nossa Senhora e deu, colocando no pescogo e abengoando. Os velhos falaram:
“esses aqui estdo atras de nds, talvez eles sejam bons” (Alexandre Tsereptsé, aldeia Sangradouro, 09.02.2004).
%> sr. Alexandre relata que eles estavam préximos de Sdo Joaquim, municipio dos Estado de Mato Grosso:
“Branco saiu pra matar indio, e todos ficaram com muito medo. Manoel Gomes, grande protetor, amigo, salvou
os indios. Ele falou com vaqueiro, com os moradores: “ndo pode matar indio” (Alexandre Tsereptsé, aldeia
Sangradouro, 09.02.2004).

148 “1ss0 gue eu to contando agora é muito sério. Fim de tarde, papai vai se banhar. Ai tem gente, debaixo do
jatobd, gente debaixo de feixe de acuri, encoberto com palha, falando: “Vocé leva seu filho, pega essa estrada.
Vocé nao pode ficar aqui. Pega rumo da 4gua, até onde nasceu a dgua. A ponta da dgua é la em cima, tem gente
esperando 13" (Alexandre Tsereptsé, aldeia Sangradouro, 09.02.2004).

14 “Ey escutei barulho de carro. Ai vem um vestido branco, freira chamou com a mdo. Eu fui andando,
segurando a flecha, assim, pronto pra atirar. Ela pegou minha mao, esquerda, fez comigo pai, filho, espirito,
santo... papai veio andando bravo, com arco. Padre Bruno tirou um saco grande, de pdo, e entregou pra mim.

Papai agradeceu. Cacgador, irmdo, primo, parente ndao chegaram ainda. Papai distribuiu pdo com a nora. Ele deu
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das Mortes, o grupo de dezenove pessoas conduzido por Pedro Tsereptsé chegou a

Sangradouro em 24 de fevereiro de 1957.

3.1.2.3 Pressdo em alta

Resguardados pelo desconhecimento da lingua, estdvamos praticamente isolados dos
demais habitantes da aldeia. Percebia um clima de tensdao no ar, como se a qualquer
momento algo fosse acontecer. Divino Tserewahu falou-me vagamente sobre o
desaparecimento de seu tio Joaquim, pai do Oswaldo, e que seu corpo nao tinha sido
encontrado. Mas eu ndo sabia se isso era fonte de tensdao naquele momento.

Divino Tserewahu vinha nos visitar de manh3, de tarde e de noite. Levou-nos a sua
casa para apresentar sua esposa e filhos. Rosina estava na sétima gravidez. Bonita e timida,
ainda amamentava Penidza, a cagulinha de pouco mais de um ano. Criangas vivazes,
visionamos com elas o ultimo trabalho de seu pai, “Daratizé, Aprendiz de curador” (35,
2003), filme sobre o ritual wai’d em uma aldeia recém-fundada na T. |. SGo Marcos (MT).

A pessoa espontanea e alegre com quem conversei nos telefonemas parecia pouco a
vontade. No periodo de quatro dias de nossa estadia, ele esteve com pressdo alta e com uma
crise de amigdalite. Ele me disse, repetidamente, que “o video” era a sua profissdo. E disse
também, outras tantas vezes que queria deixar o Video nas Aldeias, ao menos por um
tempo, e voltar a estudar. Eu sabia que havia muita pressao sobre ele em razao de sua vida
profissional. Tendo uma familia a sustentar, uma remuneracdao fixa era primordial.
Entretanto, como realizador do Video nas Aldeias, ele s6 recebia algum dinheiro em razdo de
um produto ou de um servigo prestado. E na aldeia, ele era o cinegrafista da comunidade
sem remuneragao.

No projeto de pesquisa estava prevista a remuneracao de seus servigos, o que eu e 0s
diretores do VnA pensavamos ser uma solu¢do provisdria, que o manteria na aldeia ao
mesmo tempo que permitiria avancar em um dos seus projetos de realizagdao, a exemplo do

filme que queria fazer sobre o seu pai.

também cinco pedagos de uma coisa dura, a gente ndo conhecia. Papai quis saber o que era antes de repartir.
Ele pegou e foi roendo... “hum, papai ta gostando muito!” Eram rapaduras” (Alexandre Tsereptsé, aldeia

Sangradouro, 09.02.2004).
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Na segunda noite, fomos saudados pelos ancides com um rito de boas vindas. A
reunidao com eles sobre as condi¢gGes da pesquisa seria na noite seguinte, porque o assunto
ainda estava em discussao.

No dia seguinte Sr. Alexandre levou-nos para conhecer a aldeia. Tinhamos estado
somente na casa do Jeremias e redondezas imediatas a pedido de nossos anfitrides, que
temiam por nossa seguranga pessoal. Pedi para fotografar o passeio e ele me disse que
podiamos filmar. Sr. Alexandre informou-me que a aldeia Sangradouro (ou Sdo José) possuia
61 casas, era a mais antiga da reserva de 98 mil hectares, naquele momento com 22 aldeias
habitadas por 2.700 Xavante. Até entdo, pensava haver 800 pessoas em toda a reserva. E
comecei a pensar que a preocupacao do Sr. Alexandre com a nossa “seguranc¢a pessoal”
podia ser algo mais do que eu supunha ser questao de “etiqueta” e “diplomacia”.

Durante o passeio, vimos um homem trangando em frente a sua casa o que parecia ser
uma grande esteira. Jerome Tiberghien filma e ele ndo gosta e faz sinais que devemos paga-
lo por isso. Nosso anfitrido intervém, eles conversam e vamos embora.

Em cada casa que passdavamos, Sr. Alexandre me explicava de quem era, sempre um
parente seu, e se alguém da casa viesse ver porque os cachorros latiam tanto, Sr. Alexandre
apresentava a pesquisadora e seu marido. Mesmo sem entrar em nenhuma delas, vi pessoas
idosas doentes. Epoca das chuvas, a vegetacdo rasteira estava alta e havia lixo inorganico
espamarrado.

Nesta noite, as 19:30 comecaria a reunidao do Conselho.
Bartolomeu Patira deveria estar conosco para traduzir e defender a
ideia da pesquisa, mas um compromisso de ultima hora apareceu, e

eu ndo conheci o Vereador. No War’d (local de reunido), eu e o

realizador ficamos em pé, do lado de fora do circulo formado por 17 .., 2. Reunizio no war'g,
homens, todos elesroto 3 sentados em bancos e cadeiras que Sangradouro, fev. 2004.
haviam trazido de suas casas. Talvez esta praga esteja no centro da aldeia, mas nao parece
estar no centro do circulo das casas, e sim mais a oeste deste.

Apds termos pedido consentimento para fazer fotos, Jérome tentou fotografar-nos,

mas nao havia luz suficiente. A espera foi longa, ao menos uma hora e meia. A medida que
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mudavam de assunto, Divino me traduzia o tema em discussdao. Quando chegou a vez da
pesquisa, cinco entre eles levantaram-se e foram embora.*®

Do lado de fora do circulo, apds a apresentacdo minha e do
Jérome - nome, idade, de onde vinhamos — fiz uma pausa,

esperando que o cacique Patricio traduzisse. E entdo apresentei,

sumariamente, o porqué do meu interesse para realizar uma
pesquisa sobre a participacdo deles no Video nas Aldeias e como Foto 13: Reunido no war’g,

Sangradouro, fev. 2004.
pretendia fazé-la. A tradu¢do do cacique pareceu-me muito rdpida.

Um ancido, sentado, falou, e o Sr. Patricio me disse que o Conselho dos Ancides ja
havia chegado a uma decisdo: eles queriam doze mil reais para que eu e o JérOme
morassemos em Sangradouro por seis meses. O montante em dinheiro era pra dividir entre
todas as aldeias, “pra ndo ter problema de reclamagao da nossa presenga”. Eu poderia ter
uma casa, me custaria mil reais a mais para construi-la, ou eu poderia morar na “casa da
Comunidade” — uma construcao em alvenaria onde funcionou o “cine-club”, e que naquele

momento estava repleto de material de construgdo.'*

Argumentei que a pesquisa nao tinha
financiamento e também que ndo havia meios de eu levantar aquele montante.Entdo
propuseram dividir o montante em duas parcelas: um depdsito na conta da Associa¢do antes
de iniciar a pesquisa, e outro antes de finaliza-la. Respondi que nestes termos eu ndo poderia
realizar a pesquisa. Eles propuseram a quantia de dez mil reais, também em duas vezes. E eu,
que s6 poderia pagar a metade do que eles pediam. Entdo, ofereceram um prazo para eu
pensar. Eles ndo pareciam interessados nas minhas explicacdes. Nao havia mais o que dizer,
aceitei o prazo para dar a resposta, inicio de abril.

Por razées de politica interna, Sr. Alexandre tinha assistido a reunido de longe. Tdo logo
me viu disse ndo aprovar a idéia de morarmos em uma casa independente: “E muito longe de
mim. Serd que vdo respeitar?”’

Voltamos pra casa do Jeremias. Eram nove e meia da noite e Justina serviu o jantar

para nos. Divino estava nervoso, contrariado, me dizendo que iria falar com Bartolomeu e

148 Apds a reunido, Divino explicou-me que quando eles ja haviam decidido algo, muitos iam embora, cientes de
que ficariam sabendo a repercussdo no outro dia. Mas isso so6 fez sentido para mim quando aprendi que eles
decidiam por consenso, e ndo por decisdo de uma maioria.

% As vezes denominada “casa dos velhos” por meus intelocutores. Mas, conforme indicado anteriormente, a

instituicdo “casa dos homens” sé existe durante os rituais, construida fora da aldeia e préxima a uma mata.
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que eles “falariam duro” na préxima reunido, que aconteceria em quatro dias. E eu,
preocupada. N3ao exatamente com o montante pedido pelos velhos porque sabia que
chegaria a um acordo possivel para mim. O problema era que até aquele momento o
realizador ndo tinha afirmado que queria que a pesquisa acontecesse. Ele parecia sincero
quanto a incerteza de seu futuro. E com o seu habitual bom humor desculpou-se algumas
vezes por nao estar me dispensando a devida atenc¢ao: “o Vincent vai dar bronca em mim se
eu ndo te receber bem”.

No dia seguinte, tomamos café com o Sr. Alexandre. Divino Tserewahu chegou um
pouco depois, tinhamos combinado de ir conhecer as instalagdes da missdo e pela primeira
vez estive a sds com ele. Comegamos pelo refeitério, de onde se vé a aldeia bororo, que estd
bem préxima. Ele falou de suas lembrancas de menino e continuamos o passeio pelas
varandas dos edificios contiguos uns aos outros. A um dado momento vejo o Sr. Alexandre,

caminhando até a missdo. **°

Ali era um local onde muitos Xavante e Bororo aguardavam a
chegada de alguém ou uma conducdo para sair da reserva. Encontramos o Sr. Geraldo
Bororo. O Sr. Alexandre chegou até nds e nos apresentou indicando que ele estava presente
quando o grupo conduzido por seu pai chegou em Sangradouro. Alegremente, Sr. Geraldo
narrou suas impressdes sobre a chegada daquele “grupo de pessoas muito magras”,
apresentou sua neta, convidou-me para vir tomar café em sua casa e conhecer a aldeia.

Deixamos aquele grupo para ir conhecer o agente de saude responsavel pela
enfermaria, um outro primo de Divino Tserewahu. Visitamos as instalacdes, enquanto o
enfermeiro explicava como funcionam os servicos de primeiros cuidados prestados aos
Xavante e aos Bororo. E por fim mostrou-me a penuria do estoque de medicamentos da
farmacia, pedindo-me que eu fizesse alguma coisa por eles.

Sr. Alexandre nos acompanhava discretamente e a distancia. Atravessamos a rua. Em
frente estdo as instalagdes da escola. Visitamos as salas de aula, o patio, o local onde o
mestre Adalberto fazia proje¢des de filmes para eles — uma imensa sala de aula, com a
histéria do sonho de S. Jodo Dom Bosco retratado nas paredes. Nestas instalagdes havia
poucas pessoas, todas de passagem, pois o periodo era de férias. Por fim sentamos nos
degraus da igreja e ali conversamos bastante, de tudo um pouco. Perguntei sobre a adesao

dos Xavante ao catolicismo e ele me disse:Alguns gostam, gostam de ir a igreja, de cantar na

150 . . . . . .
Naquele momento entendi que o Sr. Alexandre “nos cuidava”, e fiquei pensando se “evitar mal-entendidos”

ndo seria algo bem mais palpavel do que eu imaginava.
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missa. Mas vocé sabe, nés somos ‘tserente’, aldeia redondinha e tudo. A religido xavante é o
Wai’d (Divino Tserewahu, Sangradouro, 11.02.2004).

Divino e sua familia sdo Xavante. No contexto dessa fala, Divino Tserewahu fez alusdo
aos “S(h)erente”comouma atestacdo de autenticidade,para dizer que provinham de um
mesmo grupo original, antes da primeira grande divisdao no passado,que se implantava em
aldeias redondas, grupo que cindiu-se em Xerente e Xavante. Eram elesjustamente aqueles
que ndo quiseram contato para manterem-se "auténticos", que se mantiveram“indios puros”

que os salesianos ndao conseguiram “aculturar”.

3.1.2.4 Reformular o projeto ou buscar outro realizador

Consegui conversar sobre o projeto de pesquisa apenas com o realizador. As pessoas
que conheci ndo fizeram nenhum comentario apds minhas explicagcdes. O tema parecia nao
suscitar interesse, e mal me respondiam sobre o que pensavam dos filmes realizados junto
ao Video nas Aldeias. Com excecao dos meus anfitrides, as pessoas que conheci, mais
exatamente os homens que conheci, quiseram contar-me sua histdria pessoal e o que
faziam. A proposicao sobre a pesquisa mais interessante foi a do Sr. Alexandre, que o meu
trabalho fosse sobre a histéria dos pioneiros: “Vocé vai trabalhar para a comunidade
Tsereptsé”. E uma vez mais o filho Jeremias: “A hierarquia, vocé sabe né?”

A discussao com a “comunidade” ficou resumida ao meu acordo ou ndo sobre um
preco a pagar-lhes “para ndo ter problema”, assim como a interacdo com Divino Tserewahu
ficou restrita a encontros sem privacidade, nos quais ele se mostrava muito tenso.
Percebendo conflito entre sua situacdao pessoal e profissional, tentei saber sobre suas
relacbes e provdveis problemas na aldeia, mas suas respostas foram evasivas ou
simplesmente “eu ndo posso dizer”, “vocé vai ver”. Além disso, suas assertivas -“eu nasci
para ser realizador” e “eu vou deixar o Video nas Aldeias, ndo vou mais fazer video”-,
colocavam em duvida a possibilidade da pesquisa.

A situacdo pessoal e profissional do realizador, a reacdo da Comunidade (i.e., a dos
“velhos”) a pesquisa, o numero de aldeias e de sua populacdo fornecidos localmente,
contrariaram todos os dados em que o projeto estava fundamentado. L. Souza e R. Santos

(2001), que realizaram pesquisa em Sangradouro, indicaram oito aldeias em 1998.
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Essadiferenca, em apenas seis anos, alertou-me quanto a viabilidade do projeto sob
condicdes sécio-politicas que desconhecia.Em meio as duvidas, a certeza de que o planejado
como campo era inviavel.

De volta, em casa, mantive uma intensa comunicagao com os diretores do VnA e com
os orientadores.””* A orientacdo académica era para eu insistir com Divino Tserewahu,
inclusive voltar a Sangradouro. A sugestdo de Vincent Carelli foi a de aguardar a
manifestacdo do Divino, e restringir a pesquisa a época do préximo ritual, momento em que
a questdo do video estd em evidéncia e quando o Divino Tserewahu estad publicamente em
atividade.

No domingo, dia 15 de fevereiro, Divino telefonou da aldeia. Na reunido de sabado, ele
e Bartolomeu tinham “falado duro” com os velhos, e o resultado foi a de baixar o preco da
pesquisa para sete mil reais. Falei da minha disponibilidade de voltar para conversarmos. A
ligacdo caiu. Ele telefonou mais uma vez e eu insisti com a pergunta se ele queria que a
pesquisa acontecesse: “Eu ndo sei ainda Cldudia, vamos ver”.

A ligacdo caiu novamente. Tentei mais algumas vezes, mas a comunica¢dao ndo se
completava. A partir dai, perdi o contato com o Divino.

Na ultima semana do més de fevereiro soube por V. Carelli que a “Festa da Ong¢a”
(prevista para maio), tinha comecado e que Divino estava filmando. Em 12 de margo, enviei-

lhe um telegrama.™?

Dez dias depois ele telefonou. A “Festa da Onga” tinha sido
interrompida no dia anterior por causa de um acidente durante a corrida de toras de buriti,
que resultou na morte de um membro da Comunidade. Convidei-o a vir a Campo Grande, e

ele me pediu um prazo para consultar o Conselho dos Ancides.

3.1.2.5 Lugar onde eu falo

Divino Tserewahu esteve em Campo Grande nos dias 12, 13 e 14 de mar¢o. No nosso

primeiro encontro conversamos trés horas seguidas sobre o projeto de pesquisa. Relatei

L A época, Professores Theophilos Rifiotis (orientador), Robert Crépeau (co-orientador) e Flavio Wiik

(surpevisor do trabalho de campo).
152 . . . . . . A
<<Precisamos continuar nossa conversa interrompida. Em 15 dias devo entregar meu projeto. Vocé quer

fazer parte dele? Por favor, me ligue de um bom telefone, abrago Claudia>>.



152

minha trajetdria no tema, o que esperava aprender com ele e como imaginava a Tese. Alegre
e receptivo, Divino falou primeiro que tinha ficado muito triste com a minha partida antes da
hora, e que os “velhos” lhe perguntaram se eu teria ficado aborrecida com eles. Disse-me
também que se eu tivesse dito em Sangradouro o que acabara de lhe dizer, “os velhos”
teriam aceito a pesquisa. Lembrei-lhe que fui para |a preparada para apresentar e discutir a
pesquisa conforme ele tinha me dito ao telefone, e que 1a ndo pude conversar nem mesmo
com ele. Disse-lhe também sobre minhas duvidas quanto ao interesse e a participacdo da
comunidade.

Quando ele aceitou o convite de vir a Campo Grande, propus fazermos juntos um
documento para que ele levasse a discussdo no Conselho dos Ancides, uma espécie de
“acordo da pesquisa”. Apds nossa primeira conversa, Divino me disse que o que eu deveria
escrever era uma carta, e orientou-me sobre seu conteldo. Sem falar de custos ou despesas,
redigi uma carta na qual ressaltava a importancia do seu trabalho como realizador, e que a
aceitacdo da pesquisa seria como uma forma de retribuicdo da Comunidade ao Video nas
Aldeias. No dia seguinte ele leu e aprovou. Acordamos que eu dividiria com ele o valor da
bolsa que recebia da Capes e doaria uma vaca para um churrasco no final da pesquisa, ou da
“Festa da onc¢a” caso eles retomassem o ritual. Quanto a minha moradia, Divino conversaria
com o Diretor da missao salesiana para saber se eles podiam nos hospedar, e se tal pedido
fosse aceito, que ele levaria para aprovacao do Conselho dos Anciaes.

Esta opcdao de hospedagem foi discutida em funcdo da inviabilidade de moradia de
mais duas pessoas com sua parafernalia de equipamentos na casa do irmdo de Divino, e das
condi¢Oes de nossa segurancga na casa da comunidade, conforme seu pai havia insistido.

Além dessas “duas reunides de trabalho”, conversamos informalmente sobre nossas
respectivas histérias de vida, passeamos pelos quatro cantos da cidade, almogamos e
jantamos juntos, e fizemos duas visitas ao Mestre Adalbert Heide na Inspetoria Salesiana.
Divino hospedou-se em um hotel, mas nosso local de encontro era a casa de minha mae.
Como amigo dela, ele foi adotado por Ming, um boxer, que o seguia como sua sombra.
Mostrei-lhe meu computador, navegamos pela internet, abrimos a conta
<tserewahu@yahoo.com>, e a primeira mensagem que ele enviou foi para Vincent Carelli.

Foram trés dias completamente diferentes daqueles na aldeia.De Primavera do Leste
ele telefonou para dizer que fez boa viagem, que gostou muito do passeio, e que tinha

certeza que os “velhos” aprovariam. “Confie em mim”. Em 2 de abril, via e-mail, soube o
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resultado da reunidao na qual minha carta foi lida e a pesquisa aprovada, sob as novas

condigdes.

3.1.3 “Comme un poisson dans I'eau”

De 18 a 26 de abril de 2004, o campo foi em meio ao
evento do Video nas Aldeias, a Mostra “Um olhar indigena”,
realizada no Centro Cultural Banco do Brasil no Rio de Janeiro,
onde foram exibidos quarenta e dois videos realizados entre
1988 e 2003. Jérome Tiberghien veio de Montreal, e

hospedamos-nos onde estavam os realizadores, Hotel

Paysandu no Flamengo. Os objetivos eram os de observar
Divino no grupo, no visionamento e debate de seus filmes, Fotos 14 e 15: Divino Tserewahu e Paturi

Panara filmam o sagdo do Centro Cultural

e de interagir com os realizadores. Jéréme Tiberghien . o o ertura da Mostra

“Um olhar indigena”. Rio de Janeiro, abr.

registraria os debates e o movimento nas areas de 2008

circulagao.

Divino nos recepcionou como amigos aguardados, e
introduziu-nos no convivio com seus pares: Natuyu, Kumaré e
Kanaré lkpeng, Marikd e Takuma Kuikuro, Keniapropin e Paturi
Panara, Winti Suyd, Isaac e Valdete Ashaninka. Todos jovens

entre 18 e 30 anos, oito deles viviam com suas mulheres e filhos.

Na primeira noite, as equipes do Video nas Aldeias e a de Foto 16: Divino Tserewah,
Karané, Natuyu e Kumaré lkpeng,
produgdo do evento vieram para o hotel, e assistimos a matéria em debate apés exibicio de seus

filmes. Rio de Janeiro, abr. 2004.
sobre eles no programa “Fantdstico”, da Rede Globo de
televisdo. Uma matéria bem feita sobre o projeto e com belas
imagens, que os contagiou a todos com o “espirito de pertenca”

a um grupo.

Neste grupo, Divino Tserewahu tinha a posicio do

Foto 17: Divino Tserewahu, em

realizador com maior producdo e participacao em festivais, com . _ .
entrevista via telefone. Rio de

maior autonomia de realizacdo e de edi¢do, e também aquele ‘2neiro, abr.2004.

gue “explicava coisas dificeis de um jeito facil” para seus colegas. Quando chegou, ele estava



154

com a pintura do seu cla no rosto— “por causa de uma festa na aldeia” —, cabelos curtos sem
o corte tradicional, mas como sempre, com os brincos de madeira (dapo’rewa’u). Estava no
seu meio e esbanjou contentamento. Muito solicitado, deu vdrias entrevistas, inclusive por
telefone.

Ele exerce um tipo de lideranga espontanea sobre os outros realizadores, lideranga que
Ihe é atribuida e ndo exatamente cultivada, a exemplo de sua indicacdo pelos demais

realizadores para fazer a abertura oficial da Mostra.

“Agradeco a todos por terem vindo ver nosso trabalho.
Somos de etnias diferentes, e esta é uma oportunidade
para nds nos encontrarmos. Somos realizadores
indigenas, registramos a cultura do nosso povo. Os
diretores do Video nas Aldeias ddo for¢ca para a gente.

Eu sou da nagdo Xavante, do Mato Grosso”

(Divino Tserewahu na solenidade de abertura da Foto 18: Maricd e Takuma Kuikuro, Karané lkpeng,
Divino Tserewahu, Kumaré e Natuyu lkpeng,

Mostra “Um olhar indigena”, Centro Cultural Banco Keniapoprin Panard, Winti Suya e Paturi Panars.

do Brasil, Rio de Janeiro, 19 de abril de 2004). Centro Cultural Banco do Brasil, Rio de Janeiro, 04.
2004.

Pude conversar com osdemais realizadores entre uma
atividade e outra,em pequenos grupos e individualmente.

Expliquei a pesquisa, indaguei sobre suas histérias de vida,

relagdo com suas comunidades enquanto realizadores, e

questdes especificas sobre seus filmes. Com a equipe do VnA e oto 19 Divino  Tserewahd,

abordado por alunos que assistiram

com a equipe de produgdo da Mostra, as conversas foram a seus filmes na Mostra, do lado de
fora do Centro Cultural Banco do
Brasil. Rio de Janeiro, abr. 2004.

restritas a informacdes e troca de cordialidades, pois estavam
todos muito atarefados com o funcionamento do evento,
entrevistas e o trabalho pedagdgico.

As minhas atividades durante este encontro foram de

observar os realizadores indigenas nas oficinas de registro de

rua e nas oficinas de edicdo dessas imagens, como também Foto 20: Divino Tserewahu, Marica
Kuikuro (camera), Kumaré lkpeng

(dudio). Rio de Janeiro, abr. 2004.
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participar com eles da programacao oficial - atividades que
comegavam as 9h e sé se encerravam depois das 22h. Privilegiei
as exibicdes dos filmes de Divino Tserewahu para observar sua
atuacdo junto a um publico ndo indio, assim como a reac¢do do

publico a seus videos, ja que apds a exibicdo destes acontecia

um debate de meia hora com os realizadores. Diante do publico, roto 21: Divino Tserewahd em

debate apds exibicdo de seus

Divino Tserewahu expressava espontaneidade, com criangas e videos, Winti Suy (camera). Rio de

adultos. E estes dois publicos expressaram um mesmo tipo de ‘2neiroabr.2004.

curiosidade, extrapolando o quadro das imagens para o modo de vida xavante, para a
concepcao dos seus rituais.

A partir do terceiro dia da Mostra, ele recebeu vdérios telefonemas da aldeia: de seu
irmao Jeremias pedindo que lhe enviasse dinheiro, de seu pai e de caciques que o
reprovavam por n3o estar na aldeia para filmar as “festas” que estavam acontecendo.'”?

A Mostra foi também um grande encontro de realizadores do projeto, justamente o
que ndo é tao freqliente como eles gostariam. Logo de chegada, fizeram uma reunido para
que os realizadores definissem o que gostariam de levar da experiéncia vivida na Mostra
para suas aldeias. Eles escolheram realizar um “making off’ do evento, com as entrevistas de
rua sobre o que os ndo-indios pensam dos indios, e o que os nao-indios pensam de indios

que fazem videos.

As atividades externas aconteceram no Parque do Aterro
do Flamengo no feriado do dia 21 de abril, e no centro da
cidade nas imedia¢des do Centro Cultural Banco do Brasil.
Nestas abordagens, os entrevistados mostraram interesse por

guem os entrevistava e quem os filmava, chegando mesmo a

toca-los enquanto perguntavam “vocé é indio mesmo?” ou “eu  roto 22: Divino Tserewaht e Marica

Kuikuro em entrevista de rua.

nunca tinha visto um indio de verdade!” Qs entrevistados . .
Aterro do Flamengo, Rio de Janeiro,

responderam positivamente sobre os indios em geral, mas abr. 2004.

nenhum deles sabia da existéncia do Video nas Aldeias. Aqueles que assistiram a matéria no
programa “Fantastico”, disseram estar encantados de saber que no Brasil havia indios que

faziam filmes, e que iriam assistir a Mostra.

153 ~ . . s ~ ~ P , .
“Os velhos estdo bravos comigo, eu tinha que estar 3. Eles ndo vdo me perdoar” (Divino Tserewahu, Rio de

Janeiro, 22.04.2004).
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Participei de oficinas de edicao destas imagens que
resultaram num video cuja edig¢do final foi concluida em Olinda.
Jérome Tiberghien fez o registro audiovisual dos debates apds

cada sessdo de videos, dos dois debates oficiais da Mostra, do

publico no sagudo do CCBB, dos realizadores indigenas filmando

as atividades da Mostra, e das atividades de rua. Foto 23: Isaac e Valdete Pinhanta

com Mari Corréa em entrevista de
A reunido de encerramento aconteceu no dia 26 de abril, no rua. Aterro do Flamengo, Rio de

Janeiro, abr. 2004.
apartamento de Nietta Monte, pedagoga que trabalha hd varios
anos com a formacdo de professores indigenas no Acre e membro do Video nas Aldeias. Eles
analisaram o relatdrio de prestacdo de contas da associagdo,
avaliaram o encontro, discutiram projetos futuros,
particularmente o de incentivar a formag¢ao de mulheres

documentaristas indigenas. A Unica representante feminina no

grupo é a lkpeng Natuyu, que encontra bastante dificuldade em

conciliar seu papel de realizadora a pressdo de casar-se e ter (oo 24: kanaré e Natuyu Ikpeng,

Marica Kuikuro ao fundo. Reunido

filhos. A despedida foi calorosa, com trocas de enderecgos . .
no apto de Nietta Monte, Rio de

eletrénicos e votos de um préximo encontro. Janeiro, abr. 2004.

3.1.4 “Vocé é antropodloga, vocé sabe...”

Domingo, 2 de maio, ainda é cedo e o telefone toca. Divino Tserewahu, com uma voz
bem triste, justifica-se por ainda ndo ter uma resposta do diretor da missdao, o que ele
esperava ter no dia seguinte. Na viagem de volta do Rio de Janeiro foi assaltado em Cuiab3,

;. 154
no taxi do aeroporto para o hotel.

Comecava ali uma sistematica de ao menos dois telefonemas por semana, uma espécie
de “campo”, para o qual eu listava as duvidas oriundas da etnologia para esclarecer no

proximo telefonema. Registrava o teor de nossas conversas, e este registro alimentou uma

correspondéncia particular com os meus orientadores. As chamadas eram pra informar ou

154 N . . s .
Pegaram a camera e sua mochila e o largaram no centro da cidade. Ele deu parte na policia, e conseguiu

recuperar a camera, com o microfone avariado.
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resolver algo relacionado a minha préxima ida a campo, e por elas, uma amizade foi se
consolidando.

Desde o encontro em Sangradouro, quando Divino Tserewahu me explicava uma
instituicdo socioldgica, simbdlica ou ritual, ele comecava a responder a questdo pela
afirmativa “Vocé é antropdloga, vocé sabe ...”Inicialmente esta afirmativa foi intimidadora.
Sé muito tempo depois |he perguntei se ele percebia o tanto que eu tinha estudado para
conversar com ele como “a antropdéloga que sabe”. Ele me respondeu simplesmente “ndo,
acho normal”.

Nas conversas durante os intervalos das atividades da Mostra, haviamos acertado
alguns detalhes da pesquisa. Acordamos que eu passaria dois meses em Sangradouro, com
possibilidade de retorno ou de vinda dele em Campo Grande para complementa¢dao dos
dados. Naquele momento ainda n3do estava definido o que eu iria observar como realizagao
video, pois ele ndo estava seguro sobre a retomada e conclusdo do ritual de nominacgao das
mulheres. O que decidimos como trabalho conjunto foi que eu observaria as filmagens fosse
do rito de nominacao das mulheres, a parte de encerramento do ritual da Festa da Onga, ou
ele continuaria o video sobre seu pai.

Sabendo que a edi¢cdo é um trabalho longo e intenso, como também que o realizador é
bastante sistematico nesta fase do trabalho'®, perguntei-lhe se eu poderia acompanha-lo na
montagem da primeira versao, “a cozinha do seu filme”. Para minha surpresa, e mais
expectativas, ele considerou minha participacao como algo positivo, que o ajudaria com a
minutagem, traducdo para o portugués, e ainda, que minha participacdo seria um apoio
importante a reflexdao das decisGes da montagem. Vincent Carelli aprovou a idéia, e assim,
apdés o campo em Sangradouro eu iria para Olinda acompanhar a montagem da primeira
versdo do seu novo filme.

Quanto a nossa moradia na aldeia, Divino Tserewahu informou o Conselho dos Ancides
que havia consultado os salesianos se eles podiam nos hospedar — que eu precisava de
privacidade para trabalhar, que na casa de seu irmdo havia muitas criangas e que eu
trabalhava durante a noite. Eles aceitaram a justificativa e concordaram.

Em 11 de maio, Divino Tserewahl me avisou que iria viajar e ndo sabia quando

voltaria. Eles tinham sido avisados da morte de seu avd materno em outra aldeia, e ele

>Em junho de 2007, Mari Corréa confirmou-me a sistematica de edi¢ao de Divino, de 10 a 12 horas continuas,

completamente concentrado, com poucas e pequenas interrupgdes.
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acompanharia sua mae até 1a. Dia 13 ele telefonou pra dizer que estava de volta: ndo era o
pai de D. Joana, era apenas um parente de seu avo. Dia 16, ele telefonou as 09:30 para me
pedir um favor: ele estava sem cartdo telefénico e assim nao podia ligar para ter noticias da
esposa que estava no hospital. Rosina, gravida de seis, meses caiu em casa e foi levada para
a cidade de Primavera do Leste (MT), a 55 km da aldeia. Divino Tserewahu teve que ficar por
causa das criancas. Rosina ndo falava bem portugués, e assim D. Joana, a mae dele, a
acompanhou. Ele me deu um nimero, telefonei no Hospital Sdo Lucas e ela ndo estava mais,
tinha sido levada para o Pronto Atendimento. No Pronto Atendimento, a enfermeira foi se
informar com a médica que a atendeu: Rosina estava em trabalho de parto e ia voltar para o
H. S. Lucas. Telefonei na aldeia e combinamos que eu ligaria as 14:00 para dar mais noticias.
E assim fiz, com a noticia de que ela continuava em trabalho de parto, que ndo se sabia ao
certo o tempo de gestacdao, mas que o nené nasceria antes que caisse a noite, que iria para a
incubadora e se tudo corresse bem, Rosina teria alta no dia seguinte.

Enquanto isso, Divino Tserewahu conseguiu uma carona e foi vé-la. Voltaria as 17:00.
De noite, as informacgdes foram de que estavam tentando segurar o bebé, mas a bolsa havia
rompido. No dia seguinte, ela continuou em trabalho de parto e a situagao se agravou. De
noite eles foram de ambulancia para Cuiaba.

E assim seguimos nos falando. Dia 20, um papai feliz me telefonou pra dizer que era
menino. A antropdloga sabia que ndo adiantava perguntar pelo nome, que é muito pesado

para um ser dado ao ser, ainda fraquinho, que acabou de nascer (Lopes da Silva 1986).

3.1.4.1 Stand by

Os preparativos para a formalizagdo da pesquisa junto a Funai foram iniciados em abril.
O pedido era para a pesquisadora e seu acompanhante, que, além de ter todos os seus
documentos em lingua estrangeira dependia de um sistema de salude estrangeiro que nao
emitiria um atestado de “ndo portador de doengas infecto-contagiosas”, sem realizar antes
uma bateria de exames clinicos — os quais, por sua vez, ndo se agendam rapidamente. Foram
varios telefonemas para o Coordenador de Estudos e Pesquisas da Funai em Brasilia, para
que o meu pedido tramitasse enquanto os documentos do acompanhante chegassem e

fossem traduzidos oficialmente. Entretanto, por conta dos exames, descobriu-se uma
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pequena mancha no pulmao de Jérome Tiberghien. Como este podia ser um problema de

1% Quando ele

imagem, pediu-se outro exame, o qual levou um més para ficar pronto
finalmente conseguiu enviar-me os documentos, estes demoraram 28 dias pra chegar. E
assim, quanto mais o tempo passava mais longe parecia estar a chegada em campo,
programada para 12 de julho.

Em 26 de maio, Divino Tserewahu telefonou para informar sobre a conversa com o
diretor da missdo. Eu poderia sim ficar 1a: “Uma semana antes da viagem vocé telefona para
combinar com o Pe. Kid. Eles ndo véo cobrar, véo te pedir uma contribuigdo”.

Em 12 de junho, as noticias eram de que a familia estava bem, o nené gordinho, e que
a festa de aniversario dos seus 30 anos tinha sido uma grande comemoracgdo. A “Festa da
Onga” continuava suspensa, por mais um més ainda, e ele estava feliz.

Ja no dia 16, ligou ao meio-dia para informar que os velhos decidiram alterar a data do
inicio da pesquisa. Divino Tserewahu tinha obriga¢des rituais a cumprir durante uma
expedicdo de caca e de coleta de material, para os ritos de conclusdo da Festa da Onga. A
viagem aconteceria no inicio de julho e estava prevista para terminar no dia 28. Os velhos, os
wapté — os jovens reclusos na casa dos adolescentes, H6 -, e seus padrinhos iriam a outra
aldeia distante. Bartolomeu fretaria um caminhdo. Dia 19 préximo haveria uma reunido do
Conselho dos Ancides, e ele faria o roteiro da viagem.

Divino Tserewahu parecia nervoso ao telefone. Ele tinha ido a enfermaria e sua pressao
estava 17/9. Ele achava que a pressdo alta era de preocupagdo com essa histdria de viagem
porque “tinha que pensar em muita coisa pra fazer tudo certinho”, providenciar
equipamento que ndo dispunha naquele momento (baterias, cabos, lampada), dinheiro e
acertar o compromisso comigo. Ele levaria um ajudante para as filmagens. J& havia
conversado com os velhos sobre a idéia do filme, que eles teriam que “explicar tudo” para o
espectador, com o que eles concordaram.

No dia seguinte, 17 de junho, ele telefonou novamente. Na noite anterior os velhos
haviam decidido pela partida imediata, na préxima madrugada. Ele ndo disse nada, mas nao
estava pronto. Perguntei se algum membro do Conselho havia sonhado alguma coisa para

uma mudanga assim repentina. Nao, era outra coisa que nao podia me dizer. Sugeri a Divino

B Em 5 de julho de 2004, soube o resultado dos exames do Jéréme: a tal mancha no pulmado que viram em 2

de junho, era efeito de angulo da tomada do RX, que projetava uma sombra.
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explicar aos ancides a oportunidade que era o registro desta viagem como parte do filme
sobre a “Festa da Ong¢a”, e ele disse saber que de nada adiantaria.

Divino Tserewahu foi a outra reunido do Conselho neste mesmo dia e me ligou em
seguida. Ele acabou reproduzindo a insatisfacao que compartilhamos em nossa conversa e os
velhos ndao gostaram de sua ousadia. Eles alegaram que o Divino Tserewahu ndo era
obrigado a ir, e que eles pouco se importavam com seus problemas de equipamentos, pois
eles estavam fazendo um ritual e ndo um filme. O realizador me revelou que pensou em
dizer-lhes que desistiria da pesquisa. Chegou inclusive a falar com seu pai. Ele me disse
tratar-se apenas de uma ameaca aos velhos, que ficariam tristes de ndo terem um churrasco
no fim do ritual. Mas seu pai desaconselhou-o, pois os velhos poderiam gostar da ideia.

Partiram na madrugada de sexta-feira, 18 de junho. No sabado a noite, 19 de junho,
Divino me ligou de ndo sei onde, informando que ja estavam voltando. O caminhdo quebrou,
o capim estava molhado e, portanto, ndo era propicio para a cacada com queimadas. O
prejuizo foi grande, Divino arcou com as despesas do "frete" de volta, e sé chegaram na
aldeia no domingo a noite.

Ele me relatou ter ficado mal apés o ultimo telefonema, se perguntando se havia me
dito coisas que nao devia dizer. E sua conclusao quanto ao fracasso da expedicdo foi a de que
"os velhos sonham demais".

No dia 21 nos falamos novamente, e ele estava muito alegre com o que seria o filme da

Festa da Onga: “este vai ser o ultimo, vou fazer rogca depois”.

3.1.4.2 Funcionario de Deus

A partir de 5 de julho tentei contatar o diretor da missdo salesiana, sem éxito por
problemas de comunicagao telefénica ou simplesmente por ndo encontra-lo.

Dia 19 de julho conversei com o diretor do colégio, Mestre Tarley. Apresentei-me como
a pesquisadora que estudava o projeto Video nas Aldeias, que ia observar o trabalho do
Divino durante os ritos de encerramento da Festa da Onga, e que telefonava para acertar os
detalhes da minha estadia na missdao, conforme acertado em maio. Mestre Tarley,

informando que Pe. Augusto Kid nao estava, indicou as horas propicias para encontra-lo.
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Em 25 de julho, Pe. Kid calmamente me disse que ha cinco anos os Xavante vinham
falando em fazer “esta festa”, que a missdao nao era hotel, e que era absurdo eu querer
hospedar-me com eles durante dois meses. Mas, como ndo padre? Muitos pesquisadores ja
foram seus hdspedes! A missdo ndo recebia mais pesquisadores desde ha algum tempo, ja
que estes |a se instalavam para fazer suas pesquisas e depois noticiavam inverdades sobre o
trabalho missionario.>” Perguntei por que ele havia aceitado o nosso pedido. Ele ficou em
siléncio.

Insisti. Ndo. Indicou a possibilidade de hospedagem em um posto de gasolina a 10km
da reserva — local, na minha lembranca, nada atrativo. Também ndo me venderia uma vaca
para ndo ter confusdo com os indios. E por fim, ele ndo podia contrariar a decisdo de uma
instancia maior.

Como eu pensava conhecer membros da instancia maior - por ter organizado para dois
deles uma exposicao, lancamento de livro e debate sobre o patriménio indigena da regido do

cerrado™®

- telefono em Campo Grande na Inspetoria mas ndao encontro o diretor, Pe.
Afonso, com quem havia conversado sobre a pesquisa diante do Divino Tserewahu e do
mestre Adalbert Heide.Telefono no Centro de Documentacdo Indigena da Universidade
Catélica Dom Bosco (UCDB), e pe¢o para marcar uma visita ao Pe. Jorge Lachine, autor de
diciondrio e gramatica da lingua xavante, e a ligacdo é passada a ele diretamente. Ele disse
que sabia 0 que eu queria e que ndao me receberia pessoalmente: “Vocé ndo vai fazer uma
pesquisa com eles? Fique na casa de algum deles!”

Em 26 de julho Divino Tserewahu telefonou de Cuiabd, de onde seguiria para Sdo Paulo
para exames de controle e tratamento médico com “o pai do Bart6”, Dr. Jodo Botelho Vieira
Filho. Indignado com o desmentido do diretor da missdao de Sangradouro, ele repetiu o

acordo de maio, exatamente nos mesmos termos, que ele foi explicito quanto aos dois

meses de permanéncia, e me disse que isso ndo iria ficar assim: ele tinha testemunha, o

157 Y . . . . .
Argumentei ndo ser o meu caso, que o Mestre Adalbert Heide me conhecia, conhecia o projeto e apoiava a

pesquisa. Havia enviado ao Mestre Adalbert Heide uma cépia do projeto aprovado no PPGAS/UFSC, e Divino
tinha conversado com ele sobre a minha estadia.

¥Nos conhecemos quando fui diretora do IPHAN no estado de MS, durante a exposicdo de “Arte india do
Centro-Oeste” , que teve como atividades de abertura o langamento do livro O dono dos sonhos de Sérgio
Medeiros, palestras do Pe. Bartolomeu Giaccaria sobre os rituais xavante e do Pe. Jorge Lachine sobre seu
trabalho com a lingua xavante. MARCO, Museu de Arte Contemporanea, Campo Grande (MS), setembro de

1992.
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primo Oswaldo, professor no colégio da missdo e que me conhecia. Ele convocaria o
Conselho dos Ancides no préximo sabado, chegando de Sao Paulo.

No dia seguinte, as 8:30 da manha, Divino ligou para me tranquilizar. Apds nos
falarmos no dia anterior, ele ligou para o Pe. Didimo da missdo de Sdo Gongalo em Cuiab3,
que tinha conhecimento do projeto. O Padre estava em Brasilia e viria a Sangradouro
naquele fim de semana, conversaria com os velhos xavante e com o Pe. Kia.

No dia 5 de agosto tomei conhecimento da visita do Pe. Didimo a missdo. Divino
Tserewahu, o cacique Patricio, Bartolomeu Patira, Oswaldo e Pe. Didmo assistiram a Missa
ministrada por Pe. Augusto, para conversar com ele em seguida, conforme combinado.
Assim que esta acabou, Pe. Augusto pegou seu carro e "fugiu". Eles ficaram “muito bravos”
com sua atitude, e no dia seguinte, o "pegaram" de surpresa, antes do café da
manhd.Conforme o relato do realizador, a conversa foi dificil e demorada: “Vocé ndo é um
funciondrio de Deus? Um funciondrio de Deus ndo pode mentir e nem negar ajuda!”*>°
Pe. Augusto alegou que apds terem falado mal dos salesianos na televisdao, a norma da

180 pe. Didmo mostrou ao Pe. Augusto o

casa é a de ndo mais receber pesquisador entre eles.
meu projeto, falou também em nome do Mestre Adalbert Heide. Os demais membros da
delegacdo diplomatica intercederam, em vao.

Naquele dia haveria uma reunidao com os velhos. Mas eles decidiram nao levar o caso

ao Conselho, para evitar mais conflitos.

3.1.4.3 Funcionario dos homens

Segunda-feira, pouco mais de sete horas da manha3, Divino telefonou. Estranhei sua voz
“pequena”, e percebo um profundo desanimo. Houve duas reunides do Conselho dos
Ancides, no sabado e no domingo, 7 e 8 de agosto. Teve "briga feia" e muita confusdo. A
Comunidade se dividiu. Um dos oito caciques de Sangradouro, e justamente o chefe do
Posto (funcionario da Funai), apresentou o documento que enviei solicitando autorizacao,

dizendo que nele estava escrito que eu ia fazer "pesquisa sobre a festa da onga" -: “Estou

159 .. .- , . ~
Divino Tserewahu, comunicagao pessoal, 05.08.2004.
160 n . e~ . /. .
Referéncia a uma emissdo sobre o ritual funerario bororo (Globo Reporter). Depois, quando eu estava em

campo me informaram que a referéncia era a antropdéloga Cldudia Menezes.
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cansadissimo Cldudia. Tem muita divisdo, e estou muito preocupado porque vocé jd levou
bronca do teu professor”.**

O realizador sé tomou conhecimento disso no sabado, mas a coisa ja estava feita ha
algum tempo. Neste mesmo dia ele faria uma reunidao com os seus familiares e aliados, na
qual estariam quatro velhos do Conselho. Quando terminou o relato, lembrei-lhe que ele
préprio conhecia o documento, pois havia enviado uma cépia junto com o projeto a ele e ao
Mestre Adalbert Heide. E assim, que s poderia haver ma fé na traducdao do "observar as
filmagens do ritual de nominag¢do das mulheres", teor deste documento e também daquele
qgue escrevemos juntos em Campo Grande, levado ao Conselho, traduzido por Bartolomeu e
aprovado pelos ancides. Também, e mais uma vez, que eu ndo ia desistir sem ir até |3,
porque ja tinha investido muito nesta pesquisa, e 0 que me interessava era entrevista-lo,
observar seu trabalho de filmagem e a pré-montagem do trabalho que teria observado.
Alguns segundos em siléncio. E ai me ocorreu a idéia de fazermos outra coisa, por exemplo,
um video sobre o Bartolomeu. Ele também faz parte do Video nas Aldeias, é professor,
vereador, candidato a reeleicdo... poderiamos entrevista-lo no local onde nos
hospeddssemos em Primavera do Leste, o acompanhariamos em campanha e na e na
Camara dos Vereadores, em General Carneiro.No dia seguinte Divino Tserewahu telefonou
super alegre para dizer que o vereador havia gostado da ideia, mas que teriamos que fazer
também a Festa da Onca.

Na manha de 12 de agosto, quinta-feira, recebi enfim o envelope com o timbre da
Funai. O Oficio de 9 de agosto assinado pelo Coordenador Geral de Estudos e Pesquisa,
Claudio dos Santos Romero, informava que os Xavante manifestaram-se desfavoravelmente
quanto a minha solicitagcdo de autorizagdo para pesquisa cientifica, negando o meu ingresso

na terra indigena de Sangradouro.

3.1.4.4 Audentes fortuna iuvat

Partimos de Campo Grande (MS) as 13h00 de um sabado, 14 de agosto, num Celta
1000, abarrotado de coisas, inclusive no bagageiro externo instalado para esta viagem. Os

primeiros 500 km se faz via BR-163, dire¢cdo norte, rodovia com intenso trafego de veiculos

%1 Divino Tserewahu, comunicagao pessoal, 09.08.2004.
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pesados, de mao-dupla em pista Unica, que estava em mau estado de conservacgdo. A partir
de Rondonépolis (MT), o trajeto se faz via MT-150 até Primavera do Leste. Estdvamos em
pleno periodo da seca no cerrado, com a fumaca de extensas queimadas. Por sugestdo de
Bartolomeu Patira, hospedamo-nos no Hotel Thomasi, aonde chegamos passadas 23h00.

O combinado com o Divino Tserewahu é que nos encontrariamos para a missa de
domingo diante da igreja em Sangradouro, as 08h00, mas s6 chegamos diante da Igreja as
08h55.'°% Constrangidos de entrar sem autorizacdo da Funai e sem acompanhante xavante,
percorremos devagar o caminho de 1 km até a entrada da aldeia, onde se localiza a casa do
vereador. L4 estava OswaldoMaradzuho, que nos indicou o grupo que nos aguardava mais
adiante. Fomos até a casa do Sr. Alexandre e D. Joana Tsereptsé, que nos receberam
alegremente com seus filhos Jeremias, Maria Rufina, e Divino. Ali conversamos um pouco até
que Bartolomeu Patira juntou-se a nds. Deixamos os familiares do realizador e seguimos para
sua casa para conversar sobre o trabalho.'®?

