CoLECOES ETNICAS
E MUSEOLOGIA
COMPARTILHADA

Manuel Lima Filho
Nuno Porto




UFG

U

Universidade Federal de Goids

Reitor
Edward Madureira Brasil

Vice-Reitora
Sandramara Matias Chaves

Conselho Editorial da Editora da Imprensa
Universitdria (*iU)

Coordenagio Editorial — Conselho
Editorial

Alice Maria Aratjo Ferreira

Antonio Corbacho Quintela (Presidente)
Bruna Mundim Tavares (Secretdria)
Divina Aparecida Anunciagio Vilhalva
Fabiene Riany Azevedo Batista (Secretdria)
Igor Kopcak

Joana Plaza Pinto

Joao Pires

Pamora Mariz Silva de E. Cordeiro
Revalino Antonio de Freitas

Salustiano Alvarez Gémez

Sigeo Kitatani Junior

Comissio Editorial da Colegio Diferengas
Luis Felipe Kojima Hirano

Camila Azevedo de Moraes Wichers
Alexandre Ferraz Herbetta

Carlos Eduardo Henning

Janine Helfst Leicht Collago

Conselho Editorial da Colegio Diferencas
Centro-oeste: Ellen Woortman (UnB);
Maria Luiza Rodrigues Souza (UFG) e
Joana Fernandes (UFG)

Norte: Deise Montardo (UFAM); Gersem
Baniwa (UFAM), Marcia Bezerra (UFPA)
Nordeste: Renato Athias (UFPE), Julie
Cavinac (UFRN), Osmundo Pinho
(UFRB)

Sudeste: José Guilherme Cantor Magnani
(USP), Jorge Villela (UFSCAR) e Sérgio
Carrara (UER])

Sul: Sénia Maluf (UFSC), Cornelia Eckert
(UEFRGS) e Jorge Eremites (UFPEL)

[N
o &,
v

PPCAC A N
L L3S [, \\\‘
ek 711\ colecao
Antropelogia Social diferencas



CoLECOES ETNICAS
E MUSEOLOGIA
COMPARTILHADA

Manuel Lima Filho
Nuno Porto



© Editora da Imprensa Universitdria, 2019.
© Nutor Porto e Manuel Lima Filho, 2019

PROJETO GRAFICO E EDITORAGAO ELETRONICA
Géssica Marques

Revisio
Ana Godoy

Dados Internacionais de Catalogagio na Publicacao (CIP)
GPT/BC/UFG

C691  Colegoes étnicas e museologia compartilhada. / organizadores,
Nuno Porto, Manuel Lima Filho. — Goi4nia: Editora da
Imprensa Universitdria, 2019.

261 p.: il., fotos.

(Colecao diferencas — Museu Antropoldgico UFG —
Universidade Federal de Goids)

Inclui bibliografia.
ISBN: 978-85-93380-58-7

Interculturalidade. 2. Cidadania. 3. Museologia Cultural. I.
Porto, Nuno. II. Lima Filho, Manuel. III. Titulo.

CDU: 39:069.1

Bibliotecdria responsdvel: Adriana P. Aguiar / CRB1: 3172



A Colegao Diferencas é fruto da parceria entre o PPGAS/UFG
e o CEGRAE que visa a publica¢io de coletineas, tradugoes, teses e
dissertagoes dos docentes, discentes e pesquisadores nio apenas do
Programa de Pés-Graduagao em Antropologia Social da UFG, mas
também de outros programas de pds-graduacio que dialogam com
as nossas linhas de pesquisa. Essa iniciativa pretende contribuir para
a divulgagao da produgio antropolédgica contemporinea, desde o
Centro-Oeste estendendo-se a outras regides do Brasil, com a diver-
sificagao dos meios de publicagao de etnografias, de investigagoes em
diferentes campos de conhecimento antropoldgico e de tradugdes de

textos cldssicos e inovadores da reflexdo antropoldgica.
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Apresentagio de colecdes étnicas
e museologia compartilhada

-

E com muito prazer que apresentamos a comunidade
académica o livro Colecoes étnicas e museologia compartilhada, fru-
to da lideranca da Antropologia da Universidade Federal de Goids
(UFG) no campo dos estudos do Patriménio e Museologia no
Brasil. Este livro resulta do didlogo travado entre pesquisadores da
temdtica cultura material por ocasido do Semindrio Colecies étnicas
e museologia compartilhada, organizado como pré-evento do 18°
Congresso Mundial da International Union of Anthropological and
Ethnological Sciences (IUAES), realizado de 10 a 13 de julho de
2018 na Universidade Federal de Goids.

