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Resumo

Esta tese é uma etnografia sobre Jorminhot, mastro/estatua sagrada dos indios Krenak (macro
j€), que se encontra sob a guarda do Museu Paraense Emilio Goeldi, em Belém do Para. Esta
estatua foi “coletada” pelo etndlogo Curt Nimuendaju em 1939 no Posto Indigena Guido
Marliere, atual Terra Indigena Krenak, leste do estado de Minas Gerais. A pesquisa que
fundamenta este trabalho foi construida colaborativamente com algumas liderancas do Povo
Krenak, de modo a atender o desejo que tinham de reconhecerem Jorminhot. Pela descricéo e
analise desta expedicéo de reconhecimento ao Museu Goeldi, bem como de alguns aspectos das
narrativas indigenas, percebe-se que 0 Museu e 0s Krenak constroem sentidos divergentes sobre
a estatua e sua trajetdria, como coleta e roubo, material e espiritual, objeto e parente, réplica e
original. Sugere-se que mais do que uma “zona de contato” que coloca em questao significados
distintos sobre um objeto, o museu pode ser visto como uma “zona de contato cosmopolitico”
dotado de eficacia ritual. Um dos objetivos dos Krenak é obter a restitui¢éo da estatua, portanto,
essa etnografia busca fornecer elementos para a compreensdo da eficacia e significado que os

Krenak lhe atribuem.

Palavras-chave: Krenak, estatua sagrada, museu, colecdo etnogréfica, restituicdo de bens
culturais, Curt Nimuendaju



Abstract

This thesis is an ethnography on Jorminhot, a sacred post/statue of the Krenak Indians (macro
j€), which is under the custody of the Museu Paraense Emilio Goeldi, in Belém do Para. This
statue was "collected" by the ethnologist Curt Nimuendaju in 1939 at the Posto Indigena Guido
Marliere, currently Terra Indigena Krenak, in east of Minas Gerais. The research that underlies
this work was constructed collaboratively with some leaders of the Krenak People, in order to
meet their desire to recognize Jorminhot. By describing and analysing this expedition of
recognition to the Museu Goeldi, as well as of some aspects of the indigenous narratives, it
becomes clear that the Museum and the Krenak construct divergent senses on the statue and its
trajectory, like collection and theft, material and spiritual, object and relative, replica and
original. It is suggested that more than a "contact zone" that calls into question different
meanings about an “object”, the museum can be seen as a "zone of cosmopolitical contact”
endowed with ritual efficacy. One of the aims of the Krenak is to obtain the restitution of the
statue, so this ethnography seeks to provide elements for understanding the efficacy and

meaning that the Krenak attribute to it.

Key-words: Krenak, sacred statue, museum, ethnographic collection, restitution of cultural
goods, Curt Nimuendaju
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Introducéo

Em abril de 2018 encontrei Shirley Krenak (Djukurnd) no Acampamento Terra
Livre (ATL)!, em Brasilia. Quando soube que ela viria ao evento, entrei em contato para
conversarmos sobre as experiéncias que tivemos nas visitas que fizemos — ela em um projeto
particular junto com a indigenista Geralda C. Soares, e eu juntamente com seus dois irm&os e
dois de seus primos — a Jorminhot, estatua sagrada dos Krenak, e que se encontra sob a guarda
do Museu Paraense Emilio Goeldi (doravante MPEG), em Belém do Para. Shirley foi a primeira
Krenak a ter contato direto com o Jorminhot em 78 anos, i. e., desde que foi “coletado” pelo
etn6logo Curt Nimuendaju no Posto Indigena Guido Marliere (PIGM) em 1939. Sua ida ao
Goeldi foi em julho de 2017, cerca de quatro meses antes da que realizei com seus parentes, e
que descreverei nesta tese. Quando a pedi que me falasse sobre a sua experiéncia, Shirley
respondeu da seguinte maneira: “Vocé foi 14, ndo foi? Vocé olhou dentro dos olhos dele? Entéo
vocé sabe como foi a minha experiéncia”. Concordei com um sorriso, mas tentei refinar a
questdo. Disse que a minha experiéncia decerto foi muito rica, mas sem duvida muito diferente
da experiéncia que ela teve. Dessa vez quem riu foi Shirley, e disse que eu estava errado, que
“qualquer um podia sentir a for¢a do Jorminhot”. E possivelmente decepcionada com o
interlocutor, esfriou a conversa apenas dizendo que “foi muito boa”.

Obviamente que ndo se trata aqui de um “descobrir quem ri por ultimo”, mas,
partindo do pressuposto de que esta forca atribuida a Jorminhot ndo é um efeito de suas
caracteristicas fisicas e/ou estéticas, buscar o melhor entendimento possivel dessa atribuicéo de
intencionalidade ou consciéncia, situando-o na sua devida teia de relagdes sociais. O que quero
dizer é que ndo me estranha o fato de Shirley e seus parentes se referirem a Jorminhot também
como um parente, e ndo como um objeto, como veremos. Felizmente os professores de
antropologia cuidam de nos fazer ler um sem ntimero de paginas sobre “animismo”, “agéncias
dos objetos”, “agéncias ndo humanas”, “subjetivagdes”, entre outros. Mas o interessante
daquela ocasido foi o fato de que Shirley também achou estranho, veja a ironia, que eu nao
tenha percebido a forca da estatua. E por isso que esclarecer o seu entorno, i. e., a textura
relacional que ele integra, parece tdo importante. Sobretudo por que pode ajudar a compreender

1 O ATL é uma mobilizacdo nacional realizada anualmente (geralmente no més de abril) desde 2004 para tornar
visivel a situacdo dos direitos indigenas e reivindicar do Estado brasileiro o atendimento das demandas dos povos
indigenas. No ano de 2005 foi criada no ATL a Articulagdo dos Povos Indigenas do Brasil (APIB), que congrega
diversas organizac@es indigenas regionais, e que desde entdo passou a organizar esta mobilizacdo nacional.
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a indignacgéo dos Krenak com o corpo técnico do MPEG que também conhece perfeitamente as
teorias antropoldgicas, mas age como se ndo conhecesse, COMO Veremos.

Ao nos direcionarem as amplas reflexfes que fazem sobre as coisas deste mundo
(sobre meio-ambiente, politica, patrimonio cultural, espiritualidade, entre outros), os Krenak
até encontram ouvidos que ndo estdo completamente surdos as suas palavras, mas, o que lhes
parece bem pior, estamos completamente apaticos. Duas das ultimas grandes tragédias
nacionais estdo relacionadas (com pesos desiguais) ao Povo Krenak, e aparecem nessas
reflexdes: o crime da mineradora Samarco que matou o Watu/Rio Doce, em novembro de 2015;
e o incéndio no Museu Nacional, onde estavam depositados a documentacéo da expedicéo feita
por Curt Nimuendaju, na qual Jorminhot foi “coletado”, além de outros artefatos “recolhidos”
entre os Botocudos durante o século XIX.

De uma maneira intensa, percebem que a hecatombe iniciada com 0s primeiros
contatos com 0s ndo indigenas ainda ndo terminou. Eles costumam descrever este contato como
uma “guerra sem fim”, e essas duas Ultimas tragédias sdo vistas como formas pelas quais ela
continua em marcha. Segundo explicam, lutar contra as variadas formas de acdo deletérias exige
“for¢a espiritual”, ¢ essa enunciagdo mobiliza um universo de sentidos articulado a Jorminhot.

Segundo Peirce (1955), o sentido (significado) de algo apenas tem relevancia na
medida em que tem efeitos diretos ou indiretos nos nossos sentidos (0 que sentimos), i. e., nossa
ideia de qualquer coisa € nossa ideia de seus efeitos sensiveis. Do ponto de vista do
conhecimento sobre alguma coisa — do que nos acreditamos que alguma coisa seja — ela €
justamente aquilo que ela causa, i. e., o resultado de seus efeitos. Na teoria do conhecimento
krenak Jorminhot ¢ eficaz, pois seu efeito ¢ um “fortalecimento do espirito/da espiritualidade”.
Contudo, dado o fato de ter sido expropriado (mas ndo exclusivamente isso), nos contornos da
definicdo etnografica este efeito surge principalmente como o seu inverso, ou seja, pelo
“enfraquecimento espiritual”.

A teoria da agéncia, em sua versdo artistica proposta por Alfred Gell (2018), tem
inspirado muitos etndgrafos que se langam ao entendimento das relagdes mediadas por objetos,
sejam estes vistos como objetos de arte ou ndo. Aristételes Barcelos Neto (2008), por exemplo,
demonstrou seu bom rendimento para a analise do sistema de rela¢es nos quais as mascaras,
panelas, acrofones, e outros “objetos de arte”, sao engajados entre os Wauja do Parque Indigena
do Xingu.

Uma das inovagdes da abordagem de Gell foi propor que os objetos de arte fossem
tomados como pessoas, tanto nas economias de “tipo dom”, nas quais a etnografia ja tinha

mostrado que os artefatos sdo partes destacadas das pessoas nos processos de transacdo e
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subjetivagdo, quanto nas economias de “tipo mercado”. Analogamente, Barcelos Neto (2008)
adotou esta teoria para demonstrar que, diferentemente da Melanésia, onde uma distribuicao
das pessoas ocorre por meio da troca de artefatos (kula), entre os Wauja ela ocorre por meio da
doenca e seus desdobramentos rituais. Nesse contexto os objetos de arte compdem uma teia de
relagdes que também envolvem substincias, almas, “roupas” sobrenaturais e corpos (ibid.
p.30). O que uma etnografia sobre Jorminhot nos permite entender é que essa distribui¢do da
pessoa envolvendo artefatos e espiritos persiste entre os Krenak, demonstrando uma inter-
relacdo produtiva entre cosmos e socius. Mas também permite explorar como neste caso se
amarram as nogdes de inalienabilidade, reprodutibilidade, ancestralidade e criacao.

Se a teoria da agéncia é uma ferramenta tedrica importante para entender os modos
de relacdo (e criacdo) que Jorminhot possibilita, contudo ela ndo é suficiente. Como disse
acima, é muito presente no discurso krenak as variadas formas de expropriacdo experimentadas
ao longo da histéria de contato com os ndo indigenas. Toda vez que conversamos sobre o
Jorminhot, ele aparece em meio as falas sobre estas expropria¢cdes. Ha um paralelismo entre
sua historia ou biografia, e a forma como os Krenak rememoram sua propria trajetéria. Dessa
forma, pela sua propria “importdncia cultural”, Jorminhot simboliza essa histéria de
expropriagdes. Assim, também foi preciso abrir uma via interpretativa que permitisse analisar
essa funcéo de simbolo que Ihe conferem os Krenak.

O primeiro capitulo desta tese visa situar o meu relacionamento com uma parcela
dos Krenak, bem como descrever o processo de construcdo da pesquisa que se pretendeu
colaborativa. H& muitas definicbes para pesquisa colaborativa em antropologia (FIELD,
SEIDNER, et al., 2008; LASSITER, 2005a; 2005b; RAPPAPORT, 2008), mas eu a tomo
fundamentalmente como uma pesquisa que parte de uma demanda local visando produzir
resultados praticos. O resultado pratico demandado por Douglas, Geovani, Daniel e Itamar, era
viabilizar uma viagem a Belém do Paré para o reconhecimento do Jorminhot. Dessa forma, ndo
separo a descricdo da construcdo do projeto de pesquisa e sua realizacéo, i.e., da viagem ao
MPEG. Porém nédo é um capitulo meramente descritivo, buscando refletir sobre as concepcdes
gue os agentes dos museus tém da sua pratica. Percebe-se que a grande inspiracdo atual nesse
campo veio da critica pés-moderna ao papel colonialista que 0s museus desempenharam na
histéria moderna do Ocidente. Com efeito, ha um discurso de que as instituicdes museais devem
se reconhecer como “zonas de contato” (CLIFFORD, 1997) nas quais o “dialogo intercultural”
possa se desenvolver e repercutir através de um engajamento politico com 0s povos neles
representados. Apurando esta critica, Barcelos Neto sugere que 0s museus etnograficos sdo

“zonas de contato cosmopolitico”, pois 14, muitas vezes, a politica se da entre humanos e nao



17

humanos. Assim, mais que um cultivo da tolerancia cultural, nos museus esta em jogo um
alargamento da nogdo de cosmos através da extensdo da politica ao dominio das relacdes entre
humanos e ndo humanos. A partir dessa nocao, buscarei refletir sobre a eficacia dessas relacdes
no “contato” dos Krenak com Jorminhot no MPEG.

No segundo capitulo o objeto é Jorminhot, i. e., uma descricdo sobre ele a partir de
diferentes versdes levantadas. De inicio apresentarei a “expedi¢cdo aos Botocudos™ realizada
por Curt Nimuendaju entre 1938 e 1939, que percorreu os estados da Bahia, Minas Gerais e
Espirito Santo, bem como informac@es de suas atividades como etndlogo e coletor que possam
ajudar a contextualizar a expedicao e a “coleta”. Na sequéncia apresentarei as principais versoes
sobre a origem e o destino do Jorminhot que obtive com os Krenak durante a pesquisa. Acredito
que esse material heterogéneo fornece camadas de entendimento equivalentes (mas nao
congruentes) na descricdo da biografia do objeto. O que se busca € um tratamento amplo e ndo
marcado das fontes de informacao, sem confundir seu nexo histérico e, consequentemente, 0s
modelos explicativos envolvidos. Com as narrativas indigenas apresentadas espero também
preparar o terreno para a abordagem do capitulo seguinte, ja que, como disse antes, elas acionam
as memdrias sobre as expropriac6es sofridas.

O terceiro capitulo, com efeito, trata esse acumulado de expropriacdes vivenciadas
pelo povo Krenak, entre as quais a do Jorminhot & mais um exemplo. Melhor dizer, mais que
um exemplo. O que se sugere é que Jorminhot é um simbolo destas expropriacdes na memoria
krenak. Ele € um caso (particular) importante, e sua importancia o transforma na chave de
entendimento de uma forma de relacdo percebida como geral. Dessa forma, sempre que o
“assunto jorminhot” comeca, ele se desenvolve em meio as narrativas sobre roubos de corpos,
invasdo territorial, exilios, guerras, crimes ambientais, presidios, enfim, todos os infortdnios
experimentados na relagdo com o “mundo dos brancos”. Parto desta ampla perspectiva de
expropriacdes e busco organiza-las cronologicamente utilizando fontes histdricas e a literatura
sobre os Borum. O periodo analisado cobre cerca de dois séculos, da “Guerra Justa” ao crime
da mineradora Samarco.

No quarto capitulo o tema é praticamente o oposto: se falei antes das expropriagdes,
neste discutirei as restituicdes. Quando conversei pela primeira vez sobre Jorminhot com
Douglas Krenak (uma troca de emails em 2010), ele expressou sua vontade de retomar a
conexao com a estatua. Anos depois, quando comegamos a construir 0 projeto de pesquisa, a
intengdo que ele e seus parentes apresentaram era diferente, pois ja falavam em “lutar pela sua
devolucao”. Este desejo ¢ perfeitamente legitimo por si s0, mas um outro processo de restituicao

do qual participaram destacadamente ajudou a cimenta-lo: trata-se da restituicdo dos restos
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mortais do indio Kuét, que se encontravam depositados no Museu de Anatomia da Universidade
Friedrich-Wihelms, em Bonn (Alemanha). Kuéat foi levado para a Europa pelo principe
Maximiliano de Wied-Newied no ano de 1817, onde permaneceu até a sua morte em 1834,
Posteriormente Kuét foi exumado do timulo e doado ao Instituto de Anatomia para os estudos
da nascente “ciéncia das ragas”. O cranio de Kuét ficou em exibi¢do no Museu até 2011, quando
foi restituido aos Krenak. Atualmente o tema das restituicdes ‘“‘esquentou” com as
movimentacdes politicas do atual presidente francés, Emanuel Macron, acerca das restituicoes
de “bens culturais” tirados do continente africano durante o periodo colonial (mas néo so).
Portanto, este capitulo visa apresentar os debates produzidos por este tema, a luz de casos
variados de restitui¢do de “artefatos” e “restos humanos” aos seus povos/locais de origem, como
foi 0 caso de Kuéat aos Krenak.

Uma das questdes que surgem do proprio processo de deslocamento de artefatos
indigenas para museus é o dos dominios que eles atravessam, i. e., artefatos utilitarios e de uso
ritual muitas vezes sdo incorporados sob o prisma da estética, como “arte”, um conceito que
pode até ser inexistente entre aqueles que o produziram (LAGROU, 2009). Assim, vistos como
“arte”, recai sobre estes objetos os mesmos critérios aplicados sobre as obras de arte do mundo
ocidental. Uma das caracteristicas dessa arte ¢ que uma boa parte do seu “valor”, da sua “aura”,
reside na sua unicidade ou autenticidade (BENJAMIN, 1975 [1936]). Com efeito, esse é
também um critério acionado nas praticas museais com relacdo aos objetos etnograficos, para
0 bem ou para o mal. Na visita a0 MPEG essa questdo foi apontada, ja que de acordo com
Nimuendaju, a estatua foi construida a partir de sua demanda. Tal apontamento visa incidir
justamente sobre o “valor simbolico” do Jorminhot, desconsiderando os mecanismos de
significacdo proprios aos Krenak. O objetivo do quinto capitulo ¢, portanto, o de “reinserir”
Jorminhot na cultura krenak. Explico-me: pensar sua significacdo sem que isso passe pelos
nossos processos significativos; ou ainda, como pensar a legitimacgao do objeto sem ter que cair
nos nossos dilemas, original e réplica, por exemplo. Assim, buscarei descrever e analisar o
tecido social no qual Jorminhot possui forca e é eficaz.

Antes de tudo, porém, acho pertinente uma breve apresentacdo dos Krenak.

Krenak? é o nome pelo qual o 6rgdo indigenista do Estado brasileiro — a Fundac&o

Nacional do indio (FUNAI) — reconhece os Borum. Segundo contam, o termo virou uma

2 A traducio convencional que costumam dar para o nome krenak é cabeca (kren) na terra (nak). Como destaca
Breno Gomes (2016), esta palavra tem uma grande variedade de usos, como nome, sobrenome, qualificando
lugares, etc.
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nomeacdo grupal porque era o nome do chefe que liderava o grupo em cujo territorio o Servico
de Protecdo aos Indios fundou o Posto Indigena Guido Marliére (PIGM). Como veremos, 0
Velho Krenak, ou Capitdo Krenak, como costumam se referir a ele, aparecera destacadamente
nesta tese. Borum, por sua vez, é muitas vezes tido como uma autodenominagdo, cujo
significado €, grosso modo, “ser humano”, “esséncia do ser”. Algumas vezes esta palavra tem
um sentido diacritico, significando “indio”, em oposi¢do a krai (ndo indio). Em diversas
situacOes etnograficas o termo Borum € acionado por ser mais inclusivo do que Krenak, como
Veremos.

Os Borum provém do relacionamento histérico entre varios subgrupos que
habitavam até a segunda metade do século XIX uma extensa area entre os estados de Minas
Gerais, Espirito Santo e Bahia. Tal regido era conhecida naquele século como “Sertdes do
Leste”, e esses varios grupos autoctones eram chamados de Botocudos pelos colonizadores nao
indigenas que penetraram a regido naquela época. Os Borum sdo relacionados ao complexo
linguistico-cultural (tronco) macro-jé, e atualmente habitam em sua maioria a Terra Indigena
Krenak (TIK), na regido do médio Vale do Rio Doce, no extremo leste do estado de Minas
Gerais. Também existem outras familias habitando terras indigenas com outros povos, como na
Terra Indigena Vanuire no estado de S&o Paulo, que compartilham com indios Kaingang, e na
Terra Indigena Fazenda Guarani em Minas Gerais, que compartilham com indios Pataxo.

A estimativa é que residam na TIK 100 familias, cerca de 450 pessoas, distribuidas
entre as sete aldeias, quais sejam: 1) Atordn (novo, novidade); 2) Takruk (pedra); 3) Uatu (rio
grande, Rio Doce); 4) Nakrerré (terra boa); 5) Naknenuk (morador da terra); 6) Borum Ererré
(indio bom); 7) Krenak (cabeca na terra). Cada uma destas aldeias possui suas proprias
representacdes politicas e sua Associacdo Indigena. Essa segmentacdo espacial também é uma
forma de atualizacdo das diferencas ancestrais dos Borum. Devido sua formacdo bastante
heterogénea, em algumas situacdes a diferenca entre Krenak (aqueles de origem Gutkrak) e
Nakrehé ¢é acionada (MISSAGIA DE MATTOS, 1996). Esses subgrupos eram 0s mais
representados em termos quantitativos na época da criacdo do PIGM. Sao familias vinculadas
ao subgrupo dos Krenak gue se identificam com Jorminhot e lutam pela sua restituicdo. Por
isso que adotei 0 uso do termo Krenak neste texto, ao invés de Borum, que como disse, é mais
inclusivo.

A economia da aldeia gira basicamente da ocupacéo na pecuéria leiteira, vinculada
a um projeto financiado pela Usina Hidrelétrica de Aimorés (um consoércio da mineradora Vale
e da Companhia Energética de Minas Gerais — CEMIG) como uma forma de compensacao por

danos morais coletivos causados ao Povo Krenak durante a sua instalagdo (ver capitulo 3).
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Também hé& pessoas que trabalham nas trés escolas de ensino basico que existem na TIK, na
SESAI, FUNALI, ou nas cidades da regido. Algumas familias se ocupam de pequenas criacoes
(porcos e galinhas) e plantacdes (os géneros mais comuns sao feijdo, mandioca, abobora,
melancia e banana), o que gera um certo comércio destes itens nas aldeias.

O futebol mobiliza intensamente os Borum. Eles possuem varios times com faixas
etarias diferentes que disputam os campeonatos regionais. O time Watu tem uma grande
tradicdo nesses campeonatos. Nos ultimos anos também criaram times femininos. Na
temporada da seca o campo de futebol, situado na aldeia Watu, é o principal ponto de encontro
na TIK. Outra atividade que tem ganhado a dedicagdo dos Borum no “campo do lazer” é a
criacdo de cavalos para a prética das cavalgadas. Digo lazer, porque a montaria é pouco utilizada
para o pastoreio, por exemplo.

Ja faz pelo menos dez anos que igrejas evangélicas vém sendo introduzidas na Terra
Indigena Krenak. Atualmente existem trés igrejas de denominacdes distintas: Assembleia de
Deus, Congregacao Crista do Brasil e Projeto Tair(®. Segundo os rapazes com quem trabalhei,
0 numero dos adeptos destas religides vem aumentando. Estes mesmos rapazes ndo se opdem
a presenga destas igrejas, mas criticam o fato de algumas vezes seus praticantes “abandonarem
0s ensinamentos da cultura™, i.e., as praticas consideradas tradicionais.

No sentido inverso, estes meus parceiros de pesquisa ttm buscado fomentar as
praticas que consideram tradicionais, em um movimento que Douglas Krenak definiu como
“ressurgéncia cultural”. Uma “luta” (PASCOAL, 2017), como enfatizam, que visa o0 incentivo
e 0 incremento de praticas e valores culturais que os Krenak consideram signos importantes,
como a conversagao na lingua materna, a fabricacdo de tintas e a pintura corporal, a fabricacéo
de artesanato e outros artefatos, como instrumentos musicais e cachimbos, a visitacdo a lugares
considerados sagrados e que ficaram fora dos limites da Terra Indigena demarcada, entre

outros*. O leitor logo entendera que esta etnografia é também sobre este movimento.

3 O Projeto Tairi se descreve como “uma organizagdo missiondria interdenominacional” (ver

https://projetotairumg.blogspot.com/). No entanto, parece estar ligado aos Gidedes Missionarios de Ultima Hora,
que é uma Congregacdo Missionaria Protestante Pentecostal (ver
https://pt.wikipedia.org/wiki/Gidedes_Missionarios_da_Ultima_Hora). Acessos realizados no dia 30 de maio de
2019.

4 A destruicdo do Watu pela Samarco foi um duro golpe neste processo, pois impediu que algumas praticas rituais
que vinham sendo incentivadas, e que dependiam do rio, continuassem a ser realizadas. Entre estas pode-se citar
os batizados, os banhos coletivos, as pescarias coletivas, e 0s eventos esportivos. Mais preocupante, necessario
lembrar, foi o risco que o crime da Samarco causou a seguranga alimentar do povo Krenak.



https://projetotairumg.blogspot.com/
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Capitulo 1 — O caminho até Jorminhot

1.1 — Antecedentes desta pesquisa

Meu primeiro encontro com os indios Krenak aconteceu em janeiro de 2005.
Naquele ano eu iniciaria o 5° periodo de Ciéncias Sociais na Universidade Estadual de Montes
Claros (MG), e aproveitei o recesso académico para realizar uma visita a Terra Indigena Krenak
acompanhando amigas que tinham um projeto de fotografar mulheres de diferentes origens no
Brasil. Na ocasido passamos apenas uma tarde conversando com alguns Krenak que residiam
na aldeia da Barra do Rio Eme. Embora ndo tenha se tratado propriamente de uma incurséo
etnogréfica, aquelas conversas iniciaram meu interesse pela histéria do povo Krenak, e
pareceram-me um chamado a fazer parte da sua luta em defesa dos direitos que Ihes eram
negados ou manipulados pelos agentes empresariais e instituicbes publicas, prejudicando suas
vidas. Mais tarde entendi que aquela forma de narracéo dos eventos nos quais nés “os brancos”
apareciamos como destrutores ao mesmo tempo que éramos instigados a nos aliarmos a sua
resisténcia era uma 6tima forma de arregimentagdo (ndo apenas dos Krenak, alias), conquanto
ndo ser pessoal, dirigida a mim ou aqueles que estavam comigo especificamente, mas uma
forma genérica de discurso: “vocé€s brancos ndos nos deixam em paz”; “vocés pegam tudo para

99, ¢ 99, ¢

voceés”; “a Vale e estas outras empresas de vocés acabaram com nossa terra”; “nossos peixes

99, ¢

ndo querem mais subir o rio por causa das hidrelétricas que vocés constroem”; “vocés tem que
ajudar a gente”; “vocés conhecem muita gente importante que pode nos ajudar”; “a gente gosta
muito de receber pessoas como vocés, que se interessam pelo nosso povo”; entre outras
variacOes. O efeito desta narrativa € um misto de constrangimento e empoderamento. Me senti
na obrigacdo de cooperar, mesmo sem saber como. Até aquele momento os debates da
antropologia ainda ndo haviam suscitado em mim grande interesse, e aquela tarde de conversas
as margens do rio Doce foi 0 ponto de virada.

Em dezembro de 2005 os Krenak haviam realizado a primeira paralisacdo da

Estrada de Ferro Vitoria-Minas®. Na ocasido eles apresentaram uma pauta unificada com

® Considero esta paralisagdo como a primeira pelo carater de movimento politico que ela teve. Foi uma agdo politica
estratégica, orientada aos objetivos estabelecidos coletivamente que, de um certo ponto de vista, ultrapassavam as
disputas com a Vale, dona da ferrovia. Mas a histéria krenak sempre registrou manifestacdes diversas contra o
Guapok, o monstro que cospe fumaca, desde sua implantagdo no inicio do século XX.
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exigéncias direcionadas & Funai, a Usina Hidrelétrica de Aimorés e & Companhia Vale do Rio

Doce®:

1) Que a FUNAI constitua imediatamente um Grupo Técnico, para a
identifica¢do do Sete Saldes como Terra Indigena Krenak; 2) Que o consoércio
da UHE Aimorés retome imediatamente o didlogo com a nossa comunidade’
com o objetivo de definir as compensacdes devidas; 3) Que seja iniciado o
dialogo entre a CVRD e nossa comunidade para entendimentos quanto aos
impactos causados pela construcao da ferrovia (Comunicado do Povo Krenak,
2005).

Em abril de 2006 fui a Resplendor afim de retomar as conversas do ano anterior e
colaborar com o que fosse possivel no tocante aquelas lutas. Foi entdo que comecei a entender,
de uma forma um tanto dificil, que aquele “chamado” ndo era tdo automatico, que as
negociacgOes sdo duras e lentas, e que sdo sempre 0s Borum que gerenciam as relagdes. Mas isto
ndo evitou que eu voltasse a repetir erros a cada nova empreitada de pesquisa com eles, como
espero demonstrar ao longo deste texto®.

Sobre as reivindicacdes apresentadas pelos Krenak, a segunda € a que atualmente
esta em estado mais avancado, mas ndo sem antes ter demandado muito esforgo do grupo, e ter
sido formalizada atraveés de um Termo de Ajustamento de Condutas (TAC) assinado com a
UHE Aimorés. Foram justamente estes esforcos grupais e os efeitos do “acordo” com a
hidrelétrica que eu trabalhei na pesquisa que desenvolvi no &mbito do mestrado em antropologia
cursado na Universidade de Brasilia. Os modos de vida dos Krenak foram mais uma vez
completamente modificados desde que iniciaram os “projetos” de compensagdo pelos “danos
morais” causados ao serem negligenciados nos estudos de impacto da hidrelétrica,
destacadamente o “projeto de pecuaria leiteira” que foi implantado. Realizei pesquisa de campo
na Terra Indigena Krenak em 2008 e 2009, durante o periodo de implantacdo deste projeto. Esta
experiéncia permitiu reavaliar as formas tradicionalmente utilizadas pela literatura

antropoldgica para descrever os mecanismos de atuacdo politica entre os Krenak, que sempre

6 Funai é a sigla do 6rgéo indigenista brasileiro — Fundac&o Nacional do indio. A Usina Hidrelétrica de Aimorés
foi construida no inicio dos anos 2000 alguns quilémetros a jusante no Rio Doce, e € de propriedade conjunta da
Cemig (Centrais energéticas Minas Gerais) e da mineradora Vale, que até 2006 chamava-se Companhia Vale do
Rio Doce. A Estrada de Ferro Vit6ria-Minas também é de propriedade da Vale.

0 termo comunidade ¢ bastante usado no cotidiano da aldeia, e na ordem do discurso parece fazer referéncia
aqueles Borum co-residentes na TIK.

8 Esta primeira experiéncia de pesquisa “com” os Krenak foi apresentada como trabalho de conclusdo de curso
(PASCOAL, 2006).
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enfatizaram a forma da guerra em detrimento da diplomacia, e demonstrar que 0 mecanismo de
construcdo de aliancgas e cooperacdes é o centro da acdo politica krenak (PASCOAL, 2010).

Sobre a primeira reivindicacao, apenas em 2008 a Funai autorizou a criagdo do
Grupo de Trabalho para iniciar os estudos de identificagdo e delimitagdo da terra conhecida
regionalmente como Sete Saldes por causa das cavidades rochosas (cavernas) que l& existem.
Algum avanco houve desde entdo, mas o processo de identificacdo ainda tramita no 6rgéo
indigenista.

A terceira reivindicacdo ndo parece ter avancado desde entdo. Houveram alguns
estudos de impacto ambiental para a renovacgéo da licenca ambiental da ferrovia, mas sem que

isso tenha resultado ainda em alguma iniciativa de reparacdo aos Krenak.

1.2 — Histdrico desta pesquisa

Caro Douglas,

Em minhas leituras sobre a historia dos Borum, deparei-me com o fato de que
na época que o etndlogo e indigenista Curt Nimuendaju esteve no Posto
Indigena G. Marliere (1939), ele pediu que o filho de Muin, Mbogmam, e outro
indio chamado Hanat, fizessem pra ele um Jonkyon para ele levar pra sua casa.
Eles fizeram. Em um outro livro, Missagia de Mattos fala que "finalmente
encontrou o "Deus de Pau" tao referido pelos Krenak, no acervo da Colecéo
Curt Nimuendaju", isso no Museu Paraense Emilio Goeldi (Mattos,
Civilizagdo e Revolta, 2004: 138).

Abracdo!

Walison

Grande Walison,

Erehé. Cara, tem como saber se Jonkyon, que a gente chama de Jormyot, esta
ainda nesse museu? Outra coisa: serd que ai em Brasilia tem alguma
instituicdo que nos apoiaria a visitar esse mastro religioso do nosso povo? Ai
iria eu e vocé para uma visita ao nosso mestre. N&o sei se vocé sabe, mas em
nossa histéria, Jormyot é uma réplica do nosso Velho Krenak, também
roubado pelos Gret (europeus). Nosso povo tinha uma técnica de balsemassao
[embalsamamento]. E o nosso velho Krenak foi balsemado [embalsamado].
Depois que ele fora roubado, nosso bisavd, capitdo Muin, teve um sonho em
que seu pai ordenou que fizesse um mastro de madeira para ficar em seu lugar.
Seré que a gente consegue ir 4 através de um apoio? Paz.

Douglas Krenak

(Troca de e-mails realizada em 29 de abril de 2010. Italicos inseridos)

Esta troca de e-mails aconteceu quando eu escrevia a dissertacdo de mestrado.
Douglas é meu principal interlocutor e me recebeu em sua casa em todas as vezes que estive na

Terra Indigena Krenak (doravante TIK). Geralmente sua resposta aos e-mails levava algum
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tempo, ja que em 2010 ndo era possivel acessar a internet na TIK, o que hoje ja é possivel.
Coincidentemente, naquele dia ele estava em algum lugar com acesso e respondeu prontamente
a minha mensagem. Sua resposta ja continha todo o roteiro de um projeto, além de informacdes
especificas sobre a histdria e importancia do Jorminhot® para os Krenak. Contatei organizagoes
ndo governamentais ligadas ao indigenismo para tentar o apoio que Douglas demandava, mas
ndo obtive sucesso. Douglas ndo entrou em contato novamente e eu estava dedicado a outro
projeto. De minha parte a ideia arrefeceu por um tempo.

Em 2011 a cidade de Jequitinhonha (MG) realizou alguns eventos em comemoragao
aos 200 anos de sua fundagéo. A cidade fica em uma regido que era ocupada majoritariamente
por povos indigenas até pelo menos a segunda metade do século XIX, sobretudo o0s
antepassados dos Krenak, que eram chamados a época de Botocudos. Uma das principais
pesquisadoras das historias e culturas indigenas em Minas Gerais, Geralda Chaves Soares,
instou 0 municipio a solicitar a devolucdo dos restos mortais de um indio botocudo que havia
sido levado pelo Principe Maximiliano de Wied-Neuwied para a Alemanha em 1918, e que
estavam guardados no Museu de Anatomia de Bonn. Voltarei a este assunto posteriormente,
por hora basta registrar que a solicitacdo realizada pelo municipio foi bem recebida, e 0 museu
concordou em realizar a “restituicao”. Assim, a entrega dos restos mortais (do cranio,
precisamente) de Kuat!® aos Krenak fez parte das celebracdes do bicentenario de Jequitinhonha,
com uma programacao especifica que pode ser conferida no convite que circulou pelas listas de

e-mails a época:

Senhoras, Senhores,

A cidade de Jequitinhonha, em comemoracdo ao ano de seu Bicentenario,
realizard o "Encontro Indigena — Homenagem ao borun Kuék e ao Principe Maximiliano
de Wied", nos dias 13/14/15 de maio, ocasido em que serdo restituidos a tribo Krenak os restos
mortais do borun Kuék, morto em 1834 na Alemanha e desde entdo expostos no Museu de
Antropologia da Universidade de Bonn.

Ato continuo, essa reliquia sera repassada a tribo Krenak, do tronco borun, que
fard o enterramento segundo seus rituais, na aldeia em territério Krenak.

9 Como veremos, a ortografia desta palavra é variada. Nos textos de Nimuendaju (1946; 1986) a grafia utilizada é
Yonkyon. Para fins de catalogacgdo, na propria estatua foi grafado Yongydn. A grafia utilizada por Douglas Krenak
é Jormyot. Eles afirmam que é possivel que o etndgrafo possa ter tido dificuldades para entender a prondncia, por
causa dos sons nasais peculiares do idioma borum. No livro de Geralda Chaves Soares (1992) a grafia utilizada é
Jonkyon. Embora possa parecer ruim adicionar mais uma ortografia a este repertorio, adotarei nesta tese a forma
Jorminhot, que é como um dos membros do projeto, o professor da lingua krenak, Itamar de Souza, adotou como
convencao. Com efeito, esta opgao escamoteara a variagdo no uso dos diferentes termos ao longo do projeto.

10 Kuat, que na lingua krenak significa cachimbo, é como os Krenak se referem atualmente ao indigena levado
para a Alemanha pelo Principe Maximiliano, como informado na introdugéo. No entanto, a forma pela qual este
nome ficou conhecida na bibliografia do século XIX foi Quack.
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Presentes, as na¢gdes Maxakali, Mucurifi, Pataxd, Pankararu, Arands, e a ja citada
Krenak. Também presentes, o Consul-Geral da Alemanha, Dr. Michael Worbs e o diretor do
museu da Universidade de Bonn, Prof. Karl Schilling; autoridades estaduais e municipais.

A curadoria é da jornalista Solange Pereira.

Havendo qualquer observacgdo a ser feita de parte dessa Instituicdo, estamos as
ordens e contentes de poder discutir com V.Sas. quaisquer aspectos desse Encontro.

Havendo interesse da Instituicdo em estar presente, enviaremos a pedido lista de
hotéis de diversas categorias, para escolha de V.Sas. de acordo com as disponibilidades da
Instituicédo.

Sendo o que se apresenta para 0 momento, apresentamos a V.Sas. nossos protestos
da mais elevada estima e considerag&o.

Solange Pereira

Abi — Assessoria Extraordinaria do Bicentenario
Prefeitura Municipal de Jequitinhonha
(E-mail recebido dia 04 de abril de 2011)

Este evento contribuiu significativamente na renovacdo do interesse de alguns
krenak sobre os possiveis artefatos recolhidos entre seus antepassados que ainda poderiam estar
em museus e outras institui¢cbes, no pais e no exterior. Percebi isso em conversas nos anos
seguintes, quando a questdo de uma reconexao com estes artefatos virou realmente uma pauta,
vendo na “restituicdo” dos restos mortais de Kuat um modelo a ser seguido pelas instituicdes
detentoras dos artefatos borum.

Em 2013 soube de uma iniciativa de financiamento de projetos indigenas realizada
pelo Museu do Indio, e entrei em contato com a instituicdo afim de entender melhor as regras
para pleitear estes recursos. Na ocasido foi explicado que os recursos eram disponibilizados via
editais anuais, e que os projetos deveriam ser encaminhados através das administracdes
regionais da Funai. Repassei as informagfes ao Douglas me colocando a disposicdo para
auxilia-los na elaboracdo do projeto, mas também ndo o concretizamos por esta via.

Em 2015 a antropdloga Julia Otero dos Santos, amiga com quem cursei 0 mestrado,
ingressou em um pds-doutorado no Museu Paraense Emilio Goeldi (doravante MPEG). Quando
soube, solicitei seu auxilio para confirmar a existéncia da estatua no acervo da cole¢do do
MPEG. Ao iniciar suas atividades na instituicdo no ano seguinte, Julia informou a equipe
técnica do MPEG sobre esta demanda, e conseguiram identificar o artefato. Como me relatou,

a principio houve uma dificuldade, pois ndo constava nos registros da colecdo nenhuma
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referéncia aos indios Krenak. O Jorminhot esta registrado como produzido pelos indios
Botocudos Conviign't. No texto escrito por Curt Nimuendaju a partir das suas notas de campo
é explicado que os trés indigenas que identificou através desta denominacéo sao filhos do Chefe
Muin, portanto, pertencentes a tribo dos Krenak (NIMUENDAJU, 1946, p. 96-7). Como Julia
me informou, foi a funcionéria do MPEG, Suzana Primo, indigena do povo Karipuna, que
identificou o Jorminhot na colegéo a partir de uma referéncia documental a “Botocudos do Rio
Doce”. Além de confirmar a existéncia do artefato, Julia me colocou em contato com a
servidora que exercia a funcdo de curadora da colecdo na época, a Dra. Claudia Lopez, que
mesmo sem conhecer naquele momento as intengdes dos Krenak, ja sugeriu que alguns
indigenas fossem ao Museu Goeldi para “visitarem” a estdtua, salientando, contudo, que o

MPEG néo possuia recursos para apoiar a missio*?.

Figura 1Jorminhot na Reserva Técnica Curt Nimuendaju do MPEG Foto: Equipe Técnica do MPEG. Marco de 2016

11 Nenhum outro texto da bibliografia pesquisada faz referéncia a este etndonimo.

2 A Dra. Claudia Lopez possui experiéncia em projetos de pesquisa que visam aproximar alguns povos indigenas
da sua cultura material disponivel na reserva técnica da Cole¢do Curt Nimuendaju, notadamente aqueles povos da
regido norte brasileira em cujo meio o etnografo teuto-brasileiro passou mais tempo e recolheu um grande volume
de artefatos, como Ticuna, Baniwa e Mebéngokre-Kayapo.
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Em cinco de novembro de 2015 houve o rompimento criminoso da barragem de
rejeitos de mineracdo da/pela empresa Samarco, no municipio de Mariana (MG), minha terra
natal. Segundo investigacdo da forga tarefa do Ministério Publico Federal, escoaram da
Barragem de Funddo mais de 40 milhdes de metros cubicos de rejeitos de mineragdo para 0s
corpos hidricos da regido, ocasionando diversos tipos de crimes contra 0 meio ambiente!®. Estes
corpos hidricos sdo formadores do Rio Doce, que os Krenak denominam Watu'4, um ente
dotado de subjetividade com quem se relacionam secularmente. Desde entdo os Krenak dizem
que Watu kuém, que Watu estd morto®®.

Um dos efeitos da morte do Watu € que os Krenak foram tragados para uma arena
complexa de discussdes sobre danos/impactos/afetacdes/direitos/compensa¢des montada sob o
olhar sedento de justica da opinido publica nacional e internacional. A historia do povo Krenak
é fortemente marcada por conflitos ambientais (PASCOAL, 2018), e definitivamente eles ndo
sdo novatos nestas arenas. Contudo, a “novidade” neste caso parece ser a escala, afinal de
contas, o crime da Samarco é o maior desastre socioambiental envolvendo mineracao ja
registrado no mundo. Neste contexto, apos seis meses do crime/desastre, em cinco de maio de
2016 precisamente, a Fiocruz e grupos de pesquisa ligados a universidades publicas realizaram
em Mariana o evento “O Desastre da Samarco: balango de seis meses de impactos e a¢des”.
Quatro indigenas do povo Krenak — entre eles, Douglas — foram convidados para participar do
evento e compor uma das mesas para relatar os impactos causados pelo desastre aos seus modos
de vida. Nesta época eu residia em Mariana, e havia conseguido no més anterior a confirmacéo
da existéncia de Jorminhot no acervo do MPEG juntamente com algumas imagens atuais do
artefato. Assim, aproveitamos o encontro em Mariana para retomarmos a conversa sobre
Jorminhot a partir dessas novas evidéncias. Eles me contaram algumas historias sobre seu
“desaparecimento” como produto de um roubo, e sobre os efeitos disso, sentidos sobretudo
como “enfraquecimento espiritual”. Mas enfatizaram que os parentes mais velhos nunca

esqueceram Jorminhot, mantiveram-no na memoria, € sempre 0 procuraram por onde

13 Os dados da dentncia efetuada pela forca tarefa do MPF podem ser consultados no site:
www.mpf.mp.br/mg/sala-de-imprensa/noticias-mg/mpf-denuncia-26-por-tragedia-em-mariana-mg (acesso em 05
de janeiro de 2018).

14 Watu é um nome préprio, mas desde o crime do rompimento da barragem, os Krenak tem consentido em traduzir
0 termo como rio-pai/mée, rio grande ou grande rio, entre outros.

15 Esta é uma traducéo literal, mas considerando o sentido geral das falas onde a expressdo é mencionada, uma
tradugdo mais precisa seria Watu foi morto/apagado.
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passavam. Disseram-me que ndo era por acaso que Jorminhot havia revelado seu paradeiro
naquele contexto catastrofico®®, e que isso era um sinal para retomarem o contato direto com
ele, algo que gostariam de fazer. Douglas sugeriu novamente que isso poderia ser feito através
de um projeto, e me perguntou se eu poderia auxilid-los, no que respondi positivamente.
Disseram que eu deveria ir até a “aldeia” para “conversar com o pessoal”, um protocolo que
sempre adotam quando se trata de algum projeto que envolva pesquisador néo indigena®’.
Combinamos entdo de fazermos uma reunido na aldeia Atordn para que as informacdes e
imagens obtidas do Jorminhot fossem apresentadas, e para que pudéssemos conhecer outras
opinides que nos ajudassem a justificar a empreitada, ou até mesmo desistir dela.

Abro aqui um pequeno paréntese para explicar este tipo de inser¢cdo ao campo de
pesquisa, ou seja, a exigéncia da elaboragdo de um “projeto” que estivesse a servico de uma
perspectiva indigena de empoderamento cultural e politico. Como mencionei anteriormente, 0s
Krenak sempre apresentam um “convite” (latu sensu) para pesquisadores de diversas areas se
engajarem em suas demandas ou “lutas”, como definem estes casos (PASCOAL, 2017). Mas
geralmente, quando se busca o estabelecimento de uma relacao de pesquisa formal, a proposta
precisa passar pelo escrutinio de seus representantes (como caciques, vice caciques, presidentes
das AssociagOes Indigenas, ou por outras pessoas que, a despeito de ndo terem um “titulo”
especifico como os anteriores, sdo reconhecidos como liderangas comunitarias). Na pratica este
processo de avaliagdo assemelha-se a um filtro, no qual poucos pesquisadores conseguem
passar. No contexto do crime ambiental da Samarco, o assédio de pesquisadores se tornou
intenso, mas apesar desta atitude incentivadora em um primeiro momento, a negociacao se torna
evasiva por parte dos Krenak, e poucos “estudantes” foram aceitos. Entre maio e agosto de
2017, o Ministério Publico Federal em Minas Gerais (MPF) promoveu encontros na TIK para
a elaboragao do “Protocolo de Consulta Prévia do Povo Krenak”, afim de regulamentar entre
eles os direitos estabelecidos pela Convencdo 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho
(OIT), promulgada pelo governo brasileiro em 20048, A construgdo deste protocolo, segundo
as liderancas com quem desenvolvi esta pesquisa, foi uma estratégia para melhorar a relacdo
com as “empresas grandes”, que precisardo atuar na reparagao dos danos causados pelos crimes

ambientais da mineradora Samarco. Ha uma diferenca fundamental entre a maneira que 0s

16 £ um ponto interessante que embora Douglas ja soubesse desde 2010 que Jorminhot estava no MPEG, foi a sua
confirmacao, ou seja, foi o fato de verem suas imagens que ganhou contornos de “revelacdo”.

7 Independentemente das determinagdes da Funai para estudos e pesquisas em Terras Indigenas, que geralmente
sO é exigida por eles quando ndo tem interesse no projeto.

18 O documento pode ser acessado em: http://www.mpf.mp.br/mg/sala-de-imprensa/docs/protocolo-de-consulta-
krenak (Acesso em 30 de agosto de 2017).
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Krenak entendem as pesquisas, classificando-as como de “empresas (grandes)” ¢ de
“estudantes”. No primeiro caso s3o todas aquelas formas de atuagdo relacionadas a projetos de
mitigacdo/compensacdo que ja vem sendo desenvolvidos na TIK desde 2006. A questdo
principal nesses casos ¢ a falta de controle sobre os “pesquisadores”, pois o contato geralmente
é muito breve e formal, em reunibes ou entrevistas domiciliares, com 0s pesquisadores
geralmente ficando hospedados nos municipios da regido. No segundo caso, os Krenak
possuem mais controle das rotinas de pesquisa, pois geralmente os “estudantes” passam mais
tempo nas aldeias, ficam hospedados nas suas casas, e ndo raro desenvolvem relacdes de
amizade e afeto. As pesquisas académicas (de “estudantes”) geralmente sdo acolhidas e
discutidas pessoalmente com as liderangas, que, por sua vez, sempre busca opinides de outras
pessoas sobre a relevancia daquela pesquisa para o seu “grupo” °. Se entender que é necessario,
ele pode convocar sua “aldeia” para discuti-lo. O ponto fundamental é que eles sempre buscam
esclarecer os possiveis “retornos” destes projetos para a aldeia, ou para a comunidade. Nao
significa que projetos que aparentemente ndo gerem resultados que possam ser revertidos em
beneficios para os grupos sejam previamente rechacados pelos Krenak, mas eles preferem
aqueles que, nos termos de Bruce Albert (2014, p. 133), estejam “orientados para a a¢do”.
Minhas pesquisas anteriores ndo tinham esse tipo de orientacdo, mas sempre correspondi
quando algum amigo krenak solicitou alguma atuacdo que envolvesse expertise
antropoldgica®®. Nos Ultimos anos os vi cada vez mais negarem propostas de pesquisas que nio
estivessem voltadas para suas proprias demandas. O caso desta pesquisa evidencia isso: ja de
saida me pediram que elaborasse um projeto que permitisse atingir um propasito grupal. Eles
s8o bastante criteriosos com os assuntos que dizem respeito a “cultura”. Geralmente usam o
exemplo do povo Maxacali para justificarem sua desconfianga, pois entendem que a atuacgéo de
antropologos e pesquisadores “esta acabando com a cultura maxacali”. Fecho o paréntese.
Passando a primeira reunido organizada na TIK para discussao do projeto, para que
tivesse o carater consultivo, precisaria ser propositiva. Dessa forma, elaborei uma apresentacdo

com os dados e as imagens levantadas ¢ a chamei de “Formulag¢ao de um projeto colaborativo

19 Os Krenak atualmente se organizam em sete coletivos independentes que chamam de “grupo” ou “aldeia”, quais
sejam: Krenak, Naknenuk, Nakrehé, Takruk, Watu, Atordn e Borum Erehé. Cada um destes grupos possui uma
Associacao Indigena que leva 0 mesmo nome daquela aldeia. Eles usam o termo “comunidade” quando se referem
a soma destas aldeias, ou seja, a todo o povo Krenak residente na TIK. O termo “aldeia” também pode significar
toda a TIK, mas isto quando se referem a ela em uma conversa nas cidades, por exemplo.

20 Segundo Albert (2014, p. 133), ndo custa relembrar, “a combinagdo entre pesquisa etnogréfica e ativismo se
tornou a situacdo basica do trabalho de campo para muitos antropélogos em paises nos quais 0s povos indigenas
emergiram como atores politicos importantes”, o que € o caso, entre outros, do Brasil.
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para o resgate e registro dos conhecimentos sobre a estatua Yongyon?'”. Douglas se incumbiu
da mobilizacdo na sua aldeia através do boca-a-boca e dos grupos que possuem no aplicativo
de troca de mensagens whatsapp.

No dia vinte e sete de maio (2016) me dirigi a Terra Indigena Krenak. Douglas e
Itamar haviam marcado a reunido para o dia seguinte, um sabado, na escola da aldeia Atoran.
Seis pessoas compareceram além de mim. Embora me parecesse um baixo quérum, explicaram
“que era assim mesmo”, “que no inicio as pessoas nao se interessam muito, mas que quando os
resultados comegam a aparecer, elas se interessam mais”. Realizei, assim, a apresentacdo dos
dados que j& havia levantado sobre Jorminhot. Mostrei-lhes as imagens feitas pelos técnicos do
MPEG e mencionei a oportunidade de solicitarmos financiamento através do Fundo Estadual
de Cultura (FEC) da Secretaria de Estado da Cultura de Minas Gerais, cujo edital de 2016 havia
sido disponibilizado para consulta naquela semana. A reunido se deu de maneira bem mais
informal do que eu imaginava que seria. Cada informagdo mencionada era seguida de
comentarios, analises e conjecturas, o que lhe conferiu uma dindmica bem interessante,
conquanto caotica. Desta experiéncia foi possivel extrair informacoes e ideias para a elaboracao
do projeto de pesquisa apresentado ao FEC, ja que a deliberacdo da reunido foi nesse sentido,
ou seja, a construcdo de um projeto que contemplasse uma pesquisa de documentacdo e uma
visita a Jorminhot para ser submetida aos 6rgaos de fomento e apoio cientifico/cultural pela
Associacdo Indigena Atordn (AIA). Assim, voltei a Mariana e elaborei o projeto “Resgate e
registro dos conhecimentos associados a estatua sagrada dos indios Krenak”, ¢, entre os dias
treze e dezenove de julho, estive novamente na aldeia Atordn, quando realizamos algumas
alteracGes no projeto, e levantamos parte da documentacéo referente a instituicdo proponente e
sua equipe. O projeto foi protocolado no dia vinte de julho em Belo Horizonte, e em vinte e seis
de novembro foi divulgado o resultado com sua aprovacéo.

A partir de entdo houve muito trabalho burocratico. O registro da AlA estava
desatualizado no Cadastro de Convenentes de Minas Gerais (CAGEC), e foi preciso uma
peregrinacdo junto aos 6rgdos publicos das trés esferas de governo para regularizar sua situacdo
e, assim, deixa-la apta para estabelecer contrato com o FEC. Esta incursao exdtica ao campo de
pesquisa se deu em dezembro, e felizmente ndo foi em véao. O passo seguinte foi a abertura da
conta especifica para o projeto, e posterior assinatura do contrato. A AIA ndo possui corpo

técnico para realizacdo destas tarefas, entdo foi necessario ir novamente para a TIK para auxiliar

2L Como informado antes, naguele momento do trabalho ainda usava a mesma nomenclatura de Nimuendaju (1946;
1986).



31

nestas etapas. Fiquei vinte e cinco dias entre marco e abril de 2017 na aldeia Atorén, periodo
em que, entre outras atividades ligadas ao projeto, foi estabelecido o contrato com o FEC.
Contudo, os recursos s6 foram disponibilizados em julho, e o projeto s6 pode ser iniciado (na
planilha do FEC) em novembro, apds uma readequagdo da proposta para atualizar dados,
prazos, custos e equipe. Nao pretendo detalhar este itinerario burocratico por entender que é
enfadonho ao leitor, mas acho importante ressaltar que esse tipo de envolvimento era inédito
para mim desde que comecei a me relacionar com os Krenak em 2006. E sem dlvida a parte
menos prazerosa do meu trabalho, mas ndo a menos valiosa. Este tipo de participacdo sé foi
possivel porque alguns jovens respeitados na aldeia decidiram confiar em mim, e de certa
forma, partilhar este respeito comigo. Haja vista que este itinerario burocratico envolve fornecer
documentos pessoais e institucionais, assinar e rubricar incontaveis documentos, reconhecer
estas firmas em cartorios, movimentar recursos financeiros, planejar atividades e viagens,
realizar a comunicacgéo interinstitucional, prestar contas, etc. Nao obstante, esta mediacéo
também envolve um desgaste, ja que a burocracia depende de um burocrata para existir, e
muitas vezes a grande quantidade de documentos e protocolos exigidos pelas instituicdes
envolvidas pareceram aos meus amigos krenak serem exigéncias minhas. No processo, porém,
venho aprendendo as artes deste tipo de mediacdo segundo o0 que os Krenak esperam dela.

Em paralelo ao processo de regularizagdo da AlA e de readequacao do projeto para
atender os critérios do FEC, mantive contato por email com a equipe curadora do MPEG, afim
de manté-los informados sobre o andamento do projeto, e para uma construgdo conjunta da
agenda de visita.

Como j& adiantei, em novembro de 2017 obtivemos a autorizacdo do FEC para
darmos inicio a execucdo do projeto. Segui para a TIK juntamente com o documentarista
Marcello Nicolato com o propdsito de executar algumas das atividades previstas, como a
gravacdo em audiovisual de entrevistas com a equipe participante do projeto e com outras
pessoas que eles indicaram. Além disso, era preciso definir a equipe que viajaria ao MPEG e
providenciar passagens e diarias para todos. Tudo isto foi realizado em dois dias, e enfim
estdvamos aptos para realizar a viagem de reconhecimento do Jorminhot.

A viagem a Belém do Para ocorreu entre os dias 24 e 29 de novembro de 2017. O
roteiro de atividades seguiu as sugestdes feitas pela Dra. Claudia Lopez, com uma visita ao
Parque Zoobotanico do Museu Goeldi e a Ilha do Combu durante o final de semana (dias 25 e
26, respectivamente), e com visitas a reserva técnica no campus do MPEG nos dias 27 e 28. No

dia 29 os Krenak foram convidados pelos Grupos de Pesquisa em Etnologia Indigena
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(Amerindia) e ReExis Terra, ambos da UFPA, para uma roda de conversa? com o tema “A
morte do Rio Doce”.

Sem davida a etapa principal do projeto era esta visita ao MPEG. Se lembrarmos
do email de Douglas apresentado acima, ela era desejada antes de qualquer coisa. Como
Coordenador do Projeto, Douglas era um dos que deveriam ter realizado a viagem. Contudo,
na semana que realizdvamos 0s preparativos para a excursao ele anunciou que ndo iria mais, e
indicou o seu irmdo Geovani para a tarefa. Quando perguntei o motivo, Douglas nao quis
explicar, disse apenas que ndo podia se ausentar da aldeia. N&o fiquei satisfeito com a resposta,
pois ndo conseguia entender aquela mudanca subita, ja que desde o inicio Douglas era o que se
mostrava mais animado com a empreitada. Dada a minha insisténcia para compreender sua
escolha, me disse que nagquele momento ele precisava ser humilde, para ndo gerar ciumes em
outras pessoas da aldeia. Douglas foi a segunda baixa na equipe que realizaria a viagem. A
ancia Dejanira, que desde o inicio das articulagcBes se mostrava animada em fazer parte da
equipe que visitaria 0 MPEG, teve problemas de saude na época, e foi substituida pelo seu filho
Daniel, vice-cacique da aldeia Atordn. Dada a importancia central desta excursdo, passarei
agora a uma descricao etnografica sobre as performances que ocorreram a partir do encontro da
nossa equipe de pesquisa com a equipe curatorial do MPEG. Acredito que estas performances

deixaram claras as controvérsias envolvidas.

1.3 — A visita ao Museu Goeldi

Prezados colegas da equipe da colecdo etnografica do Museu Goeldi,

A viagem da nossa equipe ao Museu Paraense Emilio Goeldi é uma etapa fundamental de um
projeto antigo de alguns indios Krenak. As histérias sobre o Yongyén, que chamam de
Jorminhdt, sdo ouvidas pelos Krenak desde crianca. Visitar esta referéncia cultural é um
momento muito importante em um contexto marcado pela destruicdo de outra entidade sagrada
dos indios Krenak, o rio Doce (Watu). Para levar uma equipe maior, elaboramos o projeto
"Resgate e registro dos conhecimentos associados a estatua sagrada dos indios Krenak", que
foi contemplado com recursos do edital 2016 do Fundo Estadual de Cultura de Minas Gerais
(FEC). A equipe que visitard o Museu Goeldi sera composta por 5 pessoas:

Daniel Souza (Vice-cacique da Aldeia Atoran)

22 participaram da roda de conversa como mediadoras as professoras da UFPA Dras. Julia Otero dos Santos e
Beatriz de Almeida Matos; como expositores Daniel, Itamar e Geovani Krenak; como debatedoras Helena
Palmquist (MPF/PA e PPGA/UFPA) e Dra. Marcela Vecchione Gongalves (NAEA/UFPA).



Itamar Krenak (Professor indigena e presidente da Associacdo Indigena Atordn, entidade que
submeteu o projeto ao FEC).

Geovani Adilson (Lideranca dos Krenak e Designer Grafico no Projeto)

Marcello Nicolato (Documentarista)

Walison Vasconcelos (Doutorando em Antropologia UFMG)

Nosso voo chega a Belém no dia 24, sexta-feira, as 23:50. Ainda néo fizemos reserva em hotel,
mas provavelmente ficaremos na regido central de Belém.

Acataremos as sugestdes da Dra. Claudia e realizaremos uma visita ao Jardim Botanico e as
exposicoes no sdbado (25) pela manha.

No domingo provavelmente visitaremos algum balneério, como sugerido pela Dra. Claudia.
Na segunda-feira estaremos no campus de pesquisa do Goeldi até as 9h, como nos foi
solicitado.

N@s realizaremos filmagens para documentar a viagem dos Krenak ao Museu, e estas imagens
ficardo em poder da Associacéo Indigena Atoran para elaboracdo do produto final do projeto e
utilizacdo em projetos futuros. Sendo assim, peco que informem caso seja necessario

solicitar autorizacdo especifica para usos de imagem.

Também gostariamos de realizar entrevistas com a equipe etnografica do Museu e acessar
documentos que porventura ajudem a entender a historia desta estatua desde que foi coletada
por Curt Nimuendaju em 1939.

Nossa volta para Belo Horizonte estd marcada para o dia 29, quarta-feira, as 16:05h. Assim,
dada a experiéncia acumulada que vocés tém na recepcdo de indigenas em visita a colecao
etnografica do Museu, estamos disponiveis para qualquer outra atividade que julguem
contribuir para 0 nosso projeto até dia 29 de manha.

Mais uma vez agradecemos pela colaboracdo.

Um abrago e até breve.

Walison Vasconcelos Pascoal
Assessor técnico do projeto

(e-mail encaminhado a curadora do MPEG com cépia para sua equipe no dia 21/11/2017)
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O e-mail acima foi elaborado ap6s uma troca de mensagens anterior com a Dra.

Claudia Lopez iniciada ha mais de um ano e meio daquela data, desde que Jalia nos colocou

em contato. A intencdo era formalizar e coletivizar informacdes basicas sobre o propoésito da

viagem e da agenda, sobretudo porque no mesmo dia a Dra. Claudia havia informado que, por

motivos de forca maior, realizaria uma viagem internacional e ndo poderia participar do

encontro. Dessa forma, caberia & vice-curadora a época, Dra. Lucia Hussak Van Velthem, nos
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receber e coordenar as atividades. Na correspondéncia eletrdnica que se seguiu, a Dra. Licia
informou que havia estado fora de Belém, e que tomou conhecimento das tratativas efetivadas
apenas no dia do seu regresso ao MPEG (22/11). Ela confirmou sua disponibilidade e da sua
equipe em nos receber, e propds que iniciassemos as atividades no Campus de Pesquisa do
MPEG as 9:30h do dia 27/11.

As atividades que realizamos no final de semana foram importantes para uma
“aclimatac¢do” da nossa equipe. Esta experiéncia foi cheia de significado para os Krenak, como
contaram depois na roda de conversa da UFPA. Andar de lancha no Rio Guama4, nadar nos
igarapés da llha do Combu, comer peixe de agua doce, foram experiéncias muito prazerosas,
algo que eles ndo podem mais fazer na sua terra natal. Estes pequenos prazeres foram-lhes
retirados pela mineradora Samarco. O sentimento desta expropriacdo ressoou, obviamente, no
propdsito mesmo que nos levou a Belém, como veremos.

Na segunda-feira Daniel, Itamar e Geovani® compareceram para o café da manha
no hotel com os antebracos e torsos (até a altura do maxilar) pintados com tinta preta de
jenipapo. Geovani me explicou que esta pintura corporal faz referéncia a uma antiga tatica de
guerra dos Borum, de ficarem abaixados nas aguas dos rios até a altura da boca, enquanto
espreitavam a movimentacdo dos inimigos. Este padrdo de pintura corporal foi feito pela
primeira vez por Geovani em 2010, e depois se difundiu entre outros Borum, passando a ser
mais utilizado a partir de 2015, ano em que ocorreu o crime da Samarco. Em entrevista a
pesquisadora Edileila Portes realizada em 2010, Geovani explicou que aquele padrdo foi
“inspirado pelos Marét”, e que “eram um estado de espirito”, uma “forma de prote¢ao”
(PORTES, 2011, p. 40).

Ao chegarmos ao MPEG fomos recepcionados na entrada do prédio que abriga a
colecdo etnogréafica pela funcionaria Suzana Primo, indigena do povo Karipuna (Amapd), que
atua no Museu desde 1987. Suzana nos conduziu até o gabinete da Dra. Lucia, onde todos nos
apresentamos. Apos as amenidades de praxe, Dra. Ldcia nos conduziu ao laboratério da Reserva
Técnica, uma sala mais espagosa com uma grande mesa, onde se juntaram outros membros da
sua equipe, o técnico Fabio Jacob, e a doutora em ciéncia da informacédo, Alegria Benchimol.
A Dra. Ldcia abriu uma roda mais formal de apresentacdes, e em seguida falou sobre a historia

do Museu Paraense Emilio Goeldi, sobre Curt Nimuendaju, e sobre a experiéncia da instituicdo

23 Geovani era o Unico que ja estava com esta pintura corporal antes da viagem & Belém. Na época ele vinha de
um ciclo de outras participages nacionais e internacionais em eventos relacionados a tematica ambiental. A mais
recente havia sido a 232 Conferéncia do Clima da ONU (COP 23), realizada na cidade de Bonn, Alemanha.
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em trabalhos com povos indigenas amazénicos. Na sequéncia, explicou a nossa equipe 0
processo envolvido na formacédo, catalogacdo e preservacao das cerca de quinze mil pecas que
compdem a colecdo. A Dra. Licia também ressaltou uma importante questao, que é o fato deste
acervo ser tombado como patriménio nacional, utilizando o tema para nos explicar a estrutura
hierarquica da qual o MPEG faz parte, e as responsabilidades de cada instituicdo desta
hierarquia relativamente ao tombamento. Em seguida ela apresentou os procedimentos que
poderiam ser realizados na Reserva Técnica e que sdo chamados dentro das praticas curatoriais

do MPEG de “restitui¢do do objeto etnografico”. Sao eles:

1 — Acesso fisico ao objeto;

2 — Acesso ao registro no Livro do Tombo;

3 — Acesso a referéncias bibliograficas, fotograficas e outros documentos;

4 — Documentacao escrita do objeto (medir, identificar, descrever, etc.);

5 — Documentagdo fotografica e audiovisual (mediante preenchimento e
assinatura de um termo de compromisso).