Augusto Cerewahita, também tio de Bartolomeu Patira e sogro do realizador nos
aguardava, e participou de toda a conversa. Mostrei-lhes o documento assinado por
Domingos Maboro’e 6, que negava o consentimento da comunidade. Nenhum dos trés tinha
visto o documento assinado pelo Chefe do Posto da Funai. Mostrei também o pedido de
autorizacdo de pesquisa. Bartolomeu Patira me assegurou que falaria no Conselho, e dai a
dois dias irlamos a Funai esclarecer tudo isso. Nesta ocasido, levaria em maos a autorizagao
da comunidade assinada por Patricio Tserewauwe, cacique geral de Sangradouro e aquele
que tinha a prerrogativa de assinar tal documento.

Ficamos na frente da casa, e ndo podiamos ver Rosina, que ainda estava em periodo de
restricdes pds-parto. Mas podiamos conhecer o nené. Divino entrou em casa e voltou com

uma criancinha de pouco mais de dois meses, toda redondinha.

162 Apesar de distar apenas 55 km de Primavera do Leste, as condi¢des precdrias da MT-070 nos impunha uma
hora para ir e outra para voltar. O nosso despertador estava meia hora atrasado, o que sé percebemos no
momento em que deixamos o hotel, as 07:18hs. Mal passamos o posto de gasolina, que dista 10 km da missao,
estourou um pneu traseiro. E entdo, para Jérdme Tiberghien chegar a aldeia de roupas limpas, sacrificamos o
pneu voltando lentamente ao posto de gasolina. Tivemos que aguardar pelo servico no posto, e chegamos
diante da Igreja as 08:55.

163 Seis fitas VHS com todo o material filmado por Jérome durante a Mostra. Levei em VHS porque é formato do

aparelho leitor que ele tinha na aldeia, mas informei que ja estava no Video nas Aldeias cépia completa do

material bruto em suporte digital, e que ele poderia fazer uso daquelas imagens.



- Ele ja tem nome Divino?
- Sim, Claudia.
- E ja pode falar o nome?

- Pode. E Carelli Tserewah.

3.2 “BE THERE”
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Foto 25: Divino tserewahd e
Carelli Tserewahu,
Sangradouro, ago. 2004.

Fotos 26, 27 e 28: MT-070, de Primavera do Leste para Sangradouro, set. 2004. Da estrada avista-se as

instalacdes da missao salesiana.

Nossa moradia no periodo de 14 de agosto a 15 de
setembro de 2004 foi no Hotel Thomasi, em de Primavera do
Leste. Durante esses 31 dias, fomos a aldeia de Sangradouro dez
vezes, e uma vez a aldeia da Abelhinha, a convite de Lucas Ruri’6.
Passamos cinco noites na 82 EXPOPRIMA — feira agropecuadria —,
e no hotel foram cinco encontros de trabalho.

O limite de idas a Sangradouro deveu-se a ndo autorizacao
de entrada na drea indigena pela Funai. Tinha sido avisada por
meus interlocutores xavante que entre eles é comum a pratica
de sequestro de bens em situacdo de conflito. Levamos a campo
equipamentos avaliados em vinte mil délares canadenses, sob
condicdo de “importacdo tempordria” perante a Alfandega
brasileira. Assim, qualquer problema quanto a esses

equipamentos tornaria publica a condicdo de ilegalidade da
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Fotos 29 e 30: Patio ao Sul e ao
Norte da casa do realizador.
Sangradouro, ago. e set. 2004,
respectivamente.

pesquisa diante da Funai, com sang¢des que poderiam implicar também o acompanhante da
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pesquisadora. Também fui avisada pelo administrador da Funai local para que eu ndo fosse a
area indigena: “Se acontecer alguma coisa, e sempre acontece, eu ndo poderei fazer nada”
(Sebastido Martins, escritorio da Funai de Primavera do Leste, 24.08.2004).

Estive cinco vezes no escritério da Funai de Primavera do Leste. Na primeira,
acompanhados por Divino Tserewahu e Bartolomeu Patira, fomos nos apresentar e
esclarecer que os Xavante ndo se opunham a pesquisa e a nossa presenga na aldeia. Fomos
recebidos pelo administrador, Sr. Sebastidao Martins, a quem solicitei a reabertura do meu
processo e anulagao da negativa de autoriza¢cdo. Apresentei o documento de consentimento
da comunidade que requeria a reparacao do equivoco, assinado pelo cacique geral da aldeia
Sangradouro. As demais idas a Funai foram para tentar marcar uma entrevista com o
Domingos Maboro’e & e acompanhar o tramite da autorizacdo.*®*

Na aldeia, conversava com meus interlocutores embaixo das mangueiras, diante do
recém-construido posto de saude, ou do lado externo da casa de Divino Tserewahu. Visando
acumular material audiovisual para o documentdrio sobre Bartolomeu Patira, esses
encontros eram registrados integralmente. E foi esse registro, ao longo do texto referido
como “entrevistas”, que permitiu grande parte dessa descricdo etnografica.

Chegdvamos a Sangradouro entre 08h30 e 09h00 e interrompiamos o trabalho entre
12h30 e 13h00. Quando Divino Tserewahu estava disponivel para trabalharmos a tarde,
almogdvamos no Posto de Gasolina a 10km, e voltdvamos. Todavia, o rendimento das
entrevistas era insatisfatdrio nestas ocasides. O clima, quente e seco, e a musica ambiente
ndo favoreciam.'®®

De inicio pensei incluir mais interlocutores, mas desisti. As pessoas que se
aproximavam dos locais em que eu estava, com exce¢do dos professores do colégio na
missdo, ndo manifestavam interesse em falar do trabalho como o Video nas Aldeias, ou
mesmo sobre a producdo de video em geral. Ou melhor, o tema era direcionado para uma
questdo pessoal e desfavoravel ao realizador. E um problema, para mim incontornavel, seria
disponibilizar recursos financeiros para atender a demanda de recompensa dos servicos,

conforme ja havia acontecido, com pedidos de auxilio de diferentes naturezas.

164 . .
Em 15 de setembro, quando estava carregando o carro para a viagem de volta, recebi um telefonema

informando que eles receberam por fax a autorizagdo para ingresso em terra indigena para pesquisa de dois
meses, assinada em 8 de setembro.

165 . ~ .~ N . ~ . .
Os jovens estudam de manha na Missdo, e a tarde havia uma profusao de sons de diferentes ritmos.
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Na cidade, os encontros de trabalho aconteceram na area
de lazer do hotel, local onde instaldvamos os equipamentos para

visionar com Divino Tserewahu e Bartolomeu Patira as imagens

captadas e os videos realizados.

’ a ‘\‘v' i
No periodo de 24 a 29 de agosto aconteceu a 82 [ 51507 de trabalho com

. s . . . Divi T hu Hotel
EXPOPRIMA — Feira Agropecudria Comercial e Industrial de ~'V'"° 'serewsnu noHote
Thomasi. Primavera do Leste, ago.
Primavera do Leste -, o maior evento agroindustrial da regido, 2004
onde sdo realizadas transacdes comerciais na area de maquindrios agricolas, terraplanagem,
equipamentos de irrigacdo, leildes de gado, veiculos de grande porte como também
equipamentos eletroeletronicos. Era a primeira vez que os Xavante iam a feira na condicao
de convidados, e Divino Tserewahu faria o registro da apresentacdo dos grupos de danca.

Durante esse evento, das 18 as 24h de 25 a 29 de agosto, o campo foi no Parque de

Exposicdes de Primavera do Leste.

Fotos 32 a 36: participacdo dos jovens xavante na 82 EXPOPRIMA, ago. 2004.

A participacdo dos Xavante na EXPOPRIMA foi

montou um stand na feira para divulgacao do projeto de auto-
sustentacdo alimentar que estavam desenvolvendo em
parceria com as comunidades da Terra Indigena
Sangradouro/Volta Grande, com apoio técnico do governo

estadual através da EMPAER — Empresa Mato-grossense de

pesquisa, Assisténcia e Extensao Rural.
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No evento pude conhecer algumas pessoas com as quais 0s Xavante se relacionavam
em Primavera, interagir com os jovens que estudam na escola da missao salesiana e com seis
de seus professores, assim como observa-los fascinados nos shows de rodeio e com os
musicos Xitdaozinho e Xororo.

Para esses jovens, aquela era uma rara oportunidade de lazer na cidade — rodeios e
shows de musica — por terem transporte e alimentacdo garantidos, e a entrada gratuita. Os
Xavante ficavam no stand da ASPRIM antes e apds as apresentacdes, onde Divino Tserewahu
instalou televisdo e aparelho de exibicdo video no qual
ficavam em exibicdo os trabalhos do Video nas Aldeias.

Foto 37: Xitdozinho, Bartolomeu Patira, Domingos Maboro’e & e

sobrinhas, Prof. Miguel Angelo, Xorord e o Pres. da ASPRIM,
César Vilani. 8 EXPOPRIMA, 2004.

Na ultima noite do evento conheci um casal de franceses que fazia donativos aos
Xavante ha oito anos, e os escutei referindo-se ao stand da
ASPRIM e a participacdo dos grupos xavante de danga na

EXPOPRIMA como resultado de um "traité de paix".

Foto 38: Casal de franceses no Stand da ASPRIM (ele de preto
e ela de branco ao fundo), 82 EXPOPRIMA, 2004.

No dia seguinte, 30 de agosto, fui a Prefeitura, onde colhi o seguinte relato.

O “acordo de paz” é como ficou conhecido o“Protocolo de Intengbes de 29 de agosto
de 2003 firmado entre o governo estadual de Mato Grosso, os municipios de General
Carneiro, Novo Sao Joaquim e Poxoréu com o sindicato rural de Primavera do Leste”. O
instrumento visava a implementacao de acdes “para a paz e o bem-estar social a todos”, a
melhoria da qualidade de vida das populagdes indigenas e da relacdo entre indios e

produtores rurais.
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A iniciativa visou a conclusdao de um longo conflito
estabelecido entre os Xavante de Sangradouro e Volta
Grande com produtores rurais, pelo desaparecimento
do Sr. Joaquim Maradzuho, de 72 anos. O ancido, pai do

Oswaldo Maradzuhoe tio paterno do DivinoTserewahd,

saiu para pescar em 2 de abril de 2003, n3o voltou e seu

corpo nao foi encontrado. Acusando o fazendeiro

Foto 39:Edi¢des arquivadas do Jornal Folha

de Primavera, Primavera do Leste, set.

vizinho, os Xavante invadiram a tal fazenda, fizeram 008

reféns seus empregados e o proprietario, um senhor de

idade avancada. Amarraram os homens e humilharam a nora do proprietdrio fazendo-a
andar nua pela lavoura diante de todos. Sequestraram carros e maquindrio agricola desta
fazenda e ficaram com esses bens durante 90 dias. Depois desse episddio invadiram outra
propriedade lindeira a reserva e impediram a colheita de soja.

O caso foi amplamente noticiado na imprensa local, com repercussao internacional, e
jornalistas portugueses estiveram na area indigena.

ApOds essas revelagdes, os dias em que ndo tive trabalho com Divino Tserewahu, fiz
pesquisa no Jornal Folha de Primavera, de abril de 2003 a abril de 2004, e pude conferir que
as revelagdes do funcionario municipal foram condizentes com o conteddo das matérias nele
publicadas. A pesquisa foi restrita a este Jornal, porque o outro (O Diario) ndo deu a mesma
cobertura ao caso. Isso se atribui ao fato de na Folha de Primavera ter trabalhado a jornalista
Naina Terena, que por ser “parente” tinha uma relagdo privilegiada com os Xavante, a autora
da maioria das matérias.

Como ja disse, as cinco noites na feira agropecudria foram também a oportunidade de
estabelecer contato com os jovens alunos que participavam do evento e com seus
professores. Foi em razao desse contato prévio que pudeconversar com cinco professores na
Escola S. José, em uma reunido realizada no dia 6 de setembro.

O professor que me havia feito criticas contundentes a respeito de Divino Tserewahu e
de Vincent Carelli quando conversamos no stand da ASPRM, n3do quis participar da reunido.
No geral, os professores expressaram desconhecimento do projeto, do controle sobre a
distribuicdo dos recursos assim como o destino e o uso das imagens captadas. A grande
queixa era de ndo terem acesso as imagens produzidas sobre suas festas e tradi¢des. E para

isso gostariam de ter um museu na aldeia, cujo maior acervo seria de natureza audiovisual.
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De maneira mais ampla, expressaram ressentimento pela maneira como essa
participacdo vinha sendo conduzida, fruto de uma pratica politica consolidada e que se
estendia a outros projetos, como aquele que estavam desenvolvendo com os produtores
rurais naquele momento. A acusacdo era contra a familia de Divino Tserewahu e seu aliado

Bartolomeu Patira, enquanto grupo que se instituiu como elite.

Mas eu sempre digo que eu acho muito errado de um grupo resolver em
nome da comunidade e o restante deixar de lado, como se fosse, né, o pai
dele... Dai eu sempre falo que é muito errado a gente encobrir isso. Entdo, é
isso que ta faltando ainda né, eu membro da comunidade explicar o assunto
qgue deve ser tratado para o beneficio da comunidade para a comunidade
resolver,e ndo aquele que manda né, que manda para a comunidade

)

dizendo que ta certo..” (Prof. Cosme, Escola Estadual S3o José,

Sangradouro, 06.09.2004).

Foto 40:Patio da aldeia Abelhinha,
set. 2004.

Foto 41: Criangas posando para foto - t
da pesquisadora em frente ao apiario :
da aldeia Abelhinha, set de 2004.

A ida a Abelhinha foi uma experiéncia surpreendente. Lucas Ruri’d providenciou o
caminhdo da aldeia para nos levar, por causa do aredo ndo se chega |d em carro baixo. Logo
de chegada fomos cercados por um grupo de criangas pequenas, muito alegres, que ndao nos
deixaram mais até irmos embora. O contraste com Sangradouro comecava pelo nimero de
habitantes, que era de 85 pessoas. As casas todas na arquitetura xavante tradicional, um
grande pomar, criacdo de pequenos animais, um viveiro de plantas medicinais e de arvores
do cerrado, e um apidrio. Instalada a uns 500 m do rio, da aldeia avistava-se uma mata ciliar

compacta e imponente.



Fotos 42, 43 e 44: Lucas Ruri’d com suas criangas e seus pais, com sua esposa e filhos, e criangas da aldeia no viveiro de

plantas das mulheres.

Passei o 7 de setembro em Sangradouro. A aldeia estava cheia de gente, inclusive com
autoridades do municipio de General Carneiro. O feriado foi comemorado com partidas de
futebol, com equipes masculinas pela manha e feminina a tarde. O realizador jogou, e no
time dele Domingos Maboro’e 6.

A realizacao do video sobre Bartolomeu Patira ndo aconteceu. O professor, vereador e
produtor na aldeia das realizacdes de Divino Tserewahu era muito solicitado. Ora um
compromisso ou outro, e mais os imprevistos, adiavam para “a préoxima semana” uma ida
nossa a Camara dos Vereadores em Gal. Carneiro (80 km adiante da aldeia Sangradouro em
direcdo a Barra dos Gargas), ou o simples acompanha-lo em alguma atividade. Entretanto,
creio que havia outras coisas que alteravam constantemente o que planejdvamos e que eu
ndo sabia precisar, assim como percebia que minha participacdao nos eventos da campanha

eleitoral ndo era desejada.

A realizagdo do ritual continuou sem definicdo enquanto la
estive. Primeiro decidiram aguardar a conclusao das obras na aldeia
- estavam construindo casas de alvenaria, projeto com o governo
do estado, também resultado do "traité de paix". Depois decidiram

gue, mesmo se tudo estivesse concluido, iriam esperar as elei¢cdes

municipais.

Esse ‘"campo" foi assim o que consegui negociar,

compreendendo ai as minhas limitacbes de habilidade e de

Foto 45: Divino Tserewahu e

orcamento. Naquele momento, ndo sabia que a minha pesquisa Bartolomeu Patira,
Sangradouro, set. 2004.
integrava o projeto do NuTI/PRONEX, e ndo utilizei o recurso
financeiro disponivel para cada pesquisador.
O tempo de permanéncia foi limitado, especialmente, pelo clima de tensdao provocado

pelas disputas internas para as eleicdes municipais que aumentava sensivelmente, e por ter



172

sido, de certa forma, convidada a interromper a pesquisa pois a nossa presenga na casa do
realizador estava gerando ciimes na comunidade. Também por essas razdes, ndo havia
possibilidade de realizar um debate com os professores (uma “retrospectiva” como queria
Lucas Ruri’d), e eu havia cumprido o roteiro de questdes formuladas previamente para
colocar aos implicados na experiéncia com o Video nas Aldeias.

A continuidade da pesquisa em Olinda com o realizador nao se justificava mais, pois
nao havia video a editar. Assim, sem descartar a possibilidade de eventuais encontros para
complementa¢des com o Divino ou com os diretores do VnA, a partir de novembro
considerei a pesquisa de campo encerrada.

Divino queria que voltdssemos para o ritual pois ele precisava de uma segunda camera
para captagGes independentes da dele. Isso fugia aos propdsitos iniciais da pesquisa, que era
o de fazer o 'making off' desta realizacdo. Também ndo poderia mais, conforme o planejado
anteriormente, hospedar-me na Missdo para seguir os trabalhos do video apds o ritual:
minutagem, entrevistas e traducdo. Entretanto, mudei de idéia e informei Divino Tserewahu,
confirmando nossa presenca caso ele nos chamasse. Em 18 de outubro ainda ndo havia
definicdo de uma data. Fim de outubro soube por Vincent Carelli que a festa sé iria acontecer

em 2006.

3.3 PONTUACOES SOBRE UM ENCONTRO ETNOGRAFICO

Decorrido tanto tempo dessa experiéncia, pensei que ao reler o didrio de campo
pudesse encontrar aspectos ou combinagdes despercebidas daquelas relagbes, que
pudessem me dar uma nova percep¢ao do campo com o mundo do realizador xavante. Nem
uma coisa nem outra. A pesquisa foi um conjunto de atividades intensas e constantemente
negociadas. A compreensdo que eu tinha é de estar enredada em uma situa¢do de conflitos
difusos, onde a combinacdo e a concorréncia de acontecimentos ndao tinham contornos
definidos.

As idas a aldeia dependiam da disponibilidade do realizador e a da agenda do vereador,
e a vinda de Divino Tserewahu a cidade de tantas outras coisas. De minha parte, havia uma
grande frustracao quanto ao trabalho de campo, alimentada por dias de espera ao lado do

telefone, mudancas e cancelamento de encontros na ultima hora. Em minhas conversas com
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o realizador, expressava minhas preocupagdes e desacordo com o ritmo do nosso trabalho.
Ele tendia a falar pouco sobre as questdes da etnologia xavante, resumindo o assunto. E nao
foram poucas as vezes que insisti quando ele me dizia expressamente “ndo, isso eu jd te
falei”. Mas ele também me surpreendeu algumas vezes narrando com emocao partes da sua
histéria de vida, como a do seu casamento. **°

As relacOes de Divino Tserewahu na aldeia ndo eram tdo favoraveis a pesquisa sobre as
realizagGes video como ele e Vincent Carelli pensaram ser no inicio, antes de minha primeira
ida a Sangradouro. O apoio dos “velhos” variava sensivelmente, a exemplo do episddio de
destruicdo dos aparelhos doados pelo VnA a comunidade (TV de 32 pol., o leitor de video e
de fitas VHS), antes de sua ida para Mostra no Rio de Janeiro, em abril daquele ano.O
realizador ndo quis falar sobre esse episddio, mas soube por Olivia Sabino, secretaria do
Video nas Aldeias, que nessa ocasido Divino Tserewahu também fora agredido fisicamente
por um dos “velhos”.

As acusacgOes eram de que ele ndo repassava devidamente o que ele fazia em suas
viagens e assim, ndao compartilhava devidamente os seus ganhos. Como relata o proprio
Vincent Carelli (1998), até o sogro ja havia sequestrado sua cAmera em um dado momento.

Eu me perguntava se o clima de tens3ao na aldeia que eu percebia nao era algo muito
mais constante. O homem xavante estd sempre acompanhado de ao menos um outro
homem xavante. Na aldeia, estdao sempre atentos, olhando em volta e acompanhando o
movimento do vai-e-vem das pessoas. Eu sabia que estava enredada numa teia de conflitos,
mas desconhecia a sua configuracdo. A pesquisa junto ao arquivo do Jornal Folha de
Primavera foi uma oportunidade singular de conhecer através de um noticidrio didrio a
situagdo de guerrilha por eles vivida, assim como me proporcionou a compreensao de que ali
se travava de uma luta por recursos, uma luta de sobrevivéncia, que afetava as popula¢des
de dezessete aldeias.

Da mesma maneira que no més de fevereiro, ndo consegui avaliar devidamente as

relagdes entre os afins e os consangiiineos de Divino Tserewahu, assim como ndo obtive uma

166 Ey aprendi que a partir do momento em que o realizador comegava a olhar o seu relégio de pulso,
poderiamos conversar no maximo mais 30 minutos. Com os demais, na primeira vez que percebia a consulta ao
relégio de pulso perguntava se queria parar, e ndo insistia. Em momentos de revelagdes de intimidades,
lembrava o meu interlocutor que estava sendo gravado. Ndao houve resisténcia ou pedido de corte de quem

quer que fosse, o que antes de comegar eu dizia que podia ser feito a qualquer momento.
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explicacdo satisfatdria para que todos os encontros na aldeia fossem em frente a casa do
sogro ou sob as mangueiras no patio central, mas nunca com a presenca do Sr. Alexandre
Tsereptsé. A propésito, quando chegamos, Sr. Alexandre nos recebeu surpreso:“Eu ndo sabia
que vocés viriam, meu filho ndo me falou”.*®” Sobre o assunto, Divino Tserewaht me disse
apenas que estava “ficando mais Id em cima” (com o sogro e cunhados), porque “Id é mais
calmo”.

Mas isso nao foi sempre assim. Carelli (1998) relatou que seu sogro, além de ja ter
tomado uma vez sua camera, estava envolvido diretamente na destituicdo de seu pai
Alexandre Tsereptsé do cargo de cacique consequente da perda do cargo de Chefe de Posto
da Funai ocupado por seu irmao Jeremias.

Entre o que consegui e o que ndo consegui negociar, o aprendizado de que as
condi¢les vivenciadas naquele presente tinham antecedentes antigos. Comeg¢ando pelo
motivo alegado para negar a autorizacao de pesquisa, A Festa da Onga, ritual do cla Owawe,
cujo “dono da festa” é Domingos Maboro’e 6, o chefe de
Posto da Funai.

Fui apresentada a Domingos Maboro’e 6, em 20 de
agosto, na aldeia. Entretanto, sé viemos a conversar na
EXPOPRIMA, evento que ele participou ativamente como

interlocutor entre a classe produtora e os Xavante, e

I”

também como “produtor cultural” dos jovens xavante que Foto 46: Domingos Maboro'e &, 82

apresentaram ritos e dancas na Feira. Ele residia na aldeia de PPOPRIMA, 2004
Sangradouro hd apenas um ano, quando assumiu o cargo de Chefe de Posto na Funai. Antes
disso tinha sido cacique durante 19 anos da aldeia Dom Bosco, nesta mesma reserva. Ele me
contou que viajou muito pelo Brasil e também para o exterior, e que esteve em Genebra em
1989 para a 76° Conferéncia daOrganizacdo Internacional do Trabalho (OIT), quando foi
aprovada a Convencdo n? 169sobre Povos Indigenas e Tribais em Paises Independentes.Ele
relatou ter proferido muitas palestras nessas viagens, e considerava que sua experiéncia
estava ajudando muito a comunidade desde que se tornou Chefe do Posto da FUNAI.

Também relatou ter muitos amigos, citando as antropdlogas Laura Graham e Claudia

Menezes, e um Kaingang, que tem nome kayapd, que se casou com uma india canadense e

'$7 Alexandre Tsereptsé, aldeia Sangradouro, 15.08. 2004.
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vivia no Canadd. Com esse amigo, Kokrun, que ele conheceu no Rio de Janeiro durante a ECO
92, ele tinha um projeto de construir pousadas de turismo “chique e caro”, num lugar com
aguas cristalinas.Fazendo uso do discurso do desenvolvimento sustentdvel, Domingos
Maboro’e & me disse defender a globalizacdao porque era uma oportunidade de integracao
dos povos. Ele estava bastante entusiasmado com o a politica do governador Blairo Maggi,
com quem tinha estado hd poucos dias em Cuiabd, durante um encontro que ele reuniu 100
liderancas indigenas para conversar sobre seus problemas. Combinamos que eu o
entrevistaria na FUNAI, mas ndo consegui encontra-lo.

Ouvi comentarios de que Domingos Maboro’e & teria ficado envergonhado ao ler o
documento assinado por Patricio Tserewauwe encaminhado a Funai, que afirmava ter
acontecido um mal-entendido quanto ao meu pedido de pesquisa junto a eles.Talvez
“envergonhado” ndo seja exatamente o termo apropriado. A pesquisa que pretendia realizar
em Sangradouro tinha sido inserida nas disputas em torno da producao e veiculagao de
imagens do grupo. E essas disputas eram tao antigas quanto o uso do video entre eles, ou
seja, elas tinham tomado forma t3ao logo aquele grupo tinha entrado no processo de
producdo de sua imagem ou, como dizem, de “documentac¢do de sua cultura”. Isso foi em
1987, quando Domingos Maboro’e 6 queria uma cépia do “Wai’d, O Segredo dos Homens”

para usar em suas conferéncias e o grupo do Lucas Ruri’d impediu que ele a obtivesse.

O conflito surgido com o Domingos afinal acabou ficando mal resolvido. Ele,
gue ja tinha esta profissdo de conferencista no Brasil e no exterior, solicitou
uma coépia da edicdo final para usar no seu trabalho. Nds, numa avaliacdo
qgue hoje considero equivocada, optamos por obedecer a facgdo do Lucas
gue havia solicitado a filmagem, e que vetou a entrega da cdpia para o

Domingos. 168

Os grupos politicos em oposicdo na atualidade tinham a mesma configuracdo do
momento em que a equipe do CTI esteve la em 1988 para as filmagens do Wai’d,
organizados por uma divisdao central, como me indicou Joana Tsereptsé, entre “os daqui”, os

que fundaram a aldeia Sangradouro, e “os que nao sao daqui”, os da aldeia Dom Bosco.

168 CARELLI, Vincent. Crbnica de uma oficina de video. Sdo Paulo, 1998. Em:

<http://www.videonasaldeias.org.br/2009/biblioteca.php?c=24>. Acesso em 01.02.2012 .
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Na época, a Virginia me havia relatado que as filmagens, que duraram mais
de vinte dias, haviam sido pontuadas por uma série de discussdes e disputas
politicas, que foram sendo solucionadas a medida que foram surgindo. Por
traz de questdes diretamente relacionadas com o ritual, como registrar ou
ndo seus aspectos secretos, se travava, entre outros, um duelo entre o lider
Alexandre, empossado e apoiado pelo grupo do Lucas, e o pessoal do

. . 169
Domingos, da aldeia Dom Bosco.

Em 1995 Carelli foi convidado por Bartolomeu Patira e Divino Tserewah( para

realizarem um documentdrio sobre a Festa da Onga, sendo seu anfitrido Lucas Ruri’d. E

novamente, a rivalidade entre os dois grupos eclodiu. Nesse caso, o grupo da aldeia Dom

Bosco tinha prerrogativas rituais e contestou as filmagens nao autorizadas. Vincent Carelli

mostrou-se disposto a cancelar o trabalho. Por fim, em razdo das aliancgas e de interesses e

estratégicos com o Centro de Trabalho Indigenista (CTI), Domingos Maboro’e 6 cedeu.

Diante da minha postura inflexivel e da minha disposi¢ao de levar a coisa no
braco de ferro, o Domingos, apés uma longa conversa, resolveu recuar. E
importante dizer aqui que, fora a questdo das filmagens, haviam outros
fatores que pesavam na balanca. A relagdo do CTl com as varias fac¢des de
Sangradouro havia evoluido ao longo dos anos para vdrias assessorias. A
Virginia Valadao e o Gilberto Azanha sempre atenderam as vdrias comissdes
gue vieram a S3o Paulo, sem discriminar a fac¢do A, B ou C, ajudando-os a
redigir e encaminhar projetos com contatos que eles haviam articulado.
Portanto, para o Domingos, forcar um rompimento com o CTI poderia
implicar em detonar uma crise interna muito maior, ja que tinhamos na
aldeia uma rede diversificada de aliangas. Outro fator muito importante é
de que o filme “Wai’a, O Segredo do Homens” (1988), acima de todas as
disputas, agradou os anciGes da aldeia e é motivo de orgulho geral. Da

mesma maneira no caso da festa da Onga, Sangradouro é uma das Unicas

169

CARELLI,

Vincent.

Cronica de uma oficina de video. Sdo Paulo, 1998. Em:

<http://www.videonasaldeias.org.br/2009/biblioteca.php?c=24>. Acesso em 01.02.2012.
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aldeias Xavante que ainda realiza este ritual, portanto té-lo registrado seria

mais um ponto a favor do jogo de disputa de prestigio entre aldeias.’”®

Ja em 1998, a época da oficina de formacgao junto ao ritual de iniciagdo masculina a
vida adulta, o grupo de Sangradouro estava recortado entre o grupo do Lucas Ruri’d e o
grupo do Bartolomeu Patira'’*. O de Ruri’d havia fundado a aldeia Abelhinha, o de Patira a
aldeia Malibu. Alexandre Tsereptsé, que era cacique de Sangradouro, tinha sido destituido
ha dois anos por um grupo liderado por Augusto Cerewahita, sogro do Divino, tio de
Bartolomeu Patira e cunhado do Lucas Ruri’d. Mas desses trés grupos em disputa, no final
das contas, os grupos de Bartolomeu Patira e Lucas Ruri’d se juntaram e continuavam a unir-
se contra o de Domingos Maboro’e 6, que é tio de ambos. Entre os dois primeiros situa-se a
familia do realizador: Alexandre Tsereptsé é irmao de Addo Tsereptsé, pai de Lucas Ruri’s.

A seguranca pessoal da pesquisadora e de seu acompanhantefoi um tema recorrente,
colocado desde as primeiras interagdes. Isso incluia a possibilidade de agressao fisica, quebra
e ou confisco dos equipamentos de filmagem ou do nosso carro. De inicio cheguei a pensar
que tratava-se de um excesso de zelo e uma forma de controle, mas tive duas ocasides para
experimentar “sua palpabilidade”. A primeira, um Xavante que era motorista da FUNASA, na
saida da aldeia, tentou nos interpelar de forma agressiva,jogandando o caminhdo que ele
dirigia para cima de nds, de forma que nao pudéssemos continuar. O motorista chegou a sair
do seu veiculo, no qual havia varios passageiros, e vir em nossa direcdo. Masconseguimos
manobrar e alcangar a estrada sem confronto.

A segunda ocasido foi mais grave.Estdvamos na aldeia, 12 de setembro, aguardando
Divino Tserewahu quando o Sr. Alexandre Tsereptsé, muito tenso, veio nos pedir para deixar
Sangradourorapidamente porque estava havendo uma briga com um “waradzu”, um

representante da ASPRIM: “Vai pra Primavera direto! Confus@o. Teve confusdo. Barté disse

170 CARELLI, Vincent. Crbnica de uma oficina de video. Sdo Paulo, 1998. Em:

<http://www.videonasaldeias.org.br/2009/biblioteca.php?c=24>. Acesso em 01.02.2012.

171 . . . .y A s

“De modo que aquele grupo de pessoas inicialmente ligadas ao projeto se dividira em grupos antagonicos (o
Bartolomeu e o Lucas envolvidos numa disputa por mulheres sequer se falam), além de permanecer, é claro, a
rivalidade do grupo da aldeia de Dom Bosco com os demais” (CARELLI, Vincent. Crénica de uma oficina de

video. S3o Paulo, 1998. Em: <http://www.videonasaldeias.org.br/2009/biblioteca.php?c=24>. Acesso em

01.02.2012).
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pra voltar pra Primavera. Boa viagem, muito obrigado por terem vindo. Vocés fizeram
trabalho bonito”.

Na saida, um xavante nos fez parar e foi com as mdos em direcdo ao pescoco de
Jérome Tiberghien, que rapidamente impediu sua tentativa. Tratava-se da mesma pessoa

que ja havia atentado algumas vezes contra a seguranca de Divino Tserewahu.

Meu pai pediu pra vocé ir embora porque ta tendo problema |3... Teve briga
com o motorista da Asprim, do carrinho. Ai a gente defendeu ele daquele
gue bebe muito. A gente ndo quer que aconteca nada com vocé Claudia,

por isso to ligando. (Divino Tserewahu, General Carneiro, 13.09.2004).

Ambos os episddios aconteceram em um domingo a tarde e estavam associados ao
consumo de bebidas alcodlicas.

No nosso ultimo encontro, Divino Tserewahu revelou-me ter estado varias vezes
prestes a me dizer para desistir de realizar a pesquisa com ele. O exemplo que ele utilizou -
“a Cldudia vai chegar”... “calma pessoal, deixa que eu converso com ela, deixa que eu
resolvo” - para ilustrar nossa conversa sobre negociacao politica, é significativo do peso que
foi para ele ter uma pesquisadora sobre o seu trabalho na aldeia.

A trajetéria do realizador, o fato de ter se tornado uma das experiéncias bem sucedidas
do projeto é tdo mais surpreendente por ele viver em uma sociedade que exerce forte
controle sobre seus membros, onde ndo ha lugar para o autor como noc¢do de artista
independente. E assim que o sujeito produtor de imagens se considerava um funcionario de
sua comunidade, da mesma maneira que um professor ou um agente de saude, com a
diferenca de nao ser remunerado para a fun¢dao, mas, por outro lado, de ter possibilidades
de ir e vir que nenhum outro membro dessa comunidade possui.

Dentro da sua aldeia, uma comunidade recortada por conflitos de natureza
socioeconOmica e politica, esse novo especialista era alvo de uma constante “vigilancia”.
Mesmo se seu trabalho era apreciado pelos “velhos” e se ele ndo tomava nenhuma decisao
sem ter a aprovac¢do do Conselho dos Ancides, ele estava exposto a cobica e a maledicéncia,
sobretudo, pelas experiéncias vividas através do seu trabalho — as muitas viagens que
realizou e sua rede de relagGes fora da aldeia. Apesar do apoio de sua familia e de seu

“partido”, ele sofreu muita pressdao para manter-se na profissdo, com episédios em que ele
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teve seu equipamento “confiscado” ou “avariado”, lembrancas de viagens roubadas. Até a
época da minha primeira estada em campo, havia uma tendéncia a reconhecer-lhe o papel
de realizador, ou melhor, de valoriza-la, apenas quando “havia uma festa”, que era quando
sua atuacao estava em evidéncia.

Vincent Carelli costumava dizer que, em sua aldeia, Divino Tserewahu era um “surfista”
tentando se manter em cima de sua prancha. De fato, por ser jovem, ele precisava de “um
partido”, de homens que falassem por ele, papéis que assumiam ora Bartolomeu Patira e ora
Lucas Ruri’d. O realizador tera lugar e voz em sua comunidade quando for considerado um
homem maduro, isto é, quando for sogro e tiver netos. Consequentemente, ele terd passado
por mais funcdes rituais e terd adquirido maior conhecimento de sua cultura. E neste
periodo da vida que um homem tem maiores possibilidade de desenvolver seus projetos
pessoais, quando ele deixa de ser apenas aquele que apoia ou aquele que precisa de apoio, e
passa a ser aquele que querem apoiar.

Membro de uma sociedade hierarquica, com uma organiza¢do social dualista e
portanto regida por principios de oposicdo complementar, que talvez tenha na exigéncia de
uma reciprocidade radical e no facciosismo politico seus instrumentos para ndo permitir a
emergéncia do sujeito independente e a instalagdo do poder centralizado, conforme
hipdtese de Paraiso (1992) para o facciosismo entre os Botocudos.

Os Xavante zelam para que a produgdo de sua imagem como sociedade permaneca de
autoria coletiva. Sé os velhos podem falar em nome do coletivo, e os velhos sé se
pronunciam por consenso.

A luz da etnologia xavante, as condicdes do nosso trabalho — assim como o drama da

ot P TR S iy R AT f .
@ : ' - Zd) pesquisadora, que estava fora de um

circuito de reciprocidade mas dentro do
circuito de um conflito -, tornam-se
coerentes e consequentes ao
desenvolvimento de uma pesquisa sobre a
producdao da autoimagem em uma ordem
social altamente politizada, onde grupos
competem cotidianamente por recursos

Foto 47: Bartolomeu Patira com a esposa e filhos diante de materiais escassos e imateriais controlados.
sua casa. Sangradouro, set. 2004.
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O video aqui é disputado nas duas modalidades de bens. O que esse material parece
oferecer de novo é a sua possibilidade de uso para “objetivacdao de culturas”, seja para o

conhecimento e sua expressao seja para a objetificagdo de sua imagem.

“Antropologia compartilhada” é uma expressdo de Jean Rouch [1973] bastante citada
na literatura do filme etnogréfico, cuja significacdo seu autor ndo se ocupou de precisar.
Inspirando-se nos “pais fundadores” do documentario, Rouch adotou como principios da
realizacdo de seus filmes:i) o feedback de Robert Flaherty, que consistia na discussdao das
filmagens com a comunidade, e ii) a observagdo participante de Dziga Vertov, a cdmera nos
ombros seguindo os eventos e deles participando intimamente, o que possibilitava o registro
de longos planos seqiiéncia, i.e., a filmagem continua de toda uma agdo em unico plano, sem

cortes.

Foto 48: Divino Tserewahu e Rosina
Cerewahita com sete de seus filhos diante
de sua casa, e Lucas Ruri’d.Sangradouro,
set. 2004.

Emuma célebre
conferéncialean Rouch previu
que o filme etnografico
ajudaria a compartilhar a

antropologia, na medida em

que cameras leves com som

sincrono fossem popularizadas e passassem as mdos daqueles que até entdo eram
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observados.””* O antropdlogo perderia o monopdlio da observacao, e ele seria também

173

observado e filmado, assim como sua cultura.””” Esta previsdo, entretanto, ndo acertou

1724conferéncia Internacional de Antropologia Visual” do IX Congresso Internacional de Ciéncias Antropoldgicas
e Etnoldgicas, Chicago, Universidade de lllinois, 1979.
173 “Et demain? Demain sera le temps de la vidéo couleur autonome, des montages magnétoscopiques, de la

restitution instantanée de I'image enregistrée c’est-a-dire du réve conjoint de Vertov et de Flaherty, d’un “ciné-
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quanto a dire¢do da camera, uma vez trocadas as maos que a manuseia. O que mostra a
midia indigena é que o outro da antropologia, ao ter em maos uma camera, tem-na utilizado
para expressar o mundo em que ele vive, compartilhando assim, suas antropologias.
Passemos agora a outra parte do “nosso trabalho”, onde Divino Tserewahu, ora da
posicdo de nativo ora da posicdo de realizador, revelou-me sua histéria pessoal, o seu mundo

na aldeia e o seu trabalho.

oeil-oreille-mécanique” et d’'une caméra tellement “participante” qu’elle passera automatiquement aux mains
de ceux qui jusqu’ici étaient derriérre la caméra. Alors I'anthropologue n’aura plus le monopole de I
observation, il sera lui-méme observé, enregistré, lui et sa culture. Ainsi le film ethnographique nous aidera-t-il

a “partager” I’ anthropologie” (Rouch [1973] 1979: 71).
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4. DIVINO TSEREWAHU TSEREPTSE

Ndo sei Cldudia, acho que o sonho, nGo é o sonho é espiritualidade da
pessoa, quando vai acontecer alguma coisa muito forte avisa no batimento
do seu coragdo, sabe... Acontece muito isso, pra todo Xavante. Ndo sei se

acontece pra outro indio.

Divino Tserewahu”

4.1 INTRODUGAO AO MUNDO XAVANTE

Sabe-se que durante os primeiros 150 anos de coloniza¢dao os europeus estabeleceram
aliangas com povos Tupi inimigos entre si, e é por esta razdo que os holandeses ao se
instalarem no atual estado de Pernambuco na metade do século XVII aliaram-se aos Tapuia,
como estratégia contra as investidas dos portugueses. E fruto desta alianca que se tem as
primeiras e sumarias descri¢cdes etnograficas que permitem identificar os Tapuia (habitantes
do Rio Grande do Norte, Ceard e Maranhdo) como povos da familia linglistica macro-jé
(CARNEIRO DA CUNHA 1993).A denominacgdo genérica “tapuia” é considerada um termo de
origem tupi que quer dizer “gente de lingua estranha” (HEMMING 2007:67). A literatura de
informacao descreve os povos tapuia como “selvagens do sertdo” em oposicdao aos povos
tupi da costa brasileira, pois ndo teriam, como os litoraneos, o refinamento das praticas
rituais e a beleza da lingua, desconheceriam a agricultura, a ceramica, o tabaco e a cerveja
(Carneiro da Cunha 1993).

Com a vinda da familia real para o Brasil em 1808, a Coroa utilizou-se da “guerra justa”
contra povos indigenas para liberar territérios a colonizacdo e escravizar os prisioneiros de
guerra. Uma das regides cobicadas pela empreita real é a compreendida pelos vales do Rio
Doce e do Mucuri, Espirito Santo e Minas Gerais, regido entdo habitada por povos
conhecidos como Botocudos, em alusdao ao uso do botoque. A partir de entdo, esta vasta
regido se torna acessivel as expedicdes cientificas européias, por onde passaram aquelas do
Principe Maximilien von Wied-Neuwied (1815-1817), von Martius e Spix (1817-1820), Barao
de Langsdorff, Auguste de Saint-Hilaire (1816-1817).

7% Aldeia Sangradouro, 09.09.2004.
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Robert Lowie (1946) define “Tapuya” como um termo geral, mas considera que ha
varios tracos culturais comuns entre esses e os Jé. Von Martiusavaliou que os Tapuia
descritos pelos primeiros cronistas eram aqueles que ele identificou como falantes de um
mesmo grupo linguistico, batizado por ele mesmo de “jé”, por ser este um sufixo empregado
nessas linguas para designar “chefe”, “pai” ou “antepassado” (HEMMING 2007). Rudolph
Schuller contestou Von Martius em 1912, afirmando que aqueles Tapuia nao podiam ser “os
seus J&” que sdo refratdrios a dgua e haviam enviado guerreiros montados para
encontrarem-se com Roulox Baro (HEMMING 2007)'”>. David Maybury-Lewis (1965)
discordou de ambos. Ainda que poucos povos jé possuam canoas, eles sdo bons nadadores e
em nada “refratdrios a 4gua”; os cavaleiros de Jundui estavam exibindo-se para impressionar
o visitante holandés. Para o antropdlogo, os Tapuia descritos pelos holandeses
apresentavam semelhangas com os Jé atuais sob vdrios aspectos. Todavia, diferiam em
aspectos essenciais como o uso de redes, a ingestao de bebida feita de mel. A conclusdo de
Maybury-Lewis (1965) é a de que embora compartilhassem com os Tapuia varios tracos
rituais, eles ndo eram idénticos aos Jé. Maybury-Lewis também concordou com Curt
Nimuendaju quanto ao fato dos Jé terem sempre sido povos do cerrado, com declarada
aversdo a floresta. Como povos do cerrado, ndo haviam migrado recentemente do litoral,
expulsos por povos tupi.

O historiador John Hemming (2007), por sua vez, declara-se convencido de que Von
Martius tinha razdo, que as semelhancgas entre os Tapuia descritos pelos holandeses e os Jé
atuais eram muito maiores que as diferencas. O historiador indica um dado crucial da
etnografia jé: a corrida de toras que Roulox Baro presenciou quando visitou o chefe Jandui
em 1647, ainda é realizada quase exatamente conforme descrita pelo holandés. Também a
tonsura de cabelo dos Tarairius de Jandui era idéntica ao dos povos timbira atuais (Krah6 e
Canela), similaridade que nao foi registrada por Maybury-Lewis na lista de tracos comuns. A
opinido de Hemming (2007) é de que os Tapuia eram mesmo 0s povos jé, intimamente
relacionados aos atuais povos timbira, e que viveram perto do litoral bastante para

produzirem redes e alcool a partir de mel fermentado, aprendizado adquirido de povos tupi.

175 . . . s, . . . ~
Roulox Baro também conviveu com os “Tapuia” e aprendeu a lingua. Atuou como “oficial de liga¢do” do

Governo do Brasil Holandés e os “Tapuia” liderados pelo grande chefe Jandui. Ele é autor de um importante

relato etnografico, Relation du voyage de Roulox Baro au pays des Tapuies (1651).
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Conforme indicado por Elias Herckmans [1639], todos os anos os Tapuia vinham para o litoral
entre novembro e janeiro para colherem castanha de caju®’®.

Manuela Carneiro da Cunha (1993)sintetiza essa divergéncia de opinides indicando que
os Jé atuais fazem parte dos antigos Tapuias, mesmo se nem todos os Tapuias referidos na
literatura sdo povos 1.t

Atualmente as sociedades jé constituem uma vintena de povos difundidos pelos platdos
centrais do Brasil, da margem esquerda do baixo Amazonas ao extremo sul do pais. Os
estudos sobre as sociedades jé incluem a sociedade bororopela similaridade das instituicGes
sociais entre elas, mas que apesar pertencer ao tronco Macro-J&, nao pertence a familia Jé.
Convencionou-se distingui-los, em termos geograficos, em Jé setentrionais (Kayapd, Timbira,
Suyd, Kren-akarore), centrais (Akwen) e meridionais (Kaingang e Xokleng), sendo que estas
categorias se subdividem em varias outras. Os linguistas atribuem a diversidade interna de
suas linguas a segmentagdes sucessivas.

As sociedades jé e bororo comecaram a ser conhecidos efetivamente a partir dos
trabalhos de Curt Nimuendaju e de Claude Lévi-Strauss, anos 1920 e 1940, respectivamente,
0s quais inspiraram um grande projeto de estudo comparativo dessas sociedades nos anos
1960 e 1970, o Projeto Harvard-Brasil Central. A “primitividade” e “marginalidade” que lhes
foi imputada caiu por terra com descricdes de uma economia que combinava periodos de
dispersdo e de concentracao de populagdao em grande aldeias, organizadas internamente em
metades cerimoniais, classes e grupos de idade e segmentos residenciais, com seu
funcionamento institucional garantido por ciclos rituais que perpassam toda a vida de cada
morador (Fausto 2000:62).

Sociedades dualistas, a filiacdo unilinear, constituidas por metades com diferentes
funcbes, uxorilocais, apresentando terminologias do tipo crow/omaha, muitas das
sociedades jé possuem aldeias circulares, onde a organizagao territorial reflete a estrutura da
organizacdo social. Os Jé entram para a etnologia contemporanea através do trabalho
pioneiro de Nimuendaju (1939, 1942, 1946) sobre os Apinayé, Xerente e Timbira ocidentais

respectivamente, traduzidos do alemao para o inglés por Robert Lowie. No anos 1960, David

"7 Elias Herckmans foi Diretor Companbhia das indias Ocidentais e governador da capitania da Paraiba de 1636 a

1639. Gedgrafo, cartografo e escritor, também deixou um importante relato etnografico sobre os “Tapuia”.
77« Les Gé sont donc de ceux gu’on appelait autrefois Tapuias, méme si tous les Tapuias ne sont pas des Gé »

(Carneiro da Cunha 1993: 81).
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Maybury-Lewis em colaboracdo com Roberto Cardoso de Oliveira (Museu Nacional, Rio de
Janeiro), implementaram o “Harvard Central Brazil Project”, do qual participaram vdrios
pesquisadores brasileiros e norte americanos, afim de estudar de maneira comparativa as
organizagdes sociais jé e bororo.

O dualismo social que caracteriza as sociedades jé e bororo é um principio de aplicacao
variada em graus mais ou menos elaborados, e através do qual a interagdo social pode ser
organizada. O classico problema da origem das organiza¢des dualistas durante muito tempo
dividiu a opinido antropoldgica em duas hipdteses contrdrias: uma, a que estas sociedades
teriam origem a partir do encontro de dois grupos que se aliam na complementaridade mais
ou menos hierarquizada; a outra, que elas procederiam de um mesmo grupo que se cinde
em duas partes complementares ao nivel do todo. Mas rapidamente se entendeu que esse
era um falso problema na medida em que ndao haveria como comprovar historicamente
qualquer uma delas, e, sobretudo, que fusdao ou cisdo em nada contribuiria ao estudo do
funcionamento interno dessas sociedades(Blaisel et Muller 1997).

Distingue-se classificacdo de organiza¢dao dualista. Como bem a sintetizou Jean-Claude
Muller (1986), a organiza¢do dualista é a maneira como um povo pode se definir constituido
por dois grupos, frequentemente denominados “metades”, tendo cada uma a finalidade de
contribuir ao bom funcionamento do todo, e também, mas ndo obrigatoriamente,
exogamicas. Ja as classificagdes dualistas sdo uma forma ldgica de organizar o mundo em um
esquema conceitual bindrio, e frequentemente complementar.'’®

De acordo com a revisdo deAyron Dall'lgna Rodrigues (1997)em sua propria
classificacdo linguistica, feita especialmente para o Instituto Socioambiental (ISA), xavante é
um dos trés dialetos da lingua akwén, da familia J&, tronco Macro-Jé.*”?