Foram chamados de pré ou pés-eventos do 18° Congresso
Mundial da TUAES (ocorrido de 16 a 20 de julho de 2018 na
Universidade Federal de Santa Catarina - UFSC, em Florianépolis)
semindrios, workshops e cursos de curta duracio organizados na se-
mana anterior (9 a 14 de julho de 2018) ou posterior (22 a 28 de julho
de 2018) ao Congresso Mundial. Tais eventos tinham um duplo obje-
tivo. Por um lado, oportunizar aos estudantes de graduagio e pds-gra-
duagio de diferentes universidades do Brasil conhecer pessoalmente

antrop6logas e antropdlogos de outros paises que estariam no Brasil
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por ocasiao do Congresso. Por outro lado, os eventos visavam possibi-
litar aos colegas provenientes de outros paises visitar diferentes cidades
e institui¢des académicas brasileiras, fortalecendo as redes internacio-
nais de cooperagio e intercimbio em torno de campos académicos e
assuntos pertinentes aos eixos temdticos focalizados pelas comissoes da
TUAES e da Associagdo Brasileira de Antropologia (ABA).

O pré-evento Colegies étnicas e museologia compartilhada, que
d4 origem aos textos reunidos nesse livro, foi um dos nove pré-e-
ventos organizados em diferentes Universidades Federais Brasileiras.
Realizado no Museu Antropolégico da UFG, contou com uma
extensa e variada programacio, refletindo sobre a materialidade de
objetos, colegdes, artefatos, documentos sob diferentes 4ngulos ted-
ricos, na andlise de politicas ptblicas para este setor desenvolvidas
no Brasil e no exterior. Nesse espago, também foram fomentadas
discussoes sobre formas contemporineas de produgao e valorizagao
da memoria social e da identidade, em face das interagoes possibili-
tadas pelas redes sociais. Questoes de peso para a antropologia mun-
dial, como o novo lugar de protagonismo de sociedades indigenas e
quilombolas nos processos museais, a consciéncia de que estes sio
espagos de interven¢do, bem como a revisio de protocolos museo-
16gicos, foram centrais neste encontro, e podem agora ser lidas nas
paginas deste livro, reflexo das discussoes realizadas em Goiania, e
organizado pelos professores Manuel Lima Filho ¢ Nuno Porto.

Esta publicagao é prova do lugar de lideranga mundial da
antropologia brasileira, que se expressa tanto na sua sélida produ-
Ao tedrica quanto em seu protagonismo na formulagao de politi-
cas putblicas em sintonia com as demandas de movimentos sociais
oriundos de grupos tradicionais. Sem duavida, trata-se de obra de re-
feréncia para o campo dos estudos antropolégicos sobre patrimonio

e museus, em particular neste momento politico de retrocessos no
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campo do fomento estatal a ciéncia e a cultura e no reconhecimento
dos direitos das populagdes tradicionais. Também por essa razao,
consideramos de fundamental importincia a leitura deste livro, que
¢ tanto memoria da construgao deste campo de produgio antropo-
l6gica brasileira e mundial como registro dos dilemas e desafios para

a pesquisa e a intervengo antropolégica nos préximos anos.

Florianépolis, abril de 2019.

Miriam Pillar Grossi
(Coordenadora geral do 18° Congresso Mundial da ITUAES)

Simone Lira da Silva
(Secretdria geral do 18° Congresso Mundial da IUAES)
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Preficio

Os estudos de cultura material tém sido revitalizados nos
tltimos anos por abordagens inovadoras da Antropologia e dreas
afins. A discussdo sobre a no¢ao de identidade, agora pela perspectiva
da diferenga, impulsionada por fluxos informacionais viabilizados
pelas redes tecnolégicas de informagio, que colocam em interagio
permanente pessoas, coletivos sociais e étnicos e, portanto, culturas
diferenciadas, tém vindo a produzir um movimento de valorizagao
da memoéria social e étnica. Nesse sentido, a materialidade (artefatos,
colegbes, arquivos e documentos), em suas diferentes temporalidades,
tem sido repensada pelo arcabouco tedrico e por politicas publicas
(tanto brasileiras quanto internacionais) e relacionada ao tema do
patriménio cultural também em suas dimensoes imateriais. Faz parte
deste movimento o interesse renovado por colegdes historicamente
salvaguardadas nas reservas técnicas dos museus, tornadas objeto
de reflexao do que se vem afirmando como Museologia Social.
Dentro desse arcabougo conceitual e de politicas publicas, algumas
sociedades indigenas vém desempenhando um novo protagonismo,
cada vez mais consistente, intervindo nos processos museais-
antropoldgicos no que diz respeito as suas memdrias. Tal movimento

demanda a revisio de protocolos museoldgicos mais rigidos e aponta
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— tanto no Sul como no Norte das Américas — para uma nova pritica
antropoldgica cujo propdsito é promover o olhar sobre as colegoes
visando a interculturalidade e a museologia compartilhada.