A “restituicdo”, no sentido dos procedimentos descritos acima, foi iniciada pelo
item 3. A Dra. Lacia Van Velthem passou as méos dos Krenak o material bibliografico
levantado sobre a expedicdo realizada por Nimuendaju ao Posto Indigena Guido Marliére
(PIGM) em 1939, com as referéncias sobre Jorminhot. Enquanto Geovani e Daniel analisavam
este material, Ldcia explicou que haviam no MPEG poucos registros documentais sobre as
atividades de Curt Nimuendaju como coletor de artefatos etnograficos fora da regido
amazonica. As grandes excecbes eram Jorminhot e alguns objetos produzidos pelo povo
Maxacali?*. Licia sugeriu que passassemos ao item 1, mas perguntou se alguém tinha alguma
duvida. Itamar quis saber mais a respeito, questionando se haveriam mais informacdes sobre
outros possiveis artefatos borum recolhidos pelo etndlogo. A curadora explicou-lhe que Curt
Nimuendaju montou colecGes para diversos museus, do Brasil e do estrangeiro, na época em
questdo. Que embora alguma documentagdo faga parte dos registros do MPEG, ja que o

etndlogo foi funcionario da instituicdo0?, a maior parte dos fundos documentais que ele produziu

24 Segundo Grupioni, Curt Nimuendaju enviou ao Museu Goeldi “uma cole¢io dos Maxacali de 122 pegas e outras
22 de indios da regido. Oitenta e sete pegas dos Maxacali sdo enviadas para 0 Museu Nacional e outras 58 para o
Museu de Gotemburgo” (1998, p. 194-5). Grupioni também informa que 27 artefatos dos Maxacali, 4 dos Guarani
e dois machados de pedra encontrados no Espirito Santo, foram enviados a Carlos Estevdo de Oliveira, amigo e
um dos financiadores de algumas expedicfes de Nimuendaju. Carlos Estevao foi diretor do MPEG entre 0s anos
de 1930 e 1945 (ibid, p. 195).

2 Curt Nimuendaju trabalho entre 1920/21 como chefe da secdo etnografica do MPEG. A partir de 1923
Nimuendaju passa a se dedicar exclusivamente a expedicdes etnograficas para formacgdes de colecdes para diversos
museus. Na década de 1940 Nimuendaju volta a trabalhar para 0 MPEG, época em que concluiu a segunda versdo
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estavam no Museu Nacional (RJ). Cita o exemplo da fotografia do Jorminhot que Ihes repassou,
levantada nos arquivos do Museu Nacional. Ldcia disse acreditar que aquela fotografia muito
possivelmente ndo remete ao Jorminhot do MPEG, mas a um outro Jorminhot. Diz que 0s
antrop6logos que trabalham no Museu s&o especialistas em povos indigenas amazonicos, e,
com efeito, ndo conhecem a fundo os materiais de outras regides etnogréficas, o que dificulta
saber se existem em seus arquivos algum material inédito sobre a passagem de Nimuendaju por
Minas Gerais. Essa informacao careceria de uma pesquisa especifica, que depende, sobretudo,
da demanda dos Krenak.

Durante esta explicacdo Geovani lia, franzindo a testa as vezes, o trecho do livro de
Luis Donizete Grupioni (1998) que havia nos sido entregue, no qual ele faz referéncias as
expedicdes de Nimuendaju a Bahia, Minas e Espirito Santo. Na primeira oportunidade
perguntou o ano exato em que Jorminhot chegou ao MPEG. Uma discussao se estabeleceu entre
os técnicos da casa, ja que o material que entregaram estabelece como data provavel 1938/39.
No texto de Grupioni (ibid, p. 194) a informacdo é de que a visita do etnélogo ao PIGM
aconteceu em fevereiro de 1939 (contudo, a passagem se deu em marg¢o daquele ano). O que
ocorreu é que Geovani interpretou algumas informacbes do texto como uma inverdade, e

tentava situa-las historicamente. O trecho que o incomodou foi 0 seguinte:

Em abril de 1939, Nimuendaju escreve ao Dr. Kraudern [diretor do Museu de
Gotemburgo que tinha interesse em adquirir uma cole¢do dos Botocudos],
dizendo que sua expedi¢do aos estados da Bahia, Minas e Espirito Santo
estava terminada e que o resultado era deprimente. Segundo ele, s6 encontrou
restos dos Botocudo que, juntos, chegavam ao nimero de 61 indios e deles s6
obteve uma peca de interesse museografico e mesmo essa teve de ser feita sob
encomenda. Os Botocudo estavam ‘“‘absolutamente deculturados e nao
interessavam mais em termos etnograficos”, escreveria (GRUPIONI, 1998, p.
196).

Estas afirmativas soarem-lhe absurdas:

Neste texto ele diz que estavamos desinteressados pelas nossas coisas. Eu ndo
entendo como os brancos fazem essas coisas com 0s povos indigenas, sabe?
E revoltante! O nosso povo chora o roubo disso até hoje. Isso € uma maldade!
O que tinha que ser publicado aqui, falado por vocés, é que este material foi
roubado da nossa aldeia (Geovani, em reunido no MPEG do dia 27/11/17).

do seu mapa etno-histérico (WELPER, 2002). Mais informagdes sobre sua trajetoria biografica serdo dadas no
capitulo seguinte.
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Sua fala dura acirrou os animos dos presentes. Lucia tentou argumentar, mas

Geovani prosseguiu:

Al é uma histéria contada por nds. Vocé pode ir na nossa aldeia... E revoltante
ler isto aqui! E muito triste! O nosso povo sofreu com o roubo do nosso
parente. O Jorminhot é um parente nosso. Entdo o que tinha que ser publicado
por vocés estudiosos... E por isso que a gente esta estudando. Esta pegando a
ciéncia de vocés. Para também publicar enquanto doutores, né? Por que parece
que € isso que vale. NO6s vamos também formar nestas areas sociais. Para
poder publicar e que tenha peso isso. Para dizer que 0 nosso parente foi
roubado. Eu ndo estou colocando aqui nada sobre o trabalho de vocés. A gente
esta até agradecido, mas isto precisa ser levado em consideracao. Eu convido
vocés a irem a aldeia e conversar com 0s nosso velhos. Para que eles falem
como foi isso. Isto est4 na mente. A gente vive até hoje esta falta. E sempre
assim! Estdo roubando as nossas coisas. Recentemente vocé sabe que
roubaram o espirito do nosso rio. Desde sempre esta acontecendo isso. Desde
sempre! Entdo eu acho que é interessante agora construirmos referéncias onde
nGs apresentemos a nossa versdo. Por que esta versdo aqui esta errada. 1sso
gue esta escrito aqui, falando que a gente ndo estava mais interessada, sabe?
Se é iss0 que nos trouxe até aqui. A nossa presenca aqui é justificada por que
a gente sempre se manteve firme com Jorminhot, com Watu, com Takuk Tek-
tek?. Entdo a gente tem que construir um novo didlogo, mas com respeito
também. E levar em consideracdo a nossa historia, a nossa versao. Por que
esta aqui estd errada. Desculpe-me [pela prondncia errada do nome do
etnélogo], mas eu ndo sei o que levou o Nimuendaju a dizer que 0 N0sSso povo
estava desinteressado. Nao é o que a gente sente enquanto povo Krenak. Mas
enfim, vamos tentar conversar sobre isso (Geovani, em reunido no MPEG do
dia 27/11/17).

Obviamente ndo se tratou de uma afronta, mas de uma contestacdo. A Dra. LUcia,
entendendo o chamado para o dialogo, afirmou que néo era possivel uma resposta, ja que esta
sO poderia ser dada pelos proprios Krenak. Apontou as dificuldades de lidar com documentos,
pois sdo as Unicas referéncias disponiveis, ja que nem o Nimuendaju, nem seus parceiros de
trabalho estdo vivos para esclarecerem o contexto da sua pesquisa. Além disso, 0s
pesquisadores ndo temos a tradi¢do oral que os povos indigenas tém sobre acontecimentos
antigos. Portanto, conclui, “isto ¢ uma tarefa que cabe a vocés”. Geovani pergunta em sua
tréplica: “se nos escrevermos que foi roubado? Vocé vai se pautar pelo que nds escrevermos?”
Neste momento a curadora desvia 0 assunto promovendo risos dos participantes, o que
restabeleceu um ambiente mais tranquilo. Ela enfatiza que os Krenak estdo entre parceiros dos

povos indigenas (0 MPEG). Que a equipe € o Museu acumularam nos Gltimos anos muita

% Em traducdo literal Takruk Tek-tek significa Pedra Pintura. Refere-se aos sitios que possuem pinturas rupestres
dentro da area do Parque Estadual de Sete Salfes, cuja demarcacdo como Terra Indigena é reivindicada pelos
Krenak.
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experiéncia em trabalhos de colaboragao e que definitivamente “ndo estamos em 1938, mas em
2017”.
Quando convidados a passarmos ao procedimento 1 da “restitui¢ao”, Itamar pediu

a palavra:

A gente perdeu o territdrio, perdeu as matas, perdeu varias coisas, inclusive
Jorminhot. Como o parente disse aqui, foi tirado as forgas do povo nosso.
Jamais 0 povo nosso ia mandar para longe uma referéncia do nosso povo. O
povo nosso sempre chorou esta auséncia. Hoje a gente estd tendo esta
oportunidade de buscar, de conhecer, de pesquisar, de mapear onde estao estes
nossos marét. A gente nunca esteve, de forma alguma, desinteressado em
saber da nossa histdria, como o Donisete menciona ali. Ao longo do tempo, 0
povo nosso vem lutando para sobreviver. Vem lutando contra varias coisas
gque acontecem, e o tempo vai passando. Hoje temos a liberdade e a
oportunidade de buscar isso. De trazer isso para 0 nosso dia a dia, para a nossa
realidade. Coisas que a gente s6 V€ nas histdrias, nas falas dos nossos velhos:
sobre Jorminhot, sobre os Takruk Tek-tek, sobre os marét, sobre os tokdn.
Entdo hoje, a gente esta fazendo esta busca, para conhecer, e levar informacao,
um pouco daquilo gque esta vago na nossa vida. E isso nos fortalece. Por que
isso aqui tem um significado muito importante para nés. Entdo, nunca houve
desinteresse de buscar, de conhecer. Hoje estamos tendo a oportunidade de
estar aqui e conversar com vocés. Fomos muito bem recebidos e ficamos
agradecidos. Mas ha uma grande ansiedade do nosso povo de ver esta historia
la de perto. Para nés que vamos conhecer ele de perto é uma alegria muito
grande. Erehé?’! (Itamar, em reunido no MPEG do dia 27/11/17).

As reagdes a informacéo obtida no texto do Donisete ndo terminaram neste ponto.

Daniel também expressou seu ponto de vista:

E interessante quando ele fala aqui que a gente naquele tempo estava
desinteressado e como a gente esta aqui hoje. Por que é uma histéria contada
de geracdo em geragcdo. Quem contou esta histéria para a minha mée — minha
mée é de 1950 — foi o pai dela. A minha mée passou para nés. Isso é passado
de geragdo em geracdo. VVocés estdo aqui diante de trés bisnetos de capitéo
Muim. Capitdo Muim é o nosso bisav. O nosso povo esta resistindo desde
quinhentos anos atras. A gente resistiu ao massacre do que eles chamam de
Guerra Justa, que para nés é guerra injusta. Sobrevivemos a fazendeiros, a
pistoleiros. Sobrevivemos a ditadura. Meu povo sofreu na ditadura. [Geovani
diz Watu kuém]. Estamos sobrevivendo, mais uma vez resistindo, a perda do
nosso parente Watu. Watu kuém! Watu kuém! Kuém caty!?® [fala forte, mas
com a voz embargada pelo choro]. Uma parte nossa morreu! Entdo a gente
vem resistindo h&d muitos, e muitos, e muitos anos. E quem passou esta historia
do Jorminhot para 0 meu avé, e do meu avé para minha méae, e da minha mae

27 Erehé ou ererré significa bom/bem. E sem divida a palavra da linguagem mais utilizada pelos Borum,
geralmente com funcéo de interjeicdo de saudacdo ou despedida, de exclamacao, de satisfacdo, etc.

28 Watu kuém, como ja informado, tem o sentido de Watu foi morto. Kuém caty, significa aqui algo como o parente
esta morto/mataram o parente.
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para mim? Como que estdvamos desinteressados? Eu ndo consigo entender.
Mas € por isso que a gente esta aqui. Para tentar ao menos nos fortalecer. Por
gue 0s nossos espiritos precisam se fortalecer. A gente precisa nos fortalecer
(Daniel, em reunido no MPEG do dia 27/11/17).

Geovani aproveita a reflexdo de Daniel e completa:

Para suportarmos mais coisas que com certeza irdo acontecer. Eu acho que os
brancos ndo vao parar de atacar a gente ndo! A gente tem que se fortalecer
mais aqui para aguentar mais bomba. Desculpem eu usar o termo branco. E
ndo indigena. Acho que os ndo indigenas ndo vao parar. Vocés nunca pararam!
Vocés nunca pararam de atacar 0 nosso povo. A gente precisa se fortalecer e
nos prepararmos para mais coisas ruins que vocés vao fazer para a gente.
Desculpem me por esta sinceridade aqui. Mas a gente tem que se preparar.
Vocés ndo vao parar. Eu tenho certeza que ndo. Nosso povo nunca teve um
pouquinho de sossego. Nunca teve! Nosso povo é muito sofrido. Mas a gente
tem que fortalecer, como o parente Daniel falou, para poder aguentar mais
porrada de vocés ai. E isso que a vivéncia ensinou para a gente ao longo da
nossa historia. Entendam que a gente néo esta aqui [dirigindo-se agora a Dra.
Ldcia]...vVamos tentar construir uma coisa diferente entdo... (Geovani, em
reunido no MPEG do dia 27/11/17).

O caminho desta conversa talvez tenha seguido um caminho que nao era esperado
pelos funcionarios do MPEG. Mas néo € outra coisa que uma disponibilidade para a luta politica
que os indigenas, e isto envolve as politicas culturais, esperam das “institui¢des interétnicas”.
Dra. Lucia possui uma larga experiéncia em defesa dos povos indigenas, e ressaltou os tipos de
atuacdo diferenciada dentro da categoria dos ndo indios: “Hé4 brancos e ha brancos, nao ¢
mesmo? Isso aqui é uma categoria de brancos que nao é a mesma do pessoal da Samarco, ndo
¢ a mesma do agronegocio... Sao outros brancos”.

Geovani se explica:

Eu ndo quero entrar no mérito das atrocidades que foram cometidas para este
Jorminhot estar aqui, sabe? Vamos tentar entender de agora para frente. Como
que a gente pode, através dessa visita aqui, 0 povo Krenak se fortalecer. [LUcia
enfatiza que este é o objetivo]. E chegado o momento. J& que vocés sdo
aliados, ndo s6 do povo Krenak, mas da causa indigena, de que forma vocés
podem ajudar as comunidades indigenas a se fortalecerem? Por que o que a
gente esta vendo é que a politica nossa hoje € uma politica de ataque aos povos
indigenas. E retirada de territorio, é facilitacdo para que posseiros entrem nas
Terras Indigenas através da legalizagdo do arrendamento, é destruicdo da
Funai, de tirar da Funai esta importancia na demarcacdo do territério. Agora
querem colocar o Ibama, o IEF, os caras que sdo comandados por ruralistas.
Entdo, de que forma que vocés podem nos ajudar? Eu acho que € através disso
mesmo. Promovendo este contato com estes entes espirituais do povo, né? Eu
acho que é uma forma legal da gente se preparar para poder enfrentar isso tudo
que estd por vir. Por que vai vir muito mais coisa (Geovani, em reunido no
MPEG do dia 27/11/17. Italico inserido).
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O trecho citado no livro de Luis Donisete Grupioni ndo afirmava exatamente que
os Krenak haviam perdido o interesse pelo Jorminhot, mas a perspectiva pessimista com que
Curt Nimuendaju relatou aos seus correspondentes sua experiéncia etnogréfica possibilita esta
interpretacdo. Tal interpretacéo, inclusive, permitiu que os Krenak falassem de outros assuntos
gue marcaram a sua experiéncia historica. No contexto desta experiéncia, 0 conceito técnico de

“coleta” nao se aplica, sendo substituido por “roubo”.

1.4 — Visita a colecéo

Dando continuidade aos trabalhos propostos, passamos ao procedimento 1 das
etapas da “restitui¢dao”: o acesso fisico ao objeto. Este era 0 momento que todos aguardavamos.
Antes, no entanto, fomos instruidos sobre as regras de seguranca e cuidado para adentrar aquele
espaco. Pantufas descartaveis foram distribuidas a todos. Suzana calga luvas para manusear 0s
objetos que nos serdo apresentados. Lucia explica didaticamente a atividade de conservagédo

daqueles artefatos:

Qual o principal objetivo dos objetos estarem aqui? E eles se manterem. Eles
ndo se estragarem. S3o objetos que muitos indios que vém aqui dizem, ‘sdo
objetos que estdo mortos’. Nos temos consciéncia disso, mas a gente os
preserva. Muito embora ndo é propriamente um cemitério. Mas 0s objetos
estdo aqui. Eles precisam ser preservados. Como eu falei, € uma instituicéo
muito antiga, do século XIX, tem objetos aqui do século XIX, que tem mais
de 100 anos. O Jorminhot tem mais de 70 anos, mas nds temos objetos com
mais de 100 anos (Lucia Van Velthem, MPEG, 27/11/17).

Uma explicagdo rapida sobre o mecanismo eletrénico que controla umidade e
temperatura adequados para a conservacao dos objetos reservados com a conclusao da curadora:
“o ambiente quente e seco ndo deve ser agradavel para nds, precisa ser bom para os objetos que
estdo aqui”. Continua explicando a quantidade e a forma de organizagdes dos objetos na
Reserva Técnica: “sdo por volta de 15 mil objetos e estdo organizados por categoria artesanal”.
Isto significa que foram agrupados de acordo com a semelhanca das matérias primas que 0s
constituem: “os objetos confeccionados em ceramica ficam juntos, tudo que tem pena esta
junto, tudo que é feito de arumd, de palha, também esta junto, e tudo que é de madeira esta junto
também”. Outra informag@o importante repassada foi que, com excecdo das ceramicas, 0

restante da colecdo ¢ de materiais pereciveis: “sdo objetos organicos. Vem de animais, de
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plantas, de arvores. Entdo é muito dificil de conservar. E muito mais facil conservar objetos
arqueoldgicos, porque ¢ tudo inorganico”. Dadas estas explica¢des, nos foram apresentadas
algumas das “categorias artesanais” da Reserva Técnica.

A primeira categoria apresentada foi das ceramicas. Entre artefatos pertencentes a
varios povos distintos, como Wayana e Shipibo, uma colegdo composta por artefatos dos indios
Maxacali ocupa duas prateleiras da estante. Ela chamou bastante atencdo dos Krenak, que
possuem um antigo relacionamento com os Maxacali, inclusive de coresidéncia em dois
periodos?® — meados do século XX e inicio do XXI. Eles observaram atentamente os artefatos,
como quem procura referéncias de sua prépria histéria. Esta cole¢do, como ja dissemos, foi
“coletada” na mesma expedi¢do realizada por Curt Nimuendaju em 1939 que passou pela Terra

Krenak.

Figura 2Conhecendo a Colecdo Foto: Marcello Nicolato. Novembro de 2017

A atividade de apresentacdo da Reserva Técnica continuou, de categoria a
categoria, entre as quais algumas colecfes ou itens especificos chamavam mais atencdo que
outros. Entre a “categoria artesanal” composta por artefatos de madeira e fibras vegetais e 0SS0s,
0s instrumentos musicais exerceram um magnetismo ao olhar. Os diversos tipos de flautas
foram cuidadosamente analisados. Entre os artefatos de madeira e fibras, as armas exigiram

29 Douglas Krenak, por exemplo, nasceu na Terra Indigena Maxacali, situada no nordeste do estado de Minas
Gerais.
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atencdo. Como ndo se maravilhar com as imensas zarabatanas dos povos Matis e Maku, por
exemplo, que ultrapassam 3 metros de comprimento de madeiras lindamente ornadas?

Vaérias vezes durante esta atividade Daniel, Geovani e Itamar utilizaram seus
celulares para fotografarem artefatos que chamaram sua atencéo. E as ddvidas que surgiam
sobre a propriedade deste ou daquele artefato eram gentilmente respondidas pela técnica do
MPEG Suzana Primo: “este cocar parece com os dos Borari”. “Nao, ¢ Waiwai”. Contando o
expediente do MPEG, ela também ensinou um pouco das trocas entre 0s povos amazénicos:
“Estas méscaras Kayapé foram feitas em oficinas aqui no Museu na década de 80”. “E igual
Karaja”, comenta Geovani. “E! Os Karaja fazem. Porque eles sempre estavam em contato. Eles

imitam também os Kayapo0, e vice-versa”. E assim uma relagdo muito amigavel foi se

estabelecendo entre nossa equipe e Suzana.

1.5 — Reconhecendo Jorminhot

Ainda entre os artefatos confeccionados em madeiras e fibras naturais, vizinho a
cestarias, bancos zoomorfos, roupas e mascaras, protegido horizontalmente por um suporte de
isopor na prateleira mais proxima do piso, repousava Jorminhot. Os rapazes emparelharam-se
ao seu lado e 0 examinaram atentamente durante cerca de cinco minutos. Nesse tempo, disseram
algumas palavras no idioma krenak, mas de maneira espagada, como se as estudassem: “zafop
tupi”; “marét erehé”; “nhim parém”; “nak nuk”; “nhauit”; “nhim parém makian”; “borum

’

nhauit”; “borum kandjan”’; “makian ni aji”’; “uéakan”’; “pandam”; “nak pandam mun hara
nhauit”; “mun nard nak pandam”; “krai andinuk’; “wip kuém nuk ”; “kumét "%°. Houve muita
emocdo, evidentemente. Daniel foi as lagrimas. Geovani aos risos. Voltaram a falar em
portugués para dizer aos técnicos, Suzana e Fabio, que Jorminhot precisava ser acondicionado
de forma vertical. Suzana achou que seria dificil. Fabio, ao contrario, disse que seria possivel
construir uma base ou suporte para sua sustentacdo em pé. Novamente os Krenak conversaram

na “linguagem”, que ¢ como se referem ao seu idioma: “kudt ta pan Jorminhot”; “kuat ta pan

katy”; “kikan nhauit”; “Jorminhot kandjan”, “nhim parém 3. Fabio comentou que ndo

30 Ainda ndo houve oportunidade para a obtencdo de uma boa tradugdo destas palavras e frases. S6 conheco
algumas como: marét erehé, espirito protetor/bom; nak nuk, ndo esta na terra; nhauit, muito/grande; borum nhauit,
todos borum, verdadeiro borum; borum kandjam, os borum estdo alegres; krai andinuk, ndo é do nédo indio
(brancos); wip kuém nuk, pode ver ndo esta morto.

31 Prosseguindo: kuat ta pan Jorminhot, levar Jorminhot para fumar cachimbo; kuat ta pan katy, levar para fumar
com os parentes/da mesma pele; kdkan nhauit, ver muito/ter muitas visdes; Jotminhot kandjan, Jorminhot esta
alegre/para Jorminhot ficar alegre.



43

conseguia imaginar a emocéo que eles estavam sentindo. Foi lhes feito o convite para levarem
a estatua ao laboratorio para que pudéssemos iniciar o procedimento 4 da “restitui¢ao do objeto
etnografico”. Geovani ¢ Itamar pegaram cuidadosamente Jorminhot e o transportaram até o

local indicado.

Figura 30s Krenak conversando com Jorminhot Foto: Marcello Nicolato Novembro de 2017

Primeiramente Jorminhot foi acondicionado na horizontal sobre um anteparo macio
de isopor na grande mesa, onde foi cuidadosamente observado e manuseado durante varios
minutos. Novamente algumas palavras e frases na “linguagem” foram ditas de modo espagado,
repeticdes e variacOes das expressdes que haviam sido ditas na Reserva Técnica: “Jorminhot
marét erehé”; “krai hinkek”; “kitom borum*?; “kren imatd”’; “tafop tupi”; “kren nanhim na
ingrit Jorminhot ”. E logo em seguida pediram que os deixassemos sozinhos com Jorminhot. A
Dra. Lucia perguntou se haveria algum problema da Suzana ficar com eles no laboratério, ao
que prontamente responderam que haveria. Uma nova tensdo se estabeleceu. A curadora
explicou que aquilo fugiria ao protocolo da institui¢do, e tentou argumentar: “ela ¢ uma parente
de vocés”. Responderam-lhe imediatamente que ndo se preocupasse, que aquilo era da cultura
deles, que s6 queriam ficar um tempo sozinhos com Jorminhot. A equipe do MPEG cedeu ao
pedido, mas a Dra. Lucia me chamou em particular para alertar que aquilo ndo era praxe, e que

eu deveria informa-los que era expressamente proibido acenderem cachimbo no laboratério, ja

%2 Jorminhot marét erehé, Jorminhot espirito bom; krai hinkek, os ndo indigenas/brancos roubaram; kitom borum,
ver gente/esta nos olhando; kren imato, imato6 (botoque) esta na cabega; kren nanhim na ingrit Jorminhot, ficarmos
sozinhos para cantar com Jorminhot.
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que o sistema anti-incéndio poderia ser acionado e causar graves problemas. Assim o fiz, e eles
concordaram. De fato, como me contaram depois, além de ficarem sozinhos para conversar e
cantar com o parente, também deveriam dar-lhe o cachimbo. Dessa forma, vé-se que eles
também cederam ao pedido da curadora, agindo de uma forma que nédo era praxe quando de
frente a um marét erehé.

Eles ficaram privadamente por cerca de meia hora no laboratério. Enfeitaram
Jorminhot com seus colares e fizeram uma ligacdo de video para Dona Dejanira, para que ela
também pudesse conhecer e conversar na linguagem com ele. Depois desse tempo eles sairam
do laboratorio e foram fumar cachimbo na parte externa do prédio, mas deixaram Jorminhot

enfeitado.

Figura 4Jorminhot "vestido™ Foto: Marcello Nicolato Novembro de 2017

Apos pausa para 0 almocgo, retomamos as atividades de documentacdo no periodo
vespertino. As atividades da chamada “restituicdo do objeto etnografico” consistiram nos
procedimentos 2 —acesso ao registro no Livro do Tombo — e 4 — documentacdo escrita do objeto
(medir, identificar, descrever, etc.)®®. A Dra. Alegria Benchimol nos repassou o Livro do
Tombo, o qual consultei e fotografei, mas que ndo despertou muito interesse ao restante da
equipe. Ja algumas atividades relacionadas ao procedimento 4 foram realizadas por todos. Os

Krenak dedicaram um bom tempo comparando a (cépia da) fotografia da peca realizada por

330 procedimento 5 — documentacdo fotografica e audiovisual — foi realizado desde os primeiros momentos no
MPEG, ja que objetivo do nosso projeto era documentar a viagem. O termo de compromisso para uso de imagens
exigido pelo MPEG foi assinado neste momento.
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Nimuendaju em 1939 — que fazia parte do arquivo que levava o seu nome no Museu Nacional,
e que infelizmente foi destruida com o incéndio que devastou a instituicdo — com o Jorminhot

presente no Goeldi.

Figura 5 Jorminhot fotografado por Nimuendaji em 1939 no PIGM34. Fonte: WELPER, 2018, p. 43.

A hipétese levantada pela Dra. Licia no periodo matutino foi que a imagem néo se
referia aquele objeto que consta na sua instituicao. Mas os Krenak chegaram a conclusdo oposta.
Eles perceberam as mesmas pinturas em ambos, com a diferenca que a acdo do tempo as
desbotou, deixando-as quase imperceptiveis a uma observacao distraida. Os relevos e sinais dos
entalhes que podem ser percebidos em ambos também foram comparados, e concluiram que se
trata do mesmo objeto. Comprovada esta relagdo, um fato interessante ocorreu. Os rapazes
ficaram algum tempo discutindo a “originalidade” da foto. A questdo que se colocaram
momentaneamente era se aquela estatua era mesmo o Jorminhot dos Krenak, e ndo um artefato
de outro povo indigena. Obviamente que se tratava de apenas mais um teste em favor da sua
propriedade. A caracteristica curiosa da foto que destacaram a seu favor foi uma linha

horizontal que aparece na parede ao fundo da fotografia, marcando-a com duas cores

34 A legenda original no artigo de Welper (2018, p. 43) é “Estatua de Yonkyon”. Optei por utilizar a imagem
disponibilizada no artigo de Welper apenas pela sua qualidade de defini¢do superior. Esta imagem j& havia sido
publicada anteriormente na Revista do Patriménio (NIMUENDAJU, 1986, p. 92), na qual a legenda é: “Estatua
de Yonkyon, entidade sobrenatural botocudo”.
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contrastantes. A cor da parte de baixo da parede € escura, a de cima é mais clara. Os rapazes
chegaram a conclusdo que aquelas eram marcas deixadas pelas cheias do Watu no casario do
antigo Posto Indigena Guido Marliére, que nao ficava muito longe das suas margens. As
enchentes épicas do Watu sdo um tema recorrente nas narrativas krenak. De um modo geral,
estas enchentes sempre aparecem nas narrativas como uma intencdo do Watu de punir os néo
indios da regido por algum malfeito aos Borum ou, menos frequentemente, a natureza de um
modo geral.

Seguindo o procedimento proposto pela curadoria, Geovani descreveu na “Ficha de
Documentagdo” do artefato o modo como entendiam que deveria ser acondicionado na Reserva
Técnica: “o Jorminhot devera ser disponibilizado de forma vertical seguindo 0s costumes
Krenak”®.

A Dra. Alegria Benchimol me apresentou ao historiador do MPEG, Dr. Nelson
Sanjad, que pesquisa a histdria de instituicbes cientificas, com destaque ao Museu Goeldi, e
que, portanto, € um profundo conhecedor da formagéo dos seus acervos. A intencdo era saber
se 0 Dr. Nelson poderia acrescentar alguma informacdo ou referéncia sobre a expedicdo de
Nimuendaju que é objeto da nossa pesquisa. Infelizmente ele ndo estava familiarizado com esta
passagem especifica da carreira de Curt Nimuendaju, mas sugeriu que eu entrasse em contato
com o Dr. Peter Schroder, professor da Universidade Federal de Pernambuco (UFPE), que tem
se dedicado a pesquisar a trajetoria do etndlogo alemao. Posteriormente me comuniquei com o
Dr. Schroder, que partilhou comigo algumas referéncias bibliograficas. O Dr. Nelson comentou
sobre um material possivelmente inédito composto por correspondéncias entre Nimuendaju e 0
antropdlogo Robert Lowie. Estes documentos estdo em posse de particulares na Califérnia que
se disponibilizaram em cedé-lo para que o pesquisador pudesse copia-los. Mas segundo Nelson,
ainda n&o foi possivel viabilizar esta tarefa®.

Chegado fim do expediente, retornamos ao hotel. Os Krenak estavam felizes e
frustrados igualmente. Obviamente aquele encontro foi importante para cada um deles, mas
sentiram falta de autonomia para que pudessem realizar seus rituais como gostariam, algo que

a situacdo museal ndo permite.

% Um ano apds a experiéncia dos Krenak no MPEG, em dezembro de 2018, assisti uma apresentacéo da Dra.
Ldcia na qual ela informou que o fato do Museu ter dado esta possibilidade dos Krenak se manifestarem sobre o
modo que acreditavam ser o correto para o acondicionamento do Jorminhot e da instituicdo ter atendido esta
demanda, “significava na pratica uma guarda compartilhada”, mesmo que os indios tenham recusado aceitarem a
chamada “guarda compartilhada”, como veremos.

3% Nao sei informar se 0 material destas correspondéncias é realmente inédito ou se trata do mesmo material que
se encontrava no acervo do Centro de Documentacédo de Linguas Indigenas (CELIN), no Setor de Linguistica do
Museu Nacional, e que foi traduzido e publicado pela pesquisadora Dra. Elena Welper (2018).
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1.6 — Entre liderancas

Com problemas para conseguir um voo que a levasse de Recife (PE) a Imperatriz
(MA) — aeroporto mais proximo da sua casa na Terra Indigena Arariboia (MA) — S6nia
Guajajara encontrou uma alternativa no convite de Geovani para se juntar a nossa equipe. Sonia
é a coordenadora executiva da Articulacdo dos Povos Indigenas do Brasil (APIB), e foi
candidata como vice-presidente na chapa do Partido Socialismo e Liberdade (PSOL) na eleicdo
presidencial de 2018. Geovani conheceu Sonia ao se engajar na luta politica pelos direitos
socioambientais das populagdes atingidas pelo crime da Samarco. Na época em que realizamos
a viagem a Belém fazia pouco tempo que Geovani havia participado da Conferéncia sobre as
mudancas do clima (COP 23), compondo algumas mesas de debate com Sonia Guajajara. Eles
se tornaram amigos e estabeleceram desde entdo vérias cooperacdes na trajetoria de ativismo.
Sbnia conseguiu uma passagem para Belém, de onde poderia ir por terra até o interior do
Maranhdo. Ela chegou no dia 27 no inicio da noite e se hospedou no mesmo hotel em que
estdvamos. Naquela mesma noite Sonia e 0os Krenak conversaram extensamente sobre as
diversas pautas do movimento indigena, inclusive as culturais, como me contaram, mas sem
entrar em muitos detalhes. Eles haviam se reunido com outros indigenas que residem em Belém,
e embora eu ndo tivesse sido impedido de participar, entendi que era um encontro
preferencialmente para “parentes”, como tradicionalmente se tratam os indigenas.

As atividades do dia 28 no MPEG estavam agendadas para comegar as nove e meia
da manha. Eu havia acordado decidido a tentar negociar com a Dra. LUcia a liberacdo para que
os Krenak pudessem levar Jorminhot para um local onde fosse possivel que eles realizassem
seus rituais como bem lhes conviesse. No entanto, 0s rapazes ndo apareceram para o café da
manha no horario planejado. Fui até o quarto onde eles estavam para saber se tinha acontecido
alguma coisa, e disseram que ndo iriam ao Museu. Tentei entender suas motivagdes, mas apenas
disseram que ndo valeria a pena, que ndo tinham mais o que fazer 1. Argumentei que pensava
0 contrario, que haviamos nos deslocado de muito longe para aquelas atividades, que eles
deveriam aproveitar o relacionamento iniciado com 0 MPEG para estabelecer uma parceria que
Ihes fosse proveitosa, e, ja que estavam insatisfeitos, ainda havia muito o que fazer por la. Eles
ndo pareceram muito comovidos com minha fala. Pouco depois, quando Sonia se juntou a nos,
perguntei o que ela achava da recusa em irem ao Museu. Ela disse que estariam perdendo a
oportunidade para o dialogo, se prontificou a acompanha-los, e conseguiu convencé-los. Com

toda a indecisdo na parte da manha, chegamos muito atrasados ao Campus de Pesquisa do
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MPEG, ja perto do intervalo de almogo da equipe técnica. Encontramos a curadora em seu
gabinete, e perguntamos a ela se 0 Museu poderia autorizar que levassemos Jorminhot a um
local no qual ele pudesse ser colocado em contato direto com a terra, e onde os Krenak
pudessem realizar a cerimdnia que consideravam apropriada, incluindo fumar cachimbo. A
principio houve uma relutancia, mas a Dra. Lucia disse que consultaria seus colegas de trabalho
e superiores para ver se seria possivel realizar essa concessao.

A equipe da Coordenacdo de Ciéncias Humanas se reuniu em um dos restaurantes
do Campus durante o almogo. Em nosso entendimento a presencga da Sénia Guajajara modificou
a importancia daquele encontro. Sua representatividade é reconhecida entre os indigenistas e
demais profissionais que de alguma maneira estdo envolvidos com as amplas tematicas
relacionadas aos povos indigenas no Brasil. A composi¢do da reunido realizada no periodo
vespertino talvez ateste esta modificacdo, ja que vieram participar o Diretor Substituto da
Coordenacdo de Ciéncias Humanas, Dr. Hein Van Der Voort, e outro antrop6logo da
instituicdo, o Dr. Marcio Meira®’.

Nesta reunido o tom foi menos amistoso que do dia anterior, e acredito que esta
dindmica foi estabelecida em grande medida pela postura de enfrentamento adotada pelos
Krenak. Embora houvesse um horizonte comum entre os atores envolvidos que podemos
chamar de “aliangca de direito”, havia também uma “disputa de fato”. A atmosfera de
animosidade que predominou foi descrita pela equipe do MPEG como inerente “a
complexidade de um dialogo intercultural”. A chave de entendimento ¢ que o debate travado
nessas instituicdes “envolve tanto os interesses classificatorios e documentais dos técnicos
como as politicas afirmativas das sociedades indigenas, em um arranjo multifacetado, ainda néo
completamente consolidado” (VELTHEM, KUKAWKA e JOANNY, 2017, p. 738). De fato, a
equipe do MPEG é perfeitamente consciente do seu papel na conducdo deste dialogo
intercultural, e dos desafios e dificuldades implicados nestes processos devido as diretrizes e
protocolos a que estdo submetidos (ibid, p.739). Isto significa, como vérias vezes ressaltaram,
que nao sdo insensiveis ao “drama social” apresentado pelos Krenak, e que os caminhos estiao
abertos, mas que também se inserem em uma rede de relacdes institucionais e politicas de
tradicdo conservadora. Essa ultima carateristica muitas vezes apareceu implicitamente, através
da mencdo ao antigo processo de formacdo dos museus etnograficos semelhantes ao MPEG,

como o Museu Nacional, Museu Paulista, Museu Paranaense, todos surgidos no século XIX.

37 0 Dr. Marcio Augusto Freitas de Meira foi Presidente da Fundag&o Nacional do indio (FUNAI) entre os anos
de 2007 e 2012. Atualmente assumiu o cargo (2019-2022) de Coordenador de Pesquisa e Pds-graduacdo do MPEG.
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Uma visdo moderna destas instituicdes, como defendida pela equipe técnica do
MPEG, é aquela em que o seu desempenho € tdo mais positivo quanto mais conseguirem
aproximar as suas praticas das aspiragdes dos produtores dos acervos, permitindo, assim, que
certa ressonancia se materialize®. Com efeito, uma significacio daqueles objetos que esteja o
mais préxima das visfes dos produtores é pretendida, sendo caudataria do

aprofundamento dos processos de acessibilidade fisica de seus acervos aos
especialistas indigenas nos trabalhos de identificacdo, documentacdo e
acondicionamento, assim como para uma ativa participagdo nas diferentes
etapas de preparacdo e montagem de exposi¢oes (VELTHEM, KUKAWKA e
JOANNY, 2017, p. 744).

O central, me parece, é o destaque para uma préatica colaborativa a partir da criacdo
de um ambiente que seja atrativo tanto culturalmente quanto politicamente para 0s povos
indigenas, “uma tomada de consciéncia do Outro na instituicdo museal” (id. Ibid., p. 744). O
argumento é que esta colaboracdo nas diversas etapas da atividade museoldgica produz
beneficios generalizados aos envolvidos: “quanto mais forte e consistente é a significacdo
atribuida aos acervos, maior é a capacidade de identificagdo dessas sociedades com o
patrimbnio musealizado” (id. Ibid., p. 745). Esta perspectiva € sem duvida bem-vinda, e
obviamente ainda tem muito a contribuir na “ampliacdo do dialogo entre as culturas” (id. Ibid.,
p. 745). Contudo, talvez haja casos em que a identificacdo de determinada sociedade indigena
com o seu patrimonio ndo seja adequadamente realizada sob a tutela de um museu. O caso do
Jorminhot talvez seja desses. Uma “pratica colaborativa” nos moldes que o MPEG realiza com
outros povos indigenas amazdnicos € mais dificil no caso em questdo devido condi¢cbes
objetivas como espaco (distancia fisica) e escopo (distancia de atuacdo) — os proprios técnicos
reconhecem o anacronismo do caso por ndo envolver um povo nativo da Amazonia. Certamente
nenhuma destas duas caracteristicas sdo obices absolutos. Porém, no contexto de precarizagdo
das politicas culturais e restrices orcamentarias, por um lado, e da politica cientifica de
especializagdes, por outro, torna-se dificil acreditar no estabelecimento de uma “pratica

colaborativa” satisfatoria, a semelhanca do que ja ¢ realizado pelo MPEG com variados povos

%8 A ideia de “ressonancia” aplicada a categoria de patrimdnio é trabalhada por José Reginaldo Santos Gongalves
e tem sido bastante inspiradora para o campo museal. A sua utilizacdo descende da nocéo do historiador Stephen
Grenblatt, qual seja: “Por ressonancia eu quero me referir ao poder de um objeto exposto atingir um universo mais
amplo, para além de suas fronteiras formais, o poder de evocar no expectador as forgas culturais complexas e
dindmicas das quais ele emergiu e das quais ele &, para o expectador, o representante” (apud, GONCALVES, 2005,
p. 19).
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amazobnicos. Outro aspecto importante é que os Krenak que se engajaram neste projeto
entendem que o lugar do Jorminhot é no seu territorio de origem, talvez menos pelo seu
significado historico/identitario, € mais pela sua agéncia, sua potencialidade de conferir “forga
espiritual”.

De forma geral, as perspectivas apresentadas pelos Krenak e pelo MPEG na reuniao
do dia 28 ndo destoaram do que foi dito no dia anterior. Como ja adiantei, um clima de
animosidade se estabeleceu. Para mim é bastante dificil realizar uma descricédo sintética desta
reunido. Por mais que reconheca que longos trechos de transcricbes possam ser muito
cansativos para o leitor, optei pela citacdo direta por acreditar que é mais eficaz para a percepcéao
da “atmosfera” do debate, mas também pela sua capacidade de documentacio, ja que este ¢
também um dos propédsitos do projeto que fundamenta esta etnografia.

No inicio da conversa a Dra. Lucia informou que havia conversado com sua equipe
e que a solicitacdo que dirigimos a ela — que o Jorminhot fosse levado a um local aberto onde
pudesse ser colocado em contato com o solo e os cachimbos pudessem ser acesos — poderia ser
atendida. Foi certamente um avanco, mas a principio os rapazes ndo manifestaram nenhuma
expressdo de contentamento. A curadora perguntou se ainda tinhamos alguma atividade de
documentacdo para realizar. Expliquei que com relacdo ao levantamento de materiais
bibliograficos haviamos finalizado, mas que no caso da documentagdo audiovisual dependeria
dos rapazes. Se eles quisessem que seu ritual fosse gravado, o fariamos. Antecipo que apenas
uma parte deste ritual foi documentado, com os proprios Krenak dirigindo o documentarista.
Voltando ao nosso debate, era perceptivel a ansiedade dos rapazes. Da outra ponta da mesa

Geovani fez um sinal com a mé&o para que eu o deixasse interpelar a curadora:

Geovani: [conversa com seus parentes na linguagem]. E uma necessidade, né? E até dificil
pra gente pedir permissdo. A gente entende o trabalho do museu, mas isso é critico demais
pra gente. Um parente nosso esta aqui e a gente tem que pedir bencdo, sabe? Pedir
permissdo pra vocés. A gente entende o trabalho do Museu. Da Ciéncia. Da Escola. Mas é
triste, viu? Sobre quais condigBes a gente poderia levar 0 parente nosso pra fumar um
cachimbo com a gente? Sabe? Eu quero escutar quais condi¢des sdo essas.

Lucia: Eu gostaria de fazer duas... Uma explicagdo um pouco mais ampla. Que este projeto
eu entendo, ndo vou dizer perfeitamente, eu ndo vou dizer isso, eu ndo trabalho com povos
Krenak, eu trabalho com povos Wayana do Pard, igual eu falei com vocés, ha mais de 40
anos. Eu trabalho no Rio Negro. La eu conhego. Mas eu sinto, né? E posso entender esta
angustia, esse interesse que vocés tém por este objeto. Ocorre que este objeto esta sob a
salvaguarda dessa instituicdo. Como ele esta sob a salvaguarda dessa instituicdo, ele é um
patrimonio dessa instituicéo.

Geovani: Nao! Ele é um patriménio Krenak!
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Lucia: O senhor, por favor... Eu respeitei a sua palavra, o senhor precisa respeitar a minha
palavra. Eu Ihe disse ontem que nem todos os brancos séo iguais.

Geovani: Eu sei.

Lucia: Vocé esta aqui entre parceiros seus. Parceiros dos povos indigenas. N&do estou
falando sé sobre mim, mas estou falando também sobre o Walison, e sobre o Marcio Meira,
e 0 meu chefe... Ent&o, o senhor, por favor, precisa me deixar explicar todas as implicagdes.
Ele é, indubitavelmente, um patriménio do Povo Krenak. Paralelamente a isso, ele é um
patriménio desta instituicdo. E se hoje em dia vocés estdo podendo aqui ver, tocar,
contemplar, documentar esse objeto, foi porque esta instituicdo se ocupou deste objeto
durante 80 anos. Este objeto est& aqui desde 1938 [sic]. Entéo ele também é um patriménio
desta instituicdo. Ele é um patriménio do estado do Pard também, porgue esta instituicao
esta localizada aqui. S&o patrimonios que se superpde. Sinto Ihe informar, mas isto é uma
realidade. Além disso, este € um patrim6nio da Nacdo, porque nossa colecdo é tombada
pelo Instituto do Patrim6nio Historico e Artistico Nacional do Ministério da Cultura. Toda
a nossa colecdo. Inclusive esta pega. Entdo ele é em primeiro lugar um patriménio dos
Krenak. Mas ele é também... Eu vou sé Ihe dar o meu exemplo: eu sou brasileira, mas o
meu pai é Belga. Eu sou Belga e eu sou brasileira. Ta? Entéo, certas coisas, certos objetos,
certas pessoas acumulam diferentes identidades. E o caso deste objeto. A identidade
primeira dele é Krenak. Ninguém esta discutindo isso aqui. Mas ele, por conta da histéria
dele, ele possui outras identidades. Ta?

Geovani: [risos paralelos]
Itamar: [fala na linguagem algo paralelo]

Ldcia: Isso é o que acontece, né? Eu gostaria diante disso... N6s 0s recebemos... Eu acho
gue talvez ndo como o esperado. Mas acho que os recebemos dentro das nossas
possibilidades nessa instituicdo. Que é uma instituicdo que sofre muito com este golpe que
foi dado no pais. Nédo séo s6 os povos indigenas, as instituicdes de pesquisa também sofrem.
NGs ndo temos verbas para absolutamente nada. O material somos nds as curadoras que
compramos e pagamos do nosso bolso. Mas enfim... Isto ndo é nada! Eu acho que sim.
Demos acessibilidade total, fisica a este objeto. Paralelo a isso ¢ uma grande
responsabilidade para a instituicdo e para a curadoria cuidar deste objeto. Entdo eu gostaria
de... (ndo é propor). E propor. Eu fiz aqui alguns itens e gostaria que vocé por favor
aceitasse pra levar pra discutir. Vocé pode... De uma responsabilidade compartilhada para
a salvaguarda desse objeto. Entdo vocé por favor leva com o0 seu povo e discute, ta?

Geovani: Hunrum

Lucia: Eu gostaria s de ler. Que seria uma parceria em que tanto o Povo Krenak, quanto
aqui nos do Museu Goeldi, sobretudo nosso departamento, nés aceitariamos o principio de
uma responsabilidade compartilhada para a salvaguarda do Jorminhot. Essa parceria gue
seria celebrada entre 0 Museu Goeldi e 0 Povo Krenak, se pauta pela compreensdo mutua
(de ambos os lados) dos conhecimentos e dos saberes que sdo préprios dos Krenak, e aos
conhecimentos e técnicas museoldgicas relativas a curadoria da colecdo etnografica. A
responsabilidade compartilhada para a salvaguarda do artefato Jorminhot implica na
participacdo do povo Krenak em todas as exposicdes, programas e projetos do Museu
Goeldi relativas a este artefato. Inclusive, vocés ja estdo de alguma forma participando
disso quando vocés nos indicam gue ele deve ser disponibilizado de forma vertical sequndo
0 costume Krenak. E isso vai ser feito. Vocés vdo poder voltar aqui, e vocés vao ver que
ele ndo mais sera acondicionado deitado, mas nds vamos procurar uma estrutura gque possa
manté-lo em pé, sem sofrer algum dano. Porque vocés viram aqueles armarios. Aqueles
armarios balangam muito. Vamos ver como a gente vai... mas nos vamos fazer. A
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responsabilidade compartilhada implica igualmente em procedimentos realizados na
Reserva Técnica. Que é isso que nos fizemos agora nesta vinda de vocés. Em um quadro
de acessibilidade ao povo Krenak do artefato Jorminhot, gue contempla: acesso fisico ao
objeto, registro, outros documentos, efetivacdo da documentacdo fotogréfica e audiovisual.
Esta parceria ndo se esgota nestes pontos, mas podera ter outras formas de atuacdo conjunta.
E € ai que eu gostaria que vocés levassem, discutissem, e vissem qual a possibilidade, qual
o interesse. Enfim, eu devo dizer a vocés, eu conhego bem os museus brasileiros, seria uma
primeira responsabilidade compartilhada entre um povo indigena e uma instituicdo museal
gue cuida de um patrimoénio de vocés, mas que é também 0 nosso patrimoénio. VVocés
[funcionarios do Museu] gostariam de completar com alguma coisa?

Marcio: Eu sé gostaria de completar no sentido de dizer que isto é uma proposta do Museu
para vocés discutirem. N&o é nada definitivo. E uma proposta. Porque ndo existe, como a
Ldcia falou, esta experiéncia no Brasil de um compartilhamento das responsabilidades com
um objeto etnografico nos museus. Principalmente nos velhos museus, que é o caso do
nosso aqui, do Museu Nacional no Rio de Janeiro, 0 museu de S&o Paulo, que é 0 Museu
de Etnologia e Arqueologia da USP. Entdo eu acho que seria interessante se vocés
pudessem refletir sobre esta proposta. Seria um passo importante até como exemplo para
outras instituicdes que tem acervos etnograficos antigos. Eu estou dizendo isso porque
como colega daqui, como membro do Museu, 0 Museu sempre teve portas abertas aos
indigenas que reivindicam vir aqui ver as suas coleces, etc. 1sso seria um passo adiante
além do que ja tem sido feito. E aqui no Museu Goeldi ja se faz ha mais de 40 anos, 30
anos, um trabalho [Lucia diz que sdo 20 anos], digamos assim, de colaboragdo entre 0s
povos indigenas e 0 Museu nas coleces que nos temos aqui. SO que este ja seria um passo
a diante. J& seria um pouco mais que s6 uma colaboracdo. Entdo eu s6 estou reforcando, na
verdade, o que a LUcia esta propondo. Eu acho que o que ela esta dizendo também é que
esta conversa com vocés ndo é uma conversa que termina aqui. E uma conversa que comega
aqui. E uma conversa que tem continuidade. N&o é uma conversa que esta se fechando aqui.
Obviamente que deve ter uma continuidade. E pro Museu é muito importante essa,
digamos, parceria. Eu acho que € isto... Tanto é importante que nosso coordenador esta
participando desta reunido. Eu estou participando aqui na condi¢do de antropdlogo presente
na instituicdo. Todos nossos colegas no momento estdo em trabalho de campo. A maioria.
A grande maioria. [LUcia: s6 estamos nés dois]. Entdo, se tivéssemos outros colegas aqui,
certamente teriamos aqui todo 0 nosso grupo de antropo6logos reunidos com vocés. Mas no
momento temos sé eu, 0 Hein da linguistica, que estamos aqui. Os outros estdo todos em
viagem. Para demonstrar a importancia que nos estamos dando a este encontro com vocés
aqui. E é esse inicio de um didlogo, né? De um compartilhamento de... conversa... assim.
S isto que eu gostaria de reforcar, né? Que a LUcia ja falou da parte técnica. Eu sei que é
dificil para vocés entenderem as vezes esta colocacdo técnica nossa, né? Porgue é obvio
que este objeto é um objeto Krenak, né? Ninguém esté discutindo gue este objeto ndo € um
objeto Krenak. Ele é um objeto Krenak. O que a Lucia estd dizendo é que para nés, ele
também é um objeto do patriménio cultural brasileiro. Salvaguardado por esta institui¢do.

Geovani: Como é que é o nome dele mesmo?

Marcio: Heim?

Geovani: Como é o nome dele?

Marcio: Eu nem posso dizer o nome dele, porque eu ndo sou um...
Geovani: Lucia?

Ldcia: Jorminhot. [Geovani e 0s parentes riem]
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Marcio: E o nome que provavelmente foi cadastrado aqui na colecio. N4o sei se foi esse
0 nome que esta cadastrado aqui na colecéo.

Lucia: Foi esse!

Marcio: Mas certamente...

Ldcia: Tem varios nomes, né?

Geovani: Nao! Ele tem um nome.

Lucia: Mas 0 nome que nés temos € este.

Sonia Guajajara: Eu escutando esta coisa toda que esta ai... J& faz alguns dias que eu tenho
conversado com os meninos [Geovani Krenak] sobre esta peca. Fica até estranho a gente
chamar de peca, de objeto. Parece né? Eu que ndo tenho nenhuma ligacdo com isto, né?
Para mim que estou distante, sinto estranho a gente chamar de peca, de objeto, uma coisa
gue para eles tem um nome, e que tem um sentido, que tem um sentimento muito forte. Eu
nunca tive em nenhum momento assim parecido, sabe? Como este de precisar ter uma
conversa dessa relagdo com um museu, sabe? Nunca tive! Eu falei com eles que é a primeira
vez gque eu acompanho um caso assim um pouco mais de perto. Acompanhando mesmo
pelas conversas que a gente tem tido sobre isso. Mas ai eu fico pensando de tudo isto que
a gente esta falando, quer dizer, desta fala deste cuidado todo durante tanto tempo. A
relacdo com o préprio museu. E ai eu fico imaginando assim, sabe? Eu sei que tem varias
outras pegas que o proprio povo ndo da importancia. Que esta 1a. Abandonado. Sei que
pode existir, né? Assim como tem estas que sao super valiosas para 0 povo, né? E que saber
onde esta, e querer cuidar bem, né? E uma coisa propria de cada povo. E ai o que eu fico
pensando é gue... ndo seria também uma coisa a pensar, estar no museu até 0 momento que
0 seu povo ndo manifestou o interesse de buscar. Entdo o museu esté ali, cuidou, guardou
e tal... Mas o povo entende que ele esta ai ndo é para ser guardado. NOs queremos dar um
outro rumo para ele. Nds queremos que ele esteja 14 participando das coisas, da cultura. E
a gente que quer cuidar porque é do nosso povo, né? Entdo s6 pensando assim... Porque é
como se... assim... aqui 0 museu cuidou com toda responsabilidade, com todo o cuidado,
mas a partir do momento gue 0 seu povo encontrou e que quer cuidar, né? N&o seria... a
parceria para mim seria a partir dai, sabe? Porgue quando diz assim: a gente quer uma
parceria compartilhada, eu sinto que nos estamos tratando como unidade de conservagéo.
Que a gente nunca conseguiu ter direito qguem que é o que ali. [risos] Quem é que esta
sobreposto, né? E a Terra Indigena sobreposta a conservacdo, ou é a conservacio
sobreposta a Terra Indigena? Entra um ponto polémico, né? Entdo se busca esta parceria
que voceés estavam falando agora, né? Que é a gestdo compartilhada dessa pega. E ai de
novo soa estranho. Assim como chamar uma peca, um objeto, gestdo compartilhada é como
assim, né? Como eles estdo entregando, ou apenas ali como coparticipantes da histéria de
uma coisa que € deles, né? Ai assim, acompanhando tudo eu fico pensando: ndo seria do
museu, assim... como nés... 0 sentimento que eles tem pelo objeto ndo chega nem perto do
sentimento, eu acho assim... técnico das pessoas que cuidam. E muito diferente! O técnico
do espiritual. Da relacéo direta, né? E muito diferente. E para eles que est&o ha algum tempo
atrds, e que agora encontrou, e tocou, e pegou, ele volta assim com este sentimento de
pertencimento, de uma coisa que eles tem e gue tem que estar l14. Porgue aqui esta distante,
né? Eu ndo estou falando nem da técnica, eu estou falando da sensibilidade. Das pessoas
gue estdo, sabe? No museu. Como fazer este procedimento? Como encaminhar para este
lado assim... Que possa em algum momento, ao invés de gestdo compartilhada dentro do
museu. Mas ter isto como uma salvaguarda la. Eles tendo a salvaguarda direta e 0 museu
tem o direito de ir também, de buscar, de visitar, de trazer algum momento, sabe? Pensar
também no outro lado. Porgue assim como 0 museu quer, eles também querem, né? Talvez
mais ainda. O valor para eles é muito maior do que estar aqui como uma peca gue esta
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guardada. Estou pensando aqui juntando as coisas que a gente falou, e que eles falaram,
sabe? O que que pesa mais, né? E o povo ali com este elo sagrado, espiritual, do
pertencimento, ou 0 museu com 0s cuidados técnicos, sabe?

Marcio: Ai ja é uma questdo, se me permite rapidamente, é... Sdo duas coisas. O primeiro
é uma questao de perspectiva mesmo. Na perspectiva deles isto que vocé falou. Tem esse
peso, esse valor. Da perspectiva nossa, guando digo nossa falo da nossa sociedade, néo s6
nés aqui, nossa sociedade como um todo, também tem uma perspectiva subjetiva
importante da guarda do patrimdnio. N&o é s6 uma guestdo da guarda do objeto friamente
falando. Entdo, tem dos dois lados uma subjetividade importante com relacdo a guarda e
salvaguarda do que no6s brancos chamamos de patriménio cultural. E que guarda
importancia também grande. Eu acho que pensando alto, até por isso que a Lucia sugeriu
gue a gente tenha o inicio de uma conversa, de um dialogo que comeca agora. Porgque aonde
vai chegar esse didlogo agora a gente ndo sabe. Por qué? Porque isso remete a poderes,
inclusive institucionais, superiores a n6s aqui. Porgue se trata de patriménio da Unido. Todo
0 patriménio do acervo das colegbes que o Museu Goeldi possui a salvaguarda séo
propriedade da Unido, e sdo tombados pelo Patrimdnio Historico Nacional. SO por este
motivo j& remete a uma série de instancias juridicas que precisam ser consultadas e que
exige um processo longo de conversa sobre isso. Entdo eu acho que... como a Lucia sugere
esses quatro ou cinco pontos para eles fazerem a discussdo também entre eles sobre esta
possibilidade, e continuar esta conversa. Aonde a gente pode evoluir? Eu ndo sei, entendeu?
Agora ndo depende s6 dos técnicos aqui do Museu, nem s6 deles. E claro que tem muito
mais gente 14, né? No povo de vocés. Para discutir estas coisas entre vocés. Além de vocé
[Geovani]. E aqui também nds temos todas as nossas instancias. Vocé sabe como sdo essas
instancias do Estado com relacdo a esses pontos. Entdo é s6 pra colocar esses pontos...

Itamar: Eu queria dar uma palavra também. Eu ouvi a conversa de vocés ai. A gente
agradece as palavras da Soninha, nossa parente, também da luta, da causa indigena. O que
eu quero dizer € que o Jorminhot tem um... ele é parte do povo Krenak. Ele tem um valor
muito grande no sentimento do povo nosso. Porque ha muitos anos ele foi tirado do povo
nosso. Ele ndo saiu de 1a porque o povo estava desinteressado. Na histéria do nosso povo,
a vida toda, eu nasci ouvindo a histéria do Jorminhot. Minha mée, meus avos, sempre
contaram a histéria do Jorminhot. Da importancia dele para o povo Krenak, né? Até nos
dias de hoje. N&s ficamos muito felizes por a gente estar aqui. Por a gente estar conhecendo
ele. 1sso aqui para nds ndo tem o entendimento que vocés tem ai. Né? O entendimento
técnico. De conservacao. Entendeu? Para nds tem um outro sentido. Entendeu? Quando a
gente pede para levar ele 14 fora e tudo, ndo é cuidado técnico, é cuidado espiritual,
entendeu? Entdo assim, para nés isto é muito diferente. A gente chega até a viajar na
conversa de vocés quando vocés falam destes cuidados técnicos. Eu ndo sei qual é a religido
de vocés. Eu acho que religido ndo se discute. Eu ndo estou aqui para falar da minha
religido. S6 sei gue é do povo nosso, e nds vamos buscar isso. N&o sei de que forma, mas
ndés vamos buscar. Da mesma forma que a gente tem feito isso nas regifes do Brasil, né?
Na Alemanha, por exemplo, a gente trouxe um objeto que pertence ao povo nosso. Que
agora esté 14 na nossa aldeia. Entdo assim, eu acho que é importante a gente conversar e
afinar o didlogo mesmo para ver como € que a gente caminha daqui para frente, né? Porque
a historia do povo Krenak é procurar 0 Jorminhot. Nunca houve assim uma identificacéo:
ah! Esta em tal lugar... Mas agora a gente tem esta oportunidade de conhecer onde é que
esta. Conhecer vocés que abriram as portas para a gente. E ele ndo estd aqui porque quis
ndo. Isso ai eu posso dizer. Ele estd aqui porque alguém trouxe. Guardou ele ai contra a
vontade do povo nosso. Porgue sendo 0 povo nosso ndo estava doido procurando até nos
dias de hoje. Nds ndo estamos aqui também para tumultuar as coisas. A gente estd aqui
para conversar, para discutir, e ver o caminho melhor para a gente caminhar também. Esté
ai uma coisa que pertence ao povo Krenak. Materialmente, espiritualmente, entendeu? Eu
falo muito mais espiritualmente do que materialmente porque se fosse simplesmente
material eu ndo estava agui também. Isso faz parte da nossa espiritualidade. Por isso a gente
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precisava ter este momento de um ritual nosso. Entdo assim, é uma coisa que vocés tem
gue analisar direitinho. Porque nds precisamos estar levando isto para 0 nosso povo. Estar
informando 0 nosso povo da situacdo. E principalmente dizer para 0 nosso povo gue nés
encontramos o Jorminhot. E entender de que maneira 0 museu vai ver isso daqui para
frente. Porque o lugar do Jorminhot é 14. N&o é aqui ndo. Entdo de que maneira a gente vai
conversar isso. Erehé?

[Os Krenak conversam na linguagem]

Daniel: Marét Erehé. Marét é espirito. Para a gente é mais uma batalha que a gente vai ter.
A gente vai ter esta queda de braco. E Jorminhot, como 0s meus guerreiros falaram aqui,
ele ndo veio por vontade propria. Alguém foi 14 e o arrancou. Tirou do meio do seu povo.
Da mesma forma, um exemplo, alguém vai la e arranca o seu filho, arranca um parente seu,
carrega contra sua propria vontade. Entdo assim, foi tirado, foi levado. Desde a minha
infancia... na nossa infancia, foi sempre ouvir a historia do maret erehé. Jorminhot maret
erehé. E ai a gente encontrou o Jorminhot. Jorminhot quer voltar para casa. E a gente vai
levar Jorminhot. N&o sei de que forma a gente vai fazer isso, mas a gente vai levar o
Jorminhot.