Os Xavante passaram a ser conhecidos como sociedade distinta pelo trabalho de David

Maybury-Lewis [1967]. Sociedade jé, patrilinear e uxorilocal, em razao de diferengas em suas

178 . .pe . . . . . . .
« Les ethnologues parlent soit de classifications dualistes soit d’organisations dualistes, la premiere

dénomination englobant la seconde qui n’en est qu’un cas particulier. On sait que |'organisation dualiste est la
fagon qu’a un peuple de se définir comme formé de deux groupes, nommeés souvent moitiés, qui ont chacune
des attributions contribuant au bon fonctionnement du tout. Souvent, ces moitiés sont exogamiques mais ce
n’est pas toujours le cas. Les classifications dualistes ne divisent pas nécessairement le groupe en deux moitiés
mais soumettent le monde a un scheme d’organisation conceptuel qui semble, a premiere vue, binaire et
complémentaire » (MULLER 1986: 33-34).

179 http://pib.socioambiental.org/pt/c/no-brasil-atual/linguas/troncos-e-familias
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instituicdes e da lingua falada, Maybury-Lewis separou os Akwe-Xavante em “orientais” e
“ocidentais” em relacdo ao Rio das Mortes.A’'uwe é autodenominacdo, “gente”, “povo”
(GRAHAM 1995). Na literatura encontramos Akwe- para diferencid-los dos Ofaié- e dos Oti-
Xavante (LOPES DA SILVA 1992).

Os Orientais organizam-se em trés

clds exogamicos, e entre os Ocidentais |  :. = = |

- wnidades brs

om
& Aldeias xavante

estes trés clas estdo organizados em
metades exogamicas. De acordo com
Giaccaria e Heide (1984), estas metades | =«
seriam a da direita, da qual faz parte o cla
Poredza’ono; a da esquerda, os clas

Owaw’e e Tob’ratatd. Giaccaria (2000)

acrescenta que eles dizem ser a da direita

“mais importante”.

A sociedade xavante classifica seus

membros por categorias de idade (crianga, Figura 24: Localizagdo das comunidades xavante e sua
divisdo entre ocidentais e orientais feita por Maybury-Lewis

jovem, adulto e velho), e possui 0ito 1957 (1984: 38).

grupos de idade, nominados e transmitidos de maneira ciclica. Eles ndo possuem a

instituicdo da “casa dos homens” e sim, no seu lugar e mesmo nivel de importancia, a “casa

dos adolescentes”, a H6.

Logo apds a iniciacdo a vida adulta, o jovem xavante deve casar-se. O casamento é um
arranjo feito pelas familias, e sobre o qual ndo falam até o momento de torna-lo publico com
o rito de apresentacdo das noivas aos noivos. Este rito finaliza o ritual da inicia¢do social, o
Wapté Mnhonho ou Danhono, que os Xavante chamam em portugués por “furacdo da
orelha” ja que ser homem xavante é ter o I6bulo da orelha perfurado.

Os ritos de casamento dos homens e das mulheres sdo exclusivos aos géneros e
realizados separadamente. A regra de residéncia é uxorilocal, e o homem deve trabalhar por
um tempo para seu sogro. Habitualmente, os cOnjuges comegam a viver juntos apds o
nascimento da primeira crianga. Antes disso, a esposa visita seu marido na casa dos pais

dele.
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E o pai que nomina seus filhos, com nomes que ele recebeu em sonho. Sonhar é uma
prerrogativa masculina, e para tanto se é iniciado. Através dos sonhos o homem xavante
também recebe cantos e orienta¢des para sua vida.

O xamanismo xavante ndo é conhecido na literatura antropoldgica, ndo obstante eles
tém xamads e os chamam de pajé ou curandeiro, e entre estes hd mulheres.

O Wai’a é o grande ritual de iniciacdo as forgas espirituais e aos conhecimentos
secretos do homem xavante. Na realizacdo deste ritual, os nedfitos sdo divididos em
“metade da cabaga” e “metade da madeira”. Assim, além da pertenca a um cld, o homem
Xavante pertence a um grupo de idade e a uma metade ritual, face as quais ele terd
obriga¢des a cumprir durante toda a sua vida na hierarquia das fungdes rituais.

Maybury-Lewis (1984, 1990) habitou em diferentes comunidades nos anos de 1958,
1962 e 1964'°. Nesses periodos, a convivéncia dos Xavante com n3o indios era ainda
recente, e sua fama de beligerancia, amplamente noticiada pela imprensa, disseminava
temor e curiosidade sobre os indios que negavam estabelecer relagdes com a sociedade
nacional. A bravura e a coragem, ou “o gosto pela guerra”, como me disseram meus
interlocutores, sao valores cultivados e sobre os quais se constituiu sua imagem de povo.
Entretanto, foi a atitude de migracao constante, no sentido nordeste para o sudoeste, que os
permitiu atravessar dois séculos de contatos, mais ou menos esporddicos, com os waradzu,
“os estranhos a nds”, “os civilizados” ou simplesmente “os brancos”.

Na histéria oral, os Xavante estabeleceram o primeiro contato com nao indios na costa
maritima, onde eles viviam (GIACCARIA E HEIDE 1984; LOPES DA SILVA 1984; GARFIELD
2001). Lopes da Silva (1984) identificou no corpo de narrativas que ela trabalhou quatro
momentos desta histéria. Num primeiro momento, o contato com os portugueses junto ao
mar, onde viviam, foi pacifico. Mas as relagdes transformam-se em hostilidades e eles
migram para o interior do pais. No interior, experenciam um novo convivio com os brancos.
Mais uma vez as relagdes se deterioram, e eles fogem dos maus tratos. Lopes da Silva (1984)
considera que o segundo momento faz alusdo aos aldeamentos que alguns grupos
conheceram em Goids. O terceiro evento, “a histéria do b6to”, seria para Maybury-Lewis o
da separacdo dos Xerente as margens do Rio Tocantins, e para Ravagnani, Giaccaria e Heide

uma cisdo dentro do grupo xavante, as margens do Rio Araguaia.

180 A monografia The Akwe-ShavanteSociety publicada em 1967, continua a ser a referéncia etnolégica mais

completa, pela pertinéncia de seus dados e de sua analise sobre o faccionalismo xavante.



188

Na histéria documentada, eles aparecem em meados do século XVIII, na Provincia de
Goias, onde a exploracdo do ouro entrava em declinio. A instituicdo oficial do aldeamento
reuniu em Goias grupos Xavante, Xacriaba, Kayapd meridionais e Akroa, dirigidos por um
missiondrio e um administrador leigo, amparados por um destacamento militar localizado na
propria aldeia (RAVAGNANI 1989).

Para Aracy Lopes da Silva (1984), até 1810-1820, Xerente e Xavante formavam um
mesmo grupo. Os Xavante, que recusavam o contato e por isso se separaram dos Xerente,
voltaram a cindir-se, e foi somente o grupo “ortodoxo” que sobreviveu. Esta segunda cisao
teria ocorrido apds a transposicdao do Rio Araguaia, sendo as ultimas referéncias escritas
datadas de 1858. Entretanto, o repudio a popula¢do envolvente foi parcial e variada no
tempo. Ao longo da histéria os grupos se subdividiram, e os A’uwe-Xavante atuais
descendem daqueles que atravessaram os rios Tocantins, Araguaia e das Mortes, e
estabeleceram-se no leste de Mato Grosso. Eles puderam manter-se distanciados da
sociedade regional de meados do século XIX aos anos de 1930, quando a coloniza¢do do
centro-oeste fez parte da geopolitica do Estado Novo. A campanha governamental“Marcha
para o Oeste”, cujas a¢des foram implementadas pela Expedicdo Roncador-Xingu, alcancou
ndo somente os Xavante, mas foi tdo determinante para eles como foi para os povos do
Xingu no estabelecimento de contato permanente com a sociedade nacional.

Para Maybury-Lewis (1984), os subgrupos xavante foram numerosos, viveram em
aldeias autébnomas, e ocuparam um territério continuo até o estabelecimento de contato
permanente com os ndo indios a partir de 1940. Seminémades, a regido que percorriam em
expedicGes de caga e coleta era maior do que a que consideravam seu territdrio, delimitado
ao norte pelo Rio Xavante (ou Vertentes), ao sul pelo Rio das Mortes, a leste pelo Rio
Araguaia e a oeste pelos tributdrios do Rio Xingu.

De meados dos anos 1940 ao final dos anos 1950, os Xavante sofreram um intenso
processo de depopulacdo, vitimas de epidemias e massacres realizados por regionais. Na
imprensa, fotos de homens atirando flechas nos avides que sobrevoavam suas aldeias
consagraram a imagem do homem xavante.

Apds uma década de “acomodacdo incobmoda”, nos anos 1970 e 1980, os Xavante
conquistaram a protec¢do legal de suas terras, justamente no periodo em que o governo

federal promoveu uma segunda marcha para o oeste, ampliando a fronteira agricola com
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subsidios para as monoculturas de arroz e soja, no grande projeto de coloniza¢do do Brasil
Central com migrantes da classe rural do sul do pais (LOPES DA SILVA 1992).

Os Xavante de entdo tinham voltado a imprensa, como defensores de seus valores
culturais e reivindicadores de seus direitos. Eles também contavam com um representante

especial, o cacique Dzuru’rd, Mario Juruna, que sintetizava o que seu povo projetava como

imagem de si.
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Fonte: Fundagao Nacional do indio (2003)

Figura 25: Localizacdo das atuais nove terras indigenas xavante De Paula (2007: 31).

A implementacdo de uma politica governamental que visava a autonomia econémica

das reservas resultou exatamente no contrario do prometido, com o aumento da
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dependéncia das comunidades xavante do governo federal e, a nivel interno, a fragmentacao
politica (LOPES DA SILVA 1992). Foi o periodo da implantacdo do “Plano de Desenvolvimento

da Nac¢do Xavante”, chamado simplesmente de “Projeto Xavante”.

Habeis na conducdo de suas rela¢des politicas com os brancos, os Xavante
parecem ter perdido um round precioso com a aceitacdo das rogas
mecanizadas para a rizicultura comercial do “Projeto Xavante”, com seus
tratores e caminhdes, seu combustivel e suas colheitadeiras, seus adubos e
inseticidas, seus técnicos agricolas, suas toyotas, pick-ups e toda essa
parafernalia que significou o “investimento” do governo brasileiro na
modalidade, digamos, capitalista e “moderna” de dominagdo de povos

indigenas” (LOPES DA SILVA 1992: 360).

Em 2007, a populagao

xavante foi estimada em

13.000 pessoas habitando

Rio das Mortes
160 aldeias das nove areas

indigenas no estado de
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Mato Grosso. As aldeias

sdo  semicirculares, em
desenho de ferradura

aberto em dire¢cdo ao rio. o
Para Cuiaba '
<«

Lucas Ruri’éd informou-me Para Brasilia
(1) Tsorepré; (2) Bom Jesus;

Ati 3) S: douro; (4) Santa Bertila;
que a pratlca entre eles tem 25; s::?ameg:i: (%))Age"l'h?nh‘:"a

(7) Trés Lagoas; (8) C. da Pedra;

. (9) Sdo Miguel; (10) Dom Bosco;
sido de quando o desenho (1) Volta Grande; (12) Marimbu;
(13) Ete’a;

em ferradura fecha-se, T Sede salesiana.

tornando-se um circulo,
) Imagem reproduzida de Ruri'é & Biase (2000: 37).

forma-se uma outra aldeia.

As casas tradicionais s3o Figura 26: Localizacdo das aldeias de Sangradouro (Vianna Brito 2001: 52).

8 Fonte: Instituto Socioambiental (ISA)/ Povos Indigenas no Brasil/ Enciclopédia, verbete “Xavante”. Em:

www.socioambiental.org/pib/epi/xavante/xavante.shtm, acessado em 10.09.2008.
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completamente em palha, de formato redondo. No patio das aldeias estd o wa’rd, o local de
encontro dos homens maduros.

Conforme a representacdo das aldeias na figura anterior, em 2000 a TI
Sangradouro/Volta Grande possuia treze aldeias. Em 2004, oficialmente eram vinte e duas
aldeias. Divino Tserewahu deu-me o nome de dezenove e Lucas Ruri’d me disse serem
dezessete de fato. A “aldeia- mae” Sangradouro, chama-se também S3o José, mas ndo ouvi
nenhuma pessoa assim denomina-la. Também obtive numeros diferentes quanto a
populacdo da aldeia de Sangradouro, 800 ou 600 habitantes, e da reserva, 2700 ou 1300
habitantes. Spaolonse (2006), com base nas informag¢&es obtidas na Administracdo Regional
da Funai em Primavera do Leste junto a Domingos Maboro’e em julho de 2005,indica uma
populacdo fixa na aldeia Sangradouro de 580 pessoas, e 1350 pessoas para o total da
reserva.

Os Xavante de Sangradouro freqlientam a igreja da missdao, mas nao saberia precisar a
extensdo da adesdo a religido catdlica entre eles. A missa é cantada em xavante, e sdo os
homens que cantam. Divino Tserewahu explicou-me que “a religido xavante é Wai’3,
Deimité”. E que o é também para as mulheres, mesmo se ha conhecimentos que lhes sdo

interditos.

Daimité, elas sabem, sim. Mas agora viver por dentro, saber das coisas bem
profundo que a gente faz, elas ndo podem saber. As vezes a gente vai
perdendo, vai caindo a for¢ca que a gente aprendeu, vai sumindo porque
elas tiram a forca da espiritualidade nossa quando elas entendem tudo. A
mulher tira, como se fosse um espirito mal né, os velhos falam. Ela vai sé
lembrando, sé lembrando o que que vocé falou, ai ela ja vai tirando,
tirando, sé no pensamento dela. Quando é cura, elas acreditam que é o
wai’d. Quando o pajé sopra alguma coisa, ela sabe que é religido, através do

wai’d (Divino Tserewah, aldeia Sangradouro, 23.08.2004).

Os “velhos xavante”, que constituem a instituicdo politica mais importante da
comunidade, relinem-se cotidiana e ordinariamente ao amanhecer, e a noite, uma ou duas
vezes por semana, quando realizam as reunides do Conselho dos Ancides. Nessa podem

participar todos os homens maduros, para tratar dos assuntos de interesse comunitdrio. Para
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a conducdo administrativa da drea indigena eles tém um cacique e um vice-cacique de clas
diferentes, como também um funciondrio escolhido pela comunidade para o cargo de Chefe
de Posto na Funai. Mas todas as iniciativas ou decisdes passam pela aprovag¢dao do Conselho
dos Ancides, a instancia que representa a comunidade. E “comunidade” quer dizer todas as
pessoas que moram na aldeia.

Diplomacia e etiqueta, como principio ndo se nega o pedido de um membro do cla
oposto. Casar no interior do préprio cla ou entre Owaw’e e Tob’ratatd, é impensavel. O que
pode acontecer, e acontece sempre, mas nao pode ser descoberto, sdo os namoros entre
membros do mesmo cla. Se descoberto é uma vergonha, e o homem fica marcado
moralmente.

Tentei investigar sobre a existéncia de linhagens, tema de dificil desenvolvimento
tratado por Maybury-Lewis [1967] (1984) eLopes da Silva[1980] (1986), e mais recentemente
retomado por Brito Vianna (2001) e Paula (2007). Nenhum de meus trés interlocutores mais
proximosreconhece outra divisdao sociolégica que a clanica, ndo havendo divisdo interna aos
clas ou grupos nominados. Insisti sobre a organizacdo em metades, argumentando que nos
cargos da diplomacia sempre ha um cacique ou um vice-cacique Poredza’ono, e que
portanto, as fun¢des ndo sdo compartilhadas entre as os trés clas. Por fim o realizador me
disse “é, tém os do meu lado, e os do outro lado do meu”.

Divino Tserewahu pertence ao cla Poredza’ono. Usando a sua terminologia, perguntei-
Ihe por que “se diz” que o seu cld é “mais importante”. Para ele os clas tém o mesmo nivel
de importancia, que ele ndo teria vantagem ou desvantagem se pertencesse a outro cla.
Todavia, ao tentar relativizar a assertiva, ele indicou uma assimetria no dominio ritual: todos

os ritos masculinos pertencem ao cla Poredza’ono.

Acho que eles falam [que é mais importante] porque Poredza’ono é dono
da festa.. que eles seguem, leva conduz e tudo que acontece, como
waptémnhdhnd, como wai’arini, como a cacada de fogo e tudo, é tudo
Poredza’ono. Agora a festa da onca é dos Owaw’e, sabe, sé a festa da onca
gue é deles, a gente nem... é combinado por eles” (Divino Tserewahu, aldeia

Sangradouro, 23.08.2004).
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A etnologia xavante fala de homens, e recentemente sobre as criancas (NUNES 1999).
As mulheres, apesar de serem em grande maioria monolinglies, parecem ser timidas quando
jovens, alids, como os rapazes - talvez seja mais adequado falar em etiqueta social de uma
sociedade hierarquica, onde “os velhos” sdo o todo. Na literatura encontramos que elas nao
participam de duas instancias do poder altamente valorizadas que sdo as da politica e do
ritual. Entretanto, os filmes de Divino em sua comunidade mostram claramente a
participacao ativa das mulheres nos ritos que acontecem no patio da aldeia, i.é, que ndo sao
os de carater esotérico, secretos.

As mulheres xavante também pertencem a classes de idade. Quando um novo grupo
de wapté se forma, as meninas que tém aproximadamente a mesma idade passam também
a ser consideradas membros deste grupo de idade. Mas elas ndao ficam reclusas e nao
recebem os ensinamentos destinados aos wapté.

Meus trés interlocutores afirmaram que “elas tém poder”, que “elas mandam nos
maridos”. Inclusive, quando uma decisdo do Conselho dos Ancides que afeta a comunidade
as desagrada, elas conseguem muda-la manifestando-se de suas préprias casas, com gritos e
“batecdo” de panelas. Também sobre a pratica da poliginia, em decadéncia sobretudo pela
desaprovacgao dos salesianos, depende da aceita¢ao da primeira esposa.

Na literatura indica-se uma relagdo privilegiada com o tio materno, conferindo-lhe o
papel de nominador (MAYBURY-LEWIS 1984; LOPES DA SILVA 1986). Tio Modesto (MB) teve
participacdo na infancia de Divino Tserewahu, mas ele refere-se mais aos tios paternos. No
seu caso, e do seu conhecimento, ndo é “um tio” que da o primeiro colar de algoddo nem
tampouco o primeiro nome, mas sim o pai da crianga.

Desde Maybury-Lewis [1967] (1984), ponto comum entre os autores que o sucederam
é o de que as relagdes sociais entre os Xavante sdo regidas pelo sistema politico, sendo seu
sistema politico tradicional caracterizado pelo facciosismo. As fac¢bes sdao “agrupamentos
politicos tempordrios” (MAYBURY-LEWIS 1984: 5), em permanente competicdo por poder e
prestigio, assim como pela “chefia”. Mas ele mesmo indica que é dificil dizer quais sdo os
poderes de um chefe, e mesmo determinar quem é ele. Alexandre Tsereptsé disse que
“chefe” (apit’d) foi seu pai, Pedro Tsereptsé, que antes de morrer passou esse papel ao

sobrinho.
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O salesiano disse: “Quem ¢é cacique ai?” Quando estudei eu descobri o que
era cacique. Papai Pedro era chefe, a’pitd. Ele viveu pouco, mais dois anos e
meio. Antes de morrer passou chefia para sobrinho filho do irmdo dele,

Zeferino Dussa (Alexandre Tsereptsé, aldeia Sangradouro, 09.02.2004).

Fernandes (2005) narra a disputa pela chefia entreduas fac¢des de Sdo Marcos ocorrida
de 1998 a 2002, como a disputa pelo cargo de cacique “oficial”. Se o chefe do passado é hoje
o cacique, aquele que conheci em exercicio, o cacique geral da aldeia de Sangradouro, Sr.
Patricio Tserewauwe, era bem mais um “alto” funcionario dos interesses da comunidade
junto ao mundo dos waradzu.

Para Maybury-Lewis (1984), no mundo xavante a filiagcdo clanica adquire significado
contextualmente porque “sd@o as linhagens os grupos incorporados nos quais o sistema
politico se baseia” (MAYBURY-LEWIS 1984: 225). Meus interlocutores ndao reconhecem
grupos nominados outros que os de idade, e as etnografias sobre os Xavante ocidentais sao
silenciosas quanto a existéncia de linhagens. Parece légico que numa sociedade com
organizagao social dualista, a filiagdo clanica ndo possa funcionar como critério de pertenca
politica, pois quebraria o principio que preside a organizacdo, que é o de oposicao
complementar.

A distincdo entre “os pioneiros” e “os de fora” que me forneceu D. Joana, tao ampla
guanto vaga, se ndo informa mais sobre a composi¢ao dos grupos segmentares, indica uma
divisdo nao circunstancial e nada efémera. Pude observar que as aliangas politicas nas quais
Divino Tserewahu estava envolvido eram aquelas estabelecidas por seu pai, incluindo sua
amizade com Bartolomeu Patira, que nao é do cla Poredza’ono, e tem por isso um valor

politico importante.

Ndo ndo, Bartdo é Owawe... mas nds somos aliados né, somos do mesmo
partido na verdade, mas quase por causa dos nossos pais. Eles se
conheceram, ai as politicas deles, eles sempre estdo juntos, sdo aliados né...
Entdo, como nds somos jovens, filhos deles, a gente se aliou” (Divino

Tserewahu, 09.09.2004)
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Contudo, ndo pude identificar quais seriam os critérios de afinidade ou de
compromisso que definem o campo das lealdades “extra” familiares, as quais Divino

Tserewahu denomina “partido”. Entendi que partido é o nome “positivo” para facgao.

Essas brigaiadas, essas rixas, como os antropdlogos falam ‘fac¢des’, isso faz
parte da cultura né... Por isso que quando acontece desentendimento, briga
numa aldeia, outro quer sair pra ndo dar mais oportunidade ao didlogo, e
isso ja ndo faz parte da politica xavante (Lucas Ruri’6, aldeia Abelhinha,

11.09.2004).

Lucas Ruri’d considera a divisdao em subgrupos que disputam o poder na comunidade
como uma pratica do sistema politico tradicional, e que ndo o destréi uma vez que nela esta
incorporado o didlogo. E o didlogo que fala o professor, implica estar o poder de decisdo na
deliberagdo do Conselho dos Ancides, pois este, tradicionalmente, conforme dito
anteriormente, nao delibera por maioria e sim por consenso. O ndo didlogo, que ele
condena, é a cisdo, a ruptura. Assim, Lucas Ruri’d distingue divisdo e ruptura, nos termos que
Middleton e Tait (1958) diferenciaram segmentacdao como processo reversivel, e fissdio como

separacao efetiva de grupos (GOLDMAN 2001).

A divisao, ela faz parte da cultura. Tem divisdo de classes, classes de idade,
onde os dois grupos competem na corrida de tora, na iniciacdo do wai’d,
mas sempre realizadas na cerimOnia, como tradi¢cdo. Essa competicdo
sempre existiu, mas ndo assim, como destruidora. Agora com o contato,
com a presenga do ndo indio, ai complicou mais... Essa competicdo que
acontecia nos rituais, agora estd acontecendo pra derrubar o outro, pra

prejudicar o outro (Lucas Ruri’d, aldeia Abelhinha, 11.09.2004).

A divisdao de uma aldeia é uma pratica da politica xavante, que acontece com mais
freqiiéncia quando uma aldeia tem seus recursos naturais sob forte pressdo pelo aumento
da populagao. E esta seria uma das razdes das aldeias xavante raramente chegarem a fechar

a configuragdo espacial em semi-circulo e ter formato redondo.
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Quando tem muita gente, historicamente, diz que até fecha... mas ndo
chegava a fechar porque acontecia alguma morte, algum desentendimento,
a aldeia [gesto de rachar]... é, saem, eles mudam, eles mudam” (Lucas

Ruri’d, aldeia Abelhinha, 11.09.2004).

A propésito, a fina analise de Joan Bamberger (1979) sobre a politica de migra¢do dos
Kayapd, indica que todas as cisdes do grupo que resultaram em criacdo de novas aldeias que
foram documentadas, tiveram suas “Helenas de Trdia” na origem dos conflitos. Certamente
que a retirada do grupo minoritario tem sido a solucdo politica para o tratamento de
situagbes de conflito, com a cisdao da aldeia como o resultado final do favorecimento da
ruptura sobre o didlogo. No entanto, a autora acrescenta um aspecto aparentemente
distinto do caso xavante. Entre os Kayapé o didlogo nao seria evitado porque nao se quer
chegar a um entendimento propriamente ou porque discutir seja perigoso, mas era sim a
“oferta”, a possibilidade de saida e ocupagdo de um territério ainda nao delimitado que
vinha favorecendo as rupturas em detrimento do didlogo.

Lucas Ruri’d destaca a migra¢do da rivalidade ritual para a competicdo por privilégios
como condutas que se opdem em o que é e o que ndo é da cultura politica xavante. Isto é, a
“divisdao” como principio hierarquico de organizacao, tal como conhecemos o dualismo social
e ritual presente nas sociedades jé, e a pratica de clientelismo. Sua proposicdo encontra
apoio em outras opinides como a do Prof. Miguel Angelo. Para ele, a politica xavante
tradicional é regida pela reciprocidade nas relages, e ndo pela concentracdo de poder
através da apropriacdo de recursos, materiais ou ndo, como o controle de acesso as
informacdes e as relagées fora da aldeia - o que ambos os professores atribuem a

deterioracdo das relagdes no mundo xavante em razao do contato com os ndo indios.

Mas isso pegaram de ndo indio, essa politicagem né.. Entdo essa
organizacdo ndao é nossa. A nossa organizacdo antiga é sempre junto,
trabalhar em conjunto. Por exemplo: a familia faz roca e depois tem safra
né... e a familia que ndo tem? Eles vao fazer a troca de produto, mesmo
sendo outro. E se eu plantar assim abdbora, e outra familia ndo tem
abdbora, ele vai me oferecer batata ou cara, pra trocar com abdbora que
ela ndo tem. Eu, como ndo tenho, eu posso aceitar ou pedir o que preciso”

(Prof. Miguel Angelo, aldeia Sangradouro, 06.09.2004).
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Bartolomeu Patira, o politico profissional, define a politica como disputa, interna ou

externa, para se conseguir alguma coisa:

Para nds, politica é luta é briga. E isso politica: luta e briga. Seja com branco
seja com Xavante, seja com quem for... é luta e briga, e conseguir alguma

coisa” (Bartolomeu Patira, aldeia Sangradouro, 18.08.2004).

Bartolomeu Patira e Divino Tserewahu discutem sobre o termo,a palavra em xavante

para “luta e briga e conseguir alguma coisa”:

“Dawape”, assim, comumente, no ano todo, a gente ndo usa. Mas usa
guando acontece uma campanha. “Siwape” é melhor. “Siwape” significa
uma luta contra oposicao, também defesa contra oposicdo. Politica pra nés
é lutar, defender, conseguir alguma coisa. Isso ai é politica, desiwape.
“Desiwape” quer dizer um luta contra outro com as suas ideias, com o seu
trabalho, com seu papel, com a sua fala (Bartolomeu Patira, aldeia

Sangradouro, 18.08.2004).

Para Divino, politica xavante “é muito pesada, muito mais forte do que a pessoa”. Ele
procura fazer “politica fria”, ganhando tempo, buscando entendimento, acordo: “A Cldudia

III

vai chegar!”, ‘calma, antes dela chegar eu converso com ela, resolvo com ela, deixa comigo’,

sabe... (risos)” (Divino Tserewah, aldeia Sangradouro, 14.09.2004)

4.2 O REALIZADOR FORA DOS QUADROS DE SUAS IMAGENS

Divino Tserewahu Tsereptsé nasceu em 2 de junho de 1974 na aldeia de Sangradouro
(MT). Terceiro filho numa casa de oito, cinco irmdos e duas irmds, ele tem também a Tia
Olga, a segunda made desde os seus dezenove meses, quando contraiu meningite.
Hospitalizado em Poxoréo, seu pai pede ajuda a irma mais nova de dona Joana. Moga de 16
anos, Olga deixa o internato na missao salesiana para cuidar do sobrinho. Saindo do hospital,

tia Olga ndo quer devolvé-lo a sua mae e vai com ele para a aldeia Dom Bosco, fundada pelo
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pai delas. Durante os préximos cinco anos é tia Olga quem o cria, periodo em que Alexandre
Tsereptsé prestava servigo ao sogro, e assim revezavam moradia entre as aldeias
Sangradouro e Dom Bosco.

Em 1983, 0 avd materno quis regressar a Parabubure, e Alexandre Tsereptsé mudou-se

a pedido das liderangas.

Ficamos trés anos. Meu pai foi trabalhar 18 também como cacique porque o
Celestino, primo dele, estava lutando pela demarcacdo da terra de
Parabubure, e dai ele precisou da ajuda do meu pai. Foi no tempo do
governo Jodo Batista Figueiredo” (Divino Tserewahd, aldeia Sangradouro,

20.08.2004).

Divino Tserewahu morou em Parabubure até os doze anos, tendo voltado para
Sangradouro justamente para ingressar na “casa dos adolescentes”, a tradugdo ao portugués
“do” Hé, substantivo ao qual se refere no género masculino.Para o realizador, o Héé o lugar
e o tempo onde ndo ha divisdo, de muita camaradagem entre os companheiros que nao
pensam em nada de ruim.Ele explicou-me que ha relacdo de solidariedade entre grupos de
idade alternados, e de rivalidade entre os subsequentes. Maybury-Lewis (1984) e Lopes da
Silva (1986) colocam estas relagbes de rivalidade como relagdes entre metades opostas, e de
solidariedade como relag¢des internas de uma delas. E que ambos os autores dividem os oito
grupos nominados em metades constituidas pelos grupos de idade em sequéncia alternada.

Os adolescentes, wapté, sdo assistidos por padrinhos quanto a educa¢do do homem
Xavante, e permanecerdo no Hé até o momento da “furacdo das orelhas”, maneira como os
Xavante referem-se ao fim do ciclo de reclusdao, quando passam da condi¢ao de iniciandos
(wapté) a iniciados (ritei’'wa) e estdo aptos ao casamento. Wapté Mnhonhd, que Divino
Tserewahu traduz como “a iniciacdo do jovem xavante”, é como eles denominam este
processo ritual como um todo. Spaolonse (2005), que realizou pesquisa em Sangradouro
sobre o longo periodo ritual da iniciagdo social masculina, informa ndo ter conseguido uma
explicacdao que o convencesse da traducao do termo “mnhénho”, que corriqueiramente quer
dizer “dormir”.

Aos doze anos Divino também aprendeu falar portugués, aprendizado que ele atribui

ao Mestre Adalberto Heide, seu professor que fala “xavante como Xavante”, pessoa
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presente em diferentes momentos de sua vida e que se tornou um importante amigo. Ele
concluiu a 5% série do primeiro grau em Sangradouro e foi morar em Cuiabd, aos cuidados de
um amigo de seu pai, Sr. Varanda, um segundo pai para Divino.

Em Cuiabd ele estudou durante trés anos no colégio salesiano Sao Gongalo, onde ele

era o Unico indio. Somente no primeiro ano ele ndo veio nas férias de julho.

Quando eu chegava de férias estava alegre, quando voltava estava triste,
pensava nos colegas do ho... depois acostumava de novo. Mas eu também
sentia falta do padrinho que me cuidou, do Varanda, porque ele dava muita
assisténcia comigo, eu nunca adoeci nesse momento que ele me cuidaval”

(Divino Tserewahu, aldeia Sangradouro, 20.08.2004)

Um periodo feliz também nos estudos. O padrinho cuidava para que ele aproveitasse

bem o conteldo programatico, e ele gostava dos colegas da escola.

Tudo branco, s6 eu Xavante. Eu sé falava portugués, ai me soltei mais,
pronto. Mestre Adalberto ficava bravo com meu pai, brigava: “Mas por que
vocé deixou seu filho? Ele vai aprender as coisas ruins (Divino Tserewahd,

aldeia Sangradouro, 20.08.2004

Quando concluiu a 82 série decidiu voltar pra Sangradouro. O padrinho queria que ele
continuasse os estudos, morando com ele em Cuiaba. Naquele momento Divino Tserewahu
“estava preocupado com a cultura, tinha que furar a orelha”. Entretanto, de volta a aldeia,
ele ndo tinha escola para freqlientar e ficou sem ter o que fazer. Em fevereiro do ano
seguinte Bartolomeu o levou a S3o Paulo, e Dr. Jodo Paulo o convidou “paraficar no lugar do
Bartd”.

Divino queria viver a experiéncia da cidade grande. O médico o levava com freqiiéncia
ao hospital, mas ele ndo conseguiu acostumar-se com o ambiente de doentes. No primeiro
ano ele se saiu bem nos estudos. No ano seguinte, ainda em S3o Paulo, ele ficou sabendo
dos rumores de que poderia ser nominado Aihoboni (conforme sua propria grafia). Na

literatura, Aih6uboni é nome e cargo de lideranca de grupo de idade durante a iniciacao
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(Lopes da Silva 1986), dado aos wapté do cla Poredza’ono por distincdo de boa conduta, e
que tornou-se hereditério (Giaccaria e Heide 1984).'%

No més de julho, Divino veio de S3do Paulo para “furacdo da orelha”, e foi nominado
Aihoboni. Ele ndo sabia que em breve se casaria, e tampouco com quem seria. Mas ela sim,
ja que o arranjo tinha sido feito conforme a tradicdo: o pai da moga procura os pais daquele

que ele gostaria de ter como genro, e uma vez aceito a alianga, os pais do noivo recebem um

bolo feito pela mae da noiva.

Maybury-Lewis (1984) considera o recebimento do bolo feito pela mae da noiva o primeiro dos
trés estdgios do casamento - e este, um processo e ndo ato. O segundo e terceiros estdgios sao,
respectivamente, quando o noivo comeca a frequentar a casa da noiva a noite, e quando passam a
morar juntos. Como a poligamia é uma pratica comum entre os Xavante, o etnélogo fala em primeiro

casamento. Quanto aos demais, somente que a segunda esposa vai viver na casa da primeira.

O documentdrio sobre a iniciagdo do jovem xavante, o qual Divino Tserewahu é
coautor, mostra quando o compromisso torna-se publico. No dia do encerramento do ritual,
os rapazes estdo deitados em suas esteiras compondo uma longa fileira. As noivas sao
levadas por suas maes até eles, e elas devem deitar-se ao lado deles e os tocar — seja colocar
a perna sobre a perna dele ou passar seu braco sobre o braco dele. Para Divino Tserewahu
esse foi um momento de muita tensao porque ele nunca havia chegado perto ou conversado

com uma mocga.

Dai eu deitei, todos nds deitamos. As noivas vinham se apresentando, e eu
pensando ‘td perto?’ Ouvia o barulho, ‘serd que é agora?’ (risos)... Ai a
minha sogra deixou a minha mulher do lado direito, pegou o braco dela e
botou aqui, a perna dela pegou também, botou em cima da coxa, tremi,
suei, suei bastante ai (risos)... Pronto, foi assim a apresentacdo. O rosto
dela? Nem vi! (Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera do Leste,

17.08.2004).

182 . . . . . ;. . ~ ~ .
Bartolomeu Patira me explicou que Aihoboni quer dizer que “é virgem”, que ainda ndo teve relagdes sexuais.
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O encerramento do ritual quer dizer também que os rapazes ndo devem mais morar no
hé. D. Joana preparou um “quartinho” para Divino, mas ele ndao estava acostumado a ficar
em casa. Dois dias apds a apresentacdo das noivas, Sr. Alexandre chama o filho e lhe diz: “A
minha nora estd vindo” .***

Foi uma situagao vivida com intenso sofrimento para os noivos, e mostra a que ponto o
sujeito é submetido a autoridade familiar, como também a eficacia dos mecanismos de
controle que a sociedade exerce sobre seus membros. Confuso, inicialmente ele pensava

poder escapar ao conflito pessoal com uma pratica de evitamentos e fugas, refugindo-se no

H6 com os amigos recéme-iniciados.

Vocés querem saber a verdade? Vocés vdo saber. Oh, eu nunca cheguei
perto de moga enquanto que eu era wapté. A gente se iniciou agora, vocés
ndo tem futuro pra mim? Eu quero estudar mais enquanto que eu estou ja
iniciado, tem que sair pra fora’. “Ndo, vocé vai casar!” A palavra do meu pai
“Eu quero ter neto” (Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera do Leste,

17.08.2004).

A sua familia, que negava os seus motivos pessoais, tratava do problema como uma
rejeicdo a pessoa da noiva, supondo que ele queria casar-se com outra moga. O pai do noivo,
que também um dia foi retirado dos estudos para casar-se, ndo cedeu. Ele era cacique de
Sangradouro, era pressionado pelo pai da noiva, que por sua vez era pressionado por pais de
outros pretendentes. Divino Tserewahu pensava em fugir para outra aldeia, mas sabia que
por mais que adiasse, a fuga nao o livraria da obrigacdo de casar-se. Nenhuma razao pessoal
viria em apoio ao seu desejo de permanecer solteiro por mais um tempo. A menos que
optasse por uma ruptura, e fosse viver em uma cidade, a escolha de seu futuro nao lhe
pertencia.

Tia Olga veio em seu auxilio e conseguiu mediar o conflito, comegando por colocar os

Noivos em conversagao.

8Diferentemente do descrito por Maybury-Lewis (1984), Divino Tserewahu relatou que era sua noiva quem

frequentava a casa de seu sogro antes de que ele se mudasse para a casa do sogro dele.
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Eu tremia, tremia bastante. Ai, primeira palavra que eu falei pra minha
mulher (risos)... ela sempre me lembra que eu falei assim: ‘Quem mandou
vocé vir aqui?’ (Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera do Leste,

17.08.2004).

O casamento aconteceria em quinze dias. Divino Tserewahu fechou-se na tristeza e foi
passar uns dias com tio Joaquim Maradzuho, irm3ao de seu pai, em Volta Grande, que

convenceu o sobrinho a casar-se.'®

De volta a Sangradouro para o R
casamento, ele cumpre o rito de caga, 7
deixando o grande cesto repleto de carne,
adabatsa, diante da casa da sogra. A
cerimOnia da Rosina Cerehawita foi as trés
da tarde. Como o noivo ndo assiste a

cerimbnia da noiva, e tampouco ela pode

vé-lo carregando o cesto de carne de caca

Figura 27: Desenho de Owa’u Ruri’d, representacao dos ritos

para a noiva, ele encontrou-se com Mestre feminino e masculino de casamento.

Adalberto que o convidou para http://wara.nativeweb.org/dabatsa.html

acompanhad-lo até a T.| Sdo Marcos, para consertar a roda d’agua da usina. E 13 ele ficou trés

dias sem avisar ninguém.

Fugi. Todo mundo me procurando. Mestre Adalberto me pagou 13, fez uma
compra de mercadoria pra mim, me trouxe, encostou carro na frente da
casa do meu pai: “Pra onde que vocé fugiu? Vocé ja é casado!” Ele ficou

muito bravo com Mestre Adalberto: “Mas nao adianta, ele é muito jovem,

8% “Antes da gente sair pra cacada a minha tia me preparou tudo, cortou meu cabelo, meu pai arrumou um
brinquinho de madeirinha que é muito branquinho. A gente saiu de manha, de carro, estava bem frio.
Demoramos quatro dias. E que tinha muito bicho naquele tempo, agora ndo tem aonde cacar, acabou... acabou
tudo. Fizeram um cestdo grande, meu sogro me pintou todo de vermelho. Ai eu trouxe, meu pai me ensinando
“Oh, carrega, tem muita carne ai, carrega mesmo!” Eu cai duas vezes com o cestdo (risos)... €, aqui, na testa,
granddao mesmo, muito pesado, mais de noventa kilos. Tinha muita gente, a comunidade toda. Depois que me
ajudaram, seguraram, ai eu consegui. Deixei na porta da casa da méae dela, pronto” (Divino Tserewahu, Hotel

Thomasi, Primavera do Leste, 17.08.2004).
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porque que vocé mandou casar ele?” Ai comegou a discussdo entre eles

(Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera do Leste, 17.08.2004)

Dentro do grupo dos Tirowa, o que quer dizer entre mais ou menos trinta rapazes,
Divino Tserewahu foi o primeiro a casar-se. Para ele ndo é comum casarem-se
imediatamente apds a iniciacdo e gostaria que isso ndo acontecesse aos seus filhos, mesmo
sabendo que n3o estd em suas m3os o poder de evitar completamente.'®

Maybury-Lewis (1984: 153) indica a “casa dos solteiros” como a pedra fundamental do
sistema de classes de idade. E a casa dos adolescentes que perpetua os grupos de idade, pois
cada vez que um grupo de jovens em iniciacdo entra no HO, este recebe um
nome.Exemplificando, quando Divino Tserewahu entrou para a casa dos adolescentes o
grupo nominado foi o dos Tirowa. Apds cinco anos reclusos, os Tirowa deixaram de ser
wapté e passaram para a categoria dos ritei’wa, jovens iniciados. Quando o grupo que vem
na sequéncia dos Tirowa, os Etepd, chegam a categoria de rite/’'wa, os Tirowa entram para a
dos ipedru, homens maduros, categoria em que permanecerdo. E assim o0s grupos
nominados vdo sendo atualizados. Quando acontece de todos os grupos estarem
constituidos, disponibiliza-se o0 nome do grupo dos mais velhos, os quais ndo terdo mais
pertenca e serdao simplesmente “velhos”.

Mais do que fundamental ao sistema de classes de idade, o que se observa é que a
casa dos adolescentes é a pedra fundamental desta sociedade como um todo. Passar pelo ho
quer dizer receber uma formacdo para ser membro pleno desta sociedade: é Id que ele
desenvolve a resisténcia fisica para suportar privacdes, que ele descobre a cosmologia e a
mitologia xavante, que ele aprende as diferentes posturas do andar, do olhar, do dirigir-se a
alguém, como também cantar, assobiar, dancar, correr, pintar-se, confeccionar objetos,
cacar, enfim, saberes valorizados e necessarios para participar da vida cerimonial da aldeia,
das vérias “festas” que eles realizam ao longo do ano. E através da pertenca a um grupo de

idade que o homem xavante passara pelas diferentes fung¢des rituais durante toda a sua vida.

185 es oL . . ~ . ~

“Tem um cara meu colega ja ta de olho nele, quer casar com uma filha dele... eu falei ndo sei, ndo tem
resposta ainda né, porque ndo posso resolver sozinho, tenho que falar pro meu irmdo, a gente tem que fazer
uma reunido la. Se eles aprovarem, dai, pronto, eu tenho que falar ‘6h, pode fazer bolo j3, traz pra mim afi’

(risos)... agora se ndo, ndo vai” (Divino Tserewahu, aldeia Sangradouro, 09.09.2004).
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E todo esse aprendizado é envolto por ensinamentos morais como o respeito ao outro e a

obediéncia aos mais velhos.

Tsada'ro
Anorowa Al'reré
Hotora
Nodzo'u -
Tiréwa
Abare'u I
Etépa

Figura 28: Ciclo de instituicdo de classes de idade em Sangradouro (Brito Vianna 2001: 130)

Em seus depoimentos, Divino Tserewahu refere-se ao H6 como lugar, periodo e
vivéncia de meninos com idade que varia de 9 a 12 anos, e que retirados do seu grupo
doméstico vivem uma experiéncia afetiva Unica: amizade, solidariedade, companheirismo. A
permanéncia é de cinco a sete anos, e acontece de entrarem outras turmas depois da
primeira que ingressou. Assim, um grupo de idade pode ser formado por meninos que
coabitaram mais ou menos tempo no HG, mas pertencem todos a um determinado grupo
nominado.

Idealmente, todos os homens devem passar pelo mesmo aprendizado, onde a
maturidade masculina é mais uma conquista social que uma conseqiiéncia de vida. O Prof.
José Roberto, com quem infelizmente ndao consegui conversar mais, me disse que nem todos
0s meninos passam pela casa dos adolescentes, como foi o seu caso.

Percebe-se que rivalidade entre grupos de idade subseqiientes e a solidariedade entre
grupos de idade alternados sdo instrumentos ideoldgicos eficazes para a manutencdo da
hierarquia etaria, tendo como resultado a ndo identificacdo entre jovens a ponto de
constituirem um corpo capaz de subverter a ordem.

Divino Tserewahu mantém, desde crianga, relacdes de amizade com alguns salesianos.
Os que mais 0 marcaram e com 0s quais mantém amizade sdo Mestre Adalbert Heide e Pe.
Didimo. Apesar do respeito a fé dos missionarios, ndo se sente “catequizado”, e até 2004 nao

tinha aceito o batismo catdlico.
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O nome “Tserewahu” foi seu pai quem o recebeu em sonho e quer dizer “o caminho
que faz reto, sem curva sem nada, reto”. Nos seus documentos de identificacao civil constam
os trés nomes, apesar de que ele gostaria de retirar o primeiro, também escolhido por seu
pai “que estudou pra ser padre e deu nomes biblicos aos filhos”. Na aldeia o chamam por
Tserewahu ou de Wahu, e também de Aihoboni pelos mais velhos.

O “comeco de carreira” como ele diz, tem inicio no encontro com a sua propria
imagem, quando ele ainda era wapté. Mestre Adalbert Heide filmou todos os ritos aos quais

estiveram submetidos o grupo de waptédo realizador.

Era um filme mesmo, Super 8, sabe? Super 8 vocé filma e depois manda
revelar... é filme de cinema. Depois ele foi pra Alemanha, trouxe ja revelado
e ai ele reuniu a gente. “Vem cd os wapté! Oh, vocés vio se assistir.” Foi a
primeira vez que eu me vi! Ai eu pensei comigo ‘puxa, eu to no cinema,
como é que ele me tira?’ (risos) ‘O que que é a camera?’ Sabe, foi essa
primeira idéia que tive, o primeiro passo da idéia que eu tive. Depois, fiquei
pensando, pensando, e decidi falar. ‘Cadé a imagem minha? Quero assistir’,
“Vocé gostou?”, ‘Gostei. Mas como é que tira?’, “Depois vocé vai aprender
isso”. Eu fiquei atrds dele mas eu ndo insistia ‘me ensina, me ensina’, ndo.
Eu ficava pensando ‘como que a mdaquina tira a imagem, parecido da gente,
que vai parecer no teldo?”( Divino Tserewahu, aldeia Sangradouro,

09.09.2004).

Até 2004, Divino Tserewahu Tsereptsé havia participado de um variado escopo de
producdes audiovisuais e cinco documentdrios como realizador indigena do Video nas
Aldeias. No primeiro, “Hepari Idub’rada, Obrigado Irmao” (17’, 1998), o realizador agradece
ao irmado por ter deixado o lugar de cinegrafista da aldeia, jd que assim ele péde assumir a
profissdao para a qual ele considera ter nascido.

“Wapté Mnhonho, Iniciacdo do Jovem Xavante” (56’, 1999) foi o segundo
documentario. Relembrando, no Encontrorealizado no Parque Indigena Xingu Divino
Tserewahu e Bartolomeu Patira convidaram Caimi Waiassé, Jorge Protodie Whinti Suya para
virem participar das filmagens da iniciacdo dos wapté a vida adulta. Vincent Carelli elaborou
o projeto como uma oficina de formacdo, e a realizou com o editor Tutu Nunes. No periodo

de intervalo do ritual, para grande tristeza de meus interlocutores, Virginia Valadao faleceu.
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Divino Tserewahu homenageou sua amiga dando o seu nome a uma filha. Vincent Carelli,
vilvo, participou da segunda fase, e concluida a oficina escreveu o artigo “Crénica de uma
oficina de video”, em agosto de 1998.

Wai’d Rini, O Poder do Sonho (65’, 2001), é objeto de discussdo e andlise mais adiante.
A edicdo foi longa e sofreu varios cortes dos “velhos”. Ele perdeu uma filha, ainda bebé,
quando estava finalizando a edicdo em Olinda. O documentario foi reeditado em versao de
48 minutos, e atualmente é esse formato que esta disponivel para aquisicdo no Video nas
Aldeias.

Vamos a Luta (18’, 2002), Vincent Carelli pediu a Divino que realizasse um video sobre
a comemorac¢ao dos 25 anos de luta do povo Makuxi pelo reconhecimento definitivo da
Terra Indigena Raposa Serra do Sol, que naquele momento passava a ter na area uma
unidade do Exército, presenca bastante intimidadora.

“Aprendiz de curador” (35, 2003), ele realizou a pedido do cacique da aldeia de
Guadalupe que acabava de ser criada na T.l. S3o Marcos, “que estava tendo um tipo de
guerra civil Ia”, uma longa disputa entre as fac¢des de Aniceto e de Orestes que resultaram
na criagcdo da nova aldeia (Fernandes 2005). O documentario apresenta a realizacdo de um
Wai’d, cujo foco estd na iniciagdo espiritual dos jovens para o desenvolvimento do seu poder
de cura. O realizador ndo ficou satisfeito com o resultado. Comparado ao Wai’d rini: o poder
do sonho, percebe-se que falta intimidade do realizador com os seus personagens, assim
como da comunidade com uma realizagdo video.