Foi nesse sentido que nos sentimos convocados a organizar
um evento denominado Colegies étnicas e museologia compartilha,
inserido na agenda dos pré-eventos do 18° Congresso Mundial da
International Union of Anthropological and Ethnological Scienses
(IUAES), realizado no Museu Antropolégico da Universidade
Federal de Goids, de 10 a 13 de julho de 2018, chancelado pela
Associa¢do Brasileira de Antropologia (ABA) e com apoio financeiro
da Fundagao de Apoio a Pesquisa do Estado de Goids (Fapeg).

Os debates decorrentes das apresentagoes feitas durante o en-
contro foram motivados pelas reflexdes conceituais e metodoldgicas
provenientes de trajetdrias de pesquisa de alta qualidade académica
de seus autores conjugadas ao frescor das primeiras experiéncias de
jovens pesquisadores com a temdtica. Outro ponto a ser destacado
foi o didlogo da Antropologia com a Arqueologia, colocando em
pauta o valor epistémico de se pensar as materialidades como sinal
diacritico para os povos indigenas, e de resignificar tais artefatos,
classificados nos museus ou enquadrados por concepgoes de ciéncias
a partir da dtica ocidental, sem considerar as cosmovisoes dos coleti-
vos étnicos e suas cosmopoliticas. Com essa perspectiva, se ampliou
o horizonte de reflexio, estendendo as préticas de coleta, de classifi-
caglo, de salvaguarda e de representacao em processos expogrificos
— relacionados & museologia e antropologia/arqueologia — o direcio-
namento de um novo olhar e de uma nova praxis experimental de
produgio de conhecimento nos museus e na pesquisa etnografica.

O resultado do encontro foi tio animador que, como orga-

nizadores, consideramos nossa obrigacio registré-lo em forma de
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livro, possivel gragas ao editor da Cole¢ao Diferencas do Programa
de Pés-graduacao e Pesquisa da Universidade Federal de Goids, Prof.
Dr. Luis Felipe Kojima Hirano, a quem agradecemos, assim como
agradecemos & Dra. Miriam Pilar Grossi, coordenadora cientifica
do 18° IUAES que aconteceu em Floriandpolis (16-2- de julho de

2018) pela oportunidade de acolher o nosso evento.

Boa leitura.

Nuno Porto

Manuel Lima Filho
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Exercicio breve sobre a formacio de séries
etnograficas a partir de colegdes etnoldgicas'

Edmundo Pereira®

A colegio é feita de uma sucessio de ter-
mos, mas seu termo final é a pessoa do
colecionador.

(Baudrillard, 1968)

Agradeco ao convite dos colegas e congratulo por este mo-
mento de reflexdo, de divulgagio de resultados de pesquisas em
curso acerca das relagdes entre as praticas de formagao de colegoes
e os processos de objetificagdo cientifica e museal pelas quais estas

passaram até se assentarem em reservas técnicas, exposigoes, artigos

1 Versao textual de comunicacio oral de 12/07/2018, pré-evento “Colecoes
étnicas e museologias compartilhadas”, 182 IUAES, MA/UFG. Mantenho
algo do tom da ocasido neste esbogo preliminar de etnografia a desen-
volver sobre a formagio de séries etnogréficas artefatuais. Agradecimento:
Manuel Lima, Nuno Porto, Renata Menezes, Andrea Roca, Marcos André
Torres pelos debates, comentdrio e criticas ao longo do evento. Crenivaldo
Regis Veloso Junior, Michele de Barcelos Agostinho, Rachel Lima, pelos

comentdrios, sugestoes e corregoes ao material ora reunido.

2 Professor Associado, Departamento de Antropologia, Museu Nacional,

Universidade Federal do Rio de Janeiro (DA/MN/UFR]).
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cientificos, sitios digitais. O que trago ¢ um arrazoado geral sobre
certos indiciamentos histdricos a partir de trés colegies de etnologia
indigena do Setor de Etnologia e Etnografia do Museu Nacional da
Universidade Federal do Rio de Janeiro (MN/UFR]). Ainda que
preliminar, o exercicio evidencia o potencial analitico da compa-
racio de trajetdrias de colecionamento e consolidagao de colecies
etnogrdficas de povos indigenas (no caso, a partir dos referentes karajd,
pareci e apinajé) para pensar multiplas relagoes entre a formagao de
campos cientifico-museais ¢ a administragao audiovisual de popula-
coes, grupos e coletivos. (Bleichmar, 2012). Mais especificamente,
o exercicio objetiva apreender o modo como séries etnograficas vao
sendo constituidas (colegdes), e elementos da vida material (artefatos)

se estabilizam como representagio de povos e regides.