Geovani: Nosso povo sempre teve dificuldade. Eu acho que seria muita pretensdo nossa
achar que vocés gostariam que a gente levasse ele para casa. Eu nunca esperei isso. Mas
vamos ver de que forma legal... Nosso povo é guerreiro. Vocé quando foi presidente da
Funai nunca foi na nossa aldeia. Mas 0 nosso povo é muito guerreiro. Eu ndo sei se seria
da vontade do Museu devolver isso. Mas vamos ver de que forma. Eu acho que a gente
também tem aliados, a gente tem parentes, a gente tem forca. Mesmo que nao tenha
ninguém, tem a nossa origem [bate com a palma da mao direita no antebraco esquerdo],
nosso sangue. Tem musica com ele. Tem musica com o rio que morreu. Vocés ndo
conseguem imaginar o que é isso. Nosso povo estd sofrendo muito. Sofrendo muito. Eu
estranharia se houvesse aqui pelo menos uma vontade do Museu em devolver isso para o
nosso povo. Mas eu agradeco também a bondade de vocés em deixar a gente ver uma coisa
que é nossa. [De mé&os postas em sentido de oragdo apontando para o Jorminhot]. Obrigado
por vocés deixarem a gente ver um parente nosso gue foi roubado. Muito obrigado! VVocés
estdo de parabéns! Mas vamos ver como é que a gente consegue... Tem casos, COmMo 0
parente Itamar falou, de parentes nossos que foram levados para a Alemanha. O governo
alemdo em um gesto simbdlico, de reconhecimento, devolveu os restos mortais do Kuat.
Kuét na linguagem é cachimbo. Esta la. E é tdo dificil isso, sabe? Porgue a gente tem que
fazer o ritual funebre do parente nosso, que ha mais de 200 anos foi levado para a
Alemanha. Eu acho que 0 nosso pais tem que aprender muito. Eles fizeram muitas
sacanagens com a gente, mas acho gue de alguma forma eles estdo procurando se retratar.
Acho que 0 nosso pais ainda esta muito longe disso. Vamos discutir, construir... O povo
Krenak ndo tem o interesse de fazer guarda compartilhada. Porque ele é nosso! A gente ndo
tem vontade de dividir ele com vocés. Ele é nosso! Do nosso povo! Entdo por que vocés
tém interesse nele? VVocés fazem ritual com ele? E s6 por uma coisa técnica, como VOcés
sempre falam ai? Uma guestdo de patrimdnio? Ele ndo pertence a vocés, desculpa! Ele ndo
pertence. Pela verdadeira etimologia da palavra pertencimento. Ele ndo pertence a voces.
Ele pertence ao povo Krenak. Quem que deu este poder para vocés para falar gue a gente
ndo pode vir aqui, e que a gente ndo pode leva-lo? Eu estou sendo bem... bem... As vezes
eu tenho dificuldade de me expressar. Mas é tanta revolta que tem. E tanta sacanagem.
Negacdo de direitos. E 0 nosso povo esta passando talvez pelo pior momento sabe? Com
relacdo ao rio. Com relacéo ao territdrio. A gente estd com um problema, desde a sua época
na Funai, com relacdo aos Sete SalGes. Eu ndo sei se vocé chegou a ler o processo. Mas
ninguém |é, ninguém estd nem ai para o povo Krenak. Mas isso aqui [aponta para 0
Jorminhot] faz parte. Isso aqui fortalece a gente. E muita negacdo de direitos. VVocés estdo
atentando para o fato agora da briga espiritual. VVocés ndo conseguiram nem com a Guerra
Justa acabar com 0 nosso povo, nem com as hidrelétricas, nem com a morte do Rio Doce.
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Vamos entdo para uma batalha espiritual. Chegar na igreja de vocés e destruir tudo. Ocupar
la. N&o sei aqui se tem evangélico, se tem catdlico... ndo deixar vocés fazerem os rituais de
vocés. N&o deixar vocés enterrarem os parentes de vocés. E isso que eles fazem com o
nosso povo. A gente esta querendo levar 0 nosso parente para casa. Eu acho que tem a
guestdo burocratica do Museu (?). A gente entende isso perfeitamente. Mas é uma vontade
do Museu de gue o Jorminhot va para a casa dele? Quem gue pode responder isso pelo

Museu aqgui.

Hein: Eu quero dizer. Ndo é que o Museu néo esta querendo devolver o [tenta pronunciar
0 nome da estatua e 0 Geovani completa: Jorminhot]. N&o € isso. S6 que 0 Museu tem uma
responsabilidade, e para ver isso, quando ou como seria possivel devolver, a gente tem que
fazer uma investigagdo. A gente tem que avaliar a situagdo completa e isso vai tomar um
pouco de tempo e vai necessitar um intercdmbio com vocés. Ndo é que falta vontade do
Museu. A gente entende a situacdo. N&o é que a gente ndo entenda a situa¢do. Além disso
0 Jorminhot n&o é s6 para nds um objeto técnico. E outra coisa também, né? E a histéria da
colecdo... Tem outros aspectos que o Marcio j& apontou, né? Queria s6 dizer isso. Este
encontro, este dialogo com vocés ndo termina aqui. Eu espero que ndo. E espero que ndo
seja s6 dialogo. E s6 isso que eu queria dizer.

[Os Krenak conversam na linguagem]

Geovani: Entdo, tem a vontade nossa. Mas acho que primeiramente a gente tem que
agradecer a oportunidade de vocés deixarem a gente vir aqui ter um contato com este
parente nosso. Vamos ver que forma a gente pode... sei la... ver esse sentimento do povo
Krenak. Tem uma guerreira nossa, a Dejanira, que a gente filmou e mandou para ela. Ela
ndo conseguiu nem falar. Uma ancid nossa de setenta e poucos anos. Entdo ha esta
esperanca de que a gente consiga de alguma forma dar esta resposta para o povo. Esta todo
mundo ansioso, sabe? Querem que a gente leve para 14 agora. Mas vamos falar com eles
que ndo € o momento ainda. E vamos ver. A gente sabe que ndo vai ser facil. Para os povos
indigenas tudo é... A gente vé o cenario politico ai como é que est4, de retirada de direitos.
E que a gente esté falando de uma coisa assim... eu ndo sei se tem outro, outro Jorminhot
ali dentro.

L tcia: N&o tem! E a Gnica!

Geovani: Eu falo se tem outro... espiritual assim...

Ldcia: Tem muitos.

Geovani: Nao, mas eu falo de [buscando a palavra certa] totem... de outros povos...

Lucia: Tem, tem, tem. Tem muitos. Vocé quer que eu Ihe mostre? Posso Ihe mostrar. Tem
muitos.

Geovani: nao.

Ldcia: Eu gostaria de poder... Eu fago minhas as palavras do... esqueci 0 seu nome...
[aponta para o ltamar que responde]. E obviamente eu concordo com a minha chefia
[apontando para o Hein] e com o representante do nosso departamento, 0 Marcio Meira,
mas eu gosto muito, e me solidarizo muito com o que o Itamar disse aqui, e a S6nia também,
e vocés também [se dirigindo ao Geovani e Daniel]. Eu gostaria de deixar muito claro que
também esta havendo no meio disso tudo um certo mal-entendido. O certo mal-entendido
gue eu estou sentindo, e que eu espero gue possa ser solucionado, € que em momento algum
nds dissemos gue isso aqui ndo sai daqui [se referindo ao Jorminhot]. S6 que ha um
procedimento muito complexo que inclusive comeca pela diretoria do Museu. Acima dele
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[do Hein]. E a diretoria do Museu. Tem a diretoria do Iphan, porque como eu falei, isso
aqui é um bem tombado. Tem toda... Ele [0 Jorminhot] ir embora significa que nds temos
gue dar, agora é um termo técnico, e eu gostaria de dizer gue nés aqui trabalhamos
tecnicamente sim, mas n6s também trabalhamos politicamente em solidariedade aos povos
indigenas, tanto que nés, em nenhum momento nos negamos: ah ndo, ndo pode vir, nds
estamos muito ocupados. N&o! Isso ndo aconteceu. Nos foi solicitada a visita e eu acho que
no6s abrimos as portas para vocés nessa visita. E todo um processo, Geovani, e esse processo
pode sim ser feito. Esse processo pode ser feito assim como vocés dizem e tem, claro, toda
uma parte burocratica. Mas ele pode ser feito a partir de uma parceria, sem precisarmos
entrar em guerra, sabe? Mais uma guerra para vocés, eu ndo gostaria. Aqui a gente pode
trabalhar em parceria, Como um primeiro passo, para essa possivel, e eu espero que ocorra,
restituicdo. Est4 entendendo? Essa devolugdo. Que é complexa burocraticamente. [Méarcio
completa: politicamente falando]. Porgue como o Hein falou, isto é a memdria da
instituicdo, memaria da cole¢do, memdria da antropologia. Tudo isso é fumaca perto da
reivindicacao de vocés. Disso nds estamos plenamente conscientes. Vocé ndo pense, por
favor, que nés ndo estamos conscientes. Em nenhum momento vocés ndo pensem isso, ta?
Eu falei com vocés, eu ja tenho quase setenta anos, eu ja vi muita coisa, eu militei durante
a Ditadura, eu fui presa, eu moro em Belém porque eu fui presa durante a Ditadura e eu
ndo aguentei ficar no Rio de Janeiro. Fiquei presa dez dias. Fui torturada! Eu sei 0 que é
sofrer, eu sei 0 que é lutar por um ideal. Agora, como é, sobretudo um processo politico,
mas é também um processo burocratico. VVocés sabem que o Brasil, e o0 Brasil dos brancos,
é extremamente burocratizado. Vocés sabem disso. Entdo, o que nés propomos (vocés
podem mudar todos 0s termos) é uma primeira parceria para n6s ficarmos juntos. Juntarmos
forcas e podermos vencer esta burocracia. E isto poder voltar. Tem muitas formas dele ir.
Ele pode ir passar uma temporada com vocés e voltar. Ele pode ir e ficar. Tem varias
formas. Uma delas é o comodato. Este comodato pode ser por cem anos, duzentos anos,
trezentos anos... Tem muitas formas. Agora ndo podemos gueimar etapas. Temos gque dar
um passo de cada vez. Qual foi o primeiro passo? Sua irmd vindo. Veio. Ela veio e foi
também recebida. Ela teve acesso. Tudo! A segunda etapa vocés vieram. Estabeleceram.
Nada como conversar assim, de viva voz, olho no olho. Por email &€ uma coisa. Conversar
assim em uma mesa € outra coisa. 1sso é 0 segundo. O terceiro passo, vocés propoe: “nos
queremos! Como vamos trabalhar junto para que isso possa um dia voltar?” E isso! E isso
gue nés estamos aqui tentando nesse didlogo que é um dialogo intercultural, e por isso
mesmo é um dialogo complexo. A Sonia sabe muito bem disso. E um dialogo complexo
sempre. Tem as diferentes perspectivas como o Marcio falou. Eu estou em uma posi¢do
muito chata. Muito dificil para mim, porque eu tenho aqui que me comportar e argumentar
enquanto curadora desta cole¢do. Porque como curadora eu sou responsavel por esta
colecdo. Dessas quase quinze mil pegas que estdo aqui dentro. Nada pode acontecer aqui.
Entdo é mais ou menos isso. Nesta primeira visita... Vocés sempre serdo extremamente
bem recebidos. Bem-vindos aqui. E um processo que se inicia aqui. Todos nds estamos
convencidos. Nao ha necessidade de um convencimento. Agora tem isso que precisamos
resolver. Entdo é por isso que eu fiz esta proposta que pode ser mudada, reformulada... o
Walison tem o meu email. Vocés me escrevam. Estamos aqui...

Marcio: Inclusive pelo que eu entendi logo no inicio da reunido, vocés fizeram uma
solicitacdo de poder fazer uma atividade ritual com o — ndo vou chamar de objeto, né? —
Jorminhot [completado pela Licia e Geovani], ja esta dito que pode ser feito. Entdo eu
acho que é um primeiro passo. S80 varios primeiros passos aqui, que a gente estd
demonstrando para voceés... E claro que eu sinto. Eu, a Lcia, 0 Hein, nés somos aqui tudo
macaco velho na luta, digamos, indigenista. Aqui ninguém é novato. A gente milita na
solidariedade da causa indigena ha muitos anos. A gente sabe gue vocés estdo enfrentando
varias lutas e guerras ao mesmo tempo. Inclusive com a violéncia que foi o crime cometido
pela empresa Samarco contra vocés, contra o territorio de vocés. Entdo o que eu acho
importante, que acho que foi dito aqui, s6 quero deixar bem transparente entre nés aqui, de
gue vocés sabem disso. A nossa sociedade € uma sociedade plural. Nem todos 0s agentes
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da nossa sociedade branca agem do mesmo jeito, e tem 0 mesmo comportamento, e tem a
mesma opinido sobre as coisas. Entdo nos aqui temos uma opinido. Somos servidores aqui
do Museu, pesquisadores aqui do Museu, e temos uma opinido sobre estas questdes que
vocés levantaram aqui. E que nds ndo atuamos em Minas Gerais. A nossa instituicio s6
atua na Amazonia. Ela ndo atua fora da Amazonia. Mas se vocés forem perguntar... A Sdnia
conhece. Ela é aqui da Amaz6nia e conhece um pouco. Se vocés forem perguntar para a
Suzana que é nossa colega aqui que é indigena da Amazonia. Para outros povos e
organizacdes, como a Coiab, para o Cir, para 0 Foirn, para todas as organiza¢des aqui da
Amazébnia e perguntar: vem cd, vocés conhecem o Museu Goeldi? Os pesquisadores do
Museu Goeldi? Qual é o comportamento deles com relagéo as lutas indigenas de vocés aqui
na Amazoénia? VVocés vao ver que eles vao responder. Certo que eles véo dizer, pelas nossas
experiéncias aqui, que nds aqui sempre atuamos como colaboradores nas mais importantes
lutas, principalmente pela luta de demarcacdo das terras. Aqui na nossa instituicdo, por
exemplo, ninguém deixou de fazer um relatério de identificagdo para a Funai, para
identificar terra indigena, porque isso a gente sempre viu aqui como uma obrigacdo nossa.
Uma obrigacdo ética. Porque nos ndo recebemos nosso salério aqui para isso. Mas esta é
uma obrigacdo ética. Porque nds trabalhamos com os povos indigenas e 0 minimo que a
gente tem que fazer eticamente nessa relagdo com os povos indigenas é de, por exemplo,
fazer um relatorio de identificacdo de terra indigena. Eu fiz pelo menos trés, como
antropélogo. A Lucia fez duas terras indigenas como antropdloga. O Hein la em Ronddnia
fez uma. Eu quando fui presidente da Funai, infelizmente ndo pude ir 14, ndo pude visitar
4.

Geovani: quando vocé estava na Funai vocé ndo quis ir 14 apoiar a terra dos Sete SalGes.
Terra sagrada. Terra que mantem muita floresta atlantica.

Marcio: E! Eu nem me lembrava deste detalhe de ter assinado algum processo de la de
VOCEs.

Itamar: tem dez anos gue tem este processo.

Maércio: Quando eu estava na Funai eu assinei dezenas de processos de identificacdo de
terra indigena. Tudo isso para dizer o seguinte:

Geovani: Mas ali no nosso a Vale passa. Ndo é qualquer presidente da Funai que vai
assinar. E uma empresa muito forte. Esta entendendo? Vocés vao demarcar a Amazonia
inteira para os outros indios, mas um pedacinho la para 0 nosso povo... Quanto que tem la
do seu povo, que vocé disse pra mim? (pergunta para a Suzana, que responde 413 mil) O
nosso povo la esta querendo 12 mil. Mas passa a empresa, entdo ha interesse.

Marcio: Eu sei, eu sei. Vocés conhecem, por exemplo, ali perto de vocés a Terra Indigena,
ali em Aracruz no Espirito Santo?

Itamar: Tupinikim né?

Marcio - Tupinikim. Fui eu quem fiz aquela demarcacao la e eu sei o sacrificio que foi por
causa daquela empresa de celulose 14. Eu briguei com aquela Aracruz Celulose 14 durante
oito meses, com o Ministério Publico, aquela Débora Duprah ajudou muito, para a gente
conseguir fazer a demarcacdo da Terra Indigena Tupinikim/Guarani. Mais ou menos uns
quarenta mil hectares. Eu sei. Eu conheco a realidade de I&. No norte de Minas a gente fez
alguma coisa ali para os Xacriaba. Ndo me lembro exatamente. Mas é muito dificil mesmo
na area do sudeste brasileiro. Essas brigas com as empresas. Mas isto tudo eu estou dizendo
S0 para contextualizar o assunto nosso aqui que é muito mais especifico para vocés
entenderem, e eu acho que vocés tém clareza disso, voceés ja falaram aqui, de que aqui nés
ndo estamos... ndo é essa a disputa aqui. Aqui nds somos parceiros. NGs, como pessoas,
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como individuos, e também a nossa instituicdo, sempre foi uma instituicdo que atuou em
defesa dos direitos indigenas. Entdo, esse dialogo € um didlogo que estd comecando. A
gente precisa consolidar ele, entendeu? Construi-lo. Com cuidado, com carinho, com muita
atencdo. Para que as coisas sejam feitas com responsabilidade. Tanto de um lado quanto do
outro. Tanto vocés |4 com o povo de vocés. Quanto nds aqui com relagdo as nossas
instituices, do Museu Goeldi e de outras instituigdes. Entdo é isso. Nos estamos de acordo.
As opinides nossas aqui ndo tem diferenca quanto a isso. O que é importante é isso. E deixar
claro para vocés que nds estamos abertos aqui. Que nos estamos sempre a disposi¢do. De
portas abertas para a gente continuar essa discussdo, essa conversa. E chegar a um resultado
positivo para todo mundo. Acho que é isso. S6 estou reforcando na verdade aqui o que a
Lacia e o Hein ja falaram. Inclusive a Llcia até convidou vocés para visitarem ali a
exposicdo. [Lucia explica que eles ja visitaram]. Por que cada povo indigena tem uma
relacdo diferente com as coisas que tem aqui dentro. Vocés tém uma relagdo aqui com este
objeto, que ndo é um objeto para vocés. Sobretudo para vocés. Mas cada povo que vem
aqui, a gente esta sempre de portas abertas. Quando eles querem vir aqui, a gente recebe,
acolhe, eles tém acesso. Cada um tem visOes diferentes sobre o acervo. De como se
relacionar sobre o acervo. [Lucia conta que na prdxima sexta-feira eles vao receber indios
Kayap6]. Quando a gente fala aqui tecnicamente, a gente repete muito aqui essa palavra
“técnica”, ndo é em desrespeito a relacdo que vocés tem em nivel espiritual em relacéo a
ele. N3o é em desrespeito. E que quando a gente fala técnico, qualquer um destes itens que
estdo aqui dentro, quando eles chegam aqui, se a gente ndo da um tratamento cuidadoso
para ele... 0 que a gente d& aqui € um tratamento com muito cuidado, muito grande com
tudo que est4 ai dentro. Entdo quando a gente usa a palavra “técnica”, é neste sentido. E no
sentido de muito cuidado. Sabe? Muita responsabilidade. Porque muitas vezes aconteceu
jaaqui... A Luacia pode contar muito melhor do que eu. Mas muitas vezes ja aconteceu de
algum indigena, alguns representantes de alguns povos indigenas virem aqui e poderem,
por exemplo, ter acesso a uma cestaria, ou a outro tipo de objeto, que eles ja ha muito tempo
tinham esquecido como fazia aquilo. Nao sabiam mais como fazer aquilo. Hoje em dia o
jovem ndo tinha mais conhecimento sobre aquilo. Entdo gracas a estes objetos que foram
guardados aqui... como neste caso, que tem oitenta anos que esta aqui. Tem outros que tem
aqui que tem cento e vinte anos ou até mais. O Museu tem cento e cinquenta. Entdo ja
aconteceram varios casos. N&o foram nem um, nem dois ndo. A gente esté vivendo alguns
momentos emocionantes aqui que alguns indigenas puderam voltar a fazer certos tipos de
objetos [Lucia completa: de desenhos, de grafismos]. Porque néo € o objeto pelo objeto. E
0 que esta na cabeca. Voltar a fazer uma coisa que eles ndo sabiam mais, porque tinha
esquecido, ou como vocés falaram, né? Muita coisa foi roubada, foi levada, foi expropriada.
Entdo o que acontece, alguém chega e pergunta os velhos: vocés sabem fazer? E eles
lembram. Ai pergunta para os jovens: vocés sabem fazer aquele desenho? Ai os desenhos
ndo sabem mais fazer. “Ah, mas 14 no Museu tem aqueles desenhos”. E isto ja aconteceu
varias vezes aqui. Ai eles vém aqui e estes desenhos voltaram a ser feitos.

Suzana: Marcio, tem grupos indigenas que chega aqui no Museu e querem que tenha
alguma representacdo deles aqui. Querem trazer algum objeto. “Porque ndo tem do noSso
povo?”. Tem grupos, como é o caso dos Kayap0, que dizem que o Museu é deles.

Marcio: Entdo € isso. Cada povo tem uma representacdo. Os Kayap6 vém muito aqui. Eles
dizem para nos isto que a Suzana ta falando: “O Museu ¢ nosso!” N6s somos servidores
deles, para cuidar das coisas deles. (risos) Eles tem uma visdo diferente da de vocés.

Suzana: E eles querem construir um Museu baseado no Museu do Oiapoque. Eles querem
também ter o museu deles.

Marcio: Entdo é isso. Cada um tem uma relagdo diferente com esse nosso Museu aqui.
Com este acervo. E nés aqui conversamos com todo mundo. Com todos 0s povos que vem
aqui tem este tipo de conversa. Porque no inicio é assim mesmo. Tem um problema que é
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0 dialogo intercultural. Dialogo intercultural é sempre dificil. Porque o facil é o
autoritarismo. O facil seria vocés dizerem para nés agui: ndés vamos aqui fazer tal coisa, tal
coisa, tal coisa e pronto. Ou nds dizermos para vocés: nds vamos fazer tal coisa, tal coisa,
tal coisa, e pronto. Ndo! O dificil é o didlogo intercultural. Porgue o dialogo intercultural
implica necessariamente em que nés temos que entender o lado de vocés. E vocés tem gue
entender 0 nosso lado também. Entendeu? E isso é muito dificil de fazer. Porgue tem gue
ser equilibrado. Ndo pode ser um acima do outro. Tem gue ser no mesmo nivel. Isso é
muito dificil de fazer. Mas a gente tem feito. HA mais de vinte anos a gente tem feito isto
agui. Isso ai para vocés saberem o sequinte: estas colecdes que foram feitas aqui, foram
feitas em outra época. A gente ndo era nem nascido. Isso agui naguela época era assim
mesmo: 0s caras chegavam na aldeia, muitas vezes, e levavam 0s objetos. Era um outro
contexto historico naquela época. As vezes naquela época 0s povos indigenas nem sabiam
para que que ia servir aquilo la gue eles estavam vendendo, trocando por alguma coisa, né?
Com a pessoa que estava, entre aspas, “‘comprando’ alguma coisa. Entdo, quando a gente
de uns vinte, trinta anos para ca, que a Lucia comecou a trabalhar aqui assim, ai foi
mudando esta forma de trabalho, como isso que a gente estd fazendo hoje aqui. Mas eu é
que falo muito... (risos)

Sonia: Eu ja estou pensando em mandar vocé parar ja tem hora aqui (risos). Vamos passar
para a parte do ritual. Eu acho que aqui estd no rumo. A conversa. Acho que ambas as
partes entenderam o lado do outro. Acho que agora o que fica é de ambas as partes
pensarem o procedimento seguinte. Qual o préximo passo que a gente vai dar para 0s
meninos virem e chegar ao rompimento da burocracia. Superar a parte burocratica de como
gue vai ser devolvido. Porque eu acho que a gente entendeu muito isso, né? Vocés também
entenderam essa relacdo que eles estdo trazendo. E que de alguma forma o objetivo da
vinda ndo é s6 uma visita, € em algum momento chegar |4 no destino, que é a devolugdo
do Jorminhot. Entéo eu acho que a conversa foi boa. Acho que progrediu bastante assim.
E agora é ver como que avanca nisso ai. Como que avanga para a gente poder ter esta
continuidade? Que teve a primeira, a segunda, e a proxima? Qual sera?

Lucia: Tem duas possibilidades. Duas agdes que precisam ser em concertagdo. Uma € o
pedido formal do povo Krenak a instituicdo solicitando 0 Jorminhot. Eu fazer um relatério
aos meus superiores relatando como foi esta concertagdo aqui, e dando o meu parecer
favoravel a alguma forma, de acordo, mais eu vou precisar desta solicitagdo formal do
povo.

Marcio: E aqui é importante frisar que é uma solicitacio formal do povo. E preciso um
procedimento formal adequado dentro dos pardmetros de vocés para que este documento
seja representativo.

Ldcia: Ao diretor da instituicdo, ta?

Geovani: Vamos trazer o mais velho nosso aqui para ele fazer o pedido. A gente criou uma
proposta de quem tem o conhecimento, né? O protocolo de consulta. A gente tem a nossa
forma de consulta e as instituicdes devem respeitar.

Maércio: Vocés tem que fazer de acordo com o protocolo que vocés devem ter |a de consulta
(Debate realizado no MPEG em 28/11/17).

Neste momento o alcance da conversa ja havia sido satisfatorio. Os participantes ja
estavam um tanto dispersos. Os Krenak comecaram a conversar na linguagem e a equipe de

comunicacédo social do MPEG chegou ao laboratério para poder documentar a ocasido com
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vistas a alimentar o website da institui¢do. A reunido ja passava de uma hora de duracdo, mas
alguns debates especificos ainda se estenderam por cerca de meia hora. Destas outras conversas,
talvez a Unica que mereca mencao seja a que explorou a questdo do protocolo de consulta aos
povos indigenas, mas, em dado momento, este tipo de procedimento foi discutido como se fosse
a mesma coisa que as pesquisas académicas. S6nia chamou atengdo para o fato de que nem
sempre 0s dados colhidos em campo pelos pesquisadores possuem representatividade nas
respectivas comunidades. Que as vezes determinada lideranca tem uma atuacéo e influéncia
nacional, mas nao possui respaldo do seu povo: “por que fulano ¢ conhecido nacionalmente,
entdo responde. Nem sempre responde, né? As vezes vocé tem um baita nome para fora, mas

dentro tu ndo tem, e o povo ndo aceita porque ndo te reconhece, né?”

1.7 — Jorminhot vé o sol, toca a terra, canta e fuma

Durante toda a experiéncia da nossa equipe no MPEG foi perceptivel que os Krenak
presavam mesmo era pelos momentos de intimidade com o parente Jorminhot. Todas as
discussoes travadas com a equipe técnica do Museu foram instrutivas, mas fazem parte de um
tipo de ritual muito ordinario na trajetoria deste povo, que é a luta politica®. Eles nunca se
furtam a ela, como deixaram claro em suas falas, e com o passar dos anos ela s6 aumentou. A
astlcia politica é, inclusive, uma caracteristica que os Krenak prezam muito, chegando mesmo
a descrevé-la como ethos principal do seu povo. Contudo, a pratica de rituais “tradicionais”,
aqueles voltados para a fabricacdo de pessoas, € mais raro. Um movimento recente que
autodenominam de “ressurgéncia cultural” (PASCOAL, 2017) tem contribuido para um maior
interesse nesses rituais, mas a destruicdo do Watu também significou um duro golpe neste
processo.

Assim que autorizados pela curadora, Geovani pegou o Jorminhot nos bragos e
todos saimos acompanhando o técnico Fabio, que nos indicaria um lugar propicio para a
atividade. No meio do caminho Geovani entregou Jorminhot a Itamar, que ao segura-lo disse
que o levaria para ver o sol. Geovani perguntou se Daniel estava trazendo café, e obteve resposta
positiva. Repousaram Jorminhot no solo ao lado de uma palmeira, sob um teto de folhas de um
vistoso bambuzal e enfeitaram-no com um colar de sementes. Daniel e Geovani prepararam

calmamente seus cachimbos enquanto faziam curtos dialogos na linguagem.

39 Uma analise de reunides da AlA e dos Krenak com néo indigenas como rituais € realizada no capitulo 3 de
Pascoal (2010).
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Figura 6 Itamar mostra o sol para Jorminhot Foto: Marcello Nicolato Novembro de 2017

Interpelado por Soénia se havia melhorado, Geovani explica que ndo estava se
sentindo bem na parte da manhda, que estava banzeado, com muito sono, mas que havia
melhorado por estar em contato com Jorminhot. Explicou que naquele momento estava se
sentindo muito bem, e que era preciso pensar estratégias para propiciar aquela mesma sensacao
para seu povo. Na sua perspectiva isso sO seria possivel “levando ‘ele’ para 1a”. “Nao existe
outra forma!”, concluiu. Depois disse para Sonia que ela estava participando de algo especial,
algo que seu povo ndo realizava ha mais de 100 anos (sic). Esperava que aquele proprio
momento lhe desse forcas e ensinasse 0 caminho para que pudesse levar Jorminhot para casa,
mas gue se ndo conseguisse, esperava que a proxima geracao fosse capaz de fazé-lo. Geovani
relembrou que este desejo era uma necessidade pelo fortalecimento espiritual: “Isso nos
fortalece. Ainda mais agora com essa questao sagrada do rio”. Existe também uma questao do
“status” que este tipo de conquista poderia proporcionar para estas liderancas, pois seria um
motivo de orgulho para todos. Relembrou que alguns indios krenak mais velhos (makiam)

morreram sentindo a falta “dele”:

Todos os velhos sonhavam com isso. Eu acho interessante as falas do pessoal,
que eles guardaram, né? Ai a gente compara. Mas quantos parentes nossos
morreram sonhando? E justamente por ele ndo estar la. Por ter sido roubado.
Velho Euclides morreu na busca dele. Morreu no sentimento que ele voltasse.
E eu acho que isso € o mais importante (Geovani, 28/11/2017).
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Itamar criticou os pesquisadores sobre 0 modo que o home Jorminhot esta escrito
na madeira (Yongyon). Ironicamente tenta pronunciar jonion, e ri. Ele diz “os krai jaji nuk ” (os
brancos ndo sabem). De fato, o conhecimento produzido sobre a lingua borum é muito pouco.
Sobre Jorminhot e seu emprego ritual sabe-se menos ainda. De um modo geral, os rituais dos
Borum s&o pouco descritos pela literatura*. Existe muito mistério e segredo no que diz respeito
as relacdes que estabelecem com seus “encantados”. Embora determinados elementos sejam
sempre constantes quando se trata de fazer religido, como acender uma fogueira, fumar
cachimbo, falar na linguagem, comer “alimentos indigenas” (mandioca ou batata cozidos,
peixe, e, atualmente, café)*!, esses elementos parecem compor apenas um cenario para 0s
rituais. A minha experiéncia indica 0 mesmo que a literatura permite intuir, de que a acao ritual
entre os Borum é mais performativa do que prescritiva. No caso em questdo isto é
preponderante, ja que até os mais velhos krenak eram apenas criangas pequenas na época da
coleta/roubo do Jorminhot. Assim, naquele momento os Krenak performatizaram seu ritual
como a situacdo permitia: fumaram muito cachimbo, baforando algumas tragadas em
Jorminhot, conversaram na linguagem e tomaram café. Quando perguntado se havia levado
uma flauta, Geovani apontou para o bambuzal, riu, ¢ disse “olha o ki-krok ai”*?. Naquele
momento parece que eles estavam um pouco irritados com o0s ndo indigenas que
documentavamos o momento. Além do Marcello que gravava para 0 nosso projeto, também
havia a equipe de comunicagdo do MPEG e o Fabio com cadmeras em punho. Geovani diz mais
exaltado “krai mun rarat!”, fazendo um gesto com o brago. Obviamente ninguém entendeu a
frase que quer dizer algo como “véo repousar, brancos” (krai: ndo indigenas/brancos; mum: ir;
rarat: repousar). Mas eles também ndo se mostraram frustrados por ndo termos captado a

mensagem.

40 As informagGes antropolégicas disponiveis serdo abordadas no capitulo seguinte.

41 O café é preferencialmente fraco e doce. N&o existe na literatura referéncia a ingestdo de outras bebidas, como
as bebidas fermentadas de raizes ou milho. Atualmente é comum o consumo de bebidas alcodlicas e refrigerantes
em suas “festas”.

42 Ki-krok é um aerofone feito de bambu que produz um som grave. Seu tamanho varia de acordo com a pessoa
que vai toca-lo. O dos meninos tem cerca de um metro, o dos adultos até um metro e meio.
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Figura 7 Conversando e fumando com Jorminhot Foto: Marcello Nicolato

Geovani comecgou a cantar uma mdasica que de imediato emocionou Daniel, cujas
lagrimas, por sua vez, embargaram a voz do cantor. Como se para justificar as lagrimas, Daniel
proferiu um discurso ressentido, enumerando as expropriagdes sofridas relacionadas ao
ecocidio do Watu:  “Watu kuém! Bok kuém! Ribom kuém!”*® Itamar também ficou
extremamente emocionado, e Geovani, tentando se recuperar do baque, busca anima-los
dizendo para ficarem alegres: “Kandjam! Nhim parém kandjam katy™*. Os rapazes
conseguiram se recompor e continuaram conversando na linguagem por alguns minutos até que
comegasse a chover. Os funcionarios do MPEG nos disseram que aquela chuva por volta das
16:00 horas era tradicional, mas os Krenak disseram que a chuva era um sinal que os marét
(espiritos) estavam felizes. Naquele momento a chuva nédo atingia muito o solo, sendo a maior
parte amortecida pelo dossel vegetal que nos cobria. No entanto, repentinamente ela aumentou
muito, obrigando que nos refugiassemos em uma marquise de um prédio vizinho. A pancada
de chuva rapidamente diminuiu e a equipe de comunicacdo do MPEG aproveitou para
entrevistar os Krenak e a mim. Na sequéncia Jorminhot foi levado novamente para a terra, e 0s
rapazes solicitaram que os krai Ihes déssemos privacidade para que pudessem realizar uma
cerimbnia sO entre os parentes, incluindo Sénia e Suzana. O pedido foi respeitosamente
atendido. Nesse momento Mércio e Hein foram ao meu encontro para uma conversa informal.
Disseram que haviam discutido e que levariam a Coordenacdo de Ciéncias Humanas as

questBes levantadas pelos Krenak na reunido com vistas a uma possivel restituicdo. Uma das

43 Significa, respectivamente, que o Rio Doce, 0s peixes e as capivaras foram mortos.
4 Aproximadamente: Figuem alegres! Nosso parente esta alegre de estar conosco (da mesma pele).
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sugestdes que aventaram foi de, feitas todas as discussdes e tratativas politicas necessarias,
realizarem um evento publico para a repatriacdo do Jorminhot, mas no qual o povo Krenak
pudesse oferecer ao MPEG artefatos que produzem atualmente, como uma forma de dadiva, e
para que 0 Museu pudesse registrar simbolicamente aquele momento, de acordo com os rituais
do mundo metropolitano.

Quando os Krenak finalizaram seu ritual, conduziram novamente Jorminhot ao
laboratorio. Deitaram-no na mesa e limparam-no com as proprias méos, demonstrando cuidado
e ja iniciando um processo de despedida. Na saida os trés jovens lideres borum acariciaram
Jorminhot e conversaram com o parente mais uma vez, antes que ele fosse devolvido a estante

do museu.

1.8 — Museu como uma zona de contato cosmopolitico

Quem prop6s uma interpretacdo dos museus (sobretudo etnograficos) como uma
“zona de contato” foi James Clifford (1997). O autor desenvolve a nogdo a partir da sua
experiéncia como “consultor” em um encontro promovido pelo Museu de Arte de Portland
(Oregon/EUA) em 1989. O motivo do encontro era conversar sobre uma colecdo de arte
indigena da costa noroeste em posse do Museu para que uma nova exposicao fosse montada.
Para a ocasido foram convidados um grupo de velhos tlingit, acompanhados por dois jovens
tradutores do mesmo povo®. Os artefatos tlingit estavam acondicionados no pordo do museu,
e a expectativa era que os ancidos indigenas dessem relatos detalhados das formas de uso dos
objetos (ritualmente, por exemplo) ou de suas importancias relativas para os grupos/clas, etc.
Os indios se referiram aos objetos com respeito, mas aparentemente sé 0s usavam como
“auxiliares de memoria”, pretextos para contar suas histérias e cantar suas cancgdes. Clifford
conta que por varios momentos os objetos foram deixados de lado, as historias e as cangfes €
gue roubaram a cena. No entanto, os mitos e historias “tradicionais” contadas a partir da relagcdo
com aqueles objetos se revelaram histdrias especificas com significados presentes nas lutas
politicas concretas dos Tlingit a época. Segundo Clifford, aquela experiéncia de consulta deixou
0 Museu de Arte de Portland com dilemas dificeis. Isso por que do ponto de vista indigena
aqueles objetos da cole¢do ndo eram essencialmente “arte”, mas, como nas palavras tlingit,
“registros”, “historia”, “lei”, inseparaveis dos mitos e historias, e com forca politica atual. O

Museu adotou um protocolo de comunicacdo reciproca com o povo indigena no que dizia

%5 Os Tlingit sdo um povo nativo da América do Norte que habitam uma faixa litoranea e ilhas no Pacifico proximas
a regido que vai do sudeste do Alasca ao norte da Colimbia Britanica, no Canada.
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respeito aquela colec¢do, mas Clifford questiona em que medida os sentidos evocados pelos
Tlingit — de teor politico coetaneo — poderiam ser conciliados em uma institui¢do voltada para
a exibigdo de “arte” (CLIFFORD, 1997, p. 188-92, passim).

Segundo Clifford, aquele espaco de discussdo desenrolado no Museu de Arte de

Portland pode ser pensado como uma “zona de contato”, na

tentativa de invocar a copresenca espacial e temporal de sujeitos anteriormente
separados por disjuncdes geograficas e historicas, e cujas trajetdrias agora se
cruzam. [...] Ela enfatiza a copresenca, a interacdo, inter-relacionando
entendimentos e praticas, muitas vezes dentro de relacdes de poder
radicalmente assimétricas (PRATT, 1992, apud CLIFFORD, 1997, p. 192).

Para Clifford, um museu como “zona de contato” sai da estrutura organizacional
como colecdo e se torna relacdo atual, politica e moral concreta — um conjunto de trocas
carregadas de poder, com pressdes e concessdes de lado a lado (p. 192). A situacdo descrita por
Clifford mostrou como os objetos indigenas podem ser mediadores de relagdes urgentes, mais
do que apenas fornecerem informagGes sobre contextos tribais do passado. Ao museu foi
exigida uma reciprocidade ativa, nas palavras de Clifford, “a inten¢do era desafiar uma relagdo”,
j4 que os objetos “eram lugares de negociacdo historica, ocasides de um contato concreto e
atual” (1997, p. 194).

Tudo indica que as diversas criticas realizadas desde 0s anos 1970 aos museus e
seus resquicios de praticas colonialistas foram e vem sendo bem absorvidas. Haja vista a
quantidade de experiéncias exitosas apresentadas desde o surgimento do que foi chamado de
“Nova Museologia”, e que hoje se desdobra, segundo Garcéz et al. (2017, p. 716) em uma

“museologia colaborativa”. Estes autores entendem

a museologia colaborativa como um termo que agrega uma série de novas
experiéncias mais democraticas de trabalho em museus que vém se
desenvolvendo concomitantemente em diversos lugares do mundo, segundo
demandas locais especificas. Como exemplos no Brasil especificamente,
museus publicos de diversos estados vém desenvolvendo formas de trabalho
gue aliam a analise da cultura material com a participacdo dos povos indigenas
nos processos de pesquisa e de curadoria de colecBes e exposigdes,
contribuindo, como afirma Roca (2015, p. 145), para a “[...] indigeniza[cédo]
do conhecimento e realizando demarcacdes de natureza politica”. Este
movimento, no nosso enfoque, também procura reintegrar os objetos como
centrais na forma com que os museus e as comunidades locais reimaginam
maneiras de se reconectar e construir relagdes (GARCEZ, FRANCOSO, et
al., 2017, p. 716-7).
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Na experiéncia descrita acima sublinhei diversas falas, tanto dos participantes
indigenas quanto da equipe do MPEG, que deixam claras as demandas dos primeiros por uma
reciprocidade — no sentido exposto por Clifford, ou seja, de um engajamento nas suas lutas
politicas atuais — do Museu, e a reiteracdo dos segundos de que buscam trabalhar sob a 6tica de
uma “museologia colaborativa”, e, portanto, ndo eram “inimigos”. Acredito que ao final houve
mais um entendimento mutuo destas perspectivas, mas o ponto que pretendo desenvolver
rapidamente para finalizar este capitulo diz respeito a diferenca cultural, ao processo de
transformacao ritual ocorrido®.

James Clifford esclarece que a utilizagdo que ele faz da nogao de “zona de contato”
possui limitacdes. No exemplo dado sobre o caso dos indios Tlingit e 0 Museu de Arte de
Portland, uma parte das performances indigenas eram apenas “interna” ao cla, ndo estavam

voltadas para as cdmeras do museu. Segundo o autor,

embora ndo se possa separar uma histéria de perdas, deslocamentos e
reconexdes, do significado das mascaras, tambores e vestimentas exibidos aos
velhos do cl, seria errado reduzir os significados tradicionais dos objetos, 0s
sentimentos profundos que eles ainda evocam, a reagdes de “contato”. Se uma
maéscara evocava um avd ou uma velha histéria, ela também devia incluir
sentimentos de perda e luta; mas também devia incluir o acesso a uma
poderosa continuidade e conexdo. Dizer que (dada a experiéncia colonial
destrutiva) todas as memdrias indigenas devem ser afetadas por histérias de
contato ndo é o mesmo que dizer que essas historias as determinam ou que as
esgotam. O presente “tribal” ¢ um tecido e alguns de seus fios se estendem
desde muito antes (e depois) do encontro com as sociedades brancas —
encontro que pode parecer interminavel, mas gque € na verdade descontinuo e,
em alguns aspectos, terminavel (1997, p. 193-4).

No segundo semestre de 2014 o antrop6logo Aristoteles Barcelos Neto apresentou
a palestra “Atujuwa, objetos perigosos em cole¢Ges de museus: Ou do museu como zona de

contato cosmopolitico”, em varias Universidades brasileiras*’. Ndo assisti essa palestra e néo

46 Um processo no campo da “cultura em si” de que fala Carneiro da Cunha (2009).

47 O folder da palestra dizia o seguinte: “Em trés diferentes ocasides, julho de 1997, julho de 2000 e margo de
2005, os indios Wauja do Alto Xingu, Mato Grosso, produziram rituais de mascaras de atujuwa, as quais foram
vendidas para um colecionador desconhecido (1997) e para o Museu Nacional de Etnologia de Portugal (2000) e
0 Museu do Quai Branly de Paris (2005). A méascara atujuwa permite dar corpo a uma serie de espiritos xamanico-
patogénicos do cosmos wauja. Considerado o mais perigoso de todos os corpos-mascaras (apapaatai onai) devido
ao seu imenso poder letal, os Wauja realizam o ritual de atujuwa com muitissima cautela e apenas quando os altos
custos do ritual podem ser corretamente cobertos. Com a possibilidade de venda das mascaras para colecionadores
e museus, atujuwa foi inserido em uma nova zona de contato cosmopolitico, no qual o controle da natureza
patogénica das mascaras passa a ser de reponsabilidade dos sujeitos que as adquiriram. Esse trabalho aborda os
sentidos simbdlicos e 0s potencias curatoriais que emergem desses contatos, em especial em relacdo aos possiveis
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encontrei nos trabalhos do pesquisador a que recorri (2006; 2008) uma conceituagédo do que ele
entende por “zona de contato cosmopolitico”. Assim, utilizarei a expressdo de uma forma um
tanto livre, vendo nela uma maneira de problematizar o conceito de Clifford — como
provavelmente foi a intencdo de Barcelos Neto*® — que pode ajudar a entender a experiéncia
dos Krenak no MPEG. O que estou sugerindo ¢ que as performances rituais “internas ao cla”
(certas canc0es, historias, discursos e conversas) que Clifford entendeu ndo fazerem parte de
“um trabalho de zona de contato” por ndo estarem voltadas a uma interlocu¢ao com os nao
indigenas, estdo voltados para o contato com outros tipos de seres cosmoldgicos que também
foram mediados por aqueles objetos.

Barcelos Neto realizou sua pesquisa entre os Wauja, habitantes do Parque Indigena
do Xingu, a0 mesmo tempo em que atuou diretamente na formacdo de colecdes etnograficas
para 0 Museu Nacional de Etnologia de Portugal e para o0 Musée du quai Branly da Franca. O
foco das suas pesquisas foram os rituais de mascaras realizados pelos Wauja, e as colecdes
consistiram basicamente dessas mascaras fabricadas para esses rituais. O projeto francés
envolveu a montagem de um espetaculo de musica e danca de mascaras, realizado no Festival
de Radio France et Montpellier em 2005. Barcelos Neto explica os contextos nos quais os rituais
wauja sao realizados e como uma certa novidade foi inserida, que ¢ a realizagéo de rituais “para”
museus. Segundo o autor, qualquer individuo ou grupo com recursos suficientes pode ser
patrono de um ritual, mas “os patrocinios ndo indigenas precisam ser mediados por um “dono”
[...] de apaapatai, i.e., dos seres patogénicos incorporados pelas mascaras, aerofones e demais
objetos rituais” (2006, p. 2). N&o entrarei em todos os detalhes do complexo cosmopolitico que
envolve a realizacdo destes rituais e de todas as categorias que tomam parte nele. Basta saber
que

um “dono” de apapaatai é um individuo que foi adoecido por esses seres e
que para estabilizar seu estado de salde deverd assumir os cuidados
alimentares exigidos pelos apapaatai, 0s quais sdo representados (no sentido

de representante, conforme Gell 1998) pelos kawoka-mona, pessoas da
comunidade investidas de conhecimentos performaticos especificos oriundos

modos de visualizacdo do perspectivismo e multinaturalismo amerindio” (Abstract disponivel no material de
divulgacado da palestra realizada no Seminario do Centro de Pesquisa em Etnologia Indigena — CPEI da Unicamp
no dia 10/09/2014).

48 Certamente a proposicdo de Barcelos Neto vai ao encontro dos debates em torno da nogéo de cosmopolitica que
vem sendo formatada na intersecdo entre filosofia da ciéncia e antropologia, sobretudo por influéncia de Bruno
Latour e Isabelle Stengers. Segundo Sztutman (2018, p. 340), a proposta cosmopolitica de Stengers, consistiria em
“fazer o cosmos — 0 que ndo é reconhecidamente politico, 0 mundo dos ndo humanos e das indeterminacfes —
insistir sobre a politica, fazer com que a constru¢do do mundo e do chamamento da natureza — isto &, o trabalho
mesmo das ciéncias — seja incluida numa pauta de luta politica”. Passarei ao largo dos debates sobre esse tema,
mas acredito que o projeto que desenvolvo com os Krenak dialoga com essa proposta.
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desses mesmos apapaatai. [...] O ponto central das transa¢des entre 0S museus
e os indios Wauja envolve a feitura de objetos-sujeitos rituais (mascaras
basicamente), que devem ser alimentados e postos a dancar e a cantar, para
posteriormente serem vendidos. Mas a venda ndo subtrai por completo a
personitude dos objetos rituais: enquanto estes permanecerem intactos, um
residuo de personitude ainda os ligara aos seus “donos” apapaatai, ou melhor,
aos protétipos espirituais causadores de doengas (BARCELOS NETO, 2006,

p. 2).

A comercializacdo desses objetos com 0s museus possui propésitos e limites. Os
propdsitos podem ser mais utilitaristas, como adquirir equipamentos, abrir pistas de pouso,
entre outras melhorias na aldeia, quanto mais idealistas, como “permitir aos brancos
conhecerem melhor a cultura wauja”, ou mesmo culturalistas, “alimentar os apapaatai através
dos kawoka-mona™*® (ibid, 2006, p. 2). Os limites podem ser ocasionais, dependente da
disponibilidade de apapaatai para serem festejados por seus “donos”, i. €., que existam “donos”
de apapaatai que queiram festeja-los ou que transfiram esse direito a outro que demonstre esse
interesse. Outro limite para a comercializacdo de objetos depende do grau de personitude
daquele objeto, i. €., do seu envolvimento nas “relagdes de produgao ritual” (ibid, 2006, p. 9).
Assim, determinados objetos que integram uma cadeia de producéo e pagamentos rituais, como
panelas, cestos e outros artefatos, ndo estdo na lista de objetos comercializaveis, pois pertencem

aos espiritos para os quais foram produzidos:

Os artefatos, escrupulosamente proibidos a venda por Atamai [panelas e
cestos], estdo repletos de personitude, tanto dos apapaatai quanto dos
kawoka-mona que os fabricaram. E por esse motivo que a venda de objetos
rituais para museus abrange, quase exclusivamente, aqueles que teriam como
destino a fogueira, 0 esquecimento ou a destruicdo pelo tempo, ou seja, objetos
que apos a performanece ritual passardo por um longo processo de perda de
personitude. As mascaras sdo, por exceléncia, tais objetos, objetos que
morrem consumidos pela fome ou pelo fogo. Por outro lado, hé objetos rituais
que sdo hiper-retentores de personitute, como as flautas Kawoka, os clarinetes
Tankwara e o tronco oco Pulu Pulu, pois idealmente devem receber alimentos
por anos ou décadas a fio. Esses objetos muito dificilmente fardo parte uma
transagdo monteraria sem que seja apagado algo que compde sua personitude
(BARCELOS NETO, 2006, p. 9).

Como ficou claro nas falas dos Krenak, Jorminhot parece ser um destes artefatos
hiper-retentores de personitude, como as flautas Kawoka ou o tronco oco Pulu Pulu

mencionados. De toda forma, sempre restara algo de personitude ou capacidade agentiva nos

49 No caso de um “dono” de apapaatai que tenha algum para ser festejado, que queira fazé-lo, mas que ndo tenha
meios disponiveis para patrocinar o ritual.
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objetos a0 mudarem de maos. Na apresentacéo de cantos e dangas realizadas pelos Wauja no
Festival de Radio France et Montpellier, eles entenderam que a recepcao que receberam nao foi
satisfatoria. Como dito antes, o apapaatai precisam ser bem alimentados para que sua agéncia
patogénica dé lugar a uma relagdo de cuidado com o seu “dono”. Em Montpellier, por falhas
dos produtores do evento, os dezessete Wauja ndo puderam tomar café da manha no dia que
chegaram, e nem conseguiram almogar as pequenas porgdes de espaguete com vieiras servidas
por acreditarem que fossem caramujos. Também acharam a agua que lhes deram salgada, que
nédo Ihes forneceram tabaco nem cigarro, e nem uma bebida doce, que no caso poderia mesmo
ser refrigerante. Ou seja, 0s patronos do ritual ndo proporcionaram, ao modo xinguano, a fartura
de alimentos e tabaco necessaria para acalmar os espiritos das méascaras, considerando luxo o
gue era uma obrigacdo. Neste contexto os indigenas ficaram temerosos que 0s apapaatai 0s
deixassem doentes. A partir deste caso, Fiorini e Ball (2006) argumentam que a performance
apresentada, embora exibida como espetaculo artistico, foi um ritual na medida em que as
relacdes de reciprocidade peculiares ao sistema wauja foram utilizadas para mediar aquilo que
podemos chamar de uma zona de contato cosmopolitico.

Acredito que algo desta situacdo remete a experiéncia dos Krenak no MPEG, ja que
no primeiro dia de atividades eles ficaram decepcionados por ndo terem sido autorizados a levar
Jorminhot para pisar a terra e fumar cachimbo, algo que felizmente foi permitido executarem
no segundo dia, e que, segunda sua interpretacdo, deixou os marét felizes, desencadeando a
chuva. No entanto, a direcdo desses processos tem sentido inverso. Se as mascaras wauja
tomaram a direcdo dos museus (centrifugo), no caso do Jorminhot foram os Krenak que
buscaram o museu (centripeto). Se no caso Wauja a personitude das mascaras vai perdendo
forga, mesmo que um pouco dela sempre permaneca residualmente, no caso Krenak a visita ao
MPEG possibilitou uma reconexdo que adicionou personitude a Jorminhot (algo que sempre
esteve latente). A sugestao de que ele deve ser acondicionado verticalmente, o fato de ter “visto
o0 sol”, “tocado a terra”, “cantado”, “fumado cachimbo”, foram formas desta reativagao.

Na noite do dia 28 de novembro, quando estdvamos conversando sobre as
experiéncias no MPEG, os rapazes fizeram um balanco e avaliaram-nas como algo positivo,
sobretudo porque se sentiam espiritualmente fortalecidos. Disseram que era necessario tentar
proporcionar esta experiéncia para os demais parentes, mencionando principalmente as
liderangas das outras aldeias (inclusive aqueles com quem possuem divergéncias politicas). 1sso
também demonstra como a acéo ritual, mesmo realizada em termos um tanto desfavoraveis,
parece estar em conformidade com uma socialidade empenhada na construcdo de aliancas e
cooperacOes (PASCOAL, 2010).
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Esta imerséo pretendeu dar uma dimensdo de como este projeto foi concebido e
vem sendo executado, a0 mesmo tempo que tenta contextualizar os modos como uma parcela
dos Krenak pensam suas relagcfes historicas com o mundo através deste artefato/parente, e 0s
tipos de questdes que eles se colocam e nos colocam. No proximo capitulo explorarei as
descricdes do coletor e dos Krenak que permitem lapidar seus atributos relacionais.
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Capitulo 2 — Nimuendaju e a expedi¢do aos Botocudos

Por razbes 6bvias, ndo ha na literatura descrigdes etnograficas de performances
rituais envolvendo Jorminhot®. A descri¢do que ha sobre seu “uso ritual tradicional” foi
realizada por Curt Nimuendaju (1946) a partir dos relatos de seus informantes. A despeito do
seu valor histérico, considero esta descricdo equivalente as outras narrativas que ouvi dos
Krenak durante a pesquisa. Assim, o objetivo deste capitulo é reunir as informacdes que foram
levantadas sobre Jorminhot que permitam uma melhor contextualizacdo do campo relacional
do qual ele fez parte, de acordo com as informacdes de Curt Nimuendaju levantadas a época de
sua “coleta”, e da qual faz parte segundo as memorias levantadas entre os Borum. Narrativas
relacionadas a Jorminhot presentes em publica¢Ges voltadas para uso “interno”, como livros
paradidaticos, e/ou produzidas de maneira colaborativa com os Krenak, também fardo parte do
material etnogréafico deste capitulo.

As maneiras de referéncia a Jorminhot sdo bastante diversificadas: “artefato”,

2% ¢C 2 ¢e 2 ¢e 99 ¢e

“objeto”, “mastro sagrado”, “estatua (sagrada) ”, “poste”,

2 e

efigie”, “totem”, “Deus de pau”,
“imagem de Deus”, “parente”. De um modo geral, as denominagdes feitas pelos Krenak sempre
o0 aproximam de um universo religioso/sagrado®’. Durante a construcio da pesquisa cheguei a
ser mal-entendido (e repreendido) quando me referi a Jorminhot como um objeto. Depois, como
vimos no capitulo anterior, a mesma questdo foi colocada aos técnicos do MPEG. E preciso
deixar claro que quando utilizo termos como objeto/artefato nesta tese, é de forma substantiva,
ndo adjetiva. Obviamente trata-se aqui de um esforgo descritivo, buscando deixar claras as
significacbes ao longo da sua biografia (KOPYTOFF, 2008).

As atividades de Nimuendaju como formador de colecdes etnogréaficas para museus
espalhados por diferentes lugares do mundo ¢ bastante conhecida (FAULHABER, 2013; 2016;
GRUPIONI, 1998; WELPER, 2002). Ja as informacGes sobre a expedicdo realizada por
Nimuendaju em 1938 e 39 que percorreu a regido entre o rio de Contas e o rio Doce, nos estados
da Bahia, Espirito Santo e Minas Gerais, foram relegadas a um obscurantismo durante muito
tempo. Justamente agora que uma fagulha de interesse foi lancada sobre esta passagem da

carreira de Nimuendaju, uma outra fagulha oposta, infeliz, de descaso, iniciou o incéndio que

500 que ha é o que pudemos oferecer no capitulo anterior.

51 A designagiio “parente” também é uma forma de aproximagfio a este campo. De uma forma geral, é possivel
dizer que os Krenak chamam “parente” — fora do registro do campo das relagdes politicas com indigenas de outros
povos — alguns elementos do seu mundo a que conferem subjetividade. E também o caso do Watu, por exemplo
(PASCOAL, 2018).
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p0s fim aos registros desta expedi¢do que estavam depositados no arquivo que levava seu nome
no Museu Nacional (MN)®2. Uma excecéo é o artigo de Maria Roséario de Carvalho (2016 ),
apresentado no GT Politica Indigenista do XIX Encontro Anual da Anpocs, realizado em
outubro de 1995 em Caxambu (MG), que, embora ndo estivesse publicado, estava disponivel
para consulta através de uma coépia digitalizada no website Biblioteca Virtual Curt
Nimuendaju®. Como vimos no capitulo anterior, uma referéncia a passagem de Nimuendaju
pelo Posto Indigena Guido Marliere (PIGM) também foi realizada por Grupioni (1998). Elena
Welper (2002) aborda rapidamente a expedicdo em sua dissertagdo de mestrado, mas dedica-se
inteiramente a ela em um artigo publicado recentemente (2018). Nesse artigo a autora fornece
informagdes importantes a partir da pesquisa realizada nos cadernos de campo e
correspondéncias do etndlogo-coletor com o antrop6logo Robert Lowie, professor da
Universidade da Califérnia (Berkeley), com quem Nimuendaju desenvolveu uma cooperacao
programatica, recebendo, inclusive, apoio financeiro para suas expedigdes.

Considero relevante para esta pesquisa as informagdes biogréaficas e aquelas ligadas
a expedi¢do em questdo que permitam uma contextualizagdo do episddio da “coleta”, que os
Krenak entendem como um roubo. A partir dai entdo poderemos trabalhar o campo relacional

de Jorminhot.

2.1: Curt Nimuendaju etnografo e coletor

Curt Unckel (1883-1945) nasceu em lena (Jena) na Alemanha e, segundo escreveu
sua sobrinha, desde muito cedo ele se ocupava exclusivamente com indios [literarios] e mapas
[de viajantes] (MULLER, apud WELPER, 2002, p. 50). Quando completou 20 anos resolveu
embarcar em uma aventura até o Brasil, desembarcando aqui em 1903, a fim de conhecer o que

tanto Ihe encantou ao longo da infancia e juventude: os indios.

52 0 Arquivo Curt Nimuendaju era um dos acervos mais importantes do pais sobre a histéria das linguas indigenas
no Brasil, e ficava abrigado no Centro de Documentacédo de Linguas Indigenas (CELIN), no Setor de Linguistica
do Museu Nacional. O acervo foi perdido no incéndio que destruiu 0 MN em 2 de setembro de 2018. Contudo, a
informacdo que obtive através de outros pesquisadores da obra de Nimuendaju, como o Dr. Peter Schroder e a
Dra. Elena Welper, é que uma parte deste acervo havia sido digitalizada. Em comunicacao pessoal a Dra. Welper
confirmou que digitalizou varios documentos do etnélogo, inclusive o diario de campo da “Expedi¢do Botocudo”.
Expliquei & pesquisadora a importancia deste material para o trabalho que desenvolvo em parceira com os Krenak
e solicitei seu compartilhnamento, mas ela explicou que uma forma de disponibilizacdo deste e outros materiais
digitalizados esta em negociacdo com o CELIN.

53 A biblioteca digital Curt Nimuendaju é uma importante fonte de pesquisa, reunindo livros esgotados, e outros
trabalhos académicos raros e de dificil acesso, além de links para varios websites dedicados as linguas e culturas
indigenas. O endereco do sitio é http://www.etnolinguistica.org/.
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Figura 8 Curt Nimuendaji Fonte: http://www.etnolinguistica.org/library:carlotta

Em 1905 é contratado como ajudante de cozinheiro da Comissdo Geografica e
Geoldgica de Sdo Paulo. Seu primeiro contato com povos indigenas foi com os Guarani da
Aldeia do rio Batalha. Entre esse povo indigena passou cerca de dois anos, vivendo como um
deles e obtendo seu reconhecimento como um parente, algo atestado em uma cerimonia de
“batismo”, onde recebeu 0 nome “Nimuendaji”>* (WELPER, 2002, p. 51-52).

Em 1910 aceitou o cargo de “auxiliar do sertdo” no Servi¢o de Protegdo aos Indios
e Localizagdo de Trabalhadores Nacionais (SPILTN)® e iniciou suas expedicdes de
pacificacdo, protecdo e construgdo de postos indigenas pelo interior do pais. Nesse primeiro
momento Nimuendaju ficou circunscrito & regido sudeste e sul do Brasil®®. Mudou-se para
Belém, no Estado do Pard, em 1913, o que modifica a sua area de atuacdo e o foco de sua
atencdo. Apesar de um nedfito no ambiente amazonico, é digno de nota que Nimuendaju ja

possuia quase 10 anos de experiéncia etnogréfica, e a partir disso estabeleceu relagbes com

54 A descrigdo desta cerimdnia de batismo/nomeago pode ser conferida na integra em (NIMUENDAJU, 2001).
% Em 1918, no entanto, a agéncia indigenista estatal passou a se chamar apenas Servico de Protecdo aos Indios
(SPI).

%6 No entanto, Faulhaber (2016, p. 127) afirma que Nimuendaji realizou pesquisas na Amazonia desde 1905.
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profissionais, exploradores e cientistas europeus pertencentes ao circulo etnogréafico nacional e
internacional (WELPER, 2002, p. 58).

No ano de 1914, Emilia Snethlage assumiu a dire¢cdo do Museu Paraense Emilio
Goeldi®’. Segundo Elena Welper (2002, p. 58), embora Nimuendaji nunca tenha discorrido
muito sobre sua relacdo com Emilia, ela parece ter exercido um papel importante na introdugédo
do etndlogo na academia cientifica europeia. A autora sugere que ela tenha feito a ponte com
outros célebres pesquisadores como Koch Griimberg, e com editores da revista Zeitschrift fur
Ethnologie, na qual Nimuendaju publicou sua primeira monografia sobre os Apapoclva-
Guarani®®,

Em 1915 Nimuendaju foi demitido do SPILTN e p&de assim mudar definitivamente
a sua area de atuacdo, de protetor/pacificador passou a ser também um coletor de artefatos
indigenas para Museus nacionais e internacionais, a fim de financiar suas expedicdes a estes
povos indigenas.

As pesquisas de Nimuendaju sempre se basearam em observacdo direta, e, pelo
menos no principio da carreira, de maneira autodidata. Em 1915 realizou contato com Koch
Grlmberg, que organizou uma expedicdo juntamente com William Curtis Farabee aos rios Jari,
Maracé e Paru, que o permitiu entrar em contato com os Apalai, e resultou na primeira colecao
etnogréfica repartida entre 0 Museu Goeldi e 0 Museu da Filadélfia (WELPER, 2002, p. 59).
Priscila Faulhaber (2016, p. 127-8) chama a atencédo para o fato de que na medida em que foi
se especializando como coletor, Nimuendaju foi também sendo influenciado pelas mdultiplas
fontes que bancavam as suas expedi¢des. Contudo, por mais que tenha se consolidado como
um fornecedor de bens culturais para um “mercado competitivo” no hemisfério norte,
Nimuendaju sempre justificou a atividade de coletor como uma “atividade meio” cuja
finalidade era permitir seus estudos sobre as culturas indigenas. Tal justificativa, por justa que
pareca, ndo ofusca o resultado deletério da retirada de determinados objetos dos contextos nos
quais tinham sentidos rituais. Este tipo de critica s6 ganhou consisténcia quando as ex-col6nias
de exploragdo comecaram a contestar as expropriac@es sofridas pelos paises colonizadores, mas

570 Museu Paraense foi fundado em 1866 por Domingos Soares Ferreira Penna e consolidado pelo zo6logo suico
Emilio Goeldi no periodo de 1894 a 1907 que era tido como “paraiso cientifico em terras tropicais” (WELPER,
2002, p. 58). Emilio Goeldi elevou a notoriedade da institui¢do, e implementou diversas mudangas consideraveis
no Museu. Dessa forma, foi homenageado em dezembro de 1900, pelo governador Paes de Carvalho, com a
alteracdo do nome da instituicdo para Museu Goeldi (COSTA, 2014, p. 52).

%8 A traducéo para o portugués desta obra, que representa um dos principais estudos sobre a religido dos Guarani,
foi publicada na década de 1980 (NINUENDAJU, 1987).
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houve quem n&o via a pratica com bons olhos ja aquela época. Faulhaber menciona que o
proprio Franz Boas, expoente principal da antropologia norte-americana, com quem

Nimuendaju chegou a trocar correspondéncias e oferecer uma colecdo apinaje,

expressou [em um telegrama de 3 de maio de 1933] sua discordéancia em
relacio a0 modo como Nimuendaju garantia sua subsisténcia durante as
pesquisas de campo coletando e vendendo bens simbdlicos no qual circulava
a cultura material indigena® (FAULHABER, 2016, p. 133).

Da troca de correspondéncias com Franz Boas analisada por Faulhaber (2016) fica
evidente a perspectiva de Nimuendaju de que ndo queria ser visto “meramente como um
coletor”, buscando o reconhecimento dos servicos prestados no campo etnoldgico®. Ele
procurou demonstrar o seu distanciamento frente outros tipos de agentes que se engajavam na
“pesquisa” com os indigenas, como cinegrafistas interessados em explorar “o lado
sensacionalista das imagens dos indios” (nota 10, p. 133). O ponto de Nimuendaju era
justamente o de demonstrar que ele se preocupava com o destino dos povos indigenas, tanto no
que se referia a sua existéncia fisica, quanto das suas culturas.

Em 1920, Emilia Snethlage contratou Nimuendaju para ser chefe da ‘seccdo

etnografica’ do Museu Goeldi. As suas fungdes consistiam em:

...uma revisdo completa das cole¢des etnograficas e arqueolégicas do Museu
Emilio Goeldi. Segundo, a organizacdo de um inventario completo das
colegdes etnograficas e a confeccdo de um catalogo que permita verificar a
auséncia de um objeto em pouco tempo. Terceiro, a reorganizacdo das
etiquetas expostas ao publico (GRUPIONI, 1995, p. 177, apud WELPER,
2002, p. 60).

No entanto, ficou pouco tempo no cargo. O servico administrativo ndo o aprazia.
No segundo més trabalhando no MPEG, Nimuendaju ja havia escrito ao Diretor do SPI
colocando seus servi¢os a disposicdo. Com a saida de Emilia Snethlage em 1921 do cargo de

diretora do Museu Goeldi para trabalhar no Museu Nacional no Rio de Janeiro, Nimuendaju

também foi exonerado. Contudo, logo foi acionado pelo SPI para atuar na pacificacdo dos indios

59 para Faulhaber (nota 9, 2016, p. 133) a reprimenda de Boas encontra-se na frase “laconica™: “take along future
party without interference of scientific work cabe collect (sic)”.