O ano de 2004 n3o foi o dos mais produtivos de sua carreira. Ele se dizia um
“funcionario” de sua comunidade em sua profissdo de videasta. E quando ndo estava
envolvido em alguma realizagdo audiovisual, atuava como assessor do Vereador Bartolomeu
Patira, a época em seu segundo mandato pelo municipio de General Carneiro (MT).
Companheiros de longa data, membros de clds opostos, Bartolomeu Patira era também o
produtor na aldeia e colaborador nas tradugdes para as legendas em portugués nas
realizagGes de Divino Tserewahu.

Em um dado momento do visionamento conjunto de seus filmes perguntei-lhe se ele
considerava que havia um jeito dele, um jeito préprio de fazer video. Ele me disse que nao
tinha propriamente uma “assinatura” ou “um jeito Divino de fazer video”. Mas ele podia
trabalhar de duas maneiras. A primeira, refere-se ao periodo do “antes de aprender a

fazervideo”, quando ele usava “imagem lento, mais clip, mais num sei o qué” para provocar
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emocao nos espectadores. Mas esse era “um jeito de fazer o video que é de brincadeira, um
experimento”, oque as vezes ele fazia e editava na TV Universidade de Cuiaba, mas de
circulagdo restrita aosamigos.

Meu jeito agora é contar a histdria do video, levar
bem a estrutura que vai no video, é fazer um
documentario”.

E fazer documentario“é contar historia, coisa

acontecida, acontecimento, que tem que contar tudo bem

certo pra pessoa entender o que que td se passando no &
Foto 49: Divino Tserewah, Rio de
video” ' Janeiro, abr. 2004.

E entdo contei-lhe ter percebido que ele chorou algumas vezes durante a primeira
projecdao de “Wai’d Rini: o poder do sonho” (65’, 2001) na Mostra “Um olhar indigena”, no
Rio de Janeiro: “Eu amo esse meu trabalho Cldudia... eu me emociono muito toda vez que
assisto”.*®’

“Wai’a Rini” é um filme que instiga o pensamento, que impressiona o espectador.
Mesmo tendo hoje realizado outros dois documentarios - “Sangradouro” (28, 2009) e
“Mulheres Xavante sem Nome” (56’, 2009) -, este continua sendo o seu trabalho mais
significativo, tanto para o seu grupo como o que mais se aproxima de sua maneira de
conceber um filme sobre o que, em se tratando de sua cultura, ele mais gosta de realizar: um
ritual.

“Meu futuro comegou em 2001” foi uma frase bastante citada por Divino Tserewahu
para referir-se a importancia desse trabalho para ele. Assim ,escolhi o Wai’d rini como um
documento etnografico, e busquei uma abordagem para dar conta do cardter documental,
conforme o pensamento de meus interlocutores quanto a maior fun¢do do videocomo
documentario. Encontrei na abordagem de Roger Odin (2000), essa possibilidade de andlise
do Wai’d rini na perspectiva do seu realizador de “acontecimento, coisa acontecida”.

Para Odin (2000), o documentario é um filme que solicita do espectador uma “leitura
documentarizante”, assim como a obra de ficcdo solicita uma “leitura ficcionalizante”. A

diferenca entre ‘ficcionalizacao’ e ‘documentariza¢ao’ reside na maneira em que os dois

modos colocam o espectador em relagdo ao real. Enquanto que a ficcionaliza¢ao propde uma

1% Divino Tserewahu, Aldeia Sangradouro, 23.08.2004.

87 Divino Tserewahu, Aldeia Sangradouro, 23.08.2004.
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mediacdao para aceder ao real, a documentarizagdo interpela diretamente o espectador
enquanto pessoa real. Ele propde a maneira que se constroem textos e os efeitos desta
construcdo em uma abordagem “semio-pragmatica”: um modelo de comunicacdo onde a
transmissdo de um texto de um emissor a um receptor se dd por um duplo processo de
producdo textual, um no espa¢o da realizacdo e o outro no espag¢o da leitura. O filme
ficcional precisa oferecer um mundo coerente interno a narrativa, uma aproximagdo afetiva
que permite ao espectador entrar em ressonancia com os desejos do autor, um enunciador
ficticio que promove o esquecimento no espectador de que alguém conta alguma coisa. No
filme documentario, a relagcdo que se estabelece é com o mundo ao qual pertence o tema
tratado, e a principal diferenca reside na constru¢ao de um enunciador real. A identidade do
responsavel pelo desenvolvimento do tema é buscada pelo espectador, seja através dos
créditos ou da narragdo na qual alguém se coloca como o detentor do conhecimento
necessario para compreender os fatos (o fotégrafo/cineasta, o responsavel pelo discurso, a
pessoa filmada, um consultor cientifico). Além disso, esse enunciador coloca ao espectador a

guestdo da verdade, e cabe a ele confirmar a veracidade das imagens, fatos ou fendbmenos.

4.3 UM RITUAL IMAGEM-DOCUMENTO

Da tela escura penetramos na Aldeia
Sangradouro, Mato Grosso, o que é indicado por
letreiro em vermelho. Imagem aérea, ao som de um

canto ritmado por chocalhos, vemos, de cima, o

formato circular da aldeia em meio ao cerrado, casas Figura 29:imagem videografica de “Wai’d rini...”,
vista aérea da aldeia Sangradaouro em 2000.

redondas com telhados de palha e paredes brancas

em alvenaria, com algumas formagdes de mangueiras entre elas.

Vista lateral de um grupo de mais ou menos 35 rapazes em fila, de shorts e torso nu,
cantando e dancando com a borduna deitada nos bragos, sob um céu azul claro, limpido.
Outro grupo de rapazes, também de shorts e torso nu, pulando e tocando com as duas maos
a cabacga presa ao pescoc¢o por um cordao, passa em frente aos rapazes com as bordunas,

arrodeando o patio central da aldeia. Vemos de perto os rapazes com as cabacgas, e um mais

velho, de short vermelho, torso e bragos pintados com urucum, dangando lateralmente a
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fila, fora do circulo. Dois homens jovens de shorts vermelhos, peito, costas e bragos pintados
com urucum, dangam sincronizados em frente aos rapazes com as bordunas. Vemos os
rapazes que cantam, da cintura a seus rostos, atras deles o patio e casas ao fundo.

Um senhor de peito nu, com colar de algoddao e correntecom medalha, botoques
auriculares cilindricos de madeira (dapo’rewa’u, “brinco” em portugués), sentado contra
uma parede externa de palha, fala em xavante sem olhar para a cdmera. No alto e a
esquerda do quadro, no letreiro em branco, “Alexandre Tsereptsé, Velho Wai’d”. Na
legenda: “Os meninos da cabagca pulam muito para sofrerem bem”. Vemos de novo os
rapazes pulando e tocando a cabaca, passando em fila. “Isso se chama Wai’d rini, o
sofrimento do homem Xavante para conhecer as forgas sobrenaturais. Os meninos da
madeira também ficam de pé o dia todo... cantando e segurando a madeira nos bragos”.
Imagem dos rapazes da madeira, cantando com as bordunas nos bragos. “Eles também
sofrem muito, como os meninos da cabaga”.

Um homem jovem, de peito nu, brincos e colar de sementes, atrds dele arvores sob o
céu cinza, fala em xavante olhando para a camera.

Na legenda: “Eu sou Divino Tserewahu. Na
minha iniciacdo do Wai’d eu fui um menino da
cabaga”. Imagem dele pulando com os meninos da
cabaca em circulo. Letreiro em vermelho:

“Sangradouro 1987”. Na legenda: “Eu estou aqui

pulando com o meu grupo”. Grande plano do grupo

Eu sou Divino Tserewahu.

de Divino em 1987, todos com shorts e torso nu,
Figura 30: Imagem videografica de “Waid circundando o patio da aldeia. Divino de perto, pulando
rini...”.

com a cabacga nas maos, com dois rapazes pintados com
urucum e shorts vermelhos dangando no meio do patio, som das cabacas. Divino de frente,
peito e bragos pintados com urucum, colar de algod3do, brincos, pintura de carvao nas
pernas, pulseiras e tonozeleiras de fibra, short vermelho, cordinha de fibra na cintura,
dangando no patio, criangas ao fundo. Letreiro em vermelho: “Sangradouro 2000”. Ele olha
para a camera. Na legenda: “Neste novo Wai’d, eu sou guarda. Aqui estou eu batendo o chao
para os meninos”.

Divino de costas, peito nu, bermuda azul, sandalias hawaianas, com a camera sobre o

ombro, filmando um guarda que retira criancas pequenas do patio. Legenda: “Além de
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guarda, eu sou cinegrafista. Fago a filmagem e participo ao mesmo tempo”. Divino, apoiado
sobre um joelho, com a camera na altura do peito — o vemos de cima, com o detalhe do
corte de cabelo raspado em circulo no alto e centro da cabeca pintada com urucum, e o
restante do cabelo preso na altura da nuca. Ele caminha, passa ao lado da cdmera que o
segue, vemos a camera que ele transporta em primeiro plano, uma SVHS Panasonic. Sobre
ela, duas fitas adesivas: “Divino Tserewahu Tserepsté” e “Camera 2”.

Sr. Alexandre, sentado contra uma parede

10-01:-56-071

externa de palha, olhando para o que estd

. . . * >
acontecendo longe dali, continua seu depoimento. :
Na legenda: “O trabalho dos guardas mais velhos é
pegar a agua quando as mulheres trazem para os

. Os guardas pegam a agua e
meninos”. De costas, um guarda robusto correndo, gde,,am‘;,,?,,o ché%

alcanca uma jovem com garrafa plastica verde,

Figura 31: Imagem videografica de “Wai’d rini...”
segura-a pela camiseta e a moc¢a deixa a garrafa
d’agua cair no chao.

O guarda a pega por um braco, gira-a completamente e, segurando-a pelos pulsos, da-
Ihe um pisdo no pé. Quando a solta, ela sai correndo e a camera acompanha o guarda que
segue em direcdo a garrafa plastica no chdo. Voz do Sr. Alexandre, e na legenda: “Os guardas
pegam a agua e derramam no chdo para os meninos ndao beberem”. Vindo em direcdo a
camera, um guarda correndo atras de outra moca de camiseta e short vermelhos, com uma
garrafa verde de pldstico. Ele a alcanca, segura-a por um ombro e pelo outro brago. Ambos
sdo robustos. Mas antes de soltar a garrafa, a moca esvazia parte da agua sobre um menino.
Outro guarda vem em direcdo a garrafa ja no chdo, a moga sai de cena sorrindo.

Divino, na mesma posicao e local da cena em que se apresentou, explicando os planos
que seguem, alternados os do Wai’d de 1987 e os de 2000, mostrando um companheiro de
seu grupo de iniciagao, Jair, que hoje é guarda, e de Benjamim que era guarda e hoje é
cantador. “E assim que cada um se inicia nas funcdes do Wai’d. Isso vem desde o tempo dos
nossos antepassados”.

Sr. Alexandre, de peito nu, brincos, colar de algod3o e corrente com medalha, ao fundo
casa e arvores, som ambiente cotidiano, escutamos voz de crianca. Enquanto fala, gesticula

com uma mao, olha para os lados e para a direcdo da camera:
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“Eu ndo sei se vou viver até o préximo Wai’d. Gravem bem o que
vocés estdo vendo na TV. Aprendam como é duro viver a tradicdo
Xavante. Por isso eu falei para o meu filho, que estd me filmando,
guardar bem estas imagens. Nao posso contar tudo sobre o Wai’d.
Por isso preste bem atencdo neste video até o final. Se eu morrer,

este video serd sempre lembrado pela comunidade”.

Divino filmando um guarda que interage com meninos pequenos, dando na boca de
um deles alguma coisa que ele mesmo estava comendo. Vemos Divino com a camera de
frente, ele ndo estd paramentado de guarda. A voz é do Sr. Alexandre: “Por isso que eu gosto
de dar entrevista para o meu filho. Muito obrigado e bom trabalho neste video”. Divino
segue com a camera sobre o ombro, filmando o menino que recebeu algo do guarda,
aproxima-se dele, e outros meninos o rodeiam.

Sr. Alexandre, sentado, de frente, encostado na parede externa de uma casa, olha ao

longe, ora acima ora abaixo da camera. Na legenda:

“0O sonho é muito importante para a vida do homem Xavante. Através
do sofrimento e do desmaio durante a celebragao ele pode ver o que
vai acontecer no futuro. Quando ele conta o que sonhou, acontece
mesmo. Ele também pode encontrar os mortos através do sonho. Por
isso é importante sofrer e desmaiar muito durante a celebracdo do
Wai’a rini. Quem sofre mais, sonha mais, e tem mais poder. O homem
Xavante é obrigado a participar do Wai’d, e sofrer dentro desse rito.
Aguele que nao sofre bem, nunca vai sonhar, nem ver as coisas que
vao acontecer na vida dele. Ele nunca vai sonhar e receber o canto, o

choro, o canto da corrida do buriti. Para ele vai ser muito dificil”.

Na penumbra, homens dangcando em circulo tocando chocalhos. Na luz, os homens
paramentados como os guardas tocando chocalhos, em circulo.

No alto e a esquerda do quadro, letreiro em branco “Celestino Tsereréb’d, Velho
Wai’d”. De peito nu, colar de algodao e brincos, sentado, ele fala olhando de frente para a

camera. Na legenda: “E no Wai’d que aprendemos a curar os doentes, e a ressuscitar os
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mortos. E para isso que fazemos o Wai’d. Mais os
meninos sofrem, mais for¢a eles recebem”. Close
sobre uma mulher. “As mulheres ndo sabem nada
sobre o Wai’d, porque a festa é s6 dos homens”.
Outra mulher, na janela, olhando ao longe, uma

jovem chega na janela e olha para a camera. No

patio rapazes da cabaca circulando, pulando e

tocando, rapazes da madeira cantando e Fiura 32: Imagem videogréfica de “Wai’d rini...”
dancando no mesmo local, em fila, com os guardas entre eles, som das cabacas e do canto
dos meninos da madeira.

Sr. Alexandre, de frente, contra a parede externa de uma casa, fala sem olhar para a
camera. Na legenda: “Eu sou bom sonhador de canto porque desmaiei muito na minha
iniciacdo do Wai’d rini”. A voz de quem opera a camera, Divino Tserewahu. Na legenda: “—
Entdo canta o canto que vocé sonhou”. Sr. Alexandre comeca a cantar, olhando para longe.

Escurecimento da tela. Escutamos o canto do Sr. Alexandre. Seqiiéncia de planos com
letreiro em vermelho no centro da tela escura: “Video nas Aldeias e o Programa Noruegués
Para Povos Indigenas”, “Apresentam”, “WAI’A RINI, O Poder do Sonho”.

Esta descricdo refere-se ao conteudo dos

lanos ue constituem a abertura do ot
p q Ii=le=S5=10
.. . . . | S
documentdrio, e totalizam seis minutos de

duracdo. Esta é também a estrutura do filme'®®
como um todo, no qual alternam-se planos da
acdo ritual e de depoimento daqueles que

participam. O documentario é de uma hora e

cinco minutos, montado em 522 planos. A trilha
sonora do documentario é sutil, ndo a Figura33:Imagem videografica de “Wai’d rini...”, ritos

da metade da cabaca e da metade da madeira.
percebemos como tal. Ouvimos as musicas nas
situacBes que pensamos que elas fazem parte. O climax é o desmaio a que os iniciantes sao
submetidos por “envenenamento”. O antes do desmaio é o periodo dos iniciantes dangando

e cantando no patio, e constitui 1/3 da duragdo do documentario.

188 . . .. . , . . . . , .
Utilizo indistintamente “filme” e “video” para referir-me aos produtos audiovisuais do Video nas Aldeias,

sendo todos eles captados em suporte videografico, e a maioria deles editados em suporte digital ou “on line”.
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Na seqliéncia vamos assistir aos participantes atuando e falando sobre seus respectivos
papéis. D. Pierina Wa’utd, a Unica mulher que da depoimento, vai expressar o ponto de vista
das mulheres sobre a primeira fase do ritual: elas sabem que é o trabalho dos guardas
impedirem que as mulheres levem agua aos iniciantes, mas elas o fazem porque tém pena
dos meninos. Os guardas falam do cansaco e das dores no corpo que estdao submetidos por
correrem o dia todo da Casa dos Homens ao patio, e um deles, em causa prépria, observa
que nem todos sdo magros para correr tanto e durante tantos dias. Os rapazes iniciantes
falam que suas atividades comegcam cedo e vao até o final do dia, e do sofrimento de dancar
sob o sol quente. A idade dos iniciantes varia de meninos muito pequenos ainda até rapazes
que ja tém suas orelhas furadas, isto é, ja sdo considerados adultos.

Nesse periodo do ritual eles executam rito de caca, e

10:49:1%:cb

depoimentos de trés participantes explicam que ndo se
pode falar sobre ele, que se trata de um alimento sagrado
que so6 os velhos comem. As cacas sdo apresentadas

ritualmente, moqueadas e ingeridas no patio da aldeia.

Ainda nesta primeira fase do documentdrio, acontece um
Figuras 34 e 35 Imagens
momento de tensdao forte entre guardas e iniciantes. Um  videografica de “Waid rini...”. Acima,
madrinhas  preparando-se  para
iniciante “fala para a camera” que ndo aglenta mMais as |, oieger seus afilhados. Abaixo,

“« iniciando apds o desmaio ritual.

atividades didrias, que “os velhos sdo ruins” por
prolongarem excessivamente a festa. Um guarda que bate o
chdo para o seu grupo intervém, chamando sua atencdo e
empurrando-o para voltar a sua atividade. O iniciante diz ao
guarda que ndo estd “reclamando com” eles, que ele esta

apenas “falando para a camera”. Ele insiste mais duas vezes,

e por mais duas vezes é empurrado. Outro iniciante protesta =
sobre o ocorrido, e a tensdo aumenta até que um guarda mais velho chega ao local
acompanhado por outros guardas. Ele impde sua autoridade e coloca fim ao conflito
argumentando que todos estdo sofrendo, o que é regra do Wai’d.

E indicado ao espectador que trés semanas se passaram, e que o rito da quebra da
cabacga vai encerrar as atividades dos iniciantes e guardas no patio. O rito consiste em um
guarda jovem dar dgua na cabaca para um dos iniciantes e um guarda velhotomar a cabaca e

quebra-la atirando-a ao chdo, devendo ser ambos os guardas do mesmo cla. Momento forte
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do documentdrio, com planos espetaculares de corpos robustos lutando ritualmente, um
entrevero de homens batendo o chdo e pisando uns nos pés dos outros, a beira de tornar-se
uma briga de verdade. Como ha muitas mulheres assistindo, uma delas entoando um choro
ritual, os velhos intervém para que eles se dirijam a Casa dos Homens, e resolvam |3 a

disputa. A Casa dos Homens ndo é mostrada. Vemos de longe uma construcdo de palha

amarrada, de formato aparentemente redondo.

O dia seguinte é o ultimo dia dos meninos da
madeira e da cabaca no pdtio. Guardas e iniciantes
passam o dia sem se alimentar, e suas atividades
devem ser praticadas com mais intensidade. As

mulheres preparam bolos para os meninos da

cabaca, e vemos duas delas trabalhando. Também é

Figura 36: Imagem videografica de “Wai’d rini...”
Cantador.

o dia em que se apresenta a Ultima cacga e assistimos
uma parte do rito, no qual sdo mostrados um tamandua e um veado.

No outro dia, cedo, um grande corredor de mais ou menos um metro de largura é
formado por duas filas de participantes: os homens jogam os bolos para os iniciantes da
cabaga e o que eles ndo conseguem pegar deve ficar no chdao. Em seguida, os iniciantes
correm para o rio com quantos bolos eles conseguem segurar. Eles tentam chegar antes dos
guardas, que tém a fungdo de turvar a 4gua do rio batendo os pés dentro d’agua. La eles os
lavam, esfor¢cando-se para ndao perderem seus bolos, e os velhos recolhem estes em cestas.
Enquanto isso, os rapazes da madeira vao recolher palha de buriti, e construir o
acampamento onde eles ficam antes e apds o desmaio. Os meninos da madeira desmaiam
primeiro. Os da cabacga vao passar a noite sem comer e beber para desmaiar no dia seguinte.

O como proceder para o desmaio é ensinado pelos velhos duas vezes — antes, como
um ensaio, e ja como parte do rito, nos momentos que antecedem a sua realizagdo. Os
velhos falam aos rapazes que aqueles que desmaiarem muito serdao bons curandeiros ou
sonhadores. Os iniciantes sdo pintados com urucum e paramentados como os guardas por
seus pais. Os meninos da madeira tém padrinhos para protegé-los do veneno; os da cabaca
tém madrinhas.

Na hora do desmaio, todos os homens que participam do ritual estdo no patio. Forma-
se um grande circulo de homens com shorts vermelhos, torso e bragos vermelhos de

urucum, com arranjos de cabelos especiais e pernas pretas de carvao. Os iniciantes estdao em
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fila, dentro do grande circulo, e correm para o centro do pdtio com os padrinhos atrds deles.
Os guardas vém de todas as dire¢des, e se embolam no centro. Vemos em seguida iniciantes
desacordados recebendo dgua na cabeca. Outros, ja conscientes, sdo levados para o

acampamento por seus padrinhos, caminhando lentamente. O que difere o desmaio dos

meninos da cabaca é a participacdo das

:n, --‘. 4 —
ERee 11:00:59: b

madrinhas, e o fato delas usarem uma corda
N sobre seus afilhados. Vemos algumas jovens
preparando-se para a fungdo: elas pintam-se
com carvdo nos bragos, peito e costas, usam
shorts e sutids pretos. A fungdo da pintura é de

protegé-las do veneno.

Apds os demaios, os velhos recolhem
todos os ornamentos. Os rapazes aguardam
Figura 37: Imagem videografica de “Wai’d rini ...”.
para receber a flecha Dara, simbolo de
Danhimite, “o espirito da natureza ou o que o branco chama de Deus”. Eles passam o resto
do dia e a noite com as flechas, executando um rito de cuidado com ela: nos bragos, como
uma crianca, andam bem devagar indo e voltando. Esta noite eles dormem num
acampamento no patio, com braseiros em frente e forquilhas onde repousam as flechas. No
dia seguinte ao amanhecer, eles executam outro rito de entrega das flechas. Em seguida, um
velho corre em direcdo ao rio a procura de abdbora e volta ao patio com um pedaco dela. E
entdo os rapazes vao recolhé-las. O rito da abdbora
no rio é segredo dos homens, e assim os velhos nao 10:02:07: 18
autorizaram as filmagens porque as mulheres nao
podem ver. As abdboras sdo trazidas para o patio e
empilhadas. Na sequéncia, outro rito que também

nao pode ser revelado, o de lancamento da flecha

do Pi’u. Divino da depoimento explicando que “o

gue é segredo ndo pode ser filmado”, e que ele

Figura 38: Imagem videografica de “Wai’d rini...”.

ndo pode comentar muito a respeito. Guardas no pateo.
O proximo rito é no Mard, local que até entdo ndo tinhamos visto: uma clareira, longe

da aldeia, onde os jovens iniciados participam “da festa secreta do homem Xavante”. La
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estdo todos os homens paramentados. Os cantadores sentados em roda, tocam chocalho e
cantam. Os guardas dancam, e os jovens iniciados assistem. Dona Pierina, da outro
depoimento, reafirmando que o Wai’d é a festa dos homens, que as mulheres respeitam e
nunca procuram saber sobre o que é proibido a elas. Os homens voltam para a aldeia, e os
cantadores vao passar a noite cantando no patio e cuidando dos meninos. No outro dia cedo,
os iniciados agradecem os cantadores trazendo-lhes bolos.

Divino, peito nu, com os olhos fixados na lente
da camera, encerra o documentdrio com um
depoimento. Na legenda: “E assim que os Xavante
fazem a festa. Somos um povo auténtico que ama as
suas tradicdes. Nos vamos lembrar com muita
saudade desta festa, pois passamos varias semanas

de sofrimento. Agora o meu grupo vai esperar os

proximos quinze anos para se iniciar nas novas

Figura 39: Imagem videografica de “Wai’d rini...”,
momento de tensdo entre os guardas, que pisam
nos pés uns dos outros.

funcdes de cantador”. Vemos Divino no patio, o
mesmo plano do inicio, short vermelho, batendo o
chdo. Meninos pequenos atras, caminhando.

E entdo os créditos. A ficha técnica de realizagdo do documentdrio repete planos ou
mostra sua continuidade, cuja fotografia é particularmente bela. O letreiro, em branco,
segue o padrdo de letras em caixa alta para a fun¢do e em caixa baixa para os nomes.

Divino no patio, continuagcdo do plano de abertura do documentario, short vermelho,
batendo o chdo. Meninos pequenos atras, caminhando. “Direcdo, Fotografia e Roteiro Divino
Tserewahu”. Divino de costas batendo o chao, fila de meninos da cabaca passando, casas ao
fundo. “Imagens Adicionais Tokoda Kazutaka”. Close sobre um rapaz da cabaca, rostos de
mais outros. “Assistente de Camera César Xavante”. Plano da quebra da cabacga. “Imagens
Wai’d 1987, Paulo César Soares”. Guarda tomando de uma moca a garrafa plastica com agua.
“Edicdo Valdir Afonso, Divino Tserewahu”. Moga correndo com garrafa d’agua. “Producdo na
Aldeia Bartolomeu Patira”. Guarda correndo ritualmente, simulando o v6o de um passaro.
“Coordenacao Vincent Carelli”.

Meninos da cabaca pulando. “Depoimentos Alexandre Tsereptsé, Bartolomeu Patira”.
Guardas em circulo, dangcando com os punhos cerrados. “Celestino Tsererdb’s, Cesario

Pari’dwa Dzéwa, Felix NOmstsé”. Velhos da metade da cabacga, de longe, correndo para a
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demonstracdo do desmaio. “Floriano Matsa, Genésio Oribiw~e, Hipdlito Tsahobo”. Guardas
tomando a garrafa d’agua de uma mocga, com forga ostensiva. “José Meirelles, Lucas Ruri’d,
Madrcio Baru’ré, Marino Tsimhoné”. Dois guardas dangando no patio, diante dos meninos
sentados em roda. “Patricio ‘Rnairdri, Pierina Wa’'uté, Raimundo Tsererudu, Tiago Tseretsu”.

A cabacga sendo atirada ao chdo. “Traducdo Divino Tserewahu, Bartolomeu Patira”.
Guarda batendo o chdo, ele pisa os artelhos do iniciado. “Agradecimentos Elisa Otsuka,
Tokoda Kazutaka, Comunidade Xavante da Aldeia Sangradouro”. Guarda com cagas no
ombro, rodeado de homens. “Apoio Programa Noruegués Para Povos Indigenas”. Plano
inédito, dois meninos pequenos, paramentados como iniciados, vindo de suas casas com os
bolos nas maos. Eles param em frente a camera sorrindo. “Realizacdo Video nas Aldeias ©

2001”. Escurecimento da tela.

Em termos de uma “leitura documentarizante”

10:13:30:27 |

(ODIN 2000), a construgao do espaco, aquele que o
documentario quer fazer o espectador descobrir e
gue é o mundo construido pelo espectador, “Wai’d

Rini...” comeca informando de maneira concisa e

completa: vamos adentrar numa aldeia indigena

localizada no estado de Mato Grosso, em meio ao
cerrado, no ano de 2000. A referéncia articula todas as ~ Flgura40: 'mage”:ixi_d??gréﬁca de “Ward
imagens que assistiremos a partir de entdo: trata-se de um mundo xavante e atual, com
muitas casas em um estilo particular, redondas e com cobertura de palha, onde vivem os
personagens que vamos descobrir atuando no ritual durante mais de trés semanas.

O discurso, entendido em sentido genérico como a mensagem veiculada, esta colocado
ja na abertura do filme: durante os seis minutos iniciais aprendemos sobre o que trata o
documentario, qual a importancia do ritual para eles, quem participa e suas fungdes. A partir
de entdo assistimos como fazem o ritual, em seqiéncias de planos espetaculares: a
quantidade de homens paramentados igualmente, o sincronismo de suas agdes, e a visao
deles em conjunto é complementada com os detalhes das expressdes individuais, dos
movimentos dos corpos, do contraste destes no ambiente em que estdao. As mulheres, que

ndo podem saber nada sobre o ritual, estdo presentes em grande parte dos planos. Elas

levam agua para os iniciantes, preparam bolos, atuam como madrinhas, e assistem aos ritos
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no patio. Em termos formais, trata-se de um filme de a¢do, com predominio da imagem
sobre a palavra. Os planos fora da acdo ritual sdo depoimentos, e parte deles captados apds
o ritual. As legendas sdo bem colocadas nos planos, nunca mais do que duas linhas, de facil
leitura. Alguns elementos do dualismo social jé e bororo “se dao a ver”: aldeia circular,
oposi¢cdes demarcadas (masculino/feminino, vermelho/preto, velhos/jovens), “casa dos
homens”, metades cerimoniais (da madeira e da cabaca), grupos de idade (Divino
Tserewahurefere-se ao seu ‘grupo de iniciacdo’). Mas nesse dominio ndo ha concessao ao
espectador ndo-xavante: “isso é dado”. O documentario guarda um nivel de mistério
condizente ao carater secreto e inicidtico que eles querem manter do ritual.

A estratégia de aproximacao do realizador revela-se na intengdo de tocar o espectador
com a experiéncia que ele préprio viveu e esta vivendo naquele momento. O ponto de vista
do autor é o de iniciado que foi “menino da cabaga” e que agora é “guarda” e “cinegrafista”,
e é desta tripla perspectiva que ele dd ao espectador o observar de quem sabe o que vai
acontecer, que se preparou para captar situagdes que nao iriam se repetir, consciente que
ele tem que “levar bem a histéria do video” para satisfazer as exigéncias dos publicos
Xxavante e nao xavante. Divino Tserewahu revela também que seu ponto de vista é ainda
parcial: ele diz que vai se iniciar com seu grupo na func¢do de “cantador” no préximo Wai’d, e

com a camera ele interroga a acdo captada em movimentos do geral ao particular, com

proximidades e distancias calculadas conforme a
hierarquia das fung¢des rituais. Como um bom
diretor, ele coloca os atores em situacdo: a
espontaneidade de expressdao do ponto de vista
dos personagens revela cumplicidade entre aquele

que filma e quem é filmado. Ao mesmo tempo que

aco a filmagem e participo
ao mesmo tempo.

sabemos que aquelas pessoas tao diferentes e tao

reais estdo fazendo o que fazem para elas mesmas, Figura 41: Imagem videografica de “Wai’d rini...”.

todos elas falam com o espectador. Os “velhos wai’d” estdo visivelmente emocionados em
seus depoimentos, a ponto de ndo pensarmos que estes possam ter sido captados fora do
contexto ritual. Nas ‘conversas’ dos iniciantes e dos guardas ‘com a camera’, combinando
atitudes solenes e descontracgdo critica, hd sentimentos, opinides, dividas; a vulnerabilidade

revelada nos seus depoimentos contrasta com a for¢a, a vitalidade e mesmo a agressividade

daqueles corpos em atividade.
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A funcdo de “enunciador real” é
assumida pelo realizador mas é também
compartilhada com outros atores sociais.
Divino Tserewahu esta presente: o vemos
guando ele vivenciou esta iniciagdo em 1987,
o vemos na funcdo de guarda no ritual que
ele filma, o vemos filmando e ele intervém

para explicar que ndo pode mostrar ou

revelar tudo. Sr. Alexandre Tsereptsé tem Figura 42: Imagem videografica de “Wai’d rini...”.
uma participacdo destacada no documentario. Como um ator habituado a expressar
naturalidade “para” e “apesar” da camera, “o velho Wai’d” ndo olha diretamente para a
objetiva. Ele é um dos organizadores do ritual, e além de seus depoimentos o vemos atuando
junto aos iniciantes. Esta participacdo confere autoridade ao trabalho de Divino: ele fala
como pai e como velho que entende do ritual. Ao dizer que gosta de dar entrevista para o
seu filho, ressalta a importancia das imagens que vamos assistir como aprendizado. As
explicacdes dos especialistas rituais fornecem os sentidos conferidos a determinados ritos,
mas ndo tém carater didatico: sdo comentarios sobre a acdo que acaba de acontecer ou que
vai acontecer. Ndo ha tentativa de convencimento ou de persuasdo: vemos o que pode ser
visto, e isto é o que eles querem mostrar. Todas as falas sdo referenciadas com nome e
funcdo. Nos créditos, sob o titulo “imagens adicionais”, sabemos quem filmou Divino em
atividade, e o autor das imagens do ritual em 1987. E, por fim, o contexto institucional do
documentario — Video nas Aldeias com apoio do Programa Noruegués para Povos Indigenas
—, confirma que ao que assistimos ndo apenas é veridico, como também que houve um
trabalho organizado para a sua producao.

Como espectadora, considero que o visionamento propicia uma experiéncia forte, de
intensa comunicacdo estética, e de imersao num mundo desconhecido. As imagens sao
belas, o tema é bem desenvolvido, a ficha técnica indica um roteiro para investigacdo de sua

189

fabricacdo, e os publicos aplaudem.™ O filme oferece ao espectador todos os elementos

'8 pramio Nacionalidade Kichwa, IV Festival Continental de Cinema e Video das Primeiras Nag¢des de Abya Yala,
Equador, 2001. Prémio Anaconda, Il Anaconda, Bolivia, 2002. Durante a Mostra “Um olhar indigena”, assisti as
projecdes do Wai’'a rini e acompanhei os debates dos diferentes publicos com o realizador apds as exibi¢des.

Também conversei com os demais realizadores indigenas do Video nas Aldeias sobre este trabalho de Divino. A
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para uma “leitura documentarizante”, conforme proposta por Odin (2000). Nenhuma das
questdes levantadas pelos publicos que presenciei solicitava explicagdes para o
entendimento do que tinham acabado de assistir. Todas elas referiam-se ao interesse que o
filme despertou no espectador para além da obra, entre as quais, por que as mulheres ndo
podem saber do ritual, o que a cor vermelha significa para os Xavante, por que ha um afro-
descendente entre eles sendo iniciado.

Como documentadrio ele traz informagdes sobre um mundo e um tema que envolve um
grande contingente de pessoas. Como objeto-imagem propicia a experiéncia de ver o evento
como um todo, transmite conhecimento de um ritual do ponto de vista daqueles que o
realizam, dentro dos limites do que querem revelar publicamente. Como documento instrui
que as relagdes que articulam os dominios cosmoldgico, estético e sociolégico do ritual estdo

entre o que é mostrado e o que se da a ver como dado.

4.4 A ANTROPOLOGIA COMPARTILHADA DO WAI’A RINI

Havia chegado a época de um novo wai’d rini, e Divino Tserewahu estaria na fungao de
guarda. A preparagdo para a fung¢do consistiu em um longo ensaio, “no mato”, de como eles
iriam atuar para impedir que as mulheres dessem agua aos iniciandos, atividade intensa para
eles, de “batimento do chado” (da sip’arabu). Primeiro, o realizador levou a ideia de registrar
o ritual ao Video nas Aldeias. Vincent Carelli ndo achou uma boa ideia pois ja havia o filme da
Virginia. E sugeriu entdo que ele registrasse apenas as atividades dos guardas, para que se
mostrasse quais sao suas funcdes. Mas a ideia do realizador era outra, ele queria registrar
tudo que acontecesse. E assim ele pediu autorizacdo aos velhos, que permitiram apenas o
registro da parte publica do ritual.'®

Divino Tserewahu pediu a sua amiga Elisa Yatsuca se ela podia perguntar ao amigo

Tokoda Kazutaca, que trabalha em uma instituicdao ndo governamental no Japao, se haveria

reagdo comum é a de espectadores “impressionados”. Um ano depois presenciei a mesma experiéncia de
reacdo de publicos, em visionamentos com professores e colegas do PPGAS/UFSC.

190 “Dai eu fui falar com os velhos, e perguntei pra eles se dd pra registrar, ai eles falaram pode registrar sé o
gue aqui dentro no patio, agora la no lugar onde os homens se preparam ai ndo pode, porque é segredo, 13 é
proibido, as mulheres ndo podem ver na imagem como que os homens xavante vivem |3 durante essa festa”

(Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera do Leste, 25.08.2004).
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Figuras 43, 44 e 45: Imagens videograficas de “Waid rini...”, mulher levando dgua para os iniciandos, guardas
batendo o chdo, Divino Tserewahu registarndo a conversa de um dos guardas com um menino.

possibilidade de colaboragao com um donativo para o ritual. Os velhos haviam pedido que
ele conseguisse recurso para aquisicdao de shorts. Divino Tserewahu recebeu um recurso de
800 délares da instituicdo japonesa, e a pedido dos velhos foi ele mesmo comprar os shorts
em Barra do Gargas. Mas ndo encontrou, voltou a aldeia e de |4 foi para Cuiabd, onde
finalmente descobriu uma fabrica.’! O Video nas Aldeias também contribuiu com uma soma
importante para compra de mais shorts. Rememorando essa histdria, ele discorre sobre a
alegria dos velhos com a chegada da mercadoria e sua distribuicdo, assim como de seu
arrependimento de nao haver filmado esse momento.“Dai eu fui levando a filmagem né,
cada sequéncia que acontece eu vou filmando filmando”, mas apenas o que os velhos
indicam que é para filmar, frisando sempre que elendo capta imagens daquilo que ndo pode
“aparecer”. O convidado Tokoda chegou no meio do ritual, um dia antes do rito que
promove o desmaio dos iniciandos. Divino Tserewahu orientou-o sobre o que filmar, sempre

acompanhado por Elisa Yatsuka que fazia a traducao.

Mas dai os homens, os velhos, quando eu levava o Tokoda na casa dos
homens I3, os velhos se preocupavam muito: ‘6h fala pra ele guardar tudo o
equipamento ai porque ndo sei se ele tem alguma coisa, que o japonés sabe
muito de filmagem e tudo, ndo sei se tem algumas coisa, cdmera
escondida..’ (Divino Tserewahl, Hotel Thomasi, Primavera do Leste,

25.08.2004).

1 «f meu amigo, eu conheci uma japonesa que mora em Sao Paulo, Elisa Yatsuca, e junto com ela conheci o
Tokoda Kazutaca. E uma fundagdo que eles tém, uma associacdo, uma ong la... Eu conheci ele |4 em Minas
Gerais, na Serra do Cipd, Ailton Krenak faz todo ano um encontro, festival de danga da cultura indigena. E dai eu
prometi para Elisa que iria convida-lo para o préximo ano em Sangradouro” (Divino Tserewahu, Hotel Thomasi,

Primavera do Leste, 25.08.2004).
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J& no final do ritual, a camera do realizador xavante deu pane. Ele telefona para

Vincent Carelli que o orienta a dirigir o camera man em campo.**

E assim, de noite eles
assistiam junto ao material captado de dia. Quando terminou, Divino Tserewahu foi pra Sao
Paulo. Vincent Carelli visionou com ele todo o material, e chamou o Valdir Afonso para que
comegassem o trabalho de minutagem das quarenta e quatro horas de gravag¢dao. Em
seguida, o realizador traduziu a listagem, definindo o que iria ser utilizado. Findo esse
trabalho de trés semanas, chamaram Bartolomeu Patira para colaborar com a traducdo do
material selecionado. Mais trés dias de trabalho intenso e o professor voltou para aldeia,
para continuar a campanha eleitoral para o seu primeiro mandato de vereador.

A etapa seguinte foi a de roteirizacdo. Vincent Carelli sugeriu abrir o documentdrio com
a imagem do realizador no Wai’d que ele foi iniciado, que foi o que a Virginia Valadao

realizou o filme. Iniciaram um outro longo trabalho, de assistir a todo o material bruto, com a

colaboragdo de Tutu Nunes e de Valdir Afonso, quem o reconheceu.

Vincent ja falou assim ‘agora é roteiro, vamos roteirizar, como é que a gente
vai botar a primeira imagem?’, O Vincent teve uma idéia, ‘vocé participou
no wai’'a de 877, ‘eu participei, foi minha iniciacao’, ‘ta bom, vamos fazer
assim: vocé hoje é realizador, ao mesmo tempo vocé participa da festa...
guando vocé iniciou o que que vocé era, e 0 que que vocé é agora?’ Ele
tirou tudo imagem arquivada, dai a gente assistiu. Tutu foi |1d também, ele
ajudou pra me achar né, a gente olhou bastante fita, demorou. Ai o Valdir
me conheceu ‘serd que é ele?’, ai eu me olhei ‘é, esse aqui é eu mesmo”

(Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera do Leste, 25.08.2004).

Em um primeiro momento, fizeram uma montagem da sequencia das imagens. S6

depois de todo o material montado que comegaram a editar as entrevistas e as explicagdes.

Mas dai, depois que a gente assiste né, a gente vai trabalhando de novo,
gue que a gente anotou vai tirando logo, acertando, depois vamos pegando
de novo e pronto. Ai amanha vamos assistir de novo, a gente foi indo assim.

A gente botou s6 as imagens primeiro, editamos assim. Depois a gente

192 . ~ . ; . N .z ~ . .
“Ele me salvou né, se ele ndo tivesse ai, minha camera ja parou de uma vez, eu ndo teria terminado esse

video...” (Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera do Leste, 25.08.2004).
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voltou, botamos agora entrevista, explicacdo, tudo” (Divino Tserewahd,

Hotel Thomasi, Primavera do Leste, 25.08.2004).

Isso foi feito de setembro a dezembro de 2000, em meio ao processo de instituicao do
Video nas Aldeias como associacdo. O realizador trabalhava intensiva e metodicamente.
Seguindo a orientacdo de Vincent Carelli, quando sentia-se saturado, parava um dia, saia
para passear. Quando voltava, o trabalho fluia novamente.

No més de outubro Divino Tserewahu foi para a aldeia, para as eleicOes. Ele levou uma

cOpia para os velhos assistirem e opinarem.

Em outubro né, quando era eleicdao do Barto, ai eu voltei, ele falou ‘leva
essa copia, mostra pros velhos, para ver o que que eles gostaram, o que nao
gostaram, o que que vao mudar’. Ai depois da elei¢cdo eu fiz uma projecao,
os velhos gostaram... coisa que eles ndo gostaram eu anotei, levei de volta
pro Vincent, mostrei ‘oh esse ai, com esse imagem eles ndo concordaram,
com esse também, com esse também, entdo vamos tirar’. Ai a gente tirou,
mudamos tudo”( Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera do Leste,

25.08.2004).

Os velhos n3ao gostaram de ver as imagens do desmaio dos iniciandos, o realizador
havia captado o momento em que jogam o pd (wedezu), o que para ele “era um tipo de

poeira”. Vincent Carelli achava importante deixar o plano para mostrar.

Pra mim é um tipo poeira, eu pensava assim, e o Vincent ‘deixa ai, é
importante, por que que os meninos desmaiam?’, ‘ndo Vincent, se a gente
deixar eles vdo..., ‘ta bom, td bom, entdo tira’ A gente tirou, pronto"

(Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera do Leste, 25.08.2004).

Mas o realizador nao contesta a fala dos velhos, tanto por entender suas razées como

também porque questionar pode ser tomado como falta de respeito.
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As vezes eu vou botar alguma coisa né, para ficar como pré-montagem
sabe, depois eu vou mostrar pra eles e se eles ndo deixarem tudo bem, eu

tiro” (Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera do Leste, 25.08.2004).

Durante aquela estadia na aldeia, ele aproveitou para tirar todas as duvidas que tinha
porque agora o trabalho entraria na edicdo final. Os velhos também opinaram sobre o que
achavam bom ou ndo esteticamente, o que, para o realizador, é bastante importante para a
qualidade do seu trabalho. Divino Tserewahu voltou para S3o Paulo e trabalhou
intensivamente sobre a edicdo até dezembro. Mas ndao conseguiram finalizar, e entdo
deixaram pra o comec¢o do ano, em Olinda (PE), para onde havia mudado Vincent Carelli e a

recém-criada associagao.

Em novembro dia 28 a gente foi pra Nova lorque com Vincent. Voltamos, ai
fiquei direto de novo até dia 18 de dezembro. Dai ele me falou ‘éh, pronto,
vocé vai descansar agora, eu vou mudar, em mar¢o ou fevereiro vocé vai
pra Olinda, pra finalizar mesmo’. Ele me deu um dinheiro bom né, porque
depois demorei bastante 13, eu trabalhei ‘toma, pra vocé fazer uma festa de

Natal’ (Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera do Leste, 25.08.2004).

Em 30 de janeiro Vincent Carelli avisou o realizador que eles iriam retomar a edi¢ao do

Wai’d no final de fevereiro.

Ai ele me mandou cédigo do avido PTA, e eu falei pro Bartd ‘6h, eu t6
viajando pra Olinda’. Ele me levou pra Primavera, segui a viagem pra
Cuiaba, dormi, dia seguinte, meio dia, embarquei no avido. Eu cheguei 7h da
noite 13 no aeroporto de Recife. O Pedrdo, filho do Vincent me esperou 3.
Dai a gente foi pra casa, o Vincent me abragou, mostrou tudo a casa dele
‘aqui que a gente vai trabalhar, essa aqui vai ser nosso arquivo, aqui que
vocé vai dormir, pra quem vai chegar aqui pra trabalhar eles tém quarto,
tem I3, o nosso refeitdrio é 1a em baixo’, mostrou tudo, ‘aqui é a nossa sala
de edicdao’, me levou do outro lado ‘aqui é praia, ai é mar’, mostrou tudo.
Mas ai, eu me estranhei um pouco né, primeira vez...” (Divino Tserewahd,

Hotel Thomasi, Primavera do Leste, 25.08.2004).
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Faltava muito pouco para finalizar a edicdao de “Wai’d rini: o poder do sonho”. No
comeco foi dificil porque eles haviam mudado o programa de edicao, “em Sdo Paulo a gente
trabalhava no midia 100”. Assistiram a todo o material, até o canto final no patio, quando
Alexandre Tsereptsé faz o agradecimento. Entdo Vincent Carelli Ihe pergunta se o filme vai
terminar assim. Nao, a ideia do realizador era de finalizar com a sua propria fala dizendo “é
assim que a gente faz a festa, somos um povo auténtico...”. Eles encontram essa sequencia, e
o realizador quis finalizar com um clip com imagens deles mesmos durante as filmagens,
“com 80% de slow”. Faltava inserir uma musica, e justamente a que era boa - um canto dos
Xavante — havia sido captada por Tokoda, que ndo prestara atencdo em grava-la em plano
continuo. Eles tiveram bastante trabalho para emendar a musica. E por fim, o realizador e o
editor trabalharam conferindo a coincidéncia da traducdo/legendas e imagens.

Sé quando pensaram haver tudo finalizado que se deram conta que faltavam os
créditos. Mas deixaram para o outro dia, quando Vincent Carelli chamaria alguns amigos
para a “estreia” do Wai’d rini e a comemoracdo da finalizagdo do trabalho. Mas no dia
seguinte Divino Tserewahu foi acordado com a noticia de falecimento de uma filha ainda
bebé. Valdir Afonso o acompanhou até Sangradouro.

Em maio Divino Tserewahu foi rapidamente a Olinda buscar quatrocentas cépias de
seu filme. Vincent Carelli deveria vir para a primeira proje¢dao na aldeia mas houve um
contratempo. O realizador levou a grande televisdao para a casa no war’d , onde fez a
projecdo e distribuicdao das fitas VHS. O filme foi um sucesso entre eles. A projecao de estreia
teve uma participacdo massiva, e as fitas se esgotaram rapidamente.O filme foi bastante
premiado, mas o realizador nao foi apresenta-lo de imediato. Ele estava de luto, que em caso
como esses duram trés meses, periodo em que os familiares sé devem sair de casa para
banharem-se.

Durante a Mostra no Rio de Janeiro aproveitei o convivio com outros realizadores do
VnA para indagar sobre a influéncia do Divino Tserewahu sobre eles - queria saber se eles se
interessavam por seu trabalho, por “solu¢des de captagdao” que ele improvisava.
Especificamente sobre o Wai’d rini, seus colegas se interessaram sobre as cenas do desmaio
dos iniciandos, como ele tinha feito pra captar de diferentes perspectivas situagdes que
acontecem juntas, em pouco tempo de intervalo entre elas, sendo s6 ele o camera. A sua
metodologia foi de estudarmuito o que iria acontecer. Primeiro ele conversou com seu pai,

indagando sobre os detalhes de cada rito. Em seguida cronometrou o tempo que ele
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precisava pra ir de uma “loca¢ao” a outra, e entdao planejou quanto tempo ele podia gastar
na captacdao de cada plano. No caso do desmaio dos “meninos da madeira”, ele nao
conseguiu captar as imagens que queria, e por esse “erro”, ele criou uma tatica para nao

perder o desmaio dos “meninos do chocalho”.

Vao ter cinco cenas diferentes, ao mesmo tempo, mas dai eu programei
‘vou fazer isso, vou fazer isso... eu vou ficar aqui 2min, vou ficar aqui 2min,
mais 50seg 13’, ai ja é final, pronto, depois de 50seg desmaiaram, pronto, ai
eu acompanhei aquele que desmaiou, fui la... Foi assim, ai que deu certo né,
ndo sdo duas cameras!” (Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera do

Leste, 25.08.2004).

Mari Corréa (2004) relata uma discussdao com os realizadores sobre os assuntos que
eles gostariam de tratar em seus filmes durante um encontro em Sao Paulo, e o tema foi“a

cultura”.