*okk

O complexo expogrifico (Bennett, 1995) formado pelas qua-
tro salas de exposi¢ao do Setor de Etnologia e Etnografia do Museu
Nacional pode ser entendido — como documento —, como indice e
resultante das relacoes entre a formacio da Ciéncia (das Naturais a
Etnologia), a de Impérios-Nagio e a conquista-administragao de po-
pulacoes e regides a partir do Brasil Imperial e republicano. Algumas
das pegas expostas sio predominantemente do século XIX (como
as colegoes do Pacifico), outras atravessam os séculos XIX para XX
(como as indigenas, africanas e afro-brasileiras). Suas condicoes de
colecionamento e classificagao de entrada em acervo sio varidveis:
das doagdes de administradores e missiondrios as priticas colecio-
nistas de militares e encomendas de etnoldgicos, além das permutas
entre Museus de Etnografia e Histéria Natural. Classificacoes de
entrada como doagdo, compra, permuta podem traduzir situagoes de

colecionamento mdltiplas. Doagio, por exemplo, pode ser resultan-
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te, em termos préticos, de aproximagoes missiondrias, de trabalhos
de ‘pacificagao’ militares, de guerras e de roubos na, por vezes, longa
cadeia de significagao pela qual os objetos podem passar; da sua pro-
ducio em contexto situado, as viagens, trocas de maos, arquivo e
exibi¢do. Da mesma forma, os jogos seriais em que sao organizados,
entre reservas técnicas, exposi¢oes e publicagoes, revelam imbricadas
relagdes entre trajetérias de sujeitos e objetos (o que nas tltimas dé-
cadas tem como um de seus efeitos a propria critica e revisao dessa

distingao), de saberes e ritos de instituigao cientifica e museal.

Figura 1 - Croqui. Salas de Etnologia.
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Fonte: A partir de planta baixa disponivel no Guia de Visitagdo do Museu
Nacional®

3 Disponivel em: http://www.museunacional.ufrj.br/guiaMN/Guia/pagi-
nas/1/18mapa.htm.


http://www.museunacional.ufrj.br/guiaMN/Guia/paginas/1/18mapa.htm
http://www.museunacional.ufrj.br/guiaMN/Guia/paginas/1/18mapa.htm
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Como resultante de préticas de colecionamento diversificadas, e
do jogo serial (Baudrillard, 2012, p. 98-99) que, ao longo das décadas,
estabilizou referentes e conjuntos, as condigoes de produgio de colegies
etnogrificas sio de dificil recuperagio.* No entanto, a0 menos como
resultante, como “valor concentrado” (Baudrillard, 2012, p. 100),
alguns desenhos gerais se evidenciam e podem informar caminhos de
investigacdo. Se tomarmos o conjunto etnografico indigena brasilei-
ro exibido ao longo das salas de exposi¢io de longa e curta duragao
(Etnologia Brasileira, Karajd), regioes de procedéncia se definem (so-
bretudo Brasil Central e Amazénia),’ e certos povos vao constituindo
longas séries paradigmadticas (Baudrillard, 2012, p. 101) que tanto
formam o conjunto geral das técnicas e saberes (Cerdmicas, Trancados,
Adornos  plumdrios, Armas, Instrumentos Musicais, Objetos rituais)
(Ribeiro, 1988) quanto agregam valor em emblemas das séries que
articulam iconicamente regido-povo-objeto (como coifas mundurucu,
cestos tukano, mdscaras tikuna ou plumdrias karajd). Esses pontos se
evidenciam tanto no breve exercicio comparativo proposto quanto na
literatura dedicada a seus processos de formagio e curadoria.®

Tomo entao trés colecoes (qualificadas como botocudo, pareci
e apinajé) de forma a compor algo de seus periodos e condigoes
de colecionamento e curadoria. Sua sele¢io decorre, por um lado,

da longevidade dos processos de geracao de itens, de sua extensao

4 Para o caso das colegcbes do Museu Nacional/UFR], veja-se, por exemplo,
Agostinho (2017, 2014); Dias, Lima (2012); Grupioni (1998); Lima,
(1989); Oliveira (1987, 2007); Nascimento (2009); Porto (2016); Santos
(2011, 2016); Soares, Lima (2013); Veloso (2013).

5 Com referéncia cartografica ligada a rios: Solimées, Amazonas, Negro,
Uaupés, Tapajés, Doce, Araguaia, Xingu.

6 Parte desta serd recuperada mais adiante a partir dos selecionados.
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numérica e de tipos (expressa em sua presenga no complexo ex-
pografico, em livros de tombo e reservas técnicas); mas também de
certos tropos (Said, 1990; Todorov, 1983) que estes povos ocuparam
e ocupam nos debates e literatura cientifico-museais de organizagao

do conhecimento e de formacio da nacao.