80 Entenda-se reconhecimento no campo pratico, ou melhor, como etndlogo de campo, ja que, segundo Welper
(2018), Nimuendaju ndo demonstrava o minimo interesse pela pratica académica ou docéncia.
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Parintintin no rio Madeira, o que Ihe ocupou, entre idas e vindas, até o ano de 1923 (WELPER,
2002, p. 60-3, passim).

Com o incentivo do amigo Dr. Carlos Estevao®, em 1924 sai do SPI e desenvolve
atividades arqueoldgicas (WELPER, 2002, p. 61). No entanto, é a producdo etnolégica de
Nimuendaju que ganha repercussao e respeito na mesma medida que se avoluma. A parceria
com Robert Lowie (que sera detalhada infra) impulsiona vigorosamente sua producdo, tanto
pelos apoios financeiros recebidos como “assistente de pesquisa”, quanto pela “orientacao
tedrica” (id, 2018). De acordo com Faulhaber (2016, p. 136), a publicacdo “solo” das
etnografias de Nimuendaju pela editora da Universidade da Califérnia (1946 e 1952) o
consagraram como um importante autor no campo cientifico da época, o que infelizmente
ocorreu postumamente. A autora argumenta, contudo, que esta transformacdo de status ndo

alterou o perfil do sistema:

De coletor inserido no mercado de bens simbdlicos para museus, Nimuendaju
passou a ser produtor de etnografia para o sistema de produtividade académica
engendrado como instancia privilegiada do campo cientifico. (...) estava
igualmente em questdo a apropriacdo cultural e a circulagéo internacional dos
conhecimentos produzidos localmente com o recurso da etnografia®? (ibid, p.
137).

Um dos efeitos tedricos do material etnografico de Nimuendaju foi a redefinicao
das ‘areas culturais’, uma nocao proveniente da antropologia estadunidense muito criticada
pelas generalizagcOes infundadas que pressupunham e pelas categorias genéricas criadas, como
a de “povos marginais”. Eduardo Galvao, outro importante etnélogo que atuou no pais, utilizou
como base o vasto material de Nimuendaju nesta empreitada. Com efeito, propés uma
“reclassificacdo segundo critérios regionais, associados a caracteristicas geograficas dos grupos
indigenas brasileiros, considerando em sua definicdo o contato entre diferentes grupos
indigenas e entre estes e as sociedades envolventes” (GALVAO, 1967 apud FAULHABER,
2016, p. 137).

61 Carlos Estevado de Oliveira se formou pela Faculdade de Direito de Recife em 1907, foi promotor publico e
delegado de policia. Em 1930 assumiu a diregdo do Museu Goeldi, nomeado por Magalhdes Barata, interventor
no Para. Avido colecionador, ndo s6 ampliou o acervo do Museu, como constituiu grande colecao particular, hoje
depositada no Museu do Estado de Pernambuco. Para este Museu foram doados seus documentos pessoais, entre
0s quais Vvarias cartas e manuscritos de Nimuendaji (GRUPIONI, 1998, p. 195).

62 Embora tal critica seja compreensivel, parece um tanto desmedida, ja que a pesquisa de campo etnografica tem
como finalidade justamente o que a autora critica.
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A partir de 1928 Curt Nimuendaju estreitou os lagos com museus alemaes de
Hamburgo, Dresden e Leipzig. No entanto, antes de concretizar o acordo com estes museus,
Nimuendaju entrou em contato com a dire¢cdo do Museu Nacional, que a época era exercida por
Roquete Pinto, oferecendo para venda artefatos etnogréaficos de sua colecdo particular e,
principalmente, seus servigos de coletor. Um dos argumentos de Nimuendaji em sua “carta de
intencdes”, ¢ que lhe daria muito mais prazer formar cole¢des para uma institui¢ao brasileira,
ja que havia adotado o pais como patria. Pediu também agilidade do diretor em sua decisdo, ja
que também discutia um contrato com os museus aleméaes. Todavia, o acordo néo foi celebrado,
sugerindo que Roquete Pinto ndo concordou com as condigdes de trabalho impostas por
Nimuendaji ao Museu Nacional, as mesmas que geralmente pactuava com 0S museus
estrangeiros (WELPER, 2002, p. 66).

Por sua vez, o contrato com 0s museus alemées prevaleceu e, como tarefa inicial,
Nimuendaju se lanca em 1929 a uma expedicao pelo norte e leste do Brasil a fim de coletar
informac0es e artefatos dos povos do complexo linguistico/cultural J&. Mas em 1933 o governo
de Getulio Vargas institui a fiscalizacdo de expedicGes e pesquisas sem vinculos institucionais,
sobretudo aquelas realizadas por estrangeiros®®. A nova diretriz impacta diretamente o seu
trabalho:

Sendo assim ficava a mercé de autorizagdes ndo s6 para a venda das cole¢bes
para museus estrangeiros, mas também para as proprias expedi¢des, mesmo
gue estas estivessem se realizando sob a égide de instituicbes nacionais
(WELPER, 2002, p. 72).

Dessa forma, devido aos embargos ocorridos em seu trabalho como etnélogo e
coletor de artefatos indigenas, Nimuendaju opta por um afastamento temporario para a Europa
a fim de conhecer e organizar as colecdes que havia ajudado a montar em museus da Alemanha,
Dinamarca e Suécia. A experiéncia europeia o frustrou. Embora tenha reconhecido que a
situacdo dos museus suecos era melhor que dos museus aleméaes, ainda assim considerou o
conhecimento etnoldgico la produzido um tanto mediocres (WELPER, 2002, p. 74).

De volta ao Brasil em outubro de 1934, realizou uma expedic¢do financiada pelo
Museu Nacional as terras dos Fulnié e Xucuru, no estado de Pernambuco. De um modo geral a

situacdo encontrada ndo correspondeu as suas expectativas, e ainda comprometeu 0s recursos

8 Nimuendaju chega a dizer a Heloisa Alberto Torres, diretora do Museu Nacional, de que procuraria um campo
fora do Brasil, onde ndo fosse tratado como um “cidaddo de segunda”, mas um “estrangeiro de primeira categoria”
(apud WELPER, 2002, p. 72).
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financeiros para uma nova expedicao aos indios Canela que Nimuendaju planejava iniciar em
marco de 1935 (ibid, p. 75).

A partir de 1932 um grupo de etndlogos atuando nos Estados Unidos e na Europa
inicia o projeto do Handbook of South American Indians (HSAI). Entre estes etndlogos estava
Robert Lowie e Erlan Nordenskio6ld, este diretor do Museu de Gotemburgo, instituicdo para a
qual Nimuendaju fornecia seus servi¢os. Outro etnologo ligado ao Museu de Gotemburgo, K.
G. Izikowitz — que Nimuendaju havia conhecido em sua viagem a Europa e com quem parece
ter muito simpatizado (cf. WELPER, 2002, p. 73) —, escreveu a Lowie recomendando os
servicos de Nimuendaju para a empreitada do HSAI, e, pouco depois, escreveu a Nimuendaju
incentivando-o a entrar em contato ele mesmo com o primeiro. Nimuendaju assim o fez, dando
inicio a uma parceria de carater mais académico como ja mencionamos supra, i. €., cujo foco
ndo era o fornecimento de colecBes, mas de material propriamente etnografico sobre a cultura
dos povos Jé, especificamente sobre parentesco e organizacdo social, principal interesse do
projeto desenvolvido por Robert Lowie (WELPER, 2002, p. 75-7, passim). A afinidade
intelectual entre os dois etn6logos se tornou notoria, e suas personalidades e envergaduras com
relacdo ao oficio um tanto complementares®: Nimuendaji com sua disposi¢do para as longas
expedicOes de imersdo ao campo, e Lowie mais interessado nas questdes tedricas.

Encurtarei o caminho diretamente ao que concerne nosso interesse nesta pesquisa,
qual seja, a expedicdo em busca dos Botocudos, por acreditar que a colaboracdo entre
Nimuendaju e Lowie no que tange os grupos do complexo linguistico/cultural J&é formatou um

dos campos de pesquisa fartamente explorados pela antropologia brasileira®.

2.2 — A expedicao em busca dos Botocudos 1938/39

64 “Nimuendajl e eu nos encontramos por mero acaso, mas nés fizemos um bom time, em parte por que um se
destacava exatamente onde o outro era mais fraco, e em parte por causa da nossa comum heranca germanica e sede
por fatos e provas objetivas” (LOWIE, 1959, p. 12, apud WELPER, 2018, p. 10).

5 A exploracio tematica neste campo rendeu e continua rendendo muitas etnografias. Uma aproximagédo ao
referido campo pode ser iniciada através das obras de referéncia e comentérios criticos disponibilizados por Julio
Cesar Melatti no seu classico website http://www.juliomelatti.pro.br/. Uma discusséo bibliografica profunda sobre
0 parentesco entre 0s Jé a luz da renovacdo dos estudos de parentesco ocorrida a partir das décadas de 1960-70,
passando, como ndo poderia deixar de ser, pela formacdo deste campo, pode ser consultada na tese de Coelho de
Souza (2002). A dissertacdo de Welper (2002) e os artigos de Faulhaber (2013; 2016) s&o boas referéncias sobre
as relacdes pessoais e institucionais estabelecidas por Nimuendaji no contexto de suas pesquisas com 0s povos Jé.
O artigo recém-publicado de Welper (2018) explora mais detidamente a relagdo entre Nimuendaju e Lowie
fornecendo a tradugdo na integra das cartas que trocaram no contexto da expedi¢do em busca dos Botocudos.
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Os Borum tornaram-se célebres a partir do século XIX, quando a corte portuguesa
se instalou em terras brasileiras produzindo uma rapida transformacdo na organizacdo das
relacdes politicas e consequentemente territoriais. Com o intuito de conhecer e abrir novas
terras para a exploragdo, uma série de expedi¢cdes de cientistas estrangeiros percorreu 0
territorio. A maior parte delas cruzou a mata atlantica habitada pelos entdo denominados
Botocudos. As descrigdes realizadas sobre estes povos sdo no geral negativas. Quando se
lancam aos aspectos fisicos dos indigenas o fazem comparando-os a animais. Quando o foco
s80 0s aspectos sociais, as descri¢des pautam-se pelas faltas das caracteristicas valorizadas pela
civilizacdo, retomando o modelo descritivo do primeiro periodo da colonizacdo: sao povos sem
fé, sem lei, sem rei, sem historia, etc. No conjunto tais descri¢cdes ddo novos contornos a cléssica
oposicao entre Tupis e Tapuyas. Os primeiros, habitantes das costas, praticamente dizimados,
alcados romanticamente ao papel de “bons selvagens”. Os demais, habitantes das fronteiras do
império nos sertdes que se esperava conquistar, ainda vivos e resistentes, situados assim no polo
negativo: ferozes canibais que se precisa exterminar.

E foi justamente a dificuldade de entender aqueles povos que hora apareciam como
pequenos bandos que tomavam de assalto nas matas as expedi¢cdes de reconhecimento, e hora
surgiam nas pequenas povoacdes neobrasileiras em colunas com centenas de guerreiros, que
fomentou a curiosidade dos “sabios” do século XIX. O repertdrio de métodos de investigacao
da época era diversificado: cenas do seu cotidiano foram desenhadas, vocabularios foram
anotados, indios foram capturados, cemitérios foram violados, seus corpos foram todos
medidos e perfurados, agentes patogénicos foram disseminados. Tais experiéncias deram
notoriedade aos praticantes das florescentes ciéncias académicas europeias e mais ainda as suas
cobaias. Manuela Carneiro da Cunha comenta que no século XIX, “o Botocudo ndo ¢ o nico
indio que interessa a ciéncia, mas é sem divida o seu paradigma” (1992, p. 136).

No seculo XX os Botocudos ainda despertavam interesse genuino aos etndlogos,
pois, apesar da vasta literatura a seu respeito, pouco se sabia sobre sua organizagéo social e sua
“religido”, por exemplo. Dentro do programa das investigagdes sobre os povos J€, uma pesquisa
de campo entre os Botocudos fazia parte da agenda de Curt Nimuendaju desde 1935 (WELPER,

2018, p. 15). Este interesse pelos Botocudos era fomentado por etnélogos no velho continente®

% Uma carta enviada por Nimuendaji a Carlos Estevdo ao final da expedicdo (em 22/04/1039) permite entender
que o etnélogo ofereceu a colegdo formada na expedigdo ao Museu de Gotemburgo devido um interesse prévio do
etnologo que dirigia aquela instituicdo. A oferta visava “saldar finalmente o meu compromisso com o finado
Nordenskiold, de arranjar para aquele museu algum material da ‘regido dos Botocudos”” (apud, GRUPIONI, 1998,
p. 197).
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e por Robert Lowie. Em correspondéncia (3/12/1938) trocada durante a expedicdo em direcdo
aos Botocudos, na qual relata de modo um tanto frustrado a situacdo encontrada na primeira

parte da expedicédo (no territorio baiano), Nimuendaju diz ao colega:

O que eu mais queria era voltar agora para o norte: com o tempo a gente torna-
se totalmente frustrado apds se esforcar, sempre em vao, com tais tristes
fragmentos étnicos como os daqui. Entretanto, sequndo a sua Ultima carta, de
8 de agosto, parece existir um interesse pelos Botocudo, de forma que seria
imperdoavel se eu, agora, ja na fronteira com os Botocudo, quisesse voltar
sem nem mesmo constatar se os restos da tribo ainda valem uma investigagé&o.
Os Maxacali da Aldeia Farrancho, no Rio Jequitinhonha, infelizmente ja
desapareceram totalmente, igualmente os bandos de Botocudo que
antigamente estavam na regido deste rio e diretamente ao sul do mesmo. Mas,
na regido dos Rios Mucuri e Sdo Matheus, talvez ainda haja alguns e, na regido
do Rio Doce, com certeza ainda ha restos, pois nesse ultimo lugar existe um
posto do SPI. Em que estado se encontram néo se sabe. O Unico meio de se
obter clareza é ir até Ia e assim verificar. Por isto decidi ir, na primeira
oportunidade que apareca, ao lugarejo litordneo de Caravelas, de onde uma
ferrovia leva a Minas Gerais, subindo o Rio Mucuri. Vinte cinco anos atrés,
os Botocudo ainda cometiam assaltos nesta linha, perto de Urucu. Se na regi&o
do Mucuri eu também nédo encontrar mais nada, sigo para o Rio Doce (apud,
WELPER, 2018, p. 28, sublinhado por mim).

A viagem de Nimuendaju a fim de “obter uma visdo mais profunda sobre a
classificac@o linguistica e as migragdes historicas da familia J&” [chamados pelo autor de “Jé
do Leste”] (op. cit. p. 15) iniciou em setembro de 1938 pela Bahia, passando por Minas Gerais
e Espirito Santo, de onde regressou em abril de 1939 para Belém®. Nimuendaji teve
dificuldades para levantar informacgdes que o ajudassem a planejar a expedicdo, e sobre a
viabilidade da formacdo de uma cole¢do, mas obteve de Heloisa Alberto Torres a confirmacao
do interesse do Museu Nacional no material etnografico que viesse a ser coletado
(CARVALHO, 2016, p. 71). Dessa forma, contou apenas com algumas indicacdes levantadas
junto aos funcionarios do SPI, mas desse apoio informal ndo resultou nenhum compromisso de
trabalho. Segundo Welper (2018, p. 15), a viagem, incluido deslocamentos, durou 119 dias, e
foi dividida em trés etapas:

1) Posto Indigena Paraguacu e vizinhancas, na regido sul da Bahia, onde
permaneceu durante 67 dias e estabeleceu contato com indigenas dos povos Patax0, Kamaka,

Kamuru, Baena e “Tupinaki” de Olivenca;

67 O itinerario e cronograma de Nimuendaji nesta expedicdo foi registrado com precisdo em seu diario e foi
traduzido e publicado por Elena Welper (2018, p. 15-6).
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2) Aldeia Agua Boa, regido de Carlos Chagas (MG), e Posto Indigena Guido
Marliere, no rio Doce, com duracéo de 25 dias e contato com indigenas Maxacali e de diferentes
subgrupos botocudos, respectivamente;

3) Posto Indigena Pancas no Espirito Santo, na regido do rio Pancas, onde também
habitavam indigenas de diferentes subgrupos botocudos, e no qual Nimuendajd permaneceu 21
dias.

Nimuendaju aportou em 3 de setembro de 1938 em Salvador. Acatou a indicacao
recebida de frades franciscanos para que procurasse o Sr. Frederico Edelweiss, gaicho de
origem alema, famoso pela sua erudicéo e pela rica biblioteca com obras de referéncia sobre os
povos indigenas (CARVALHO, 2016 , p. 70). O etndlogo passou cerca de 2 semanas fichando
livros e aprofundando os conhecimentos sobre os indios daquela regido (e alhures) na biblioteca
particular de Edelweiss. Essa pesquisa se mostrou extremamente importante para a elaboracédo
do Mapa Etno-histérico de Curt Nimuendaju, que € sem divida sua producdo mais conhecida
no meio antropoldgico®. Em carta escrita para 0 amigo Carlos Estevio de Oliveira em 1938
Nimuendaju descreveu a biblioteca como “(...) uma biblioteca americanista — COMo eu mesma
desejava té-la!” (CARVALHO, 2016, p. 68).

De Salvador Nimuendaju se dirigiu a Ilhéus, chegando em 15 de setembro. La
recebeu um telegrama do chefe do SPI solicitando que aguardasse a chegada de um de seus
funcionérios, Capitdo Diniz, para juntos seguirem ao Posto Paraguagu. Enquanto aguardava,
resolveu conhecer os “descendentes dos Tupinaki que vivem no litoral, nas adjacéncias de

Olivenca, 16 Km ao sul®®”. Com a demora do Capitdo Diniz, Nimuendaju resolve seguir ao

68 Berta Ribeiro (1982) define o mapa etno-historico de Curt Nimuendaju como “obra-sintese”, “obra-rio”. A
publicacéo do mapa foi crucial para os “novos horizontes” da etnologia brasileira, sobretudo por permitir visualizar
informacBes como: a mensuracdo da populacdo e o tamanho dos grupos indigenas da época pré-cabralina; a coleta
de recursos; organizagdo socio-politica; economia; guerras; deslocamento das populages, entre outros. Segundo
Ribeiro, 0 mapa proporciona “(..) uma visdo global da problematica e do drama indigena”. E ainda “(...) confere
profundidade historica e largueza geografica a essa problematica” (1982, p. 178-9, passim).

%9 Embora o tom pessimista com a realidade encontrada que predominou em quase toda a expedicéo, Nimuendaju
relata a Lowie que: “Ainda existem por volta de trezentos, que estdo muito misturados com sangue de
neobrasileiros e que perderam quase toda a cultura propria. Apesar disso, ainda vi algumas coisas interessantes,
por exemplo, uma rede de algoddo — auténtico trabalho tupi — feita no estilo antigo com quatro pontas para
pendurar. Estes indios sdo gentis e sociaveis, mas 0s neobrasileiros, de todas as maneiras possiveis, atraves de
tramoias e ameacas, procuram expulsé-los de suas terras, e ja que ndo existe ninguém que 0s ajude, entdo a
disperséo do grupo é apenas uma questdo de tempo” (apud WELPER, 2018, p. 19). Segundo Maria Rosério de
Carvalho (nota 13, 2016, p. 71), estes indigenas sdo “originais habitantes da aldeia jesuitica de Nossa Senhora da
Escada de Olivenga, fundada em 1700, a 18 km de IIhéus, a Gnica aldeia tupiniquim que, na Bahia, sobreviveu até
o0 século XX, ndo obstante tenha sido formalmente extinta em 1875, por decisdo do governo provincial. Em 1936,
seus habitantes mobilizaram-se pela retomada das suas terras, e, diante da repressdo, dispersam-se pela regido,
alguns buscando refgio no PI Caramuru-Paraguassu, liderados pelo ‘caboclo Marcelino’” (PARAISO, 1982, apud
CARVALHO, 2016, p. 71).
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Posto Paraguagu acompanhado “de um tal Tenente Anselmo, que momentaneamente é
comandante do posto”. Permaneceu 14 do dia 22 de setembro até o dia 28 de novembro. Durante
a estadia no Posto Paraguacu Nimuendaju levantou material com os indigenas, mas também
sobre a situacdo do PI. O que o deixou estarrecido foi a grande presenca de ndo indigenas,

intrusos em parte com a condescendéncia dos administradores:

Hoje moram na reserva mais de 1.500 neobrasileiros que em parte obtiveram
dos administradores do posto, com toda amizade, a autorizacdo para O
assentamento, e em parte tinham invadido sem nenhuma autorizagdo. Nessa
massa de neobrasileiros encontram-se perdidos 123 indios das mais diversas
descendéncias (NIMUENDAJU, 1938, apud WELPER, 2018, p. 19).

Figura 9 "Familia tupinaki" [Tupinikim]. Foto de Nimuendaju em 1938. Fonte: WELPER, 2018, p. 19.

Nos seus relatos, uma desilusdo profunda quanto a situacdo dos Pataxd no Pl e,
consequentemente, quanto a possibilidade de “fazer qualquer coisa cientifica com eles”. Isto o
deixou aborrecido, ja que acreditava que “antigamente a tribo pataxd era extremamente
interessante”’® (apud WELPER, 2018, p. 20).

A situacdo ndo foi muito diferente no que concerne aos Kamaka. Este povo também
fazia parte dos que eram relacionados pelos primeiros etnologos do século XIX (também
referidos na literatura histérica como naturalistas, viajantes, expedicionarios, entre outros) aos

Botocudos, ja que também usavam os imatds auriculares (homens e mulheres) e labiais

70 Estes “desabafos” dados a Lowie sdo basicamente os mesmos encaminhados em carta a Carlos Estevdo de
Oliveira, e podem ser conferidos em Carvalho (2016, p. 72-3).
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(mulheres). Naquele século foram visitados por Maximiliano von Wied-Neuwied em 1817, por
Spix e Von Martius em 1819, e por Douville em 1833-34, de onde provinham as principais
informacdes que se dispunha sobre eles. No final daquele século (1876) o fotografo Marc Ferrez
chegou a fazer imagens de alguns indigenas no sul da Bahia, provavelmente pertencentes ao
povo Kamaka. A falta de informagdes etnoldgicas precisas sobre a cultura kamakd, que para
Nimuendaju parecia ofertar contribuigdes extremamente relevantes para a etnologia, foi o que
motivou sua persisténcia em estender sua permanéncia no Posto Paraguacu. Welper diz que
estes indios eram o “alvo principal da viagem™ (2018, p. 17). E pela primeira vez, como contou
a Lowie e outros amigos, teve sua paciéncia testada. Moravam no Pl apenas 11 Kamaka, entre
0s quais duas senhoras idosas, as Unicas de “sangue puro” segundo o autor, tendo a mais nova
delas sido enterrada no dia que Nimuendaju chegou ao local. Assim, o etn6logo se disp6s a
trabalhar na busca por informacdes sobre a lingua, cultura e mitos dos Kamakad com a velha
Jacinta Grayira, uma senhora “acima dos setenta anos de idade, cega de um olho, surda nos dois
ouvidos e bastante esquisita, ainda que ndo pudesse se falar de uma deméncia senil”. Além
disso, a comunicacdo era ruim devido ao péssimo portugués falado por Jacinta. A ddvida era se
0 esforco e dinheiro empenhado na tarefa valeriam a pena, mas aquela parecia-lhe a derradeira
oportunidade de registrar algo sobre aquele povo indigena: “prevaleceu a convic¢ao de que esta
seria a Ultima oportunidade de conhecer algo sobre os Kamakd, e por esta razdo eu deveria
aproveitar ao maximo” (apud WELPER, 2018, p. 22).
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Figura 10 Mulher Botocudo do Sul da Bahia. Foto de Marc Ferrez em 1876. Fonte: Acervo do Instituto Moreira Salles
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Figura 11 Homem Botocudo do Sul da Bahia. Foto de Marc Ferrez em 1876. Fonte: Acervo do
Instituto Moreira Salles

As queixas de Nimuendaju aos correspondentes referem-se a dificuldade de
trabalhar com Jacinta devido sua surdez, seu portugués dificil de compreender, e, por
contraditério que pareca, sua perspectiva um tanto afetada pela cultura cristd na qual estava

inserida. Assim, Jacinta via os mitos e lendas indigenas, bem como os “casamentos” indigenas
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(concubinato), como “feios” e/ou praticas erradas’’. Por sua vez, via as historias sobre as
pessoas “da casa-grande”, de fidalgos e suas rela¢des, bem como o casamento cristdo realizado
na igreja como “bonitas” e praticas corretas/desejaveis. O relato de Nimuendaji, certamente
muito sério, ndo deixa de ser cdmico quando se projeta as situacdes descritas. Vou reproduzir
um pequeno trecho da carta enviada a Lowie em 3 de dezembro de 1938 para que se tenha ideia

do contexto de pesquisa, mas sugiro a leitura na integra disponivel em Welper (2018, p. 21-25):

Um més inteiro me martirizei com Jacinta. Na verdade, berrei até ficar tdo
rouco que durante dois dias ndo consegui “falar” com ela. (...) Fabriquei
bonecas de garrafas vazias e caixinhas de filmes, pus as mesmas na frente da
velha e as designei com os nomes dos falecidos que interessavam:

“Este ¢ Antonio”.

“Hei?”

“Antonio!”

w9

“An-to-nio!!!”

“Ah! Antonio!?”

“Sim, Antonio. E esta é Juana”.

“Hm, Anna.”

“Nao, nao ¢ Anna: Juana!?”.

“Hei?”

“Juanal!!”

“Hm, Juana”.

“Se agora Antonio fala a Juana, como sera que ele a chama?”

“Antonio diz: Xecaxkara”.

“Ele diz realmente Xecaxkara para ela?”

“Certamente, Antonio chama Anna de Xecaxkara.”

(Eu tenho motivos para duvidar da corretude da indicacao)

“Nao, esta ndo € Anna, esta ¢ Juana!”

“Ah ¢, Juana!” (Por um momento, ela olha para a boneca estarrecida e de boca
aberta. Depois, dé para ver como a sua imaginagao se anima.

Suas fei¢des assumem uma expressao gentil e, imitando a voz profunda de
homem do falecido Antonio, ela diz: “Kecaxkédseda”.

“E como é que diz Juana a Antonio, quando responde a ele?”

“Juana?! Ela nem sabia falar a lingua!”

“O que ela teria falado se tivesse conhecido a lingua?”

“Nao, Juana ndo tinha cabega para apreender! Esta nunca apreendeu uma so
palavra da lingua kamaka”.

E assim por diante, tudo teve que ser investigado por meio de exemplos
concretos. Ndo pude contar com quaisquer ligagdes hipotéticas. “Se A tivesse
casado com B...” — “Mas ele, pois, nem se casou!” (NIMUENDAJU, 1938,
apud WELPER, 2018, 22-23).

I Uma passagem interessante contada por Nimuendaji foi que em certo dia Jacinta contou-lhe uma lenda
envolvendo lobisomem, o que foi tido pelo etnélogo como algo valioso. No dia seguinte, ao tentar explorar
novamente estes temas, puxando o fio através das histérias de lobisomem, Jacinta disse-lhe que ndo falaria mais
disso, pois na noite anterior os lobisomens ja haviam voltado a aparecer em seus sonhos (cf. WELPER, 2008,p.
24; CARVALHO, 20186, p. 76).
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O resultado deste trabalho, que exigiu toda a paciéncia e repertorio imaginativo de
Nimuendaju, pareceu-lhe pifio, ja que em relacdo aos Kamaka@ alimentou as maiores
expectativas: “a tabela de designacdes de parentesco, 22 historias e lendas e a pequena lista de
palavras foi tudo o que consegui em um més”’? (apud, WELPER, 2018, p. 24). Nimuendaju
também parece ter se langado ao trabalho arqueoldgico na regido, afirmando que encontrou
cacos de grandes vasilhas ceramicas em uma encosta na floresta vizinha, que, em sua analise,
ndo era ceramica ‘“nem dos Aruak, nem dos Tupi” (ibid, p. 25). O etnélogo expande sua
comparacao para afirmar que uma cultura especifica deve ter imperado por toda a regido
nordeste e leste do Brasil, e contribuido para a formacdo da cultura Kamaka. Para ele essa
cultura continha determinados tragos ausentes entre os jé, tupi ou aruak, como:

agricultura (batatas, algoddo, etc.), cerdmica do tipo sobredito [com parte
inferior de argila alisada, e parte superior formada por rolos de argila
sobrepostos e pressionados uns aos outros fazendo o efeito de escamas ou
telhas], tecelagem, redes de cargas, flautas Toro [toré], funis de fumaca,
endocanibalismo, culto de Jurema, etc. (apud WELPER, 2018, p. 25).

Figura 12 Sebastido, Jacinta e Manoel. Kamaka do PI Paraguacu’. Foto de Nimuendaju em 1938. Fonte: WELPER, 2018, p.
22.

2 Na correspondéncia com Carlos Estevdo o resultado aparece ligeiramente diferente, com 2 mitos a mais
(CARVALHO, 2016 , p. 76).

3 Legenda original: “Sebastido (mestico), Manoel Aratimbo (mestico), Jacinta (Gltima india de sangue puro)”
(WELPER, 2018, p. 22)
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Como principais representantes de povos com esta singularidade estariam, supde
Nimuendaju, as tribos Kariri. Como haviam indigenas desta denominacdo no Pl Paraguacu,
Nimuendaju achou por bem dedicar-lhes alguma atencdo, passando 3 semanas com eles, mas
que, ao final, também foram frustrantes: “estavam num tal estado que ndo havia nada para a
etnologia” (WELPER, 2018, p. 25). A situacdo dos Kariri-Sapuya era realmente desesperadora,
devido as constantes expulsdes que sofreram e que remetiam a meados do século XIX™*. Com
efeito, o Unico tema que os fazia render assunto eram as perseguicdes e tramoias em que
constaram como vitimas e a resisténcia armada proporcionada aos ndo indigenas pelos seus
altimos guerreiros. Nimuendaju constatou que entre eles, a despeito de ndo haver nenhuma
caracteristica e sentimento tribais, e da miscigenacdo efetuada, se desenvolveu um forte
sentimento étnico: “a humanidade se divide em dois partidos: nos, ‘indios’ e os ‘contrarios’”
(ibid., p. 26). O caso destes indios é exemplar do tipo de atuacdo indigenista de Nimuendaju,
ja que foi o etndlogo que os convenceu a seguir para o Pl Paraguagu ao constatar os perigos que
corriam na regido de S&o Bento (BA). Na Reserva de Paraguagu os Kariri-Sapuya ndo foram
bem recepcionados pelos mais de 1500 invasores que a ocupavam em meio a diminuta, mas
diversa, populacdo indigena. Eles ja cogitavam a possibilidade de serem novamente expulsos.
O etnologo conta que eles estavam “cheios de 6dio e rancor contidos, mas nao se queixam
nunca, nem deixam ninguém perceber, na suposicdo de que isso, no maximo, possa prejudica-
los ainda mais” (ibid., p. 26). Diz também que s6 conseguiu vencer o “fechamento” dos Kariri-
Sapuya quando perceberam que ele “evitava os invasores e procurava a companhia dos indios”.
Assim, conseguiu conversar um pouco sobre “seu passado e ao atual estado mental” (apud
WELPER, 2018, p. 27). O resultado conseguido com dois velhos foram algumas “lendas” e a
descricdo de ritos envolvendo o consumo de jurema. Nas cartas Nimuendaji ndo nomeia estes
informantes, mas na publicacdo organizada por Eduardo Viveiros de Castro (NIMUENDAJU,
1986) que retne os mitos colhidos nesta expedicdo ha uma foto de Apolinario, um destes velhos

tupinikim de Trancoso “assimilados” pelos Kariri-Sapuya.

4 A regido de origem dos Kariri-Sapuya era a regido de Amargosa, cerca de 130 km a oeste de Salvador, nas
aldeias de Pedra Branca e Caranguejo (século XIX). Eles foram progressivamente sofrendo com a invasao de suas
terras pelos colonos. Os conflitos intensificaram quando se iniciou o processo de alistamento para a Guerra do
Paraguai, ja que eles resistiram ao alistamento compulsério, se dispersando pela regido. Alguns se reagruparam
em Santa Rosa, em um afluente do rio de Contas, juntamente com varios outros “restos” de tribos dos Tupinaki de
Trancoso e Tobajara de Batsteira. Posteriormente, procuraram o governador da Bahia a fim de estabelecerem uma
area para si, e aquele os mandou maliciosamente se dirigiram para as florestas do rio Gongogy, onde sabia que
habitavam indios Patax6 hostis. No entanto, quando conseguiram se estabelecer, nas nascentes do Gongogy em
S&o Bento, colonos voltaram a importuné-los se dizendo donos daquelas terras. E neste contexto que Nimuendaju
0S encontra e 0s orienta a se encaminharem para o Pl Paraguacu (CARVALHO, 2016; WELPER, 2018).
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Figura 13 Apolinério Tupinikim?. Foto de Nimuendaju em 1938. Fonte: NIMUENDAJU, 1986, p. 71.

No fim do relato a Lowie sobre sua passagem pelo Posto Paraguacu, Nimuendaju
da algumas poucas informacdes sobre um grupo indigena que os Patax6 chamavam de Baena,
mas que em um relatorio oficial de 1932 do inspetor indigena foram denominados Eocnoéac. O
pesquisador conta que este grupo havia sido levado para o Posto a for¢a, onde morreram pouco
tempo depois, restando apenas um garoto de 5 anos, que, afinal, “nunca aprendeu uma so
palavra de sua lingua”. Nimuendaju afirma que fora da reserva ainda haveria um pequeno grupo
com cerca de 10 pessoas, na regido da nascente do ribeirdo Vermelho (afluente da margem
direita do Alto Rio Cachoeiro). Os indicios de sua presenca naquela regido foram a informacéo
de que no més de janeiro daguele ano haviam matado um néo indigena a flechadas, e durante a
estadia de Nimuendaju no PI, mataram um cavalo, uma vaca e um bezerro da mesma forma. O
etnodlogo também contou que a Unica “coisa” que viu dos Baena foi uma flecha, “a mais
comprida que ja passou diante dos meus olhos”. Mesmo sem ter tido um contato minimamente

razoavel com este grupo, Nimuendaju acreditava que a cultura dos Baena, embora semelhante

S Legenda original na publicagdo: “Apolindrio, informante Tupinikim de Curt Nimuendaji. Habitante da aldeia
Trancoso, BA, o informante tinha 80 anos quando desta foto, em 1938 (1986, p. 71).
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a dos Pataxo, era peculiar frente os outros grupos da regido leste até entdo etnografados
(WELPER, 2018, p. 27, passim).

Na segunda parte da viagem o foco de Nimuendaju era chegar aos Botocudos, que,
como imaginava, se ndo fossem mais encontrados nas regiGes proximas aos rios Jequitinhonha,
Mucuri e S8o Mateus, haveriam certamente de serem encontrados no Posto Indigena Guido
Marliere, na margem esquerda do rio Doce. Como ja citamos, Nimuendaju ndo esperava mais
encontrar os indios Maxacali, de modo que eles nem entraram no seu planejamento. Para sua
surpresa, as primeiras informacdes que obteve ainda em solo baiano, através de um padre
holandés que trabalhava em Caravelas, foi de que haveriam indios Maxacali residindo préximo
a localidade chamada de Urucu, em territério mineiro. Na semana anterior a sua chegada nesta
localidade, 0 nome havia sido mudado para Carlos Chagas. De Ia Nimuendaju seguiu para outro
pequeno lugarejo que disse chamar Imburana, onde tudo era dificil, como comida, alojamento,
montaria, etc., mas onde curiosamente havia uma predisposi¢do dos moradores a explorar 0s
forasteiros. Curt Nimuendaju levantou algumas informacBes pouco precisas, e, recusando
intérpretes e guias, saiu sozinho a cavalo ja no dia 1° de janeiro de 2019. No percurso chegou
a visualizar algumas aldeias abandonadas, mas obteve informacgdes de um colono que sugeriu
que tomasse o caminho da “Agua Boa”, mostrando ao etndlogo onde se iniciava tal trilha.
Nimuendajt encontrou a aldeia Agua Boa com cerca de 60 indios, na maioria mulheres, que o
receberam agitadamente, “mas de maneira alguma acanhados ou mal-humorados”’®.
Estabelecido este primeiro contato, e sem poder engatar uma comunicacdo precisa — 0S
Maxacali ndo falavam portugués e nem o etnélogo a lingua maxacali —, achou prudente
regressar ao povoado de Imburana ao entardecer (apud, WELPER, 2018, p. 30-1, passim).

No dia sequinte Nimuendaj retornou a aldeia Agua Boa onde encontrou apenas 3
homens e cerca de 50 mulheres. Seu relato deste encontro é bem interessante, embora rapido.
Contou a Lowie que as mulheres foram desaforadas e insolentes quando tentou trocar alguns
bens com elas, roubando-lhe o que conseguiram. Ele conseguiu que devolvessem as coisas
roubadas e tratou de da-las a quem n&o tentou rouba-lo, como medida pedagdgica. Mas desistiu
de insistir na relacdo, pois “o bom humor do dia j& estava estragado e retornei a Imburana”

(apud WELPER, 2018, p. 31).

76 A autodenominagdo dos Maxacali ¢ Tikmii’tin (TUGNY, 2009). Atualmente ainda residem nesta aldeia, vizinha
de outra chamada Pradinho. A Funai adquiriu as terras entres as duas glebas e consolidou a Terra Indigena
Maxacali, na divisa entre 0os municipios mineiros de Santa Helena de Minas e Bertdpolis. Sua homologacédo
ocorreu em 2005.
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Uma nova tentativa de estabelecer um bom relacionamento com os Maxacali foi
realizada no terceiro dia. Dessa vez encontrou uma situacdo mais favoravel, pois 0os homens ja
haviam retornado de sua excursdo. Nimuendaju passou um bom tempo com eles no galpao
recém construido que entendeu se tratar de uma “casa dos homens”’’. A interagdo nesse espago
animou o pesquisador, que pode iniciar o seu trabalho com os primeiros registros da lingua,
deixando admirados os Maxacali com “a compreensdo que tinha dos seus costumes” (ibid, p.
32). Nesse galpdo estavam alojadas 11 mascaras que consistiam de aros de cabeca com fibras
vegetais que se alongavam até os pés. Os Maxacali o informaram que estavam no tempo dessas
maéscaras, glosadas como Toctaub. Nimuendaju destacou a semelhanca destes artefatos — no
que se refere ao aspecto material — com as mascaras Nan dos indios Xerente (ibid, p. 32). Dada
sua farta experiéncia, o pesquisador percebeu que aquele lugar realmente era onde poderia
desenvolver o tipo de trabalho que almejava, e comunicou aos indios que quando voltasse
dormiria na casa dos homens. Assim o fez. No dia seguinte boicotou as mulheres e se dirigiu
diretamente aquele local, pondo em pratica “técnicas” quase infaliveis de socializa¢do: comeu
com os homens o0 queijo e a rapadura que havia levado (comensalidade), e mostrou aos
Maxacali fotos das mascaras dos Xerente e Rankokamekra (camaradagem), o que também deve
té-los impressionado bastante. Naquela noite houve um ritual de mascaras que Nimuendaju

pode observar sem ser constrangido, o que indica que a socializa¢do logrou éxito.

" Provavelmente este local que Nimuendajii chamou de “casa dos homens” fosse o Kuxex que os Maxacali
traduzem como “casa de religido” (TUGNY, 2009, p. 465).
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Figura 14 Mascara Maxacali Foto: Curt Nimuendaji Fonte: WELPER, 2018 p.32

Alguns homens vestiram as mascaras assim que anoiteceu e 0s Toctaub sairam a
passear pela aldeia. Quando estava completamente escuro, homens e mulheres puseram-se a
cantar e dancar no patio da aldeia, paramentados com adere¢os muito simples, como testeiras
de folhas de plantas e cintos de rafia, em uma ceriménia que disseram ao pesquisador ser
“papagaio”. A descricdo feita por Nimuendaji desta cerimonia ¢ detalhada, o que € interessante,
ja que se trata de uma carta e ndo de um material visando publicacdo. Isto parece demonstrar a
empolgacdo do etndlogo com o contexto cultural pulsante encontrado ap6s uma série de
decepgBes com as situagdes do primeiro trecho da expedicdo. E uma reflexdo elaborada ao fim
da descricdo da cerimofnia é interessante por demonstrar que Nimuendaju evitava alguns
assuntos que imaginava ser constrangedores aos indigenas, ou que pudessem causar algum tipo
de empecilho aos seus trabalhos, mesmo que a informacdo pudesse ser reveladora sobre
aspectos do ritual. Ele percebeu que quando a cerimonia terminou e o grupo de dancarinos se
desfez, com as mulheres tomando o rumo da aldeia e os homens para a “casa de mascaras”,
uma das pessoas entre os homens era na verdade uma moca. Ela se desvencilhou dos homens e
sumiu pelo pasto préximo ao galpdo. Nimuendaju conta a Lowie, sem dar maiores detalhes da
sua posicdo, que: “achei conveniente, no entanto, fingir que nao tinha visto nada” (apud

WELPER, 2018, p. 33).
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Na sequéncia de seus relatos, Nimuendaju esboca uma reflexdo sobre um poste
ritual dos Maxacali que é bastante interessante para a nossa pesquisa. O fio condutor desta
reflexdo é uma descricéo realizada por Emanuel Pohl”® sobre um rito maxacali ao redor de uma
“coluna” no qual também tomava parte uma mulher, assim como na cerimdnia “papagaio”.
Acredito que valha a pena citar a reflexdo nas palavras de Nimuendaju, ja que é complexa e
sugestiva, pois também relaciona a “estaca” com rituais que ele presenciou entre os indios
Xerente e Palikur. Estas comparacdes sao valiosas, e serdo acionadas em momento posterior na
medida que ajudarem a construir um horizonte etnografico para uma compreensdo de

Jorminhot. Vejamos o que diz sobre a “estaca” Maxacali:

A respeito dos “Maxacali”, Pohl (II. 449-450) diz que, naquele tempo,
moravam em Farrancho no Jequitinhonha: “(...) No tempo de mudanga da lua,
eles realizam dancas especiais nas quais 0s homens ao ar livre rodeiam uma
coluna, as mulheres, no entanto, separadas, saltitam nas suas choupanas. Ao
fim dessa danca, que é executada sob um cantar estranho, uivante, sorteiam
uma mulher que vem sendo olhada como bem comum de todos os homens
(...)”. Teria a moga na casa dos homens algo a ver com isso? O proprio Pohl
viu a “coluna” que descreveram a ele, mas, aparentemente, ndo a reconheceu:
“(...) Estas choupanas cercam uma praca de forma irregularmente retangular,
em cujo centro se encontra uma estaca branca de uma braga e meia, em volta
da qual estes indios costumam celebrar as suas dancas, e que contém muitas
figuras pintadas de terra vermelha, na maioria confusas, entre as quais se
consegue, porém, reconhecer claramente algumas serpentes e sapos. Muitos
viajantes tomaram estes desenhos por hierdglifos, entrando em prolixas
investigagOes e pesquisas a respeito, no entanto, a meu ver eles ndo devem ser
considerados algo mais do que meras tentativas de imitacdo, por pintura
rupestre, assim como na infancia das nagdes civilizadas (...)” (II. 447). — Esta
historia com a estaca, evidentemente, ndo é tao simples como Pohl pensa. Ela
é erguida ainda hoje e chama-se “Mimandum”. Sua pintura compde-Se,
segundo os depoimentos dos indios, das cores branca (argila), vermelha
(urucu) e preta (carvao). Um indio fica sentado ao pé da estaca durante a
cerimonia; diante dele sdo dispostas vasilhas com diversas comidas. Os
homens agachados, uns atras dos outros, ficam em fila, virados para a estaca.
Eu mesmo ainda vi 0 Mimanaum. Disseram-me que agora era o tempo das
mascaras Toctaub e ndo do Mimanaum. Talvez ele seja a “vereda ao céu”, que
conheco de outras tribos (Xerente, Palikur), pela qual os espiritos descem para
0s vivos (apud, WELPER, 2018, p. 33).

A coluna/estaca/mimandum referida por Nimuendaju ainda é um artefato utilizado
pelos Maxacali em seus rituais. Rosangela de Tugny glosou este artefato como mimanam, e

explica que

8 Emanuel Pohl era médico e fez parte da missdo cientifica austriaca trazida pela Imperatriz Leopoldina e que
percorreu o interior do Brasil entre os anos de 1817 e 1821. Pohl, como outros tantos, publicou suas experiéncias
com o titulo “Viagem no interior do Brasil” (cf. WELPER, 2018, p. 29, nota 27).
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os Maxacali traduzem o termo como “pau-de-religido”. E formado de dois
radicais: mim, uma reducdo de mihim = pau, tronco e dndm, reducdo de
andndm = urucum, vermelho forte. (...) além das figuras geométricas, traz as
imagens das classes de cantos que estardo prioritariamente presentes durante
sua estadia na aldeia, tal uma partitura musical. Os Tikmii’lin ja me disseram
que o mimanam ajuda os outros espiritos a escutarem o canto do kuxex. Serve
como uma caixa de ressonancia acustica. (TUGNY, 2009, p. 467)

Guardemos estas informagdes e sigamos com Nimuendaju em sua expedigéo.

As quatro visitas de Nimuendajt aos Maxacali de Agua Boa deram-Ihe a certeza de
gue seria importante passar mais tempo com eles e realizar uma pesquisa exploratoria. Na
mesma carta a Lowie (de 14 de janeiro de 1939) ele explicou seus planos e os fatores que
considerava empecilho a sua empreitada. A ideia era permanecer entre os Maxacali até o inicio
de abril, tempo suficiente para uma visada geral sobre o campo, mas que ainda assim nao seria
uma “pesquisa intensiva”. Como obstaculos, Nimuendaji mencionou sobretudo o risco da fome
que assolava a regido apos varios meses de seca. Os Maxacali eram indios pouco hospitaleiros,
preservando as reservas de alimentos apenas para os seus. A situagdo complicava dada a
dificuldade de adquirir alimentos com os moradores ndo indigenas da regido, que sempre
tentavam exploré-lo. Além disso, havia o risco constante da irrupcdo de conflitos sangrentos
entre os indios e os ndo indios por diversas razdes: alcoolismo, violéncia sexual contra
indigenas, saques de plantacGes, questdes fundiarias, corrupcdo, etc. Neste Ultimo caso,
Nimuendaju dizia que tinha receio dos “colonos neobrasileiros” verem na sua presenga um
“obstaculo para os seus negdcios sujos” e dificultarem sua estadia (apud WELPER, 2018, p.
34). O etnodlogo diz ao colega da Universidade da Califérnia de um modo um tanto irbnico que
no Brasil temia-se que estrangeiros conhecessem e revelassem os “segredos do Brasil”. Ora,
tais segredos ndo passavam das praticas que se davam (e se ddo!) em varios setores das
instituicdes publicas, nas quais praticamente ninguém se sentia acanhado em participar, desde
que também se beneficiasse de alguma forma. Nimuendaju revela um desses segredos no que

tocava seriamente a situacdo dos Maxacali a época:

o ultimo “diretor” desses indios supostamente deu 38.000.000 do seu bolso
para a sua “civilizagdo”. Quando o governo ndo reconheceu as suas exigéncias
de reembolso, ele dividiu as terras dos indios em trés partes e as vendeu a
pessoas particulares pelo mencionado valor. Evidentemente, os indios ndo
quiseram aceitar o negocio e pode-se imaginar que situacéo obliqua decorreu
dai (apud WELPER, 2018, p. 35).

Mesmo assim, Nimuendaju insistiu na estadia entre os Maxacali. Contudo, em uma

carta posterior (de 27 de fevereiro de 1939) enviada a Lowie um novo cronograma €
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apresentado frente o desenrolar dos fatos previstos na carta anterior. A situacdo de extrema
pobreza dos Maxacali naquela conjuntura de contato violenta com os posseiros de suas terras
agravaram a fome, e fizeram com que o etndélogo abreviasse sua estadia em mais de um més.
Aquele “diretor” que havia vendido fraudulentamente as terras dos Maxacali partiu da regido
assim que recebeu o ultimo pagamento. Com efeito, os “compradores” movimentaram-Se para
retirar os indios das terras, mas os Maxacali resistiram bravamente no sentido contrario, i. e.,
expulsando alguns dos posseiros que se instalaram muito préximos e nem deixaram que outros
litigantes entrassem. Nimuendaju ressalta que apesar da forma “mal criada” com que os
Maxacali revidavam, de sua parte isto nunca descambou para o conflito armado. Na verdade,

sua resisténcia tinha até contornos ritualisticos.

Eles procedem mais ou menos assim: quase a aldeia inteira, 0s homens
armados, as mulheres com redes de carga, miram as plantagdes do respectivo
“mau portugués”. As mulheres vém por tras, saqueando as plantagdes, € 0S
homens empunham as armas na beira do mato, diante dos olhos do
proprietario, para que este ndo levante a voz, nem mesmo para uma palavra
de protesto. Se o fizer, eles logo lhe cercam a casa, desafiam-no, xingam-no e
0 ameagam matar se ndo deixar imediatamente as terras. Ai 0 homem fica com
medo e tem de fingir ser amigo dos indios e, para se livrar da situacdo
desagradavel, paga como resgate um porco ou qualquer coisa do género que
0s indios exijam. Apenas em um caso como esse, as autoridades de um lugar
vizinho, ao norte, interferiram, mas, sabendo dos direitos podres dos colonos,
elas se limitam a repreender os indios e cala-los momentaneamente com
presentes. Com isto, naturalmente, a situacdo so piorou. O lado competente
deveria ter logo decidido a quem pertenceriam as terras, se aos colonos ou aos
indios, mas acontece que os brasileiros infelizmente ndo sdo homens de tomar
decisdo (apud, WELPER, 2018, p. 37).

Nimuendaju temia que alguma dessas excursdes de saque nas fazendas dos
invasores pudesse se tornar um massacre, apesar da caracteristica pacifica dos Maxacali. A
situacdo era tal que os Maxacali ndo admitiam intermediarios, ou se estava do seu lado, ou do
lado dos “maus portugueses”. Por sua vez, os posseiros tomavam por inimigos a todos que
tinham relagBes corretas com os indios. Assim, Nimuendaju descreve o contexto como
“desagradavel”, uma “situacdo inadequada para um estudo tranquilo”, pois entendeu que sua
presenca se tornou um tanto delicada, temendo que fosse acusado de estar incitando os Maxacali
a recorrerem aos saques das plantagdes. E ironicamente, Nimuendajd ndo podia contar com o
resultado dos saques para poder superar o problema que realmente o levou a sucumbir na estadia
pretendida: a fome que o fez emagrecer “de modo desagradavel” no curso dos 2 meses em que

la esteve (ibid p. 37).
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Aquela situacdo dramatica o fez reconhecer os limites (fisicos e politicos) e realizar
um recuo estratégico. A nova proposta era ir aos Postos Indigenas no rio Doce para uma
incursdo de identificacdo exploratoria, mas também para se recompor. De 1& imaginava poder
impelir o SPI a resolver a questdo fundiaria dos Maxacali, para que entdo pudesse retornar e
realizar um “estudo mais intensivo”, se essa fosse também a vontade de Lowie. Nimuendaju
acreditava que o desejado “estudo tranquilo”, cuja fecundidade era evidente, sO seria possivel
se pudesse regressar a Agua Boa e, como disse, “colocar-me em outra base”, i. e, sem que sua
presenca representasse um perigo real para si e para os indios (ibid p. 38). Nao obstante, a
relacdo alcangada com os Maxacali parecia-lhe bastante promissora. A comensalidade,
camaradagem e presentes, cada vez mais se tornaram dadivas: “j4 que na medida do possivel
sempre 0s servia e dava presentes, eles afinal sentiram-se constrangidos a também me tratar
melhor na aldeia; mais e mais fui riscado da lista dos ‘maus portugueses’” (apud ibid, p. 38).
Uma passagem sem duvida marcou o pesquisador, dada a maneira singela — um tanto romantica
— com que a relatou ao correspondente na California, qual seja, a conclusdo dos Maxacali de
gue Nimuendaju também era um indio de alguma tribo estrangeira. Ele diz que esta conclusédo
foi construida pouco a pouco, no que certamente contribuiu muito suas posicdes favoraveis aos
indigenas naquele contexto de esbulho que viviam. Contudo, o “veredito” foi dado ao julgarem
criteriosamente 0s comportamentos morais e corporais do etnélogo quando este buscava
informagdes sobre os “pauzinhos vibradores/zunidores”, artefatos de uso ritual que geralmente

sdo tabu para as mulheres e criancas. Eis a passagem:

Estdvamos sentados na choupana da familia de um indio quando pedi aos
homens que fossem comigo a casa dos homens, pois tinha que falar com eles
a sos. Na casa dos homens, mandei embora alguns garotos que vieram junto,
desenhei o pauzinho vibrador no chao, fiz 0 movimento do vibrar e imitei o
ruido: “Como vocés chamam isso?”, e apaguei logo o desenho discretamente
com o pé. Extremamente admirados, até apavorados, os homens se
entreolharam. Demorou um tanto até que um finalmente perguntou: “O seu

pai era um indio?” (apud WELPER, 2018, p. 38).

Apesar de relatar a dificuldade material enfrentada nesta experiéncia, Nimuendaju
fala pouco do resultado da coleta de artefatos ao colega, certamente por que 0s propésitos que
0s uniam ndo era museoldgico, como ja falamos acima. Contudo, em carta enviada a sua esposa
Lila em 22 de janeiro de 1939 relatou a situacdo de pobreza em que viviam os Maxacali, e
destacou algo que também deveria preocupa-la, j que a venda das cole¢des que formava era
uma das fontes de sustento do casal: “quasi ndo tem nada para colecionar, mas o pouco que tem

vou trazer” (apud WELPER, 2002, p. 85). E levou! Os objetos dos Maxacali foram adquiridos,
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como as passagens que citamos permitem afirmar, através do escambo com outros “presentes”,
embora ndo possamos afirmar que esta tenha sido a Unica maneira da aquisicdo. De qualquer
forma, estes objetos maxacali constituiram o ‘“grosso” da “coleta” realizada durante esta
expedicdo. No capitulo anterior mencionei em nota o saldo de 294 objetos maxacali remetidos
a quatros destinos diferentes: Museu Paraense Emilio Goeldi (122 pegas), Museu Nacional do
Rio de Janeiro (87 pecas), Museu de Gotemburgo (58 pecas), e & Carlos Estevdo de Oliveira
(27 pegas) (cf. GRUPIONI, 1998, p. 194-5).

Enfim Nimuendaji toma o caminho para rio Doce. E como j tinha feito em outros
momentos desta expedicdo, utiliza imprevistos a seu favor, levantando informagdes
etnogréficas ao longo do trajeto. Assim, é obrigado a interromper o percurso devido um acidente
ferroviario préximo ao municipio de Teo6filo Otoni (MG). Permanece na regido durante 6 dias
e, de acordo com suas proprias palavras remetidas a Lowie, “fiel a minha méxima de nao deixar
nada por ser examinado pelo caminho”, pds-se a colher dados sobre “restos de tribos”
Botocudo, “como os Poyisé, Aranan e Poten” (apud WELPER, 2018, p. 39). Lowie publicou o
“material botocudo” (de Minas Gerais) de Nimuendaji postumamente (ver NIMUENDAJU,
1946). Com a publicacéo das cartas enviadas a Lowie durante a expedicao, foi possivel perceber
gue muitas das informagGes que permitiram dar consisténcia ao texto de 1946 foram extraidas
desta correspondéncia, e, assim, uma comparacao deste material revelaria (a quem se interesse)
as parcelas autoral e editorial da colaboragio dos dois. Neste artigo Nimuendaju designa estes
indios de “Botocudos do Norte”, e afirma que eram 10 pessoas (1946, p. 97). Contudo, nas
descricdes etnograficas ele menciona a existéncia de pelo menos treze indigenas. Seriam quatro
indios Poyisa “de sangue puro” (a literatura do século XIX se refere ao grupo como Pojichd),
que residiam dispersos cerca de 8-10 Iéguas de Itambacuri — cidade que dista aproximadamente
40 km a sudoeste de Tedfilo Otoni, e que tem sua origem em uma Missdo Capuchinha para
catequese dos Botocudos fundada em 1873. Com a informacéo pouco precisa da localizacédo
destes indigenas, Nimuendaju desiste de procura-los. Também menciona “meia dazia de

mesti¢os” residindo em Itambacuri, além de “trés indias velhas de sangue puro”. Destas ultimas

9 Com a correspondéncia entre Nimuendaju e Lowie no artigo de WELPER (2018), tem-se em portugués, ao que
tudo indica, a totalidade do “material botocudo”, disponivel anteriormente apenas no artigo de 1946 em lingua
inglesa. Completam o material em portugués a correspondéncia com Mansur Guérrios (1948) (sobretudo dados
linguisticos) e a coletanea de mitos e lendas organizada por Viveiros de Castro (NIMUENDAJU, 1986). Como
dito anteriormente, o caderno de campo da expedi¢do aos Botocudos foi digitalizado por Elena Welper, mas seu
conteudo esté escrito em alemao, e possivelmente ndo guarda muitas “novidades”, dado tom negativo destilado no
material que ja conhecemos.
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conseguiu encontrar apenas duas, uma de origem Aranam®, com quem néo conseguiu um bom
rendimento, e uma de origem Potém, com quem conseguiu levantar informacbes sobre
terminologias e condutas de parentesco.

A carta (de 16 de marco de 1939) relatando a exploracao etnogréafica na regido de
Teofilo Otoni e Itambacuri € a mais curta das cinco enviadas durante a expedi¢do. Obviamente
Nimuendajii ndo quis se demorar com estes “restos de tribo”, apostando que nos Postos
Indigenas dos rios Doce e Pancas a pesquisa seria mais proficua. Certamente foi, ja que la
Nimuendaji conseguiu levantar “(...) copioso material constante de frases e vocabularios”
(NIMUENDAJU & GUERIOS, 1948, p. 213 apud CARVALHO, 2016, p.80); mitos e lendas;
completar e corrigir terminologias de parentesco; levantar informacdes sobre cultura material;
e, “coletar” Jorminhot. Mas na carta a sua esposa escrita em 04 de abril Nimuendajd faz um
balan¢o negativo do seu trabalho e uma leitura extremamente dura da situacdo dos Botocudos,

além de omitir a “coleta” da estatua:

O meu trabalho esta préximo de acabar. N&o achei mais indios além daquelles
Maxacari que Ihe fallei na minha Gltima carta. Os poucos Botocudos que ainda
encontrei nem parecem mais indios e ndo colleccionei entre elles um Unico
objecto, porque nada mais tem que merece ser colleccionados (apud
WELPER, 2002, p. 85).

Na Gltima carta escrita para Lowie em 23 de abril de 1939 o tom é um pouco mais
ameno, com uma formalidade embasada. Mas ainda assim a avaliacdo sobre esta Ultima etapa

da expedicdo demonstra frustacdo com a situacdo indigena:

sobre os Botocudo do Rio Doce, entre os quais tinha a esperanca de poder
compensar 0s péssimos resultados da viagem até agora: sou deveras
acostumado a decepcOes nas minhas visitas aos indios, especialmente depois
desta Gltima viagem, mas a que me foi proporcionada nos Botocudo do Rio
Doce eu realmente ndo esperava! Foi uma sorte ter insistido na visita a esses
indios nesta Gltima viagem, pois, do contrério, talvez tivéssemos fracassado
numa viagem empregada especialmente por sua causa, 0 que seria ainda mais
caro. Os etnélogos agora ndo precisam mais nutrir esperangas quanto ao
material sobre os Botocudo a ser ainda publicado. Eles, para todos os tempos,
terdo que contar com o que o Principe Von Wied, Saint-Hilaire e Manizer
relataram. O que ainda sobra deles ndo tem mais importancia para as pesquisas
etnoldgicas (apud WELPER, 2018, p. 42).

80 O povo Arani foi reconhecido pela Funai em 2002, e tem suas terras em Araguai (MG) (CARVALHO, 2008).
Contudo, ndo parece que possuem qualquer ligacdo genealdgica com esta senhora conhecida por Nimuendaji em
Itambacuri.
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Este trecho é exemplar daquilo que Viveiros de Castro (1986, p. 68), analisando o
material (sobretudo mitos) levantado por Curt Nimuendaju nesta expedi¢do, chamou de
“etnografia de rescaldo”, i.e., a percepcao de se estar de frente aos ultimos sobreviventes de um
povo e dos fragmentos de sua cultura. Contudo, esta percepcdo de Nimuendaju ndo era
meramente passiva, como ja deve ter ficado claro. Tanto no Posto Indigena Paraguagu quanto
entre os Maxacali da Aldeia Agua Boa, Nimuendaju teve uma atuagio orientada na defesa dos
indios, mesmo ndo estando oficialmente a trabalho do SPI. A pesquisa bibliografica e
documental que realizei ndo permite dizer se entre 0os Botocudos nos Postos Indigenas no rio
Doce foi necesséario que o pesquisador agisse no mesmo sentido, a despeito da exploracdo
predatoria de madeira nas terras do PIGM realizadas através de arrendamentos escusos
realizados pelo SPI & posseiros da regido (PARAISO, 1989; MISSAGIA DE MATTOS, 1996).

2.3 — No Rio Doce

Em 1913 foi fundado “posto de atracdo” para os indios que viviam nas margens do
Rio Eme, tributario da margem norte do Doce, cujas nascentes encontram-se na regiao
fronteirica com o Espirito Santo. No Posto de Atracdo do Eme foram reunidos cerca de 70
indigenas de grupos botocudos diversos, mas com a predominancia de Crenacs. O inspetor do
SPILTN, Antdnio Estigarribia, sugere em um de seus relatorios que os Crenac sdo originarios
desta regido, e representam “a parte mais poderosa e atrasada do grupo Gutecrac”. Esta tese da
identidade entre Crenac e Gutecrac foi posteriormente confirmada justamente por Curt
Nimuendaju (EMMERICH e MONSERRAT, 1975, p. 16).

Por toda a década de 1910 estes grupos botocudos residentes nas adjacéncias do
Rio Eme recusaram-se a ser transferidos da regido para o Posto Indigena de Pancas (PIP),
territorio capixaba proximo a Serra dos Aimoreés, nas margens do Rio Pancas, também afluente
norte do Rio Doce. Com efeito, a Diretoria da Agricultura, Terras e Colonizacdo do Estado de
Minas Gerais opta por “doar” terras na barra do Rio Eme, margem esquerda do Doce, a Unido,
para que la pudesse ser criada uma Col6nia Agricola para os Krenak e Pojixa. O Decreto de
doacdo foi publicado em 20 de fevereiro de 1920, e no ano seguinte o Posto de Atracdo do Eme
foi renomeado como Posto Indigena Guido Marliére® (PIGM) (SOARES, 1992, p. 191;
PARAISO, 1989, p. 11).

81 O Posto Indigena foi nomeado em homenagem a Guido Thomaz Marliére, monarquista francés que veio ao
Brasil em 1807 ap0s ter combatido as tropas de Napoledo na Franga, na Alemanha e em Portugal. Em terras
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Em 1939 Curt Nimuendaju encontrou no PIGM 41 residentes® de segmentos
grupais distintos, como Naktin, Nakpie, Convugn, Mind-yirign e Nakrehé®3. O etndlogo

caracterizou-0s da seguinte maneira:

Em Guido Marliére moram 35 Botocudo da tribo Nakrehé que antigamente
habitavam a regido do Rio Manhuacu ao sul do Rio Doce. Eles, a despeito da
lingua, ndo conservaram o menor traco da sua antiga cultura, nem mesmo nas
suas tendéncias. Além desses Nakrehé, encontram-se no posto outros seis
Botocudo, sobreviventes das tribos que moravam anteriormente no lado norte
do rio: trés Convagn (- tribo Krendk's) [sic], dois Naktin e um Nakpie (—
Ngut-krak). Os trés primeiros sdo as criancas do falecido cacique Mui®
(Mouni em Manizer), que ainda portava discos de orelha, andava nu, tinha
duas mulheres e contato com o fantasma botocudo Marét (apud WELPER,
2018, p. 42-3).