O tema recorrente era o de filmar a cultura: filmar a cultura para ndo perdé-
la, para mostrar para os mais jovens, para o homem branco respeitar mais.
Nesta conversa, e em muitas outras antes e depois desta, cultura é muitas
vezes identificada exclusivamente como ritual, é festa tradicional e ponto.
Comegamos a questiona-los sobre esta idéia: entdo um povo que nao faz
mais sua festa tradicional ndo tem mais cultura? O conceito de cultura foi se
ampliando na medida em que aprofunddvamos a discussao: falar sua lingua,
o jeito de cuidar dos filhos, de fazer sua roca, de preparar sua comida, as
coisas em que se acredita, as histoérias, os valores... foram aparecendo como

elementos e manifesta¢des de cultura (CORREA, 2004:34-35).

n

Divino Tserewahu define cultura como “modo de vida”, “jeito de ser”.

Cultura é o jeito da gente, o jeito que a gente vivia, vive, sabe... Eu to
andando com meu brinco, se eu to pintado ou com o urucum também, faz
parte da cultura. Pra mim cultura xavante é corte de cabelo, tem que usar o

brinco, tem que se pintar, tem que andar nu... antigamente andava nossos
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pais, agora ndo, acabou... é isso que é cultura para mim, eu ndo vou falar
tradicdo, tradicdao acho que é quase a mesma... entdo, pra mim é isso né, a
cultura xavante é usar brinco, usar o corte de cabelo como xavante, pintar
na festa, fazer luto quando é morte, rapar cabelo, isso é nossa cultura, faz
parte da nossa cultura de xavante (Divino Tserewahu, Hotel Thomasi,

Primavera do Leste, 25 de agosto de 2004).

Apesar de seu entendimento decultura como modo de vida, o interesse do realizador
xavante estd em fazer documentarios sobre rituais — inclusive seu préximo trabalho com o
Video nas Aldeias a ser lancado é “Abareu”, uma nova versao da iniciagdo a vida social, o
Mnhonho.O cotidiano como tema, trabalhado nos documentarios Ashaninka, Ikpeng, Panar3,
Waimiri e Atroari, ainda n3ao estava nos planos do realizador xavante em 2004. Entretanto,
no filme Sangradouro (28’, 2009), Divino Tserewahu aborda algumas questdes do dia a diade
sua comunidade, levando o espectador a um mergulho na vida do jovem xavante que vive na
aldeia.

As razdes para isso ndo estdao no entendimento de “cultura xavante”, nocao que pude
investigar com outros interlocutores que expressam ponto de vista semelhante ao de Divino
Tserewahu. No geral, elas devem ser buscadas na delicada situagdo de construgdo social de
um autor que se utiliza de conhecimentos e praticas coletivas de uma tradicdo oral, e em
particular, considerando tratar-se de uma sociedade dividida em clas e hierarquizada por
classes de idades, que quer manter o controle da produgdo de sua imagem.

“Registro” e “documentacdo”, motivos que levaram Lucas e Bartolomeu até o VnA,
ainda hoje justificam a participa¢dao dos Xavante de Sangradouro no projeto. Pessoas nao
envolvidas diretamente, como os professores indigenas, afirmam que “o video é registro”,
“tudo na lingua”, “importante para a memdria”. Mas para o realizador, que usa o termo
“registro” como uma fase técnica de seu trabalho, o interesse coletivo de documentacao

quer dizer um pouco mais.

O video para ndés é uma coisa que faz parte do conhecimento, como
aprendizado, sabe? Pra mim é uma coisa dessas, porque através do video
vocé vai vendo as coisas que vocé ndo conhece, que vocé vai aprender, pra
mim é um tipo ensinamento” (Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera

do Leste, 25.08.2004).
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Divino Tserewahu considera ter aprendido a valorizar e respeitar sua cultura através do
video. O trabalho de captar imagens, realizar entrevistas para explicar essas imagens e
depois dar-lhes um sentido narrativo lhe proporcionou n3ao apenas a aquisicdo de
conhecimentos sobre praticas e saberes cerimoniais. O trabalho com a cdmera ensinou-lhe a
observar. E o instrumento que lhe insere na relacdo observador/observado, que lhe d4 uma
posicdo a partir da qual outras relagdes lhe sdao franqueadas e ele pode torna-las objeto-
imagem. Como espectador do seu préprio observar, ele realiza um trabalho analitico sobre o
observado, ele faz a passagem ao olhar o que “antes era normal”, ao que podia nem mesmo

ser percebido.

Porque o video, o trabalho de video, os outros, que eu ja falei pra vocé, vao
contando alguma coisa vocé vai aprendendo, vai filmando, vai aprendendo,
quando vocé assiste ai vocé vai analisando tudo. E assim que eu aprendi,
aprendi a valorizar a cultura xavante, aprendi a respeitar, sabe... é o video,
através do video, através de filmagem eu descobri varias coisas, varios tipos
da convivéncia xavante, a tradi¢do, tudo isso eu aprendi a respeitar minha
cultura. E antes do video? Era normal né, mas agora quando eu vou
entrevistando os velhos, olhando no visor da camera, ele vai falando eu vou
pegando as coisas bom que ele fala, ai presto atencdo, vou ouvindo coisa
interessante que eu nunca ouvi antes desse trabalho... eu fico sempre
prestando ateng¢do nas coisas pra nunca esquecer, mas na imagem eu vou
ouvindo de novo, eu vou descobrindo ‘é isso mesmo’, ‘serd que é assim?’,
‘serd que é isso?’, ‘hoje em dia nds ndo fazemos isso, ndo falamos isso”...

(Divino Tserewahu, Hotel Thomasi, Primavera do Leste, 25.08.2004).

“Filmar a cultura” (CORREA 2004: 34-35), para além do interesse como objetos de
praticas culturalistas indigenas (Sahlins 1997), traz a tona a coexisténcia entre cultura e

“cultura”, cuja distingdo de dominios Manuela Carneiro da Cunha tem insistido.

A escolha do termo de empréstimo cultura indica que estamos situados
num registro especifico, um registro interétnico que deve ser distinguido do
registro da vida cotidiana da aldeia. O fato de que povos indigenas no Brasil

usem a palavra cultura indica que a légica de cada um desses sistemas é
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distinta. E ja que cultura fala sobre cultura, como vimos, cultura é
simplesmente o termo de empréstimo nativo para aquilo que chamei de

“cultura” (CARNEIRO DA CUNHA 2009: 370-371).

O termo aspado ndo se refere a algo sob suspeicao ou que foi falsificado mas sim a
uma nocao reflexiva de cultura. Dominios conceitualmente distintos mas que se articulam, o
que a autora problematiza é que essa nocdo reflexiva de cultura conduz a uma
homogeneizacdo de coisas que na cultura sem aspas sdao heterogéneas, a cultura aspada
torna coletivo o que em principio é de alguns.

As implicagbes do filmar a cultura, no ambito dos
trabalhos de Divino Tserewahu, ddo mostras desses dois
dominios, articulados mas distintos: um ritual,
amplamente midiatizado, o Wai’d, compartilhado como a

religido xavante, vinculado ao cla Poredzaono; um ritual

4 ~ . . 7. . ~ “"
Figura 46: Divino Tserewahd no Museu . €O direitos especificos sobre sua realizagdo, “A festa da

Comunitario e Centro de Culturade  gnea” - yinculado ao cld Owawe, cuja produgdo e

Sangradouro. Imagem do Video nas
Aldeias. circulagdao de imagens tem sido prerrogativa de seu dono.

Estariam os Xavante de Sangradouro, justamente, a meio caminho da objetivacao
cultural, da produc¢ao da “cultura”?

Em agosto de 2010 encontrei Divino Tserewahu no Museu das Culturas Dom Bosco, da
Universidade Catélica Dom Bosco (UCDB), em Campo Grande (MS). Ele havia realizado dois
novos filmes no ambito do Video nas Aldeias: “Sangradouro” (28’, 2009) e “Mulheres
Xavante sem Nome” (56, 2009), este sobre o ritual que esteve para acontecer varias vezes
desde 2002 e n3o aconteceu, a “Festa da Ong¢a”.

As condi¢des de trabalho de Divino em sua aldeia s3ao coisa distinta daquela que
conheci. Ele tem hoje uma ilha de edicdo completa e estd formando seus pares na aldeia.
Apesar das condigOes profissionais estarem mais favoraveis, o realizador estava empenhado
em fundar uma nova aldeia junto com seus cunhados, e na qual pretendiam implementar um
projeto de piscicultura. A razdao dessa fundacdo é que Sangradouro tornou-se uma aldeia
muito grande e o convivio problematico: muito barulho, pouca ou nenhuma privacidade e
potencialidade de conflitos ampliada.Os Xavante da Terra IndigenaSangradouro/Volta

Grande, drea com reduzida cobertura vegetal de porte, tém buscado parceria em projetos
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socioambientais, como a Aldeia Abelhinha (viveiro de plantas, mel, pomar, criacdo de
pequenos animais), e até mesmo com os produtores rurais do municipio de Primavera do
Leste, como foi o caso do projeto “Sustentabilidade Alimentar” com plantio de arroz e
arvores frutiferas.

Atualmente, Divino Tserewahu é o responsdvel pela video-documentacdo do Museu
Comunitario de Sangradouro, uma unidade do Museu das Culturas Dom Bosco em Campo
Grande, do qual ele é funcionario e para o qual presta servicos outros que os estritamente
afetos a sua comunidade.

A histéria do Museu Comunitdrio de Sangradouro comega com a parceria entre Divino
Tserewahu e Paulinho Ecerae Kadojeba. A parceria entre o Xavante e o Bororo foi promovida
pela diretora do Museu das Culturas Dom Bosco, Aivone Carvalho, que por sua vez teve uma
longa trajetdria para chegar até eles.

Conforme seu proprio relato, Aivone Carvalho estudava o tema da morte romanesca
em 1992, quando conheceu o funeral bororo na literatura. Em 1994 defendeu sua
dissertacdao de mestradosobre a semiética daaventura da alma boror em busca de sua nova
morada,sem conhecer um Bororo sequer.'”® Nessa época era “vizinha” de Darcy Ribeiro em
Brasilia, e através de sua Dissertacdo estabeleceu contato com ele em 1995. Ela estava
prestes a mudar-se para a Itdlia acompanhando o marido, o que contrariava sua intencao de
realizar um projeto de estudo com Bororo atuais. Darcy Ribeiro lhe consolou dizendo que ela
encontraria Bororo também na Itdlia, e a orientou ir ao o Museu Pigorini (Museo Nazionale
Preistorico Etnografico "Luigi Pigorini"), em Roma. Quando ela foi ao Museu eles estavam
refazendo a “Sala América” e queriam mudar a exposi¢do. Eles tinham quarenta objetos
bororo e Aivone Carvalho fez um trabalho relacionando os objetos com a mitologia. Ela
conheceu uma musedloga brasileira que trabalhava no Pigorini, e por causa desse trabalho
elas descobriram o Museo Missionario Etnologico Colli Don Bosco em Castel Nuovo, na
Provincia de Asti. Chegando |4, constatou que conhecia todos aqueles objetos do acervo,
sabia com o que se relacionavam, mas mal sabia se aquele povo ainda existia, ndo sabia nem
mesmo onde era Meruri, Terra Indigena Bororo no municipio de General Carneiro (MT), de

onde provinha o acervo.

193 . . .. . . . ~
Tempo de Aroe: simbolismo e narratividade no ritual funerdrio bororo. Dissertacdo (Mestrado em

Comunicagdo e Semidtica) - Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo, Sdo Paulo, 1994.
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O Museu Colli iria entrar em obras de restauragdo para as festividades do jubileu em
2000. Aivone Carvalho ofereceu um trabalho de identificacgdo dos objetos em troca da
doacgdo de fotografias daqueles objetos coletados em 1925. Ela consolidou essa experiéncia
em um projeto de doutorado, conseguiu a repatriacao material de quatorze objetos, assim
como as imagens de outros seiscentos.

Ao promover o contato com os objetos e suas imagens, Aivone Carvalho provocou na
comunidade de Meruri “o desejo de reconstituir historicamente sua vida cultural”. Com essa
documentacao ela realizou ciclos de oficinas de confec¢ao desses mesmos objetos. E entdo,
para preservar esse acervo reconstituido, criaram o Museu Comunitdrio e Centro de Cultura
Padre Rodolfo Lukenbein, na aldeia de Meruri, onde estdo hoje os objetos “em continuo
movimento entre a exposigéio e 0s rituais”.***

Nesse periodo, Aivone Carvalho conheceu Paulinho Ecerae Kadojeba, que tornou-se
um colaborador seu.Em 2003 a Rede Globo exibiu um funeral bororo “fantasioso”,
mostrando coisas proibidas. Paulinho Ecerae Kadojeba, que havia apoiado essa equipe em
campo, quis entdo fazer “um documentdrio verdadeiro”, mostrando o que a Rede Globo
tinha feito I4. Aivone Carvalho levou um professor de Sdo Paulo para ensinar Paulinho Ecerae
Kadojeba a filmar. Em 2004 aconteceu uma morte, ele filmou o funeral mas nao tinha como
editar o material. Entdao Aivone Carvalho, sugeriu ao Paulinho Ecerae Kadojeba convidar
Divino Tserewahu para lhe ensinar edi¢do.

“Paulinho”é Paulo Meriekureu,uma importante liderangca em Meruri, onde nasceu em
30 de novembro de 1961(Silva 2006). Também conhecido como Paulo Bororo, ele atua no
movimento indigena desde a década de 1980, tendo sido membro da Unido das Nagdes
Indigenas (UNI) junto com Ailton Krenak, e no momento do encontro com o realizador

I"

xavante, ele estava envolvido com a criacdo de uma “aldeia cultural”, projeto pessoal com
apoio do Instituto de Desenvolvimento das Tradi¢Ges Indigenas (IDETI) e recursos do

Ministério da Cultura.*®®

%4 Aivone Carvalho, Museu das Culturas Dom Bosco, Campo Grande, 12.08.2010. A experiéncia ganhou o

Prémio Cultura Viva de 2006 do Ministério da Cultura na categoria “Tecnologias Socioculturais”.

http://www.premioculturaviva.org.br/download/ledicao/premiadasled.pdf

%0 projeto de Aivone Carvalho junto aos Bororo de Meruri foi descrito com riqueza de detalhes e objeto de

uma interessante andlise por Aramis Luis Silva (2006), assim como o projeto de Paulo Meriekureu de
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A Diretora do Museu das Culturas Dom Bosco foi até Sangradouro convidar Divino
Tserewahu, e em junho de 2005 eleja estava em Campo Grande trabalhando com Paulinho
Bororo e Sérgio Satto,professor da UCDB e funciondrio do Museu. Aivone Carvalho ndo
conseguiu de imediato sua contratacao, e para que o realizador xavantendo aceitasse outro

trabalho, durante um ano, ela o remunerou informalmente, até sua contratacao efetiva.

Ld em Meruri, as casas eram de alvenaria desde 1950. Eu aproveitei um
financiamento que eu estava recebendo e a simpatia que eles tinham pelo
meu trabalho, e consegui reconstruir as casas. Como nds fizemos as casas
em Meruri, os Bororo de Sangradouro quiseram também. E ai o projeto foi
extensivo aos Bororo de Sangradouro. Ai teve um dia que um velho xavante,
ndo é o pai do Divino ndo, me pegou pelo braco e falou: “por que vocé sé
faz projeto com os Bororo? Por que vocé ndo faz projeto pra nds? NJs

17

também queremos!” (Aivone Carvalho, Museu das Culturas Dom Bosco,

12.08.2010).

Quando eu estava em campo em 2004, além da construcdo de casas de alvenaria pelo
governo do estado, as casas existentes na aldeia Sangradouro estavam em obras.
Ocorréncias de incéndio por causa de gambiarras de energia elétrica motivaram Aivone
Carvalho a levar um projeto de substituicdo da palha e reconstru¢ao dos telhados com telhas

ceramica com a Procura Salesiana.

S6 que depois disso eles negociaram com o governo do estado. O governo
estava a fim das terras deles pra plantar soja, e tem uma histdria também, o
Divino sabe, que o tio dele, que foi morto, e eles abafaram a histdria
construindo aquelas casas ali (Aivone Carvalho, Museu das Culturas Dom

Bosco,12.08. 2010).

E entdo, os Xavante pediram para implementar um museu na aldeia, tal qual o de

Meruri.A construcdo do Museu Comunitario e Centro de Cultura Xavante de Sangradouro, e

construgdo de uma aldeianos moldes da etnologia bororo,com a qual pretendia implementar, ao mesmo

tempo, um turismo cutural e o resgate da tradi¢do bororo.
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a sua utilizacdo, é objeto de um pequeno video postado no YouTube. Assinam direcao e
edicdo Terewahu Tsereptsé e Paulinho Ecerae Kadojeba, respectivamente
http://www.youtube.com/watch?v=UzoLE5z5rlent3do).

No momento do meu encontro com Divino Tserewahli em 2010, ele estava na
iminéncia de ministrar oficinas de producdo audiovisual no 32 Festival Video indio Brasil.
Inserido em uma nova articulacdo de interesses, projetos e eventos, Divino Tserewahu
estava atuado como um multiplicador da realizacdao documentaria, ensinando jovens bororo,
guarani, terena e outros a realizarem seus proéprios filmes. A visibilidade, disseminacao e
amplitude dessa articulacdo é coisa recente, e vincula-se a implementacdo de politicas
publicas de discriminagdo positiva como o “Cultura Viva” (Ministério da Cultura), os varios
programas que integram o “Inclusdo Digital” como o GESAC (Ministério das Comunicacgdes),
o Programa de Prote¢do ao Patrimonio Imaterial (IPHAN), passando por uma determinada
administracdo da Funai que criou os Pontos de Cultura Indigena, desdobramento do

programa do Pontos de Cultura do MinC.
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5. 0 ARMISTICIO E O IRREDUTIVEL (PARTE II)

How can a jaguar or an anaconda kill a Xavante hunter? That does not exist!
Can you find a book and show us a true story in which a jaguar or an
anaconda killed a Xavante since the year 1500? No! We dont talk about
disappearance, it is an assassination! How can FUNAI say disappearance?
Joaquim is a jaguar himself, how could a jaguar have killed him?

Tseredzaré Rurii® and Wereié Marciano *°

5.1 NOTICIARIO DE UM ACORDO DE PAZ

8 de abril. Registro de desaparecimento do Xavante de 72 anos, Joaquim Maradzuho,
junto a Delegacia de Policia de Primavera do Leste. O ancido saiu para pescar em 2 de abril,
acompanhado de uma cadela. Passados dois dias, a cadela voltou sozinha e bastante
machucada a aldeia. Na manha seguinte, sessenta homens xavante iniciaram sua busca,
encontrando apenas seus rastros. O autor da denuncia e filho da vitima, Oswaldo Baruwé
Maradzuho, também encaminhou oficio ao Presidente da Funai solicitando a presenca da
Policia Federal.

9 de abril. Confirmada vinda da Policia Federal ao municipio para procurar o indio
desaparecido. Situagao de tensao nas fazendas do entorno das reservas por causa da ameaca
de invasdo dos Xavante. Forgas policiais e Corpo de Bombeiros iniciaram as buscas.

10 de abril. Cerca de 150 indios invadiram a fazenda Suspiro. O proprietario Ernesto
Ruaro, seu filho e todos os empregados foram rendidos, amarrados e obrigados a ficarem
nus na sede da fazenda, incluindo criangas. Alguns Xavante, embriagados, agrediram
fisicamente o filho do proprietario e um empregado, realizaram saques de remédios e de
comida. Também seqiiestraram carros e maquindrio agricola, bens cujo resgate estaria
condicionado ao aparecimento do ancido xavante. Josemary Ruaro, nora do proprietdrio,
declarou que os Xavante ameagaram arrastar os reféns pelo cascalho caso eles nao

confessassem o crime. Ela também levantou suspeita sobre o desaparecimento do ancido

%Tseredzard Ruriid and Wereié Marciano, “The color Red: The execution of Joaquim Maradezuro on April 2,

2003”(Ferreira 2004: 60).
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xavante: “Espero que tenhamos uma elucida¢do com relagdo a esse corpo, se é que ele
existe”.

Reunido entre indios e agentes da Policia Federal. Oswaldo Baruwé Maradzuho
declara que seu pai foi assassinado, baseado no fato de Jodo Cassiano, neto de Joaquim, ter
encontrado uma camiseta e um par de chinelos do ancidao em uma manilha por onde passa
um cérrego. Foi a cadela de Joaquim Marddzuho que levou-os até a area da manilha. Uma
foto indica o local onde a camiseta e os chinelos foram encontrados, e nela esta o vereador
Bartolomeu Patira. Apds a reunido, os agentes da Policia Federal e os Xavante foram para
Sangradouro com a finalidade de coletar os objetos encontrados e levar até a esposa do
desaparecido, Ana Tsinhdoe’ewaiewe, em Volta Grande, para reconhecimento. No inicio da
tarde chegou a noticia de que os indios estavam saqueando a fazenda Rica Il. A Policia
Federal dirigiu-se para o local. Bartolomeu Patira chegou ao local no helicoptero da Policia
Militar e conseguiu negociar com os 21 indios que estavam em duas camionetes, e ja
comegavam a colocar objetos na cacamba: “Vim aqui pra falar com a comunidade pra que
ndo aja desta forma sem que haja um fato concreto. Ndo queremos que haja um conflito
entre brancos e indios. Temos que dialogar.”

. O vereador (PL, Gal. Carneiro) também acredita que Joaquim Maradzuho tenha sido
assassinado: A nossa lei é olho por olho, dente por dente, entdo temos que saber se ele foi
assassinado para depois ser discutida qual serd a atitude a ser tomada.

. “Os indios reivindicaram ontem na Funai a demarcag¢do da drea onde o corpo for
encontrado”. O administrador regional da Funai ndo tinha um veiculo oficial para ir até a
aldeia. Chegou a Primavera o coordenador da Funai de Goiania, Edson Beiriz. Foram
realizadas buscas de barco no Rio Suspiro até o seu encontro com o rio Cumbuco, mais ou
menos 30 km. Devido ao baixo efetivo do Corpo de Bombeiros, as buscas foram paralisadas
até que surjam novas pistas sobre o desaparecimento, mas a investigacdo continua.
Empregados nas fazendas estdao abandonando a colheita por medo de novos ataques. Um
dos proprietarios afirma que ja sdo ao todo trinta e dois homens que se demitiram.

11 de abril. Destacamento do pelotdao de choque da PM enviado pelo governador
Blairo Maggi chegou a cidade. Grupo de policiais especializado em ac¢des de alto risco foi
enviado para manter a seguranca da regidao das fazendas, recuperar os pertences e
reestabelecer os trabalhos de colheita. Teme-se que haja um confronto de gravidade com as

policias porque o numero de Xavante na regido aumentou em grandes proporg¢bes. O
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Prefeito de Primavera comunicou a gravidade da situagdo ao assessor do Ministro da Justica,
Madrcio Thomaz Bastos. Trés maquinas agricolas que haviam sido levadas pelos indios foram
recuperadas pela policia. Para a redacdo do Jornal, a intencdo dos Xavante ndo seria
somente a de encontrar Joaquim Maradzuho, mas também resolver situagdes relativas a
falta de verba que é repassada a eles pela Funai local.

15 de abril. Representante da Funai, Edson Beiriz, em reunido na Camara dos
Vereadores buscou esclarecer os fazendeiros e as autoridades locais sobre as acdes que
serdo empreendidas pela Funai. Os indios reivindicam do Governo assisténcia nas areas de
saude, agricultura e educacdo. O administrador da Funai local e mais 18 caciques irdo a
Brasilia para reunido com o Presidente do érgdo. O presidente do sindicato rural pediu aos
produtores que “parem de ajudar os indios”, para que assim “cada lado siga e ndo haja mais
conflito”.

16 de abril. Acordo entre indios e fazendeiros para o recomec¢o da colheita. No local
das buscas continuam dez policiais durante o dia e cinco durante a noite.

19 de abril. A reunidao em Brasilia durou cinco horas. A negociacdo terminou com a
promessa do Presidente da Funai de repasse de recursos. Os Xavante firmaram acordo de
nao invasao as propriedades rurais e de que um grupo de trabalho vird a Primavera realizar
um estudo técnico para novo delineamento dos limites das reservas.

Em sessdo da Camara Municipal o Vereador Baraldi (PP) declarou que o conflito era
previsto e causou muito prejuizo; responsabilizou a Funai por falta de uma acdo efetiva que
resolva os problemas apontados pelos indios, e que a saida é encontrar um meio do indio
trabalhar, ampliar sua renda, plantar, ja que possuem mais de 90 mil hectares de terras
férteis. Ele propde que ao invés de fazerem pedagio na BR 070 eles poderiam trabalhar
tapando buracos da rodovia, e fazer um acordo com o governo do Estado para receberem
uma verba por isso.

30 de abril. “Joaquim Marddzuho pode estar enterrado na sua propria aldeia e pode ter
sido morto pelos proprios companheiros, os quais teriam usado sua morte para justificar a
invasdo da fazenda Rica Il na manhd do dia 8”. Essa seria uma hipotese investigada pela
Policia Federal (PF), assim como a de que o crime foi cometido pelos fazendeiros. A PF
estranhou a falta de interesse dos indios em acompanhar as buscas de Joaquim Maradzuho.

O Superintendente da PF de MT, André Luiz Diniz, declarou que os indios podem ser
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indiciados por seus atos de invasdo, saque (dez tratores, duas camionetes, dinheiro,
celulares, relégios), manutencdo de reféns e violéncia contra estes.

7 de maio. Reunido de indios e produtores em um ginasio de esportes, promovida pela
Justica Federal, na qual se registrou a presenca do assessor do Ministro da Justica, do
Delegado da Policia Federal de Brasilia e de duzentos Xavante. Os indios foram ouvidos e
houve tentativa de negociacdo para devolu¢dao do maquinario seqiiestrado. Uma foto mostra
alguns homens de peito nu, pintados com urucum e carvao, brincos de madeira
(dapo’rewa’u) e o colar de algoddo. Para o representante do Ministério da Justica, os
objetivos da reunido eram avaliar a proposta de criagdo de um Grupo Técnico (GT), conversar
com os indios para tentar reaver as maquinas, e chegar a um denominador comum entre a
administracdo municipal, produtores, Funai e seguranga publica. O GT seria composto por
um antropoélogo, um representante da Funai, um representante do INCRA e um do Instituto
de Terras do estado. Ficou decidido que um inquérito iria apurar quem seriam os envolvidos
nos acontecimentos das Fazendas.

8 de maio. O Coordenador da Funai, Edson Beiriz, entre outras declaragdes, destaca
que um fato com tamanhas propor¢des como esse desencadeado pelo desaparecimento do
ancido xavante é desconhecido no meio indigenista. E que as a¢des vindouras devem dar aos
indios condi¢Bes dignas de saude, educacao, producdo e comercializagdo de seus alimentos,
0 que requer o envolvimento dos trés niveis de poder publico. Ele comenta ainda que os
indios fizeram uma passeata, apresentando-se as autoridades de forma original. Ndo foram
publicadas imagens desse evento.

14 de maio. A Coordenadora de Assuntos Indigenas do Estado de MT declara ter
recebido mais de 50 cartas provindas da Inglaterra, Fran¢a e Alemanha, pedindo informacgdes
sobre o paradeiro de Joaquim Maradzuho.

16 de maio. “Comitiva Xavante reuniu-se com o Secretario de Seguranca do Estado em
Cuiabd”. Mas os Xavante sdo apenas dois: Alexandre Tsreptsé e Bartolomeu Patira. O ancido
afirma que a retenc¢do dos trés tratores e das quatro camionetes é uma forma de pressao
para que os restos de seu irmao sejam encontrados e o crime solucionado.

23 de maio. Reunido de uma comitiva de empresdrios, produtores e autoridades
municipais de Primavera com o governador Blairo Maggi em Cuiaba. Dela participaram
representantes do Ministério Publico Federal, Ministério Publico Estadual, Funai, Policia

Federal, Ministério da Justica, Casa Militar e Secretaria Estadual de Justica e Seguranca. A
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matéria é tratada como parte do “caso xavante”, e traz uma foto do governador com a
legenda: “Sou totalmente contra a redemarca¢ao”. Blairo Maggi declarou temer que as
redemarcagdes cheguem a somar a ocupag¢ao de 20% das terras do MT, de acordo com os
projetos nesse sentido. Ele defende a mudanga de conceitos por parte da Funai para que
haja uma aproximacdo entre brancos e indios, para que os indios sejam incluidos em
programas especificos de geracdo de renda e emprego visando melhorar as condi¢des de
vida nas aldeias como as da reserva de Sangradouro/Volta Grande, “uma ilha de miséria
rodeada por um mar de riqueza”. Informa-se que o Presidente da Funai considera
preocupante a possibilidade de deflagracdo de um conflito ainda maior, pelo fato dos
Xavante estarem ingerindo bebida alcodlica em grande quantidade.

28 de maio. Dois “box” de noticias da primeira pagina do jornal informam que as
buscas ao indio Xavante serdo suspensas naquela tarde.

29 de maio. Segundo o coordenador da Funai Edson Beiris, os Xavante reivindicam a
redemarcacao da reserva de Sangradouro e informam que enquanto nao for elucidado o
desaparecimento do ancido xavante os maquindrios dos fazendeiros continuardo em poder
dos indios.

30 de maio. Suspeita de seqliestro na noite anterior em fazenda, com a tomada de
mais uma camionete.

3 de junho. Funai aprova estudo de delimitacdo de terras.

“40 Xavante de Sangradouro participarao da 12 Semana de Meio Ambiente na USP”.

4 de junho. Denuncia de peddgio na BR 070 sentido Cuiaba: “Eles mandavam a gente
parar e pediam dinheiro. Estavam com arcos e flechas e intimidavam”. No mesmo box dessa
manchete, a fala de um produtor rural: “Jd tentamos de tudo. A pressdo no segmento politico
também ndo funcionou, entdo vamos partir para o lado juridico jé que os indios ndo podem
ser responsabilizados pelos seus prdprios atos”.

6 de junho. O Governador enviou um oficio ao Ministro da Justica pedindo prazo de 24
meses de caréncia para homologacdo de relatdérios de ampliacdo de areas indigenas, e
propondo que nesse prazo se faca um estudo sobre a situacdo indigena no MT. A reacao de
Madrcio Thomaz Bastos foi determinar a Funai que realize um levantamento de todas as
acbes que vem sendo tomadas no estado. E como resposta ao Governador, o ministro
declara que “a politica indigenista do Governo Lula ndo se contrapde as aspiracdes do

desenvolvimento econdmico”.
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7 de junho. Visita do Presidente da Republica a Rondondpolis (MT), oportunidade em
que o representante dos Xavante de Sangradouro, o cacique Alexandre Tsereptsé, entregou
um documento pedindo que seja apurado o sumico de seu irmdo e também a redemarcacao
da terra onde vivem.

10 de junho. Inicia-se um ciclo de matérias que questionam os direitos e os deveres do
indios. Na primeira delas, é a palavra do Juiz de Direito e Diretor do Forum de Primavera
informando que quando os indios vém a cidade eles sdo responsaveis por seus atos, como
qualquer cidaddo brasileiro, que a protecdo aos direitos indigenas como cultura e como
nacdo sdo de competéncia da Unido, e que as questdes referentes a crimes praticados
individualmente cabe a justica estadual decidir. E nesse caso, tudo depende se o indio tinha
consciéncia da ilicitude do ato praticado.

12 de junho. “Serd que a Policia tem medo dos indios? A lei nGo é para todos?”
Pergunta o Vereador Baraldi (PP) em sessdo da Camara Municipal, acusando o fato de os
indios transitarem livremente com os carros sem documentacdo. Reforcando o
pronunciamento do colega, o vereador Geovane Herberts (PMDB) solicita a formalizacdo de
apoio da Casa ao Sindicato Rural pois “se houver redemarca¢éo Primavera serd penalizada”.

13 de junho. Vereador José Michelon pede mobilizacdo de apoio aos proprietdrios
rurais e levantamento geral sobre o conflito.

A Policia Militar fara o patrulhamento rural para garantir a seguranca. Trabalhador
rural declara: “qualquer movimento suspeito dos indios todos ja ficam em estado de alerta e
com medo do que possa ocorrer. Ta dificil trabalhar desse jeito”.

17 de junho. “Mais uma rodada de reunidao” de produtores, autoridades locais, forgas
policiais do municipio com o representante da Funai, para discutir sobre o aumento das
areas das terras xavante e a devolu¢do do maquindrio em posse dos indios. Destaque para a
imagem landsat de situa¢dao das 31 propriedades no entorno de Sangradouro e Volta
Grande, com drea em hectares e nome dos proprietarios discriminados®®’.

18 de junho. Editorial: “A unido faz a forca?” Conclama-se a populagdao local a
mobilizar-se contra a redemarcacdo da Tl Sangradouro/Volta Grande. A matéria comega com
uma apologia a alteridade, visando passar idéia de imparcialidade do Jornal quanto ao

conflito “brancos X indios”, subtitulo de se¢do que aparece em iniUmeras edi¢cbes: “O que é a

197 Imagem Landsat 07— Base 225 Ponto 071 de agosto de 2002.
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alteridade? E ser capaz de apreender o outro na plenitude de sua dignidade, dos seus direitos
e sobretudo, das suas diferencas.”

Ao lado do Editorial, no espaco reservado a opinido do leitor a pergunta é:“Vocé estd
esclarecido sobre o que realmente estd ocorrendo no conflito indios X fazendeiros em Pva?”
Quatro leitores dizem a mesma coisa: ndo sabem ao certo o que estd acontecendo. Informa-
se também que um projeto de patrulha rural serd implantado com o apoio do Sindicato
Rural.

20 de junho. “Os indigenas querem tirar as terras dos fazendeiros?”, matéria assinada
pelo Pe. Miguel Patzyk, paroco de Santo Anténio, municipio vizinho ao de Primavera do
Leste, cuja opinido é a de que o conflito é alimentado por pessoas de fora, que influenciam
os indios.

. Policia Militar recebe refor¢co de mais seis policiais para compor o efetivo da Patrulha
Rural. Reafirmacdo de que os indios sé entregarao veiculos e maquindrio apés solucdao do
caso do desaparecimento de Joaquim Maradzuho.

24 de junho. Os Xavante atacaram na BR 070 e a vitima foi um promotor de justica.
Nessa edi¢do, um suplemento “Social/Especial” apresenta matéria redigida e documentada
fotograficamente pelo pdroco de Santo Antbnio. “Os dois lados do conflito na visdo do Pe.
Miguel Petzyk” pretende contribuir para o bom entendimento entre as partes, colocando o
caso sob responsabilidade de ONGs internacionais, jamais nominadas, cujas inten¢des, em
sua opinido, seriam desestabilizar o recém-iniciado Governo Lula e apropriarem-se das

riquezas do Mato Grosso'®®

. O argumento do Padre estaria baseado na conversa que teve no
dia 8 de abril daquele ano com empregados da Fazenda S. Jer6bnimo, onde ele celebrou uma
missa, dia em que ele considera que Joaquim Maradzuho desapareceu. Os empregados
disseram que havia estado na fazenda “uns gringos que arrancavam pé de soja, mediam,
contavam até os grdos”. Entre outras consideragdes, ele propde acabar com a hipocrisia de
que o indio é o melhor preservador do meio ambiente e de que deve viver no primitivismo,
citando a fala de Marcos Terena em um “Congresso das Américas” em que ambos estavam

presentes, de que os indios ndo querem viver no primitivismo, mas sim participar do

progresso da ciéncia e da técnica. Questionando se o indio ndo precisa trabalhar, ele aborda

198 . .. or s s e
“Alguma ONG botou na cabega dos Xavante que eles teriam direito a um “territério independente”, onde
eles mesmos se governariam. E possivel que até tenha sido prometida uma substancial ajuda exterior para

eles” (Pe. Miguel Petzyk, Folha de Primavera, 24.06.2003).
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o desastre da “super protecao” a qual foram submetidos. E conclui que tanto é tempo de
livra-los da manipulacdo e da falsa prote¢do, como de os Xavante deixarem “seus confinantes
trabalharem em paz, sem ficar molestando-os com ameagas ou com mendicdncia”.

25 de junho. Matéria em primeira pdagina informa-se que os indios estariam prontos
para o confronto, e que as forgcas policiais procuravam evitar um conflito armado.
Lembrando mais uma vez que os Xavante continuavam com o maquinario seqliestrado,
divulga-se que foram publicadas no Diario Oficial da Unido dezenove Portarias determinando
estudos para redemarcacdo de terras indigenas. Em Primavera, “liderancas e produtores”
estariam trabalhando contra trés Portarias que determinam identificacdo e delimitacdo de
terras indigenas. A proposta seria ligar a aldeia Sangradouro a Parabubure no municipio de
Campindpolis, conseqiientemente estendendo a reserva até Novo S3ao Joaquim, e assim
alcancando o Parque Nacional Xingu. Tal ampliacdo de area indigena seria o resultado do
trabalho de intromissdo de ONG’s internacionais, “conforme lideres”, visando ampliar em
até 60% as areas de reservas no Estado a fim de limitar o avango do setor produtivo.™®

26 de junho. Policia Rodovidria Federal (PRF) contesta as informagdes veiculadas na
imprensa de que estariam de “bragos cruzados” quanto a pratica de pedagio dos indios. A
PRF tém apenas duas viaturas e seis agentes que também atuam em municipio vizinho, e a
distancia da aldeia até o posto da PRF é o principal obstaculo para efetuar um flagrante. Do
momento em que chega a dendncia até os agentes chegarem ao local ja se passou mais ou
menos uma hora, “tempo para os indios limparem a drea e sairem”. As barreiras de curta
duracdo que os Xavante vém praticando na BR 070 estdo sendo consideradas como uma
maneira de chamar a atencao das autoridades para a gravidade da situagcdo em que se
encontram, assim como uma espécie de aviso do que pode acontecer caso providéncias nao
sejam tomadas.

4 de julho. “Nés iremos devolver os maquinarios em 10 dias”, declara¢dao do cacique
Domingos Maboro’e 6 em entrevista ao Jornal. O cacique reafirma tratar-se de uma decisao
coletiva e parte de uma estratégia de negociacdo. A condicdo de devolugao dos bens é a de
que os proprietarios rurais deixem o GT criado pela Portaria Funai 330 de 30.04.03 trabalhar
em tranquilidade. A ampliacdo das terras da Tl Sangradouro/Volta Grande seria uma

reivindicacdo antiga. “Antes, hd 17 anos aqui era tudo cerrado, era tudo nosso, local de caca.

199 ~ . .. . . . .12 , .
Apesar de nao discriminar quais seriam as ONG’s e as liderancas — termo utilizado até agora para referir-se

a0s caciques xavante -, esse discurso sera adotado como incontestavel.
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Aos poucos fomos sendo colocados de lado”. O entrevistador tenta levar a conversa para os
problemas de subsisténcia dos Xavante - “qual é a fonte de renda da aldeia?” — assim como
para alternativas econémicas do modelo ndo-indio de exploracao, no caso a do potencial
turistico da reserva. Domingos Maboro’e 6 responde vagamente as questdes e volta ao seu
foco: dar o recado aos produtores de que se deixarem a equipe do GT trabalhar havera paz,
que é o que os Xavante querem, e eles devolverdo os veiculos.

. Expedida ordem judicial de execu¢ao do mandado de busca e apreensao dos bens em
posse dos Xavante. A solicitagdo do mandado de busca e apreensao foi feita em 30 de maio,
e a ordem judicial foi expedida em 23 de junho. Justifica-se o seu ndo cumprimento por falta
de aparato policial.

Um grupo de homens xavante teria intimidado motoristas de carros de escolta no
Posto Crespani da BR 070. Eles chegaram de téxi, alguns embriagados e com uma arma de
fogo. A PM e a PRF estiveram no local e supde-se que os Xavante queriam as armas dos
motoristas da escolta.

8 de julho. Os produtores rurais ndao aceitaram a proposta dos Xavante divulgada pelo
cacique Domingos Maboro’e 8, e avisam que o GT sé entrard em suas terras com ordem
judicial. Informa-se ainda que os membros do Sindicato Rural entendem que os indios
precisam melhorar de vida e por isso precisam produzir, que “ndo adianta aumentar as
terras se ndo houver produg¢do, e que o Sindicato é companheiro pra que isso aconte¢a”.

. Doada a Policia uma nova viatura para o patrulhamento rural. Fruto de um convénio
de cooperacao pela “a paz na zona rural em razdo do conflito de terras”, as empresas que
apdiam com a doac¢do da viatura e combustivel tém seu nome divulgado e solicitam adesao
das demais empresas da cidade®®.

9 de julho. Matéria com o advogado Luis Carlos Lima, contratado ha dois meses pelo
Sindicato dos Produtores Rurais. O especialista em questdes agrarias, com 30 anos de
atuacdo e escritorios em Goiania e Cuiaba, considera que estd em curso uma campanha de
aumento das terras indigenas no pais. Para ele, essa campanha vem sendo amplamente
divulgada pela midia em ambito nacional, e esta sendo promovida por ONG’s que visam
proteger o indio e o meio ambiente. Também salienta que hoje os indios se encontram numa

situagdo de condicdes de vida muito ruim, e que se deve criar um or¢amento para a Funai

200 . . . ~ / .
Mais adiante essa informacgdo sera contradita.
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“cumprir com seus deveres de suporte e amparo”**

. O experiente advogado pretendeu
judiciar o caso, que dessa maneira seria conduzido por um Juiz de Direito que determinaria
um perito ou uma equipe para conduzir os trabalhos de maneira imparcial. Em sua
estratégia, os Xavante ndo conseguiriam provar que sdo terras tradicionais, pois a regido era
territério bororo. E por fim, informa-se que a area pretendida pelos Xavante ampliaria em 50
mil hectares Sangradouro/Volta Grande.

10 de julho. O modelo agricola da regido é a solucdo dos problemas dos indios em
geral. Defesa do Projeto de Lei n? 166 de 03/1999, do Senador Jonas Pinheiro, que
acrescenta ao artigo 18 da Lei 6001/1973 a permissdo de exploracdo em parceria de area
indigena demarcada, de até 30% das suas terras aproveitdveis. Os indios possuem muitas
terras e ndao tém conhecimento técnico e condi¢des de explorar suas terras produtivamente.
E ndo explorar produtivamente essas terras é condenar o indio e a regido ao atraso e nao
desenvolvimento.

18 de julho. “Os povos indigenas estdo acima da Lei?” A matéria faz um resumo dos
trés meses decorridos, e cobra o cumprimento do mandado de busca e apreensdo do
maquindrio em poder dos Xavante. Uma empresa teria pago 15 mil reais para reaver seu
maquindrio, e um produtor teria oferecido 5 mil reais, porém sem sucesso.

Publicado o pequeno artigo assinado por Elton Rivas (“E preciso respeitar a
diversidade dos indios”), jornalista e coordenador do Férum Matogrossense de Meio
Ambiente e Desenvolvimento. Trata-se de uma critica ao jornalista Onofre Ribeiro, o qual
esteve em Santo Anténio do Leste (municipio vizinho) e relatou a um Jornal de Cuiaba suas
impressdes sobre o conflito sob o titulo: “/ndios: para a guerra, sé falta o primeiro caddver”.

Augusto Lima do Nascimento, Procurador da Funai no MT, e Edson Beiriz,
Coordenador da Funai para as areas xavante, enviaram um e-mail a Folha de Primavera
questionando a fonte da matéria “indios Irredutiveis. Confronto é evitado”, de 01/07/2003.

. O Comandante da PM em Primavera declara que ndo existe vinculo da Prefeitura com
a Patrulha Rural, assim como o veiculo utilizado e as didrias pagas aos policiais sdo de inteira
responsabilidade do Estado. Os produtores estariam colaborando com a manuten¢ao do

veiculo, alimentacdo, pouso e abastecimento da viatura no local onde os policiais estdo

201 . .~ soe /. , . . . . .~
“Existe uma falta de visdo politica séria em favor do indio, pois ele precisa ser valorizado em sua tradi¢dao
cultural, ndo perdendo suas raizes, mas tendo condi¢des de competir e trabalhar no mundo atual” (Luis Carlos

Lima, Folha de Primavera, 09.07.2003).
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trabalhando. E quanto ao mandado de busca e apreensao dos bens em poder dos Xavante, o
Major Cordeiro informa que dependem de uma posicdo da Policia Federal por se tratar de
uma area indigena, e que a Funai deverd acompanhar toda e qualquer agao.

23 de julho. A Funai garante a devolu¢cdo do maquindrio em bom estado de uso no dia
06, de acordo com o Coordenador Edson Beiriz. Com um discurso bem articulado entre a
defesa de competéncia institucional (acusando a tentativa de corromper os indios com
oferta de dinheiro para reaver bens) e dos Xavante (“eles sGo pacificos, estdo apenas
defendendo um direito garantido por lei”), o Coordenador também demonstra possuir
conhecimento da cultura xavante.’®

. Uma nota informa que mais de cem indios em frente ao Paldcio do Planalto em
Brasilia reivindicaram a demissdo do atual Presidente da Funai, Eduardo Almeida, e a
agilizacao dos processos de demarcacao.

29 de julho. “indios pedem comida, espancam e tensdo aumenta”. O agricultor Sérgio
Machnic relatou que quatro Xavante da aldeia Volta Grande entraram em sua propriedade
(Fazenda Sonho Dourado) no dia 24 de julho e pediram 8 marmitas. Agrediram o dono da
cantina e seu filho, fazendo-o ingerir “quase 1/2 corote de pinga pura”. O caseiro
apresentava hematomas pelo corpo todo, devido aos chutes que recebeu. Usavam uma
camionete cabine dupla que ficou na fazenda. Dentro dela ficaram as marmitas e um galao
de combustivel que eles pediram, muitas garrafas de bebida alcodlica, e sacos com
alimentos. Dois dos agressores, acompanhados de um funciondrio da Funai, foram levados a
Delegacia para depoimento e liberados em seguida. Do lado dos indios, o Xavante Cleber
estava bastante machucado, no rosto e no cotovelo. Eles disseram terem sido arrastados
pelos funciondrios da fazenda, e os ameacaram de morte: “sangue de indio ndo se derrama
assim”. Os trabalhadores da fazenda temem uma retaliagao.

. 0 Comando da PM recebeu 17 novos policiais.

202 Contudo, ele comete uma falta ao dar uma informag¢dao que denota pré-julgamento e arbitrariedade: "O

trabalho serd feito. Apds fazer o estudo, se o grupo comprovar que as terras servem para os indios elas serao
destinadas a aldeia, mas o que se pretende é convencer os indios que aquelas areas ndao sao proprias para a
comunidade indigena porque ja se encontram muito desmatadas e ndo dariam condi¢des de sustentabilidade

para os indios” (Edson Beiriz, Folha de Primavera, 23.07.2003).
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. O governador esteve em Primavera para lancamento das obras de recuperagdo da
rodovia MT-130 (que liga Primavera a Paratininga), e alegou desconhecer o motivo do nao
cumprimento do mandado de busca e apreensado dos bens dos produtores rurais.

30 de julho. A Funai n3ao foi notificada oficialmente quanto ao mandado judicial
expedido em junho passado. A competéncia para cumprir o mandado de busca e apreensao
é da Policia Federal com suporte da Policia Militar. O administrador da Funai anuncia que nos
dias 5 e 6 proximos, fardo reunido em Sangradouro para definir entrega do maquinario
restante.

Comandante da PM em Primavera informa que por determina¢dao do Comando Geral
na capital, os veiculos dos produtores em poder dos Xavante que circularem dentro do
perimetro urbano e na rodovia MT 130 serdo apreendidos. H4 indicacdo de um ndmero de
telefone para que a populagdo denuncie e assegura-se sigilo da identidade do
denunciante.*®

31 de julho. O Governador esteve na cidade no dia 28, e alegou “ndo conhecer os fatos
concretamente do que realmente estd acontecendo na regido.” Junto com a informacgdo a
imagem da capa do Dicionario da Lingua Xavante. Na pdgina 8, informa-se que o dicionario
foi doado ao Major Cordeiro naquela manha.

5 de agosto. “Prazo para que os Xavante devolvam os bens dos produtores rurais
encerra-se amanha”. Foto de homens xavante dancando em circulo. Conforme declarou o
Administrador da Funai em Primavera, Edilson Figueiredo, os Xavante fizeram um acordo em
Brasilia que entregariam os bens sequliestrados mediante a presenca do GT que realizard o
estudo de redemarcagao de suas terras.

. Na secdo “Geral”: “indios ndo tém interesse em ampliacdo das areas”. O titulo
contradiz a declaragdo de Edilson Figueiredo publicada na primeira pagina. A foto é do
cacique Patricio Tserewauwe, cacique geral das aldeias Sangradouro, em entrevista ao
Jornal. A fala do cacique sensibiliza. E simples, direta e nada agressiva. Falando da vida dificil
que os indios estdo levando ultimamente nas aldeias, ele indica a falta de comida, de

204

remédios, de assisténcia médica e de atendimento odontoldgico™ . Ele afirmou que os

203 . . . . . , . . . .

E pela primeira vez divulga-se a quantidade de bens: mais de 20 veiculos entre carros e maquinario, e indica-
se que esses foram retirados das fazendas Sucupira, Rica | e Rica Il.
204 .. . ;. R /.