*okk

Os movimentos internos aos processos de colecionamento e
extensdo, e de estabilizagao de séries, tipos e conjuntos etnogrificos
de reservas técnicas e complexos expogrificos, indiciam situagdes,
redes e campos de intera¢do complexos de vida artefatual, dos ‘pri-
meiros contatos ao estabelecimento de mercados etnogrificos e
artesanais de circulagio de objetos.” Se acompanhamos a geragao
de colecoes em quadro histdrico situado e de duragio, assistimos
aos transitos entre regimes de valor (Appadurai, 1986) que vao de
objetos diplomdticos (como depositar armas presenteando-as ao
inimigo) a bens de consumo de mercados especializados de arte e
etnografia em redes locais e de intermediagio, na (por vezes longa
e tortuosa) cadeia que une produgio, colecionamento, salvaguarda
e exibicdo (para usar termos gerais da atividade ordindria museal).

Para o caso das trés colegdes perfiladas, alguns elementos se
evidenciam, por exemplo, quanto aos tipos de objetos que abrem
séries. Tomemos um exemplo artefatual: as colecoes reunidas abrem,
em seus conjuntos iniciais, com utensilios tran¢ados como bolsas, cestos
ou peneiras — itens de uso doméstico, de amplo trinsito entre vida de

aldeia, rogas e dreas de caga e pesca. Ao mesmo tempo, em todas as

7 A esse respeito, veja-se, por exemplo, Findlen (1994); Cohn (1996);
Bleichmar (2012); Lima Filho (2016); O’Hanlon, Welsch (2002); Oliveira
(2007); Pereira, Lima Filho (2018); Thomas (1991).
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colegbes, a aquisi¢ao de objetos ‘rituais’ ou ‘religiosos’, de uso restri-
to e circunscrito, parece ser tardia. Indicios a investigar que podem
indicar — na comparagio interna com os dados de tombo, em termos
de tipos, condigao de coleta e tombamento, e de séries resultantes —a
conformacio de situacoes histéricas de colecionamento (Oliveira,
1988; Oliveira, 2007), de um ponto de vista mais geral, ou moda-
lidades de colecionamento Cohn, 1996; O’Hanlon, Welsch, 2002)
se comparamos intraperiodos. Se tomarmos como caso comparativo
mais amplo o da Oceania, trabalhos recentes (Obeysekere, 2005;
O’Hanlon, Welsch, 2002; Thomas, 1991, 2005; Thomas, Adams,
2016) tém recuperado as condi¢des de organizagao de redes e merca-
dos de bens de curiosidade ou etnografia e formulado questdes sobre
a organizagao social de circuitos de negociagao de objetos nos quais
se perguntam: quais objetos foram passiveis de serem trocados em
primeiros encontros? Quem pode trocar? O que cada ator envolvido
carregava nos primeiros (e posteriores) encontros que passou de bem
de uso a bem de troca? Ou, quando objetos religiosos entram nos
circuitos, passando de bens inaliendveis a bens de consumo? O que
era passivel de ser trocado (por diplomacia, por mercado) no convés
do navio, na praia, ou em aldeias e casas cerimoniais?

Além disso, se perfilamos as séries resultantes das trés colecoes
(quadro abaixo), obtemos evidéncias de intensificacio de circulagio,
bem como de complexificagao da articula¢io entre modalidades de
colecionamento (cientifico, militar, administrativo, p.e.), regimes
cientificos (do curioso ao etnogréfico), e tipificagio museal (da conso-
lidagdo de etndnimos aos itens de cada conjunto) para certos periodos.

Um momento exemplar, p.e., do ponto de vista dos exercicios
de periodizacio e da complexidade envolvida na criagao de marcos

histéricos, bastante denso de situagoes de colecionamento coetineas
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(Fabian, 1983), é o da virada dos séculos XIX-XX, onde podemos
reunir, em curso, conﬁgurac;c’)es sociais de colecionamento missio-
nério (cole¢oes botocudo no final do XIX), administrativo-militar
(Comissio Rondon entre os Pareci) e naturalista (Miranda Ribeiro
entre os Apinajé). Se especificarmos, a partir de rendimentos pos-
siveis dos jogos e dominios que cada cole¢ao pode gerar, podemos
formular historicamente: nas colegdes botocudo, quando aparecem
e em que condigbes se reinem e exibem remanescentes humanos
(¢rdnios) e humanos? E quando aparecem os botogues nas séries his-
téricas? Em que condigoes, nas primeiras décadas do século XX, caso
apinajé, o projeto colecionista se intensificou com a produgio arte-
fatual, crescendo exponencialmente? Quando e como as tipificacoes
de ciéncia e tombo incorporam classificacoes indigenas do mundo
artefatual em seus regimes de incorporacio? Quais processos sociais
nas fronteiras da nagao evoca a cole¢do pareci? Em que quadro admi-
nistrativo, técnico e cientifico, se organiza a expedz'g‘éo de Roquette-
Pinto as miticas Serras do Norte?