Na sequéncia Nimuendaju explica que tipo de pesquisa foi possivel realizar com

cada um deles:

O mais velho e a filha ndo serviram para nada. Ficavam com vergonha do
passado do seu povo e ndo queriam falar a respeito. O filho mais novo, ao
contrério, aparentemente tinha inclinag&o religiosa e me contou muita coisa,
ainda que com certo acanhamento. A pessoa mais valiosa para mim, porém,
era Hanat, aquele altimo dos Makpie [sic]. Infelizmente, falava um portugués
tdo mal que tive que buscar, como intérprete, um daqueles Nakrehé altamente
civilizados, um tal de Jorge, depois que tantos outros fracassaram. Hanét

brasileiras teve destacada atuacdo militar no Rio Grande do Sul e em Minas Gerais. Neste Ultimo ocupou o cargo
de Diretor Geral dos Indios entre 1818 e 1829, com atuag&o peremptéria na implantagéo das Divis6es Militares ao
longo do Rio Doce, cujo objetivo principal era pacificar e aldear os indigenas e contribuir para a navegagéo no Rio
Doce — ainda no contexto da “Guerra Justa aos Botocudos”. Os bidgrafos de Marliere destacam que sua atuagéo
nao se pautava pela violéncia contra os indigenas, buscando sempre restituir a eles trechos de territérios invadidos
pelos colonos, de onde adquiriu véarios inimigos entre os fidalgos da época. Também buscava administrar 0s
conflitos entre os povos indigenas fazendo com que se mantivessem afastados por certos periodos. Uma frase
atribuida a Marliere ¢ que “a guerra aos indios melhor se faria com graos de milho do que com balas de chumbo”.
Mais detalhes sobre a biografia e atuacdo de Marliere podem ser consultadas em Oiliam José (1958).

82 Nimuendaju ou Lowie fizeram confusio com a tabela apresentada no texto de 1946 (p. 97). A tabela diz que em
abril de 1939 os Botocudos encontrados eram 68 indigenas, sendo 10 prdximos a Itambacuri, e 58 no PIGM. No
entanto, a descricdo apresentada dé conta de 13 indigenas préximos a Itambacuri, 41 no PIGM (35 Nakrehé, 3
Convugn, 2 Naktin, 1 Nakpie), e 13 no PIP (12 Nakrehé e 1 Mindyirtign). Dessa forma, o nimero total de
Botocudos contabilizados na expedicéo foi 67.

8 Nimuendaj( destaca que os Botocudos ndo tinham uma denominagio especifica, sendo Bordfi um nome genérico
aplicavel a todos os indigenas independente de suas filiagdes étnicas — dando a entender que seria extensivel
inclusive a indios ndo-Botocudos. Os segmentos seriam destacdveis atraveés de seus lideres e geralmente
denominados de acordo com os territdrios que ocupavam, o que faria com que a maior parte dos nomes grupais
consistissem em topdnimos: “Nak-pie (land of labor); Nak-tin (land of the ant-hill); Nakrehé (beautiful land);
Ngut-krak (tortoise rock); Mina-yiragn (white water)” (NIMUENDAJU, 1946, p. 97). Respectivamente (em
tradugdo livre), terra do trabalho, terra dos formigueiros, terra bonita, pedra da tartaruga, agua branca/clara.

84 Os Krenak atualmente, assim como toda a literatura posterior a Nimuendaji refere-se a este lider indigena como
Muin.
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entendeu rapidamente o que me interessava. Ele comegou a contar historias
de espiritos e fantasmas e outras velhas tralhas pagas (apud ibid p. 43).

Além de informante sobre a cosmologia borum, Nimuendaju disse que foi Hanat
um dos artesaos responsaveis pela construcéo do Jorminhot que levou ao Para. O tipo de relacéo

que permitiu esta construcao € um tanto nebulosa. Vejamos:

Vendo meu interesse no assunto, Hanat e Mbogmam fizeram uma estatua para
mim, sendo que o primeiro fora quem havia manufaturado a Ultima yofikyén
em Guido Marliére. Eles perguntaram o que eu pretendia fazer com ela.
Quando eu respondi que iria coloca-la na frente da minha casa no Parg,
indicaram-me a necessidade de coloca-la virada para o leste. Eles lamentaram
muito ndo poderem me acompanhar para poderem entoar 0S cantos
apropriados para a ocasido, 0s quais apenas eles ainda sabiam
(NIMUENDAJU, 1946, p. 105)%°,

Estéa claro que o Jorminhot atualmente no MPEG é exatamente este cuja construcao
foi descrita por Nimuendaju. Com efeito, o que deve ser problematizado ndo é o “objeto”
construido, mas a propria descri¢do sobre a construgdo, que, alias, também permite relativizar
0 estatuto da propria estatua como objeto.

Uma das interpretacdes é de que a estatua foi construida ad hoc (cf. WELPER,
2018, p. 40). Tudo indica que sim. Mas pode-se perguntar: teriam Hanat e Mbogmam se
disposto a construi-la se soubessem que o Museu Paraense Emilio Goeldi (ou qualquer outro)
era seu destino, e ndo a casa de Nimuendaju? Tudo indica que ndo. E isto tem a ver com o
proprio estatuto do Jorminhot, que para os Borum nunca foi pensado como um objeto que
pudesse ser envolvido em uma relagdo mercantil. Em sua analise sobre a construcéo da estatua
Elena Welper (ibid p. 41) tira o foco da transa¢do em si para explorar um outro viés do fazer

etnogréfico de Nimuendaju, que era a aproximagdo afetiva para fins cientificos:

Esta passagem ¢é interessante, pois demonstra em que medida a relacdo afetiva
forjada por Nimuendaju junto a seus informantes fazia parte de uma estratégia
para desviar do discurso que eventualmente era dirigido aos
brancos/estrangeiros. Por esta razdo, Nimuendaji manifestou interesse intimo
pela estatua, alegando que a colocaria na frente de sua casa. Certamente,
acreditava que, de outra forma, isto €, informando que seu destino seria o

8 “Seeing my interest in the matter, Hanat and Mbogméam made a statue for me, the former having fashioned the
last yofikyon at Guido Marliére. They asked what | intended to do with it. When | answered that | would set it up
in front of my house in Para, they enjoined on me the necessity of making it face towards the east. They greatly
regretted not being able to accompany me so that they might sing chants requisite for the occasion, which they
alone still knew”.
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Museu Goeldi, ndo receberia a orientacdo de posiciona-la voltada para o leste.
Além disso, ao omitir o destino e proprietario final das pecas coletadas,
Nimuendaju erguia-se ao posto de provedor de bens e promotor da tradicéo,
elementos que certamente contribuiram para o seu “carisma” entre os indios,
ja afeitos as trocas.

Esta analise é genérica demais para a situacdo, ja que ndo existem informacdes
suficientes sobre a referida “troca”, sobre os “bens providos”, nem sobre o “carisma” adquirido
por Nimuendaju entre os Botocudos do PIGM, tal qual parece ter havido entre os Maxacali®®.
Portanto, cabe aqui uma breve digresséo.

Certamente os indigenas do PIGM ja estavam “afeitos as trocas”, algo bastante
relatado pela literatura sobre os Botocudos (ver por exemplo: OTONI, 2002 [1858];
EHRENREICH, 2014 [1887]; IHERING, 1911; MANIZER, 1919; ESTIGARRIBIA, 1934;
EMMERICH e MONSERRAT, 1975; GUIMARAES e PARAISO, 1991; PARAISO, 1992;
2014; MISSAGIA DE MATTOS, 2004;). Mas estas “trocas” ndo podem ser caracterizadas
como 0 mesmo tipo de permuta empreendida na formacéo de uma colecdo etnogréatica, como o
que fez Nimuendaju entre os Maxacali, por exemplo. O que esta literatura relata é aquele tipo
de “troca” estratégica no processo de atracdo dos indigenas, uma espécie de seducdo através da
oferta de “presentes” (geralmente ferramentas e outros artigos de ago, tecidos, micangas,
alimentos, entre outros) no intuito de demonstrar uma disposicdo pacifica para uma
comunicacdo inicial com grupos arredios. Teofilo Otoni (2002 [1858]) relata a “oferta” de
varios produtos (principalmente géneros alimenticios) com 0s mesmos propositos ditos acima,
ou para que alguns grupos botocudos sessassem investidas contra rogas e residéncias na regiao
do rio Mucuri, onde ele tentava estabelecer sua companhia de colonizacdo. Ele também
descreve trocas financeiras pelo pagamento do trabalho indigena em atividades como “a
colheita das rogas, a rogada de uma palhada” (ibid p. 69).

No século XIX, como demonstrou Missagia de Mattos (2004, p.61), os proprios

indigenas foram “submetidos a objetificacdo” com a coleta de esqueletos/cranios ou mesmo

3 b

enquanto ‘“espécimes vivas’ exibidos em feiras publicas. Ainda no século XX houveram
“pesquisadores/exploradores” que chegaram a obter craneos botocudos. Herman Von lhering,
Diretor do Museu Paulista entre 1894-1916, publicou um texto sobre os Botocudos do Rio Doce

em 1911 a partir de informacGes obtidas por Walter Garbe entre margo e maio de 1909 junto

% |_ogo na sequéncia de sua analise Welper (2018, p. 41) indica a “etnografia botocudo dos anos 90” que levantou
“versdes confusas” “sobre a origem e o destino da estatua Yionkoin” (sic). Cabe aqui mencionar que a primeira
referéncia sobre a “origem” do Jorminhot sdo os proprios textos de Nimuendaju (1946; 1986), e sobre a
confirmagdo do seu destino, o livro de Missagia de Mattos (2004), embora houvessem pistas em Soares (1992).
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aos Gut-krak, que chamou de “Botocudos da Lapa”, provavelmente os mesmos habitantes da

regido onde foi istalado o Posto de Atracdo do Eme. lhering diz que

o0 Sr. Garbe tirou delles uma bella serie de vistas photographicas, que em parte
sdo reproduzidas aqui, e além disto nos trouxe uma o craneo de uma mulher
de 22 annos de edade, da qual antes elle havia tirado o retrato®’ e que depois,
ao passar o Rio Doce, se afogou, tendo sido inhumada em lugar afastado
(1911, p. 39).

Percebe-se assim que a objetificacdo de restos humanos para finalidades
“cientificas” tardou entre os Botocudos no rio Doce, sem que possamos entender de fato os
mecanismos envolvidos nestas relagdes “mercantis” (?): quem exumou o corpo? Os indios ou
0s ndo indios? No caso de terem sido 0s primeiros, 0 que esta pratica representou para eles? No
caso de terem sido os ultimos, foi necessaria alguma tratativa com os primeiros? Como e quem
tomou parte nesta “aquisi¢do”? Houve pagamento? Caso afirmativo, qual foi a moeda? A
relevancia destas questdes ndo €, alids, casuistica, ja que a literatura sobre os Botocudos ndo
deixou de registrar a reserva destes indios com a violacdo de seus timulos pelos viajantes
naturalistas. O Principe Maximiliano registrou durante sua passagem entre os Botocudos no

territorio do sul da Bahia a seguinte observagao:

“Nao longe de uma dessas chogas existia uma sepultura, que também
quisemos examinar. Ficava num pequeno lugar desbravado, debaixo de
imponentes arvores seculares, e era coberta com toras grossas e curtas de
madeira. Removidas estas, encontramos a cova cheia de terra donde tiramos
alguns ossos destacados. Um jovem botocudo, chamado Burneta, que
mostrara a sepultura, expressou em voz alta o seu descontentamento, quando
atingimos a ossada; a escavacao foi suspensa, e voltamos ao quartel; mas néo
renunciei a ideia de examinar a cova mais detidamente®® (WIED NEUWIED,
1958, p. 246).

Walter Garbe era um eximio fotografo, e as imagens captadas por ele entre os
“Botocudos da Lapa” (Rio Doce) — mencionadas por lhering — possuem um grande valor

histdrico, ja que compde um dos primeiros conjuntos de imagens de amerindios no Brasil em

87 Thering (1911) identifica a indigena cujo craneo foi “coletado” em uma das fotos de Garbe que ilustram a
publicacéo (ver Fig. 10).

8 Mais a frente, em uma nota de rodapé, Maximiliano diz que um dos seus correspondentes, o também naturalista
George Wilhem Freireyss, informou-lhe que havia aberto varias sepulturas com a ajuda dos proprios “Botocudos”
(ibid p. 247). Mas isto obviamente ndo se sobrepde ao “descontentamento” manifestado por Burneta.
Posteriormente o Principe de Wied encontrou outra sepultura de onde retirou o cranio que tanto desejava (ibid p.
262).
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atividades cotidianas nos seus proprios ambientes, mesmo que algumas cenas tenham sido
claramente induzidas®. Uma dessas imagens € particularmente interessante, embora também
aqui faltem informacgfes que pudessem esclarecer o contexto da imagem. Trata-se do que
poderiamos chamar de uma “distribuigdo de presentes”, haja vista o engajamento dos indigenas,

a falta de ordem, a aparente auséncia de contrapartida.

Figura 15 "Distribuicio de presentes". Foto de Walter Garbe em 1909. Fonte: Ehrenreich (2014, p.144)

Walter Garbe, assim como outros antes e depois dele, também se interesseram em
obter artefatos botocudos, destacadamente seus botogques/imatds, armas, utensilios de carga
(sacolas de fibra, cintas de embira para transporte de criancas, recipientes para transporte de
agua), instrumentos musicais, e cocares/adornos de cabega. Os artefatos “coletados” por Walter
Garbe entre os Gutkrak no Rio Doce em 1909 e que faziam parte do acervo do Museu Paulista,
hoje esto sob a guarda do Museu de Arqueologia e Etnologia da USP (MAE)*. Abaixo seguem
duas imagens destes artefatos: a primeira € uma montagem realizada por Walter Garbe; a
segunda é uma classificagdo realizada por lhering.

8 Este conjunto de imagens de Walter Garbe ¢ bastante conhecido. Algumas fotografias foram primeiramente
publicadas por Ihering (1911). Posteriormente Simbes da Silva (1924) republicou algumas destas imagens e
adicionou duas inéditas de Garbe, e seis de sua propria autoria. O conjunto mais completo, e com 6tima qualidade,
que conheco foi publicado como um anexo a traducdo do livro de Ehrenreich (2014) sobre os Botocudos do
Espirito Santo.

% Comunicagio pessoal da Dra. Marilia Xavier Cury, servidora do MAE, durante a Reunido Brasileira de
Antropologia realizada em Brasilia em dezembro de 2018.
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Figura 16 Instalacdo com artefatos botocudo Fonte: Ehrenreich (2014, p.125)

Figura 17 Classificacéo de artefatos botocudos® Fonte: lhering (1911)

1 O autor assim nomeia os artefatos: “1) Pedago de bambu grosso, em que os Botocudos transportam a 4gua
potavel, quando estdo em viagem; 2) Arco de um cacique, com enfeite de anneis de pennas cortadas; 3) Flecha de
caca de um cacique, com o mesmo enfeite; 4) Flecha de guerra de um cacique, com o mesmo enfeite; 5) Flecha de
um cacique para atordoar animaes, com 0 mesmo enfeite; 6 e 7) Botoques; 8) Flauta dos Minhagiruns; 9) Flauta
dos Botocudos do Manhuagu; 10) Coroa de cacique; 11 € 12) Sacolas para a caga” (IHERING, 1911, p. 50-1).
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Voltemos a Nimundajd. Como j& dito, na época de sua estadia no PIGM estava em
curso o arrendamento de parcelas das terras indigenas para a exploracdo de madeira e outras
atividades agricolas. Estes arrendamentos foram o cerne de um longo processo de disputa entre
indios e ndo indios sobre os cerca de 4 mil hectares que faziam parte do PIGM que s6 foi
resolvido no final dos anos 1990 (falarei a respeito disso no proximo capitulo). Contudo, os
recursos financeiros obtidos com tais arrendamentos parecem ter servido, mesmo que em parte,
para a estruturacdo de um sistema de atendimento aos indigenas. Nimuendaji menciona em
carta a sua esposa Lila (04/04/1939) que a situacdo nos Postos do Governo no rio Doce eram
boas o suficiente para que ele se recuperasse da perda de peso que sofreu na aldeia dos
Maxacali, denotando fartura. Esta situacdo certamente demandava menos “contrapartidas
materiais” ao pesquisador, que, alids, também diz a esposa na mesma carta que se ndo fosse
assim, recebendo grande ajuda do SPI, dificilmente teria conseguido levar a expedicdo até
aquele ponto. Isto reforca a hipdtese de que ndo houve qualquer permuta pelo Jorminhot, o que,

contudo, ndo ofusca a mentira contada pelo etndlogo no processo de sua obtencao.

Figura 18 Casas no PIGM Foto: Acervo do Museu do Indio s/d Fonte: Freire (2011, p. 77)
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Figura 20 Colheita de Milho no PI Pancas em 1911. Acervo do Museu do Indio. Fonte: Freire (2011, p. 82)

Curt Nimuendaju ndo se interessou pelos tipos de artefatos que outros antes dele ja
haviam obtido, como os imatds, instrumentos musicais ou armas. Seus principios eram sempre
no sentido de “tapar lacunas” e expandir o acervo de informagdes e artefatos etnograficos. Com
efeito, é interessante que a literatura pesquisada sobre os Botocudos produzida antes de
Nimuendaju nédo registrou nenhuma informacao sobre a existéncia de qualquer artefato ritual
semelhante a Jorminhot, muito menos de sua “aquisi¢do”. Este fato refor¢a a tese de que

Jorminhot era um artefato “recente”, construido apos a morte do lider Velho Krenak, que
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provavelmente ocorreu entre 1918 e meados da década seguinte®?, o que vai de encontro com a
principal versdo dos Krenak sobre sua origem (como no email de Douglas apresentado no
primeiro capitulo, cuja versdo mais completa trabalharemos infra). Assim, as parcas
informacBes de Nimuendaju sdo também as principais fontes sobre a existéncia de artefatos
analogos. Além da primeita estatua construida por Muin que, segundo o etnélogo, foi cortada e
levada embora pelo escritor paraguaio Martin Barrios®, teriam havido outras trés — “pai, mae
e filho” — na aldeia do grupo Krakatafi, regido do alto Rio Mucuri, onde “permaneceram até
recentemente, quando provavelmente foram destruidas pelos neobrasileiros™” (1946, p. 105).
Nimuendaju ndo da a fonte desta Gltima informac&o, mas dificilmente foi algum indio do PIGM,
ja que nenhum deles vinha do alto Rio Mucuri. A antrop6loga Izabel Missagia de Mattos, que
recolheu e estudou a fundo uma vasta bibliografia histérica sobre os Botocudos, além de ter

realizado pesquisas de campo com os Krenak na década de 1990, comenta a este respeito que

uma curiosidade em relagdo a essa estatua de mais de um metro de altura —
um totem — relaciona-se ao fato de que jamais outro subgrupo Botocudo foi
descrito realizando rituais onde se fizesse necessaria, enquanto os Krenak
ainda hoje guardam a memaria de rituais xamanicos em torno de Yonkyon —
que traduzem como “Deus de pau”(2004, p. 138).

Dessa forma, passemos as informacgdes que ele registrou sobre Jorminhot que,
como se vera, esta intimamente relacionado com o universo dos seres encantados borum.
Excepcionalmente neste trecho manterei a grafia utilizada por Nimuendajd mesmo nas citacdes
indiretas, i. e., Yofikyon.

O Yofikyon, tal como foi descrito por Hanat e Mbogméam a Nimuendaju (1946, p.
104), é um poste de trés metros de altura da grossura da coxa de um homem. A madeira utilizada
para a sua construcao era o Pau Balsamo (Myroxylon toluiferum), que tem o cerne vermelho e
o0 alburno branco. O topo do poste termina com uma imagem humana de cerca de um metro,
entalhada de tal maneira que a cabeca e 0s membros ficam brancos (alburno) e o restante do

corpo fica vermelho (cerne). Nesta face esculpida no topo do poste eram pintadas com urucu

9 Simdes da Silva (1924, p. 65) realizou “observa¢des” no PIGM em 1918, e afirma que a época o indio Crenak
j& passava dos 90 anos e tinha abdicado da chefia ao filho Muim ha vérios anos.

%3 Parece se tratar do escritor paraguaio Francisco Martin Barrios, irmao de um dos maiores violonistas do século
XX, Augustin Barrios. E muito dificil encontrar informac@es sobre este escritor, mas 0 pouco que encontrei indica
que ele passou uma temporada estudando etnografia e linguistica em S&do Paulo. Estes estudos despertaram em
Barrios o interesse pelos indios Guarani, que formavam uma boa parte do contingente humano no Paraguai. Com
efeito, foi um dos primeiros escritores a escrever pecas no idioma guarani. Cf.
http://www.musicaparaguaya.org.py/fmbarrios.html (Acesso em 21 de setembro de 2016).
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algumas linhas vermelhas. Quando levantado na aldeia, sua face deveria ficar voltada para o
leste.

O segundo lote de informacdes é de teor histérico e cosmoldgico. Nimuendaju
(1946, p. 105) afirma que a estatua “representa os marét”. Estes, por sua vez, sao uma raga
celestial antropomorfica invisivel aos homens comuns, que em um plano mais genérico séo
definidos como tokdn. Os tokdn dédo a alguns humanos o poder de vé-los e se comunicarem com
eles, e por estes “eleitos” sdo chamados de marét. Estes seres vivem no céu em coletivos
semelhantes aos humanos, de homens e mulheres, adultos e criancas. Seu mundo é de fartura e
abundancia, possuindo tudo o que os “brancos” possuem, sem precisarem trabalhar para tanto.
No passado, os mareét forneciam tudo que os indios precisavam, sobretudo com relacdo a caca
e agricultura, bastava que o seu eleito o pedisse (ibid p. 101). Varias substancias e objetos foram
apresentados e fornecidos aos indios pelos marét, como as ferramentas de aco, remédios e 0
tabaco, por exemplo. Enfim, no geral as caracteristicas dos marét sdo positivas, com quem uma
relacdo proxima é desejada. Sobre as pessoas que conseguem ser eleitos para desfrutar desta
proximidade, Nimuendaju (p. 98) diz serem socialmente reconhecidos como portadores de uma
forga magica, um poder sobrenatural (yikegn), fator essencial para o exercicio da lideranga®.

O Yofikyon, ainda de acordo com Nimuendaju, indica o lugar da aldeia onde os
marét descem do céu para ouvirem os cantos e ora¢des dos seus eleitos. O etndgrafo exemplifica
com o caso do ultimo Yofikyon erguido pelo chefe Muin na aldeia do rio Doce (onde o SPI
instalou 0 PIGM). Os marét indicaram a Muin o local adequado para o Yofikyon ser colocado.
As tardes, o lider e outros residentes, pintados de vermelho, se reuniam para cantar em circulo
ao redor dele. Com isso, de seis a doze marét desciam do céu e se reuniam proximos a estatua,
mas apenas Muin o0s via. Ele pedia que os marét vigiassem a aldeia e ndo deixasse nenhum mal
se abater sobre seus residentes. Nimuendaju frisa que embora Muin cantasse se dirigindo a
estatua, os marét ndo ficavam dentro dela, mas ao seu redor, posteriormente retornando ao céu.

Na carta enviada a Lowie (de 23/04/39) Nimuendaju ainda tece uma rapida
comparacao da estatua dos Krenak com a de outros povos com quem ja havia se relacionado.
A questdo incide sobre sua funcdo no processo ritual de invocacdo dos espiritos protetores, ja
que, como citado acima, eles “nao descem ou entram nas estatuas, como fazem os deménios
dos Palikur, mas se demoram apenas nas proximidades. As estatuas, portanto, tinham a mesma

funcdo que as estatuas gémeas dos Apapokuiva-Guarani” (apud WELPER, 2018, p. 43).

% Dessa forma, parece que entre os Botocudos havia uma sinergia entre a lideranca politica e a espiritual/religiosa.
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Com a morte de Muin, a estatua caiu ao chdo. Mas € justamente neste momento que
suas caracteristicas sobrenaturais se revelam aos homens comuns, i. e., aqueles que nao tinham
relacdes estreitas com os marét. Nimuendaju (1946, p. 105) conta que posteriormente a grama
foi incendiada no local onde o Yofikyon estava derrubado. Os filhos de Muin, Pak e Mbogméam,
observaram que quando as chamas se aproximaram dela, iniciou uma tempestade que fez o fogo
recuar. Eles entdo apagaram as chamas e novamente a colocaram de pé. Assim ela teria
permanecido até que, como ja dito, um escritor paraguaio de passagem pelo PIGM chamado
Martin Barrios mandou corta-la para leva-la consigo. Também neste caso Nimuendaju nédo
especifica a fonte da informagdo. Néo se sabe se foi dada por algum indigena, por algum
funcionario do PIGM, ou levantada em algum documento oficial do SPI. Ainda assim, a
informacdo dada pelo etnélogo é mais crivel do que a versdo apresentada no livro de Geralda
Chaves Soares (1992, p. 129):

Os Krenak continuavam realizando suas festas religiosas e 0s pajés se
orientavam no contato com os Espiritos.

Na década de 40, o Posto Indigena recebe um grupo de visitantes, entre eles
esta Martin Barrios, paraguaio.

Os funcionarios do SPI (...) impedem os Krenak de fazer seu ritual principal.
Querem obriga-los a fazer os rituais num lugar fixo, o que contrariava 0
costume ancestral desse povo. E assim facilitam o roubo do Totem Jonkyon,
feito pelo velho Krenak, por Martin Barrios, nos idos de 1940. Os Krenak
profundamente traumatizados param de realizar seus rituais religiosos® [sic].

A imprecisdo desta versdo esta relacionada a confirmacdo da identidade do autor
do “roubo”. A minha principal hipdtese € de que trata-se realmente do escritor e poeta paraguaio
Francisco Martin Barrios, que faleceu em setembro de 1939%. Com efeito, a passagem deste
escritor pelo PIGM necessariamente precisa ser anterior a fevereiro de 1939, que é quando
Nimuendaju, que também o cita como autor da expropriacdo, chega ao local. De qualquer
forma, a versdo do roubo Jorminhot € conhecida por praticamente todos borum adultos. E é
interessante que antes de iniciarmos esta pesquisa ja tinha ouvido se referirem ao “roubo” do
Jorminhot outras vezes, mas sem especificarem o rapinador. Algumas vezes falavam que havia
sido os fazendeiros que ocuparam suas terras ou antigos missionarios, e quando fui a TIK

apresentar as informacGes sobre o Jorminhot que se encontra no MPEG (junho de 2016),

% Os Krenak, obviamente, ndo pararam de realizar seus “rituais religiosos”, mas dizem que nunca mais construiram
outro Jorminhot para este fim.

% Nao foi possivel ainda realizar uma pesquisa com o propdsito de averiguar se existem documentos que
confirmem a passagem deste autor pelo PIGM e se ele chegou mesmo a “levar consigo” o Jorminhot. Se tudo for
afirmativo, existe ainda uma remota possibilidade de tentar mapear os possiveis destinos que deu ao artefato.
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imediatamente Curt Nimuendaju foi identificado por eles como o “larapio”. Cheguei a
argumentar que este etndlogo era reconhecido por sua dedicacdo na protecdo dos povos
indigenas, e repliquei a informacéo de que a estatua no MPEG havia sido construida sob sua
“encomenda”. A reagdo a esta informacdo foi bastante interessante. Me disseram que entre 0s
Borum ndo havia “copias” de Jorminhot. Que ao longo dos anos nenhum Krenak construiu
outro Jorminhot, mesmo que muitos tivessem a destreza para tal. Na sua interpretacao isto ndo
foi feito porque o Povo Krenak acha inadmissivel, e que se hoje é assim, também era na época
da passagem de Curt Nimuendaju®’. Desse modo, ele s poderia té-lo roubado. Para
exemplificar, me falaram que a cultura deles ndo era igual a dos brancos, onde a cultura podia
ser replicada, como fazemos com um CD, dando origem a um “CD pirata”®. “O Jorminhot do
Museu nédo era um Jorminhot pirata”, me disse Geovani.

Esta situacdo monta uma equacéo na qual o objeto furtado € constante, mas o sujeito
do furto é variado. Com efeito, fica claro que para os Borum o roubo é o termo marcado, e nao
0 seu autor. Nas suas narrativas sobre Jorminhot, além de um paralelismo, h4 um imbricamento
com as descricdes sobre as variadas expropriacdes que sofreram. Algumas vezes, quando eu
pedia alguém para me contar o que conhecia sobre o Jorminhot, a histéria comecava com o
roubo de criancas pelos portugueses. Em outras, pela tentativa dos padres em catequiza-los.
Formalmente figuram sempre os ndo indigenas em suas diversificadas manifestagdes
(portugueses, alemaes, Reis, fazendeiros, padres, militares, mineradoras, entre outros) como
agentes destrutivos do mundo borum. E estes estdo sempre em oposi¢do aos marét, os espiritos
que protegem e dao forca espiritual aos Krenak.

Apresentarei a partir de agora algumas dessas narrativas a respeito de Jorminhot
que foram registradas ao longo da pesquisa.

2.4 — Algumas narrativas borum sobre Jorminhot

A primeira narrativa foi contada por Douglas Krenak, e trata-se de uma versdo mais
completa daquela que ja havia esbogado para mim no email de 2010 que apresentei no capitulo

anterior:

97 Talvez estas afirmagdes possam dar a impressdo de uma autopercepcdo purista da cultura e estatica da historia.
Mas ndo se trata disto. Os Borum, ao contrario, enfatizam as transformac6es de sua cultura na maior parte do
tempo. Acredito que aqui a questdo seja um tabu cultural.

% QObviamente o exemplo do CD ndo é o melhor para uma comparagdo com a forma com que a ideia de
originalidade artistica se manifesta na cultura ocidental, mas foi como viram a questdo no momento.
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Um tempo atrés, quando erdmos criancas, agente costumava escutar muitas
histérias dos mais velhos sobre a luta do povo e sua historia. Dentro de tanta
historia que é contada para nds, existe uma histéria muito séria, de muita luta,
de tristeza também, e de muita coragem, né? Eu costumava escuta-la do meu
pai, sempre na beira da fogueira, quando a gente morava la na beira do rio.
Ele contava a histdria do Velho Krenak. Da luta de um grande lider, né? Que
h& muito tempo atras, antes dele morrer, ele pediu para o povo dele que ele
fosse embalsamado. E isso aconteceu. Ele acabou morrendo, e o povo dele,
gue é 0 nosso povo no passado, fez todo este trabalho, todo este ritual de
embalsama-lo, de mumificar o corpo dele. Que ele ia morrer, mas as vistas
dele, o espirito, ia ficar vigiando pelo povo. S6 que ai veio também, neste
tempo todo, os brancos, eles chegaram, os portugueses, e trouxeram bastante
guerra, bastante luta aqui para 0 nosso povo, né? E acabou que em um desses
encontros, em uma dessas batalhas, esse grande lider nosso mumificado, ele
foi roubado. SO que tinha o filho dele, o Capitdo Muim, que ficou no lugar
dele lutando pelo povo. E ele dentro do sonho dele, das nossas religides, foi
mostrado para ele construir o mastro sagrado, que € o Jorminhot, que é a
histéria que os mais velhos contam para nos. E ai, esse mastro também ficou
durante um tempo com nosso povo, dentro das nossas religides, dentro dos
nossos trabalhos aqui no vale do rio Doce. E esse mastro também foi roubado.
Ele foi tirado do nosso povo. E era muito importante, porque era onde 0 povo
concentrava. Era onde o0 povo se unia, se juntava para poder pedir
conhecimento e sabedoria para os espiritos Marét. Para também ir na casa de
um parente que esta com problema para fazer a religido ali e tudo. E isso foi
tirado do nosso povo. E ha muito tempo nosso povo vem lutando. Vem
guerreando. Em um certo tempo, eu conversando com o meu pai, ele falava
que um dia esperava da gente voltar a ter contato com Jorminhot. S6 que
infelizmente 0 meu pai morreu e a gente ficou nesta luta ainda, né? (...) Depois
que a gente teve grandes problemas ai com a hidrelétrica, que a nossa cultura
foi bastante afetada. Que estd sendo bastante afetada ainda. A gente tem
conversado a respeito de trazer todo o patriménio cultural que 0 nosso povo
tem espalhado ndo sé pelo Brasil, mas pela Europa também. Tem bastante
coisa do nosso povo espalhado pelo mundo todo. E ai eu conversando com o
Daniel, com o Itamar, com o Geovani, a gente chegou a conclusao que a gente
tem que comecar a buscar todo o patriménio que é do povo por direito. Até
porque a gente passa por um periodo de muita exploracdo, de negacéo da nossa
cultura. A propria politica do pais esta acabando com o0 nosso povo,
principalmente com os povos indigenas. E a gente chegou em um consenso
gue temos que voltar a buscar estas coisas que sdo do nosso povo, até para
ajudar na nossa luta aqui no vale do rio Doce. Para dizer para as pessoas a
verdadeira importancia de preservar ndo sé o rio, mas também todo o vale do
rio Doce. A gente esta ficando sem &gua. E isto € muito sério. Entdo a gente
tem de buscar estas referéncias do passado que 0s mais velhos deixaram para
a gente, para podermos ensinar para as criangas e deixar isto bem claro. (...)
Entdo eu acho importante a gente estar buscando esta unido, esta forc¢a, porgque
0 N0sso povo estd comecando a ficar disperso como no passado. E naquela
época os grandes lideres tiveram essa sabedoria de falar assim: ndo, espera ai,
0 povo ndo pode ficar disperso. O povo tem que ficar unido e focado na luta.
Eu acho gque chegou a nossa vez de fazer isso. Esta entrando muita coisa de
fora dentro da aldeia que a gente ndo tem controle. A gente desconhece muita
coisa que estéa entrando dentro da aldeia. (...) E isto tem deixado o0 povo com
a cabeca muito ruim. E esquecendo a principal coisa que é a cultura dele, né?
E isto é muito sério. E ai a gente teve a ideia de comecar este trabalho. (...) E
também pedir apoio para todo mundo, porque também é uma coisa que diz
respeito a um patriménio do povo Krenak. Né? E ai pegar o ensinamento com
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os mais velhos: Dona Deja, Tio Euclides® deixava pra gente. Conversava
muito, falava muito sobre Jorminhot também. Eu escutava muito isso dele.
N&o s6 do meu pai, né? Eu buscava sempre isso. Sempre converso com a Deja
sobre questdo antiga. E acho que chegou a nossa hora de também ajudar. De
buscar estas coisas que sdo nossas por direito, mas que € o inicio de uma
grande batalha nossa, e a gente esta aqui para iniciar isso. (...) E eu acho que
agora é partir para isso, porque muita coisa esta para acontecer com 0 nN0ss0O
povo, de luta, de empresa, de hidrelétrica. Tem grandes projetos do governo
para ser implementado no vale do rio Doce, principalmente aqui de frente da
nossa aldeia. E s6 ter uma crise energética no nosso pais que duas hidrelétricas
vao ser construidas aqui de frente da nossa aldeia e alagar tudo de novo. Os
Sete Salfes e a Pedra Pintura é uma terra sagrada do nosso povo e esta sendo
depredado a todo momento por um turismo descontrolado. Entdo nestas coisas
é importante a gente tomar frente, fortalecer a nossa luta, e mostrar para as
pessoas que 0 gue a gente fala ndo é mentira. E isto é uma historia que vem
sendo contada desde 0s nossos antepassados, e que explica muita coisa nos
dias de hoje. Entdo acho importante a gente estar focado em uma luta dessa
pra poder ajudar no dia a dia também. Da luta e todo esse momento de
turbuléncia que nds estamos passando, de bastante dificuldade. (...) (Douglas
Krenak, Aldeia Atorén, abril de 2017).

Uma outra explicacdo dada para a origem do Jorminhot é de que foi uma resposta
culturalista ao movimento dos padres de introducdo de idolos cristdos entre os Borum. Um
detalhe importante é que esta narradora é de origem Nakrehé, aquele segmento que Nimuendaju
descreveu como “deculturado”, e é adepta a uma religido evangélica. Talvez por causa disso,
Maria Julia fazia digressdes que para mim foram dificeis de entender'®, exigindo que eu e

Douglas interferissemos com perguntas. Vejamos:

W: tem uma histéria Dona Maria, que a gente queria saber um pouco. N&o sei se a senhora
sabe, ja ouviu falar.

W: A historia que a gente queria saber mais é do Jorminhot.

MJ: Eu nunca vi ndo. Mas ouvi falar desse pau ai. Mas eu nunca vi ndo.

W: Como que é? O que a senhora ouviu falar?

MJ: Eles fizeram assim, o padre que ficou comandando 14 em Manhuagu. Eles pegou pra
fazer santa. Ai eles tudo ficava escondido. Eles vinham pelado. Ai eles fizeram o pau. Pra
adorar o pau. Eles t4 trazendo santo, entdo nos vamos fazer o pau. Ai fez de madeira o
santo. Pra adorar o pau.

W: Os proprios indios fizeram?

MJ: Proprio indio que fizeram.

W: mas a senhora sabe quem foi que fez?

MJ: N&o. Eu ndo sei néo.

MJ: Mas esse pau eles carregaram no dia que n6s saimos do Maxakali. O dia que nos saimos
dos Maxakali carregaram ele. Eles falaram desse pau, dessa madeira. Mas quem fez eu néo
sei ndo.

W: E perto dessa madeira o que eles faziam com ela? Eles rezavam para ela? Dancavam?

9 0O Sr. Euclides, irmdo mais velnho da Dona Dejanira, faleceu em dezembro de 2016.
100 Optei por n&do corrigir a gramatica na fala da Dona Maria Jalia por acreditar que poderia perder algo do sentido
da mensagem.
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MJ: Eles cantavam, dancavam em roda. Faziam brinquedo, acendia fogo. Dancava.
Amanhecia o dia eles dancando. Mas quem aprendeu isso com eles, eles falavam fulano é
isso, fulano é aquilo. Eles aprendeu isso ndo. Quem ensinou foi civilizado. Eles
macumbeiro, num € assim que eles fala? Os indios é macumbeiro, os indios que fez
macumba, foi eles que matou. O menino falou aqui, 0 menino veio aqui e falou comigo. Ai
0 homem mandou parar. Tinha menino estudante veio e falou. Que indio que matava
civilizado. Matava civilizado mesmo. Mas eles eram mais forte do que eles. Eles nédo tinha
nada. N&o tinha coisa, ndo tinha enxada, ndo tinha nada. Eles que tomou mais for¢a de que
nos, os indios. Té entendendo agora, né? V¢ nédo € indio, mas vc nao pode ficar com raiva
ndo né?

W: N&o, de maneira nenhuma.

W: Dona Maria, vou fazer mais uma pergunta pra senhora. Se por um acaso a gente
encontrar o0 pau, esse mastro, a estatua, a senhora acha...

MJ: deve t& no museu.

W: Mas se a gente achar. A senhora acha que era importante isso voltar aqui pra aldeia?
MJ: Eles é que sabe. Velho ndo sabe nada néo.

W: A senhora acha que pode fortalecer a cultura?

MJ: Fortalecer vai ndo, isso ai é madeira.

(Muitos risos ao fundo)

MJ: é madeira como é que pode fortalecer? Agora eu virei crente, eu fiquei meio lelé da
cabeca. Eles falam que todo crente é doido, né?

W: A senhora que esta falando.

MJ: Eles falam. Eles pregam, fala tudo. Crente falando lingua estranha. Eles falam: é doido!
é doido!

W: Tem muito tempo que a senhora virou crente?

MJ: Néo tem muito tempo ndo. Tem mais de 10 anos.

(Conversa com Maria Julia. Abril de 2017)

Ja nesta versdo apresentada por Dona Dejanira hd uma complexidade de elementos
que demonstram com riqueza de detalhes a transformacdo do mundo indigena a medida que o
relacionamento com os ndo indigenas intensificava. Dejanira diz que a introducdo de certas
tecnologias, como o machado de aco, modificou substancialmente a propria forma do artefato
ritual. Talvez isso também va de encontro a relativa “novidade” que Jorminhot parecia

representar. Vamos as palavras de Dejanira:

Jorminhot é coisa dos nossos parentes de muitos anos atrds. Cada um tem sua
religido e sua cultura. Entdo antigamente o indio tinha essa coisa de Jorminhot.
Ele sempre falava que ia fazer um Jorminhot de madeira porque o que vale é
a fé. Ele pedia a Tupd, que é 0 nosso pai, que é Deus. Ai o parente falava, eu
vou pedir ele que ele vai nos ajudar. Ajudar o povo com os marét. Porque cada
um tem sua cultura, tem sua religido. O branco tem Deus, o negro tem Deus...
N&o € isso? Os alemdes... cada um tem sua religido. Entdo assim é 0 nosso
também. Nossos parentes, que Deus levou ha muitos anos. Entéo eles falam
assim: nosso Tupda. Entdo ele vai pedir a Deus. Com fé vai pedir a Deus para
ajudar ele. Entdo através disso passa para Jorminhot também. Porque o
Jorminhot vai ser o Tupa dele também. Que vai ajudar ele. Assim: entdo nés
vamos fazer Jorminhot! Ai o indio fez. Porque antigamente eles iam fazer com
takruk (pedra), né? Aquelas takruk brilhosas. Como é que branco fala? [Daniel
reponde: malacacheta. Dejanira fala na lingua algo como: aquelas pedras de
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fazer fogo). Eles ficavam procurando aquilo para poder fazer o Jorminhot. Ai
0 Borum falava assim: assim como nés temos fé com a cultura, a gente faz a
religido. Ai na época gue 0 nosso povo andava assim, ndo tinha anguin [nada,
ninguém], s6 Borum, puro Borum. Entdo Borum ficava andando. Entéo eles
andavam procurando a pedra cristal, aquela que acende fogo, aguela que corta,
né? Mas nessa epoca, muitos anos atras, eles ndo tinham contrato com branco
ndo. Nessa época era s6 indio. SO indio! Ndo existia branco. Depois que
apareceu procurando este takruk [pedra]. Ai estavam achando, né? Para cortar.
Porque tem tschon (arvore, madeira) que é madeira mole. Ai consegue cortar,
né? Ai o Borum fala assim: Ele vai fazer um Deus, mas é de pau, que é 0
Jorminhot. N&o € isso? [parece se dirigir aos krenak presentes]. E o que vale?
Tem gente que fala que nao vale nada. Porque é um pau! Um pau! Mas para
nos, e para eles antigamente, aquilo ali é um Deus deles. Por qué? Por que ele
esta fazendo aquele material ali com fé. Ele est4 pedindo na fé. Ele tem fé.
Entdo aquilo ali vai ajudar ele também. Para ele, € um Deus também. E o
Jorminhot. Entéo... Isso faz parte da cultura. Da cultura! Da religido! Entdo
ele andava procurando este takruk, ai nestas rochas, nestas matas ai. Andando.
Procurando. Quando chove muito, aparece estas pedras. A gente acha. Entéo
nosso Borum... Borum é indio, que nés falamos. Quando ndés falamos indio, é
Borum. Tudo quanto é indio é Borum. Se ndo € da nossa nagdo, € mahoom.
Se ndo é da nossa nagdo... outro indio. Como Patax0, Xacriaba, Maxacali,
Guarani, para n6s, chama Borum Mahoom. E indio de outra etnia. Mas é
parente, né? Bom, continuando a histéria do Borum e do Jorminhét, 0 nosso
velho Krenak, botoque, catava seus takruk, e antigamente achava bastante, né?
Por que ndo tinha ninguém para pegar elas. Era s6 eles ali mesmo que
pegavam. Ai os parentes andavam juntando, e cortavam os pauzinhos, e
faziam Jorminhot. Ai foi indo, foi indo, até que apareceu o... como é que fala?
(se dirigindo aos krenak presentes) Krai murak... [munrak no dicionario
consultado significa entrar] como é que fala? A pesquisadora! Ai entrou para
procurar. Pesquisando... (sinaliza com a mdo o movimento de andar). Ogue
que eles estavam cagando serd? Cagando os takruk erehé [provavelmente esta
se referindo a pedras preciosas/ouro], nak erehé [terra boa, propicia para
atividade econdmica], terra boa, e 0 que que eles acharam ali? Ndo acharam o
branco. Acharam o indio. E o indio... Nos indios, os brancos ndo conhecem.
Falavam que o nosso povo era animal. Feito uma caca, né? Por que eles ndo
tinham casa. Ficavam andando procurando seu alimento. Nosso parente
naquela época ndo tinha contrato com amangut, que é o marot, pukri, caua
[acredito que estd se referindo a alguns tipos de comida que conheceram
através dos brancos]. Isso ai ja veio € tudo de fora. E os krai também € tudo
de fora. Mas os krai entrou para procurar os ouropeus, né? Que eles falam. Os
ouros, as terras... Mas eles entraram para acabar com 0 nosso povo. Tempo do
massacre! Ih, esse trem é velho. E nossos Borum fizemos Jorminhot.
Aprendendo a fazer Jorminhot tondon, bram. Mas aqui, onde eles iam, eles
carregavam também. Aonde existe muito gatnék knak, existe muito aqueles
barrisinhos que borum carregava para cozinhar [acho que fala de panelas de
ceramica], para botar pan. P&n é mel. Para fazer miang nék. Fazer o suco deles
[seria hidromel?]. Eles andavam, andavam. Ai foi indo, foi indo, e pra ndo
acabar com 0 nosso povo daquela época 14 atras, ai apareceu no mundo o
governo. O Krai governo. Ai eles pararam para pensar: n6s nao podemos
acabar com a nagdo que é o indio. N6és ndo podemos acabar com isso ndo. NOs
temos que procurar um jeito para poder proteger eles, para ndo acabar com
estas nagdes. Por que eles sdo filhos de Deus. Eles sdo seres humanos também.
Ai dizem que os brancos falaram assim: ai o primeiro governo de fora que
apareceu aqui se chamava Doutor Sigarrifa [acho que se refere ao
Estigarribia]. Foi o primeiro 6rgao que apareceu no mundo para trabalhar com
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indio, para juntar eles, para ndo haver mais massacre com eles. Por que eles
tinham que viver. Eles tinham que manter a religido deles. Eles tem que
manter a cultura deles. Para que isso? Nao! Eles tem que tocar para frente.
Somos ser humano também. N6s ndo podemos... N6s temos que proteger eles,
coitados dos indios. Por que eles sdo gente também. Ai os krai que entrou, eles
tinham combinado 14 fora, la para o lado do Rio de Janeiro, Sdo Paulo, longe
dai, para trabalhar com o0 nosso povo. Mas ndo era s6 nés. Todo lugar tem, né?
Para poder proteger. Ai aquele parente nosso: jorminhot tupi né? Jormihot
tupd. Ingareaka, nikd, makiuk ... Ndo, por que o branco vem de fora. N6s ndo
temos contato com o branco. N6s ndo conhece. E eles também néo conheciam
o0 indio, né? Para eles era um animal, né? Um macaco. Um trem qualquer.
Tadinho! E o indio cacando mokieng pra mangut. Por que na época que
[continua na lingua]. Onde nds vai nds carrega nosso Jorminhot. Por que ele
que € nosso companheiro. Ele que faz parte da nossa cultura também. Ele ¢é
sagrado. Ai eles andavam a procura do seu alimento. Até aparecer este
governo. Ai arrumaram funcionério e mandou para ca. Ai eles conversaram
tudo direitinho: vocés tem que andar... ndo tem nada para vocés andar assim,
para procurar o indio. Mas se verem os indios, ndo mata ndo. Proteja eles. Ai
mandaram um tanto de ferramenta, facdo, machado. Vocés levam e ensinam
o0 indio como é que faz para cortar pauzinhos, para andar armado, para ndo
machucar... Cuidar deles! Ai o krai veio para trabalhar com indio. Néo foi para
matar ndo. Para cuidar. Para vigiar o branco que estava vindo la de fora. Por
que o branco ja estava vindo de navio, né? E subia de canoa pelo rio acima,
para entrar para ca. Ai foi bom que o krai mandou facdo. Vamos cortar ? Ai
encostou os takruk deles que era pequenininho e pegou o facdo para fazer o
grandao, jorminhot. tahdme é tembé, saco de imbira. Aquilo serve para pegar
peixe e serve para carregar a comida deles que é caratinga, gravata, sapucaia...
carregar as coisas deles, peixe, caca. Eles faziam pequenos, faziam grandes...
faziam granddes para botar o jorminhot |4 dentro. Para carregar, né? Nos
lugares onde eles acampavam, faziam as fogueirinhas deles, e botavam o
jorminhot também, para participar também. Ai eles faziam a cultura deles, a
religido deles, conversar... E igual a gente ndo tem o padre... n3o sei se vocés
conhecem padre, ou se ja viu... ndo tem igreja? Ndo tem coisa de santo?
Naquilo eles ndo tem fé? Assim é o Borum! Tudo que a gente pedir, ele serve
de ajuda. Mas o que vale, o importante é a fé. E a fé! Por que nada sem fé,
vocé ndo resolve nada. Mas assim € a gente, né? E o indio. Vocé pede a Deus,
mas se vocé pedir sem fé, ele ndo vai valer ndo... Vai Douglas? Nao! Vocé
tem que pedir com fé nele. Que ele vai te sarar e vai te salvar. Mas se vocé
nao tem fé, ndo cré em Deus, como diz o branco, ndo vale ndo. Ndo vale!
Assim é 0 nosso Deus Jorminhot. E 0 nosso pai. Ele faz parte da cultura. E
sagrado também. Através do batismo dos borum, dos pajés, ele é sagrado
também. Para o lado do takruk md, que fala caverna, por la eles levam
Jorminhot. Eles acreditam. Para eles é sagrado aquilo ali. E tem o papagaio
que é sagrado. Tem o kupirik, que é sagrado. Ele fala. Fala a lingua igual ao
borum mesmo. [Pergunto o que é kupirik]. Kupirik é barbado. E aqueles
macac&o. Nas matas tem dele. E s6 aqui que a nossa mata matou [no sentido
de que eles ndo tem deste macaco porgue a mata foi destruida]. L& no porto
da barca, do lado de c4, tem um morrdo, perto da casa de Fabiano. Vocé
conhece Fabiano? L& naquele lado de 14, que morava alemdo, que tem.
Quando o sol sai, eles saem para poder esquentar sol, e ele canta. Mas ele
canta igual aqueles engenho. Eu acho que vocés ndo conhecem, mas
antigamente existia engenho. Engenho que eu falo é coisa de moer cana, de
fazer garapa. As pessoas antigamente faziam garapa, e faziam melado,
rapadura, com a cana que ele engenha. Ai o kupirik canta igual aquela musica
do engenho. Ele senta esquentando sol e fica assim: 60000000000000...
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Moendo, igual engenho. Igual gente. Fica no ar. Ai quando o sol vai subindo,
subindo, ai ele para. Ai ele vai para a casa dele que é as arvores, né? Cacar
alimento dele. Dizem que é um bichdo deste tamanho (sinaliza com a méao,
marcando a distancia desde o solo, mais de um metro). E 0 macaco. Eles falam
kupirik, e tem outro nome... kupd. E um macacéo. E granddo. Ai na hora que
0 sol estd rompendo, para esquentar um pouquinho, ele sai. Assim é 0 nosso
tupd. O nosso tschone, que é o Jorminhdt. Ai o parente fazia. Cada um deles
carregava. Por que o indio viajava muito nas matas. A procura dos seus
alimentos. Ali eles chegavam e faziam seus Jorminhot. Ali eles acampavam,
faziam os thombrek deles, faziam as comidas deles. Passava uma semana,
duas, um més, ai largavam e iam para outro lugar. Ai encontravam com 0s
outros povos também, né? Que era outro indio. Encontravam. Ali eles ficavam
um tempo. Até irem andar de novo. Com eles ndo tinha parada. Quando eu era
mais crianga, meus pais ndo paravam dentro de casa ndo. N6s ndo tinhamos
casa. NOs andavamos pelo mato, na beira dos rios, dos corregos. Cacando o
qué? O alimento deles. Que eram 0s peixes, as cagas. O avo dele [aponta para
Douglas] morreu la no [Fazenda] Guarani. Tadinho. Foi procurar caca, que €
0 tatu e a paca. Mas ele foi cagar e ndo aguentou. Deu uma dor nele. Sempre
ele reclamava que queria vir embora para cd. Tadinho! Ele ndo aguentou.
Sempre falava em vir embora, e se acabar aqui junto da terra do pai dele.
Acabou que ndo deu. Ai morreu I& mesmo. Mas a carne dele ficou 14, mas a
alma dele est4 com nds. Estd no meio de nds. Dando forga para nds. Olhando
0 povo dele. Ai ele foi embora. As carnes dele ficaram 14, mas a alma esta
viva. Estd mais nds. Tudo que nds fazemos ai ele estd vendo, esta
acompanhando. Que ¢ a fogueira. A nossa religido. Este Jorminhot mesmo.
Que ele esta ajudando nos. Por que é que descobriu? Por causa do nosso povo
todo que ja foi embora. Por que eles sdo os encantados. Eles séo os
encantados! Entdo eles ajudam também. E protegem a gente também. Entdo
eles ajudam a procurar até achar. Por que eles fazem parte.

(Dona Dejanira. Aldeia Atoran. Novembro de 2017)

Com estas narrativas podemos entender que existe uma diversidade de
interpretacdes sobre Jorminhot entre os Borum. Em todas elas a estatua € uma espécie de
reproducdo. Na que € mais incisiva, se assim posso defini-la, Jorminhot é a reproducdo em
madeira do corpo mumificado do Velho Krenak. Na versdo contada por Maria Julia ele é uma
reproducao em busca de simetria com os santos cato6licos introduzidos pelos padres. Na versdo
contada por Dejanira ha, de modo interessante, uma certa confluéncia das duas versdes
anteriores: ¢ uma manifestacdo da cultura “tradicional”’, mas também uma forma de
enfrentamento, uma resposta a0 mundo ndo indigena que se aproximava destrutivamente.
Ademais, ela menciona que na origem os Krenak produziam alguns Jorminhot em miniatura,
mas que depois fizeram o grande. O que possibilitou isto foi a introducédo de artefatos de metal.
Nesta versao a replicacdo ndo parecia um problema. De fato, a despeito da ideia corrente de que
0 Jorminhot ndo deve ser reproduzido, parece que no “mundo antigo” isto ndo era tabu. Com
efeito, isso reforca a ideia de que o problema atual ndo € o da reproducéo técnica da estatua —
encarando técnico aqui apenas no sentido da producdo material do objeto —, mas a destruicdo
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da maior parte do cenario, do pano de fundo que tornava possivel a agéncia dos encantados
ligados a ele. Assim, o Jorminhot do MPEG ganha sentidos adicionais aqueles ligados a sua
propria autenticidade. Retomarei este assunto no ultimo capitulo. Como ja mencionei algumas
paginas atrds, no pensamento borum o préprio Jorminhot trata-se de uma histéria de
expropriacdo. E sempre que é enfocado, ativa também o tema de outras expropriaces, como ja
vimos acima. Assim, o proximo capitulo serd dedicado a historicizar estas expropriacdes,
buscando um aprofundamento documental a partir dos tépicos elencados pelos Krenak em suas

narrativas.
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Capitulo 3 — Uma histdria de expropriagdes

“Nunca supus tanta maldade e tanta frieza enredada para chacinar, em
cada rio por onde se subia, os indios que ali estavam acoitados, escondidos.
Na imensa ilha de matas que ocupava todos os rios e riachos desses vales do
Rio Doce e Jequitinhonha, a cagada atroz se desencadeou através das
décadas, buscando o ultimo indio para esmaga-lo. O pior é pensar, saber
gue pouquissimos que restaram continuam sendo perseguidos e que nunca,
jamais, um matador de indios nessas Minas foi encarcerado por seu crime.
Lembrei-me de um colega meu, procurador do Estado, socialista convicto,
que um dia me disse, sem nenhuma vergonha na cara, que guardava ha anos
a documentacdo comprovatdria da propriedade de uns indios Crenac sobre
as terras de que haviam sido expulsos. O infeliz achava que ndo era
progressista dar parecer a favor dos indios, porque melhor para aquelas
terras era serem entregues a gentes mais capazes de fazé-las produzir. Filho
da puta, isso é o que ele é, e eu disse a ele: um bom filho da puta”.

Estou possuido de delirio xingat6rio — Dantas Mota

(Darcy Ribeiro, Migo, 2014 [1988], p. 252)

Nos capitulos anteriores ficou evidente, espero, que Jorminhot é também um
dispositivo de memaria que aciona um conjunto de narrativas sobre as expropriacdes que 0S
Borum viveram no passado e estdo vivendo no presente. Mesmo quando sua origem € explicada
como uma forma de resisténcia frente outros idolos que os cristdos tentavam introduzir entre
eles, como narrou Maria Julia, é de uma substituicdo de valores culturais, do etnocidio
(CLASTRES, 2004), que se tratava. Nas falas dos rapazes durante as atividades realizadas no
Museu Goeldi, o crime da mineradora Samarco que destruiu 0 Watu foi varias vezes apontado
como a continuagdo destas expropriacdes seculares. A “Guerra Justa” levada até seus dominios
por ordem do Principe Regente Dom Jodo VI a partir de1808, e que oficialmente foi encerrada
em 1831, da sua perspectiva nunca terminou: vivem numa “guerra sem fim”. O objetivo deste
capitulo é trazer elementos documentais da literatura historica e etnografica sobre os Borum
para discutir as variadas expropria¢fes pontuadas nas narrativas que registrei na pesquisa.

Obviamente os primeiros conflitos vivenciados pelos amerindios foram aqueles de
cunho territorial. O “grande projeto” no contexto colonial era de dominar e incorporar areas a
economia de mercado. E para esta tarefa varias nocdes foram mobilizadas, como “fronteira”,
“sertao”, “conquista”, “dominio”, “colonizar”, “civilizar”, “administrar”, “guerra justa”, entre

outras. Segundo Paraiso,

o0 termo fronteira esta associado a ideia de front interno da civilizacao, a linha
divisoria entre o conhecido e o ignorado, entre 0 dominado e o por conquistar,
o cultivado/explorado e o por cultivar/explorar; entre a civilizacdo e a
selvageria, locus do horror e das aspiracfes de liberdade e riquezas
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inesgotaveis, essas entendidas tanto no que se refere a produtos naturais, a
terras — como, no caso em tela, a mao-de-obra passivel de ser apropriada.
Enfim, um espago ndo inserido na rede de comércio e que, no periodo
considerado, era denominado sertdes (...) (2014, p. 25).

Assim, a expansdo das fronteiras sobre os territérios indigenas é posta em marcha
com o0 uso da ideia de vazio, de falta, seja ela demografica ou de valores morais. Com efeito, o
encontro humano resultante configura-se como uma relagcdo de dominacao/subordinagdo com
0 uso de um repertorio de préaticas violentas que, ndo raro, resultaram no exterminio de varios
povos amerindios. Ou seja, as acdes e relagbes definidas como conquista e colonizacédo
envolveram sempre algum tipo de assassinato: a morte fisica ou a cultural, o genocidio ou o
etnocidio (CLASTRES, 2004; PARAISO, 2014).

Como foi visto no capitulo anterior, o territério dos grupos conhecidos como
Botocudos'®* se estendia desde a regido do Rio de Contas (na Bahia), ao norte, até o Rio Doce
(em Minas Gerais e Espirito Santo), ao sul. No periodo de 1700 a 1800 esta regido foi
considerada uma “zona proibida a conquista (...), constituindo-se, a0 mesmo tempo, em barreira
a0 acesso as zonas de mineracdo e reflgio de varios grupos indigenas” (PARAISO, 2014, p.

21, passim). Missagia de Mattos explica que:

por ordem régia, os chamados Sertdes do Leste — que correspondiam a faixa
florestal contigua a regido onde se processava a mineragao [de ouro e pedras
preciosas executada em quase toda a extensdo da Serra do Espinhaco] — ndo
podiam ser franqueados ao civilizado. Os indios ali refugiados serviam para
amedrontar os contrabandistas de ouro que ndo poderiam se evadir das rotas
comerciais através das matas por eles “infestadas” (1996, p. 59).

Cabe ressaltar que na época do auge da exploracdo de minerais preciosos no alto
curso dos formadores do Rio Doce e seus afluentes, muitos foram os esforcos da Coroa no
sentido de propagar a ideia da “ferocidade” destes indios, sempre ressaltando supostas praticas

antropofagicas e suas atitudes traicoeirasi®?. Desta forma, dois motivos competiram para o

101 As denominagBes indigenas serdo usadas de maneira menos controlada ja que se trata de um dialogo com a
literatura cientifica produzida sobre os Borum.

102A prética da antropofagia nunca foi diretamente observada entre os Botocudos. O historiador Hal Lagfur
demonstra que a despeito das acusacdes de canibalismo feitas por alguns vassalos reais interessados em se apossar
dos territdrios botocudos, sempre houve relatos de funcionarios coloniais em sentido contrério, ou seja, atestando
a humanidade e disposi¢do ao relacionamento pacifico por parte destes amerindios (LANGFUR, 2017).
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fechamento do médio Rio Doce aos nacionais no século XVIII: a dificil navegabilidade do rio,

e a “periculosidade” das matas da regido, ja que “infestadas de Botocudos”.

A decadéncia da mineracdo nos fins do século XVIII produz uma tensdo entre o
poder real e os agentes da colonizagéo instalados nos distritos mineradores. Estes come¢cam a
desafiar a proibigcdo de explorar o “sertdo”, com a complacéncia das autoridades das capitanias,
produzindo uma fissura entre a legislacdo real e o governo regional (LANGFUR, 2017). Para
0s Botocudos isto representaria uma nova fase na relacdo com o poder colonial, marcada
sobretudo por um novo avancgo sobre seu territdrio, primeiramente através das bandeiras de
exploracdo mineral, e depois com uso de estratégias militares para a implantagcdo de sesmarias

agricultaveis ou propicias para a criagdo de gado (CAIXETA DE QUEIROZ, 1992, p. 20).

As incursdes de posseiros a “zona proibida” revelavam a existéncia de grupos
amerindios autdbnomos, algo que pareceu intoleravel aos olhos da monarquia portuguesa na
virada do século XVIII. Esta autonomia era sentida sobretudo na forte resisténcia oferecida
pelos Botocudos, que possuiam uma grande capacidade de mobilidade, e por vezes realizavam
ataques-reldmpago a fazendas isoladas e expedi¢des que cruzavam o seu territorio, 0 que
demonstra sua admiravel capacidade de defende-lo (LANGFUR, 2017).

Respondendo as expectativas dos colonos/posseiros e autoridades das capitanias, o
Estado autorizou e liderou o avango sobre o territorio botocudo. O segundo ato oficial do
principe regente Dom Jodo em terras brasileiras foi decisivo nesse sentido. Em 1808, ano em
que a Corte portuguesa se transferiu em fuga para a sua principal colénia, Dom Jodo enviou do
Rio de Janeiro uma Carta'®® ao governador de Minas Gerais, Pedro Maria Xavier de Ataide e
Melo, ordenando uma guerra ofensiva contra os Botocudos. Guerra que covardemente se negou
a enfrentar perante a invasdo francesa ao territorio portugués na Europa. O documento instruiu
acriacdo de Seis Divisfes Militares, cujo objetivo era a total sujeicao, escravizacdo ou, falhando
as anteriores, o exterminio dos indios nos vales dos Rios Doce e Jequitinhonha!®, e,
consequentemente, possibilitando a incorporagdo de areas do interior do territério ao mercado
mundial. Assim iniciava-se a “Guerra Justa” contra os Botocudos, uma das poucas “sociedades”

indigenas brasileiras que sofreram uma guerra oficial declarada pelo Estado. Este recurso

103 Recomento ao leitor a leitura na integra da Carta Régia de 13 de maio de 1808, que pode ser conferida através
do link: http://www?2.camara.leg.br/legin/fed/carreq_sn/anterioresal824/cartaregia-40169-13-maio-1808-572129-
publicacaooriginal-95256-pe.html Acesso em 17 de setembro de 2017.

104 Uma Sétima Divisdo Militar foi criada posteriormente no Rio Jequitinhonha com os mesmos propositos.
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politico era totalmente anacronico para a época, e de certa forma revelava o desespero de um

império que encolhia. Carneiro da Cunha explica que:

A guerra justa, instituicdo que data das Cruzadas, é usada no século XVI ao
inicio do XVI1II no Brasil para dar fundamento a escravizacdo de indios livres
(idem, 1984). No século XIX, é um arcaismo. Ao ser invocada nessa época,
faz ressurgir a escravidao indigena, abolida pelo Diretério Pombalino meio
século antes: os indios conquistados ficardo escravos por certo tempo. Mas
introduz também, sub-repticiamente, um novo titulo sobre as terras dos indios,
algo que ndo era tratado nos seculos anteriores. Nunca se haviam declarado
devolutas as terras de indios conquistados: a novidade é significativa.

Nessas terras, favorecia-se o estabelecimento de colonos: deviam ser dadas
aos milicianos, aos fazendeiros e aos moradores pobres e supunha-se
eufemisticamente que estes instruiriam os indios no trabalho agricola, nos
oficios mecanicos e na religido catdlica (CARNEIRO DA CUNHA, 1992, p.
142).

As Divisbes Militares — também chamadas de presidios, assim como o0s
aldeamentos — criadas conforme ordem do principe regente estavam vinculadas ao Governo
Central e deveriam se instalar ao longo do vale do Rio Doce, sobretudo em locais de barreiras
fisicas para sua transposicdo, como corredeiras e cachoeiras. De fato, o uso de forcas militares
também visava empreender uma série de obras de infraestrutura, como a abertura de caminhos,
construcdo de pontes e outras obras civis, que sinalizassem aos suditos ordem e seguranca, e,
com efeito, o estimulo do comércio e colonizacdo nas Capitanias de Minas Gerais e Espirito
Santo através de uma nova rota no vale do Rio Doce.