“Somente os aposentados, deficientes e funcionarios publicos recebem saldrios e emprestam aqueles que

ndo recebem. O governo do estado atrasa o pagamento em até trés meses e os indios ndo ficam sabendo do
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Xavante querem parceria com os agricultores para plantar em uma area da reserva e com ela
obterem o sustento da prépria comunidade, como também querem formalizar essa parceria
com o apoio do governo. Mas querem tudo isso sem a ingeréncia da Funai.’®

6 de agosto. Ministro da Justica Marcio Thomaz Bastos veio a Cuiabd assinar o
Protocolo de Intencdes que celebra a inclusdo do MT no Sistema Unico de Seguranca Publica.
Produtores rurais e liderangas da regido junto com a indigenista de estado entregaram ao
Ministro um dossié sobre o conflito em Primavera, e pediram que ele vetasse a vinda do GT.
O Ministro demonstrou desconhecimento do conflito na area indigena.

7 de agosto. Conversa de Edson Beiriz com jornalista da Folha no dia anterior: “ndo é
dando propina ou aliciando o indio que se vai resolver o problema”. O objetivo das
declara¢des do funcionario da Funai é explicar a sociedade que o caso é delicado por isso a
demora do seu desfecho. Também que os indios devem entender que cometeram um crime,
pelo qual podem responder civil e criminalmente, e devolver os equipamentos dentro da
legalidade. E justifica que o entendimento estd demorando porque se trata de uma
sociedade onde os que ditam as regras, os ancidos, nao falam portugués assim como “nao
dominam a cultura branca”. A demora é decorrente ao respeito a cultura em questdo, direito
que a Constituicdo Federal Ihes garante. Reconhecendo a situa¢ao de extrema dificuldade, a
Funai esta encaminhando ao Ministro da Justica e ao novo governo propostas e alteracdes
na conduta indigenista no pais, visando uma vida mais digna nas aldeias: propostas de auto-
sustentacdo, de organizacdo em cooperativas, de propiciar-lhes assessoria técnica para que
possam buscar parcerias fora da esfera do governo federal. Justifica também que a demanda
da Funai é muito grande, sendo insuficiente o orcamento pra cumprir esse papel
institucional. Que o érgdo nao é contra a parceria entre indios e produtores, apenas as
normas devem ser respeitadas: “ndo agredir o meio ambiente e ndo interferir nos hadbitos
deles, o que ndo é tdo fdcil como parece”. A Funai entende que eles estdo retendo os
equipamentos como forma de pressao sobre o governo federal, e que a questdo da propina

é coisa grave, que poderd incentivar uma situacao de dificil controle no futuro. Que os

valor real que é conseguido pela Funai em Brasilia em ag¢Bes para melhoria de vida nas aldeias. (...) Ndo temos
interesse em amplia¢do da area, queremos apenas saber onde estd o indio que desaparecceu de nossa aldeia”
(Patricio Tserewauwe, Folha de Primavera, 05.08.2003).

205 &

Queremos que o Governo permita, de forma legal, o cultivo de parte das reservas, ou do contrdrio, os

indios vdo morrer de fome” (Patricio Tserewauwe, Folha de Primavera, 05.08.2003).
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Xavante pediram e receberam um apoio de RS 70 mil para consertar veiculos, umas das
reivindicagcdes quanto as suas dificuldades de transporte, valor que ndo faz parte de nenhum
tipo de negociac3o. E por fim, que o GT sera coordenado pelo antropdlogo Ricardo Calaca.’®

8 de agosto. Apreensdao de uma camionete de Luiz Carlos Ruaro, seqliestrada da
propriedade de Ernesto Ruaro ha quatro meses. A facanha foi realizada por um policial civil.
Algumas horas depois, trés homens e uma mulher xavante foram até o Comando da PM
prestar queixa contra o policial. Eles estavam bastante exaltados contra o policial que os
agrediu verbalmente e retirou suas coisas de dentro do carro atirando-as ao chdo. Eles
pediram ao proprietario do veiculo RS 2.500,00 e aceitaram RS 1.000,00, pois, de todas as
maneiras, o veiculo ja havia sido apreendido. O titulo da reportagem indica que eles
receberam mil reais para evitar confusdo na cidade. O cacique Bernardo e mais trés
membros de uma das aldeias de Sangradouro negociaram os mil reais e mais trezentos litros
de dleo diesel para o més seguinte. Pediram também alimentos e apoio da Prefeitura. O
caciqgue Domingos Maboro’e 0 estava na cidade e se disse totalmente contrario a esse tipo
de pratica de seus colegas. Ele lamenta a invasdo na cantina, reconhecendo que os “rapazes”
agiram de maneira errada, mas que os brancos também ndo poderiam ter agido da maneira
que agiram. Informou que Sangradouro tem quase 20 aldeias, cada qual com o seu cacique,
e cada cacique com sua forma de pensar e de agir. Ele reforgou que ainda deseja a amplia¢ao
de terras da reserva e que esta a espera do GT.

12 de agosto. Decreto do governador determinando a Funai que exerca seu papel de
tirar os Xavante da regido, “através de reintegracdo de posse da drea em que estdo” pois
constatou-se que essa regidao “é pertencente a Nagdo Bororo, os verdadeiros donos daquela
terra, que hoje os Xavante vivem e tiram o seu sustento e de seus filhos”. Nessa mesma
reportagem, foi dado o recado dos produtores rurais: eles ndo permitirdo que o GT entre em

suas terras e tampouco que figuem em Primavera, sob risco de confronto entre eles e o

grupo.

206 nEgse grupo de trabalho existe atendendo a um pedido oficial dos indios junto a presidéncia da Funai.
Pediram que a Funai fizesse um estudo para ver a possibilidade de uma ampliagdo da reserva. Mas ndo esta
definido em que local se daria isso. De acordo com a Constituicdo os indios tém todo direito de reivindicar que
se faca um estudo. E compete a Funai criar um GT para estudar a possibilidade de uma ampliagdo. Vem para

fazer um estudo, tdo somente” (Edson Beiriz, 07.08.2003).
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13 de agosto. Governador criou um comité para acompanhar os conflitos fundidrios no
estado. Nenhuma referéncia ao decreto de reintegracao de posse do territério bororo.

. “Da Redacdo”: Miséria — na maioria das aldeias indigenas de Primavera e regido os
indios vivem em miséria absoluta, sdo poucos os que conseguem sobreviver com o alimento
produzido em suas terras. Em muitos dos casos néio conseguem produzir por falta de
incentivo do governo federal, ou por falta de preparo para trabalhar a terra. (...)

Na pdgina policial, em secdo intitulada “Inseguranca”, uma pequena matéria: “Por que
os indios ficam nas ruas?” Nela, um comerciante de 35 anos da area central propde a criagao
da Casa do indio, na qual eles poderiam vender seu artesanato e assim ndo precisar
mendigar de porta em porta, e ficar nas ruas sob as arvores, até mesmo as margens da BR
070.

14 de agosto. Reportagens em trés sec¢ées do Jornal tratam da chegada e da
repercussao do GT em Primavera. Na cronologia dos acontecimentos, o grupo composto por
um ambientalista, um agrimensor, um engenheiro agrénomo, um técnico do INCRA e do
antropdlogo coordenador dos trabalhos, fez uma reunido na Funai com indios e produtores.
A matéria traz toda a explicacdo do que seria o trabalho e a adverténcia aos produtores que
se eles quiserem a via judicial, eles entrardao com o pedido, e o IBAMA e a FEMA virdo junto
para verificar as dreas preservadas e a protegdo das nascentes. Informou que o Comité
instituido pelo governo estadual ndo tem autonomia suficiente para interferir no estudo do
GT. Apds a reunido, o GT dirigiu-se ao Posto Barril para abastecer e seguir para Sangradouro.
L4, a chave do veiculo em que estavam extraviou-se. Um indio embriagado disparou um tiro
de revdlver, indios ameagavam denunciar comerciantes que vendem bebidas alcodlicas a
seus patricios, um produtor rural ameacou os membros do GT caso eles insistissem em
entrar nas terras. A imprensa tentava fotografar, mas os indios impediram. Os integrantes do
GT entraram em outro veiculo e foram para Sangradouro. Curiosos queriam ver o que estava
acontecendo. Estima-se que o amontoado reuniu mais de 800 pessoas.

A pedido do governador, informado por sua assessoria via jornalistas da Folha de
Primavera “em tempo real”, o Ministro da Justica interveio e ordenou que o GT saisse da
area. Eles voltaram a cidade e seguiram para Brasilia. Ainda naquela noite, produtores
realizaram uma reunido para debater a vinda do GT. Com a participacdao de 50 pessoas,
Sérgio Machnic informou ter conseguido junto ao Congresso nacional e oérgdos

governamentais assinaturas para um abaixo-assinado solicitando a revogac¢ao da Portaria
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que criou o GT. Pedem a adesdo da classe, indicam o telefone da ASPRIM e que n3o aceitam
de forma alguma perder suas terras para os indios.

15 de agosto. Trés titulos de matérias relacionadas ao conflito “Xavante x produtores
rurais”. Num box, a foto do Prof. Oswaldo Baruwé Maradzuho chama para a matéria sobre o
confronto na sec¢ao “Cidade”. Outra imagem, foto do Prefeito de Primavera, indicado na
legenda que ele busca entendimento para o conflito em Brasilia’®’ E oterceirode que a sede
da Funai foi roubada no dia anterior e que houve tentativa de incéndio na madrugada do
presente dia.

Na secdo “Politica”, a primeira matéria informa sobre: i) demissdo do Presidente da
Funai, Eduardo Aguiar, em razdo dos conflitos em Primavera; ii) suspeita de que o incéndio
no prédio da Funai local teria sido provocado por fazendeiros da regido; iii) estada do
antropdlogo Ricardo Calassa em Cuiaba, em busca de reforco da PF para retornar a
Primavera, e que o coordenador do GT teve seu pedido indeferido por um Juiz. Continuagao
da campanha de mobilizagdo dos produtores rurais, com telefone e endereco da ASPRIM
indicados. A foto do Presidente da Funai demitido.

Ainda nessa pagina, outra matéria traz a o pedido do Governador a classe politica e aos
produtores rurais que se esforcem em buscar o didlogo com a nacdo indigena: “Na realidade,
existe uma ilha de pobreza num mar de riqueza”, disse o governador, o que aumentaria a
responsabilidade da classe produtora. O Presidente da ASPRIM declara que estao buscando
entendimento para realizarem parecerias com os Xavante.*®

Na pdgina 4, uma matéria com o Prof. Oswaldo Baruwé Maradzuho com duas fotos:
dele mesmo, indicando que ele é filho do ancido xavante desaparecido ha quatro meses, e
outra de restos de flechas de seu pai encontradas, e sobre os quais foi realizada pericia em
Rondonépolis (MT). A revolta deles é por ndo ser a primeira vez que desaparece um Xavante
da aldeia, e por terem encontrado vestigios de seu pai como os objetos na manilha e mais os
restos de flechas. O professor declara que apds serem informados sobre o incéndio no

prédio da Funai, os Xavante ficaram muito irritados e tinham planos de invadir a cidade. E faz

27 o prefeito tinha ido para uma reunido com a Ministra do Meio Ambiente Marina Silva, tratar de recursos

para o tratamento de uma darea erodida na cidade.
208 . . . . .

“Estamos tentando algumas parcerias com os indios, para darmos a eles uma qualidade de vida melhor. A
expectativa é que esses conflitos acabem, no maximo, em 30 dias” (Sérgio Machnic, Folha de Primavera,

15.08.2003).
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uma acusacdo: a confusdo no patio do Posto Barril foi armada, “uma cilada que os indios
cairam”, como “forma de colocar o GT pra correr”.

Na secdo policial, informa-se que o incéndio na Funai foi criminoso. No local foi
recolhido um pedago de estopa embebida em gasolina.

Sobre a interdicdo legal de vender bebida alcodlica aos indios, denuncia-se que
andarilhos do “Espera Tapas” compram e repassam aos Xavante. O Major Cordeiro e o
Delegado Rondon informam que ambas as policias irdo fiscalizar e prender comerciantes que
infringirem a Lei.

19 de agosto. Uma foto-montagem do GT no Posto Barril e mais a do material
incendiario apreendido na primeira pagina dessa edicdo, informando que o Ministério da
Justica investigara o ato contra a Funai. A matéria foi colocada na secdo Cidade, com
informagdes de uma reunido ampliada dos Xavante em Barra dos Gargas (MT), a qual tera
apoio da COIAB*®, e da ida a Cuiabd do representante do Ministro da Justica e do presidente
interino da Funai para tratarem do conflito em Primavera com o governador.

Na secdo “Politica”, uma matéria apresenta as declaragdes de quatro vereadores sobre
“os problemas dos indios”. O do PSDB reafirma a frase do governador de que “vivemos em
um mar de riquezas e os indios num mar de pobreza”, lembrando que o municipio de
Primavera é destaque nacional de geracao de riquezas “ndo podemos fechar os olhos a trés
comunidades indigenas que vivem na regido e vivem na miséria”, e que “estd na hora de
encontrarmos uma solu¢d@o”. O do PTB lembra que as terras indigenas ndo estdo no
municipio de Primavera do Leste, e entdo que os poderes municipais de Poxoréo e de Santo
Antonio também devem ser mobilizados para o apoio aos indios. O do PMDB questiona as
infracdes cometidas pelos indios que ndo foram punidas, assim como os comerciantes que
Ihes vendem bebidas alcodlicas. E o do PPS reafirma a importancia da idéia de parceria com
os indios, e divulga rumores de que os indios estariam plantando maconha em suas terras.**°

21 de agosto. Autoridades estaduais e federais reunidas em Cuiabd ouviram a critica do

governador a ampliacdo das terras indigenas no MT, dreas que hoje somam dezessete por

209 Coordenacgdo das OrganizagOes Indigenas da Amazoénia Brasileira, cujo vice-presidente era Crisanto Xavante.

210 «yistem dendncias gue os indios estdo sendo aliciados por traficantes e até estdo sendo plantadas folhas de
maconha nas reservas, onde n3do se tem acesso. Na verdade tornaram-se mendigos profissionais. Mas eles
querem condi¢Bes mais dignas para sobreviver, ndo querem guerra. Essa parceria é uma idéia que pode servir

de exemplo para o Pais” (Vereador Sérgio Denardi (PPS), Folha de Primavera, 19.08.2003).



251

cento de seu territério, e que pode chegar a vinte e quatro por cento, conforme os projetos
em tramite. Ele considera que o que n3do pode continuar acontecendo é a formacao de ilhas
de miséria num mar de riqueza. Informa-se que o Coordenador para Areas Xavante da Funai
de Goids, Edson Beiriz, que vem mantendo contatos didrios com os indios, disse que “a
na¢do ndo estd preocupada com ampliagdo da reserva”, mas sim com a melhoria das
condi¢cOes de vida dos seus habitantes. Ele sugeriu que fosse apresentado para os caciques
um projeto de parceria entre as trés instancias de poder publico. O governador acatou
imediatamente a sugestdo, afirmando construird escola e posto de saude na reserva, e que
cederd veiculos novos e maquindrio agricola para que eles possam produzir para sua
subsisténcia.

22 de agosto. Reunibes entre representantes da Funai e Xavante sobre o plano de
parceria e a devolugdo dos bens dos produtores rurais.

26 de agosto. Outra rodada de reunides, agora com o poder publico municipal.

27 de agosto. “Xavante vitimas de um atentado”. Segundo a denuncia do cacique
Domingos Maboro’e 6, que registrou o boletim de ocorréncia em 23/07, um caminhdo
transportando cerca de 30 indios foi alvo de disparos vindos de uma camionete S10 cabine
dupla com antena de radio. Ndo houve feridos.

28 de agosto. Juiz da 1 Vara da Justica Federal determinou que a Funai retomasse, em
dez dias, o trabalho do GT, sob pena de multa didria de 10 mil reais, multa extensiva a PF
caso ndo acompanhe e assegure a seguranca do GT. Multa de igual valor ao sindicato e a
associacdo que representam ruralistas do municipio, caso seja impedido o “livre-transito”
dos técnicos ao longo de toda a drea em litigio, pelo tempo que for necessario a conclusao
dos estudos. Essa decisdo atendeu ao pedido de liminar do Ministério Publico Federal (MPF).
O mesmo Juiz ordenou que a PF iniciasse uma devassa por armas e muni¢cdo nas Fazendas
Suspiro, Rica | e Rica Il e demais areas que pudessem motivar o conflito entre indios xavante
e fazendeiros da regiao.

O governador vira a Primavera no dia seguinte, 29 de agosto, e se reunird com os

Xavante em Sangradouro.
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29 de agosto. “Blairo chega hoje para tentar colocar ponto final ao conflito”. Devolugao
de mais uma camionete, em mau estado de conservagdo e sem o equipamento de som, e
pela qual o proprietério teria pago RS 1.800,00.**

Os produtores questionam “os dois pesos e as duas medidas” para o cumprimento da
ordem de busca e apreensdo, e a movimentagao iniciada com a ordem de retorno do GT
assim como a devassa por armas e muni¢cdao. Um advogado que ndo quis se identificar
contesta a citacdao do Juiz quando ele enumera os fatos, colocando entre eles “mortes de
indios”, por tratar-se de uma fato ainda nado esclarecido.

2 de setembro. Foto do Governador e de Alexandre Tsereptsé com cocar, ambos com o
tipico colar de algoddo xavante, e cinco maos entendendo-lhes microfones. A foto é da
reunido de 29 de agosto em Sangradouro, para a qual também vieram a representante do
MPF, Dra. Agueda Aparecida, e o da Funai, Edson Beiriz.

4 de setembro. Os maquindrios foram devolvidos ealguns membros da reserva de
Sangradouro procuraram a redacado do Jornal para dar esclarecimentos sobre o “acordo de
paz”. “Satisfeitos com o fim do conflito”, eles informaram que a proposta de apoio foi muito
bem aceita entre eles, mas, claramente, trata-se de um apoio em troca da paz com os
vizinhos. Também, que muita gente acabou confundindo o acordo com a redemarcagdo
reinvindicada. Eles deixaram claro que o pensamento de toda a aldeia esta voltado ainda
para a redemarcacdo de terras, ou seja, de que “o acordo de paz é uma coisa e a demarcagdo
das terras é outra”.

10 de setembro. Suspensa a vinda do GT criado pela Funai, por tempo indeterminado.

16 de setembro. “Acordo quebrado: Xavantes voltam a aterrorizar”. Um grupo de
indios invadiu duas propriedades: em uma destruiram a lavoura de melancia; na outra
atearam fogo no cerrado. Um porta-voz dos indios reivindica urgéncia na implementacdo das
acOes previstas no Protocolo de Intenc¢des. Informa-se que chegard a cidade, ainda naquele
dia, Idevar Sardinha, Superintendente e Ouvidor de Politica Indigenista do Estado de MT,
para organizar a implementacao de tais agdes sem, no entanto, discrimina-las.

18 de setembro. Uma fala, sem sujeito identificado, pede urgéncia para que se iniciem

as agdes previstas no Protocolo de Inteng6e5212.x

211 9 desabafo do proprietdrio: “Entre tanta corrupgao, entre tanta falta de respeito aos bens particulares, pelo

menos que esse dinheiro seja usado de forma justa e digna, que é matar a fome deles” (Folha de Primavera,

29.08.2003).
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23 de setembro. “indios sequestram o carro da funciondria da Funai”. A acdo visa
pressionar a Instituicdo a solucionar a manutencdo de um veiculo, servico solicitado em
janeiro daquele ano. Uma lideranga, que nao quis identificar-se, informou que esse tipo de
pratica € um caso isolado, que ndo reflete o pensamento geral da comunidade. Essa fonte
informou ainda que o cacique Ricardo denunciou o supermercado que vende bebida
alcodlica aos Xavante — ele trouxe as garrafas com as etiquetas de preco e o nome da
empresa para que as autoridades tomem providéncias.

24 de setembro. Entrevista com o Superintendente e Ouvidor de Politica Indigenista do
Estado de MT. Discurso articulado, que demonstra conhecimento antropoldgico, ele usa
dados quantitativos de populagdo cuja intengdo é a de mostrar a relagdo ‘pouco indio pra
muita terra’, e indica que uma das propostas do governo do estado é criar uma escola
agricola na reserva, considerando que a realidade do MT é o agronegécio®™.

26 de setembro. O noticiario trata do desenvolvimento das a¢des para concretizarem o
plantio de 200 ha de arroz em Sangradouro e de 40 ha em Volta Grande, além de milho,
mandioca, e pomares nas adjacéncias das aldeias. Analises dos solos foram feitas e definido
o suporte técnico da EMPAER, com o coordenador geral do Programa Joelson Alves de Brito.
Definidos também o aporte de cada parte: governo do estado, material de consumo,
combustivel, calcario; as prefeituras de Primavera do Leste, Gal. Carneiro, Poxoréo e Novo S.
Joaquim os insumos agricolas; os produtores rurais, o0 maquindrio.

Comissdao formada por lideres xavante, produtores rurais e representantes de
entidades locais foram para Cuiaba participar do Semindrio “As questdes indigenas e o
direito a propriedade”. Esperava-se a presenca do Ministro da Justica, do Presidente da
Funai (Mércio Pereira Gomes), entre outras autoridades.

30 de setembro. “Exército pode ser acionado. indios ndo querem mais GT”. Foto-
montagem de soldados, jipe militar com indios lendo em primeiro plano complementa a

idéia da manchete. As autoridades federais esperadas no evento ndo compareceram, o que

212 . . .y . . ~ s .
“Muitos dias ja se passaram e até agora nada. O nosso povo estd cobrando e queremos solugdo rdpida, o
indio ndo pode esperar mais” (Folha de Primavera, 18 .09.2003).
213 A~ . .. ~ .
Porque vocé ndo pode mais pensar naquele Xavante que vivia da caca e da pesca, ndo tem mais a pesca
nem a caga e entdo, nds temos que ter substutivos para esses alimentos (...)” (ldevar Sardinha, Folha de

Primavera, 24.09.2003).
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exasperou os produtores®™*. Nesta edicdo, algumas falas indicam uma mudanca no discurso
das liderancas indigenas, elogioso em relacdo aos produtores rurais e ao governo do estado,
e acusatério em relacdo ao governo federal eao Cimi. De acordo com a matéria, os Xavante
também demonstraram o seu descontentamento com relagdo ao Cimi que, segundo as
liderancas indigenas estdo a mando de entidades internacionais tentando catequizar os

indios para pode manejd-los.

Os produtores estdo apoiando os indios (...) Os que se escondem atrds de um nome (Funai, Funasa) é
que na verdade estavam interessados em nos prejudicar, talvez a mando de organismos

internacionais. (...) Alexandre Tsereptsé

A Funai jd vinha atuando em cultivo de arroz em nossas terras, houve um desvio de verbas e nGo deu
certo e estamos acreditando de que esta parceria de agora realmente possa dar bons frutos

Bartolomeu Patira

Ja nos pronunciamos contra a vinda do grupo para fazer o estudo. (..) antes pedimos a
redemarca¢Go das nossas dreas, mas agora queremos apenas plantar (..). Cacique

PatricioTserewauwe

7 de outubro. Informacdes técnicas sobre o “Programa de Apoio a Sociedade Indigena
Xavante de Sangradouro/Volta Grande”. O governo do estado contribuiu com dez mil litros
de 6leo diesel e sementes de arroz. O treinamento e a qualificacdo dos indios serao feitos
através da Empaer e terdo duragdo de 10 anos.

8 de outubro. Caravana dos Direitos Humanos vem a Sangradouro. “Ministério Publico
forga estudo, indios desaprovam demarcac¢do”, apresenta uma foto do cacique Alexandre
Tsereptsé de perfil, com arco e flecha em uma mao falando aos membros da Caravana. As

falas do Prof. Oswaldo Baruwé Maradzuho e Vereador Bartolomeu Patira vdo no mesmo

1% «p auséncia das autoridades na reunido em Cuiaba, mostrou claramente o descaso com que esta sendo
tratada a questdo indigena no pais. E vamos procurar o Exército para que o mesmo fique ciente de que ha uma
possibilidade, mesmo pequena, de haver guerra civil, e que eles possam evita-la. O pais se tornou um territério
sem lei, e com esse pojeto que possibilita dar condi¢des de vida aos povos indigenas, estamos criando uma
nova lei: a Lei da sobrevivéncia” (Sérgio Machnic, Pres. do Sindicato dos Produtores Rurais de Primavera do

Leste, Folha de Primavera, 30.09.2003).
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sentido da fala de Alexandre Tsereptsé. O cacique Domingos Maboro’e 6 acrescenta que os

indios passam fome e por isso ficam doentes com muita facilidade™.

Ndo queremos redemarcagdo ou ampliagdo de nossas terras, estamos pedidno apenas que as
autoridades nos olhem com mais respeito e possam fazer acbes que nos ajudem realmente. Os
Xavantes nGo querem mais terras, querem apenas sobreviver com dignidade nas terras que tém.
Queremos plantar para o nosso sustento e garantir a perpetuacdo de nossa comunidade. {...)
Queremos essa parceria porque precisamos aprender usar as mdquinas, as técnicas de cultivo, e
depois num futuro ndo muito distante, nos tornarmos definitivamente independentes do governo
federal. Queremos poder nos sustentar sem ter que ficar esperando por verbas que ndo chegam até

as aldeias” (Alexandre Tsereptsé).

A Procuradora Dra. Agueda Silva declarou que o MPF n3o quer que os indios abram
mao de nada e que, conforme a Constituicdo lhes garante, serd estudada a necessidade da
ampliacdo de sua area e se comprovada, serda ampliada. O coordenador da Caravana,
Deputado Orlando Fantazzini, declarou sair dali preocupado, questionando se a parceria nao
traria mais prejuizos que vantagens. Ele percebeu uma forte influéncia dos produtores rurais
sobre os indios, e esses cansados das promessas sem cumprimento do governo federal.

10 de outubro. indios denunciam na Assembleia acdes dos 6rgdos que deveriam
defendé-los.

15 de outubro. A Funai local tem novo administrador, Sebastido Martins.

17 de outubro. “Salesianos exploram os Xavante”. Os padres vendem aos indios por RS
200,00 as cestas basicas que ganham, assim como as roupas usadas, a RS 5,00 a peca. O gado
existente na missdo é dos indios, mas eles ndo lhes ddo. Eles compram objetos de artesanato
xavante por RS 50,00 e vendem por 1.000,00. Os que trabalham para os padres recebem um
salario minimo, mas a comida é descontada do salario. “O Cimi estd mentindo para o nosso

povo. Ficam nos colocando contra os produtores”. Todas essas denuncias sdo anénimas.

21> A matéria cita a fala de Lucas Ruri’d, pela primeira vez desde que o conflito foi deflagrado: “Agora os indios

estdo mais esclarecidos sobre a realidade dos fatos e que ndo aceitam mais serem usados e enganados por
aqueles que deveriam ajuda-los e ndo o fazem e na hora que aparecem pessoas interessadas em ajudar, tentam

atrapalhar o processo” (Lucas Ruri’3, Folha de Primavera, 08.10.2003).
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22 de outubro. Entrevista com a Procuradora do MPF, Dra. Agueda A. Silva, realizada
durante a visita da Caravana dos Direitos Humanos a Sangradouro. A matéria repete
informacdes dadas, inclusive que os indios discordam da redemarcacdo, o que o cacique
Alexandre Tsereptsé teria dito na Assembleia Legislativa, no dia 8 de outubro, durante a
Audiéncia Publica realizada no Plenarinho da Assembleia Legislativa, junto com a comitiva da
Caravana DH. A procuradora informou que o que propiciou a vinda do GT foi o préprio pleito
dos Xavante que existe desde a década de 1970, quando ocorreu a demarcagdo, e a
comunidade ndo ficou satisfeita com os limites. Ela afirma também que “em nenhum
momento a comunidade se manifestou contra a vinda do GT”.

28 de outubro. O governo do estado enviou treze mil quilos de sementes de arroz para
as reservas da regiﬁo.216

29 de outubro. Entrevista com Sebastido Martins, o novo administrador da Funai em
Primavera.

5 de novembro. “A Missdo sempre desenvolveu trabalhos em beneficio dos indigenas”.
Entrevista com o cacique Alexandre, que procurou a redagdo do Jornal para expor seu ponto
de vista com relacdo as denuncias feitas por outros indios contra os salesianos. Alexandre
Tsereptsé indica ter sido “um grupinho” insatisfeito que caluniou os padres. O caso do gado

217 Em festas catdlicas que eles

ficou mal explicado, mas confirma que o gado é deles.
realizam a Missdao doa algumas cabecgas. Que eles ndao lhes vendem roupas e nem tampouco
comida. O artesanato é para trocar alguma coisa: “o indio dd o artesanato em forma de
presente para a Miss@o”. Trocam por roupa, ndo por comida.?*®

14 de novembro. Foto do cacique Alexandre com borduna na Funai cobrando as cestas

basicas prometidas pelo governo do estado. Ele definiu 21 de novembro como o prazo limite

para que isso aconteca.

216 . . . .

Projeto piloto do governo do estado “Panela Cheia”, para produtores de baixa renda.
217 ~ . . . / . . . A .
A acusacdo noticiada anteriormente é de que hoje os Xavante teriam que ter 5 mil e tém apenas 2 mil
cabecgas de gado.

218 4 , . . . .
Futuramente gostariamos de aumentar um pouco a area da reserva, mas isso é para daqui alguns anos. O
governo do estado fechou essa parceria e aderimos a ela, masfuturamente quem sabe seria bom uma

redemarcacdo das terras, se o governo ndao cumprir com o que foi combinado e assinado, vamos renovar o

pedido de ampliagdo das areas das reservas” (Alexandre Tsereptsé, Folha de Primavera, 05.11.2003).
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26 de novembro. Informacgdes sobre o Relatério da Comissdao de Direitos Humanos da
Camara dos Deputados. A Comissdo considera que os indios estdo sendo coagidos e aceitam
por encontrarem-se desassistidos pelo governo federal, informa que a proposta de
negociacao foi do governador Blairo Maggi, recomenda a imediata reabertura dos trabalhos
de demarcacdo das terras indigenas Sangradouro e Volta Grande e combate qualquer
“parceria” que interfira no direito a terra dos povos indigenas.

28 de novembro. Uma equipe de saude da prefeitura de Primavera (um clinico geral,
uma enfermeira padrdao e um técnico em enfermagem) deslocou-se para Sangradouro em
uma unidade moével da prefeitura de Poxoréo. O atendimento serd semanal, até que seja
construido o posto de saude na aldeia. Produtores pedem apoio ao prefeito para
conseguirem aumentar a participa¢cdao na Campanha “Natal em paz com os indios”.

29 de novembro. Entrevista com Sebastido Martins, hd 24 anos funcionario da Funai,
indicado para assumir a unidade de Primavera do Leste pelos Xavante de Marechal Rondon,
Sangradouro e Volta Grande.

16 de dezembro. Doacdo de um trator a comunidade indigena pela empresa
Rondomag.

21 de janeiro de 2004. Aldeia Sangradouro beneficiada pelo projeto Radio Escola do
MEC/USP.

30 de janeiro. Cacique Alexandre procurou a reportagem da Folha para cobrar
promessas do governo.”*® A matéria traz um resumo dos acontecimentos. Ndo encontraram
o corpo de seu irmado, e Alexandre Tsereptsé vai continuar cobrando a demarcacgao de terras
de Santo Antdnio e Itaqueré.”®

15 de abril. Governador anuncia visita a Primavera no final de abril para participar da
colheita de arroz nas aldeias.

27 de abril. “Foto do Dia”: colheita em Volta Grande, indios, um produtor, o

governador. indios dancam em comemoragdo a paz. O governador prometeu a construgio

2% As coisas de necessidade: mais maquinario agricola, gado, veiculo, caminh&es e 6nibus (para transporte de
idosos), promessas do governador Blairo Maggi.

220 wgy quero que o governador fique sabendo que eu estou reivindicando o direito das comunidades xavante.
(...) Eu quero que seja entregue a comunidade de Sangradouro coisas de necessidades, pois as dreas de Santo

Antonio e Itaqueré pertencem a Sangradouro” (Alexandre Tsereptsé, Folha de Primavera, 30.01.2004).
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de 30 casas na reserva e um micro-6nibus para o transporte até a cidade. Desmataram 150
hectares para o plantio.

28 de abril. “Foto do Dia”: Danga da Paz.

5.2 PAGINAS DO INDIGENISMO LOCAL

Decorridos mais de oito anos do desaparecimento de Joaquim Maradzuho, nada foi
esclarecido. O que se disse, e ainda se diz, é que o caso foi abafado. De fato, a repercussao
na midia nacional foi pequena, apesar de ter o Instituto Socioambientalveiculado um total de
sessenta e seis artigos relacionados ao caso, de 12 de abril de 2003 a 2 de maio de 2004, com
material proveniente da imprensa de Cuiaba, cujo foco jornalistico estava centrado no
“acordo de paz”.

Tomar conhecimento desse caso via matérias da Folha de Primavera foi também tomar
conhecimento sobre os diversos problemas que permeavam a comunidade de Sangradouro
e Volta Grande. A problematica da subsisténcia, do sustento alimentar era a que estava em
maior evidéncia, mas ndo saberia avaliar se esse era o problema que merecia maior
destaque ou se era esse o foco que se queria dar para justificar a posi¢ao da classe rural
daquela regiao.

A frase do entdo governador do estado de Mato Grosso Blairo Maggi sobre
Sangradouro/Volta Grande ser “uma ilha de pobreza em um mar de riquezas” consolidou-se
como imagem que sintetiza a visdao do produtor rural da regidao de Primavera do Leste sobre
as condicdes de vida naquela Terra Indigena. Uma razdo incontestdvel para essa imagem é o
fato do municipio de Primavera do Leste ter alcancado um alto crescimento econémico em
pouco tempo de existéncia: criado em 1986, em 1999 j era o quarto PIB do estado de MT.?*!

De acordo com o censo do IBGE em 2010, Primavera do Leste possui 52.000
habitantes. Apesar de sua pouca idade, a localidade foi percorrida desde meados do século
XVII, quando tropeiros da regido do rio Paranatinga seguiam em direcdo a Goias. O registro
histérico atesta que em 1673 uma bandeira que atravessou o Morro de Sado Jerénimo e

chegou a Cuiabd passou pelo Rio das Mortes. A ocupacdo recente foi iniciada em meados dos

2! Uma cidade polo de Mato Grosso, detentora da 42 economia do estado em 1999.
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anos 1970, no lugar onde se dava o cruzamento da BR-070 com a MT-130, onde esta
implantado o Posto Barril.*?

Outras razGes para essa imagemde miséria, conforme as matérias da Folha de
Primavera sdo a situacdo de dependéncia econdmica, a falta de uma agricultura de
subsisténcia, e as condi¢cdes de saide em geral da popula¢do de Sangradouro/Volta Grande.

O desparecimento de Joaquim Maradzuho era assunto demasiado delicado para
conversar com meus interlocutores xavante, como também nao tinha relagdo com o que eu
Ihes havia dito querer pesquisar. O que pude apurar em Primavera do Leste ndo era
prudente relatar. Foram conversas fortuitas, com pessoas desconhecidas, e eu ndo sabia se
podia atribuir confiabilidade as opiniées daqueles que, de todas as maneiras, consideravam
os Xavante “arruaceiros, briguentos e violentos quando querem alguma coisa”. Assim deixei
esse material de lado até recentemente, quando encontrei alguns documentos que jogaram
luz sobre pontos obscuros dessa histéria, e que contestam o teor das matérias do Jornal
Folha de Primavera.

Comecando pelo relatério produzido pela Comissdo da VIII Caravana de Direitos
Humanos da Camara dos Deputados, a primeira informa¢do importante, e que nao foi
noticiada em nenhum momento, é de que Joaquim Maradzuho “desapareceu quando foi
pescar, justamente no pedaco de terra que ainda estd por ser demarcado”.**?

De acordo com informagées da histéria do municipio que constam na pdagina web da
Camara Municipal de Primavera do Leste, a disputa por mais terras remonta ao processo de

demarcacgdo da Tl Sangradouro/Volta Grande em 1972, que ndo incorporou nos seus limites

222 . ops . . ; i . .
O significativo desenvolvimento agricola da regido teve o apoio de programas governamentais para

iniciativas empresariais implementadas no final dos anos 1980, entre as quais a unidade de armazenamento de
grdos com capacidade para cinquenta ee quatro mil toneladas, construida em 1989 com fundos do Projeto
PRONAR (Projeto Nacional de Armazenagem), a criagdo em 1994 da APRIVITI — Associa¢do Primaverense dos
Vitifruticultores, visando trabalhos de nutri¢do, fotossanidade, fitotecnia e pds-colheita/comercializagdo. Em
1995, foi implantada a Tamil Industria e Comércio de Milho e Derivados Ltda, industria com capacidade de
armazenamento de um milhdo de sacas de milho, sorgo e milheto. Em abril de 1998 foi criada a UNICOTON
(Cooperativa dos Produtores de Algoddo do Sudeste do Mato Grosso) com incentivo do FACUAL (Fundo de
Apoio a Cultura de Algoddo do Estado de Mato Grosso), com apoio da COODETEC — Cooperativa Central
Agropecuaria de Desenvolvimento Tecnolégico e Econdmico Ltda. — para pesquisa de variedades do algodoeiro.

223 Relatério da VIl Caravana de Direitos Humanos Em: <http://www2.camara.gov.br/atividade-

legislativa/comissoes/comissoes-permanentes/cdhm/relatorios/ indigenas.html
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0s 42.150 hectares da margem esquerda do Rio das Mortes pleiteados pelos Xavante. Desse
total, 11.660 hectares foram desapropriados em 02 de setembro de 1986, sendo naquele
momento Romero Juca Filho o Presidente da FUNAI***

O texto da Comissdo de Direitos Humanos é enfatico quanto ao fato do governador do
Estado Blairo Maggi ter negociado um plano de cultivo agricola em troca da renuncia dos
Xavante de incorporacgao das terras que pleiteiam desde a demarcac¢ao da reserva em 1972.
Informa também que essa negociacdo ndo obteve consenso na comunidade, apesar do apoio
de alguns caciques. E publica a fala do ancido Alexandre Tserepsté na audiéncia publica

realizada em Cuiabd, revelando como eles foram coagidos pelos produtores rurais e o

governo do estado.

“Os fazendeiros falaram que se tiverem de sair de suas terras vai ter guerra e ndo vdo admitir que os
indios fiquem com elas. Se isso acontecer meu povo vai lutar e eu ndo quero meu povo massacrado,
por isso quero paz, entGo renunciei a demarca¢do das terras para viver em paz com os vizinhos,

vamos plantar com equipamentos para néo ter mais fome na aldeia” (Alexandre Tsereptsé)?*

A Comissdo observou ainda que a proposta de parceria agricola encobre a pressdo dos
produtores por arrendamento das terras indigenas, e denuncia a intencao de abertura de
estrada por dentro da reserva para escoamento da producao de soja da regiao.

O Relatdrio cita a fala de Lucas Ruri’d., que ndo aparece nas matérias do noticiario
local, e que no nosso primeiro encontro em Sangradouro se disse contrario ao projeto de

parceria com os produtores rurais da regido.

Permitiu-se a apenas uma lideranga, Lucas, vice-presidente da Associacdo
de Professores do Estado do Mato Grosso, a fala contrdria ao projeto de
"parceria" agricola. Defendeu que a discussdo seja colocada numa
linguagem que todos possam entender, e ressaltou que ndo se pode

arrendar a honra e a liberdade, e que a tecnologia ndo pode servir para que

% Em 1985 foi criada a APROTERRA, érgdo que trabalhou em defesa dos fazendeiros da regido do Projeto

Itaqueré. As informagdes encontradas sobre APROTERRA indicam que hoje trata-se de uma empresa com sede
em Cuiaba.

2Relatério da VIl Caravana de Direitos Humanos Em: <http://www2.camara.gov.br/atividade-

legislativa/comissoes/comissoes-permanentes/cdhm/relatorios/ indigenas.html>, acessado em 10.09.2010.
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o branco imponha valores aos indios. Afirmou que a monocultura pode

enfraquecer o espirito e o corpo Xavante. A comunidade ndo tem como

. . . . . 226
imaginar o efeito das promessas feitas pelos fazendeiros”.

Também informa-se que o antropdlogo Ricardo Calaga Manoel dos Santos foi
ameacado de morte por fazendeiros, e que o préprio governador Blairo Maggi ameacou
impedir o retorno do GT instituido pela Funai.

Para os membros da Caravana, a Funai local “estd comprometida com a dita "parceria”
sem demarcagdo”, tendo estimulado a assinatura do Protocolo de Intengdes. Os
parlamentares constataram, nos diferentes estados em que estiveram, que os funciondrios
da Funai atuam em favor dos nao-indios ou estdo sob ameaca de morte por esses mesmos
nao-indios, por defenderem os direitos dos indios. E entenderam a diferenca de atuacdo das
administracOes regionais da Funai como falta de uma orienta¢do nacional para a politica
indigenista e orcamento insuficiente para a execugdo das suas atividades funcionais. E por
fim, relata a pratica clientelista da Funai de cooptacdo de liderancas indigenas, por meio da
nomeacao de caciques para cargos em comissao naquele érgﬁo.227

As acusacgOes as “ONGs” em geral como insufladoras de conflitos é comum a todos os
casos avaliados pela Comissdao de Direitos Humanos, discurso praticado ndao apenas por
aqueles envolvidos diretamente nos conflitos, como também por politicos e pela imprensa
local. E esse discurso é também de igual teor: essas associacdes sdo veiculos de uma
conspiracao internacional para impedir o desenvolvimento agropecuario do pais. As ONGs
sdo responsdveis também “pelo confinamento dos indios e por uma espécie de escraviza¢Go

cultural”. **®

226 pRelatério da VIl Caravana de Direitos Humanos Em: <http://www2.camara.gov.br/atividade-

legislativa/comissoes/comissoes-permanentes/cdhm/relatorios/ indigenas.html>, acessado em 10/09.2010.

227 "Essa estratégia serve principalmente para acalmar os animos das comunidades indigenas, enquanto nao
surge uma verdadeira politica indigenista. Ao mesmo tempo, serve aos interesses corporativos da Funai, pois
reforgca os argumentos para manutencgdo do instituto da tutela, ao qual os funciondrios do 6rgdo parecem ter se
acostumado" (.Relatdrio da Vil Caravana de Direitos Humanos, p.

http://www.dhnet.org.br/dados/caravanas/a_pdf/8caravana_indigenas.pdf, acessado em 10.09.2010).

228 Relatério da VI Caravana de Direitos Humanos, p.

http://www.dhnet.org.br/dados/caravanas/a_pdf/8caravana_indigenas.pdf, acessado em 10.09.2010).
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Esse tipo de acusacdo contra as associagdes civis, especialmente as de cardter
ambientalista e indigenista com atuag¢do na regido amazonica, jd havia sido investigada,
tendo inclusive sido motivo para instalacdo de uma Comissdo Parlamentar de Inquérito (CPI)
no Senado Federal em fevereiro de 2001. A CPI, concluida em dezembro de 2002, que tinha
como preocupacao principal “a falta de mecanismos de controle da atua¢do de Ongs
estrangeiras em territério nacional”, revelou-se uma preocupacdao infundada por ser a
matéria amplamente regulamentada, ao ponto de requerer a aprovagao de seu estatuto pelo

Presidente da Republica.?”

De todas as maneiras, o Relatério dessa CPI concluiu que o
grande e diverso universo das ONGs atua em boa-fé, dentro da lei, assim como presta bons
Servigos.

Decorridos oito anos do inicio desse noticidrio, o caso de desaparecimento do ancido
xavante Joaquim Maradzuhondo foi esclarecido, e tampouco encontraram vestigios de seu
corpo. Entretanto, ha fontes que indicam ser o caso bem mais delicado do que a comissao de
parlamentares conseguiu investigar, apesar do registro do caso como “Ac¢do Urgente” junto a
Anistia Internacional ter sido feito em julho de 2003, antes da visita da Caravana a
Sangradouro.”*°

De acordo com esse registro, Joaguim Maradzuho foi assassinado e seu corpo, em

partes, encontrado por seu sobrinho Cassiano Wamo’ra, irmdo de Divino Tserewahu,

colocado dentro da manilha. Ele foi até a aldeia buscar ajuda para recuperarem o corpo e

229 “plém disso, segundo declarou a Comissdao o Exmo. Sr. Ministro da Justica Paulo de Tarso Ramos Ribeiro,
“quando alguma ONG estrangeira requer autorizacdo de funcionamento no Brasil, a praxe do Ministério da
Justica é consultar o Ministério das Rela¢des Exteriores (MRE) sobre as atividades da requerente no pais de
origem, sua legalidade e conceito, além de manifestacdes sobre a idoneidade da organizacdo. Ao
Departamento de Policia Federal é feita uma consulta sobre os elementos componentes da diretiva da
organizacdo e a elaboragdo de parecer sobre as atividades em exercicio ou possiveis variagbes futuras”

(Relatério Final da CPI das ONGs, Em: http://www.senado.gov.br/atividade/

materia/getPDF.asp?t=56352&tp=1, acessado em 18.08.2010).

230 wp Amnesty International estd seriamente preocupada com a seguranc¢a dos indios da tribo Xavante que
vivem no territério de Sangradouro, em Primavera do Leste, estado do Mato Grosso, depois do
desaparecimento do indio de 72 anos de idade, Joaguim Maredezuro, da tribo Xavante. A tensdo entre os
indios Xavante e os proprietarios de terra na regido tem atingido niveis criticos, e a Anistia Internacional
recebeu informacdes de que os jovens da tribo Xavante estdo em “pé de guerra” (ACTION URGENTE 216/02,

Amnesty International, Em: http://www.amnesty.org/fr/library/asset/AMR19/007/2003/fr/86d7442d-d6fc-

11dd-b0cc-1f0860013475/amr 190072003 pt.html, acessado em 27.08.2010).
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quando retornou ele havia sido removido. Essa noticia foi também colocada na pagina web

da FUNAI “Ultimas noticias” de 11 de abril de 2003.

Cassiano Wamo’ra, um dos sobrinhos do indio Joaquim Xavante, 65 anos, desaparecido desde o dia
02 de abril, quando estava a procura seu tio, localizou o corpo nesta quarta-feira (09), no final da
tarde e retirou suas roupas para levar a aldeia e chamar mais parentes. Segundo Cassiano, o corpo
de Joaquim estava no interior de uma manilha numa fazenda vizinha a T.I. Volta Grande, e sozinho
ele ndo conseguiu carregd-lo. O que despertou a atengdo de Cassiano para o local foi o fato de um
pedo estar arando a terra. Na manhd de ontem (10), quando retornaram ao lugar, os Xavante ndo

encontraram mais o corpo de Joaquim.231

Entretanto, algumas horas depois, outra matéria negou essas informacdes.

A Administra¢do Executiva Regional (AER) da Funai, de Primavera do Leste, no Mato Grosso, negou
que o corpo do Xavante Joaquim Maradezurro, desaparecido desde quarta-feira 2 de abril, tenha
sido encontrado. Em nota anterior, foi divulgado que o corpo do indio tinha sido achado por um
sobrinho, conforme informagdo de um cacique que estava em Brasilia. A situa¢do de tensdo na
regi@o entre os indios e os fazendeiros, estd, a principio, controlada, de acordo com o administrador

da AER de Primavera do Leste, Edilson José Figueiredo.”232

No documento da Anistia Internacional lemos que a investigacdo da Policia Federal
concluiu que o desaparecimento do ancido xavante “é resultado de uma disputa interna
entre os indios Xavante”. Informa também que os parentes de Joaquim Maredezuro
receberam proposta de compensacao financeira pelo desaparecimento do ancido xavante,
proposta que teria sido feita por funciondrios da Funai, e entre eles o préprio administrador

regional.

231CAVALCANTE, Simone, “Comunidade Xavante se revolta com a morte de indio - 12h41min”, 11 de abril de

2003, EM:<http://www.funai.gov.br/ultimas/noticias/1_semestre_2003/abril/un0411. htm#005>, acessado em

27.08.2010.

232SIMON, Marina, “Administracdo da Funai nega encontro de corpo do Xavante - 17h15min”, 11 de abril de

2003, em: <http://www.funai.gov.br/ultimas/noticias/1_semestre 2003 /abril/un0411.htm#005>, acessado em

27.08.2010..
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Nesse registro considera-se que o desaparecimento de Joaquim Mardadzuho esta
relacionado a divulgacdo de um relatério elaborado pela Associacdo Warad Xavante que,
apoiado em mapeamento com imagens de satélite, demonstrou a fraude realizada por
agentes da FUNAI na colocag¢do dos marcos que fixam os limites da drea de Sangradouro, o
gue causou aos xavante a “perda de centenas de acres de terra”. E por fim, informa sobre
ameacas de morte contra a antropdloga Mariana Kawall Leal Ferreira e Hiparidi Top’tiro,
Presidente da Associacdo Wara Xavante, irmdao de Lucas Ruri’é e também sobrinho de

Joaquim Maradzuho, forcado a deixar a regido para sua prépria seguranca e de sua familia.