Dentre as situagoes histéricas de colecionamento as quais as
cole¢des podem indiciar, parecemos assistir ao crescimento tanto do
namero de pegas (147, 243, 453) quanto de #ipos (31, 35, 65), asso-
cidvel aos respectivos momentos de complexifica¢ao de modalidades
de colecionamento e projetos cientifico-museais (como os trabalhos
apinajé de Curt Nimuendaju, na década de 1930), bem como da
administragao audiovisual de populagdes (como os trabalhos pareci
de Edgard Roquette-Pinto e militares da Comissao Rondon). Nesse
quadro de condigoes e possibilidades, e tipificagado mesmo de situa-
¢oes de colecionamento, um primeiro exercicio se compde sobre seus
registros no Catdlogo Geral das cole¢oes do SEE/MN, desdobrando

seus dois campos de tombo (nzimero e descrigio) em classificagdes de
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periodo, colecionador, quantidade, tipologia, descrigao. Ordenando
por antiguidade de entrada em salvaguarda, alguns efeitos seriais se
evidenciam: tomando como marco zero 1875 e os artefatos botocudo
reunidos pela Comissio Geoldgica do Império, passamos por confi-
guragdes de missdo, de naturalismo, de administragio militar, até a
autonomizacio disciplinar das primeiras décadas do século XX, em
cooperacoes de redes pessoais e institucionais, e o marco final, na
década de 1960, com a formagao dos primeiros cursos de antropolo-
gia, no inicio dessa (ainda em um horizonte sobretudo naturalista),
que levariam aos primeiros Programas de Pés-graduacao.® Os dados
gerados do trabalho com a reclassificacio da dispersio e diversificado
conteido do tombamento, com 6 entradas paras as colegoes boro-
cudo, entre 1875 e 1929 (Comissao Geoldgica, Exposicao de 1882,
Luiz Rezende & Cia, Conego Amorim e Vigdrio Jodo batista Nery,
Drs. Menizer e Schirch), 4 para as pareci, entre 1895 ¢ 1918 (Mello
Rego, Dr. Roquette-Pinto, Comissao Rondon e Dr. Hulmann), e
4 para as apinajé, entre 1908 e 1966 (Dr. Miranda Ribeiro, Curt
Nimuendaju, Drs. Othon Leonardo e Roberto DaMatta).
Paralelamente a isso, trabalhando com material bibliografico
que congrega em alguma medida gestio de colegdes e histérias da
ciéncia da antropologia, em especial em contexto museal, geramos
algum artificio de contextualizagio que permite distinguir desde re-
gimes de objetificacio cientifica, das primeiras cole¢oes naturalistas,
de curiosidade e anatomia comparada, do final do século XIX, e a

estabilizacio de regimes etnograficos (Stocking, 1985), até ordena-

8 As séries reunidas nio se baseiam em séries de tombo, mas em levanta-
mento inicial (localizagio e estado de conservagao) realizado no Ambito do
Setor de Etnologia e Etnografia/MN/UFR] (projeto Acervos e exposicies em
Rede, Fundagio de Amparo a Pesquisa do Rio de Janeiro, 2014).
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mentos mais localizados, como o modo como a antropologia vai
se especializando e segmentando em termos epistémicos e regimen-
tais dentro da organizagdo disciplinar e departamental do Museu
Nacional (Castro Faria, 2002).

Por fim, notamos imbricamentos histéricos de intensificacao
de quadros de relagao (entre saberes, atores e objetos), de consolida-
¢ao de projetos colecionistas e disciplinares (como o entre décadas de
1930-1960 para as colecoes apinajé), de profissionalizacio da ativi-
dade de geragao e organizagio de colegoes (em que Roquette-Pinto
pode servir de marco, dada extensdo e diversidade de suportes de
suas colecoes pareci e nambiquara), e afastamento de regimes de ana-
tomia comparada, de investimento craniométricos em paradigmas
de biometria, de colecionamento e exibi¢io de crinios humanos,
para antropologias de perfil anglo-saxdo (do colecionamento profis-
sional de Nimuendaju aos etnélogos de formagao como DaMatta).

Consideradas, entido, como série, com atenciao ao serialismo
como resultado histdrico, as colegoes reinem temporalidades e mo-
dalidades de relagao social mediadas e sob efeito de objetos diversi-
ficados. Conformam conjuntos de objetos, conjuntos de associacoes
e conjuntos de narrativas (Bensa, 2012). Organizam o mundo dos
objetos e inddstrias em conjuntos discretos descritos; selecionam
emblemas (‘objetos tnicos); dispersam contetidos em tombos; rela-
cionam coisas, homens e ambientes em reservas técnicas, exposigoes,

noticias, produgoes académicas e repositérios digitais.