Dessa forma, podemos perceber que “culturalmente ressemantizado, aquele espago
geogréfico transformar-se-ia de ‘barreira’ natural para impedimento de contrabando em solo
abundante e fértil a ser desbravado” (MISSAGIA DE MATTOS, 2004, p. 66), passando, assim,
de “zona proibida a zona pioneira” (ibid, 1996).

Em 1813, o coronel francés Guido Thomas Marliére (1767-1836) foi nomeado para
a direcdo dos aldeamentos criados. A principal tarefa se mantinha: pacificar os indigenas através
do convivio forcado com ndo-indigenas. Algum éxito foi alcancado pelo Coronel Marliére,
tanto que em 1820 foi nomeado inspetor, e em 1823 comandante de todas as Divisdes Militares.
Marliére “insistiu na politica de fazer daqueles postos de fronteira, centros de provisdao de
alimento para os indios, onde havia rogas, sobretudo de milho e mandioca” (MISSAGIA DE
MATTQOS, 2004, p. 69). Darcy Ribeiro (1978) ressaltou essa caracteristica da politica

“marliériana”, para quem a “guerra contra os indios melhor se faria com graos de milho do que
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com chumbo” (apud CAIXETA DE QUEIROZ, 1992, p. 23). Segundo as proprias palavras de

Marliere (1906), era necessario, no trato com os indios,

falar-lhes sempre a verdade, fazer-lhes bem quando possivel, e mal
nenhum, usando da lingua deles mesmos para comunicar-lhes 0s meus
pensamentos, consola-los nas suas aflicbes e prometer-lhes justica do
Governo para com o0s seus injustos opressores... (apud MISSAGIA DE
MATTOQOS, 2004, p. 69).

Embora esta perspectiva surja nesse contexto como menos violenta e mais
assistencialista, ndo deixa de estar amparada pelo mesmo etnocentrismo civilizacional
operacionalizado por uma politica integracionista®.

Uma forma que o Estado encontrou para povoar os “Sertdes do Leste” foi, segundo
Missagia de Mattos (2004, p. 71), mandar para 14 os “desocupados, vadios, compostos de
mulatos, mesti¢os ¢ negros forros”, toda uma casta que surgiu com a decadéncia da mineragéo.
Para alguns dirigentes da época, “uma vez localizados naqueles ‘coitos de assassinos e ladrdes’,
aqueles ‘vadios’ iriam ‘agir como feras em perseguicao aos indios e destruindo quilombos de
negros fugitivos’” (PIMENTA, 1974, apud MISSAGIA DE MATTOS, 2004, p. 71). Nao s6
esses “desocupados” eram para 14 encaminhados. Criminosos de outras regioes do pais também
eram, a fim de cumprirem suas penas como civilizadores da regido. N&o obstante constar nos
relatérios das Divisdes Militares o grande nimero de abandono das terras recebidas pelos
colonos no Vale do Rio Doce (MISSAGIA DE MATTOS, 1996, p. 77).

Aos indigenas restavam poucas alternativas: ou buscavam reflgios provisorios nas
Gltimas brenhas inexploradas pelos ndo-indios, ou se lancavam as batalhas contra o0s
colonizadores, ou cediam ao aquartelamento nos postos de atragdo. Uma situacdo que se tornou
frequente foi a alianca entre alguns grupos de indios com os diretores dos quartéis. E nesse

contexto que emerge, entre os indigenas, a figura do capitéo:

uma vez estabelecida a relagdo “pacifica”, os indios poderiam continuar nas matas —
0 que sempre acontecia, dada a sua abundancia —, porém retornavam procurando
pessoalmente pelo diretor, incorporado em sua rede de socialidade. A importancia da
figura do “capitdo”, também criada entre os indios no estabelecimento das relagdes
interétnicas, torna-se inteligivel nesse contexto de trocas em que os indios ainda

mantinham uma certa autonomia (MISSAGIA DE MATTOS, 2004, p. 70).

105 Estratégia recorrente no indigenismo brasileiro, ja que retomada pelo Servigo de Protecdo ao indio (SPI) no
século XX, e levada a cabo pelo seu sucessor —a FUNAI — até bem pouco tempo atras.
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A “Guerra Justa” aos Botocudos terminou oficialmente em 18311, Contudo, o
aparato repressivo estatal instalado permaneceu dando apoio a invasdo dos territorios indigenas,
e a cultura de uso da violéncia, tipicas de qualquer guerra, permaneceu “matando aldeias” por
todo o restante daquele século!®’. A mudanca que se constata nessa época é uma “privatizagio
da questdo indigena”, ou seja, uma descentralizacdo do poder estatal em favor dos poderosos
locais, em regra interessados na apropriacdo das terras indigenas e de sua forca de trabalho,
muitos dos quais, inclusive, ja instalados nas imediacBes destas terras e/ou aldeamentos
(PARAISO, 2014, p. 338).
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108 Em 27/10/1831 foi editada a lei “que revogava as Cartas Régias que haviam decretado Guerra Justa aos indios
Botocudos de Minas Gerais, Bahia, Espirito Santo e Séo Paulo. A nova Lei, no seu art. 3, libertava os indigenas
que estivessem ainda em cativeiro, passando a considera-los como 6rfaos, sendo entregues aos cuidados dos
respectivos juizes, conforme previsto no art. 4, sendo garantidos aos novos administradores recursos para sustenta-
los, até que pudessem ser colocados no mercado de trabalho (art.5); e, finalmente, perto art. 6, 0s juizes deveriam
fiscalizar para que ndo fossem praticados abusos contra sua liberdade e direitos como assalariados”
(MALHEIROS, 1944, P. 315-18, apud PARAISO, 2014, p. 337-38).

107 Os Krenak de hoje ndo concordam com a ideia de que a “Guerra Justa” foi encerrada. Eles afirmam que todas
as iniciativas do Estado com relacéo ao seu povo, mesmo no século XX, foram atos de guerra, sem nenhum respeito
pelos direitos humanos, como se vera infra. Em 2016 o Ministério Publico Federal (6 CCR; PR-MG; PRR 3?
Regido) e a Unnova Producdes realizaram em parceria com os Krenak o filme documentario que apresenta esta
sua versdo. O filme tem o titulo de “Guerra sem fim: resisténcia e luta do povo Krenak”, e pode ser assistido
através do link: https://www.youtube.com/watch?v=DfkGVfkJpAM . Acesso dia 14/03/2018.
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O objetivo de tornar o Rio Doce navegavel e induzir o apossamento da regido que
justificava a “Guerra Justa” ndo foi atingido. Até a década de 1820 as Capitanias de MG ¢ ES
foram reticentes quanto a necessidade e vantagens da exploracdo estatal da navegagdo
comercial no Rio Doce. Propostas de concessdo a exploracdes estrangeiras foram duramente
combatidas nos governos provinciais até a década seguinte, quando 0s governantes parecem ter
assumido que falharam na tarefa. Na verdade, como ocorreu com a questao indigena, o contexto
de descentralizacéo estatal se estendeu por diversos setores de interesse da elite nacional, talvez
se aproveitando do quadro vulnerdvel do executivo, j& que Dom Pedro | havia abdicado do
trono em favor de seu filho, Pedro Il (que sé assumiu o poder de fato em 1840), e deixado o
pais sob 0 governo de uma regéncia, que por sua vez estava submetida & Assembleia Geral,

Foi entdo a partir da década de 1830 que as capitanias de MG e ES passam a apoiar
a exploracdo privada da navegacdo no Rio Doce. Empresarios britdnicos montaram a
Companhia de Navegacdo do Rio Doce e ganharam do governo uma série de beneficios e
concessoOes, entre elas a de exploracdo mineral ao longo do curso do rio. A promessa dessa vez
era a expansdo comercial através da ligacéo da cidade de Mariana (MG) ao mar, permitindo o
acesso ao Rio de Janeiro em apenas 15 dias. Os principais desafios da empresa eram 0s
acidentes geogréficos no rio, com destaque para a Cachoeira da Escadinha, préxima a foz do
Rio Mucuri, territério importante de varios grupos botocudos'®. O interesse no
empreendimento durou até cerca de 1839, quando novamente arrefeceu, ja que a Companhia
ndo apresentou os resultados que prometeu. Assim, passados cerca de 43 anos da abertura do
Rio Doce a navegacdo, o saldo registrado pendeu mais para uma consolidacdo geopolitica do
que para o estabelecimento de uma rota comercial (ESPINDOLA, 2007).

Os proprios diretores das companhias criadas para promover a navegacao dos rios
possuiam rotinas paramilitares préprias na guerra contra os Botocudos. Entre 1847 e 1861

Tedfilo Benedito Otoni e seu irmd@o Honorio Benedito Otoni empregaram procedimentos de

108 £ digno de nota que a década de 1830 ficou marcada como o inicio de diversas “Revolugdes Liberais” que
eclodiram na Europa, e que nao deixaram de exercer influéncias no Brasil. A Lei nimero 16, de 12/08/1834
transfere definitivamente a reponsabilidade de legislar sobre a catequese e civilizacdo dos indios para as
Assembleias Legislativas Provinciais e a Geral (PARAISO, 2014, p. 342). Assim, percebe-se que os lugares mais
remotos também sentem de alguma forma os efeitos das mudancas de orientacdo politicas e econdmicas dos
centros de poder.

109 O desnivel do terreno (cota) da Cachoeira da Escadinha foi o atrativo para a construcdo de uma estrutura de
aproveitamento hidrelétrico na regido. A ideia existe desde 0s anos 1970, mas se tornou realidade entre os anos de
1990 e 2000 através da Parceria Publico Privada entre a mineradora VALE e a estatal Companhia Energética de
Minas Gerais (CEMIG), que se consorciaram para construir a UHE Aimorés.
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extrema violéncia no impeto de levarem a cabo as metas da sua Companhia do Mucuri. Sénia
Marcato enumera algumas, que colocam em evidéncia o carater genocida e etnocida da

colonizacao da regido:

a) cdes especialmente treinados na caca aos Botocudos, alimentados
inclusive com carne de indigenas assassinados;

b) bandeiras especialmente preparadas para “matar uma aldeia”,
assassinando-se indiscriminadamente homens, mulheres, velhos,
mogos, reservando-se apenas as criangas para o trafico e alguns homens
para carregadores;

¢) indios recrutados como soldados estimulados a cometerem violéncias
contra os Botocudos, dando provas de renegar suas origens; (...)

e) comércio de criangas — 1 kruk''® valendo uma espingarda — e de
cabecas de Botocudos mortos em combate — dezesseis delas foram
vendidas a um francés que disse té-las comprado para o museu de Paris
em 1846;

f) indios sob o regime de trabalho escravo, espoliados de suas terras,
doentes e mal alimentados;

g) contaminagéo proposital de comunidades inteiras através de agentes
patogénicos letais para o indigena — sarampo, por exemplo
(MARCATO, 1979, p. 18, apud MISSAGIA DE MATTOS, 1996, p.
72).

Até o inicio do século XX ndo haviam centros urbanos nas margens do Rio Doce.
O processo de urbaniza¢do comegou com o inicio da construcdo da ferrovia Vitoria-Minas em
1903. Esta ferrovia ja constava nos planos de Dom Pedro Il nos primeiros anos da Republica,
e fez parte dos lotes de trechos concedidos a exploracdo de empresas britanicas com 0s mesmos
tipos de privilégios que desfrutou a Companhia de Navegacio do Rio Doce!'l. O
empreendimento comegou a ser construido a partir do Espirito Santo, e em 1905 a obra atinge
0 territorio ocupado pelos Krenak a época, nas cercanias da barra do Rio Eme. A ferrovia
dificultou o trénsito dos Krenak pelo seu territorio e aumentou a pressao civilizatoria sobre eles,
ja que facilitou o deslocamento dos ndo-indigenas pela regido, e a valorizagdo das terras ao
longo da linha: uma “ferrovia de penetragao” (ESPINDOLA, 2015, p. 178). Um exemplo deste
“pacote civilizatorio” € que logo ap0s sua inauguragdo em 1916, colonos alemaes que viviam
no Espirito Santo ganharam do Estado de Minas Gerais terras que este considerava devolutas

na margem do Rio Doce, mas que faziam parte do territorio ancestral dos Krenak. Na localidade

110 Kruk significa crianca na lingua borum. No século XIX a versdo aportuguesada do termo, curuca, chegou a ser
bastante conhecida nas vilas mineiras e capixabas onde aconteciam o comércio de escravos.

111 Algumas informacdes sobre a concepgdo e implantagdo da ferrovia que veio a se tornar a Estrada de Ferro
Vitéria-Minas podem ser obtidas em Soares (1992, p. 89) e Espindola (2015, p. 177-8).
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o Estado fundou para estes alemé&es a Col6nia Agricola Bueno Brand&o, antes mesmo de definir
uma area que respeitasse 0s usos e costumes dos indigenas. Estes, por sua vez, ndo assistiram
apaticamente a abertura da ferrovia na regido, utilizando-se dos recursos que tinham para

resistirem:

Relatos contam que muitos de nds morreram na linha férrea, pois ndo
aceitavamos de modo algum que o nosso territorio fosse invadido e
atravessado pelo Guapé dos Krai. Havia quem tentasse parar o trem
com as proprias maos e acabava morrendo. Percebemos entdo que o
trem era muito forte para se parar com as médos e entdo comegaram
acOes de sabotagem onde, de noite, varios homens saiam na extensao
da linha feérrea para arrancar os trilhos (KRENAK et al. 2010, p. 16).

Além do problema civilizacional**? que a instalagdo de uma ferrovia no territdrio
Krenak significou, houve os problemas préaticos cotidianos, como o barulho dos trens que
afugentava os animais de caca, e profanava seus lugares sagrados. Com efeito, o trem de ferro
foi interpretado como uma figura maléfica, que os Borum nomearam Guap0, “monstro que
vomita fumaga” (Krenak et al. 2010, p. 16). Embora todo o percurso apresentado até aqui ja
tenha evidenciado a intersecdo entre os conflitos territoriais e distributivost®, o
empreendimento desta ferrovia a torna aguda, ja que marca o inicio do confinamento severo
dos dltimos grupos botocudos no vale do Rio Doce.

Em 1910 foi criado o SPILTN, que tinha como objetivo aldear os indios que, para
a mentalidade da ocasido, emperravam o desenvolvimento do pais. Ainda nessa época a
margem norte do Rio Doce, chegando ao rio Sapucai Grande e até as divisas com o Espirito
Santo, era um territorio dominado por grupos Botocudos (GUIMARAES e PARAISO, 1991,
p. 3). Os Krenak eram um dos subgrupos que resistiam bravamente as investidas hostis dos
invasores ndo-indios. Diversos relatorios do governo de Minas Gerais versavam sobre a urgente
necessidade de se aldear aqueles “bandos” de indios. Como visto (supra), escolheu-se para
sediar o Posto de Atracao a regido de confluéncia do Rio Eme com o rio Doce, na tentativa de

atrair os grupos de algumas aldeias ali existentes, como: a antiga aldeia da Praia do Gata; 0

112 Atualmente os Krenak também fazem essa reflexdio: “a EFVM valorizou as terras do Vale do Rio Doce e
aumentou o conflito entre os Krenak e os forasteiros. Uma grande parte das nossas florestas foi destruida para
construir a ferrovia e do pouco que sobrou ainda mais arvores foram arrancadas para fazer combustivel para o
trem. Também os rios foram poluidos” (Krenak et al. 2010, p. 16).

113 Zhouri e Laschefski (2010) formularam uma tipologia dos conflitos ambientais: aqueles de cunho territorial,
em que os grandes projetos afetam a territorialidade dos grupos; os conflitos distributivos, que dizem respeito a
iniquidade no acesso e uso dos recursos naturais; e os conflitos espaciais, relativos a contextos de danos e impactos
que ultrapassam os limites entre os territorios dos diversos grupos sociais.
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Quijeme-Brek (aldeia bonita), a&s margens da cabeceira do Rio Eme; a aldeia da barra do Rio
Eme e a do Quati-Quati, nas matas do Rio Eme (ibid, p. 3). Anteriormente tentou-se transferir
os indios Krenak para o Pl de Pancas, no Espirito Santo, desconsiderando a rixa que
originalmente fracionou os Gut-Krak. Os relatos dos agentes do SPI a época sdo de que o
capitdo Muin, filho de Krenak, jogava-se no chdo demonstrando dores fortes toda vez que
tocavam no assunto da transferéncia. Aqueles agentes interpretaram o fato como uma
“simulag@o” de Muin (cf. MISSAGIA DE MATTOS, 1996, p. 80; GUIMARAES e PARAISO,
1991, p. 2), mas é possivel que o lider indigena ja estava sofrendo as consequéncias da agao
(mudanca de territorio) s6 por cogita-la, ou seja, havia sido atingido pela feiticaria de seus
inimigos (PASCOAL, 2010; MISSAGIA DE MATTOS, 2004), demonstrando os fortes
vinculos existentes entre 0s grupos dispersos por uma vasta area no vale do Rio Doce.

Esse contexto violento de invasao territorial e das agdes ligadas a tutela indigena
levou o etnografo russo Henri Manizer, que esteve entre os Krenak em 1914, a afirmar que
esses indigenas “estavam condenados a desaparecer” (1919, apud CAIXETA DE QUEIROZ,
1992, p. 32). Mesmo pressionados pelos colonos invasores, os Krenak, sob a lideranca do
capitdo Muin, exigiram do governo de Minas Gerais providéncias quanto a sua condicao
(GUIMARAES e PARAISO, 1991, p. 4). Em 1918 s&o iniciados os trabalhos de demarcagéo
da 4rea, resultando na “doagdo” de 2000 hectares (ha) para os Krenak e Pojicha na barra do Rio
Eme!!. Concretizada através do Decreto de n° 5462 de dezembro de 1920, homologado pela
Assembleia Legislativa e pelo Governo do estado de Minas Gerais, a area demarcada ainda nao
englobava todas as aldeias krenak da regido do Rio Eme. Na barra deste rio o SPI instalou o Pl
Guido Marliére, e exigiu uma revisdo dos seus limites, a fim de incluir as aldeias deixadas de
fora na primeira demarcacdo. Em 1927 o Estado atende a essas reivindicagdes e agrega mais
2000 ha & area indigena (MISSAGIA DE MATTOS, 1996, p. 81). O Estado resistiu a esta
revisao, mas 0S posseiros que atuavam na regido realizaram uma chacina que o obrigou a
intervir e realizar a anexagéo. Esta chacina ocorrida em 1923 ficou conhecida como “massacre

de Kuparak”, e ainda hoje é uma referéncia importante na memria coletiva do grupo sobre a

114 0 modelo de demarcacdo de terras indigenas era bastante diferente de como ocorre hoje. Na época as
demarcacGes eram feitas pelos 6rgdos fundiérios dos estados da federacdo. Além disso, os métodos eram bastante
diferentes. N&o se realizavam estudos de identificacdo dos territorios tradicionais e/ou imemoriais para que o
territério demarcado atendesse minimamente as necessidades relacionadas aos modos proprios de organizagao
social e cultural daquele povo indigena. As demarcaces eram basicamente geopoliticas, de forma a atender
principalmente os interesses econdmicos das elites dos estados, resultando em &reas pouco ou nada representativas
das especificidades indigenas. O tracado geométrico da Terra Indigena Krenak é um bom exemplo disso. Suas
demandas historicas pela revisdo deste tragado com a inclusdo de territorios sagrados também.
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atuacdo genocida dos forasteiros em seu territorio'*®. Estes grileiros atrairam os Krenak dizendo
que fariam uma confraternizacdo, mas ja haviam preparado uma emboscada, acarretando a
morte de nove indios krenak, além de sete feridos''® (PARAISO, 1992). De acordo com
Guimardes e Paraiso (1991, p.6), os efeitos imediatos do massacre foram: a desarticulacéo do
grupo, dificultando a sua reproducdo social; promoveu o retorno dos Nakre-hé do Etwet (que
na época habitavam com os Krenak, devido fortes pressées dos grileiros na sua regido de
origem) ao seu territorio; fez com que os Krenak, assustados com o evento e com a presenca de
policiais, solicitados pelo SPI para evitar o segundo massacre que ja era planejado, buscassem
refugio na aldeia da barra do Eme, sob a protecdo do SPl. Com efeito, percebe-se que o
“massacre de Kuparak™ consolida o trabalho de repressdo e confinamento dos indigenas em

parcelas minusculas do seu territorio tradicional.

115 No estudo de Caixeta de Queiroz (1992, p. 33) esse episodio aparece com 0 nome de Massacre do Kijeme-
Brek, mas ambas as denominag®es se referem a aldeia que existia na regido da cabeceira do Rio Eme, aquela época
conhecida como Kijeme-Brek. Neste local existe hoje o municipio de Cuparaque, cujo nome é claramente um
aportuguesamento da palavra Kuparak, onca na lingua borum.

1186 Dez pessoas foram identificadas como responsaveis pela chacina. Destes, apenas seis foram presos e
responderam processo, e, escandalosamente, somente um foi condenado, sendo os demais absolvidos (PARAISO,
1989, p. 7).
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Figura 22 Infogréfico representando o deslocamento dos grupos botocudos que foram aldeados no PIGM / Fonte:
Organizado pela equipe de antropologia da UFBA em 1989 (apud SOARES, 1992, p. 109) %7,

A instalacdo da EFVM aumentou a atividade mercantil na regido. No principio as
atividades econdmicas que sobressairam foram a cafeicultura e a exploracdo de madeira,
fornecendo as bases para a economia das cidades que foram surgindo ao longo do seu tracado.
Logo apos a primeira demarcacdo da area Krenak, o SPI autoriza o arrendamento de parcelas
desta terra para que 0s posseiros — que aquela época ja haviam estabelecido grandes fazendas

nas adjacéncias — pudessem explorar as madeiras de lei existentes na reserva indigena®'®. Estes

117 Titulo original: Mapa de Migracdo dos Sub Grupos Botocudos para a Area Krenak.
118 De acordo com Missagia de Mattos (1996, p. 87) os arrendamentos iniciaram em 1921 e a nova demarcagao s6
em 1927.
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arrendamentos foram cada vez mais acirrando os animos das partes envolvidas. Os Krenak
buscavam manter seus modos de vida através de uma relagdo proxima com seus “encantados”,
e de uma economia de baixo impacto ambiental, baseada na caca e coleta de subsisténcia, no
que a preservacdo ambiental da regido significava um pilar'®. Os arrendatarios construiam
benfeitorias nos locais onde derrubavam a madeira, e posteriormente plantavam lavouras de
café ou pastagem para o gado. Para estes, o arrendamento era encarado como titulo de
propriedade. Os interesses contraditdrios nesse contexto sdo a génese dos conflitos ambientais
vivenciado pelos Krenak durante todo o restante do século XX.

E justamente neste contexto de “avanco oficioso” sobre as terras indigenas, entre
as décadas de 1930 e 1940, que acontece a expropriacdo do mastro/estatua Jorminhot. Segundo
os dados que viemos apresentando fartamente ao longo do texto, a perda do seu principal
artefato ritual produziu uma certa desarticulagdo social, referida como “enfraquecimento
espiritual”, ja que, como visto nos capitulos anteriores, a forca espiritual é reconhecida pelos

Krenak como algo fundamental para sua acdo politica.

119 Nas palavras de Soares (1992, p. 129): “Os Krenak se sentem encurralados na prépria terra, criticados e
discriminados. Os colonos cortam as matas, o que os impede de fazer seus rituais, de cacar e andar livremente. Os
rituais vdo sendo simplificados".
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Desenho: Revista do Instituto Histérico Geogréfico Brasieko

| \ |
JONKYON - Entidade sobrenatural dos Krenak feita pelo velho Krenak. Roubada na década de 30.

"Eu queria conhecer...
O indio Krenak veio é que fez.
Eu queria conhecer o Deus!”

Laurita Krenak - 1989

Figura 23 Representacéo do Jorminhot Fonte: (SOARES, 1992, p. 99)

O numero de arrendatarios da terra demarcada crescia absurdamente, sem que o SPI
conseguisse controlar a situacdo. Em 1945, acompanhado do prefeito de Resplendor e do
delegado de policia local, um funcionério do SPI conseguiu realizar um recenseamento,
encontrando 1.493 pessoas vivendo nos 4.000 ha do PIGM. A saida do 6rgédo para contornar a
situacdo foi impor um novo modelo de contrato, com regras mais claras e rigidas, e aumentar
progressivamente o valor do arrendamento, com pagamentos anuais. No ano de 1952 o Inspetor
do SPI, Alvaro Soares da Silva, elevou o valor em dez vezes (de Cr$ 30, 00/ha para Cr$
300,00/ha), o que provocou uma revolta geral dos arrendatarios. Soma-se a isto a descoberta de

uma jazida de mica?®® na area do PIGM, o que aguca o interesse dos arrendatarios que,

120 Mineral brilhante, muito usado por sua transparéncia e ndo fusibilidade; malacacheta (cf. Dicionario Aurélio).
Um levantamento sobre o contexto de exploragdo deste mineral na primeira metade do século XX no Vale do Rio
Doce pode ser consultada no artigo de Espindola (2015).
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comandados por um Capitdo reformado do exército brasileiro chamado Arlindo, se aliam a
politicos influentes para reivindicarem o direito de posse (PARAISO, 1989, p. 11). O SPI
venceu o protesto judicial e teve inicio a vagarosa acao de reintegracdo de posse. No entanto,
uma estranha negociata repassa o controle da area indigena do SPI para a Policia Florestal de
Minas Gerais, sob o0 pretexto de criagdo do Horto Florestal do Rio Doce. O comando fica com
o Capitdo Arlindo, e as taxas de arrendamento passam a ser pagas a prefeitura de Resplendor
(ibid, p. 11).

Em 1957 a liberacdo da area aos arrendatérios foi conseguida com a transferéncia
forgada dos Krenak para o Posto Indigena Mariano de Oliveira (PIMO), no territério dos indios
Maxacali. A agdo foi justificada através de um atentado a bomba na casa do chefe do Posto
Indigena, recaindo a culpa sobre os Krenak. Foi um golpe contra eles, pois foram acusados de
um atentado que nio cometeram*?!, No momento da transferéncia forcada alguns Krenak se
refugiaram em ilhas no Rio Doce, chamadas atualmente de “Ilhas da Resisténcia”. Este ¢ um
episédio sempre rememorado pelos Krenak, como pude comprovar desde minha primeira
pesquisa de campo com eles em 2006. Guimardes e Paraiso descrevem bem o episddio da

transferéncia:

Embarcados em caminhdes, os Krenak foram abandonados na cidade de
Maxacali, a 30 Km da sede do Posto Indigena, sem que sequer o chefe daquele
Posto tivesse sido avisado da chegada do grupo (Souza, 1989). Este, quando
soube que os Krenak estavam na cidade, deslocou-se para recolhé-los.
Acomodou-os precariamente numa pequena parcela das terras Maxacali
(1991, p. 7).

Naquela época ainda parecia ser bastante presente na memoria coletiva dos
Maxacali e dos Krenak as relacdes de inimizade estabelecidas pelos seus ancestrais. A
perspectiva de alianca frente os brancos ainda nao era uma realidade, como é desde pelo menos
a década de 1970. Neste contexto de convivéncia com um povo “inimigo”, passando
necessidades basicas como fome, frio e contracdo de doencas, os Krenak resolveram retornar
ao seu territério tradicional. Em 1959 um grupo deixou o PIMO e foram a pé até a cidade de
Governador Valadares, onde tomaram o trem até a estacdo da Vila Crenaque. Foi uma viagem
de volta que durou 96 dias. [E pensar que este calvario pode ter se desenrolado enquanto o

“Procurador socialista”, colega de Darcy Ribeiro, como vimos na epigrafe deste capitulo, seguia

121 Em nenhum dos textos pesquisados consta precisamente a data do atentado. Missagia de Mattos (1996, p. 96)
sugere que ele possa ter ocorrido entre 1954/56.
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a tabuada colonialista sentado sobre as provas da posse indigena daquelas terras. Darcy tinha
razdo: Filho da puta!]. Este ato por si so revela a importancia das terras no Vale do Rio Doce
para os Krenak. Mas é também a partir desta transferéncia forcada e das tentativas de regresso
as suas terras tradicionais que comecou a dispersdo do povo Krenak por diversos Postos
Indigenas do pais, ja que na area do Rio Doce a Policia Florestal ndo queria a sua presencga. Os
destinos foram variados, “alguns se dirigiram para [Ilha do] Bananal e para o Mato Grosso (PI
Cachoeirinha), e um grupo foi para o PI Vanuire, em SP” (MISSAGIA DE MATTOS, 1996, p.
102).

O SPI s6 retornou ao PIGM em 1966, quando o inspetor do 6rgdo relatou ter
encontrado as 16 casas em estado precario. No mesmo ano foi firmado um convénio entre o
SPI e a Policia Militar de Minas Gerais (PMMG), na qual esta assumiu a responsabilidade de
prestar a assisténcia a populacdo indigena no Estado. O acordo foi ratificado pela FUNAI no
ano seguinte, quando o SPI deixou de existir. Tal acordo significou mais uma vez a presenca
militar nos territorios indigenas do Estado, mas naquele contexto de Ditadura Militar (1964-
1985), uma presenca extremamente repressiva. Para viabilizar essa tutela foi criada em 1968 a
Ajudancia Minas-Bahia (AMB), instancia regional da Funai encarregada de administrar o
PIGM e PIMO, além dos demais Postos Indigenas em MG e BA. O Capitdo da Policia Militar
Manoel dos Santos Pinheiro, que j& comandava o Destacamento da Policia Rural no PIMO
desde o ano anterior, foi nomeado chefe da AMB. No ano seguinte, 1969, a FUNAI criou a
Guarda Rural Indigena (GRIN), grupamento destinado a exercer o policiamento ostensivo das
terras indigenas. No mesmo ano é criado na area do PIGM o Reformatorio Agricola Indigena
Krenak (RAIK), que atualmente é referido pelos Krenak apenas como Presidio Krenak
(JUNIOR, CAPUCCI, et al., 2015).

O idealizador e executor do RAIK foi o Capitdo Pinheiro e para la eram enviados
indios de diversas etnias do Brasil, acusados de ameacar a ordem tribal*?2. Muitos Krenak
trabalharam nesse reformatorio, onde formas variadas de abusos foram cometidas contra 0s

indios. Em seu estudo sobre o Presidio Krenak, Carlos Caixeta de Queiroz nos conta que:

122 Na ACP criada para solicitar reparagdes pela violéncia sofrida pelo povo Krenak durante a vigéncia do RAIK,
os Procuradores da Republica informam que o Presidio “foi criado com o objetivo de confinar e ‘recuperar’ indios
considerados criminosos ou com comportamentos tidos como desviantes, vindo a tornar-se simbolo da violéncia
e arbitrariedade com as quais foram tratados os povos indigenas durante a ditadura” (JUNIOR, CAPUCCI, et al.,
2015, p. 14).
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os Krenak nédo tiveram outra alternativa a ndo ser submeter-se as influéncias
diversas e ameagas de diferentes povos; ndo puderam escapar a convivéncia
forcada com indios de diversas procedéncias e culturas. Os Krenak passaram
a viver sob forte esquema de repressdo; o posto era policiado por soldados
militares; foram proibidos de falar a lingua e forcados a trabalhar para o
sustento geral. Quaisquer deslizes eram severamente punidos. Além disso
tiveram que conciliar diferentes visées de mundo numa total caracterizacdo de
suas préprias concepcdes culturais (1999, p. 87).

Em 1969 a FUNAI transfere para a — j& reduzida — area Krenak vinte indios Guarani
da cidade de Parati, intensificando, assim, o sistema interétnico. Esses passam a “compartilhar
as péssimas condicdes de vida, a falta de terras e de assisténcia e a convivéncia for¢cada com os
prisioneiros” (GUIMARAES & PARAISO, 1991, p. 8).

Em 1971 a FUNAI ganha uma ac¢éo judicial que pedia a reintegracdo de posse dos
4 mil hectares pertencentes aos Krenak desde o seu aldeamento na década de 1920. A agédo dava
30 dias para a saida dos fazendeiros, mas novamente uma negociacdo irregular entre o
Governador de Minas Gerais (intervindo pelos fazendeiros), o presidente Médici e a FUNAI,
prejudica mais uma vez os Krenak (CIMI, 1989, apud CAIXETA DE QUEIROZ, 1992, p. 37).
Estes, sem saber do ganho de causa da FUNAI, foram transferidos, juntamente com o
Reformatorio, da area do Rio Doce para a Fazenda Guarani no municipio de Carmésia (MG).
Também mais uma vez a transferéncia foi realizada de forma violenta. Apés este crime cerca
de 50 fazendeiros foram titulados pelo Instituto de Terras de Minas Gerais (Ruralminas), e a
parte relativa ao PIGM arrendada ao Patronato S&o Vicente de Paula (CAIXETA DE
QUEIROZ, 1992, p. 38).

No decorrer da década de 1970 muitos Krenak foram levados para Vanuire (SP),
Colatina (ES) e Conselheiro Pena (MG) (GUIMARAES E PARAISO, 1991, p. 9). Como em
Maxacalis, a vida na Fazenda Guarani nio agradava ao povo Krenak!?. A falta de um grande
rio, o frio, a terra infértil, além do forte desejo de morar a beira do Rio Doce, local onde viveram
0s antepassados, deixavam os Borum insatisfeitos. Tal aspecto pode ser comprovado pelas

palavras do Cacique Nego (Him), importante lideranca Krenak a época:

O indio que é acostumado, ele é dificil acostumar em outro lugar. Agora eu
ndo sei explicar, ndo sei se é pelo amor ao lugar deles, que tem os antepassados
deles, morreu os avos, 0 pai, a mae, tudo ta ali. [...] Eu mesmo quando estava

123 Como na narrativa de Dejanira fornecida no capitulo anterior, onde fala da tristeza de Jacé Krenak (avd de
Douglas) em ndo poder viver nas terras do Watu. Algumas pessoas dizem que Jaco literalmente morreu de tristeza.
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na fazenda guarani, eu gostava de 14, mas todo dia eu pensava no Krenak. La
ndo era tdo ruim assim, ndo, mas eu ndo acostumava l& de jeito nenhum, tinha
dia que eu até sonhava com o Krenak... (apud MISSAGIA DE MATTOS,
1996, p. 113).

Esta situacdo de desterritorializacdo forcada sem davida implicou um certo grau de
desorganizacdo social, mas também conferiu um rumo particular a combatividade borum,
tornando-os protagonistas em um cendrio nacional marcado pela politizacdo da questdo
indigena. Além disto, como argumentam Reis e Genovez (2013, p. 10), “mesmo no exilio, os
Krenak acabam constituindo (multi) territorios ao contrario de uma desterritorializacao
almejada pelo SPI [e FUNAI/AMB]”. Desta forma, uma rede de relagdes multiterritorial é um
dos componentes descritivos para uma visada mais ampla dos Borum. Atualmente a maioria
deles ainda habita a regido do médio Vale do Rio Doce no extremo leste do estado de Minas
Gerais. Contudo, ha também indios Krenak habitando Terras Indigenas com outros povos,
como a Terra Indigena Vanuire no estado de Sdo Paulo, que compartilham com indios
Kaingang, a Terra Indigena Fazenda Guarani em Minas Gerais, que compartilham com indios
Pataxd, além de uma pequena porcdo de terra demarcada pela FUNAI para algumas familias
krenak no sul do estado do Para?*,

E a partir dos anos 1970 que os indios Krenak passam a participar ativamente dos
movimentos ligados a “causa indigena”. Apoiados por agentes interculturais como o Conselho
Indigenista Missionario (CIMI) e o Grupo de Estudos da Questdo Indigena (GREQUI) eles
comecaram a participar de palestras, manifestacdes, debates, entre outros. O momento era
marcado pela efervescéncia dos debates acerca do futuro dos povos indigenas, muito
influenciado pelo pessimismo de pensadores ilustres como Darcy Ribeiro, que, na esteira da
teoria da aculturagdo, chegou a “prever” a transformag¢do dos indios do Brasil em “indios

genéricos” (RIBEIRO, 1970, apud RAMOS, 1987).

Alcida Ramos (1987, p. 118) destaca o impacto desse momento para 0S povos
indigenas, ja que “a causa comum de lutar numa arena politica, a0 mesmo tempo em que
congregou os povos indigenas em torno de um sentimento nascente de ‘indianidade’, teve
também o efeito de reforcar suas distingdes étnicas”. Dessa forma, também ¢é necessario
considerar a importancia dos agentes interculturais, e desse momento de “emergéncia da causa

indigena” na constitui¢do e instrumentalizagdao da identidade étnica Krenak.

124 N&o conhego muito bem o processo envolvido na criagdo desta Gltima TI, mas ja ouvi que estas familias Krenak
foram enviadas pelo SPI para a llha do Bananal quando as terras no Rio Doce foram usurpadas.
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O discurso do indio Krenak Augusto Paulino, para uma plateia de lideres indigenas,
antropologos, advogados, religiosos e entidades de apoio a causa indigena, realizado em S&o
Paulo em 1981, é um importante dado para 0 argumento de que a apropriacdo da identidade
étnica Krenak se da através de um processo que passa pelos choques com a sociedade nacional
e com outras sociedades indigenas, com a descoberta das instituicbes ocidentais como a

legislacdo, entre outros. Vamos ao seu depoimento:

Carissimos irmdos, estou aqui para apresentar essa fraca figura, que vem
sofrendo ha muitos anos. Ha& 22 anos que vem sofrendo. (...) N6s tinha muito
gado (...) nos tinha 900 cabegas de boi, 600 cabecas de carneiro, 300 cabecas
de animal [equinos], tinhamos de tudo, ai comegaram a vender, a vender, e foi
acabando, tiraram-nos de I4 e levaram pra Maxacalis. N&o gostamos, voltamos
de volta, tudo a pé, 92 dias de volta. Chegamos, ficamos acampados numa
ilha; ai chega o capitdo Pinheiro e disse que ia liberar outra vez a nossa
sede.(...) Construiu cadeia, enfim, liberou tudo. Comecamos a organizar o
terreno outra vez. Naquela organizacéo, os fazendeiros desconfiaram que iam
ocupar a terra toda, o territério todo. Ai comecaram a andar daqui para ali,
tornaram a tirar nds para levar pra Fazenda Guarani. (...) Nessa época
construiu cadeia, construiu tudo, ai trazia indio do Amazonas, indio de tudo
guanto é canto, la prendia, batia, espancava. L4, nessa época que foi tirar-nos,
foi em 68, tiraram-nos e levaram pra Fazenda Guarani. Os indios que nédo
queriam ir, eles amarravam, prendiam na cadeia, deixavam la, dois, trés dias
com fome. Ai conduziram nds pra Fazenda Guarani. Ficamos l4 sete anos. Em
sete anos comegamos a descobrir a lei, tornamos a voltar. Estamos acampados
no nosso territorio outra vez, chegamos 14, também ja tinham destruido tudo.
Tinha acabado tudo o que nds tinha deixado. NGs acampamos e ai comegaram
a querer tirar-nos outra vez. Mas ai comegcamos a reconhecer a lei, andar para
aqui, andar para ali. Deixaram-nos quietos. Estamos |4 acampados em 13
alqueires. NoOs queremos organizar o territorio para frente. Ai foram I3,
juntaram, perguntaram a nos quantos alqueires nds queria para organizar
nosso territorio, que nosso territorio la é 1950 alqueires. Para nds organizar,
para nos trabalhar, nés somos em 80 pessoas s0, éramos 600. foi morrendo
tudo, aquilo... os mais velhos ia apaixonando com o local do lugar, querendo
voltar, ndo podia voltar. Falava em voltar, eles prendia, batia, e ai foram
morrendo. Tornamos em 80 s6. Estamos acampados la nesses 13 alqueires.
Tentaram de organizar pra nds 250 alqueires, entdo nés com 250 alqueires
ficava satisfeitos. Mas ndo quiseram. Ai, a gente vai la na delegacia, em
Valadares, conversa com o delegado: “mas, pra qué que indio quer terra? Indio
é preguicoso, indio ndo trabalha, esse indio Krenak ndo é indio nenhum que
trabalha, pra qué quer terra, indio come peixe e caga!” Bom, antigamente o
indio tinha caca pra comer, tinha muito peixe (...) Agora, hoje em dia, como é
que o indio convive, 80 pessoas dentro de 13 alqueires de terra? O que tem
pra comer? Tem que comer do fruto da terra e tem que trabalhar. Ai, eu peco
a todos vocés, todos os irmdos ai, que ndo enfraquecam ndo. Consigam a
batalha de frente, porque o sapo que para, a cobra come ele. O sapo sempre
mais um pulinho a frente. Nunca se para ndo, porque tem 22 anos que eu venho
sofrendo, mas agora, se Deus quiser, eu vou em frente, nem que seja pulando
um metro, amanha eu pulo dois e se deus quiser, eu chego la. Mesmo pra
deixar pros meus filhos, meus sobrinhos, meus primos, pra minha
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comunidade, eu quero deixar alguma coisa. Muito obrigado pra vocés...
(AUGUSTO PAULINO, 1981, apud RAMOS, 1987, p. 120-121, énfases
inseridas).

O primeiro ponto que pode ser destacado do discurso de Augusto Paulino é o fato
de mencionar que j& fazem vinte e dois anos que vem sofrendo. Como o discurso data de 1981,
significa que Paulino identifica a época da primeira desterritorializacdo forcada como a origem
da sua desventura. Sua memdria se organiza a partir deste acontecimento, e deste ponto
circunscreve os demais. Augusto Paulino nos apresenta de maneira clara o processo de
ocupacao das suas terras pelos fazendeiros, a conivéncia do 6rgao indigenista nesses processos,
as transferéncias impostas aos indios, bem como sua inser¢do numa arena politica. Esta Ultima
comprovada quando diz: “Mas ai comegamos a reconhecer as leis, andar para aqui, andar para
ali”. A descoberta dos meandros institucionais do mundo dos brancos possibilitou aos Krenak
reagir a ele, apropriando-se de vez da fronteira étnica, e a partir de entdo alimentando-a.
Augusto Paulino distingue diversos atores como os fazendeiros, o 6rgdo indigenista, 0s outros
indigenas que iam presos para o Presidio Indigena, o delegado que fez pouco caso do seu povo,
entre outros. Esta distin¢ao permite a Paulino definir uma posicéo dentro desse emaranhado de
atores, vindo a se situar mais proximamente dos indios de outras etnias — chamados de irm&os*?

— do que dos brancos que o subjugam.

Na época desta fala de Paulino, algumas familias haviam recém retornado a regido
do Rio Doce, e ocuparam uma area de 68,25 ha anteriormente arrendada pela FUNAI ao
Patronato So Vicente de Paulo (MISSAGIA DE MATTOS, 1996, p. 114). Em 1983 A FUNAI
entrou com uma acao de Anulagdo de Titulos no Supremo Tribunal Federal. Desse periodo até
a reintegracéo definitiva da terra em 1997, os conflitos foram grandes. A luta para conseguir a
anulacdo da posse da terra pelos fazendeiros e fazé-los sair da area foi intensa. Apenas em 2002
é que houve a homologacdo da Terra Indigena Krenak. Quando a terra foi definitivamente
demarcada, um lider Krenak foi a Fazenda Guarani e a outras areas indigenas para convocar 0s
parentes de volta para o Rio Doce. Muitos retornaram, mas também constam relatos de indios
gue se negaram a retornarem por nao acreditarem que os fazendeiros, militares e outros atores
gue impuseram tantos prejuizos ao seu povo tivessem realmente sido tirados do territorio

tradicional Krenak. Ainda persistem, tal qual fantasmas na memadria de alguns, as sombras do

125 Categorias como “irmdos” e “parentes” sio atribuigdes recorrentes conferidos pelos indios a individuos de
outras etnias que ndo a sua, quando numa arena politica maior, que diz respeito a “questdo indigena”.
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passado violento. Mas mesmo tendo recuperado o direito de usufruir de uma infima parcela do

seu territdrio ancestral, ao retornarem descobriram que ndo eram muito bem-vindos.

A Usina Hidrelétrica de Aimorés (UHE Aimorés) que esta situada no municipio
homonimo!?®, teve a sua concessdo de implantacéo no ano de 1975. Contudo, 0 interesse na sua
construcdo ficou paralisado até a década de 1990, quando foi contratado pelo Consércio da
Usina Hidrelétrica (VALE E CEMIG) os estudos de viabilidade do empreendimento. A
empresa que executou estes estudos em 1997, IESA (Internacional de Engenharia S.A.),
contratou a antropologa Izabel Missagia de Mattos, com notdria experiéncia de pesquisa sobre
os Krenak — como pode ser percebido pelas constantes mengdes aos seus trabalhos aqui —, para
levantar os possiveis impactos da UHE Aimorés sobre a vida desses indios. Ocorre que a
concluséo produzida pela antropéloga e apresentada no relatério do estudo foi considerada vaga
e prejudicial aos Borum pelo MPF, ja que afirmava que o empreendimento néo afetaria as terras
nem a cultura dos indios, nem alteraria 0 quadro dos conflitos interétnicos relativos a
demarcagdo do territorio indigena que havia sido executado ha pouco tempo. O Estudo de
Impacto-Ambiental (EIA/RIMA) foi apresentado ao Ibama em 1998, que, por sua vez,
concedeu em 2001 a Licenca de Instalacdo (LI), e em dezembro de 2005 a Licenca de Operacéo
(LO). Contudo, ja em margco de 2005, Procuradores do Ministério Publico Federal deram
entrada em uma Agdo Civil Publica (ACP) agindo em defesa dos direitos e interesses coletivos
do Povo Indigena Krenak.

Na ACP e feita a contextualizacao de todas as etapas do processo de licenciamento
da UHE Aimorés, buscando demonstrar que houve a exclusao da participacao do Povo Indigena
Krenak de todas as discussdes relativas a concepg¢do e implantacdo do projeto hidrelétrico. Esse
fato deixou evidente o descumprimento das normas que regem o processo de licenciamento
ambiental. Os Krenak solicitaram aos Procuradores a contestacdo das licencas emitidas,
baseados no fato de que toda a sequéncia de emissdes de licencas pelo IBAMA a concessionaria
desconsiderou qualquer impacto ao grupo, j& que, pautado no parecer antropolégico
supracitado, o 6rgdo licenciador tomou como certo que o empreendimento nao afetaria em nada
a comunidade indigena.

A Procuradoria da Republica em Minas Gerais realizou uma investigacao a fim de
levantar as irregularidades contidas nos Estudos de Impacto Ambiental da UHE Aimoreés. Foi

constatada a ilegitimidade do parecer da antropo6loga responsavel pelos estudos junto aos

126 Mas a influéncia do lago formado se estende por vérios municipios da regido (JUNIOR, CAPUCCI, et al.,
2015).
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Borum, ja que a profissional foi “pressionada” pela empresa de engenharia que a contratou
“para que da conclusdo de seu trabalho constasse que o empreendimento ndo causaria qualquer
tipo de impacto ao Povo e a Terra Indigena Krenak”. Os promotores destacam também o
esclarecimento dado pela antrop6loga a equipe que realizou um Estudo Suplementar
Etnoambiental junto aos indigenas, no qual informa que Ihe foi expressamente recomendado,
pela empresa licitada, que procedesse ao estudo etnohistorico da area afetada, sem, contudo,
ocupar-se de qualquer abordagem da sociedade e do territorio contemporaneos dos Krenak,
posto que estes “ndo seriam afetados”. Constatada a irregularidade, os Procuradores Federais
contestaram a conclusdo do EIA/RIMA sobre a ndo interferéncia do projeto hidrelétrico na vida
dos Borum, ja que sua superficialidade e parcialidade induziram em erro os 6rgdos
licenciadores, que, por sua vez, “ndo agiram como deveriam na defesa dos interesses dos indios
(como agiram em relagdo a comunidade majoritaria) em suas respectivas areas de atuagao”
(NETO, SERAFIM e NASCIMENTO, 2005).

A ACP destaca o tratamento discriminatorio dispensado aos indios, ja que foram
empreendidas inimeras reunides com a populacdo do meio rural e urbano residentes na regido
de influéncia da UHE Aimorés, sem que, no entanto, fosse realizada qualquer reunido com os
Krenak. Adveio desse tratamento discriminatorio no processo de consulta prévia?’ a exclusio
dos indios na participacdo de qualquer Programa Ambiental especificado no EIA/RIMA.
Posteriormente, quando a LI ja havia sido concedida e a UHE Aimorés ja era uma realidade
fisica, foi criado emergencialmente o “Programa de Acompanhamento da Comunidade
Indigena Krenak”, que ndo continha, alids, nenhuma proposta no sentido de sanar as
irregularidades até entdo praticadas. Até o momento da apresentacdo da ACP, nenhum dos
Programas de Acompanhamento realizados pelo Consorcio da UHE Aimorés em ambito
regional era também estendido aos Borum. Programas como Educacdo Ambiental, Vigilancia
Epidemiologica e Saude Publica, Apoio ao Produtor Rural, Conservacéo da Ictiofauna, Criacdo
e Implantacdo da Unidade de Conservagéo, haviam sido implementados apenas entre 0s ndo
indios.

Como afirmado na ACP, os indios “se viram em situagdo de menosprezo em relacao
a comunidade envolvente. Enquanto todos tinham informac6es diretamente do empreendedor,

em reunides tematicas ou audiéncias publicas, os indios ficaram ao largo das discussdes”

127 A consulta prévia as populacdes afetadas por empreendimentos ambientais é regulamentada pela Resolugéo
Conama n° 009 de 03/12/1987. J& a Convencdo 169 da Organizacdo Internacional do Trabalho (OIT), ratificada
pelo Governo Brasileiro em 2002, dispdem sobre a necessidade de consulta prévia aos povos indigenas no que se
refere a qualquer projeto passivel de afetar-lhes.
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(NETO, SERAFIM e NASCIMENTO, 2005). E facil perceber por contraste a completa
inadequacdo da conclusdo apresentada no primeiro levantamento, o EIA/RIMA, que afirmava
que o empreendimento ndo alteraria o quadro de conflito interétnico ja estabelecido com a
populacéo regional. Durante minha pesquisa de mestrado (realizada em 2009), quando ainda
discutia com os indios um tema a ser explorado, houve a sugestdo de investigar a perspectiva
de progresso dos Borum. Um dos meus interlocutores afirmou que era preciso fazer as pessoas
entenderam que seu povo quer progredir e fazer parte do desenvolvimento regional: “j& que
esses projetos sdo irreversiveis, nos precisamos fazer parte deles, para nao ficarmos mais uma
vez para tras” (KRENAK, apud PASCOAL, 2010, p. 101). Dessa forma, é preciso ter claro que
a ideia de progresso ou desenvolvimento ndo lhes é estranha. Eles querem participar do
desenvolvimento, mas de acordo com seus proprios interesses. Qualquer decisdo coletiva deve
ser uma autodeterminacdo indigena. O que eles ndo aceitam € serem excluidos das discussoes
sobre diversos projetos propostos para a regido, pois, como ouvi ao longo de toda aquela
pesquisa, “o Vale do Rio Doce é dos Borum!”!? (PASCOAL, 2010).

A questdo da territorialidade aflorou intensamente (mais uma vez) quando o
governo de Minas Gerais criou por decreto na regido do medio Rio Doce o Parque Estadual de
Sete SalGes, que seria implantado com recursos repassados pela UHE Aimorés como forma de
“compensag¢io ambiental” pela atividade de geracdo elétrica’?®. Como mencionei no primeiro
capitulo, os Borum possuem uma relagdo cosmoldgica com a regido, e reivindicam sua
demarcacdo como Terra Indigena. Eles inclusive acusam uma das donas da hidrelétrica, a
VALE, de ser a principal responsavel por terem perdido 0 acesso a esse territorio desde que a
EFVM foi construida, como também ja foi exposto supra®®’. Esta questdo foi contemplada na
ACP, que afirma que a implantagdo do referido Parque “representaria um 'impacto’ indevido
sobre os direitos constitucionalmente reconhecidos ao povo Krenak”, e que se “tivessem os
indios participado do processo de licenciamento, no seu contexto, tornar-se-ia claro que a
implementacéo do parque, nos moldes em que se propunha, era juridicamente inviavel” (NETO,
SERAFIM e NASCIMENTO, 2005). Durante o conflito chegou a ser proposta uma “guarda

compartilhada” do “Parque de Sete Saldes” entre os Povo Krenak, Governo do Estado e UHE

128 |sto ndo deve ser entendido no sentido de posse, mas como de uma constituicdo comum, uma formagéo histérica
mutua que confere um “lugar de fala” aos Krenak.

129 Uma exposicdo sobre este conflito ambiental pode ser consultada através do Mapa dos Conflitos Ambientais,
elaborado pelo GESTA dentro do Projeto “Observatorio dos Conflitos Ambientais de Minas Gerais”. Disponivel
em: http://conflitosambientaismg.lcc.ufmg.br/conflito/?id=537 Acesso em 05/04/2018.

130 A Vale, anteriormente denominada Companhia Vale do Rio Doce (CVRD), incorporou a EFVM na década de
1940.
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Aimorés. Nesta proposta os Krenak desempenhariam a fungdo de “guarda parque” remunerada
pela UHE Aimorés, mantendo-se o status da Terra como Unidade Estadual de Conservacao da
Natureza. Ap0s discutirem largamente entre seus grupos, como me contaram, os Borum foram
radicalmente contra esta proposta, pois entenderam que na pratica significaria a alienacdo do
seu direito constitucional de terem um estudo de identificacdo e delimitacdo de seu territério
tradicional. Vimos no primeiro capitulo que a curadora da colecdo do MPEG chegou a propor
uma “guarda/curadoria compartilhada” de Jorminhot, o que foi rapidamente rechacado pelos
Krenak. Eles me explicaram que esta “experiéncia” prévia acerca da disputa pelo territorio
sagrado dos Sete Saldes foi o fator que fez com que recusassem esta via.

Em 1° dezembro de 2005 os Krenak fecharam pela primeira vez a EFVM com a
ajuda de outros povos indigenas que habitam em Minas Gerais e Espirito Santo. A paralisacao
durou cerca de 36 horas, e na ocasido foi divulgado um comunicado com suas reivindicagoes,

quais sejam:

1) Que a FUNAI constitua imediatamente um Grupo Técnico, para a
identificacdo do Sete SalGes como Terra Indigena Krenak; 2) Que o
consorcio da UHE Aimorés retome imediatamente o dialogo com a
nossa comunidade com o objetivo de definir as compensacgdes devidas;
3) Que seja iniciado o didlogo entre a CVRD e nossa comunidade para
entendimentos quanto aos impactos causados pela construcdo da
ferrovia (Comunicado do Povo Krenak, 2005, apud PASCOAL, 2010,
p. 105).

Antes que a ACP fosse julgada, foi feito um acordo com o Consorcio da UHE
Aimoreés que a encerrou. Um Termo de Ajustamento de Condutas (TAC) resultante do acordo
foi assinado em julho de 2008, e estipulou uma indenizacdo por danos morais coletivos da
ordem de doze milhdes de reais aos indigenas. A principal acdo estabelecida no TAC foi um
projeto de pecudria leiteira que visava dar sustentabilidade econémica a aldeia, e que chegou a
ser noticiado como “a primeira parceria publico privada (PPP) indigena do Brasil” (PASCOAL,
2010, p. 110-3).

De acordo com o cronograma inicial o projeto ja deveria ter atingido o objetivo,
mas segundo diagndstico realizado pelo MPF em 2013, dificilmente cumprira (LIMA DA
COSTA, LOBQO, et al., 2013). Ja em 2009 os indios afirmavam que o projeto s6 favoreceria
aqueles acostumados na lida com o gado, minoria entre 0s Borum. Parece mesmo que o projeto,
ja aquela altura, havia acentuado as diferencas econdmicas entre os indigenas, distorcendo

completamente os objetivos que o justificaram.
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Em outras duas ocasides os Krenak interditaram a EFVM. Em 06 de novembro de
2014 eles fecharam a via férrea para exigirem o cumprimento dos acordos relativos ao Projeto
de Pecuéria Leiteira. Uma mesa de negociac¢6es foi iniciada com representantes da mineradora
VALE, que como ja informado, controlaa EFVM e a UHE AIMORES, e a ferrovia foi liberada.
No entanto, ap6s algumas rodadas de negociacdo, os Krenak recusaram a oferta da empresa,
pois julgaram que estava muito aquém do que seria aceitavel para que o projeto de pecuaria ndo
fosse ainda mais comprometido. Entéo, no dia 09 de novembro do mesmo ano eles voltaram a
interromper o transito na ferrovia, s6 a liberando no dia seguinte, quando um novo acordo foi
selado com a VALE. No ano seguinte, uma nova paralisagdo da ferrovia foi necessaria. Desta
vez o motivo foi a irrupgao do “conflito espacial” (ZHOURI e LASCHEFSKI, 2010) causado
pelo desastre-crime da Samarco. Os Krenak consideraram inaceitavel que ap6s uma semana
desde o rompimento da Barragem de Fund&o que atingiu o seu rio sagrado, o Watu, nenhum
representante da Samarco ou das suas acionistas (VALE e BHP) os procurou para conversar
sobre a reparagéo do crime. Assim, no dia 13 de dezembro de 2015 novas barricadas foram
erigidas nos trilhos da EFVM, e por |4 foram mantidas pelos Krenak durante quatro dias, até
que a VALE assumisse a responsabilidade de reparar os danos que a Samarco lhes causou.
Atualmente as medidas estdo em curso, e compreendem o fornecimento de agua potavel para
utilizacdo humana e dos animais domésticos, fornecimento de alimentacao suplementar para o
gado vacum, pagamento financeiro mensal, entre outras (PASCOAL, 2018).

Durante todo o processo de disputa e negociacGes com 0s diversos agentes que
compdem este universo relacional descrito, os Borum adquiriram experiéncias que os deixaram
melhor preparados para se precaverem de uma “autodeterminagao indigena dirigida” (BAINES,
1993). Com efeito, cada um dos agrupamentos da Terra Indigena Krenak fundou uma
Associacdo Indigena, que comecaram em quatro, mas atualmente sdo sete, conferindo maior
representatividade de acordo com as especificidades organizacionais deste povo indigena. Isto
é fundamental, ja que varios empreendimentos passiveis de os afetar sdo planejados para as
regides do alto e médio Rio Doce. Como me disse Douglas Krenak durante esta pesquisa, “é s6
ter uma crise energética no nosso pais que duas hidrelétricas vao ser construidas aqui de frente
da nossa aldeia e alagar tudo de novo”. Até 2015 constava no Programa de Aceleracdo do
Crescimento 2 (PAC 2) do Governo Federal a construcdo de mais trés hidrelétricas na regido
nos proximos 10 anos: as Usinas Hidrelétricas de Resplendor e Crenaque, no Rio Doce, e Usina
Hidrelétrica Travessdo, no Rio Manhuagu. Os dois primeiros empreendimentos ficariam mais
proximos da Terra Indigena Krenak do que a propria Usina Hidrelétrica de Aimorés, que dista

cerca de 20 Km a jusante da TIK. Contudo, tais empreendimentos “desapareceram” das
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planilhas do governo federal ap6s o desastre-crime do rompimento da Barragem de Fund&o
causado pela Samarco na cidade de Mariana, no alto curso da Bacia do Rio Doce. Em uma
pesquisa na internet, a Gltima mencao encontrada a estes trés projetos hidrelétricos é justamente
no Anuério de Infraestrutura de 2015 realizado pela Revista Exame®3!. No sitio do Programa
de Aceleragdo do Crescimento (PAC) s6 existe a mengdo a “Aproveitamentos Hidrelétricos”
entre as cidades de Galiléia, Tumiritinga e Governador Valadares, distantes cerca de 100 km a
montante da TIK. Ndo ha muitas informacdes sobre este(s) empreendimento(s), mas a data de

referéncia é 31 de dezembro de 2016%,

FONTE HIDRICA - GERAGAO DE ENERGIA ELETRICA
Regiao Sudeste

UHE Formoso
v

UHE Retiro Baixo

UHE Davindpolis UHE Baguar

UHE Resplendor
UHE Pompeu
UHE Travessio

UHE Crenaque

UHE Bad |

UHE Barra do Bradna

UHE Simplicio

= PAC2 Obs: Estes projetos constavam

o na agenda do PAC?2 até 2015.
original apés 2010

Figura 24 Infogréfico indicando os empreendimentos hidrelétricos previstos no PAC 1 e 2 / Fonte: Revista Exame

Existe ainda outro empreendimento passivel de afetar os indios Krenak: o
mineroduto da Manabi/MLog, cujos tragados analisados no EIA/RIMA cortariam

necessariamente terras disputadas pelos Krenak, ou adjacentes a TIK, e cruzariam cursos de

181 Tais informagGes estdo  disponiveis através do  link:  http://exame.abril.com.br/revista-
exame/infraestrutura/2015/obras/?estado=MG&setor=Gera%E7%E30 (Acesso em 15 de junho de 2017).
132 Informacéo disponivel através do link: http://www.pac.gov.br/obra/87589 (Acesso em 15 de junho de 2017).



http://exame.abril.com.br/revista-exame/infraestrutura/2015/obras/?estado=MG&setor=Gera%E7%E3o
http://exame.abril.com.br/revista-exame/infraestrutura/2015/obras/?estado=MG&setor=Gera%E7%E3o
http://www.pac.gov.br/obra/87589
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agua que atravessam a jusante a aldeia. Estes detalhes, inclusive, sdo escamoteados no
EIA/RIMA (ECOLOGYBRASIL & ECOCONSERVATION, 2013). Além disto, as jazidas de
minério pertencentes a empresa situam-se na calha do Rio Santo Anténio, importante afluente
da margem esquerda do Rio Doce. Este empreendimento parece estar temporariamente
suspenso devido uma reorganizagdo acionaria da holding!®. Contudo, o jornal De Fato
publicou uma matéria em 30 de mar¢o de 2018 noticiando que a MLog retomou o projeto
minerario em Morro do Pilar (MG), voltando a se movimentar para obter as licencas ambientais
necessarias para o funcionamento do empreendimento'®** (ANDRADE, 2018).

Sobre outros empreendimentos passiveis de afetar de alguma forma a Terra
Indigena Krenak, é preciso ter em mente a grande extenséo da bacia hidrografica do Rio Doce,
e o fato de seus principais formadores e afluentes encontrarem-se em regides de exploracdo
energética, mineral, metalUrgica, madeireira, entre outras. O desastre causado pela Samarco
mostrou a relevancia e abrangéncia de algo geralmente ausente nos Estudos de Impacto
Ambiental, que sdo os efeitos sinergéticos advindos dos empreendimentos. Nao é mais possivel
que tais estudos nao reflitam profundamente sobre estes efeitos. O rompimento da Barragem de
Fundao causou estragos ambientais, econdmicos e sociais em toda a extensdo da Bacia/Vale do
Rio Doce, (incluindo sua foz) que, alias, ndo se sabe definir até quando poderdo perdurar. No
caso dos Krenak, o desastre-crime que feriu de morte um rio que ja estava adoecido, afetou a
prépria reproducgdo social do grupo, ja que uma grande parte de suas atividades econémicas, de
lazer e espirituais s@o a ele articuladas. Tal relacdo intima com o Rio Doce, o Watu, deve mesmo
ser pensada como uma relacao social subjetivada, ja que os Krenak mesmo dizem: “o Watu é
nosso parente”! De fato, como vim mostrando, ha no pensamento borum a ideia de uma forca
espiritual associada a coisas heterogéneas como, pessoas, paisagens, acidentes geogréaficos,
cursos de agua, artefatos, entre outros, que é bem proximo da classica no¢do de mana discutida
por Marcel Mauss (2003a).

Em dezembro de 2015 o MPF ingressou com uma nova ACP (JUNIOR, CAPUCCI,
etal., 2015) na qual requereu a condenac&o de diversas institui¢cdes publicas e o Capitdo Manoel

dos Santos Pinheiro'® pelos crimes historicos cometidos contra o Povo Krenak, sobretudo no

133 E possivel que o baixo preco do minério de ferro no mercado internacional tenha arrefecido o projeto.

13 A matéria escrita pelo jornalista Rodrigo Andrade pode ser consultada através do link:
https://www.defatoonline.com.br/mlog-ex-manabi-retoma-projeto-de-mineracao-milionario-em-morro-do-pilar/
Acesso em 12 de maio de 2018.

135 A ACP solicita que sejam retiradas do Capitdo Pinheiro suas patentes militares e honrarias que possua, a perda
dos proventos de aposentadoria que recebe do Estado ou da Unido, e reparar os danos morais cometidos ao Povo
Krenak mediante indenizacéo.
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contexto da Ditadura Militar. A ACP lista uma série de medidas que devem ser tomadas por
estes agentes no sentido de repara-los pelos danos coletivos e violagdes aos direitos humanos.
Estas reparacGes envolvem acdes no ambito cultural (como producdo de materiais na lingua
krenak, além de outras acdes para o fortalecimento desta lingua e da cultura krenak de um modo
geral), ambiental (recuperagdo ambiental da TIK), sociais (fornecimento de documentacéo
governamental sobre o Povo Krenak referente ao periodo da Ditadura Militar), e a mais
importante, que a FUNAI concluisse os estudos de identificacdo e delimitacdo da Terra
Indigena Krenak de Sete Sal6es/MG no prazo maximo de um ano. Em dezembro de 2016 o
MPF conseguiu a tutela antecipada nesta ACP, obrigando a FUNAI a concluir, no prazo de um
ano, o processo de identificacio e delimitagdo do territorio do Sete Saldes'®®. A FUNAI, por
sua vez, editou uma nova portaria’®” em 09/05/2017 constituindo um Grupo Técnico (GT) para
realizar os estudos complementares de natureza fundiaria e cartorial necessarios para a
identificacdo e delimitacdo desta TI. A deciséo judicial estabelecia um prazo de 90 dias para a
elaboracdo do relatério fundiério (30 dias de campo e 60 para a escrita). Contudo, apesar do
prazo dado de um ano para a concluséo dos estudos (que se contados a partir da tutela antecipada
concedida findaria em dezembro de 2017), ou dos 90 dias exigidos a partir da criacdo do GT da
FUNAI (que findaria em agosto de 2017), ja é junho de 2019 e o relatério de identificacdo e
delimitag&o ainda n&o foi concluido e publicado.