Associagdo Ward é uma entidade sem fins lucrativos criada em 1997, subordinada a um drgdo
deliberativo, a assembleia tradicional A'uwe-Xavante, que acontece no Ward, pdtio central da
aldeia. A nossa entidade tem como miss@o a preservagdo do RS, o mundo Xavante, que representa

ao mesmo tempo o cerrado e a cultura.*®

A antropéloga e o ativista politico trabalhavam juntos no Salve o Cerrado, projeto da
Associagdo Xavante Wara em conjunto com o governo federal e as Universidades de Sao
Paulo e Tennessee (EUA). Acredita-se que as ameagas de morte que ambos receberam
estivessem relacionadas com esse projeto. A campanha do Salve o Cerrado, de carater
nacional, buscava divulgar a urgéncia de medidas de protecdo a esse ecossistema que
conserva apenas 20% de sua drea original, e que por estar localizado em regidao considerada
de produgao de graos para exportacdo, a Lei 49.141 autoriza o desmatamento 80% de sua
cobertura para plantio. Os Xavante também acusaram o ndo cumprimento da Lei quanto aos
20% restante.”**

O xavante Hiparidi Top'tiro € um militante reconhecido no meio indigenista, e supde-se

que as ameacas que ele vem sofrendo também se relacionem com a agdo legal que ele

interpds contra fazendeiros locais por terem desmatado 1.400 ha da area indigena.”*

233<http://wara.nativeweb.org/associacao.htmI>.

3% |nstituto Socioambiental: Noticias 06/02/2000: “Associa¢do Xavante langa campanha Salve o Cerrado”. Em:

<http://pib.socioambiental.org/c/noticias?id=45478>, acessado em 29.08.2010..
235

O laudo de impacto ambiental e antropoldgico do desmatamento foi encaminhado ao Ministério Publico
Federal, com fotos do satélite TM Landsat 225/71 de 17/06/99 que comprovaram o desmatamento de uma
area de 1.400 hectares no interior do territério indigena. O processo de desmatamento foi interrompido e os

responsaveis multados pelo IBAMA pouco tempo depois. Fonte: <http://wara.nativeweb.org/tso.html>,
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Os proprietarios das areas lindeiras a Terra Indigena de Sangradouro/Volta Grande ja
vinham tentando ha alguns anos firmar acordos com liderancas xavante. Bernadete Castro
Oliveira (2008:22) relata que em 1998 mais de 200 hectares de cerrado da parte oeste da T.I
Sangradouro havia sido desmatada por fazendeiros vizinhos e plantado arroz no local. Em
mar¢o e abril do ano seguinte, dois caciques encaminharam a FUNAI solicitacdo de
providéncias para viabilizarem projeto de parceria e arrendamento com fazendeiros locais
numa darea de 5 mil hectares junto a aldeia Bom Jesus e outra de 10 mil hectares junto a
aldeia Sangradouro. Os caciques, de boa-fé ou ndo, assinaram contratos onde aos
produtores rurais caberia 80% da colheita e 20% a Associagao da Aldeia Marimbu (AMIX); o
segundo contrato 85% aos produtores rurais e 15% a Associa¢do da Aldeia Bom Jesus (AIAU).
Nas aldeias Bom Jesus e Marimbu houve queimadas e gradeamento da terra. A partir de
1999, as liderangas das demais aldeias que ndo participaram desses contratos demonstraram
desacordo e inquietagdo com desmatamento e o impacto ambiental da agricultura
mecanizada. Com contratos de exploracdo agricola que se estenderiam de 10 a 15 anos,
haveria uma exploragdo intensiva sem possibilidade de recuperagao de dreas devastadas.

A preocupacgao com a degradacao do cerrado era assunto recorrente e me foi relatada
por diferentes interlocutores de Sangradouro, cientes que sao eles que vao sofrer as
consequéncias do desmatamento das matas ciliares. Dentre esses, o Prof. Miguel Angelo
informou ja ter conversado com diferentes fazendeiros, e exemplificou com o caso da
“Fazenda Sangradouro” que esse é um assunto que 0s proprietarios ndo querem nem

mesmo ouvir falar.?3®

acessado em 29.08.2010.

3% “Uma vez eu fui junto com o cacique daqui de Sangradouro aqui, nesta fazenda, do nosso vizinho, que fica
mais ou menos assim perto da nascente do Rio Sangradouro. Chegamos I3, o dono da fazenda e a familia dele
estava la. Ai ele falou né, o pai, o pai deles falou assim pra cacique : “0 cacique, vocé me persegue, vocé esta
sempre atras de mim!”, quer dizer, pedindo dleo pra ele. Ai, como eu conhego bem, eu fiquei assim chocado
né. Entdo eu falei pra ele que é nossa obrigagdo mesmo: “é nossa obrigacdo ir atrds de vocé, vocé nao pode
falar isso que essa regido perto, como que tem fazenda aqui, este lugar ndo era do senhor, e o senhor esta
sendo dono sé porque o senhor pagou, mas ndo pagou pra nés. Quem estava la antes do senhor estar aqui e
antes do governo também? E injusto falar isso conosco. E nés? Daqui uns 10 anos ou até antes né, nés vamos

levar o prejuizo né, que daqui uns anos, esse rio Sangradouro que esta passando vai secar. Por que? Por esse

desmatamento desse cerrado aqui perto”. Ai o filho que falou: “ndo, ndo é isso que meu pai falou ndo, viu, da,
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A Associacdo Wara foi criada com o propdsito de lutar pela revisdao das Terras Xavante
a fim de interliga-las através de um “caminho de mata” (mardnd bédédi), para a recuperagao
do cerrado e para que o Xavante possa, novamente, percorrer seu territorio em expedigdes
de caca, terras em grande parte usurpadas “pelo Estado de Mato Grosso nos anos 1960, com

a complacéncia do governo federal”. >’

Desde a sua fundagdo, a associacao conta com o
apoio técnico do Centro de Trabalhos Indigenista (CTI) para o seu fortalecimento politico e
institucional. E contou também com o interesse de pesquisadores da USP de diferentes
areas, entre esses o geégrafo Ariovaldo Umbelino Oliveira, que realizou o laudo de impacto
ambiental e antropolégico do desmatamento em 1999 e em 2000 coordenou o projeto
“Terra indigena, auto-sustentabilidade e preservacdo do cerrado”, experiéncia piloto entre
os Xavante de Sangradouro (2000). A partir desses trabalhos, a pesquisadora Maria Lucia
Cereda Gomide (2004, 2006, 2008) levou adiante a idéia do “caminho de mata” (mardnd
bédédi).

No auge do conflito em Primavera do Leste, segundo semestre de 2003, o antropélogo

238 Como

Luis Roberto de Paula realizava trabalho de campo na Tl xavante Parabubure
consultor de um processo de identificacdo e coordenador do GT de outro, ele vivenciou a
repercussao da inquietacao gerada no setor do agronegdcio do leste mato-grossense, assim

como a reac¢ado na midia vinculada a esses grupos, por causa de outros GTs de processos de

coloca 60 litros de dleo pra eles”. S6 porque eu falei isso assim pra ele né, ndo quer mais ouvir” (Prof. Miguel
Angelo, Escola Estadual S3o José, Missdo Salesiana Sangradouro, 06.09.2004).

237 up paisagem Xavante no Ré (cerrados) empobreceu nos ultimos 10 anos, por conta da devasta¢do trazida
pelos campos de soja. Os Xavante igualmente empobreceram, social e politicamente, constrangidos que foram
pelo “governo” a se confinarem em pequenos pedagos de seu antigo e vasto territdrio. Sessenta anos se
passaram desde os primeiros contatos e a “pacificagdo”, conseguida em troca de falsas promessas, gripes,
variola e deslocamentos forcados” (CTI: A¢des Estratégicas : Xavante: “Apoio a Associagdo Ward e seu projeto

de futuro”. Em: <http://www.trabalhoindigenista.org.br/pagina.php?p=xavante.php>, acessado em

28.08.2010).

3% “N3o ha davida de gue uma das maiores experiéncias que se pode ter em um GT de Identificacdo com
participagdo Xavante é a descoberta, e o decorrente convencimento, de que por detrds da aparente semiaridez
do cerrado brasileiro, esconde-se uma biodiversidade exuberante, percepgdo contrdria a imagem bastante
difundida no e pelo senso-comum de que se trata de um habitat “pobre”e, portanto, destinado a ser extinto
para que seja transformado naquilo que seria num imenso “celeiro de grdos para exporta¢doo” (De Paula 2008:

63).
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identificacdo de dareas que estavam sendo realizados por reivindicacdes dos Xavante de

Sangradouro, Pimentel Barbosa e Aredes (De Paula 2008).%**

No ano de 2003, por exemplo, foi publicado em uma
revista de grande circulagdo no estado de Mato Grosso, um
suplemento de 10 pdginas intitulado “Facada no coragéio do

Brasil”, que denunciaria a idealizagdo de um “maquiavélico
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plano supranacional”, orquestrados por ONGs

internacionais. Nessa matéria, organiza¢bes indigenistas

NAGAO YAVN

eram acusadas de estarem utilizando “artificios juridicos e

apelos internacionais”, que impediam a expansdo comercial L EL

Mato Grosso,
. . e ~ Tocantins, Para
da regido, para defender a criagGo de uma “imensa nagdo € Amapa para criar
] Nagao Indigena
Xavante” em um “ambicioso projeto de internacionalizacio [Bem

_ na Amazinia

da Amazénia” (Russo 2005: 116).

A inquietacdo pode ser fantasiosa, mas a reinvindicacdo de um territério xavante é
antiga — tendo sido também, um dia, objeto de um acordo de paz. O momento era o da
“Expedicdo Roncador—Xingu” implementar a Marcha para o Oeste do governo Getulio
Vargas, sendo a pacificacdo dos Xavante fundamental para o seu éxito. Assim, em 1944
Francisco Meirelles foi designado a coordenar a frente de atracdo que sucedeu a frente de
atracao anterior, que terminou com o massacre de membros da expedicdo e do Inspetor do
SPI Pimentel Barbosa (Freire 2005). Passados cinco anos, no relatério anual de 1949
Meirelles informou que “os Xavante ja participavam das expedicbes exploratdrias da turma
de atrag¢do, indicando até onde iam seus territdrios”, e solicitou uma a¢do do governo para
evitar a invasdo de suas terras, “o que acontecia a medida que eles eram pacificados” (Freire
2005: 60). E para fazer cessar a diminuicdo daquele patrimonio, pediu a intermedia¢do da
inspetoria regional do SPI no estado do Mato Grosso e também do Senador Filinto Muller
para que o estado doasse terras aos Xavante. Francisco Meirelles anexou um mapa esbogado

com todas as aldeias xavante conhecidas, uma drea que tinha seus limites delineados pelo o

239 Consultor do Processo de Identificacdo e Delimitacdo das Terras Indigenas Isou’pa e Hu uhi (Parabubure IV e

V) e Coordenador do Grupo de Trabalho sobre Identificagdo e Delimitacdo das Terras Indigenas Eterairebere e

Nrotsurd (Parabubure Il e Il1).
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rio das Mortes a leste, o rio Noidore ao sul, “e duas linhas secas ao norte e a oeste, esta

cruzando o percurso médio do rio Sete de Setembro, afluente do Culuene” (Freire: 2005:61).
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pesquisas mais detalhadas sobre esse assunto, essa drea teria contornos semelhantes a que viria
estar indicada no Anteprojeto de Lei de 1952 de Cria¢do do Parque Indigena do Xingu (Artigo 4),
para ser delimitada e anexada ao Parque, "em cardter provisdrio", até que a populagdo indigena
(leia-se, Xavante) que ocupava aquelas paragens (leia-se, Serra do Roncador e adjacéncias) fosse
atraida para dentro dos limites do futuro Parque em gestagdo. Hoje, conhecemos pelo menos um
dos motivos para a ndo anexa¢do dessa drea junto ao Parque e, por decorréncia, para a ndo
concretizagdo de um unico territdrio Xavante: o quase completo exterminio dessa populagdo e a
transferéncia compulsdria dos seus sobreviventes ndo para o futuro parque, mas sim para as
miss@es salesianas de Sangradouro, SGo Marcos e Posto Indigena Batovi, no Mato Grosso, durante

toda a década de 1950. Mas isso ja é outra questdo (De Paula 2002: 506).

llustra a argumentacdo de De Paula (2002) acima, a declara¢do do sertanista Odenir

Oliveira de total desconhecimento o Decreto N2 903:

Odenir Oliveira que nasceu e viveu entre os Xavante, revelou que velhos
Xavante sempre |lhe cobraram a efetivacdo da reserva proposta em 1950 e
gue ele sempre afirmara para os indios que tal projeto nunca existiu. Ficou

surpreso e revoltado ao saber do fato (Freire 2005: 64)
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Figura 47: Corredor entre as Tis Sangradouro e Sdo Marcos proposta por Gomide (2004). Fonte: De Paula 2008: 300.
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Maria Lucia Cereda Gomide (2008) trabalhou com o conceito nativo de mardnd b6dédi,
traduzido por “caminho das matas”, na proposicdo de recuperacdo da contiguidade do
territério xavante. Para a autora (GOMIDE 2008), o conceito abrange a territorialidade
xavante e possibilita que seja feita ligacdo entre as terras, unindo os diferentes grupos locais
pelas diversas fitofisionomias que formam o mosaico dos cerrados. Mardnd bédédi é um
conceito de interligacdo entre as fisionomias dos cerrados, neste sentido forma caminhos
das matas que interligavam os diversos grupos xavante.

Os termos Norotsurd, Mardiwatsede, Apetisi, Oihudu, que denominam grupos xavante
por origem territorial, formam uma biogeografia, designando cada grupo por uma
fitofisionomia local: Norétsurd, babacual; Mardiwatsede, mata fechada; Apetisi, campo;
Oihudu, vegetacao que fica dentro do vale do rio A distribuicao espacial dos grupos xavante é
a distribuicdo das diversas fisionomias que formam o mosaico dos cerrados (Gomide 2008:

399, N. n2 224).

Nao foi facil para a equipe fazer esses velhos indios compreenderem que
ndo havia condi¢Bes técnicas, juridicas e politicas para “emendar”, como
eles gostam de dizer, a atual Terra Indigena Parabubure a outras terras
indigenas nas quais se encontram impressas partes de suas “biografias
territoriais”, como sutilmente sugerido por eles em diversos momentos das

etapas de identificacdo. (...) essa imemorialidade é um fato objetivamente
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comprovado por uma vasta documentacdo oficial que se articula
precisamente aos relatos nativos, mas, como ja afirmei, ela ndo é um
argumento que se basta por si sO nos procedimentos atuais de

reconhecimento de terras indigenas” (De Paula 2008: 68).

Em funcdo do projeto “Flores e Flores e Frutos
do Cerrado brasileiro no cotidiano e na cozinha do
povo xavante” a antropdloga Mariana Kawall Leal
Ferreira estava na aldeia Abelhinha nos meses de
junho e julho de 2003.0 projeto, financiado pelo
Programa de Desenvolvimento das Nag¢des Unidas
(PNUD) da Organizacdo das Nagdes Unidas a partir

de 2003, foi originalmente concebido por mulheres

Xavante e ancides de cinco aldeias de Sangradouro

) Apade 0 povo Xarvantt & marter O COMado Yo, / »
LEN Araze & g s s PP

(Abelhinha, Santa Bertila, Santa Gldria, S3o Jodo e Figura 48: Material de divulgac3o do Projeto.
Bom lJesus), como projeto de auto-sustentagdo
econdmica.

Durante uma oficina de desenho
com criangas, que visava coletar material
para ilustrar uma publicacdo desse
projeto, Mariana Ferreira notou que o
suprimento de l4pis de colorir de cor
vermelha foi rapidamente consumido,

ocupando figuras e espacgos destinados a

outras cores, a exemplo da flor

utéparané, de cor amarela,bastante

Figura 49: “Joaquim’s blood covers the Earth” By William
utilizada na medicina xavante, pintada Tsereidndiid (Ferreira 2004: 53).

de vermelho rubi.
Inspirados nos desenhos das criangas, dois jovens xavante que trabalhavam com ela

como assistentes da pesquisa relataram detalhadamente como foi o assassinato de Joaquim
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Maradzuho.**® Em resumo, o ancido foi ao local onde costumava pescar, na area em litigio
reclamada pelos Xavante da propriedade de Ernesto Ruaro. Um empregado daquela fazenda
que o conhecia e gostava daquele que sempre |he dava peixes, veio avisar-lhe para que
fugisse rapidamente dali porque “eles” iriam mata-lo. Nao deu tempo.

O filho do proprietdrio, Luis Carlos Ruaro, chegou com mais alguns empregados e
discutiu com Joaquim Maradzuho. O Xavante tentou enfrentar-lhe, mas agarraram-no e
esfaquearam-lhe as costas. E por fim, Luis Carlos Ruaro deu-lhe um tiro na testa. Cortaram o
corpo em partes, colocaram em um saco e esse dentro de uma manilha. E para fazer
desaparecer os vestigios do sangue, revolveram a terra com trator.

Cassiano Wamo’ra encontrou o corpo porque um dos empregados daquela
propriedade indicou-lhe o local. Ele pegou, as pressas, a camiseta do ancido manchada de
sangue e saiu da drea para nao ser ele mesmo morto. O local, assim como a camiseta, estava
impregnado de um odor muito forte. Mas quando voltou ao local com outros homens
xavante ndo havia mais nada, nenhum vestigio. E o relato transcrito por Mariana Ferreira
(2004) continua, com pormenores, sobre a acdo dos Xavante, a reacdo da Funai e a da
Policia.

Com base no material descrito, algumas constatagdes. Primeiro, que longe de serem
acdes gratuitas, os Xavante de Sangradouro tinham razdes precisas para invadirem a
propriedade de Ernesto Ruaro. Por essas mesmas razdes ndao se interessaram em
acompanhar diretamente as buscas do corpo de Joaquim Maradzuho.

A origem do GT instituido pela Funai em 2003 para revisdo dos limites de
Sangradouro/Volta Grande ndo fazia parte de uma negociacdo xavante, como uma espécie
de chantagem aos produtores rurais. Esse GT fazia parte do processo de revisao dos limites

da T.I. Parabubure, origem do grupo fundador de Sangradouro (DE PAULA2008).

20 “The extra supply of red colored pencils and crayons spread over the table was quickly consumed, as
flowers, fruits, sprouts, seeds, and the land itself - usually colored green, yellow, blue and brown in schooling
activities, when drawing on paper is a common activity — became tinged with red. | noticed the bright yellow
color of the flower called utéparané in the Xavante language, whose great importance (“it works for
everything!”) in Xavante medicine was documented that same morning, change to a deep ruby red in the hands
of the young artists. Tones of red conveyed the kids deep distress with Joaquim’s death, as flowers and fruits
metaphorically became weapons used to fight against the violation of their most basic human right - the right
to life. Inspired by the little ones, Tseredzaré and Werei’é began their detailed narrative of Joaquim’s

assassination, captured on audiotape” (Ferreira 2004: 49).
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A negociagao que permitiu a entrega dos equipamentos, que Domingos Maboro’e 6
enfatizou de que oacordo de paz era uma coisa e a demarcacdo outra, é porque
“demarcacao” referia-se a duas coisas: recolocar os marcos nos seus limites definidos
legalmente e ampliagao das terras. Os Xavante devolveram a maioria dos bens sequestrados
sob a condicdo da Funai proceder a correcdo dos marcos delimitatorios da T.I.
Sangradouro/Volta Grande.

No periodo da minha pesquisa, e apesar do esforco de Domingos Maboro’e 0 e Patricio
Tserewauwe para manterem um clima de tranquilidade para o plantio, a situagdo era tensa.
E ndo nos aproximavamos do pessoal da ASPRIM em Sangradouro a pedido de meus
interlocutores. Eu percebia um clima de desconfianca e de ressentimento em relagao
aqueles waradzu.

Ha de se destacar na a¢do dos Xavante nesse episddio a expressdo de “unidade”, e a
constancia dessa expressdao. Nos momentos cruciais da negociacdo houve sempre os
mesmos personagens em cena: a lideranga xavante tradicional, Alexandre Tsereptsé, o
anciao, do cla Poredzaono, e a lideranca especializada, Bartolomeu Patira, homem maduro,
do cla Owawe.

Considerados por varios autores como povo na medida em que compartilham uma
lingua e instituicGes que os distinguem culturalmente de grupos vizinhos, mas na realidade
constituido por grupos politicamente auténomos e nao raro hostis entre si. No entanto, sao
muitas as a¢Ges que mostram que os Xavante vem ha bastante tempo cultivando sua
imagem de sociedade, diga-se de passagem, como tantos outros, em razao da nova condi¢ao
politica dos povos indigenas a partir dos anos 1980.

Nesse sistema politico, simbdlico e ritual a dinamica faccional, tdo presente como
intensa nas comunidades xavante, tem sido relegada ao segundo plano quando eles tém que
enfrentar o waradzu.E nesse caso, como no espago ritual, a guerra, nos termos de Pierre
Clastres, tem um poder mobilizador e de atualizagdo dessas comunidades enquanto
sociedade primitiva. Tdo logo Cassiano Wamo’ra voltou a aldeia, come¢aram a chamar os
parentes por radio. A resposta foi imediata. No dia seguinte chegaram sessenta homens,
provindos de Sdao Marcos e Parabubure. Em Sangradouro eram muitos os que choravam a
morte do ancido. Os homens juntaram-se e foram em um caminhdo até o local da manilha. O
“cheiro de morte” era tao forte que os Xavante ficaram “loucos”. Foram direto para a sede

da propriedade. Eles queriam o corpo, ou seus 0ssos ou mesmo suas cinzas. Nada obtendo,
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pilharam, aterrorizaram e partiram a organizar barreiras na estrada onde realizaram
pedagios.

Considerado o mais aguerrido de todos os povos da bacia do Tocantins-Araguaia, “o
nome xavante aterrorizou a fronteira do Brasil entre os anos 1750 e 1950” (Hemming 2009:
251). Examinando o arquivo de noticias do Instituto Socioambiental (ISA) e do Centro de
Trabalhos Indigenista (CTl), constata-se que as relagGes entre os Xavante e proprietarios
rurais de outras areas xavante também sdo conflitivas, e que “guerra primitiva” ou a
guerrilha, ndo deixou de fazer parte do universo xavante, como bem exemplifica a Carta de

Repudio do povo Xavante contra o governo do Estado do Mato Grosso e os deputados da Lei

9.564. >4

Aracy Lopes da Silva, que ouviu a histéria do “Waradzu bo pd” pela primeira vez em

1972 na T.l. S3o Marcos junto a Tsimih’oropupu.

(...) uma jovem Xavante vai a mata em busca de mel. L3, encontra-se
inesperadamente com um homem branco, cuja peculiaridade era o
tamanho de seu pénis: “tdo comprido que carregava apoiado nas costas”
(...) Os dois acabam por ter uma relacdao sexual em consequéncia da qual
(dado o tamanho do pénis) a mocga morre. Preocupado com a demora da
filha, o pai vai a sua procura e, finalmente, a encontra. Vendo o que lhe

acontecera, sai em perseguicdo ao estranho, disposto a mata-lo a golpes de

241(...) Ndo aceitamos, queremos que o Governo do estado respeite a Nacdo Xavante, pois a nossa luta continua.
Sempre vivemos em pé de guerra pela busca e garantia dos nossos direitos. Ndao negociamos, ndo vendemos,
ndo trocamos o nosso territério. Honramos os nossos antepassados que vieram para essa regido bem antes que
qualquer um e nasceram e cresceram e estdo enterrados aqui, porém vivos em cada arvore, em cada canto de
passaro, na cor da nossa pele, na for¢a da nossa cultura, em cada lembranca de Maraiwatsédé. Somos o povo
guerreiro Xavante, revogamos a lei anti-indigena, fazemos a nossa propria histdria para permanecermos vivos.
Somos nds os donos dessa terra. Nés que vivemos da terra, morreremos por ela. Estamos prontos para a
guerra.Mardiwatsédé, Mato Grosso, 14 de julho de 2011. SaudagbGes Xavante, Agnelo Temrite
WadzatseCACIQUE GUERREIRO XAVANTE, COORDENADOR GERAL DA CIX, PRESIDENTE DO CONDEF — COIAB.
(http://www.adital.com.br/Site/noticia_imp.asp?lang =PT&img=N&cod=58462, acessado em 18.07.2011).
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borduna. Encontra-o, atinge-o na nuca mas ndo consegue mata-lo.
Descobre, afinal, que “sua cabeca era na perna, embaixo do osso do
joelho”, e ndo acima da nuca, como no caso dos homens Xavante. Atinge-o
nessa “cabeca” e, finalmente, consegue matd-lo(LOPES DA SILVA 1984:
207).

A autora destaca cinco ideias que a narrativa sugere:1) a capacidade reprodutora dos
waradzu que resulta em superioridade demografica em relacdo aos xavante; 2) a capacidade
dos waradzu de destruir os Xavante; 3) a alteridade na estranheza ou monstruosidade do
waradzu; 4) o desconhecimento da vulnerabilidade do waradzu e por isso, a dificuldade de
combate-lo; e enfim, 5) a importancia para o Xavante de estudar o waradzu para dele se
defender adequadamente (Lopes da Silva 1984: 207).

Os aspectos ressaltados por Aracy Lopes da Silva relatam a experiéncia interétnica
xavante, comparada a tragédia cldssica por Manuela Carneiro da Cunha (2002), fixam uma
imagem da nossa alteridade e “subsidiam” uma estratégia bastante empregada pelos
Xavante de diferentes areas indigenas a partir dos anos 1970, objeto de um documentario
recente. “Estratégia Xavante” (70’, 2007), de Belisario Franca, conta a surpreendente histdria
de oito Xavante de Pimentel Barbosa, que foram enviados ainda meninos para familias ndo-
indias em Ribeirdo Preto (SP) com a “missdao” de aprenderem “portugués e o pensamento do
waradzu” *** “Estratégia” proposta em 1973 pelo grande lider Ahopowé a sua comunidade,
que “temia a extingdo de sua cultura”. O contato inesperado com um grupo de jovens
paulistas em busca de aventura na regido, que ganhou a confianca dos Xavante de Pimentel
Barbosa, foi o que propiciou a Ahopowé articular o “intercambio” com as familias
paulistas.**?

A primeira vez que ouvi a palavra “waradzu” ela estava sendo dirigida a mim,
pronunciada por uma crianca com menos de dois anos, Mié, o filho cacula de Jeremias e

Justina, meus anfitrides: “Waradzu bonita saudade”. Todos da casa riram muito e eu,

2 0s oito personagens reais sdo: Paulo Supretapra, Roberto Wautomopa, José Paulo Sereward, Suptd, André

Luis Surupredo, Tsetetd, Paulo Cipassé e Jurandir Siridiwe.
243 . .. . . e ~ 7 .

Bartolomeu Patira e Divino Tserewahu também foram mandados para familias ndo-indias para aprender
sobre o mundo dos waradzu, e quando estava em campo o realizador tinha planos para enviar um de seus

filhos para viver o tipo de experiéncia que ele viveu.
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surpresa por ser tratada pela categoria de ndo-indio por uma crianga tdo pequena, nao
entendi porque acharam tao engragado.

“Waradzu”, “o estranho a ndés”, foi o grande tema da experiéncia de campo, o objeto
etnografico propriamente desta Tese. Categoria irredutivel, as relagdes com a pesquisadora,
com as ONGs ou com os produtores rurais de Primavera do Leste sdo, em principio, rela¢cdes
gue geram conflitos, competicdo, ciime e preocupacao. Por mais que estas rela¢des estejam
estabelecidas no horizonte da amizade e da cooperacgao, elas assim o sdo primeiramente
para alguns deles. E sdo por isso potencialmente ameagadoras. Por muito pouco podem
deflagrar a¢des agressivas. Divino Tserewahu me disse, repetidamente, que o bem individual
é um problema sem solucdo entre eles: “O
Xavante é assim Cldudia, se eu tenho uma coisa
ele vai querer ter essa coisa também”***,

Uma pesquisa que pretendia estudar o
trabalho de um especialista do grupo sobre a
producdo de sua autoimagem estava fadada ao

conflito e ao insucesso pela simples razdo de seu

produto ndo poder ser redistribuido pelo grupo. O

produto seria antes, um acréscimo ao prestigio do

Foto 49: Justina, minha anfitria em fev. de 2004, e

especialista e de sua familia. O pai do realizador Mié, o filho cacula 3 época.
tentou me ajudar indicando um caminho possivel:
“trabalhar para a comunidade Tserepté”, escrever a histéria de Sangradouro.

A “imagem” do grupo é assim como o seu “territério”. Por ele sempre se viveu em
estado de pé-de-guerra com o waradzu, e sobre o qual ndo se negocia. A Imagem do grupo,
gue ndo é outra coisa do que a cultura aspada de que trata Manuela Carneiro da Cunha
(2009), ndo pode mais ser manipulada impunemente sem a coautoria xavante. Como o
territério, a imagem do grupo, a imagem técnica, precisemos, tem hoje protecdo legal, é

inaliendvel e regras para ser compartilhada.

%% Divino Tserewahu, aldeia Sangradouro, 14.09.2004.
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6. DOLLY IN, DOLLY OUT

Nosso desejo é que esses filmes possam existir para além daquilo que a
gente possa dizer sobre eles.(...)As pessoas quando assistem esses filmes
sentem uma certa proximidade com os indios. E estranho, é exdtico, é
diferente, ndo tem grande coisa a ver comigo. Mas ndo é tdo diferente de
mim, porque a gente tem tragos comuns. O humor é uma coisa com a qual
vocé se identifica. Eles querem ser vistos como pessoas que tém as suas
especificidades mas que ndo sGo marcianos. E os filmes deles tém essa forca
de chegar num publico que ndo sabe nada de antropologia, que ndo sabe

nada de cinema, e que de repente descobre um lance maravilhoso ali.

Mari Corréa®®

Vilém Flusser [1979], tedrico da comunicacdo considerado filésofo da midia, hd muito
observou que no mundo em que vivemos o valor transferiu-se da coisa para a informagao,
onde a mentalidade ligada as coisas — a sua produc¢do, posse e acumulacao — cedeu lugar a
uma outra que quer mais prazer, experiéncias vividas, aquisicdo de saberes, em suma, mais
informacdo. Ele observou também que no nosso ambiente sdo as “tecno-imagens” que
veiculam a maior parte das mensagens. A tecno-imaginagao tornou-se assim indispensavel
para a vida.

Para o filésofo, “imagens” sdo superficies que pretendem representar algo, e resultam
do “esforco de se abstrair duas das quatro dimensdes espacio-temporais para que se
conserve apenas as dimensbes do plano” (FLUSSER 1985:7). Este esforco é devido a nossa
capacidade especifica de abstracdo que chamamos de imaginacdo, a capacidade de fazer e
de decifrar imagens. A capacidade de imaginar permite tanto abstrair duas dimensdes dos
fendbmenos como reconstruir as duas dimensdes abstraidas na imagem. Assim, a imaginacao
é a capacidade de codificar fenébmenos de quatro dimensdes em simbolos planos e
decodificar as mensagens assim codificadas.

Enguanto projeto de comunicac¢do, no sentido amplo de uma pratica dirigida para troca
de informacOes entre sujeitos, o Video nas Aldeias faz parte de um fen6meno que entre

outras coisas, digamos, positivou a imagem do indio, movimento que ficou conhecido como

*SEscorel Et al (2006: 43, 44).
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“red power”, “réveil Amérindien”, “renascimento indigena”. No inicio dos anos 1970, indios
dos trés continentes americanos, povos da Sibéria, Bushmen de Kalahari, Aborigenes da
Austrdlia, Papous de Nova-Guiné comecaram a organizar-se a nivel internacional para
defender seus direitos a terra, ao reconhecimento de suas diferencas e de seus modos de
vida diante dos estados aos quais estavam submetidos. Uma imagem nova e positiva do
indio norte-americano estava na imprensa e na literatura questionando um dos mitos
fundadores dos Estados Unidos. Espectadora européia e leitora especializada, Jacqueline
Baldran (2004) destaca a repercussao de Bury my heart at Wounded Knee, an Indian history
of the American West [1970], que teve a época quatro milhdes de exemplares vendidos e foi

246 Nela, Dee Brow (1908-2002), romancista e historiador

traduzido para dezessete linguas.
americano ndo indio, narra a histdria da conquista do Oeste dos EUA, durante o periodo de
1860 a 1890**’. Para colocar-se do ponto de vista indigena, Brown (1972) utiliza varias fontes
oficiais, valendo-se de uma extensa bibliografia com depoimentos, biografias, relatérios e
também dados de primeira-mao, uma vez que ele refez as transcri¢cbes estenograficas das
falas de chefes Apache, Dakota, Cheyenne, Sioux, Ute, entre outros, procedimento de
registro ja em uso na época em reunides com representantes do Estado americano. Assim, o
leitor tem acesso a discursos de grandes personalidades indigenas como o foram Ger6énimo,
Cochise, Red Cloud, Sitting Bull e Crazy Horse; como também de traidores que vendiam
informacdes aos americanos, e mesmo a crueldade por vezes praticada pelos indios. O autor
narra uma das histérias mais famosas da Conquista do Oeste, a batalha de “Little Big Horn”,
local onde reuniram-se varias tribos em defesa de seus direitos sobre “Black Hills”.
Comandados pelos legendarios guerreiros Sitting Bull e Crazy Horse, os indios abateram a
coluna militar de Custer em 27 de julho de 1876. Por essa vitdria, eles passam a ser
perseguidos implacavelmente, e o livro termina com o massacre ocorrido em “Wounded

Knee”.

248 wp peu prés a cette méme époque, était réédité un ouvrage écrit par la femme d’un général américain,
Helen Jackson, qui porte un titre clair : « Un siécle de déshonneur ». Dans le méme registre, Edmund Wilson
publiait « Pardon aux Iroquois » (BALDRAM 2004, “Que sont les indiens devenus? A I'écoute de leurs paroles”,
in htpp://www.forumuniversitaire.com/LesIndiens.asp, acessado em 09.03.2007)

247 (...) I have tried to fashion a narrative of the conquest of the American West as the victims experienced it,
using their own words whenever possible. (...) And if readers of this book should ever chance to see the

porvety, the hopelessness, and the squator of a modern Indian reservation, they may find it possible to truly

understand the reasons why (BROWN 1972: xii-xiii).
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Ainda na literatura, algumas biografias ganharam popularidade como as de Tacha
Ushte (John Fire Lame Deer, Sioux), de Black Elk (Héhaka Sapa, Sioux da tribo dos Oglala) que
assistiu ao massacre de Wounded Knee, e aquela considerada como uma obra cldssica na
etnologia, a de Don Talayesva, Sun Chief, The autobiography of a Hopi Indian [1942, 1963],
prefaceada por Lévi-Strauss na edicdo francesa [1959].%*®

No cinema, a imagem positiva do indio no filme Broken Arrow (1950), de Delmer
Daves, inicia uma nova maneira de abordar a conquista do Oeste dos EUA. No entanto, é a
partir dos anos 70 que assistiremos a mudanca radical na abordagem das rela¢des “brancos”
e indios. Este novo tratamento deve-se também a uma nova geracdo de realizadores,
politizados e sensibilizados pela Guerra contra o Vietnam. Alguns filmes "anti-establishment"
sdo: Le soldat bleu et Little Big Man en 1970, Fureur apache et Les collines de la terreur
(Michael Winner) en 1972**.

Mas a imagem do indio comeca a transformar-se de “cruel impiedoso” a de “vitima da
colonizagdo” porque os indios conseguiram se fazer ouvir. E no contexto dos movimentos de
reivindicacdo de direitos civis dos anos 1960, que nasce o “American Indian Movement” (A. I.
M.), associacdo ainda ativa e que teve inegdvel importancia para a expansdao de movimentos
em outros paises. Criado oficialmente em 1968, o A. I. M. denuncia as condi¢ées de miséria e
de desesperanga que se encontram os indios nos EUA, conseqliéncia da politica iniciada em
1953 com a abolicdo do “estatuto especial dos indios nas reservas”, pela resolucao
conhecida como “Termination Act”. Tal politica, que colocou todos na condi¢do de cidaddos
americanos, reduziu os seus direitos sobre territdrios que asseguravam suas subsisténcias,
eliminou programas sociais e de educc¢do, o que acabou por provocar o éxodo das reservas

para as cidades.

28« e récit qu’il nous a donné possede une valeur psychologique et romanesque qui se suffit. A I'ethnologie, il
apporte une moisson de reseignements sur une société pourtant connue. Mais surtout, le récit de Talayesva
réussit d’emblée, avec une aissance et une grace incomparables, ce que I'ethnologue réve, sa vie durant,
d’obtenir et qu’il ne parvient jamais a réaliser complétement: la restitution d’une culture “par dedans”, et telle
que la vivent I'enfant, puis I'adulte” (LEVI-STRAUSS 1982: 15).

¥ |a dénonciation du génocide indien devient évidente et est revendiquée dans des films comme Le soldat
bleu de Ralph Nelson (1970). On les montre humains dans Jeremiah Johnson de Sydney Pollack (1971), on
renoue avec leur histoire dans Willy Boy d'Abraham Polonski (1969) et tous les cinéastes de cette période y
vont de leur opus comme un passage obligé vers la reconnaissance du statut de réalisateur (

http://www.dvdclassik.com/Critiques/dvd_littlebigman.htm, acessado em 14 de janeiro de 2007).
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O “A. . M.” também adotou estratégias para atrair a midia e ganhar a opinido publica
para suas causas, realizando algumas acdes de cardter espetacular. A primeira delas, em
novembro de 1969, um grupo de setenta e oito indios tomam a ilha diante de S3do Francisco
na Califérnia, onde funcionou a prisdao de Alcatraz durante 29 anos, desativada desde 1963.
Liderados por Richard Oakes (Mohawk), diretor do Departamento de Estudos Indigenas no
Colégio de Estado de Chicago, e por Grace Thorpe (Sac and Fox Nation), importante ativista
filha do atleta olimpico e jogador de futebol Jim Thorpe,a este grupo juntam-se outros, e em
menos de um més eles sdo seiscentos indios, representantes de cinquenta tribos diferentes.
Eles redigem um documento no qual propdem comprar Alcatraz da mesma maneira que os
“brancos” fizeram para comprar Manhattan 300 anos antes: com missangas e farrapos de
algoddo. A ocupacdo durou seis meses, até a expulsdo dos indios pelas forgas federais. Ao
menos mais duas outras manifestacdes organizadas pelo A.l.M tiveram impacto na opinido
publica Americana durante os anos 1970. Em 1972, organizou a “Marcha dos Tratados
Violados”, que terminou com a ocupacdo da Secretaria de Assuntos Indigenas, em
Washington, e uma espetacular repercussao na imprensa. E em 1973, a ocupacao do vilarejo
de Wounded Knee, Dakota do Sul, durante 71 dias, por cerca de 200 indigenas armados
reivindicando atencdo aos problemas dos indios naquele estado.

Em 1983 o Congresso Americano aboliu a politica iniciada em 1953, reconhece a
diversidade das tribos indigenas e o direito delas a autodeterminacao.

A “Estocolmo 1972”, primeira conferéncia mundial sobre meio ambiente, pode ser
pensada como um marco desse estado de coisas, de se buscar um férum de discussdao que
possa influir nas questdes que extrapolam fronteiras nacionais. No entanto, esta Conferéncia
nao abrigou a questdo dos povos autéctones em suas proposicdes, mesmo que no interior
da ONU, José Martinez Cobo ja tivesse iniciado o estudo que abordaria praticamente todos
os seus aspectos em escala mundial (SCHULTE-TENCKHOFF 1997)*°.

Foi em 1977, e em resposta a iniciativa de ONGs, que aconteceu a primeira conferéncia
mundial contra a discriminacdo de popula¢gées autdctones do continente americano. No

documento®* entdo aprovado em plenaria, é colocado um problema crucial que domina a

%% pealizado de 1971 a 1984, o “Relatério Cobo” como é conhecido, tem 1400 paginas.

21 Representantes de sessenta nac¢les indigenas vindos da Argentina, Bolivia, Canadd, Chile, Costa Rica,

Equador, Estados Unidos, Guatemala, México, Nicardgua, Panama, Paraguai, Peru, Suriname e Venezuela,
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discussdo até os dias de hoje: a reivindicacdo do reconhecimento de personalidade juridica
internacional a todo grupo autéctone que seus membros afirmem uma identidade comum,
especialmente linguistica, cultural e histérica (Schulte-Tenckhoff 1997). Reconhecer-lhes
personalidade juridica implicaria, ao mesmo tempo, reconhecer-lhes o estatuto de nacdo e
integra-las no direito internacional. Para a ONU, se a diversidade cultural é fato inegavel,
seus estados-membros ndao a autorizam tratar, em nome dessa, as reivindica¢des de seus
representantes: autonomia juridica, emancipac¢do politica, autodeterminagcdo economica.
Uma das consequéncias imediatas a tal reconhecimento para a América do Norte, por
exemplo, seria a validagdo de uma série de tratados territoriais assinados com as “primeiras
nac¢des”, anteriores a independéncia das col6nias francesa e britanica.

O aparecimento dos instrumentos portateis de gravacdao sincronizada do som e da
imagem em 1960 coincidiu com o movimento de descolonizagdo, momento em que o
antropodlogo-cineasta cede parcialmente seus instrumentos aos até entdo observados. Essa
tecnologia tornou possivel filmar em longos planos-seqiiéncias, numa relativa intimidade, e
sua repercussao sobre o filme etnografico marca a passagem dos temas antes reservados a
escrita do antropdélogo as palavras das pessoas filmadas, através do préprio autocomentario
(FRANCE 2000).

Na década de 1970, com o advento e propagacdo de uso do sistema eletronico de
imagens, a tecnologia video, aparecem os primeiros e importantes trabalhos realizados por
Inuit e indigenas norte-americanos. Duas experiéncias de envolvimento de profissionais da
comunicac¢do e da antropologia com indigenas marcam o ponto inicial desta produgdo. Um
foi o trabalho de carater politico de George Stoney com os Mohawk da Reserva de St. Regis
em Ontdrio, no Canada, e o outro foi aquele com objetivos académicos do professor de
comunicac¢do Sol Worth e do antropdlogo John Adair, entre os Navajo de Pine Springs no
Arizona.

George Stoney®’ fez um trabalho pioneiro no dmbito do National Board Film of

Canada (NBF), com a producdao do documentario “You are on Indian Land” (1969), realizado

assinam a “Declarac¢do de principios para a defesa das na¢Oes e povos autdctones do hemisfério ocidental”, em
23 de setembro de 1977.

232 Produtor, escritor e diretor de mais de 50 filmes, séries de televisdo e videos, sendo a maioria destes
documentdrios que abordam problemas sociais, um apaixonado ativista de midia por justica racial e

responsabilidade social (http://www.iwf.de/va-origins/biograph/sto_2.htm, acessado em 26 de abril de 2003).
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por uma equipe Mohawk treinada pelo préprio Stoney (SOUZA 2001). O filme mostra a
confrontacdo com a policia e a acdo que segue a demonstragdo de protesto em 1969 dos
indios Mohawk da Reserva de St. Regis, sobre a ponte internacional entre o Canada e os
Estados Unidos, préoximo a Cornwall em Ontario. Reclamando um direito estabelecido em
1794 pelo “Tratado Jay”, os Mohawk blogueiam a ponte e causam um consideravel
engarrafamento de veiculos, em protesto contra as autoridades canadenses que lhes
interditaram a passagem entre as fronteiras para compras pessoais livre de impostos.
Adotando esta experiéncia como método de trabalho, e aplicando-o a outras situacdes de
conflito como facilitador do didlogo entre as partes envolvidas, em 1970 Stoney transfere-se
para a New York University onde funda o Centro de Midia Alternativa (SOUZA 2001).

Em 1966, Worth e Adair realizaram com oito Navajo uma série de exercicios de vinte
filmes (16mm, PB, mudo), dos quais sete receberam formato de difusdo em VHS (“Navajos
Film Themselves”, 1972). O projeto teve como ponto de partida a constatacdo de que, ao
visionar imagens, os Navajo eram capazes de dizer se elas tinham sido filmadas por um
“branco” ou por um indio. Entendendo que nossa heranca cultural orienta nosso modo de
percepcdo da realidade e, em consequéncia, modela nossa maneira de representa-la e de
traduzi-la em imagens, o projeto pretendia suprimir o filtro do olhar do antropdlogo ou do
cineasta através da camera, propondo-lhes filmar eles préprios seu mundo. A proposta de
ter acesso ao pensamento navajo visava tanto estabelecer um método de ensino da técnica
cinematografica que descrevesse um mundo de seu interior, como de elaborar uma técnica
de analise dos filmes dentro de seu ambiente cultural de producao.

Para Thierry Roche (s.d.) o resultado ndo responde a altura das ilusérias expectativas
do projeto, uma vez que as imagens permanecem submetidas a grade de interpretacdo do
observador pesquisador, que os realizadores Navajo s3ao visivelmente impregnados pela
cultura ocidental, e que a linguagem cinematografica que eles utilizam se aproxima em
muito daquela presente nos documentarios que conhecemos. O comentador questiona se
existiria mesmo uma visao de mundo especificamente navajo, e se a cultura navajo seria em
si um dado apreensivel; o que de todas as maneiras, para ele, os filmes nao trazem resposta
probatdria a estas questdes.

Karl Heider (1995) considera que a importancia deste projeto foi a de colocar a questado
da “natureza culturalmente especifica dos filmes”, que tém implicacdes para os filmes

etnogréficos, e que ha uma necessidade de se pesquisar nesta direcdo. Pois, se Worth e
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Adair estiverem certos, entdao os filmes Navajo estariam “de alguma forma em Navajo”, e
portanto seriam a matéria-prima para a etnografia, e ndo a etnografia em si. Para Marc Henri
Piault (2000), quaisquer que sejam as limitacdes do trabalho de Worth e Adair com os
Navajo, a experiéncia abriu um momento novo, colocando-os na condi¢do de sujeitos e nao
mais apenas como objetos de experimentacdo e interpretacdo. E a emergéncia de uma
antropologia compartilhada, feita de interrogacdes reciprocas, de transag¢do de saberes,
onde o modo de apreensio do mundo dada pelos Navajo poderia tornar-se um
guestionamento a respeito do nosso.

Longe no tempo da realizagcdo do “Navajos Film Themselves”, é interessante notar que
ainda se tem uma paradoxal expectativa com a producdo audiovisual indigena, uma vez que
questiona-se a autoria desta producdo quando os produtos sdo admirdveis. Os indios, por
serem indios, deveriam “devolver” um “olhar” distanciado que nos permitisse uma revelagao
sobre “o0 nosso olhar”? Os trabalhos deles deveriam revelar uma nova estética?

Mari Corréa, habituada a exigéncia de um novo olhar, considera que a expectativa de
que o outro produza algo completamente “outro”, que revolucione a linguagem
cinematografica é tanto pedir muito para iniciantes como desconhecimento e idealiza¢do das
realidades indigenas contemporanea.

No Brasil, a passagem de nativo a sujeito tornou-se visivel nos anos 1980,
especialmente a partir de 1985 com a mobiliza¢do para a eleicdao da Assembléia Constituinte,
e sua mediatizacdo durante a elaboracdo do texto constitucional. No entanto, a oposi¢do a
politica de reducdo da diversidade sécio-nativa a um indio genérico e membro da classe de
trabalhadores rurais comeca a tomar corpo na década anterior, com o acirramento dos
conflitos com as popula¢ées indigenas provocado pela expansao das frentes de colonizagdo
da Amazénia, o projeto oficial e prioritario do regime militar. O indigenismo oficial detinha a
prerrogativa de representacdo exclusiva dos povos indigenas diante do Estado e da
sociedade civil, sob o regime de tutela. Amparado pelo Cédigo Civil (Lei 3.071/1916) e pelo
Estatuto do indio (Lei 6.001/1973), a tutela justificava-se na definicio dos indios como
relativamente incapazes, em termos juridicos, e viabilizava a politica de “pacificacdao” para
liberacdo de terras indigenas.

O Video nas Aldeias se consolidou como projeto em meio a efervescéncia politica do
indigenismo alternativo e da organizacdo indigena propriamente. Nos setenta anos que os

antecedem, contando da criacdo do drgdo indigenista em 1910 a criacdo da Unido das
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Nacgbes Indigenas em 1980, o “indio” ndo teve voz. E enquanto ele ndo teve voz ele foi
utilizado como imagem: a do bdrbaro impiedoso, o que justificava sua escraviddao ou
exterminio; a do guerreiro, que ajudou a defender o Brasil na Guerra contra o Paraguai; do
nativo a margem da sociedade brasileira, que necessitava “inclusdo social” para servir ao
nosso mito de origem, assim como aos propdsitos da “ordem e do progresso” da Primeira
Republica. Tanto que em 1912, apenas dois anos apds a institucionalizagdo do indigenismo
de estado, o proprio Candido Mariano da Silva Rondon cria a “Sec¢do de Cinematographia e
Photographia”, e a coloca sob a direcao daquele que ficaria conhecido por Major Reis
(TACCA1999).%>* Com os registros iniciados em 1914 (doze filmes até 1938 e 1515 imagens
publicadas nos trés volumes do livro "indios do Brasil"), Rondon foi o grande produtor da
imagética “do indio brasileiro” que permanece no imaginario social contemporaneo: a
imagem de um selvagem que pacificado se integraria a civilizagdo. Tacca (1999) mostrou que
a construcdo desta imagética foi uma acdo de marketing da Comissdao Rondon, através da
qual percebe-se a estratégia de ocupacdo das fronteiras nacionais e de fixacdo da imagem do
indio vivendo tradicionalmente como uma referéncia de integracdo no conjunto da nacdo.Na
Segunda Republica também houve uma estratégia governamental de utilizacdo da imagem
de indio como simbolo da brasilidade. O projeto de Getulio Vargas de ocupar e desenvolver o
interior do Brasil chamado de “Marcha para o Oeste”, foi langado com a visita do Presidente
da Republica a uma aldeia Karaja no final de 1937.>* O evento foi filmado por um
cinegrafista do Departamento de Imprensa e Propaganda (DIP), organismo responsavel pela
difusdo ideolégica do Estado Novo (1937-1945), que |a estava para captar as imagens
consoantes ao indio genérico do ideario nacionalista, indios vigorosos e tradicionalistas,

simbolo da forga inata do nativo brasileiro (GARFIELD 2000).