Figura 1 — Dados gerais sobre desenvolvimento e condi¢des de colecionamento das cole¢oes botocudo, paresi e apinajé

sec. XIX Botocudo 147 Paresi 243
CURIOSIDADE 31 tipos 36 tipos
1846
4a Secio Numismitica, 1878 Comissdo Geologica
Artes Liberais, Usos e Costume¢ 1882 Exposiglo
das maghes antigas e modernas Batiotn da Licerds

1888
4a secio de Antropologia,

1890-1894 Luiz de Rezende & Cia
Etnografia e Arqueologia

: 18951921 Mello Rego / Guido
final do XIX f_"“"“’“"‘“‘“’

igario Jodo Batista Nery
séc. XX 1912 Comissdo Rondon / Roquette-Pinto
ETNOGRAFIA 1915 Dr. H Menizer 1915  Comissio Rondon
1918 | G Hulmann
1931 1929 Dr.P. Schach
Divisio de Antropologia
Divisio de Arqueologia ¢ Etnografia

1960
Setor de Etnografia e Etnologia

Fonte: elaborado pelo autor.

Apinajé 453
65 tipos

1908 Miranda Ribeiro
1933 Curt Nimuendaju
1938 Othon Leonardo

1962 Roberto da Matia
1966
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*kk

botocudo

Tentando gerar algum horizonte menos esquemadtico, apresen-
to brevemente movimentos de formagio de conjuntos etnograficos,
seguindo as possibilidades de que colegdes indiciem imbricamentos
e tensdes de projetos, trajetdrias e campos de relagio entre indigenas,
colecionadores (aqui em sentido amplo), curadores de museus e gale-
rias e objetos. Comeco pelo referente botocudo. Classificador que ad-
vém de campo semintico mais amplo, de formagao e difusdo colonial.
Trata-se de significante para regimes de primitivizagao, no século XIX
especialmente racial-evolucionista, em contexto de ‘guerras justas’ e
de ‘pacificagio’. E um dos icones da concepgio eurocéntrica de ‘selva-
geria como ‘canibalismo’. Nesse sentido, a histéria da formacio dos
etndnimos indigenas ¢é reveladora de conjuntos de relagoes multiplos,
se comparamos Botocudo com Pareci e Apinajé. No caso do referente
botocudo, este é de longo uso (Paraiso, 1998), genérico para distintos
povos e grupos, tomando como indice o uso de botoques labiais ou
auriculares. E referente que congrega distintos grupos num arco terri-
torial entre os atuais estados da Bahia, Minas Gerais e Espirito Santo,
atualmente reunido ao redor do referente krenak.

Como para a maioria das cole¢oes do periodo (Thomas;
Douglas, 2016), ¢ de dificil composi¢ao de situagio de aquisigao.
Tomado como narrativa, apesar dos limites postos, seus registros

configuram: 147 pecas, em 32 tipos de artefatos.” E o niimero um,

9 A tipificacdo ao longo do exercicio é proviséria e demanda aprofundamen-
to. Baseia-se basicamente do conjunto de referentes usado para descrever

objetos em tombo.



25

abrindo o Catdlogo Geral, o primeiro de seus mais de 20 livros de
tombos: dois crdnios botocudo. Seu conjunto de remanescentes hu-
manos pode estar associado aos investimentos de Jodo Batista de
Lacerda, diretor do Museu Nacional no final do século XIX, que
fomenta processos de geragao de colegdes a propdsito da Exposigao
Antropoldgica de 1882."° Estamos no dominio cientifico-humanista
da craniometria, da antropologia como anatomia, anatomia compa-
rada com base antropométrica na busca por indices (especialmente
cefdlicos) de desenvolvimento e aptidao.

Seu conjunto etnografico abre com um item apenas (diante da
monumental expedi¢do de que decorre), cesto, cuja regido de proce-
déncia ¢ plotada em base hidrogréfica, Rio Doce/MG, pela Comissao
Geoldgica do Brasil,"' sem data de entrada. Provavelmente é decorrén-
cia residual de investimento colecionista naturalista. (Oliveira, 1987;
O’Hanlon, Welsch, 2002). Sete anos depois, nos deparamos com o
aumento de investimento em termos de pegas e tipos em contexto
de consolidagio de campo disciplinar, de investimento colecionista
em antropologia (anatomia comparada) e ernografia (cultura material),
organizagao material do estudo do humano para geracao de pecas ana-
tomicas (como em Cuvier) e artefatos para a Exposi¢ao Antropoldgica
de 1882 organizada pelo Museu Nacional. Conjunto de 26 itens
(incluido o item coletado por Batista de Lacerda, entao Diretor do
Museu), com 3 remanescentes humanos, e artefatos de uso doméstico,
musical e de caga, em madeira, fibras vegetais, sobretudo, mas também
em material litico e conchas. Em ambas situagoes de colecionamento e
curadoria, a atividade cientifica é ligada ao trabalho museal e fomenta
os alcances materiais e simbdlicos da nagao entre ambientes naturalis-

tas ¢ dominios que se definem do antropoldgico, mais especificamente

10 Para o caso da Exposi¢io Antropoldgica de 1882, veja-se Agostinho (2017).

11 Para o caso da Comissdo Geoldgica, veja-se Fernandes e Scheffler (2014).
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brasileiro. Dessa forma, a excegao do personagem-institui¢ao Batista
de Lacerda, os primeiros referentes so institucionais, de divisdo social
do trabalho cientifico-museal: comissdo e exposigio.