Espero que apos todos estes dados historicos que buscaram acompanhar de alguma
forma o percurso que os proprios Borum fazem quando expdem suas memdrias, o leitor tenha
condigdes de entender o que eles querem dizer ao definirem sua existéncia como uma “guerra
sem fim”. Esta guerra os atinge de véarias formas, exigindo muita forca para resistirem. A
geragdo com quem mais me relaciono é composta por filhos e netos dos personagens que
lideraram a resisténcia e retomada do territorio. A maior parte deles nasceu no exilio, ou seja,
carrega na prépria histéria pessoal as marcas da violéncia sofrida pelo seu povo. E, como nédo
poderia deixar de ser, estdo desde muito jovens profundamente envolvidos nesta resisténcia.
Geovani e Douglas dizem que o pior foram os atentados a sua cultura, i. e., as vezes que 0s
Krenak foram proibidos de conversaram na sua lingua natural e de “fazerem sua religido”, como

definem aquilo que os antropdlogos geralmente chamamaos de rituais. De fato, como mostrarei

136 Ver noticia disponibilizada no site do PGR de MG disponivel em: http://www.mpf.mp.br/mg/sala-de-
imprensa/noticias-mg/mpf-mg-justica-federal-obriga-funai-a-delimitar-terra-indigena-krenak-no-prazo-de-um-
ano (Acesso em 10 margo de 2018).

187 A primeira portaria criando um GT para as atividades de identificacdo desta Tl foi editada em 2013. Ver o
histérico em https://terrasindigenas.org.br/en/terras-indigenas/5364 . (Acesso em 10 de margo de 2018).
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http://www.mpf.mp.br/mg/sala-de-imprensa/noticias-mg/mpf-mg-justica-federal-obriga-funai-a-delimitar-terra-indigena-krenak-no-prazo-de-um-ano
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no Ultimo capitulo, eles fazem parte do cld!® mais “tradicionalista” dos Krenak. Da sua
perspectiva, a luta pela restituicdo do Jorminhot é um ato de resisténcia que visa fortalecer
outras lutas que precisarao travar.

O que busquei nesse capitulo foi justamente abrir uma via para pensar a variedade
de formas de significa¢do abertas pelo “objeto” Jorminhot. O ponto de partida foram as
narrativas nas quais surge sempre misturado a variadas formas de expropriacdo. A sugestéo
aqui foi a de que seu roubo, como é convencionalizado na memdria krenak, constitui um
simbolo desta forma de relagdo deletéria. Ainda nos resta explorar sua significacdo como indice
e como icone (PEIRCE, 1995), que sera feito no Gltimo capitulo. Antes disso julgo pertinente
passar, mesmo que em sobrevoo, pela questdo das restituicdes de “bens culturais”, ja que este
é um dos nexos desta pesquisa. Por fim, para amenizar a agonia que este capitulo pode ter
gerado no leitor, gostaria de fecha-lo com uma poesia bastante conhecida entre os Krenak*®,

pois, apesar do que possa parecer, no seu cotidiano imperam alegria e esperanga.

138 Este € um termo que eles mesmos usam quando falam de seus ancestrais.
139 Note-se, alias, a clara associagio do Jorminhot (representado no desenho) com a tematica da poesia.



148

Sou indio Krenak
NHIM BURUM KRENAK

Tenho orgulho de viver
NHIM COM MUIM CANJAM QUAM

Sou tronco de uma arvore
THE THION ARERRE

Sou forte pra valer
THE ARERRE PRAMO

Figura 25 Desenho de Jorminhot e poesia Fonte: (KRENAK, KRENAK, et al., 1997, p. 17)
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Capitulo 4 — A propésito de repatriaces e restituicdes de bens culturais

O debate sobre a repatriacdo e/ou restituicdo de “objetos” e cole¢bes (incluindo
restos humanos) formadas durante o periodo colonial se intensificou neste inicio de século. No
entanto, a origem dessa discussao remete ao periodo logo ap6s a Primeira Guerra Mundial. A
discussdo ganha corpo com a publicacdo de uma série de documentos que fazem referéncia ao
patrimoénio cultural por diversos 6rgdaos nao governamentais criados no contexto p6s Segunda
Guerra Mundial, como a Organizacdo das Na¢des Unidas (ONU), a Organizacdo das Nacdes
Unidas para a Educacéo, Ciéncia e a Cultura (UNESCO), o Conselho Internacional de Museus
(ICOM), entre outras (COSTA, 2018, p. 256).

E compreensivel que o centro do debate em um mundo horrorizado pela destruicio
da guerra estivesse voltado para a tentativa de estabelecer protocolos internacionais visando
evitar que tal destruicdo fosse repetida. Naquele contexto de reconstrucdo tambem é
compreensivel um viés economicista, perceptivel na nogao de “bens culturais”. Este termo foi
inaugurado na Convengao sobre a protecao de bens culturais em caso de conflito armado em
1954, pela UNESCO. No ano de 1970 o termo é redefinido: “[...] quaisquer bens que, por
motivos religiosos ou profanos, tenham sido expressamente designados por cada Estado como
de importéancia para a arqueologia, a pré-historia, a historia, a literatura, a arte ou a ciéncia [...]”
(UNESCO, 1970 apud COSTA, 2018, p. 257). Mas uma empreitada dessa natureza obviamente
precisaria ir fundo no problema, e refletir sobre outros contextos de expropriagcdes materiais,
considerando os variados motivos e formas diversas, em situac6es de conflito ou de paz, que
fundamentam os pedidos de restituicdo e/ou repatriacgéo.

Estes conceitos possuem significados distintos. Repatriar “pressupde uma relagiao
entre unidades politicas com certo grau de soberania que permita estabelecer tratados
reconheciveis pela comunidade internacional. [Restituir] remete ao retorno de alguma coisa ao
seu estado original” (THOMPSOM, 2013, p. 12). Karine Lima da Costa matiza um pouco mais

esta diferenca:

[...] repatriar algo significa devolvé-lo ao seu dono ou local de origem, que
pode se tratar de paises distintos, “[...] mas também entre institui¢bes e
comunidades no mesmo pais” (PROTT, 2009, p. 23). J4 a restitui¢do prevé

140 Esta redefinicdo se deu no &mbito da Convengao Relativa as Medidas a Serem Adotadas para Proibir e Impedir
a Importacéo, Exportacdo e Transferéncia de Propriedades llicitas dos Bens Culturais da UNESCO, realizada
em Paris em 1970.
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esse retorno dentro do mesmo territorio e, geralmente, como uma medida
compensatdria por algum tipo de reivindicacdo (2018, p. 257).

Além destes sentidos possiveis para a restituicdo, parece haver também usos mais
restritos dentro da pratica museal, haja vista a nocdo de “restituicao do objeto etnografico”
utilizada pelo Museu Paraense Emilio Goeldi tal como nos foi apresentada na pesquisa realizada
nesta instituicdo, e que descrevi no primeiro capitulo desta tese. Em suma, uma restituicdo que
possibilita acesso ao “objeto etnografico”, mas que nao implica retorno do “bem” ao seu estado
de origem*,

Uma demanda internacional pela repatriacdo e/ou restituicdo de artefatos e cole¢des
etnoldgicas e historicas espalhadas em Museus alocados em grandes centros urbanizados vem
promovendo a intensificacdo deste debate no inicio deste século, como ja dito. E possivel dizer
gue o tema ganhou uma projecéo inédita nos meios de comunicacdo com a publicacéo do estudo
realizado a pedido do atual presidente da Franca, Emmanuel Macron, que ficou conhecido como
Relatorio Savoy-Sarr.

Em marco de 2018, Macron encomendou um estudo a dois especialistas que
defendem devolver ao continente africano todas as obras e objetos que tenham chegado as
colegdes francesas de forma irregular, a saber: a historiadora francesa Benedicte Savoy, do
Collége de France, e 0 economista senegalés Felwine Sarr, da Universidade Gaston Berger em
Saint-Louis, Senegal. Na verdade, este levantamento foi mais um passo no compromisso
assumido pelo presidente francés em Burkina Faso em novembro de 2017, que foi considerado
histérico por romper com o principio da “inalienabilidade do patrimonio publico francés”.
Naquela ocasido Macron fez a seguinte declaragdo: “Nao posso aceitar que uma grande parte
da heranca cultural da Africa esteja na Franca. Nos proximos cinco anos, quero atingir
condigdes para a restituicdo temporaria ou permanente da heranga africana para a Africa” (apud
BANDEIRA, 2017). Um ano ap0s esta fala, em novembro de 2018, o Relatério Savoy-Sarr foi
apresentado com a recomendacdo principal de que toda vez que um pais africano solicitar a
restituicdo de um objeto, a Franga a aceite se ndo conseguir comprovar que tal bem nédo foi
roubado ou espoliado (VICENTE, 2018; CANELAS, 2018). Num ato imediato & divulgagéo
do Relatdrio, o presidente Francés anunciou a restituicdo — “o quanto antes” — de alguns bens
reclamados pela Republica do Benin, tomadas como saque pelo Exército francés em 1892
(CALLAWAY, 2018).

141 N&o encontrei na bibliografia consultada uma definicdo conceitual desta pratica.
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Na perspectiva dos autores do relatorio, atraves destas colecdes etnogréaficas, uma
visdo essencializada das sociedades da Africa subsaariana foi posta em pratica [dando respaldo
as acgdes coloniais em um circulo vicioso cujos efeitos desastrosos conhecemos]. Assim, a
defesa que fazem € de um diélogo aberto sobre a restituicdo, que neste caso tratar-se-ia de um
didlogo sobre justica, reequilibrio, reconhecimento, restauracdo e reparacdo. Mas, acima de
tudo, acreditam que este é o caminho para o estabelecimento de novas relagdes culturais
fundadas em uma reflexdo séria sobre ética nas relacdes'*? (SARR e SAVOY, 2018, p. 29).

Outro aspecto fundamental do debate sobre repatriacfes e/ou restituicdes (de um
modo geral) neste caso (em especial) é o de cunho legal/judicial. Esses artefatos etnolégicos
foram retirados do continente africano em projetos de expansdo colonialistas e cientificas
empreendidas pelos franceses nos séculos XVIII e X1X, mas também adquiridos por oficiais e
funcionarios coloniais em relacbes variadas (ganhados, comprados, trocados). Como
atualmente a legislacdo francesa proibe os museus de se separar permanentemente dos objetos
gue estdo no seu acervo, 0 compromisso de Macron exige uma revisédo legal. A possibilidade
legal que existe atualmente permite que instituigdes culturais possam restituir temporariamente
objetos saqueados, atravées de empréstimos de longa prazo, que podem durar entre 25 e 99 anos.

No relatério estas “restituigdes temporarias” sd0 assumidas como “solugdes
transitorias” até que mecanismos legais sejam encontrados para permitir o retorno final e
incondicional dos objetos de heranga africana para o respectivo continente. Isto posto, o estudo
¢ apenas 0 pontapé inicial de uma proposta que objetiva mudar os parametros legais de
restituicao e/ou repatriacdo de artefatos etnoldgicos. Para que isso seja possivel, o legislativo
francés ainda deve precisara se debrucar sobre a questdo e, caso seja aprovada, a Franca sera a
primeira nacdo do mundo a ter politicas de restituicdo plena.

Obviamente existem atores envolvidos diretamente nos debates que veem com
cuidado a orientacdo dada pelo presidente francés. Um dos pontos levantados € que o0 projeto
possa estar atropelando outras experiéncias construidas de forma cuidadosa e dialdgica por
instituicdes de outros paises europeus, fazendo com que parecam timidas demais. Alguns
exemplos dessas iniciativas foram levantados por Alex Vicente (2018) para o El Pais, a saber:
0 Museu Britanico lidera um grupo de didlogo da cidade de Benin, que encabeca a criacdo de

um centro etnografico na antiga Edo, situada ao sul da Nigéria, com empréstimos que cederia

142 «“To openly speak of restitutions is to speak of justice, or a re-balancing, recognition, of restoration and
reparation, but above all: it’s a way to open a pathway toward establishing new cultural relations based on a newly
reflected upon ethical relation”.
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ao grande museu londrino. Na Alemanha o Ministério da Cultura destinou fundos para
pesquisar a origem das obras que serdo expostas no novo Humboldt Férum, em pleno debate
publico sobre a questdo. Na Bélgica, o antigo Museu Real da Africa Central, que possui 180.000
objetos originarios do continente, reabriu no fim de 2018 rebatizado como Museu Africa e com
um percurso repensado, que pretende refletir uma simetria entre europeus e africanos, segundo
Seus responsaveis.

Ha também atores contrarios aos compromissos assumidos por Macron. As galerias
de arte e 0os museus que abrigam esses artefatos e colecBes etnoldgicas temem pelos seus
acervos. N&o é preciso especificar e detalhar a argumentacdo destes opositores, ja que ela ndo
é nenhuma novidade, e faz parte dos debates desde as primeiras conferéncias internacionais
sobre este tema. Fundamentalmente afirmam que os acervos poderdo sofrer avarias, extravios
e furtos e que, dependendo da situacdo econémica, politica, social e cultural desses paises (que
podem ser instaveis), eles ndo possuem museus equipados que possam ofertar condicGes
favoraveis para determinadas colegdes etnogréficas. Geralmente também argumentam que nos
grandes museus as pecas podem ser vistas por mais pessoas, sugerindo que haja uma tarefa de
difusdo cultural — a propdsito, cabe perguntar, qual cultura se difunde? As culturas dos outros?
Dando a ideia de se prestar um servico humanitario a um “Outro” anénimo. Ou a sua propria
cultura através da reificacdo das culturas dos outros? Que geralmente tem sido a ténica dos
museus contra a qual se insurgem agora 0s povos expropriados. Qual seja o tipo de cultura que
se preze tanto em difundir, ambas transbordam arrogancia — que € mais relevante que qualquer
outra tarefa das instituicdes do campo da cultura. Estes sdo argumentos bastante repisados, e
desconsideram a oportunidade de estabelecimento de variadas formas de parceria e colaboracao
entre 0s povos e institui¢cdes envolvidos nas demandas de restituicéo.

Em questdes cujos “bens culturais” envolvidos ndo possam ser facilmente
relacionados a um coletivo humano existente na atualidade, tratando-se, como no caso de
diversos itens arqueoldgicos, do que se chama de artefatos da antiguidade, o tema ganha
contornos épicos. Aqueles que defendem a primazia dos grandes museus costumam afirmar que
as evidéncias do passado do mundo ndo podem pertencer a uma na¢do moderna em particular,
pois a “antiguidade” nao conhece barreiras, devendo as pecas que a representam ser propriedade
de toda a humanidade (CUNO, 2010, apud BANDEIRA, 2017). Este argumento parece um
pouco mofado por dar uma énfase transcendental & no¢do de antiguidade, e um tanto ambiguo
pelo uso utilitarista e reificado de no¢bes como passado e humanidade. Os egipcios e gregos
atuais possivelmente guardam o mesmo tipo de semelhancas estruturais com as sociedades da

antiguidade grega ou egipcia que os britanicos, por exemplo. Mas isso ndo quer dizer que esta
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antiguidade ndo seja um componente fundamental da cultura e identidade dos primeiros de uma
maneira mais efetiva do que é para os ultimos. Obviamente ndo hd uma escala onde se possa
medir estes pacotes. Ou melhor, a unica forma de percebé-los é pela disposi¢cdo e energia
envolvidos atualmente na luta por tais “simbolos”.
Também é amplo o campo de apoio ao movimento de repatriacdo/restituicao.
Muitos intelectuais e académicos do campo das artes e humanidades respaldam o Relat6rio
Savoy-Sarr. E uma corrente de opinido que acredita que a manutengdo destes “bens culturais”
fora dos paises de origem (que os reivindicam) € uma perpetuacdo da violéncia colonialista.
Também argumentam que este paradigma incentiva a exploracdo de sitios arqueolégicos
ilegais, pois estrutura um mercado lucrativo de “bens” com procedéncia incerta, possivelmente
saqueados, muito frequentemente em areas de conflitos armados. SituacGes assim tem tido
muita notoriedade desde o inicio deste século com os conflitos armados em paises do oriente
médio, como lraque e Siria. Como ja mencionado, a primeira convencdo da UNESCO para
proteg@o do “patrimdnio cultural” data de 1954 e versa justamente sobre contextos de conflitos
armados. Atualmente ha um esforgo da instituicdo, que definem como “agdes emergenciais”,
na tentativa de “proteger” tal patrimonio em paises onde existam estes conflitos ou desastres
naturais. Na lista atual estdo Egito, Haiti, Libia, Iraque, Siria e Mali'*®. Em maio de 2019
repercutiu na midia o caso das vendas de artefatos antigos pilhados de cidades sirias envolvidas
na guerra civil que assola o pais desde 2011. Grandes empresas leiloeiras europeias aderiram a
campanha da UNESCO contra a comercializacdo de artefatos provenientes da Siria, contudo,
eles continuam a ser comercializados em leiloeiros ndo oficiais, em antiquarios, em mercados
de rua, e também através de grupos de venda em redes sociais, como Facebook e Whatsapp. Ha
indicios de que os artefatos sejam até encomendados pelos possiveis compradores. Um projeto
denominado Athar (nome arabe para antiguidades de importancia historica) vem rastreando o
contrabando destes “bens” e denunciando-0 para as autoridades competentes. Recentemente o
Facebook baniu 49 grupos denunciados, mas as suspeitas € de que ainda existam cerca de 90
grupos através dos quais o contrabando é negociado (BANDEIRA, 2017; CARITA, 2016;
SETTE, 2019).
Um caso exemplar é o da estatua do século X do deus hindu Hanuman, originaria do

Camboja. Este “bem” foi arrancado do Templo de Prasat Chen, em Siem Reap, no final da

143 O proposito destas acBes pode ser conferido no website da UNESCO através do endereco:
http://www.unesco.org/new/en/culture/themes/illicit-trafficking-of-cultural-property/emergency-actions/ (Acesso
em 12 de maio de 2019).
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década de 1960, periodo em que eclodiu no pais uma sangrenta guerra civil, e chegou em 1982
ao Museu de Arte de Cleveland (EUA) ap0s ter passado pelas mdos de uma sequéncia de
contrabandistas (THAROOR, 2015). A arquedloga Tess Davis enfatiza a falta de ética na
aquisicdo desta estatua, ja que apareceu no mercado quando o Camboja estava em situacao de
guerra e sofria genocidio. Nas palavras de Davis: “Como alguém poderia ndo saber que era
propriedade roubada? A Unica resposta é que ninguém queria saber” (apud BANDEIRA, 2017).
Num desfecho feliz, esse artefato foi repatriado em 2015 pelo Museu de Arte de Cleveland. O
ponto central que o Relatdrio apoiado pelo Presidente Macron coloca, como o préprio subtitulo
evidencia, € da necessidade de empenhar esforcos em direcdo a uma nova ética relacional, que
seja capaz de combater os variados tipos relagfes violentas e desproporcionais (pelo menos
nesse campo amplo que convencionou-se chamar de “patrimoénio cultural”) herdadas do

colonialismo.

Figura 26 Primeiro Ministro do Camboja com a estatua do deus Hanumam. Roubada de Templo cambojano, a estatua foi
devolvida ao pais pelo museu de Cleveland, nos EUA. Fonte: (THAROOR, 2015).

Ja deve ter ficado claro que estes processos de repatriacdo ou restituicdo séo

144

bastante complexos e multifacetados***. Outro caso relativamente recente € um bom exemplo

de como esta multiplicidade de fatores (cultura, identidade, propriedade, legalidade,

144 Na pagina da UNESCO é possivel saber mais detalhes sobre casos emblematicos de “retorno ou restitui¢io”.
Disponivel em http://www.unesco.org/new/en/culture/themes/restitution-of-cultural-property/return-or-
restitution-cases/. Acesso em 04 de abril de 2019.
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nacionalidade, territorialidade) pode se manifestar em uma disputa judicial por um determinado
“bem cultural”. O “bem” em questdo € uma estatua de bronze grega reivindicada pelo governo

italiano a um Museu americano, como divulgado pela Revista Pesquisa Fapesp:

O Museu J. Paul Getty, de Los Angeles, nos Estados Unidos, anunciou que
continuara defendendo seu direito de manter uma estatua de bronze grega em
sua colecdo. Em 2010, um tribunal italiano ordenou que a estatua fosse
devolvida, em meio a campanha italiana de recuperacdo de antiguidades
roubadas de seu territério. O Museu Getty argumentou que a Italia ndo tem
direito a estatua, encontrada no mar por um pescador italiano e comprada pelo
Museu em 1977 por US$ 4 milhdes. O Supremo Tribunal italiano rejeitou a
contestagdo do museu (2019, p. 14).

Por fim, o debate se intensifica quando os “objetos etnolégicos” possuem valores
sagrados, religiosos ou ritualisticos, como nos casos que envolvem restos mortais humanos. Na
deontologia do Conselho Internacional de Museus (ICON), esta categoria € considerada
“materiais culturais delicados” (MARTINEZ ARANDA, BUSTAMANTE GARCIA, et al.,
2014, p. 2). A maior parte deste “material” existente em museus e outras institui¢des cientificas
na Europa também ¢ resultado de “coletas” realizadas no periodo colonial. O interesse na
“aquisicdo” e ‘“conservagdo” de “restos humanos” (cranios, ossadas completas, corpos
mumificados, etc.) experimentou um crescimento vertiginoso no seculo XIX, caudatario do
cientificismo positivista da época. Pode-se dizer que um produto deste periodo foi justamente
0 surgimento de varios museus nacionais e/ou museus de historia natural, onde atualmente estdo
depositados a maior parte destes “materiais culturais delicados”.

A partir desse olhar das repatriacbes e/ou restituicbes em discussao
internacionalmente, podemos observar a mesma preocupacao em solo brasileiro, apesar de
ainda serem iniciativas esporadicas. Por sua vez, iremos expor alguns exemplos ocorridos ou
em processo de restituicio/repatriacdo no Brasil, o foco sera os bens culturais dos povos
indigenas.

O caso mais emblematico e famoso é a restituicdo pelo Museu Paulista da USP, em
1989, da machadinha Krahd. A mitologia indigena Krahd*® remonta que a Machadinha ou
“Kyiré” havia sido conquistada por Hartant, um guerreiro que havia saido com seu bando para

encontrar novas terras. Quando pararam para acampar, 0 grupo ouviu cangdes que vinham de

145 Mitologia Kyiré. Disponivel em: http://fernandoschiavini.com.br/guardiao-da-machadinha-sagrada-indigena-
kraho/. Acesso em: 26 de janeiro de 2019.
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uma serra. Os cantos eram oriundos da Kyiré, e o guardido era o pica-pau, o Txai. Hartant pediu
a Machadinha, pois havia ficado encantado com as cang@es. O guardido presentou Hartant, mas
alertou que a Kyiré jamais poderia ficar parada, devendo sempre estar em movimento. Os
guardides da machadinha deveriam ser benfeitores e ndo deveriam misturar-se aos demais. A
Kyiré deveria estar sempre animando o povo, cantando, dangando, devia animar as cacadas, a
lavoura, deveria ser entoada nas guerras e, também, nas festas. Os Krahé devotam a Kyiré forca
propria, como se o cantor fosse conduzido pelos seus encantos e jamais o contrario. A mitologia
reforca que a Kyiré foi perdida inUmeras vezes, devido a sua magia, e por ser cobicada por

diversos povos.

Figura 27 Kyiré Foto: Renato Soares!

146 Disponivel no website https:/i.pinimg.com/originals/d9/75/10/d97510a55d0f3738fhe5acd6df330bc0.jpg.
Acesso em 26 de janeiro de 2019.
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De acordo com a versdo indigena, a machadinha, no entanto, fora trocada por um
rifle em 1949, entre o guardido krah6 e o antrop6logo alemao Harald Schutlz e, por sua vez, até
a descoberta de sua existéncia no ano de 1985, os Krah6 a davam por desaparecida. Entretanto,
na versédo do Museu Paulista, Harald Schutlz, encontrou a machadinha na posse de um homem
branco em Pedro Afonso, na Bahia, e, por reconhecer o seu valor etnografico adquiriu a peca e
levou para o acervo do Museu.

Como o explanado por Karine Costa (COSTA, 2018, p. 267): “A discussdo em
torno da restituicdo iniciou em 1986 — por parte dos Krahé — e durou cerca de trés anos em
conjunto com a dire¢ao da Universidade”. A primeira proposi¢cdo do Museu Paulista foi sugerir
a confeccdo de uma réplica, a qual, ficaria em poder dos Krahé. Os indigenas afirmaram que
fariam a réplica, mas que, a posse da Kyrié original ficaria com eles, e 0 Museu deveria se
contentar com a copia (MELO, 2010, p. 100, apud COSTA, 2018, p. 267).

Por fim, em 1989, devido a repercussao midiatica, 0 Museu optou pela restituicdo
do artefato para os Krah6. O debate publico através da midia envolver cientistas favoraveis e
contrarios a restituicdo, como a antropologa da USP, instituicdo gestora do Museu Paulista,
Eunice Durhan, contraria a restituicdo. Pesquisando este caso de restituicdo que se tornou tdo
notdrio por ser o primeiro envolvendo um povo indigena e uma instituicdo nacional, Jorge
Henrigque Melo (2010) expde o argumento de Durhan, que vai na mesma linha do que dizem
ainda hoje os “preservacionistas” europeus. Durhan enfatiza o interesse permanente do Museu
de conservar o objeto etnoldégico como um testemunho do passado, como objeto de
conhecimento ao qual todos temos direito enquanto seres humanos (MELO, 2010). Podemos

compreender melhor a sua perspectiva quando:

Sob o ponto de vista alegado pela antropéloga, a machadinha foi obtida de
forma licita pela instituicdo ao compra-la diretamente de um colecionador que
a teria obtido de maneira legal, além do que, no tempo em que foi vendida, a
kajré ndo era peca unica no patrimdnio material do grupo (MELO, 2010, p.
60).

Por outro lado, em uma reportagem da Folha de S&o Paulo publicada em maio de
1986, outra professora da USP, a antrop6loga Lux Vidal, deixou evidente que a restituicdo
poderia ser um beneficio ja que o Museu poderia ser reconfigurado, deixaria de ser um “arquivo
de coisas mortas” e passaria a ser um centro de novas pesquisas (MELO, 2010, p. 60).

Outro caso célebre de pedido de repatriacdo é o manto Tupinamba: “[...] trata-se de
um manto de plumas vermelhas utilizado em cerimdnias pelos seus antigos lideres” (BORGES;

BOTELHO, 2010, p. 13 apud COSTA, 2018, p. 263), ¢ seriam ““[....] trancados de fibras naturais
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e penas vermelhas de guaras e azuis de ararunas” (ALVIM, 2018). Existiriam cerca de seis
mantos espalhados pelo mundo, exceto no territorio brasileiro, e 0 exemplar a ser supostamente

repatriado esta localizado no Museu Nacional de Copenhagen (Nationalmuseet), na Dinamarca.

Figura 28 Manto Tupinanba no Museu da Dinamarca'4’ Foto: Niels Erik

A primeira versdao é de que os mantos seriam fruto da invasdo holandesa no
Nordeste brasileiro. E com a expulsdo dos holandeses no século XVII, os mantos foram levados
para a Europa. Atualmente encontram-se nos seguintes paises: Franca, Italia, Bélgica,
Alemanha e Suica, além do exemplar na Dinamarca. De acordo com o a pesquisa de Costa:

O artefato teria deixado o Brasil no século XVII por meio do entdo governador
da colonia holandesa no pais, Mauricio de Nassau: “E muito possivel que se
tratasse de um manto recebido ou retirado dos indios Caeté que, naquela

147 Legenda original: “Museu na Dinamarca que abriga um dos seis mantos tupinambés conhecido no mundo diz
nunca ter recebido uma solicitagio formal para devolugdo ao Brasil”. Disponivel em:
https://www.bbc.com/portuguese/brasil-42405892 Acesso em 14 de marco de 2019.
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época, distribuiam-se pelo litoral de Pernambuco (BORGES; BOTELHO,
2010, p. 13, apud COSTA, 2018, p. 263-4).

Nos anos 2000 os Tupinamba de Olivenca da Bahia foram a exposigdo “Mostra do
Redescobrimento”, no estado de Sao Paulo, ¢ viram o manto exposto. E, “[...] apds retornarem
a Bahia com um catélogo da exposi¢do e conversarem com a sua comunidade, decidiram que o
manto ndo deveria deixar o pais novamente” (COSTA, 2018, p. 264). Entretanto, conforme a
reportagem da BBC (ALVIM, 2018), o Nationalmuseet disse ser uma pratica corriqueira o
empréstimo das pecas para outros paises e que, até a atualidade, ndo havia recebido nenhum
pedido de repatriacdo do Brasil, ja que o processo deveria ser feito oficialmente.

Assim, vale reforgar o que ja foi dito por Karine Costa (2018, p. 264), é sintomatico
ndo haver nenhum exemplar no Brasil e/ou com os parentes indigenas mais proximos. O que
caracteriza a desvalorizacdo dos artefatos indigenas, da historia, do valor sagrado que esta
impregnado aquelas pecas, entre tantas outras razdes.

Talvez o caso mais dramatico envolvendo solicitagdes de restituicdo de “bens
culturais” até o momento seja o que se refere as amostras de sangue “coletadas” pelo geneticista
James Neel e o0 antropdlogo Napoleon Chagnon, entre o Povo lanomami nas décadas de1960 e
1970, com o apoio de missionarios da Missdo Novas Tribos do Brasil*® (MNTB). Conforme
constatado por Patrick Tierney (2002, p. 376): “(...) os ianomamis foram usados para estudos
de controle de radiacdo de bombas atdmicas, a fim de poderem determinar as taxas de mutacao”.
A instituicdo que financiou essa pesquisa era a Comissao de Energia Atdmica (Atomic Energy
Commission — AEC), nos Estados Unidos. E entre os objetivos funestos do padrinho intelectual
de Napoleon Chagnon, James Neel, consistia em

(...) encontrar uma base genética para o dominio do macho, ‘o index das
habilidades inatas’, um tipo de elixir para as linhagens genéticas. Foi Neel
quem selecionou os ianomamis como cobaias e enviou Chagnon para
descobrir evidéncias de sua teoria quixotesca (TIERNEY, 2002, p.37).

De acordo com o artigo do Instituto S6cioambiental (2015), edicdo de 03 de abril

de 2015, os ianoméamis afirmam que,

(...) a coleta foi feita em troca da distribuicdo de bens manufaturados e de
promessa de futuros tratamentos médicos, mas em nenhum momento os indios

148 InformacBes a este respeito estdo disponiveis em https://www.socioambiental.org/pt-br/noticias-
socioambientais/yanomami-enterram-as-primeiras-amostras-de-sangue-repatriadas-dos-estados-unidos.  Acesso
em 19 de janeiro de 2019.
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foram devidamente informados sobre o que de fato seria feito com o sangue e
nem que ele seria mantido por décadas nos EUA.

A repatriacao s6 foi iniciada em 2001, depois da publicaciao do livro “Trevas no
Eldorado” de Patrick Tierney, e 0 conhecimento do lider ianomami Davi Kopenawa. Neste
livro, Tierney (2002) afirma que pesquisas genéticas com o sangue coletados ainda estavam
sendo utilizados nos Estados Unidos. E intensificou debates a respeito da ética nas pesquisas
antropoldgicas e as suas consequentes finalidades. Afinal, “(...) Napoleon Chagnon causou
grandes maleficios aos ianomamis e as oportunidades de sobrevivéncia deles” (TIERNEY,
2002, p. 36).

Figura 29 Cerimonia finebre ianomami*® Foto: Leonardo Prado/Secom-PGR

Tal fato possui relevante importancia, para além da ética envolvida em pesquisas
antropoldgicas, devido a gravidade que o sangue possui dentro da cosmologia ianomami. De
acordo com Tierney (2002, p. 73): “Na mitologia ianomami, 0 sangue & uma substancia
perigosa e um tabu. O primeiro homem nasceu do sangue derramado pelo espirito da lua, que
era um canibal. O cosmo ianomami fervilha de seres vorazes, sedentos por sangue”. Para os

ianomamis, 0s homens brancos sdo seres sobrenaturais com poder de mandar epidemias

149 1 egenda original: “Imagem de cerimdnia finebre das primeiras amostras recebidas, realizada em abril de 2015”.
Disponivel  em: http://www.mpf.mp.br/pgr/noticias-pgr/mpf-recupera-terceira-remessa-de-sangue-de-
ianomamis-colhido-sem-autorizacao Acesso em 5 de abril de 2019.



http://www.mpf.mp.br/pgr/noticias-pgr/mpf-recupera-terceira-remessa-de-sangue-de-ianomamis-colhido-sem-autorizacao
http://www.mpf.mp.br/pgr/noticias-pgr/mpf-recupera-terceira-remessa-de-sangue-de-ianomamis-colhido-sem-autorizacao
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apavorantes (TIERNEY, 2002, p. 80). E a ndo ser 0 acaso ou uma corroborac¢ao dos ianomamis,
Chagnon foi responsavel por disseminar doengas infecciosas, impulsionar guerras tribais, entre
tantos outros problemas que se abaterem aquele povo.

A Associacdo Antropoldgica Americana (AAA) realizou uma Reunido Anual em
2001, da qual Davi Kopenawa participou e anunciou que 0s ianomamis desejavam as amostras
de sangue de volta. Assim, essa demanda e as consequéncias dessa pesquisa ocorridas no Brasil
movimentaram o0 debate a respeito da repatriacdo. O Ministério Publico Federal solicitou
também que amostras de sangues coletados de 86 ianomamis, em 1990, por pesquisadores da
Universidade Federal do Para, fossem devolvidos. A restituicdo do material foi feita em 2006
e, conforme o artigo do ISA (2015), “(...) reforgou a luta pela repatriacdo do material genético
existente no exterior”.

Com essas restituicdes e/ou repatriacdes em destaque na midia e a movimentacao
no mundo académico cientifico, cinco instituicdes norte-americanas devolveram, em 2008, as
amostras de sangue ianomami. Apds a repatriacdo, os lanomami realizaram ritos finebres'*® na
regido do Toototobi, no estado do Amazonas. De acordo com o artigo de Alenice Baeta
(2016)*! publicado no site Combate Racismo Ambiental, edigio de 07 de abril de 2016:

Para os Yanomami, o sangue faz parte dos restos mortais e por isto, 0 sangue
coletado necessitara seguir ritos funerarios especificos em local sagrado. Tal
cerimdnia faz-se imprescindivel para garantir a paz dos espiritos de seus
antepassados e o respeito as suas tradigdes, aos seus costumes e, sobretudo, a
sua autonomia.

Davi Kopenawa, em entrevista cedida a Folha de Sdo Paulo, em maio de 2010,
afirmou que o sangue seria devolvido ao rio porque Omama, o criador dos lanomami, pescou
sua mulher, a mée deles, no rio. Dessa forma, seria uma devolucao dos seus filhos a sua origem
materna: o rio (KOPENAWA, 2010)**,

A restituicdo de artefatos que estdo vinculados a praticas funebres, como o relatado

acima, remonta ao caso das urnas funerarias Munduruku. Em 2014, os Muduruku denunciaram

150 vale ressaltar que jornais de grande circulagdo nacional noticiaram essa repatriacdo e os ritos finebres
realizados. Entretanto, diferente do relatado pelo entdo lider Davi Kopenawa na entrevista para a Folha de S&o
Paulo em 2010, nas reportagens que circularam, os lanomami realizaram o enterro do sangue. Talvez essa diferenca
do processo ritual tenha se dado porque houve trés devolugdes em momentos diferentes.

151 Ver: https://racismoambiental.net.br/2016/04/07/biopirataria-cultura-material-e-repatriacao-do-sangue-
yanomami/. Acesso em 26 de janeiro de 2019.

152 er: https://www1.folha.uol.com.br/fsp/ciencia/fe1205201002.htm Acesso em 26 de janeiro de 2019.



https://racismoambiental.net.br/2016/04/07/biopirataria-cultura-material-e-repatriacao-do-sangue-yanomami/
https://racismoambiental.net.br/2016/04/07/biopirataria-cultura-material-e-repatriacao-do-sangue-yanomami/
https://www1.folha.uol.com.br/fsp/ciencia/fe1205201002.htm
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violagbes aos seus locais sagrados, no qual, estariam urnas funerarias. Essas violagdes
ocorreram devido a construcdo das usinas hidrelétricas Sdo Manoel e Teles Pires, entre o Mato

Grosso e Para®®,

As corredeiras Sete Quedas envolvem mais do que um local na Amazonia de
guarda de restos mortais ou rituais. ‘Para o povo munduruku, é um lugar
sagrado, onde vive a Méae dos Peixes, um musico chamado Karupi, o espirito
Karubixexé e os espiritos dos antepassados (CAMILO, 2017).

Em reportagem publicada no site Amazonia Real (BRASIL, 2017)%4, edicéo do dia
24 de agosto de 2017, consta que as pecas foram retiradas de cemitérios indigenas por
arquedlogos contratados pela empresa Companhia Hidrelétrica Teles Pires S/A (CHTP). A
empresa justificou que as urnas foram ‘resgatadas’ e catalogadas e, ap0s orientacGes do IPHAN
e do MPF, foram encaminhadas para o Museu de Historia Natural de Alta Floresta, localizado
no estado do Mato Grosso. E importante observar que para a empresa, essas urnas estavam em
situacdo de precariedade e necessitavam ser resgatadas, enquanto que, para os indios estavam
guardadas em locais sagrados.

Os Munduruku s6 souberam a localizagdo das urnas funerarias quando visitaram o
museu no dia 20 de julho de 2017. Dessa forma, solicitaram ao MPF que fosse impetrada uma
acao civil publica exigindo uma indenizacdo no valor de R$300 milhdes de reais pelo dano
moral coletivo pela retirada das 12 urnas funerarias de seus locais sagrados.

De acordo com a declaracdo dada ao site Uol (MADEIRO, 2017)*, a antropéloga
Fernanda Silva compara: “(...) € como se fizessem uma construgdo aqui onde estdo 0s n0ssos
cemitérios”. Enfatiza ainda que a cachoeira sete quedas é 0 lar sagrado dos espiritos munduruku,
local onde irdo residir ap6s a morte. Detalha que ap6s a inundacdo do local pela obra da
hidrelétrica o cotidiano munduruku estd desorganizado: “Eles sofrem acidentes, isso causa
brigas, desentendimentos e doencas, porque 0s espiritos retornam e incomodam. Eles néo
separam, como nés, 0 mundo real do espiritual; € tudo intricado. [A saida] Foi muito nociva

para eles”.

153 Ver: https://pib.socioambiental.org/en/Not%C3%ADcias?id=184312. Acesso em 26 de janeiro de 2019.
154v/er: http://amazoniareal.com.br/indios-munduruku-gquerem-indenizacao-por-dano-de-usinas-sao-manoel-e-
teles-pires-no-caso-das-urnas-funerarias/. Acesso em 26 de janeiro de 2019.

155 ver: Hidrelétrica inunda cachoeira sagrada, retira urnas indigenas e gera crise espiritual na Amazonia... - Veja
mais_em _https://noticias.uol.com.br/cotidiano/ultimas-noticias/2017/07/28/hidreletrica-inunda-cachoeiras-retira-
urnas-funerarias-de-indios-e-gera-crise-espiritual-na-amazonia.htm?cmpid=copiaecola. Acesso em 26 de janeiro
de 2019.



https://pib.socioambiental.org/en/Not%C3%ADcias?id=184312
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Na dissertacdo de mestrado de Ana Luisa Gongalves de Alencar (2001, p. 78)%®
podemos observar que o enterro dos Munduruku, outrora era realizado dentro de casa, debaixo
da rede onde a pessoa repousava, junto com seus pertences: “Atualmente, pelo que pude
observar, se 0 enterro ainda €é realizado dentro de casa, este s6 tem ocorrido nas habitacGes das
pessoas mais velhas da aldeia, ja que existe um cemitério ou um local para se enterrar 0s mortos
distantes das habitacoes”.

A partir dessa observacao de Alencar (2001), na qual ja sinalizava a construcdo da
Hidrelétricas entre o rio Teles Pires e o rio Tapajds, fica claro que o enterro de urnas funerarias
se dava em espacos extremamente intimos. Suas casas, e em alguns casos, 0s enterros eram
realizados em locais mais distantes, mas ndo menos importantes e sagrados.

Além disso, os Munduruku sdo famosos por antigamente praticarem a captura e
coleta de cabecas-troféu. Muitas das quais estdo espalhadas em Museus nacionais e
internacionais (sob as quais esta se desenrolando processos de repatriacdo). Segundo Alencar
(2001, p. 89, 90), antigamente os Munduruku organizavam-se em torno da guerra e, por esse
motivo, a cabeca do inimigo se configurava como peca importante na constitui¢do do equilibrio
na comunidade. A cabeca era oferecida a mée da caca e dessa forma diversos rituais, inclusive
de mumificacéo, faziam parte do contexto de magia, forca e prote¢do da comunidade.

O caso que mencionei no primeiro capitulo sobre a repatriacdo dos restos mortais
(crénio) do indio Quack, é particularmente interessante, por ter se tornado um catalisador da
vontade de alguns Krenak pela repatriagdo de “bens culturais” distribuidos por varias
instituicdes pelo mundo. Essa vontade surtiu algumas agdes, como a gque originou a pesquisa
desta tese, como j& vimos. Mas os Krenak ainda falam em pesquisar, catalogar, registrar,
conhecer, reconhecer, (se) reconectar, solicitar, repatriar, lutar (por), entre tantas outras
“vontades” que o tema se lhes aparece.

Também como ja vimos, a historia remonta que no inicio do século XIX 0s
Botocudos habitavam uma extensa regido que abrangia os vales dos rios Mucuri, S&o Mateus,
e Doce, em Minas Gerais e Espirito Santo. Em 1808 Dom Jodo VI, recém instalado no Brasil,
autoriza a “Guerra Justa” contra os Botocudos, ratificando os interesses coloniais sobre a regido.
Os massacres humanos e a destruicdo da mata atlantica sdo faces da mesma moeda a partir
desse ato. Esta abertura a colonizacdo abre também a possibilidade para a exploragdo dos
viajantes e naturalistas (CARNEIRO DA CUNHA, 1992; DUARTE, 2002). Entre estes pode-

156 Disponivel em: http://biblioteca.funai.gov.br/media/pdf/LIVROS/MFN-923.pdf
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se citar o Principe Maximiliano de Wied-Neuwied (entre 1815-17), Auguste de Saint-Hilaire
(entre 1817-1822), Bardo Guilherme Luis de Eschewege (entre 1811-21), Carl F. P. Martius e
Johann B. VVon Spix (em 1818), Johan Jakob VVon Tshudi (1858), Robert Avé-Lallemant (1859),
além do engenheiro francés exilado no Brasil, Pierre Renault (a partir de 1836), entre outros.
Manuela Carneiro da Cunha comenta que no século XIX, “o Botocudo nao ¢ o unico indio que
interessa a ciéncia, mas e sem duvida o seu paradigma” (1992, p. 136). N&o cabe aqui realizar
uma analise detalhada da literatura produzida por estes personagens, mas destacar que Varios
dos acontecimentos ligados as praticas que compunham o repertorio dos procedimentos
cientificos daquela época ainda repercutem entre os Krenak. A coleta de ossadas completas ou
cranios para medicOes e analises, alem de artefatos da cultura material indigena, assim como o
uso de indios em exposi¢des com o proposito de fornecer um exemplo vivo das descri¢des que

se fazia, eram praticas recorrentes. Segundo Izabel Missagia de Mattos,

a “celebridade” que esses Botocudos conquistaram revela-se na extensa
bibliografia internacional dirigida a descricdo de aspectos de seus
rituais, lingua, quando nao chegaram, eles préprios, a ser submetidos a
objetificagdo enquanto “espécimes vivas” que exemplificavam, na
exposi¢ao publica de sua “degradacdo fisica e moral”, a inviabilidade,
cientificamente medida e comprovada, de uma ‘“humanidade”
extraviada do caminho da “civilizagdo” (2004, p. 61).

O Principe Maximiliano de Wied-Neuwied chegou a levar um indio Botocudo para
a Alemanha. O indio Quéck — como ficou conhecido na Alemanha (Borum Kuét, como é
glosado atualmente pelos Krenak) — ficou na Alemanha entre 1818 até sua morte em 1834.
Neste periodo chegou a ser retratado por diversos pintores e, ap0s sua morte, teve seu cranio
destinado ao Museu do Instituto de Anatomia da cidade de Bonn. N&o se sabe ao certo quando
isto foi feito, mas segundo entrevista dada pelo diretor atual deste museu, Karl Schilling
(PELLI, 2011), provavelmente foi entre 1834 e 1861, apos Kuét ter sido enterrado seguindo 0s
costumes cristdos'®’. Wied-Neuwied também levou outros cranios de Botocudos para a Europa,
sobre os quais a suspeita ¢ de que tenham sido “desenterrados as escondidas das matas onde
estivera” (DUARTE, 2002, p. 276). Outros Botocudos também foram levados e expostos vivos
na Europa (Paris e Londres) e no Rio de Janeiro (MISSAGIA DE MATTOS, 2004, p. 62-4).

Segundo uma reportagem de Clarissa Neher (2017) amplamente divulgada e reproduzida em

157 Entrevista concedia a Ronaldo Pelli para a Revista de Histéria da Biblioteca Nacional, na qual o Diretor
Schilling afirma desconhecer qualquer estudo que tenha sido realizado com o crénio de Kuat.



165

meios de comunicacdo do pais, o préprio Dom Pedro |1 chegou a presentear o Museu Etnoldgico
de Berlim com quatro crénios botocudos em 1875. A mesma matéria afirma que “pelo menos
28 cranios oriundos do Brasil fazem parte de acervos de museus da Alemanha”.

Uma das principais pesquisadoras da historia e cultura indigena em Minas Gerais,
Geralda Chaves Soares, instou 0 municipio de Jequitinhonha (MG) a solicitar a devolugdo dos
0ssos do Borum Kuat (Quack) ao Museu de Anatomia de Bonn. O Museu reagiu
favoravelmente ao pedido, e a entrega dos restos mortais de Kuat aos Krenak foi realizada com
alguma pompa, ja que esteve presente o Consul da Alemanha no Brasil a época, durante as
celebragdes dos 200 anos do municipio em 2011. Na mesma ocasido 0 municipio organizou um
Encontro Indigena, dedicado a refletir sobre o lugar dos indios no passado de Minas Gerais.

O fato de terem sido considerados a principal parte interessada pela devolucao dos
restos mortais de Kuat produziu uma sensacdo de modificacdo das relacdes de poder com o
Estado. Muito embora todos os elogios que os ouvi fazerem foi sobre o Estado Aleméo,
sobretudo pela forma respeitosa com que foram tratados pelos representantes deste pais.
Quando conversamos sobre este assunto, varias criticas foram feitas aos pesquisadores
brasileiros. Segundo eles, alguns chegaram a dizer que era um erro que 0s restos mortais fossem
entregues ao povo Krenak, ja que se tratava de um importante “artefato historico”, no mesmo
sentido da posicéo de Eunice Durhan sobre a machadinha krah6. Outras criticas foram sobre as
indagacOes (com ares de orientacdo) sobre a destinagao que 0s Krenak dariam aos restos mortais
de Kuat. Alguns cientistas presentes na cerimonia disseram que os Krenak deveriam realizar
um “ritual tradicional” de sepultamento de Kuat. Outros disseram que os Krenak deveriam
construir um museu ou memorial em sua aldeia para expb-lo. Douglas Krenak, um dos que
foram receber os restos mortais, me disse certa vez que estes cientistas ndo faziam a menor
ideia do que era um sepultamento em sua cultura, e muito menos tinham o direito de interferir
nas escolhas do seu povo. Ele ressaltou ainda a diferenca de perspectiva entre os cientistas
brasileiros e as autoridades alemas que realizaram a devolucao, ja que estes tltimos em nenhum
momento sugeriram uma destinacdo para os restos mortais. De fato, existem varias
possibilidades abertas. Os proprios Krenak reconhecem isso, haja vista que ja se passaram oito
anos e o0s restos mortais ainda continuam guardados na Aldeia Atoran. N&o por descaso, mas
por entenderem que a decisdo leva tempo. Ate porque, dependendo da escolha, ela envolve
riscos que s6 ameagcam a seu povo — falo aqui da agéncia dos fantasmas de alguns mortos
(NIMUENDAJU, 1946; 1986). Mas eles sao categdricos de que qualquer que seja o destino
dado, ele sera uma autodeterminacdo. Portanto, por mais que uma certa objetificacéo ja se faz

sentir na prépria maneira com que os Krenak relacionam estes restos mortais a ideia de
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“patrimonio”, eles ainda ndo cederam as categorias vizinhas disponiveis, como a de “artefato
historico”, por exemplo.

Para além destas repercussdes, digamos, “internas”, gostaria de destacar que este
evento instigou a curiosidade dos Krenak sobre os exemplares de sua cultura material
“recolhidos” entre seus antepassados, ¢ que ainda poderiam estar em museus brasileiros e
estrangeiros'®®,

Outras experiéncias semelhantes ja haviam ocorrido, mas de dimensées muito
diferentes. O historiador Marcos Morel identificou sete daguerre6tipos (cinco imagens) de
indios Naknenuk (Botocudos do rio Mucuri) que foram feitos na Franca em 1844, e que hoje
compde 0 acervo do Musée de L’Homme em Paris. Estas imagens sdo possivelmente as
primeiras que foram feitas de indigenas, e remete novamente a pratica do século XIX de
levarem Botocudos para serem expostos na Europa. Morel chegou a levar cdpias destas imagens
para 0s Krenak — um modo “soft” de restitui¢do — e analisou as impressdes e expressoes destes
frente a elas (MOREL, 2001).

Este historiador nos conta de maneira bastante interessante a receptividade daquelas

imagens por Dona Dejanira. Vejamos:

Recebeu-me no terreiro de sua casa e logo formou-se a volta um grupo de
familiares para escutar a conversa, jovens e criangas. Todos sentaram-se no
chéo; s6 havia duas cadeiras e ela, sentando-se numa, designou-me a outra,
tratando-me de maneira fidalga por krai, branco ou ndo-indio no idioma
Krenak. Mostrei-lhe as reproducgdes dos daguerredtipos e repeti minha breve
explicacdo sobre elas. A reacdo de Deja foi imediata: passou a mostrar o
retrato da mulher aos filhos e netos ao redor, fazendo a seguir comentéarios
sobre cada uma das imagens na sua lingua. Como ndo compreendo Krenak,
aguardei. Mostrando o retrato do rapaz posando de frente, ela passou a falar
em portugués, ou seja, para mim também: “Olha aqui, os parentes da gente!”
[] Com esta simples frase, Indjambré (sic) estabeleceu o parentesco e a
descendéncia, pouco importando se genética (consanglinea), cultural (do
mesmo grupo etnolinguistico) ou simbdlica (identificando a si e a seu grupo
com os dois indios fotografados). As imagens feitas em Paris em 1844
estavam sendo repatriadas. Ainda brandindo o retrato do rapaz, ela afirmou:
“Esse ai j& morreu hd muitos anos, né?... Ave Maria! NGOs somos 0s restantes,
né?” [] E Dejanira voltou a falar apenas em krenak com seus préprios
descendentes, fazendo, entre outras coisas, comentarios sobre o botoque nas
orelhas do rapaz e no furo dos labios da moca, como me traduziria
rapidamente depois. Mas, falando em sua lingua original, ela estava como que
estabelecendo o vinculo entre os antigos e os novos (MOREL, 2001, p. 1054,
italicos inseridos).

18 O ativista Ailton Krenak peregrinou por alguns museus europeus e na RUssia a fim de reconhecer acervos da
cultura material e de registros da lingua dos Borum. Esta experiéncia foi mostrada em filmes de Ailton Krenak
exibidos no Canal Futura.
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N&o vou retomar aqui tudo que ja foi falado sobre 0 modo com que essas imagens
do passado sao significadas como simbolos das expropriacdes. Gostaria apenas de tomar essa
analise de Morel — um tanto superficial nas no¢Ges naturalizadas de parentesco e lingua que
mobiliza — para demonstrar que esta vinculacdo é um tanto mais ampla e efetiva no pensamento
krenak. Esta demonstracdo sera feita, por hora, e fechando este capitulo, com uma fotografia
que tirei na casa de Dejanira em uma das etapas da pesquisa de campo. Para a ceriménia de
repatriacdo dos restos mortais de Kuat, o municipio de Jequitinhonha organizou um evento,
cujas informacdes ja fornecemos no primeiro capitulo. Foi enviado aos convidados do evento
um cartdo postal com a imagem de Kuat a partir de um 6leo sobre tela pintado pelo irméo de
Wied-Newied em 1830. Essa imagem hoje enfeita a parede da sala da casa de Dona Dejanira
literalmente junto com a fotografia de um dos seus irmaos, Moacir, ja falecido. Na ultima se¢édo

do proximo capitulo retomarei a discussdo sobre a vinculacéo entre ancestralidade e parentesco.

Figura 30 Kuét e José Cecilio. Foto: Walison Vasconcelos Novembro 2017
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Capitulo 5 — O Crepusculo dos Marét Ancestrais

Alguns ancides borum se referem ao Jorminhot como um “Deus de pau”, mas
acredito que esta conceituacdo é uma consequéncia da comparagdo que buscam fazer com as
praticas dos ndo indios. Nas narrativas que forneci no capitulo 2 podemos ver que Dona Maria
Julia ndo o define assim, mas fala em “adorar o pau”, comparando com o que os padres faziam
com as imagens de suas santas. Dona Dejanira faz uma reflexdo mais complexa, um relativismo
cultural: os brancos e 0s negros tem seus deuses, entdo os indios também tinham o direito de
ter, que era Tupd, e fizeram um idolo representando-o. Conclui que eles fizeram um “Deus de
pau”. No livro de Geralda Soares (1992) que contém varias narrativas krenak também constam
referéncias ao Jorminhot como um Deus. O tépico 3.6 do livro chega mesmo a dizer que se
trata da “imagem de Deus” (ibid. p. 129). Missagia de Mattos (2004, p. 138) também afirma
que esta era a traducdo que obteve para Jorminhot!®°. Os rapazes com quem realizei a pesquisa
raramente fizeram essa comparacao, mas também ndo veem problemas maiores nela.

Pierre Clastres explorou extensamente as consequéncias das caréncias imputadas
aos amerindios pelos europeus: ndo possuiam fé, nem lei, nem rei. Perguntou-se entdo como
ficaria a questao do poder nesse panorama, propondo que seus coletivos seriam “sociedades
contra o Estado” (2003; 2004b). Heléne Clastres, por sua vez, concentra-se na questio da “falta
de f&” que os cronistas imputaram aos indios para revelar como surgia desse conjunto uma
imagem de povos “radicalmente a-religiosos”, sem crengas em um Deus ou idolatria, algo que
pudesse ser pensado como uma “verdadeira religiao” monoteista (1978).

Dessa forma, parece importante buscar uma compreensdo melhor sobre o status do
Jorminhot: trata-se da representacdo de um idolo (portanto, um icone), ou a referéncia a ele
como um Deus é uma questdo de “tradu¢do”?

Como jéa disse, informacdes etnograficas sobre origem e uso ritual do Jorminhot s6
foram dados por Curt Nimuendaju (1946; 1986). No entanto, o etndgrafo russo Henri Manizer
(1919) descreve uma passagem bastante interessante em sua etnografia, que se assemelha a
eficdcia que Nimuendaju relaciona a Jorminhot (cf. capitulo 2): “cles viram com prazer levantar

uma cruz na montanha, a caminho do cemitério, e especialmente porque lhe atribuem virtudes

159 Porém, na sua dissertagdo de mestrado diz que yonkyon significaria em portugués o mesmo que beija-flor, e
que este estava relacionado ao surgimento dos primeiros ancestrais na antropogonia dos Krenak (MISSAGIA DE
MATTQOS, 1996, p. 166). Nao consegui confirmar nenhuma dessas duas informagdes durante a pesquisa.
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profilaticas contra os fantasmas®® (MANIZER, 1919, p. 270). Mas cabe questionar a natureza
destas “virtudes profilaticas” atribuidas ao cruzeiro: trata-se apenas de uma assimilacdo dos
valores cristdos, ou havia algo nesse signo que se adequava muito bem aos seus mecanismos de
significagdo?

Buscarei interpretar essa atribuicao de eficacia explorando o universo cosmoldgico
krenak. A minha sugestdo é que a eficacia de um mastro (uma cruz é uma espécie de mastro)
no contexto ritual interconecta as diferentes camadas do mundo (subterraneo, terreno e celeste),
que é como o cosmos krenak foi descrito pela literatura etnografica. Vou falar topicamente
sobre os elementos mais importantes que esses autores se interessaram (espiritos celestes,
fantasmas, almas/duplos), buscando inserir dados da minha prépria pesquisa quando houver.
Quando for pertinente, também buscarei interpretacdes parciais a partir de compara¢des com
etnografias sobre outros povos indigenas. Por fim, retornarei ao tema do mastro também através
de comparagdes parciais com dois casos: Maxacali e Palikur'®! — o Gltimo seguindo a prdpria
indicacdo de Nimuendaju, como vimos no segundo capitulo. Feito isso, buscarei uma nova
articulacdo, dessa vez com um ritual dos préprios Krenak, no qual ndo ha mastro algum, mas

onde essas camadas do mundo sdo colocadas em conexao.

3.1 — Espiritos Mareét

O leitor deve se recordar da descricdo sobre os espiritos Maret realizada por
Nimuendaju que reproduzi no capitulo 2. Se neste autor sobressaem sé suas caracteristicas
positivas, na etnografia de Manizer sdo lhes atribuidas algumas caracteristicas coercitivas.
Segundo este autor, uma das caracteristicas do “Marét Ancido” (Maret-khmakniam) era um
pénis colossal com o qual poderia sufocar as mulheres com quem fizesse sexo®2. Possuia o
rosto branco, e pelos ruivos por todo o corpo. Manizer também ouviu relatos de que o “Maret
Ancido” possuia uma esposa (Maret-jikky) de quem nédo se aproximava, a fim de manter sua
seguranca. Essa evitacdo entre os conjuges nao € bem explicada, mas outros autores que se

utilizaram dessas fontes relevaram uma “agressividade cosmologica” na relacdo entre os dois

160 «Is ont vu avec plaisir élever une croix sur la montagne, sur le chemin du cimetiére, et surtout parce qu'ils lui
attribuaient des vertus prophylactiques contre les revenant (Manizer, 1919, p. 270).”

161 A principio também intencionava uma compara¢do com os Guarani-Apappocuva para falar da estatua dos
gémeos mencionada por Nimuendajl. Mas tdo quanto comecei a investir no tema, deparei-me com uma gigantesca
producdo que ndo teria como analisar.

162 «“Sa particularité la plus remarquable est un pénis colossal. Avec ce penis Maret-khmakniam peut étouffer la
femme, cum qua coit, car il atteint jusqu'a sa gorge” (MANIZER, 1919, p. 268).
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géneros (MISSAGIA DE MATTOS, 1996; 2004; PARAISO, 1992). O etndlogo russo anotou
que os fenbmenos da natureza como a passagem do sol e da lua pelo céu, e as tempestades, sdo
obras do Maret Ancido. Também os distintivos culturais como os imatds (botoques), pinturas
corporais, dangas e cangdes, foram ensinados por ele. Certas dessas cangdes, se fossem cantadas
repetidamente em homenagem ao Maret Ancido, tinham como retribuicdo artigos de metal e
fumo, que eram espalhadas pela deidade nas florestas. Vemos assim que os Borum conferiam
uma origem estrangeira (extraterrena) aos costumes e objetos que conferiam-lhes identidade e
“bem viver”.

Em resumo, com essa entidade ndo-humana habitante de um mundo diferente,
dotado de poder supremo, busca-se estabelecer uma relacéo de reciprocidade, dedicando-lhe
cantos (ritos!) em troca de dadivas e ensinamentos. Pelo mesmo raciocinio, mas em sentido
oposto, se 0s Borum ndo seguissem 0s costumes sociais estabelecidos pelo Maret Ancido,
poderiam ser punidos com doencas, fome e morte. Também de acordo com Manizer, se 0 Maret
Ancido se irritasse com alguém, poderia atirar nele uma flecha invisivel diretamente no coraco
que o faria cair doente e morrer. Em suma, esse ser magico e divino possuia um poder que podia
ser vertido para 0 bem ou para 0 mal. Poder que também era atribuido aos xamas.

Atualmente, como ja vimos em outras passagens desse texto, a relagdo com o0s
marét € vista como positiva e dadivosa. Nunca ouvi nenhum relato em contrario. A relagdo com
0s marét, que as vezes sdo chamados de encantados, se da sobretudo através dos sonhos. Em
uma etnografia recente Gomes (2016, p. 95-6) define os marét como “borum do passado
alterados em fungao da sua morte corporal”. Mas ja me disseram que alguns borum que viveram
até recentemente também se transformaram em marét. Nos exemplos que me foram contados
tratavam-se de pessoas que morreram muito idosas, e que em vida eram tidos como sabios, pois
falavam a linguagem e também se comunicavam frequentemente com os marét. Geralmente
estes encontros oniricos acontecem em locais do territorio ancestral krenak, como ilhas no Rio
Doce, Takruk-Tektek, Cavernas do Parque Estadual de Sete Saldes, Pedra Lorena, entre outros.
Os sonhos sdo encontros prazerosos, geralmente de grande proveito para o sonhador, que recebe
algum presente dos marét. Ja ouvi dizerem que receberam mdasicas atraves dos sonhos. Gomes
(2016, p. 143) sugere que nomes e palavras também possam ser dadas por eles. Também o0s
padrdes de pinturas corporais podem ser “inspirados pelos Marét” (PORTES, 2011, p. 40). E
interessante pensar que embora 0s marét inspirem as criac@es, € raro ver figuracoes deles, ao

contrario dos nandhon.
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5.2 — Almas/Duplos e Fantasmas/Sombras

Segundo Nimuendaju (1986, p. 03), os nandyon se originam dos 0ssos dos
cadaveres e podem ser de varios tipos: “nandyén yuka-krind dos ossos frescos, depois de
putrefata a carne, e 0 nimhidmie, reconhecivel pelos seus cabelos compridos e que caminha aos
saltos, dos 0ssos velhos. (...) nandyén-ron (n. comprido) e nandyon-him (preto)”. Eles vivem
debaixo da terra, onde o sol brilha enquanto € noite na superficie. Nesse lugar eles vivem mais
ou menos como 0s humanos vivem. Os marét tratam de manda-los para 0 mundo subterraneo
sempre que eles aparecem pela terra, mas ocasionalmente ocorrem encontros dos nandyon com
0s humanos. Eles sdo seres maléficos com poderes patogénicos. Um encontro com os nandyon
é um mal encontro. Requer uma acdo imediata da pessoa viva, que deve avancar corajosamente
contra o fantasma, matando-o, ou pelo menos dando-lhe uma boa surra. Caso a pessoa nao
proceda assim, podera morrer. As mulheres sdo as mais visadas pelos nandyén, e por isso
mesmo as que mais os temem. Eles séo também saqueadores dos vivos, sempre que o fogo do
mundo subterraneo se apaga, os nandyén vem ao mundo dos vivos para roubar-lhes o fogo (ibid
1986, p. 93-4). Esta relagdo antagdnica com estes fantasmas permite comecar a entender o
sentido profilatico que viam no cruzeiro levantado préximo ao cemitério.

Para Manizer, esses fantasmas/espectros eram também associados as almas/duplos:
“a alma do homem vivo, que vagueia durante o sono, mas que a doenga pode matar. [Jeronymo]
aplicou este nome as impressoes fotogréficas [daguerreotipes], da mesma forma que os krenaks
chamavam de nanitiong [0s handydn na grafia de Nimuendaju] os desenhos representando seus
companheiros, ou seja, fantasma, sombra ou jountiak — 0 nome, o duplo (MANIZER, 1919, p.
270). Dessa forma, parece que os Borum faziam uma relagdo entre as almas ou duplos, suas
figuracOes (desenhos ou imagens), e os fantasmas.