253 up acdo de uma secdo especializada em documentagdo em material fotossensivel foi uma agdo inovadora
para os padrdes da época, necessitando altos investimentos e apropriacdo de uma tecnologia especializada
inexistente no pais, principalmente se levarmos em conta que o uso desse material se daria em péssimas
condi¢Ges ambientais, no sentido das dificuldades de transporte e também da alta umidade” (TACCA 1999: 68).
% A “Marcha para Oeste” foi implementada a partir de 1943 com a Expedi¢do Roncador-Xingu. Orlando Villas
Boas (2005), que tornou-se o chefe da Expedigdo Roncador-Xingu em 1945, indica que a énfase do governo
estava na construgdo de campos de pouso que servissem de porto seguro para rotas aéreas - a aviagao

comercial ndo cruzava o interior do pais por razées de seguranga. Eles construiram 16 campos de pouso, dos

quais 5 tornaram-se bases da Forca Aérea Brasileira: Aragarcgas, Xavantina, Xingu, Caximbo e Jacaréacanga.
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Do lado reverso, a imagem do indio também refletiu a do Brasil. O estado nacional foi
por vezes chamado a criar uma visibilidade positiva quanto as instituices governamentais
em funcdo da relagdo com as popula¢des indigenas. Como vimos no Capitulo 2, a primeira
destas situacGes de repercussdo internacional ocorreu em 1908, com a denuncia de
massacre aos indios apresentada no XVI Congresso dos Americanistas em Viena, e a segunda,
em 1967, com as denuncias contra o SPI e a instauracdo da comissdo que elaborou o
“Relatério Figueiredo”.

Analisando o conjunto da obra desta experiéncia social em seus vinte e cinco anos de
realizagGes, a “atividade subsididria” ou de “documentac¢do audiovisual” como foi pensada
no inicio, ndo tem como ser assim percebida pelos diferentes publicos em que estes
produtos circularam. A série de documentdrios para o publico ndo indio, imprevista
inicialmente e em seguida adotada como um meio de auto-documentagao das distintas
experiéncias, ao mesmo tempo que estratégia de subvencdo do programa e de sustentacao
da propria relacdo com os indios (CARELLI 1995), passa a ter existéncia prépria desde muito
cedo na histéria do projeto. Mais precisamente, a partir de 1993 com a difusao da “trilogia”
(“O Espirito da TV”, “A Arca dos Zoé”, “Eu ja fui seu irmdo”), documentdrios que ainda hoje
tém seu préprio alcance junto a diferentes publicos. Naguele momento, era raro assistir a
filmes como esses documentarios, nos quais seus personagens tém voz prépria e mais do
que consentimento ha cumplicidade entre quem filma e quem é filmado, indicando que as
comunidades reconhecem-se naquelas imagens, que servem a propdsitos que elas elegeram.
J4a neste momento, a imagem do VnA assemelha-se bem mais a de uma produtora de midia
indigena que a de uma equipe de filmagens do CTIl, como indicado no video institucional de
1989. Ao visionarmos os documentarios, ndo temos elementos para sabermos quais projetos
do CTI os videos subsidiam. Os temas do encontro com a prépria imagem, das reagbes da
chegada do video nas aldeias, do video como instrumento de apoio a projetos culturais dos
proprios indios, e do encontro real entre pessoas que se conheceram por imagens, sdo todos
eles temas do Video nas Aldeias, assim como da histdria do indigenismo e do protagonismo
indigena, que foram desenvolvidos com diferentes grupos como material dos
documentarios.

Vincent Carelli relata ter concebido o projeto VnA na perspectiva de militancia politica
que orientava sua prépria vida, e nem sequer imaginava a possibilidade de formar

realizadores indigenas. Naguele momento, o video para o publico ndo indio ndo era o
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principal produto do projeto, mas antes seu instrumento. Ele iniciou sua carreira de
documentarista aos 36 anos. O seu aprendizado da linguagem cinematografica foi

acontecendo com os personagens dos documentdrios, que eram pessoas que ele admirava.

Eu acho que quando o projeto nasce, eu comego a experimentar, ndo tem a
menor... nem assim vislumbre, de onde que ia dar. Eu venho de uma
tradicdo de militancia politica, de a¢do, vocé entende? Pra mim, entregar
uma camera na mao do Gavido, e depois ele me aparecer, ndo era assim
nem com esse material de video, era de ter acontecido aquilo com eles, de
resolverem furar o beigo... Depois as coisas vao se invertendo, mas pra mim
0 mais importante era isso. Ndo era o video, era a reflexdo que provocava
nos indios, de jogar com os outros e ver o outros, ai se sentir mexido na sua
autoestima, era um jogo muito interessante, efervescente” (Vincent Carelli,

Olinda, 28.07.2003).

Em entrevistas, Vincent Carelli costuma ilustrar o seu despreparo inicial como alguém

gue nao conhecia nem mesmo “Nanook of the North”.

Entdo durante muitos anos, eu fui procurando aliados politicos e
experimentando e jogando na mdo deles e vendo como é que era... cada um
usava de um jeito. Eu era meio que o filmador dessas liderancas, e
distribuindo fitas, enfim mostrando, provocando esses.. E ndo tinha a
menor... Primeiro que eu ndo tinha formagdo de cinema, eu era fotdgrafo,
né, ndo sabia nada, porque antropologia (risos)... ndo queria nem saber.
Ndo sabia nem o que era “Nanook of the North”, ndo sabia... nunca tinha

visto nada na area” (Vincent Carelli, Olinda, 28 07.2003).

Na trajetéria do VnA, se a grande transformacdo do projeto de levar o indio ao
encontro com a sua prépria imagem a “escola” de formacdo de documentaristas indigenas
tem origem na experiéncia de telejornalismo com a TV Universidade de Cuiaba concluida em
agosto de 1996 - sobre a qual eles projetaram e realizaram o Encontro no Xingu em
setembro de 1997 -, contudo, o treinamento de cinegrafistas, necessariamente

acompanhado de doac¢do de cameras para as aldeias, ja vinha gestando esta possibilidade de
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maneira concreta, na medida em que muito material restrito ao publico indigena estava
sendo captado e, mesmo se “editado toscamente”, produzia-se cépias que circulavam entre
aldeias.

Mari Corréa e Vincent Carelli foram frequentemente questionados quanto a autoria

dos documentadrios assinados por realizadores indigenas.

Muitas vezes nos perguntaram se sdo os indios que editam seus filmes. Se
considerarmos que editar ndo se restringe a apertar os botdes de uma
maquina, entdo podemos afirmar que sdo eles que editam, com a nossa
ajuda e conselhos, seus filmes. E claro que, no inicio de um processo de
aprendizado, a participacdo do editor/instrutor é muito mais intensa,
porém, na medida em que vao se familiarizando com o processo de edi¢do e
se afirmando como realizadores, a relacdao entre eles toma a forma de um
didlogo, prépria a relagdo que conhecemos entre o(a) realizador(a) e seu

editor(a)” (CORREA, 2004:37-38).

E em diferentes situa¢des, também pude observar diretamente a reacdo de surpresa

do espectador diante da qualidade dos filmes destes realizadores.

Talvez porque seus filmes causem um forte impacto pelo que trazem de
novo, e talvez ainda porque muita gente ndo imagina que os indios possam
produzir trabalhos com tanta qualidade, paira as vezes no ar uma certa
duvida quanto a verdadeira autoria destas obras. Isto revela, muitas vezes,
e no melhor dos casos, uma visdo ingénua que se tem sobre os indios, como
sendo seres inocentes e facilmente manipuldveis, e, na pior das hipéteses,
um forte preconceito contra eles, porque seriam incapazes de dominar com
tanto brilho a tecnologia e a arte dos nao indios. Entretanto, ndo podemos
esquecer que sao realizadores aprendizes e que num processo de formacgao,
a interferéncia ou a influéncia dos instrutores é real, e no nosso caso,

plenamente assumida” (CORREA, 2004:38).

Um aspecto a considerar é que o contraste entre o visionamento de documentarios

esmerados e o modo de vida dos personagens nessas aldeias, muitas sem energia elétrica,
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de onde provém os produtos e seus autores, confunde o espectador. Guardadas as
proporcdes do uso de recursos entre o mundo profissional do cinema e o da realizagao
video, ambos dependem de um saber fazer especializado no dominio de uma mesma
linguagem, de investimentos econdmicos, de uma organizacdo que mobiliza e de uma rede
que articula pessoas nas diferentes fases de sua producdo. Toda esta organizacgao,
necessariamente anterior, é empreendida pelo Video nas Aldeias, mas resta desconhecida

do espectador.

Assumimos ndo sé um género mas um estilo. Vincent ja usava, de certa
forma, a linguagem do “cinema direto”: seus filmes tinham a caracteristica
de forte participacdo dos indios na sua feitura, sem locucdes alienigenas,
guebrando, por esta forma de fazer e por seut conteldo, a distancia abissal
gue sentimos dos indios nos filmes etnograficos mais classicos. Era também
proximo do estilo de filme que eu havia aprendido a fazer e a ensinar.
Portanto, o que passamos a desenvolver nas oficinas de formacao, refletia

nossa opgdo por este género e estilo de filme (CORREA, 2004:38-39).

Para iniciar o sobrevoo final deste trabalho, gostaria de propor uma abstracao possivel
das trajetdrias e biografias aqui tratadas, como expressdao de um quadro sécio-histérico,
utilizando os conceitos de projeto (“conduta organizada para atingir finalidades
especificas”), e de campo de possibilidades (“dimensdGo sociocultural, o espaco para
formulagdo e implementacgdo de projetos”), emprestados de Gilberto Velho (2003) que por
sua vez os emprestou de Alfred Schultz.

As trajetédrias individuais adquirem consisténcia na medida em que os projetos se
esbocam, mais ou menos elaborados, com objetivos especificos. A viabilidade de realizacdo
do projeto de um individuo depende de sua interacdo com outros projetos individuais ou
coletivos, da natureza e da dinamica do campo de possibilidades. A interacdao dos projetos
dentro de um campo de possibilidades segue premissas e paradigmas culturais que sao
compartilhados por universos especificos, e“os individuos, em principio, podem ser
portadores de projetos diferentes, até contraditérios” (VELHO 2003: 46). Mesmo um projeto

coletivo, em razdo das diferencas individuais (status, trajetdria, género e gerac¢do), “ndo é
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vivido de modo totalmente homogéneo pelos individuos que o compartilham” (VELHO 2003:
41).

E assim que podemos vislumbrar o Video nas Aldeias como projeto de uma trajetdria
pessoal num nivel, e campo de possibilidades para varios projetos individuais e coletivos em
outro nivel. O projeto pessoal de Vicent Carelli comeca a esbogar-se muito cedo, quando ele
“queria ser indio” e foi morar em uma aldeia krahé. Esse projeto vai adquirindo consisténcia
na medida em que sua trajetdria se desenvolve. Cada vez mais envolvido com aqueles que o
adotaram, ele deixa a aldeia para ocupar uma fungao oficial na politica indigenista. Coerente
com seus objetivos, ele vai deixar esta fun¢do para cumpri-los. Atuando motivado pela
utopia do panindigenismo, seu projeto pessoal vai desabrochar no projeto Video nas Aldeias.

Este projeto, uma vez implementado, deixa de ser o projeto individual de Vincent
Carelli. Entretanto, é a sua trajetéria pessoal que o particulariza, que difunde o Video nas
Aldeias no ambito de relagdes internacionais, e que assim conecta as pessoas que dele
participam na rede de comunicacdo e expressdo independente de midia indigena. Nesta rede
internacional encontra-se Mari Corréa, atuando com um saber fazer diferenciado e
complementar ao que Vincent Carelli vinha realizando. Projetos individuais compatibilizados,
eles transformam o projeto coletivo Video nas Aldeias num campo de possibilidades para
projetos de outros individuos e coletividades.

Divino Tserewahu encontrou no instrumento video uma maneira de participar
profissionalmente do projeto “faccional” de sua familia. A trajetdria do realizador se inscreve
num projeto coletivo do qual participam Lucas Ruri’d, Bartolomeu Patira, Oswaldo
Maradzuho, e que tem seu marco inicial na pessoa de Pedro Tsereptsé. O “velho chefe” que
durante sete anos conduziu o grupo dos fundadores da aldeia xavante de Sangradouro, e
que buscando a nascente do Rio das Mortes, onde haveria pessoas que 0s receberiam,
chegou diante da missao salesiana em 24 de fevereiro de 1957, orientou os membros de seu
grupo para adquirirem conhecimento junto aos religiosos, para aprenderem sobre o mundo
do “homem branco”. Alexandre Tsereptsé estudou pra ser padre e enviou seus filhos
Jeremias e Divino para estudarem em Cuiaba. Outros descendentes dos remanescentes do
grupo de Tserepsté, Lucas Ruri’d, Bartolomeu Patira e Oswaldo Maradzuho estudaram para
ser pedagogo, politico e advogado respectivamente. Eles apoiaram Jeremias e Divino para
que se profissionalizassem no meio audiovisual, e sdo, ainda hoje, os aliados e mediadores

na aldeia dos projetos com o Video nas Aldeias em Sangradouro.
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Para estes Xavante, a interacdo de seus projetos pessoais de pedagogo, politico,
advogado e documentarista com o projeto coletivo do qual participam se dd de maneira
mais harmoniosa para os trés primeiros e mais conflitiva para o ultimo, que tem um saber
fazer altamente especializado e que produz com ele a imagem do grupo. Por um lado, se é
facil para o grupo controlar esta producao, por outro, o saber fazer que o produz nao circula
nos tradicionais circuitos de trocas, e ainda engendra um sujeito “hibrido”, que ndo se pode
controlar totalmente sob o risco de se perdé-lo. O pedagogo, o politico e o advogado
relacionam-se com o Video nas Aldeias a partir do projeto “faccional”. O documentarista
com ele se relaciona de maneira mais estreita e direta, e em niveis diferentes. Como
realizador formado pelo projeto ele é membro do Video nas Aldeias e representante de sua
comunidade dentro dele; como profissional, o projeto é um campo de possibilidades para
sua trajetodria individual no qual ele tem que inserir o projeto faccional para poder realizar
filmes sobre a cultura xavante.

O Video nas Aldeias, concebido como meio de atuacdo do indigenismo alternativo, foi
desde logo um campo de possibilidades para projetos coletivos de comunidades indigenas
diversas por ser um projeto de comunica¢éo. Vimos, com a descri¢cao de alguns filmes, que
de imediato o projeto pode ser apropriado pelas comunidades por onde passou, para fins
politicos e culturais préprios, uma espécie de “televisao de circuito restrito”, um instrumento
com o qual as comunidades que o recebiam podiam trocar experiéncias e estabelecer novas
relagdes com indios e ndo-indios. Projetos como os dos lideres Kokrenum, de Waiwai - assim
como o de Pedro Tsereptsé muito antes deles —, foram a¢Bes que visavam conhecimento,
que buscavam informag¢dao e inser¢cao numa rede de relagdes com a qual pudessem
desenvolver alternativas econdmicas, alcancgar estabilidade social para manter os jovens nas
aldeias, proteger suas terras e seus modos de vida. Como projeto de comunicacdo servia
também aos propdsitos de registro e documentacgao, e por isso Lucas Ruri’d e Bartolomeu
Patira puderam inserir na agenda do projeto.

O Video nas Aldeias manteve-se como campo de possibilidades para projetos coletivos
de comunidades indigenas diversas por ter conseguido reunir, desde cedo, as func¢des de
produtora de conhecimento, ativista e prestadora de servico — fungdes que no passado
especializavam e subdividiam organizacdes ndao governamentais (SCHERER-WARREN 2006).

A partir deste ponto, é possivel retomar algumas das questdescolocadas na Introducao,

e que fometaramo desenvolvimento desta pesquisa. Sobre a autonomia do realizador,Divino
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Tserewahu continua sendo aquele com maior experiéncia e desenvolvimento técnico na
realizacdo documentdria, e mais que provavelmente, ndo apenas entre os realizadores
indigenas do Video nas Aldeias como também em ambito nacional. No entanto, sua
liberdade de criagdao continua submetida aos interesses e agenda de sua comunidade. Os
dois filmes recentes, mostram um melhor desempenho no filme que eles préprios tinham
pedido para ele fazer, que é a histéria de Sangradouro. Aquele sobre o ritual que nado
aconteceu, que foi um trabalho a pedido do Video nas Aldeias, “a festa da on¢a”, é bem mais
limitado. Considerando que existem imagens desse ritual - préprio Vincent Carelli esteve em
Sangradouro em 1995 e Divino Tserewahu também fez captac¢des de diferentes fases quando
este aconteceu — o filme é, sobretudo, um longo discurso sobre a sua nao realizacao.

Os Xavante de diferentes épocas, lugares e idades dizem apreciar enormemente seus
rituais. Divino Tserewahu, além disso, tem interesse profissional em “documenta-los”. Tema
preferido, e provavelmente uma predilecdo de sua comunidade, no site do Video nas Aldeias
informava-se estar previsto para 2011 o langamento de “Abareu”, uma nova versao do ritual
de iniciacdo a vida social masculina tratado em “Wapté Mnhonho” (1999, 56’).

Apesar de nao ter elementos para propor uma relagao entre o realizador e o xama
naquele universo, e portanto ndo poder também descartar uma correlagdo, uma outra
aproximacdo pode ser feita com o guerreiro selvagem de Pierre Clastres [1977]. Como os
guerreiros, os realizadores sdo homens jovens, com uma certa habilidade e paciéncia para
desenvolver-se na profissdo. O realizador demonstrou seu “desejo de prestigio” na busca
constante da admiracdao dos velhos por seu trabalho. Os rituais sdo o que eles mais
valorizam. Fazer filmes sobre os rituais é assim como realizar uma expedi¢do guerreira bem
sucedida. Mas como a facanha e a gldria sdo efémeras, a maneira de alimentar seu prestigio
junto a eles tem sido conseguir “coisas” ou fazer-lhes donativos, sejam esses conseguir
shorts para o ritual, pagar o combustivel para uma expedicdo de caca ou o conserto do
caminhdo que quebrou, uma passagem de 6nibus ou um almogo na cidade.

Divino Tserewahu tem hoje condi¢cbes de trabalho incomparavelmente superiores
aquelas que conheci. Reconhecido na profissao, ele poderia viver com autonomia econémica
no mundo dos ndo-indios. Mas o Xavante raramente mora na cidade. E como um tradicional
homem xavante, seus interesses maiores, assim como 0s seus maiores prazeres, estao junto

aos seus, na sua aldeia.
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Sobre o que conferia poder ao novo instrumento, o video, como todo objeto que entra
na aldeia, cai rapidamente no circuito da economia do prestigio xavante. Bem material e
imaterial, é através dele que se projeta a imagem do grupo e que se armazena sua memdaria.
Objeto de conhecimento e de entretenimento, todos querem ver sua prépria imagem “nas
festas” da aldeia, e muitos gostariam de experienciar a mobilidade sociolégica desse objeto
que circula em meios distintos, distantes, tantos que inimagindveis. Instrumento e produto,
tecnologia e documento confeccionado, o video propicia estar no mundo (FLUSSER 1985).

As motivacGes que levaram os Xavante de Sangradouro a participar do Video nas
Aldeias foram, e continuam sendo, “registrar a cultura”, constituir um acervo prdéprio, na
lingua xavante, documentar o que nao foi criado para ser escrito, preservar um patrimoénio, o
tesouro do grupo enquanto sociedade. “Os Xavante amam seus rituais”, foi a frase que mais
ouvi de meus interlocutores. Os rituais sao tanto religido como o que representa a cultura
xavante. E como os demais grupos jé, eles tém uma extensa agenda de “festas” para o ano
todo.

De maneira geral, os Xavante de Sangradouro tinham uma avalia¢do positiva quanto
aos documentarios produzidos junto ao Video nas Aldeias e me disseram aprecia-los. As
expectativas de futuro eram de ter na aldeia todo o acervo de imagens, acervo esse iniciado
no final dos anos 1980 com as filmagens do “Wai’d, O Segredo do Homem Xavante”(1989)
de Virginia Valaddo. Os professores ja falavam em um museu para Sangardouro, ao lado da
escola. O que projetavam para o futuro com o Video nas Aldeias, no momento em que eu
estava em campo, estava em suspenso, uma vez que diziam que o realizador iria “parar”, sair
do projeto.

Divino Tserewahu havia enfrentado muitas dificuldades até aguele momento para
manter-se como realizador, tanto de ordem pessoal e familiar como os que se inserem na
ordem politica de seu “partido” na comunidade. Mas a partir de 2005 sua carreira ganhou
impulso novamente, e ele finalmente firmou-se na profissao.

Os trabalhos realizados por Divino Tserewahu, assim como os de outros realizadores
indigenas do Video nas Aldeias, se ndo se tratam de concep¢des distintas propriamente,
distinguem-se, fundamentalmente, pela quantidade de trabalho que se aplica sobre cada
video. E nesse trabalho entra o da comunidade, que participa intensamente em todas as
fases da producdo. A qualidade final, que é produto direto desse investimento, é

inegavelmente o que os distinguem, colocando-os entre os bons documentarios de produgao
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independente. Para a etnologia dos grupos que os produzem, os videos sdo documentos
etnograficos que colocam em cena aspectos socioldgicos e cosmoldgicos, e que permitem ao
espectador um acesso diferenciado ao grupo que o realizou, de assistir a rara intimidade da
interacdo entre eles. O espectador de Wai’d rini, por exemplo, sentird a tensdo crescente
que os iniciandos experimentam, assim como assistird aos gestos de uma agressividade
expressa e mantida sob controle, como valor da masculinidade xavante. Essa intimidade que
Divino Tserewahu oferece ao espectador de Wai’d rini esta presente nos filmes dos coletivos
kuikuro, panard, ashaninka, ikpeng, mas ndo esta presente no filme realizado por Virginia
Valadao “Wai’d, O Segredo dos Homens”, e ndo estd também no “Aprendiz de curador”, o
Wai’d realizado em uma comunidade estranha ao realizador. Todos sdo documentos
etnogréficos, e sempre poderdo indicar coisas a etnologia do grupo. O filme de Virginia
Valadao, por exemplo, mostra o rito da dispersdo do pdé que propicia o desmaio dos
iniciandos. Na opinido dos velhos wai’d isso ndo poderia ser mostrado, e sé permaneceu no
video porque é muito rapido, perceptivel apenas aos prevenidos.

Em todas as experiéncias de realizacdo indigena do Video nas Aldeias houve uma
aproximacdo entre geracgdes. O caso ikpeng é paradigmatico dessa aproximacao propiciada
pela realizagcdo audiovisual. No primeiro documentario, ao assistirem as filmagens do ritual
de iniciacdo das criancas (Moyngo) captadas por Kumaré e Karané, os velhos resolveram
encenar o mito de origem do cerimonial. No segundo, quatro criangas lkpeng apresentam
sua aldeia e suas familias, suas brincadeiras e brinquedos. Vincent Carelli relatou-me que o
contraponto que as criangas fazem no filme sobre o antes e depois do contato com o caraiba
é obra dos velhos que lhes instigaram durante todo o tempo das filmagens a fazer a
comparacao. E o terceiro filme, praticamente um pedido do avé do realizador, promove uma
intensa interacao em torno do tema do exilio e da recuperacgdo do territério de origem.

Das outras experiéncias do Video nas Adeias, o caso ikpeng é provavelmente aquele
que a comunidade mais se apropriou do video como coisa sua desde o primeiro trabalho na
aldeia. Além da realizacdo de cincodocumentdrios, os lkpeng se lancaram no projeto de uma
Casa de Cultura, Mawo, mais precisamente um centro de documentagdo,que reline em uma
base de dados digital tudo o que eles produziram e o que foi produzido por outras pessoas
sobre o povo ikpeng. Nesse espaco realizam oficinas de video, de captacdoo sonora e de
iniciacdo digital(http://www.ikpeng.org/index.php).Recentemente, em comunicagdo pessoal,

Mari Corréa informou-me que os Kisédjé também se lancaram sobre a realizacdo audiovisual
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de maneira intensiva e comunitdria, especialmente depois que a antropdloga Marcela
Coelho de Souza passou a apoia-los. Uma particularidade a ressaltar, os Kisédjé tém projetos
tanto com o Video nas Aldeias como com o Instituto Catitu, e continuam assim a trabalhar
com Vincent Carelli e com Mari Corréa.

Penso, hoje, que os realizadores que sdo membros da elite local, tém que continuar a
ser para conseguirem realizar documentdrios sobre suas comunidades. Eles estdo inseridos
em coletivos onde o espaco para a “especializacdo” de um membro tem que ser “protegida”.
O tempo de formacdo do realizador é longo, e ele depende da participacdo de partes do seu
coletivo, especialmente de sua familia. Ele depende de sua comunidade mais intensamente
para as filmagens. Mas quando se chega a esse momento, todo um trabalho de preparo
politico de familiares do realizador ja foi feito.

Defendo a ideia de que apesar de os documentarios do Video nas Aldeias serem
produzidos para um publico externo as aldeias, o que os singulariza e encanta seus publicos
advém do fato de serem concebidos e fabricados para si. Conhecendo um pouco sobre a
producdo desses videos e de seus produtores, aprendi que o trabalho realizado na aldeia é
vivido intensamente por cada comunidade. E todos eles transmitem um indicativo dessa
vivencia nos videos, seja pelo humor ou pelo drama, detalhes de espontaneidade que
mostram que sim, os filmes sao primeiramente para aqueles que os fizeram.

Pode-se dizer que a producdo audiovisual indigena do Video nas Aldeias objetiva “uma
visdo nativa de cultura” e, portanto, daquilo considerado por eles préprios como seu

n u

. No vocabulario dos Xavante de Sangradouro, “valorizacao”, “registro”,

III

“patrimonio cultura
“memodria” sdo empregados em funcdo de uma remota perda das “nossas ceriménias” e “da
nossa lingua”. Remota porque eles confiam no cardter pedagogico do acervo documental
bastante significativo em horas/imagem acumuladas, hoje no Museu das Culturas Dom
Bosco (UCDB). Como “um museu xavante particular”, na opinido de um professor, e que
deveria vir para a aldeia, pois o aspecto de “propriedade” deste acervo é considerado como
uma fonte econOGmica que, eventualmente, pode ser usado indevidamente por terceiros.
Integram a nogao de “patrimbnio xavante” a reserva e o cerrado em sentido amplo, como
bens materiais imprescindiveis a manutencdo do “nosso jeito de viver” com as “nossas

n VN4

festas”, “nossos cantos”, “nossas dangas”.
“Valorizar as culturas indigenas”, um dos objetivos do projeto, argumento presente no

discurso dos indios e dos ndo indios envolvidos, tem resultado concretamente em
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documentos audiovisuais nos quais se ressalta o que eles gostam de fazer, acham bonito em
seu modo de viver e os diverte, como também o que projetam fazer e resolver. Problemas,
guando mostrados, sdo em relagdo aos “brancos”. Na visdao nativa de cultura veiculada,
regras e modos de viver s3o relacionados ao contexto atual. Em comum, discursos e
visualidades tém a peculiaridade de expressar algo como “somos diferentes de todos vocés
espectadores”, “temos um modo de viver Unico”, “conhecemos coisas que Vvocés
desconhecem”, “temos segredos”. O “outro” da antropologia se diz realmente outro e se

mostra diverso.

Os grandes nomes da disciplina ja disseram que fazer antropologia é comparar
antropologias. Aqui, a questdo situa-se nos limites da Tese, em parte pela dificuldade de
acesso a material sobre outras experiéncias, em parte pela proposta aqui desenvolvida. As
poucas experiéncias de producado de midia indigena de coletivos que conheci, ndo as conheci
o bastante para colocar em didlogo com a experiéncia de Divino Tserewahu. A comecar, com
os proéprios realizadores do Video nas Aldeias.

No entanto, uma explicacdo sobre a falta de referéncia a inusitada experiéncia de
“apropriacdo video” pelos Kayapd (TURNER 1990, 1993). Anterior mesmo ao Video nas
Aldeias, a experiéncia continua inédita na medida em que seus videos ndo sao conhecidos,
nao circulam entre publicos ndo kayapé. Das pessoas que fazem parte desta etnografia,
apenas Vincent Carelli conhecia, tinha assistido a parte desse material.

O recente trabalho de Diego Madi Dias (2011) analisa a utiliza¢do do video entre os
Mebéngokre-Kayapd (PA), passados quase trinta anos que Mokuka recebeu uma camera de

video, e através de Vincent Carelli, conheceu Terence Turner.?>

Em todo caso, parece estar
claro que o propdsito dos Kayapd ndo foi, até o presente, formar realizadores, fazer
documentarios.

Uma palavra ainda, sobre um temaaqui recorrente.

Em uma entrevista concedida a Revista Nada, Viveiros de Castro (2008) expressa suas

hesitacdes a respeito dos efeitos possiveis do amplo processo de objetivacao cultural que se

255 . , ; . ~ .
“A pesquisa com video entre os Kayapd coloca a necessidade de atentarmos ndo exatamente para os filmes

que sdo feitos, mas para aquilo que é feito quando se esta filmando” (MADI DIAS 2011: 65).
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encontram os indios hoje, mesmo considerando que as tecnologias de producdo da imagem
tornaram-se tecnologias cruciais para os indios dominarem da mesma maneira que no

passado foram as tecnologias agricolas e as tecnologias de transporte.

Entdo, as tecnologias de imagem passam a ser particularmente importantes
e 0 que esta em questdo hoje é a capacidade de os indios controlarem as
condigdes técnicas de produgdo e reproducdo da prdépria imagem. E a
identidade na era de sua reprodutibilidade técnica (VIVEIROS DE CASTRO
2008: 43-44).

Vimos como a chegada do “video” em Sangradouro foi, desde o inicio, conflituosa.
Antes de ser “uma arma”, como definiu Terence Truner(1993) o uso do video para os
Kayapd, o video “cria problemas”. Vimos também que sua apropriacdo foi rapidamente
inserida na economia do prestigio xavante, assim como o controle de sua produc¢do na
competicdo por privilégios, como tém sido os recursos do waradzuque chegam a aldeia.Por
outro lado, no dambito de um movimento “para fora”, conforme relata Vincent Carelli, os
coletivos indigenas expressaram desde cedo o desejo de exporem sua imagem para todo o

pais.

E um projeto que nasce de uma militancia politica sem duvida. Uma das
preocupacdes — nossa, e deles, porque isso é um desejo deles — é ter uma
visibilidade nacional. Também é uma questdo de auto-estima — “P0, eu sou
diferente. Quer saber como é que eu sou?” Eles circulam de uma maneira
completamente an6nima. E a vida que eles tém na aldeia, ndo podem trazer
para a cidade, enfim. Entdo, hd da parte deles um desejo profundo de
aparecer, de se mostrar, de ser conhecido, e de serem reconhecidos...

(Vincent Carelli 2006: 39).

O que aprendi até aqui foi que sim, os coletivos indigenas ampliaram seus direitos
sobre a producdo e o uso de sua imagem técnica, ao ponto de sua difusdo poder ser
contestada se ndao houver coautoria, coparticipacao, coprodu¢ao do grupo — o que afinalsao

direitos regulamentados no nosso sistema juridico e privilégio exclusivo dos povos indigenas.
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No entanto, recentemente “Xingu, o filme” mostrou em nossas salas de cinema que ainda
persiste a “imagem de indio generalizada” e manipuldvel por nossas elites. Cao Hamburger
nao parece ter assistido a nenhum filme de realizadores kuikuro, ikpeng, kisédjé ou panara
com o Video nas Aldeias. Do contrario, seu filme nao faria siléncio sobre o protagonismo que
foi conquistar a administracdo do Parque com o espisddio do sequestro do avido (BASTOS
[1985] 200?). E mais, teria mencionadoo que engrandeceria a memdria dos irmdos Villas-
Bbas, o extraordinario feito dos “Kreen”: os Panara, também conhecidos como Kreen-
Akakore ou Krenhakore, apds 20 anos de exilio no Parque Indigena Xingu conseguiram reaver
parte de seu territério tradicional no Rio Peixoto Azevedo (Pard e Mato Grosso), e de terem
ganho nos tribunais uma acdo indenizatéria de mais de 1,2 milhdes de reais pelos danos
materiais e morais causados pelo contato e a transferéncia forcada de suas terras
tradicionais em razdo da implantacdo da BR-163, a rodovia Cuiaba-
Santarém(http://pib.socioambiental.org/pt/povo/panara/587).

Por fim, queria registrar meu entendimento que sim, os “esses filmes” da fala Mari
Corréa em epigrafe deste Capitulo, possuem vida para além dos progndsticos de cineastas e
antropdlogos. Os filmes produzidos por este projeto possuem um valor antropolégico
inestimavel e se comunicam esteticamente com qualquer publico: eles trazem as nossas
salas de cinema ou para nossas casas, mundos absolutamente inimagindveis ao espectador
que ndo viveu em uma aldeia indigena, imagens de uma sociodiversidade nativa que de
outra maneira nao poderiamos vislumbrar.

Pode ser que esta Tese estimule uma certa continuidade em estudos sobre os
realizadores indigenas, com os quais venhamos a conhecer tantos outros “indios em
movimento” (Daniel Munduruku) ou “liderancas ndo tradicionais” (Gersem Baniwa Luciano).

Este é o meu desejo. A seguir.
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POST SCRIPTUM?*®

A Tese objeto desta defesa apresenta uma etnografia do projeto de comunicagao
audiovisual indigena Video nas Aldeias, da perspectiva de uma de suas bem-sucedidas
experiéncias, que é aquela que resultou na formacao profissional do documentarista Xavante
de Sangradouro (MT), Divino Tserewahu. Uma etnografia de muitos encontros entre indios e
nao-indios promovidos pelo projeto, incluindo o da pesquisadora com seus interlocutores, a
Tese é em parte etnografica, no sentido presencial e vivido com os “nativos”, e a etnografia
que ela apresenta foi complementada com material bibliografico, videografico e jornalistico.
Os trabalhos de campo foram realizados nos anos de 2003 e 2004 em Olinda (PE),
Sangradouro (MT), Campo Grande (MS), Rio de Janeiro (RJ) e Primavera do Leste (MT),
cidade a 55 Km da drea xavante. Em 2007, 2008 e 2010 outros campos foram feitos em
Montreal (Quebec, Canada), Sdo Paulo (SP) e Campo Grande (MS), respectivamente.

Mas minha proposta ndo é apresentar um resumo da Tese. Em sua avalia¢do final, o
meu orientador apontou dois aspectos que valorizariam meu trabalho se eu os tivesse
desenvolvido melhor. O primeiro, é que seria desejavel que eu tivesse produzido mais
analises, considerando a quantidade de fatos narrados. E o segundo, que seria também
interessante uma maior conexdo entre os capitulos. Essa avaliacdo ensejou uma reflexao,
que quero aqui compartilhar.

O primeiro aspecto, que sé posso tentar justificar, tem relagdo com uma predisposicao
psicolégica resultante do trabalho de campo que veio embacando o distanciamento que
tanto necessitamos para redigir e dialogar com o nosso texto de tese.Em um artigo intitulado
“O lugar e o tempo do objeto etnografico”, publicado em 2011 na Revista Etnografica, Oscar
CalaviaSdez revela o mau juizo que fez sobre si mesmo por um tempo como etndgrafo, por
nao ter suplantado os inconvenientes do seu campo entre os Yaminawa. Ele indaga se “pode
haver algo como nativos errados”. Uma variante dessa pergunta me acompanhou por muito
tempo, e cheguei mesmo a ouvir que se eutivesse trabalhado com os lkpeng ou com os
Ashaninka o meu campo teria sido uma pesquisa bem sucedida.

Entretanto, da minha perspectiva, a época, Divino Tserewahu era “0” nativo desejado

para uma pesquisa sobre a formacao de realizadores indigenas do Video nas Aldeias. Ele ja

bTexto de apresentacdo da defesa de Tese, aqui inserido por indicagdo dos membros da Banca.
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havia realizado 4 filmes e era ele quem possuia maior autonomia de realizagdo como um
todo, isto é, de filmagem, roteirizacdo e edicdo. Um “Xavante auténtico”, o que significa
viver na aldeia e nela participar ativamente da vida ritual, um “quase” icone do projeto, que
comecou a filmar sozinho mexendo escondido na camera de seu irmdo, ainda hoje
apaixonado por seu trabalho e por sua profissdo de realizador. Em torno dele também
contribuia uma imagem de que “os velhos xavante” apreciavam o seu trabalho, que a
comunidade participava intensamente de suas realiza¢gOes, além de estarem entre os
Xavante de Sangradouro os protagonistas de um ineditismo sem comparacgdo a época que o
Video nas Aldeias comegou a se desenvolver. Refiro-me a iniciativa dos professores Lucas
Ruri’d e Bartolomeu Patira, que foram a Sdo Paulo buscar a realizacdo do primeiro video
xavante no projeto, Wai’ d O Segredo dos Homens, 1988, filme de Virginia Valadao.

Se por um lado “n3dao vamos ao campo de maos vazias”, talvez, no meu caso, eu tenha
ido com elas muito cheias. Toda a parafernalia de equipamentos audiovisual que levei serve
aqui como boa metdfora. Mas o que se pode fazer com um trabalho de campo mal sucedido,
uma pesquisa que resulta em material insuficiente para reda¢do de um texto etnografico que
preencha as exigéncias de uma tese? Faz-se outro trabalho de campo... com outros nativos?
Desiste-se do doutorado?

Tirar as consequéncias dessa experiéncia exigiu um trabalho de imaginacdo para dar
corpo ao material coletado. Isso porque ndo acompanhar o Divino Tserewahl em uma
realizacdo documentaria, que era também uma solugcdo para eu ter um convivio de uns trés
meses na aldeia, matou a minha ideia da pesquisa de etnografar uma realizacdo em seu
contexto de producdo. Em consequéncia, eu tive muita dificuldade de identificar, de
reconhecer o meu objeto etnografico.

Mas esse objeto seria apenas um? N3o, mas quase... ou um mesmo, em suas muitas
faces. E com ele passamos a questdo de uma desejavel maior conexdo entre os capitulos.

Na primeira versdo do texto da tese, o panorama da histéria contemporanea da
protecdo ao indio como politica publica até a emergéncia do indigenismo nao oficial e seus
desdobramentos, era o ultimo capitulo. Mas ele ficou deslocado ali, préximo de algo como
uma conclusdo, porque seu tema ndo era consequéncia mas sim causa de tudo o que vinha
antes. Ou seja, dava o contexto para projeto Video nas Aldeias, para a participacdo xavante
nele, e também as condi¢cdes para a emergéncia de um sujeito indigena como Divino

Tserewahd.
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Percebo agora que faltou explicitar que “indigenismo” foi o objeto que encontrei: da
militancia politica inicial de Vincent Carelli a implementa¢do do que chamo, na falta de uma
expressao melhor, de uma “politica da imagem da cultura” pelo Video nas Aldeias, cujos
protagonistas sdo indios e ndo indios, sejam os interlocutores desta etnografia, os dos filmes
por eles realizados, os envolvidos nas a¢des decorrentes do desaparecimento do tio paterno
do realizador xavante.

A Tese O feitico do abstrato: a imagética da Comissdo Rondon, de Fernando de Tacca
1999, que analisa a construcao da imagem do indio pelo estado partindo de uma fotografia
emblematica daquele acervo, propiciou-me um olhar para além dos autores oficiais do
indigenismo brasileiro (Darcy Ribeiro, Roberto Cardoso de Oliveira e Anténio Carlos de Souza
Lima), por me dar uma dimensdo de importancia sobre o controle e a produgdo para os
povos indigenas de suas préprias imagens. Por essa compreensdo, acreditei que podia
escrever uma histéria do Video nas Aldeias, utilizando as duas horas de registro audio da fala
dos executores do projeto coletadas em Olinda como uma espécie de roteiro, que foi sendo
preenchido com as histdrias das imagens dos filmes realizados. Kokrenum, Waiwai, Prepori
sdo protagonistas de um indigenismo emergente, personagens reais que estavam aspeando
suas culturas, nos termos de Manuela Carneiro da Cunha, junto com jovens ativistas a época
como Vincent Carelli, Virginia Valaddo, Dominique Gallois, lara Ferraz, Gilberto Azanha,
Maria Elisa Ladeira, Regina Muller, Et alii... Vale lembrar que apesar de haver algum material
bibliografico sobre o Video nas Aldeias, esse ndo era suficiente e tdo pouco diversificado para
narrar o desenvolvimento do projeto.

O que faltou dizer sobre o Video nas Aldeias?

Considerei que estava muito distante do que se tornou o projeto a partir de 2006, e
gue eu nao saberia falar, por exemplo, sobre o que envolve a realizagao e a formagao atuais.
Entre outras questdes, eu gostaria de ter elementos para compreender se a co-autoria, que
sao os filmes assinados por formadores e realizadores indigenas, era uma demanda indigena
ou nao, se era uma nova tendéncia do projeto e o que a fundamentava; se a diversificacdo
das fontes de financiamento havia permitido ao Video nas Aldeias estar agora em um
patamar de sustentabilidade; se o aprimoramento tecnolégico e o barateamento dos
equipamentos teriam papel significativo nas condi¢Ges técnicas dos realizadores hoje; qual

seria agora o sonho, o que se projetava como futuro para o Video nas Aldeias.
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Talvez nao tenha dado o devido destaque ao fato de que manter a separacdo entre os
trabalhos “para dentro” e “para fora” da aldeia, uma distingdo que existiu desde o comeco
entre o programa e os documentdrios, foi inicialmente uma solucdo para manter em
equilibrio a participacdo das comunidades no projeto e a constituicdo de seus acervos de
imagens, e depois, a possibilidade mesma de colocar os realizadores em atividade, se
exercitando e mantendo a motivacdo para fazer filmes.

Da minha dtica, um dos grandes problemas da realizacdo documentdria é o de colocar
os filmes em circulagdo. O que nao é privilégio dos realizadores indigenas. Exemplo é o
longa-metragem “Serras da Desordem”, 2006, de Andrea Tonacci, em que o0 personagem
Carapiru encena sua proépria e fantastica histéria de um indio que escapou do massacre em
sua aldeia no Maranhdo, perambulou durante 10 anos até chegar a Bahia, e anos depois é
reconhecido como falante da lingua guaja por seu proprio filho.

O longo periodo da realizacdo de um filme, que o é para todos os cineastas em geral,
sobretudo, por uma questao de financiamento, para o Video nas Aldeias esse tempo é ainda
acrescido da formacdo de realizadores que tém que ter outras habilidades bem
desenvolvidas para continuarem levando a vida ordinaria em suas aldeias.

Mudando de capitulo, saio da histéria contada sobre o Video nas Aldeias e passo a
histéria vivida com as pessoas que o faziam. Porque narrar a experiéncia da pesquisadora
com os seus nativos? Porque estava naquela vivéncia as diferentes faces do meu objeto
etnogréfico, e sem ela, sem a sua narrativa ndo havia texto, ndo havia tese. O armisticio e o
irredutivel pretendeu dialogar com a trama politica que sustentava aquela experiéncia, trazer
a tona como eu me relacionei com aquele contexto e, em ultima instancia, deixar a ver se eu
ndo poderia ter explorado mais os meus dados.

Em um dado momento, reproduzo a fala de Lucas Ruri’é que lamenta que a rivalidade
antes vivida no ritual estivesse agora organizada em torno da luta pelos recursos que vém de
fora, que vém dos brancos. O “video” é um desses recursos. Quando os indios comegaram a
usar suas préprias cdmeras, houve uma certa “euforia” em torno do ineditismo e de um
entendimento que aquele equipamento era uma arma para os seus propoésitos politicos e
culturais. Mas isso foi no final dos anos 1980.

Penso que o video, para as comunidades indigenas, foi antes de mais nada um
problema. Como “recurso”, ele requer uma apropria¢ao diferenciada que o transforme em

III

instrumento. Essa apropriacdo ndao tem como ser “coletivizdvel”, digamos assim, em todos os
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seus aspectos. E certo que as comunidades definem os fins para os usos desse instrumento...
mas tem apenas um olho atrds da camera. Esse instrumento propicia um processo de
individuacdo irreversivel, a formacdo de um sujeito em um espaco social onde ndo ha papel
para um autor.

Mas a questdo com o Video nas Aldeias é ainda mais complexa porque os coletivos
indigenas que fazem parte do projeto, o fazem para fazer filmes. Sim, é cinema, e fazer
cinema é outra histéria. E foi pensando em descrever, em analisar esse fazer uma outra
histéria que concebi o capitulo sobre o realizador xavante. Os elementos da etnologia do
grupo que fazem parte da descricdo foram selecionados com o préprio realizador. No meu
entendimento, nao fazia sentido falar de um mundo que o0 meu nativo nao reconhecia. Dessa
maneira, pode-se dizer que procedemos a uma atualizacdo da etnologia do grupo em sua

I”

vertente “ocidental”, conforme a divisao feita por Maybury-Lewis, vista por um membro em
idade adulta mas ainda ndao considerado um homem maduro, que é aquele que tem
autonomia para falar por ele mesmo no Conselho dos Ancides.

A mim me pareceu fundamental apresentar a histdria pessoal do realizador, para, com
ela, conhecermos seu trabalho. O sujeito jovial, brincalhdo, que transita muito a vontade
pelo mundo ndo indio e que ndo é bom cacador nem tampouco fazedor de roga, teve uma
formacao tradicional e a reproduz. Alias, s6 conheco a histéria de dois homens xavante que
vivem fora da aldeia com suas familias e com uma vida urbana propriamente. Um é um
guarda de transito que vive em Cuiabd, e o outro, irmdo de Lucas Ruri’d, Hiparidi, um
importante ativista que vive em S3o Paulo e trabalha com o CTl e a Associagdao War’d
Xavante.

Um outro ponto que talvez pudesse contribuir em analises, seria explorar a polémica
da divisdo entre ficcdo e documentario. E mais uma vez, como em outros temas, esbarrei na
falta de “elementos nativos”: meus interlocutores ndo demonstraram o menor interesse
pelo tema, e o assunto nada rendeu. Talvez seja essa a maior frustracao do meu trabalho de
campo: esbarrar na falta de elementos disso ou daquilo para ir mais adiante. Porque, além
do mais, ndo ha etnografias para um trabalho de aproximagdo, e o caso xavante de
Sangradouro no Video nas Aldeias é apenas um caso: o de Divino Tserewahu.

Poderia ter feito uma comparacdao dos filmes do realizador xavante com outros

realizadores do Video nas Aldeias? Talvez, mas ndo percebi utilidade porque sempre me
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pareceu que analisar um filme sem o contexto que o produziu contradizia todos os
propdsitos da minha pesquisa.

Saindo da histdria pessoal e profissional do realizador, voltamos no tempo anterior ao
da minha estada em campo com a trama do desaparecimento do tio Joaquim. Essa terrivel
histéria e suas consequéncias tonaram-se capitulo da tese porque eram pano de fundo da
trama politica que tanto fez dificultar a minha pesquisa, aquilo que eu ndo sabia o que era e
que me fazia sentir um desconforto inexplicadvel no comeco, e um medo apavorante depois.
O fato dos meus interlocutores evitarem o assunto, e também o siléncio dos professores
xavante que faziam oposi¢cdo ao trabalho com os produtores rurais e criticavam o trabalho
do realizador e do Video nas Aldeias, sé alimentava o meu estado de tensdo. Ndo consegui
ter frieza com essa histéria quando estava em campo. Estava hospedada em um hotel onde
os produtores rurais iam tomar café da manh3, e eu procurava em todos aqueles rostos o
acusado de assassinato pelos Xavante.

Para terminar, gostaria de dizer ainda que o encontro com o cinema indigena, ha doze
anos, foi absolutamente surpreendente para mim, e também um acaso um tanto
constrangedor, que me fez sentir completamente ignorante, fora do tempo e da atualidade
dos assuntos que interessavam aos amerindios dos trés continentes. Eu estava as voltas com
uma pesquisa sobre a colonizagdo americana, motivada por um projeto de doutorado sob o
tema dos conflitos de terras guarani no Mato Grosso do Sul. Sai de casa para consultar uma
publicacdo que reunia as bulas papais e errei a saida do metr6é para a Biblioteca, dando de
cara com a publicidade de um evento que acontecia do outro lado da rua, le Festival
PrésenceAutochtone. Apesar daquele festival estar em sua 10 edi¢do, naquele momento
ainda era inusitado que indios fizessem filmes. Por exemplo, ndo existia Atanarjuat,
thefastrunner, o longa metragem de Zacharias Kunuk, e nem mesmo Divino Tserewahu havia
concluido Wai’drini...

Mas o cinema indigena continua a me surpreender. Especialmente, por me colocar
diante de uma sociodiversidade nativa contemporanea que, de outra maneira, eu nao
poderia nem mesmo sequer imaginar.

Muito obrigada.
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