Com efeito, retomo o que disse Nimuendaju (1986, p. 93) sobre as caracteristicas
dessas almas, ja que esse autor ndo as havia relacionado aos nandyon. Ele nos diz que cada
pessoa adulta tem um ndmero variavel de almas, chamadas de nakandyun, que podem chegar
de 5 a 6, mas apenas uma fixada ao corpo, e com as demais ficando ao seu redor. O processo
de fixacdo ao corpo se inicia aos 4 anos de idade. Assim como Manizer, ele afirma que essa
nakandydn se desprendem do corpo para viverem experiéncias autbnomas, e que se por um
acaso ela se perder, isso pode causar a doenca do corpo.

A grafia utilizada atualmente pelos Krenak para se referirem aos espectros malignos
é nandhon, e as almas € nakandhun. Existem alguns cantos que falam dessas experiéncias da

nakandhun, mas ndo obtive suas tradugdes. No geral, é dificil conseguir conversar a este
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respeito com os Krenak. Parece haver uma reserva para falarem de suas almas. Mas nédo ha
reservas para contar as experiéncias oniricas, pelo contrario, elas despertam muito interesse.
Também nunca ouvi nada no sentido de uma multiplicidade das almas de que falou
Nimuendaju.

No caso dos nandhon, é muito comum representa-los figurativamente. Geralmente
assumem formas multicoloridas, assemelhando-se a animais voadores. A noc¢do de nandhon,
que me foi traduzida como “espirito mal”, “coisa ruim”, uma espécie de demdnio, ¢ muitas
vezes utilizada para amedrontar as criangas, nos “contos de assombracdo”. Eu mesmo ouvi
alguns desses contos, mas nas situagcdes em que tive a oportunidade de ouvi-los, pareceu que a
intencdo era mais comica do que tragica, tinham mais a intencdo de fazer rirem os que tentavam
amedrontar do que de efetivamente assustar o ouvinte (ja considerado uma pessoa medrosa),
até porque desmentiam tudo no final. Nas estdrias o narrador relatava um encontro solitario que
teve com um nandhon. Dizia que o “coisa ruim” chegou a toca-lo com suas méos frias, ou tentar
colocé-lo em uma situacdo de perigo, arrastando-o para a mata, ou para a beira do rio, entre
outros.

A nocédo de nadhon como “o coisa ruim” também ¢ usada metaforicamente para
descrever coisas e ou acdes negativas, deletérias. Ja os ouvi qualificarem os ndo indios e suas
agéncias como nandhon, mas em contextos de predicacdo especificos, quando nos colocam
como antagonistas de suas vidas. 1sso se da, por exemplo, quando se referem aos nao indigenas
como causadores de crimes como o da Samarco, ou em ocasifes rituais como a que vou

descrever infra.

Figura 31 Representac@o do Nandhon Foto: Walison Vasconcelos Pascoal Abril de 2018
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5.3 - A morte

Como ja vimos, pelo menos no plano do mito, a morte ndo encerra a comunicacao
com os Vvivos, a descontinuidade que ela instaura esta no corpo, i. e., na sua perda. Em seu
estudo sobre o ritual do Quarup (egitsi), realizado pelos Kalapalo do Alto Xingu no qual
fabricam corpos temporarios (as efigies de madeira) em homenagem aos seus mortos, Anténio
Guerreiro (2011) analisa a separagdo que ocorre, com a morte, entre as almas e o0 corpo, e a sua
provisoria recomposicao durante o ritual. Guerreiro (2011) explica que entre os Kalapalo todos
0s seres possuem uma alma chamada akud, que esta “intimamente associada a forma daquilo a
que esta vinculada, e 0 mesmo termo é utilizado para se referir a um duplo, sombra, imagem e
reflexo de alguém ou algo” (p. 3). Também entre os Kalapalo a alma pode se separar do corpo
para viver experiéncias independentes, porém “sua presenga ¢ indispensavel, pois quando a
alma deixa 0 corpo por muito tempo é sinal de que a pessoa estd gravemente doente (foi
capturada por algum itseke, ‘espirito’), e, quando ela o deixa definitivamente, a pessoa morre”
(p. 3). Os bebés possuem almas muito frageis, o que requer atencéo especial até que seu corpo
seja “totalmente humanizado™, o que ocorre por volta dos dois anos de idade. Enquanto isso,
“sua alma permanece muito proxima a outros seres que possuem outros tipos de corpos (...),
como o espirito Placenta, que alimentou e cuidou do bebé durante a gestacéo (...) e sempre
deseja leva-lo para viver consigo” (p. 3). As almas dos adultos estdo bem aderidas ao corpo,
mas ainda assim elas passeiam todas as noites durante o sono. Um ponto importante da
escatologia kalapalo que eu gostaria de trazer para a discussao diz respeito a uma segunda alma
que habita o corpo e que, além disso, esta tambeém presente em outras cosmologias. Segundo

Guerreiro,

os Kalapalo distinguem ainda uma “alma do olho”, ingugu oto, que significa
literalmente “dono do olho”. Ela equivale ao ojutai ogamawato (“alma do —
ou no — olho”) dos Wauja, que Barcelos Neto (2008:239) descreve como “a
consciéncia ¢ a memoria”, e pode ser entendida como uma “substancia vital
(paapitsi) ”. Como é comum entre outros povos que identificam “almas do
olho” (Gregor 1977; Lagrou 2007), esta designa a pessoa que vemos na iris de
alguém quando olhamos para ela (nosso proprio reflexo), e os Kalapalo dizem
que ela é a responsavel pelos movimentos dos globos oculares. Em relagdo a
este ponto, o dono do olho é aquilo que 0 anima, assim como a alma de uma
pessoa € indispensavel para a animagao de seu corpo. A relagdo entre akud e
ingugu oto é complexa, pois os Kalapalo insistem que, a despeito de seus
nomes distintos, elas sdo “a mesma coisa”, e sdo enfaticos ao dizer que todos
tém apenas “uma akud”. Isso porque akud e ingugu oto sO aparecem
efetivamente como “duas almas” apds a morte, quando se dividem, ndo
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fazendo muito sentido distingui-las em relacéo a alguém vivo (GUERREIRO,
2011, p. 3).

Retorno agora aos Krenak para analisar uma histéria que é bastante difundida entre
eles, e que ja ouvi em varias versoes diferentes. O leitor também néo vai estranhar, pois ela é
uma varia¢do da histdria sobre a “mumificacdo” do “Capitdo Krenak”, que posteriormente
ensejou a construcdo do Jorminhot, tal qual a narrativa de Douglas Krenak apresentada no
segundo capitulo. Acredito que esta historia permite relacionar o tema da morte com o da

existéncia de uma “alma do olho” ligada @ memoria. Vejamos:

A morte do Capitdo Krenak: Capitdo Muim ocupa seu lugar

Tudo parece sempre igual, a cada lua que passa. Novo mesmo € o povo Krenak, se
juntando, afirmando suas raizes. Por isso, 0s rituais sdo sempre renovados e se prepara
sempre para o comego de uma nova festa!

Com sabedoria, o Capitdo Krenak acompanhava seu povo. Ele se deitava cedo e, a noite,
0s espiritos contavam-lhe sobre as coisas ruins gque aconteceriam nas aldeias. E
sabidamente ele as afastava. Dia seguinte, ele reunia o seu povo. Ele dizia:

_ Vem muita doenca ruim para vocés! Fui avisado pelos Marét. Mas, ndo tenham medo.
Eu ja afastei tudo!

A aldeia inteira se alegrava e dancava os Krenak [sic] e junto do velho Pajé acendiam
fogueira para aquecé-lo, e durante horas todos o acariciavam, passando a mao com
ternura sobre seus cabelos... Traziam-lhe carne assada para agradecer-lhe!

Eré-hé! Eré-hé!

E o tempo passou, sentimos o fim de suas energias.

Krenak chamou seu povo:

_ Eu vou morrer, mas ndo quero que vocés me enterrem.

Faca um jirau e me coloque em cima dele. E acendam uma fogueira para mim. Quero que
vocés continuem gostando de mim. Se lembrando de mim. Passando a méo pelo meu
cabelo. Que eu sempre vou olhar por vocés!

Veio outra lua e a alma principal do velho Krenak deixou seu corpo. Todos se juntaram
no seu kieme e acompanharam suas seis esposas no choro ritual. As mulheres cortaram o
cabelo em sinal de luto. Seu corpo foi colocado sobre um jirau, conforme seu desejo,
sentado olhando para a frente, para pedra do Krenak. Acenderam a fogueira e fizeram
rolas! E dias e noites os Krenak rezavam, mantendo o fogo aceso, acariciando-o
eternamente, conversando com ele. Sua carne foi secando, secando e seu rosto murchou.
Na face apenas os bonitos olhos continuavam vivos. Seu corpo nao se desfez! Para o povo
Krenak, ele continua vivo, mantendo sua promessa de olhar por seu povo. Dai sua forca e
resisténcia.

Como é costume, seu filho Muim o substituiu. Sabia e inteligentemente ele fora preparado
para ocupar o lugar do velho pajé. Muim passou a colocar os enfeites nos jovens. A
comandar os guerreiros na defesa da terra, a proteger o povo.

E passara para os seus descendentes! (KRENAK, KRENAK, et al., 1997).
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N&o me preocupa aqui a verossimilhanga dessa historia, como disse, ela é conhecida
pela maioria dos adultos®®. O que me interessa é que nela ha os elementos para pensa-la como
o anuncio de um ritual vinculado a memoria dos ancestrais. No inicio ela ja anuncia que “os
rituais sdo sempre renovados”, ja diz a que veio. Na sequéncia afirma a ascese xamanica (deitar
cedo), seu poder sobrenatural (conversar com 0s marét, espantar as doencas, capacidade de
premonic¢éo), valor da dadiva (recompensa com cuidado e comida) e invencdo (rito funerario).
Depois acontece o anuncio do culto ancestral (continuar lembrando de mim), e eficacia ritual
dado o reforgo da dadiva (seu corpo ndo se desfez, os olhos permaneceram vivos, 0 que
possibilitou que continuasse a olhar e dar forca e resisténcia ao povo). A conclusdo é a
continuidade da sociedade através de um reforgo da linhagem (valores culturais herdados pelo
seu filho e transmitidos aos descendentes).

O que é interessante nessa histdria é que ela instaura uma continuidade entre os
vivos e os mortos, colocando o foco da orientacdo no plano do outro mundo. E seria através do
contato com esses ancestrais (0s marét makian), que os atuais lideres e chefes extrairiam os
ensinamentos (sabedoria) para produzir a solidariedade necessaria para a manutencéo da paz e
continuidade da comunidade.

Contudo, como vimos na cosmologia, ndo sdo todos Borum que possuem a
capacidade de comunicagdo com os seres sobrenaturais, e, ademais, tanto a mitologia quanto
os dados historicos atestam que esse rito funerario € uma excecdo, sendo a regra 0s enterros em
sepulturas. De fato, parece que a construcdo de jiraus era reservada aos chefes e a outros casos
como de criancas. Acredito que esta ideologia esteja relacionada com a concepg¢do cosmologica
de um mundo formado por camadas. Assim, este rito estaria vinculado ao destino post-mortem
dos chefes e xamds no mundo superior em contraposi¢ao ao destino subterraneo das pessoas
comuns. Inclusive, esse rito funerario reservado aos xamds e/ou herdis culturais pode ser
encontrado entre os Palikur (VIDAL, 2001). Faco essa comparacao buscando maiores nexos do
que aquele sugerido pelo préprio Nimuendaji quando menciona que o mastro/estatua krenak,
0 mastro Palikur, e as estatuas gémeas dos Guarani-Apapokulva tinham a mesma funcao (apud
WELPER, 2008, p. 43; cf. capitulo 2). A minha sugestao é que estes artefatos sdo pontes entre
essas camadas. A opcdo de comecar uma comparacdo pelos Maxacali é que ela era tentadora

demais para nao a fazer.

163 Esta versdo € de um livro paradidatico organizado pelos professores krenak em parceria com a Secretaria de
Educacéo de Minas Gerais e outras instituigdes. Praticamente em toda casa ha um exemplar. Mas isso ndo significa
que a é uma historia estatica, mas, pelo contrario, existem varias versdes mas basicamente com a mesma estrutura.
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5.4 — Mastros/estatuas

Como bem vimos, a caracterizacdo do Jorminhot é varidvel. Por um lado, a
etnografia o descreve como um suporte para a recep¢do dos espiritos marét, e por outro, trata-
se do corpo feito para um chefe morto, i.e., algo como uma efigie. Consonante com a descri¢ao
que fez do mastro/estatua, Curt Nimuendaju sugeriu uma semelhanca funcional com o mastro
dos indios Palikur e a estatua dos gémeos Apapoklva-Guarani, no sentido de ser um
“recipiente” dos espiritos, mas ao contrario apenas do caso Palikur, ndo seria um “contentor”,
um “involucro”. No entanto, curiosamente, Nimuendaji ndo compara Jorminhot ao mimanam
dos Maxacali, um povo ligado historicamente aos Botocudos.

Recapitulemos alguns dados levantados por Nimuendaju (1946, p. 104-5) acerca do
Jorminhot e seu entorno:

1. Yofikyon é um poste de trés metros de altura da grossura da coxa de um
homem.

2. O topo do poste termina com uma imagem humana de cerca de um metro,
entalhada de tal maneira que a cabega e os membros ficam brancos (alburno)
e o restante do corpo fica vermelho (cerne). Nesta face esculpida no topo do
poste eram pintadas com urucu algumas linhas vermelhas. Quando
levantado na aldeia, sua face deveria ficar voltada para o leste (hascente).

3. Ele “representa os marét”, que sdo seres celestiais antropomorficos
invisiveis aos homens comuns, que em um plano mais genérico sdo
definidos como tokon.

4. Os tokdn estabelecem relagdes particulares com alguns humanos (xamas),
gue assim podem vé-los e se comunicarem com eles.

5. Estes seres vivem no céu em coletivos semelhantes aos humanos, de homens
e mulheres, adultos e criangas. Seu mundo é de fartura e abundancia,
possuindo tudo o que os “brancos” possuem, sem precisarem trabalhar para
tanto.

6. No passado, os marét forneciam tudo que os indios precisavam, sobretudo
com relacdo a caca e agricultura, bastava que o seu eleito o pedisse. Varias
substancias e objetos foram apresentados e fornecidos aos indios pelos

marét, como as ferramentas de aco, remédios e o tabaco.
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7. Estes eleitos (xamas) sdo reconhecidos como portadores de uma forca
magica, um poder sobrenatural (yikegn), fator essencial para o exercicio da
lideranca.

8. Sd&o os proprios marét que indicam ao seu eleito o local onde querem que
Yofikyon seja erguido, para que possam descer do céu para ouvirem 0s
cantos.

9. O ritual era realizado a tarde (crepasculo), e os participantes se pintavam
de vermelho para a ocasiéo.

10. Sua face ficava voltada para o leste.

11. De seis a doze marét desciam do céu e se reuniam proximos a estatua, mas
apenas o eleito (xama) os via.

12. O xama pedia que 0s marét vigiassem a aldeia e ndo deixasse nenhum mal
se abater sobre seus residentes.

13. Durante o ritual os xamds se dirigiam a estatua, contudo, os marét nao

ficavam dentro dela, mas ao seu redor, posteriormente retornando ao céu.

Uma das narrativas sobre o roubo do Jorminhot levantadas pela pesquisadora
Geralda Chaves Soares (1992, p. 129-30) com a ancid Laurita Krenak em 1989 corrobora a
informacdo de Nimuendaju de que o mastro ndo possuia um local fixo, mas era posicionado —
“fincado”, diz Laurita — de acordo com “a orientagdo do Espirito”. Laurita conta a historia tal
qual ouviu de um dos seus tios. Explica que na época que fizerem “a ultima danga”, havia “um
povo do Rio de Janeiro” no Posto Indigena. Aconteceu uma desavenga dos indios com algum
funcionario do PIGM, que queria obriga-los a deixar Jorminhot em um local fixo: “Deixa esse
Deus d’6ceis num lugar certo! ” Eles resolveram deixa-lo provisoriamente perto do curral, pois
ainda iriam consultar seus espiritos para saber o local ideal para a realizacdo do ritual, se na
area do PIGM, ou fora dela. Quando estavam reunidos fumando cachimbo o pajé foi informado
pelos espiritos que o Jorminhot j& ndo estaria onde foi deixado. Mandou entdo que fossem
conferir, e 0 roubo foi constatado. Fizeram depois outra “religido” para consulta aos espiritos
sobre o destino do Jorminhot, ¢ estes “vieram e falaram que foram os brancos que roubaram”.
Segundo Laurita, “religido acabou por isso”.

O mastro que o povo Maxacali levanta em sua aldeia durante alguns rituais €
denominado mimandam, como visto no segundo capitulo. A tradugdo que fizeram para Rosangela
Tugny foi “pau-de-religido”. Esta defini¢ao sugere uma relagdo muito menos iconica do que

“Deus de pau”, mas ha especificidades interessantes que refutam essa impressao. OS mimandam,
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como explica a autora, “além das figuras geomeétricas, traz as imagens das classes de cantos que
estardo prioritariamente presentes durante sua estadia na aldeia, tal uma partitura musical'®*”
(TUGNY, 2009, p. 467). Contudo, tanto Tugny quanto Douglas Campelo, outro etndgrafo dos
Maxacali, afirmam que o mimanam é um indice da presenca dos yamiyxop*® entre os vivos e
que faz ecoar suas vozes na imensiddo do cosmos (CAMPELO, 2017). Tugny fala que “servem
como uma caixa de ressonancia acustica” (2009, p. 467). O mimanam dos Maxacali, portanto,
estd intimamente ligado ao variado repertério de cantos que compdem um complexo sistema
de trocas com 0s yamiyxop.

Sonia Marcato descreve sumariamente a sequéncia de um dos rituais no entorno do

mimanam.

Num dia predeterminado de seu calendario os homens saem da aldeia e se
encaminham para o lugar sagrado — clareira na floresta — onde passam horas
pintando-se, enfeitando-se para a cerimdnia. Confeccionam saiotes e adornos
para a cabeca com folhas, depois retornando a aldeia em fila indiana. Antes,
prepararam na clareira um tronco de jequitiba, tiraram-lhe a casca, alisaram-
no e pintaram-no com urucum, jenipapo, vermelhdo. O poste de madeira
pintado é trazido em seus ombros para o patio da aldeia e colocado junto a
krishiey [kuxex, cf. capitulo 2]. As mulheres ndo tém acesso a essa cabana
sagrada, ficando em suas casas. Enquanto os homens dentro da krishiey dao
sequéncia a cerimdnia, sacrificando um animal com flechas — tatu, capivara,
paca, porco — 0s homens mais velhos cantam e as mulheres, postadas junto ao
tronco pintado, dangam no terreiro, lado a lado e enlagadas pela cintura, passos
a frente e para tras. Apds a morte do animal os chefes de familia o retalham
em postas. Aproximam-se as mulheres da cabana sagrada, trazendo comida e
recebendo em troca um pedago do animal retalhado. Todos comem da carne,
as dangas e cantos continuam pela noite. No dizer de Kelé Machacalis, a tora
de madeira pintada representa o espirito ou poder que trara abundancia a tribo
(1980, p. 168).

Cabe acrescentar que o levantamento do mimdndm no patio da aldeia ocorre
proximo ao horario do crepusculo, e a performance ritual se desenrola durante toda a noite. Sua
permanéncia é efémera na maior parte dos rituais em que figura. Geralmente ele é retirado do

chdo ao final da sequéncia ritual®®. Parece haver também alguma relagio do mastro maxacali

164 A descricdo que Nimuendaju forneceu a partir de Pohl que registrei no capitulo dois também fala dos desenhos
que constam no mimandam.

185 Y amiyxop se diferem dos yamiy por serem pensados como classes, ndo no sentido taxondmico, mas muito mais
como experiéncias, relagdes, eventos. Os Maxacali definem com esse termo tudo relacionado as performances
rituais quando se fazem presentes entre os vivos. Esta nogao pode ser traduzida como espirito, desde que se esvazie
este termo do que ele significa no mundo ocidental (ver a glosa para este termo em TUGNY, 2009, p. 418).

166 De acordo com as fontes consultadas, parece que o mimdnam do morcego-espirito é a Unica excegdo
(CAMPELO, 2009; TUGNY, 2009).
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com uma ideia de “for¢ca” — “poder”, como um maxacali disse a Marcato — que produz
abundancia. Trés dessemelhancas na comparacdo com o mastro krenak sdo: a natureza
antropomorfica dos espiritos enredados por estes, enquanto o0s yamiy (espiritos) dos Maxacali
geralmente evocam formas animais ou sdo amorfos®’; o fato do mastro krenak ser um artefato
“duravel”, ndo substituivel, ao contrario dos mimanam, renovados a cada ciclo; e a diregdo do
fluxo dessas forgas: “caixa de ressonancia” entre os Maxacali, e uma espécie de “antena” entre
os Krenak.

Essas caracteristicas elencadas apontam para a preponderancia do aspecto
relacional, mével e efémero desses mastros, sugerindo continuidade e fluidez aos “corpos”
envolvidos. Acredito que essa continuidade parece mais significativa se considerarmos o
momento preferido para a realizacdo do ritual em torno do Jorminhot, que era durante o
crepusculo. Esse acontecimento natural representa pelo menos duas importantes mediacdes,
entre o dia e a noite, e entre 0 céu e a terra. E quando o sol “toca” a terra que os espiritos celestes
parecem estar mais suscetiveis ao estabelecimento de relagdes!®. Importante lembrar que o
principal pedido direcionado a equipe técnica do MPEG foi de levar Jorminhot para a terra e
também para que “tomasse sol”. O mito que fala sobre a origem da noite registrado por Curt

Nimuendaju pde em evidéncia algumas oposi¢Bes, como dia/noite, morte/vida:

Em tempos remotos, ndo havia noite. Um homem desceu do céu e disse aos
indios: “Se quiserdes, podeis matar-me!” Eles mataram-no, e ficou noite.
Depois de algum tempo, tornou a viver, e fez-se novamente dia. Ele subiu ao
céu de onde viera, e € hoje o sol (1986, p. 95).

Estas oposicOes podem ser desdobradas em outras, como céu/terra, alto/baixo, um
plano vertical que pode ser apreendido em um esquema cosmoldgico. O conteddo do mito
basicamente mostra que a noite foi criada com a morte do dia. Durante sua estadia no
submundo, ficou noite na terra. Apenas quando ressuscitou que as coisas voltaram ao normal.
Ele entdo retorna ao céu como sol. A descri¢ao que Nimuendaju fornece do submundo, moradia
dos temidos nanyén (onde € dia, quando na terra € noite. cf. supra), oriundos dos ossos dos
cadaveres, também € esclarecedora sobre esse ciclo cosmico, aléem de colocar em pauta as

relagOes estabelecidas entre os seres dos diferentes “andares do mundo”. As relagcdes que

167 Contudo, estes espiritos que o mimdndm indicam sdo animais voadores ou terrestres (morcego, gavido, tatu,
entre outros), o que sugere eficacia na mediagdo desses “espagos”.

168 No estou sugerindo com isso uma falta de distingio l6gica, mas uma continuidade analdgica. Nimuendaju
(1986, p. 95) chega mesmo a dizer que “Taru (- céu; ndo é idéntico nem ao sol nem ao deus celeste, Yecan-Kren-
yiram! [o Pai cabega-branca, Marét Ancido segundo a etnografia de Manizer])”.
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preponderam geralmente sdo antagdnicas. Lévi-Strauss analisa um conjunto de mitos que

colocam essas relacdes em pauta, e ressalta esse antagonismo:

Num edificio residencial, o piso do apartamento de cima é o teto para o
apartamento de baixo e vice-versa. O mesmo ocorre em um mundo formado
de niveis superpostos: “o que”, dizem os Kampa, “¢ para nos terra firme, ¢ um
céu aéreo para 0s seres gue vivem abaixo de nos, e 0 céu aéreo constitui terra
firme daqueles que vivem acima”. Ndo ¢ de se espantar que num universo
assim os problemas de coabita¢do assumam proporcdes cosmicas. Indios que
vivem em cabanas rudimentares e, em geral, diretamente sobre chdo nédo
deixam de perceber de modo bastante realista as “chateagdes” que, nas
reunides de condominio, constituem o tema inexaurivel das reclamagdes de
uns vizinhos contra os outros: barulho, vazamentos, terragos sujos de cascas e
pontas de cigarro... (LEVI-STRAUSS, 1986).

Na cosmovisao dos Palikur o mundo também é pensado como uma superposicao
de camadas, no qual se suporiam trés esferas em que ha rela¢fes entre humanos e ndo-humanos.
Os ndo-humanos auxiliam os pajés em seus trabalhos, sdo os invisiveis, vistos somente pelo
pajé, e o auxiliam nos processos de cura, defesa de ataques, entre outros. Conforme Artionka
Capiberibe (CAPIBERIBE, 2012):

O universo mitico aparece entdo dividido em trés camadas: o plano
subterraneo, chamado de “mundo de fundo”, o plano terrestre e o plano
celeste. O primeiro, como aponta sua designacgdo, encontra-se logo abaixo da
superficie da terra. A posicdo em paralelo com o nivel terrestre facilita o
contato entre os dois mundos, condi¢do para a existéncia do mundo mitico,
uma vez que este plano sé possui sentido em conexdo com o mundo dos
humanos. A representacdo da passagem entre os dois mundos € fisica: nos
relatos, ha sempre um ‘buraco’ no nivel terrestre, que permite o deslocamento
da historia e seus personagens de uma esfera a outra ao longo da narragdo. A
mudanca de um plano a outro é marcada pela transformacdo dos seres
sobrenaturais, que, no seu mundo, possuem forma humana, mas para subirem
ao plano terrestre, precisam vestir-se com um ‘casaco’ que lhes confira forma
animal.

O antrop6logo Ugo Maia Andrade (2012) explica que os Palikur realizam a festa
do turé a fim de promover aliancas para afastar o risco de agressao as aldeias. As aliancas sdo
estabelecidas com os Karudna, seres invisiveis auxiliares dos pajés com os quais relacdes
cooperativas sdo estabelecidas. O turé é antes um ritual de profilaxia do que de cura. E para
fortalecer as relacGes dos pajés com seus Karudnas, para agrada-los. Antes da realizacdo do
turé no mundo humano, o pajé sonha com o turé no plano celeste. A partir disso ha a confec¢éo
de quatro mastros e de bancos antropomorfos. O mastro principal fica no meio e tem entre 4 e

6 metros. Fica localizado dentro do lakuh, um espaco delimitado pelos outros 3 mastros e linhas
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¢ algoddes, a fim de constituir uma espécie de “portal” dos Karuana. O autor também informa
gue apds cumprir sua jornada humana, o pajé junta-se com os seus Karuna camaradas, podendo
também retornar posteriormente para se aliar a outros pajés humanos (ANDRADE, 2012, p.
1007). Um Karudna ndo tem uma forma definida, tudo depende do tipo de relagdo que
estabelece com os humanos. Também possui um forte potencial patoldgico, o que alarga seu
repertdrio agentivo, mas novamente condiciona suas acdes ao tipo de relacdo que estabelece
com os humanos. E isso é algo que definitivamente ndo existe entre os Krenak, ja que o
antagonismo entre mundo celeste e subterraneo é radical. Entre os Palikur as camadas
cosmoldgicas nao sdo fechadas, possuindo portais por onde passam os Karuéna, algo que vimos
ser possivel para os nandhon. De forma geral, embora haja uma concepg¢ao mitica de um mundo
dividido em trés camadas entre os Palikur, a multiplicidade representada pelos Karuana torna
seu agenciamento muito mais complexo. Entre os Krenak parece que a questéo se coloca muito
mais no campo de um dualismo, do que de um perspectivismo!®® (VIVEIROS DE CASTRO,
2002).

5.5 — Quando o céu vem dancar

Eu espero que daqui 20 anos as futuras geragdes possam estar com o
Jorminhot fortalecendo ainda mais a questao da cultura do nosso povo, e
vendo que tudo que o povo passou foi pra gue ela tivesse dgua no futuro,
tivesse paz espiritual, pudesse dormir em paz sem pensar que alguém vai
invadir a terra dela e queimar tudo e jogar rejeito de minério. E se isso
acontecer, ela tem uma base espiritual pra se apegar pra nao ficar dispersa.
O nosso povo se preocupou a vida toda com relacéo a isso. Entdo quando
roubaram o Velho Krenak, os sabios tiveram que concentrar e ver de que
forma iam ajudar a curar a dor do povo. E veio o Jorminhot, quando
roubaram o Jorminhot os velhos tiveram a sabedoria de se apegar a essas
entidades sagradas que nos temos, porque 0s inimigos do Nosso povo
achavam que a gente s6 tinha um meio de conexdo. Nosso povo tem outros
mecanismos de se conectar com o sagrado entdo... a hossa sobrevivéncia
existe € por causa disso. Porque a gente ndo tinha s6 um mecanismo de
conexao.

(Douglas Krenak, Aldeia Atoran, novembro de 2017)

169 N3o desenvolverei essa analogia aqui nesta tese, mas acredito que rituais como o que descreverei a seguir, além
de uma abordagem através dos mitos, seriam boas portas de entrada para o tema.
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A argumentacdo até aqui esteve ancorada principalmente na etnografia realizada
por Curt Nimuendaju buscando uma compreensdo da eficacia do Jorminhot no tecido de
relacdes sociais antes de sua expropriacao. O fato de ndo poderem realizar qualquer ceriménia
em sua presenga em oitenta anos'’® ndo parece ter desarmado, contudo, essa estrutura de
significacdo. Espero que isso fique claro a partir da descricdo de uma sequéncia ritual que os
Borum realizam eventualmente e que nomeiam Tar(d Rundhun, cuja tradugdo ¢é algo como “a
danga do céu”/“quando o céu vem dancgar’. Para ser preciso, esse ¢ o0 nome que davam a um
canto especifico, mas que hoje é usado para nomear essa sequéncia de cantos e dancas.

Jé& faz algum tempo que os Borum se esforcam para realizar anualmente pelo menos
uma grande celebragdo. Antes do crime da Samarco realizavam os “Jogos Indigenas”, que
reuniam povos indigenas de Minas Gerais e alguns convidados de outros estados,
principalmente Espirito Santo e Bahia. Consistia em um grande encontro para confraterniza¢oes
e disputas esportivas em modalidade aquaticas (disputadas no Watu) e terrestres. Com a
contaminagéo do rio, ndo puderam mais realiza-los. Passaram a realizar entdo a “Festa indigena
do Povo Krenak” com o mote de celebrar o Dia do indio no més de abril. Foi uma estratégia
para falarem dos seus problemas e questdes para a populagédo regional sem perder de vista o
espirito esportivo e de confraternizacdo dos seus eventos. Itamar me disse que estavam
“cansados de s6 falarem para os brancos longe de casa”. Foi também um movimento no sentido
de uma politizagio do Dia do Indio liderado pela APIB, com o ATL e a campanha “Abril
Indigena”. Na programagao da festa de 2018 constou uma pega teatral (sobre a qual falarei
abaixo) que Itamar, Presidente da Associacao Indigena Atordn e membro da equipe do projeto
que desenvolvemos, solicitou que eu e Marcello fossemos registrar. Os ensaios foram iniciados
no dia 15, e permanecemos na TIK até o dia 19, quando o evento foi realizado. Eu fiquei
encarregado de fazer registros fotograficos enquanto Marcello, que é documentarista, filmasse
0 evento. Foi uma excelente oportunidade de assistir o Tari Rundhun, que eu ainda nédo
conhecial™. Como disse no primeiro capitulo, existe pouco material etnografico sobre
processos rituais dos Borum, o que me anima a uma descri¢do, mesmo que sumaria, desta

sequéncia.

170 A cerimOnia realizada em 2017 por Shirley Krenak, e aquela que apresentei no primeiro capitulo foram
certamente valiosas, como eles mesmos afirmam, porém sua eficicia ainda foi parcial, dado o contexto de “exilio”
no qual Jorminhot se encontra. A “esséncia do ser” que a palavra borum significa, sé e completa em seu territorio
sagrado, é o que sempre dizem.

11 Infelizmente a mala que continha parte do material registrado foi extraviada, o que me obrigou a confiar na
memdria e nas poucas anotacées que fiz.
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Diferentes aldeias da Terra Indigena Krenak se unem para realizar essa festa, que
exige bastante preparacdo, ja que os principais convidados vém de fora, das cidades e areas
rurais da regido. Nos dias que a antecedem percorrem as escolas e outros estabelecimentos
realizando os convites e sondando a possibilidade de apoio financeiro. Os alvos para o pedido
de contribui¢des sdo politicos e empresarios locais, mas a maior parte dos recursos necessarios
é arrecadado entre os proprios indios. E servido almogo para todos os convidados, e naquele
ano o cardapio foi arroz, macarrdo, mandioca e peixe cozido, além de refrigerante para
acompanhar. Ha um discurso de que a comida oferecida aos visitantes tem que ser “tradicional”,
que neste cardapio, segundo uma das cozinheiras, eram a mandioca e o peixe cozidos. Itamar
me contou gque nos anos anteriores a 2015 o peixe servido aos convidados (nos Jogos Indigenas)
era pescado por eles mesmos no Watu, organizados em mutirdes'’? nos dias que antecediam a
celebracdo. Da mesma forma, plantavam toda a mandioca que seria consumida. No ano passado
tudo foi comprado de agricultores e piscicultores que ndo utilizam agua do Watu na producao,
0 que segundo sua concepcdo altera bastante o brilho da festa. Foram adquiridos e preparados
300 kg de peixe, 200 kg de mandioca, 200 kg de arroz e 100 kg de macarrao.

E muito dificil uma estimativa sobre a quantidade de pessoas que prestigiaram a
festa, mas o0 nimero, talvez um pouco timido, de pessoas que almogaram deve ter ficado por
volta de 400 pessoas. Dois dias antes da festa conversava com 0s rapazes na casa de Itamar
sobre a logistica da festa. Foi quando contaram sobre a quantidade de alimentos comprados
para as cerca de 500 pessoas, que era a quantidade de convidados que esperavam. Perguntei se
a aquisi¢ao ndo era exagerada, e a resposta que Itamar me deu foi que “os marét gostam de
fartura™’3, ao que todos concordaram com grande entusiasmo. E realmente praticamente todo
alimento preparado foi consumido.

Para entreter os convidados planejaram um conjunto de atividades consideradas
“tradicionais”, como corrida do maraca, cabo de guerra, arco e flecha, bodok, corrida com tora.
Seguindo a tendéncia dos movimentos indigenas de usar celebra¢bes para politizacdo (ou
apenas fiéis ao sentido original que instituiu 0 Dia do Indio), também incluiram na programagao
um momento que os seus lideres pudessem falar com os convidados sobre suas questdes, em
suma, para que fizessem seus discursos. Nomearam tal atividade como “troca de saberes (mesa

com liderancas indigenas”.

173 Bem, como ja falei, os marét séo mesmo indices de bonanca e fartura.
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Compondo a mesa, liderancas de cada uma das aldeias que ajudaram na organizagao
e realizacdo da festa. Varias questdes foram apresentadas, mas a que surgiu em praticamente
todas as falas foram as afetacfes causadas pelo crime da mineradora Samarco. Naquele dia o
calor e a poeira do patio de terra castigavam a todos. A situacao foi um mote para uma das falas
de Douglas:

Quem ja veio aqui em outros anos sabe que em uma hora dessas a gente
poderia se refrescar no rio. Podiamos ter tido as competigdes de canoagem e
natacdo como sempre faziamos. Mas como a Samarco matou 0 nosso parente
Watu, ficou impossivel. Ela tirou da gente as poucas coisas que nos alegram.
As coisas simples que faziam o0 nosso povo feliz. Até por isso que a gente tenta
fazer esses encontros. Para nos alegrarmos juntos. Nossos espiritos nao
gostam de nos ver tristes (Douglas Krenak, Aldeia Watu, 19 de abril de 2018).

Os convidados reagiram emocionados a esta e a outras falas sobre o tema. Se de um
certo ponto de vista os discursos acusatorios estavam voltados para os proprios convidados
enquanto critica cultural, por outro, os igualava a todos, no sentido que todo o vale depende de
alguma forma do Rio Doce. Embora isto s6 tenha se tornado evidente para algumas pessoas
apos a sua destruicao.

Nagquele ano a grande atragdo da festa foi a peca de teatro'’*

encenada por varias
criangas, cujo tema foi “Criacdo do Mundo-Nascimento dos Krenak-Destrui¢cdo do Rio Doce”.
A peca foi idealizada e roteirizada pelo ator e diretor Licurgo Spinola, conhecido por ter atuado
em varias telenovelas de grandes canais nacionais, e que por isso mesmo ganhou destaque na
divulgacdo e programacdo do evento. A peca estava programada para ser apresentada duas
vezes ao longo do dia, mas foi tdo bem acolhida que ganhou uma terceira. Licurgo conheceu
alguns Krenak incidentalmente no metré do Rio de Janeiro, quando os estes passaram pela
cidade na promocgao de uma campanha de arrecadacao de recursos para um projeto que visava
a construcdo de acudes dentro na TIK. Como disse antes, a criacdo do texto, preparacdo do
elenco, e ensaios se desenrolaram ao longo daquela semana, e levaram algumas criancas a
exaustdo. O texto foi todo em ithoc (lingua krenak), e contou com a ajuda do Professor Itamar
e das proprias criangas na criacdo. O cenario para a encenacdo também foi uma composi¢do
coletiva, basicamente com os desenhos realizados pelas criangas em cartolinas. Os motivos dos

desenhos, como quase sempre, foram paisagens, grafismos, animais, representacdes da takruk

174 Um dos convidados filmou e disponibilizou a encenacdo no website Youtube através do link
https://www.youtube.com/watch?v=KF-BOveAKHY &list=PLp3Y x77103L7RPEPFIXzI8WBYHA64dP-
n&index=3&t=1039s: Acesso em 02 de junho de 2019.



https://www.youtube.com/watch?v=KF-B0veAKHY&list=PLp3Yx77lo3L7RPEPF9XzI8WByHA64dP-n&index=3&t=1039s
https://www.youtube.com/watch?v=KF-B0veAKHY&list=PLp3Yx77lo3L7RPEPF9XzI8WByHA64dP-n&index=3&t=1039s

185

tektek (pedra pintura), e nandhon. A encenacdo, como disse, foi um sucesso, e repercutiu nos
telejornais locais, o que os deixou satisfeitos.

Mas 0 que nos interessa sdo as sequéncias rituais que abriram e fecharam a festa.
S&0 sequéncias de cantos diferentes na abertura e encerramento, mas alguns dos cantos se
repetem. A cerimoOnia de abertura é uma “reveréncia a terra”, segundo Itamar. Praticamente
todos as pessoas que se envolveram de alguma forma na organizagéo da festa participaram deste
ciclo de abertura (as excecOes foram os responsaveis pela preparacdo do almoco, e pessoas de
aldeias que ndo se envolveram na organizagdo). A movimentacao para a performance comegou
pouco depois das dez horas da manha. No inicio homens e mulheres se aglomeram em locais
opostos do pétio e ficam la durante um periodo que chamam concentra¢édo. Os homens ocupam
a area mais a oeste, sob uma arvore. As mulheres se posicionam mais a leste, na redondeza da
cabana onde foi montado o palco para a encenacéo da peca infantil. Nao sei informar o que se
passa na concentracdo feminina, pois fiquei junto aos homens no lado oposto. Mas é
interessante que quem guia toda a performance é Dona Dejanira.

Durante a “concentracdo” masculina o Sr. Oredes me chamou e pediu que eu
cuidasse do seu boné e de uma gargantilha com crucifixo enquanto ele dancasse. Perguntei-lhe
qual o motivo e me respondeu que aquilo o enfraqueceria. Quando varios convidados
comecaram a se aglomerar proximos dos homens, Douglas solicitou que eu os informasse que
aquilo ndo era apropriado. Que era necessaria dar-lhes privacidade naquele momento. Assim o
fiz, mas nem todos respeitaram o pedido e se mantiveram nas proximidades os observando e
fotografando. Nesse momento de concentracdo praticamente todos compartilham seus
cachimbos, inclusive com os meninos (na faixa dos dez anos para cima) que quiserem fumar.
Formam um circulo e um dos homens pronuncia um breve discurso na linguagem, que todos
parecem prestar bastante atencdo. Poucos minutos depois 0s homens ouviram 0s maracas das
mulheres e também comecaram a agitar 0s seus no mesmo compasso, a tocarem os Ki-kroc
(aerofones feitos de bambu que produzem um som grave), e baterem forte com um dos pés no
chdo. Os meninos pequenos também tocam seus minis ki-kroc. Todos participantes estéo
descalcos, pois segundo me informaram, para reverenciar a terra & preciso senti-la
completamente.

Ao ouvirem as mulheres adentrando o patio guiadas por Dejanira, 0s homens abrem
o circulo em uma linha que também se movimenta rumo ao patio no sentido anti-horario (assim
como as mulheres), comegando a delinear um grande circulo em volta dos convidados. Nessa

entrada entoam justamente o canto Tard Rundhun.
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Aos poucos o circulo se transforma em uma espiral que vai se afunilando em meio
aos convidados, até que se transforma em dois circulos concéntricos, com as mulheres no
circulo de dentro, os homens no circulo de fora, e os convidados — afoitos para ver e entender
0 que se passa — distribuidos irregularmente na parte mais externa.

Ao término desse canto 0 movimento cessou, e todos se ajoelham encostando a testa
no solo, exceto Dejanira, que permanece de pé tocando seu maracd. Ainda com a cabeca
encostada na terra entoam outro canto'’®. Ao fim deste canto todos se levantam e Dejanira faz
um discurso na linguagem, que a maior parte das pessoas ndo parece prestar muita atencao (até
pelo baixo volume da voz da oradora). Um novo canto comega, assim como 0 movimento
circular anti-horario. Mas agora ha trés circulos concéntricos, o que esta na parte mais interna
¢ formado exclusivamente por criangas, mulheres no meio e homens no “de fora”. Entoaram
mais quatros cantos — entre 0s quais um para o Watu e um para o sol (tepd) — e a sequéncia de
abertura foi finalizada.

Passo agora a sequéncia de encerramento da festa a que chamam Tar(d Rundhum
propriamente dita. Uso aqui encerramento fazendo relacédo a esse evento especifico, pois como
dito anteriormente, ¢ justamente no crepusculo que tradicionalmente se reinem para “fazer
religido”.

Esta sequéncia foi iniciada quando o sol j& havia se posto, por volta das seis e meia
da tarde. Uma fogueira foi acendida no centro do patio momentos antes, e parece que este foi o
sinal de chamamento para a realizacdo das dancgas. Dessa vez ndo houve uma concentracao.
Homens e mulheres vao aos poucos se reunindo proximas a fogueira fumando cachimbo. As
criancas estdo agitadas pelas redondezas. J& ndo ha luz natural no grande terreiro, e a que vem
da fogueira é a principal. Em certo momento alguém comeca a tocar um maraca e as pessoas
comecam a se movimentar. Dessa vez ndo ha uma figura agindo como organizador, como
aconteceu na parte da manha. Dejanira, que havia cumprido essa funcdo na abertura, agora se
limitou a assistir a performance sentada em uma cadeira junto com outras mulheres nas
redondezas de onde tudo ocorreu. Também nas redondezas permanecem os poucos convidados
que restaram. Formam-se dois circulos concéntricos, no interno apenas criancas, no externo
homens e mulheres, mas nédo de forma intercalada, e sim agrupados em géneros. O movimento
novamente € no sentido anti-horario, e junto dos maracas os homens retumbam o ki-kroc. O

primeiro canto é o Tart Rundhun e todos os demais parecem também estar relacionados a

1750 canto diz algo como “todos os indios estdo reverenciando com a cabega na terra os espiritos marét bondosos”.
Parece a prépria descri¢do do ato ritual.
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fendmenos celestes, ja que a palavra taru (céu) € onipresente. Depois de quatro cantos, houve
um intervalo vocal, mas as rodas prosseguiram seus movimentos ao som dos maracas. Logo
apos alguém comecou a cantar uma mdasica, e 0s outros acompanharam. E depois novamente
aconteceu da mesma forma. Ou seja, a partir de um certo momento o “set list” ¢ improvisado,
mas a maioria das pessoas conhece o repertorio. Esse aspecto confere uma dindmica
interessante a performance, que toma uma forma mais descontraida. O préprio ritmo foi
progressivamente aumentando, e a cerimonia tomando ares de brincadeira. As vezes
determinado canto provocava reacOes de estupefacdo. Depois soube que isso ocorria quando
alguém “lembrava” um canto que ndo era executado hd muito tempo. Geovani me disse
posteriormente que naguela noite ouviu dois cantos que ndo ouvia had mais de dez anos. Também
disse que se “lembrou” de um “muito antigo” e o puxou para os demais, que ficaram igualmente
felizes pela “lembranca”. Aos poucos algumas pessoas iam se cansando e deixando o circulo,
que foi se aproximando cada vez mais da fogueira, mas ainda mantendo o ritmo acelerado.
Depois de cerca de meia hora a performance realmente parece uma brincadeira, pois so restaram
os adolescentes e aqueles adultos vigorosos. A roda ja ndo é mais uma fila indiana, e as pessoas
estdo correndo pareadas muito proximas a fogueira em duplas, trios, ou mais pessoas de bracos
dados. Algumas pessoas caem ou se langcam propositalmente no chéo, provocando gargalhadas
dos dancarinos e dos espectadores. Alguns destes ultimos, alias, comecam a ser buscados pelos
primeiros para dentro do “turbilhdo”. Nesse momento as pessoas ja estdo cantando em um
volume muito alto, talvez pela propria influéncia do ritmo acelerado. Vez ou outra alguém
esbarra propositalmente seu ki-kroc na fogueira, fazendo com que a fuligem incandescente se
projete no ar como estrelas cadentes para participar da danga. Os corpos banhados em suor
refletem a luz da fogueira brilhando como corpos celestes. Aquela altura era dificil dizer que a
terra, 0 céu, e todos 0s seres gque 0s integram ndo estivessem realmente dancando juntos.

A performance termina sem que haja uma desaceleragcdo, mas com a perceptivel
exaustdo dos dancarinos. Aos poucos foi se formando rodas de conversa dispersas, com uma
concentragdo maior de pessoas fumando cachimbo e tomando café perto da fogueira.

Perguntei a Geovani se ele sabia me explicar a origem daquele ritual, e a resposta,
como eu ja imaginava, foi de que o marét ancido (Marét makian) que ensinou aos Borum, mas
que ao longo do tempo eles foram o transformando. Que antigamente ele durava a noite inteira,
mas que naquela época os pajés eram mais fortes. Perguntei entdo o que ele achava que tinha
enfraquecido os pajés. Ele acredita que foram muitas coisas juntas, e entre elas, o roubo do

Jorminhot.
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Certamente minha compreensdo do Tar( Rundhun é limitada, dada a falta de um
registro mais detalhado e analise dos cantos entoados no processo ritual. Mas me parece que 0s
elementos mobilizados s&o da mesma ordem e buscam a mesma eficacia do rito realizado com
0 mastro (Jorminhot), i. e., uma comunhdo com os bondosos e poderosos espiritos celestes, ja
que, como disse Douglas (cf. supra), eles ndo gostam de vé-los tristes. Ha sem duvida uma
diferenca importante, que foi a incorporacdo dos krai ao ritual, mas estes, parecem ser

identificados nesta esfera a figura genérica dos nandhon, mas cujas relaces remetem a outros
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contextos"®. Assim, é preciso situar essa ritualizacdo — mutuamente como “festa indigena” e

Tard Rundhun — no contexto expandido da experiéncia, sobretudo recente, dos Borum. A
formulacdo de Tambiah (1985) a esse respeito € elucidativa. O autor diz que o inner frame do
ritual, seu esquema simbdlico de execucdo, € uma requalificacdo de elementos provenientes do
outer frame, seu contexto de significacdo e para onde sua eficacia é direcionada. Considerando
que rituais sdo eventos nos quais as fungdes simbdlicas e pragmaticas estdo entrelacadas, sugiro
que a incorporacao dos krai — na figura contextual dos nandhon — é também uma forma de agao
cosmopolitica, de neutralizacdo de suas poténcias deletérias. Para encerrar esse assunto, cito a
sequir uma fala de Douglas dada a uma série de TV produzida pelo Canal Futura em 2017, na
qual ele aponta a necessidade de “bolar” estratégias de acdo (cosmo) politicas para a
“pacifica¢do” dos krai e produgdo de alegria entre seu povo. Acredito que “festas” como a

descrita fazem parte dessa estratégia.

O nosso povo é conhecido por ser um povo guerreiro, muito lutador, mas é
um povo muito alegre, sabe? Um povo que gosta muito de alegria, de festas,
de contar histdrias. Ao longo do tempo 0 nosso povo vem passando por muitos
problemas de destruicdo do meio ambiente, de imposicao cultural, mas mesmo
assim 0 nosso povo sempre procurou manter a alegria, de buscar esse
sentimento de felicidade. Até porque para n6s, o parente nédo pode ficar triste.
Por que quando esse mundo comeca a ficar muito ruim, os espiritos acham
que aqui ja ndo € lugar para nds. (...) Muitas pessoas vem aqui na aldeia
conversar com a gente e falam assim: “ah!, mas eles indenizaram vocés”. Mas
€ pouco isso. Por que eles ndo podem dar para 0 N0SsO pPOVO Uma coisa que se
perdeu, sabe? E dai é que a gente comega a esquentar a cabega. Por que 0 povo
ndo pode entristecer. O povo ndo pode ficar com a cabeca baixa. Entdo a gente
tem que bolar estratégias constantemente de como voltar a ter alegria de fato.
N&o uma coisa disfarcada, sabe? E até dificil de estar conversando por que o
povo ainda esta buscando alguma alternativa, alguma solucgéo para tudo isso.
(...) As empresas que causaram tudo isso, Vale, Samarco, governo, eles ja tem
a solucdo. E simplesmente colocar projeto de sustentabilidade, de alternativas

176 Esta associagéo entre krai e nandhon ganhou relevo apds o crime da Samarco. Nesse contexto 0s ndo indios
aparecem como “o coisa ruim”, atestando uma das possiveis acepg¢des do termo. Ver documentario ‘“Poisoned
River” para uma boa compreensio (Poisoned River, 2017).
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financeiras. Eles tém que entender que isso € 0 minimo. E entender também
gue 0 nosso povo é um dos Unicos povos que sobraram ao longo do Rio Doce.
Com uma cultura bacana. Que tem muito para poder compartilhar, sabe? E
buscar ter essa paz, que esta tdo longe, mas que ndo é uma coisa impossivel.
E tentar injetar um pouco de alegria nesse povo que esta ai fora, um pouco
de paz. E ver se esse povo comega a ser um pouco mais gentil uns com os
outros. Por que fazer isso que eles fizeram é de uma maldade sem limite...
(Krenak - Vivos na natureza morta/Episddio 04. A Lama matou nosso riso,
2017).

5.6 — Nhim parém makian: o parente ancestral

Voltemos ao Jorminhot, para responder duas questdes (que na verdade podem ser
reduzidas a segunda, mas que em todo caso eu vou formular): por que Jorminhot néo € visto
como uma réplica, e por que em certos contextos é chamado de parente?

Em primeiro lugar ndo ha problemas maiores com as réplicas de um modo geral
entre os Krenak. Gomes (2016) mostrou que os nomes do passado compdes uma das séries de
nomes que sdo usados atualmente. O tabu relacionado atualmente a replica¢do do Jorminhot é
mais uma questdo de autenticidade do que de originalidade. Originalidade remete a origem em
um sentido tanto geogréafico/cultural, quanto temporal, o ponto de partida, o primeiro.
Autenticidade remete a elaboracao, autoria, legitimidade, possibilidade de verdade, aprovacao.
Originalidade marca a substancia. Autenticidade marca as relagdes. Com efeito, os Krenak
entendem que a origem é o Velho Krenak, mas os Jorminhot construidos sdo auténticos porque
envolveram as relagfes necessarias para tal: foram construidos por parentes diretamente
relacionados aos ancestrais, 0s marét. Essa ligacdo explica inclusive porgue algumas vezes se
referem ao artefato como totem.

Como discutido antes, entre os Krenak a capacidade de comunicagéo extra-humana,
que alguns etnografos relataram como forca sobrenatural, e que geralmente glosamos como
xamanismo, era uma condicdo para a chefia. Nimuendaju chega a dizer que todo chefe era
xamd, mas nem todo xama era chefe. Tal concepcdo ndo era exatamente uma novidade
antropoldgica, pois Mauss (2003a, p. 67) ja a havia formulado no seu “esbo¢o de uma teoria

geral da magia”, a saber:

Acontece com frequéncia de os magicos terem uma autoridade politica de
primeira ordem; sdo personagens influentes, muitas vezes notaveis. Assim, a
situacdo social que ocupam os predestina a exercer a magia e, reciprocamente,
0 exercicio da magia os predestina & sua situagdo social.
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Atualmente se passa exatamente o contrario da constatacdo de Nimuendajd, ha
“chefes” demais e “xamas” de menos. Na linguagem corrente isto aparece (muitas vezes de
forma velada) quando falam de “falsos lideres”, i. ¢., as varias posi¢des de poder que é possivel
experimentar através das agéncias governamentais ou nas proprias instituicdes indigenas:
agentes de salde, professores, funcionarios das associa¢des. (Mas é bom entender que o que
estd sendo questionado ndo é a legitimidade dessas fungdes/cargos, que de certo modo séo até
desejados, mas a implosdo de um sistema de chefia “tradicional”, que, ndo obstante, também ¢
bastante questionado entre os Krenak.) Presente também quando dizem que os “pajés ndo sdo
fortes como os de antigamente”. Se 0 leitor se recordar, muito falei aqui sobre a perspectiva
atual de que todos os eventos da historia recente acabaram produzindo um “enfraquecimento
espiritual”, e deve se recordar também da sensagao de “fortalecimento espiritual” que os rapazes
relataram depois do reencontro com Jorminhot no MPEG, ou mesmo da “alegria” apds o rito
Tard Rundhun. E da eficacia de se estabelecer relacdes auténticas, i. ., dadivosas que parece
se tratar.

A perspectiva de uma continuidade entre vivos e mortos permite pensar os marét
COMO ancestrais por exceléncia. Sdo “os borum do passado alterados em funcao de sua morte
corporal” (GOMES, 2016, p. 95-6). Mas esse ndo parece ser um efeito geral. Acredito que 0s
marét sao melhores entendidos como os “imortais”, do que como os “mortos”. Eles constituem
um coletivo seleto, porém aberto a outros ex-viventes: criangas muito novas e xamas, no
passado; pessoas que morrem muito velhas e liderancas que se destacam, atualmente. O Velho
Krenak indubitavelmente foi um grande xamd. Xamds do passado, inclusive, podem ser
ritualmente incorporados. Nessas incorporagdes a comunicacdo se d& apenas na ithok, na
linguagem borum (MISSAGIA DE MATTOS, 1996, p. 167). Alias, qualquer comunicagdo com
esses ancestrais so é possivel nessa lingua. E isso também que, segundo Gomes, permite que a
lingua continue a ser aprendida através das visitas oniricas (2016, p. 96). Este autor, que
realizou uma oOtima etnografia sobre “linguagem tradicional” entre os Krenak, observa algo
interessante no “método” de ensino da professora “de cultura”, que é como definem as aulas de

ithok dadas pela Dona Dejanira as criancas. O autor nos diz que

Ao falar do conhecimento das histérias e da lingua parecia indispensavel
conecta-lo as redes de relacdo, que se expressavam majoritariamente sob o
idioma do parentesco. Ensinava-se a um parente, assim como Se remetia o
conhecimento aprendido a outro. (...) Haveria, entre o0s Krenak, uma
requalificacdo da pessoa ao ser afetada pelo ithok? (GOMES, 2016, p. 102-3)
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Gomes acredita que sim, “que € pelo ithok e por outros conhecimentos tradicionais
que os Krenak se constituem como parentes” (2016, p. 103). Nesse sentido, o autor defende
que a lingua ¢ um dispositivo capaz de produzir pessoas especificas. Sua atengdo se ocupa “dos
agenciamentos onde essas palavras [do ithok] incitam relacGes que vao dos coletivos humanos
aos ndo humanos, atuando como operadores de transformagdes subjetivas importantes” (p.
106). Gomes considera, no que o acompanho, “que a capacidade de falar no ithok pode ser vista
como indice para um sujeito potente, capaz de manter relagdes fechadas a quem nao o fala” (p.
106). Ademais, € sinal de uma intimidade produzida através do parentesco, em uma ldgica do
“aprender para ter o que ensinar”, que, “para os maiores ‘conhecedores’, transpassa o plano do
vivos e incide sobre 0s marét, que correspondem a imagem dos borum por exceléncia” (p. 108).

Acredito que agora seja possivel compreender por que a ithok é acionada sempre
que se esta frente um indice de um ancestral, como no caso da intera¢do com os daguerreotipes
que citamos no encerramento do capitulo anterior.

Alfred Gell (GELL, 2018, p. 367) nos lembra que toda acdo é orientada para o
futuro. Como Gomes (2016) demonstrou, ao agenciarem o ithok os Krenak ndo buscam uma
lingua original, uma lingua do passado, mas podemos dizer que sua linguagem é perfeitamente
auténtica. Da mesma forma ¢é possivel dizer que a luta por Jorminhot ndo é uma busca de
reconstrucdo do passado, mas de memdrias que nao sao exclusivas dos humanos. Tampouco é
uma busca por um artefato ou rito original, mas pela reposicdo de condigdes para o

estabelecimento de relagfes auténticas com 0s ancestrais.
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Considerac0es finais

Com esta etnografia procurei acompanhar os sentidos que uma parcela dos Krenak
confere ao Jorminhot. Eles o definem como um parente, estendendo a ele qualidades agentivas
na medida em que é um indice dos espiritos ancestrais marét. Buscamos demonstrar as
extensdes desta analogia para compreende-la dentro das proprias nogdes que os Krenak tem de
sagrado.

Jorminhot é pensado como uma réplica do corpo mumificado de um chefe
ancestral, o Capitdo Krenak. Com efeito, ele esta investido de mana, assim como aqueles Borum
da antiguidade que possuiam forca sobrenatural, yiékieng, como era o caso do Capitdo Krenak,
e de outros da sua linhagem, como seu filho Muin, quem construiu o primeiro Jorminhot
seguindo as instrugdes recebidas do seu falecido pai em sonhos. Essa pratica criativa é bastante
difundida entre os amerindios, e mantém seu foco nas relagdes que fundamentam a criacéo,
mais do que na qualidade estética do que foi criado. Assim, a “fonte de inspira¢do” provém de
outros mundos, geralmente ndo humanos (LAGROU, 2009).

Como vimos, o Jorminhot que encontra-se atualmente no Museu Paraense Emilio
Goeldi, ¢ uma reproducdo da primeira estatua construida por Muin, que teve um destino incerto
depois que foi levada do Posto Indigena Guido Marliére, segundo relatos também imprecisos,
por um pesquisador paraguaio de nome Martin Barrios. A reproducdo foi elaborada por parentes
consanguineos de Muin a pedido do etnologo e coletor Curt Nimuendaju no ano de 1939, apds
este ter ouvido historias relacionadas ao valor ritual de Jorminhot.

No contexto de luta dos Krenak pela restituicdo deste Jorminhot musealizado, uma
énfase ¢ dada pela equipe gestora da colecdo etnografica do museu ao fato deste “artefato” ser
uma reproducdo. Embora a equipe do Museu entenda perfeitamente que esta no¢ao é um tanto
relativa, ela é enfatizada porque faz parte do arcabouco tedrico e legal de que 0s museus
dispdem para cumprirem sua funcéo de preservacgdo do patriménio artistico e cultural nacional.
Buscamos mostrar através de varios exemplos no quarto capitulo que esta funcdo vem sendo
posta em cheque ja ha alguns anos, pois esbarra em preceitos éticos e politicos que demandam
constante reavaliagdo. Atualmente os debates que envolvem restituigdo de “objetos
etnograficos” por museus e outras institui¢des cientificas é candente. O momento é formidavel
para a adogdo de uma atuacdo como aliados dos povos reivindicantes, buscando um
relacionamento, ou di&logo intercultural, como gostam de evocar, aberto ao entendimento das
I6gicas proprias destes povos. Ao fim, isto s6 pode enriquecer a tarefa destas instituicdes, que

afinal de contas estdo ao servi¢o da producdo de conhecimento e protecdo das culturas humanas.
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Nesse sentido, busquei também compreender o fato de que para os Krenak com
quem trabalhei, a alegacdo do Jorminhot existente no Goeldi ser uma reproducdo — ou réplica,
como foram constantemente avisados — ndo diminui seu valor intangivel. Aos olhos desses
Krenak, este “bem” guarda todas as propriedades sagradas tradicionalmente valorizadas.
Obviamente a primeira é que ele evoca mito e rito da criacdo a partir do contato (de um)
ancestral com os espiritos sagrados marét. Em segundo lugar, ele remete & presenca de um
ancestral e de sua forca espiritual, sendo visto como um agente irradiador desta forca.

Durante a pesquisa os Krenak tomaram conhecimento de detalhes sobre a
fabricacdo deste Jorminhot, de quem o esculpiu e deu as informagdes ao etndgrafo, o que foi
exatamente de encontro com a sua noc¢do sobre os tabus relacionados a Jorminhot. Os
conhecedores, Hanat e Mbogmam, também eram pertencentes ao grupo do Capitdo Krenak (e
ndo dos Nakrerré) e, portanto, também possuiam mana.

Segundo os dados disponiveis, eles ndo construiram Jorminhot a partir de uma
missédo dada em sonho, como foi no caso de Muin, mas eles conheciam 0s encantamentos
necessarios para a atividade, e provavelmente o fizeram, como acreditam Douglas, Geovani,
Daniel e Itamar. Nimuendaju, como mostrei no capitulo 2, relata que realmente os Borum se
ressentiram de ndo poder estar presente para realizar os ritos adequados quando o etnologo
levantasse Jorminhot em frente & sua residéncia em Belém, como os fez acreditar que
aconteceria. Ou seja, em terceiro lugar, este Jorminhot também foi construido por parentes (no
sentido forte, ja que pertencentes ao cla krenak), segundo a tradicao ritual do seu povo.

E claro que se pode considerar que nio fosse a encomenda de Nimuendaju, este
Jorminhot ndo existiria. Mas isto obviamente ndo vem ao caso. A propdsito, como mostramos
no capitulo 2, seu valor sagrado também vem, em quarto lugar, do fato de nunca terem criado
outro Jorminhot, mesmo mantendo uma memdria viva sobre ele, e possuindo pessoas com
habilidades manuais (mas néo rituais) para construi-lo. Dessa forma, € possivel dizer que os
Krenak aceitavam até o seu destino incerto, ou mesmo a sua ndo existéncia material, mas ndo
aceitam sua existéncia alienada.

De uma forma um pouco mais expandida, para além do circulo dos Krenak
descendentes de Muin com quem trabalhei, Jorminhot € um simbolo que metaforiza as variadas
formas de expropriacdo que vivenciam historicamente, como busquei mostrar no capitulo 3.
Ele condensa historias variadas sobre estas perdas: de parentes mortos ou capturados pela
“Guerra Justa”; do territério roubado e devastado; dos locais sagrados profanados; de todas
imposicdes e limitacBes sobre sua cultura, mas também sua negacdo; do seu confinamento em

uma parcela infima do seu territorio tradicional, e depois de sua repetida expulsédo dele; do
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gerenciamento militar da sua vida; o reiterado comprometimento de sua seguranca alimentar; a
negacdo de seus direitos humanos e civis; 0 uso de seus recursos naturais sem a sua devida
consulta; o crime ambiental que destruiu o rio do qual tiram uma parte de sua energia vital.

Jorminhot, como um simbolo de coletividade, ressoa todas essas perdas. Na
memoria do grupo ele foi roubado, porque é este o arquétipo das relagbes estabelecidas com os
ndo indios. Ndo ha na histdria do grupo passagens que possam ser descritas de modo inverso,
i. e., nas quais as atitudes respeitosas tenham prevalecido. N&o se trata, absolutamente, de dizer
que os Krenak se veem como um povo submisso. Ao contrario, 0 que posso afirmar a partir da
minha experiéncia etnografica com eles é que se orgulham em afirmar que sdo um povo
guerreiro, de luta, e muito resistentes (PASCOAL, 2017). E é exatamente esse sentimento que
de certa forma permeou todo o projeto de pesquisa, como busquei demonstrar no primeiro
capitulo através das descri¢Ges da sua construcdo, e da experiéncia direta dos Krenak no Museu
Paraense Emilio Goeldi.

A luta pela restituicdo do Jorminhot tem obviamente um sentido historico. Geovani
disse que sua geragdo precisa conseguir isso para amenizar o sofrimento do seu povo frente
todos as perdas que viveram, principalmente a morte do Watu, que também € uma entidade
importante para a espiritualidade dos Krenak. Nesse registro ela aparece como uma finalidade,
o fechamento de um ciclo. Mas também tem um sentido de projeto com o foco no futuro, na
“ressurgéncia cultural”, como define Douglas. Eles acreditam que o efeito dessa restitui¢éo sera
muito positivo para o fortalecimento da cultura krenak. Muitas vezes ao longo da pesquisa eles
mencionaram que tudo precisa comegar pelo “fortalecimento espiritual” do povo. Mas ¢ a

cultura outra coisa que ndo o “espirito de um povo™?
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