A colegao seguinte, ainda no século XIX, indicia um fenémeno
por estudar (até onde pude neste momento mapear): o do lugar das
joalherias e ourives na produgio de colecoes, entre a numismitica e
as colegoes de curiosidade e etnografia. Trata-se de Luiz de Rezende
& Cia, joalheiro da Rua do Ouvidor, centro do Rio de Janeiro. Nao é
a primeira vez que encontramos com joalheiros negociando colecoes
com o Museu Nacional. Nas primeiras décadas do século XIX, tam-
bém na Rua do Ouvidor, localizava-se a joalheria de André Cogoi,
que tanto negociou colegio de remanescentes humanos quanto de
numismadtica greco-romana com o entao Museu Real.’> A entrada
de itens dura entre 1890 e 1894: 47 pecas, 13 tipos, também do
Rio Doce, mas com uma especificacio de localizacao, Mutum, que
a0 longo do tombo vai ganhando o lugar do referente cartogréfico
para Mutum/MG. Além disso, a nomeagao de grupo traz a referéncia
indios do Mutum. Note-se que para além de mesmos itens dos con-
juntos anteriores, temos botoques e magos e fibras vegetais.

Junto de situagdes de colecionamento ligadas a projetos cien-
tifico-museais e a investimento em mercado de bens de antiqudrios
e joalheiros, a série reine também modalidades de aquisi¢ao de pe-
cas que passam pelo trabalho e presenca religiosa (Conego Manuel

Carlos de Amorim Correa' e Dom Jodo Batista Nery). Para o caso do

12 Pesquisa em curso sobre a organizacio de algumas das colegoes da Sala
Culturas do Pacifico.

13 Segundo Agostinho (2017, p. 6): “Jodo Pires do Amorim, foi capeldo do
Pago Imperial, professor da cadeira de Instrugio Religiosa do Colégio
Pedro II e vigério do Rio de Janeiro. Sua colegio inclui instrumentos mu-
sicais de “diversas tribos”. Certamente, o conego deve té-los obtido em

algum aldeamento”.
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trabalho clerical de Nery, sua a¢ao missiondria se confirma por uso de
instrumentos filolégicos no trabalho catequético, em especial entre
o subgrupo com o qual tem contato a partir de 1900, pouco depois
de ter assumido a recém-fundada diocese do Espirito Santo, além
de aquisi¢ao de itens artefatuais remetidos como ofertas. Pesquisas
recentes informam tratar-se de pequeno grupo “sobrevivente” das
violéncias do século XIX, classificado como Nak-Nbhampman ou
Chop-Chop (Bencosta, 2010). Temos 20 pegas, 13 tipos. Das séries
anteriores, ressaltamos, além de novos botoques, a presenca de colar
de dentes. Seguimos no Mutum, Rio Doce.

Por fim, j4 no século XX, em que os processos de pesquisas
e organizagdo de colecdes e exibicoes se intensificam, reunimos dois
conjuntos, ainda que separados por 14 anos, em regime cientifico, filo-
légico e naturalista, mas com clara segmentagio epistémica e de gestao
de cole¢oes com a formagao, em 1888, da 42 secio de Antropologia,
Etnografia e Arqueologia (Veloso, 2013). Um caso exemplar é o de
Henri Henrikhovitch Manizer (1889-1917), etndgrafo e linguista rus-
so que, em 1915, passa seis meses com um grupo “sobrevivente” que ja
atendia pelo etnénimo (que se difunde no século XX) de Krenak (tra-
balha em particular com um subgrupo, Nakrehé) (Pessoa; Seki, 2014).
Seu trabalho ¢ sobretudo de compilagio de narrativas, na chave do
texto folclorico. Temos 28 pegas, 12 tipos. Dentre as séries anteriores,
aparece novo instrumento musical, flauta.

A série botocudo fecha com duas novas pegas paradigmadticas e
novo tipo: bolsas e pito, ofertas do Sr. Paulo Schirch, alemao radicado
no Brasil, pesquisador do Museu Nacional, conhecido tanto por seus

trabalhos em botinica quanto em zoologia (Franco, Drummond,

2009; Rocha, Boeger, s/d).



Quadro 1 — Colegoes botocudo
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Colecionador Objeto Quanti-
dade
1. Comissio Geoldgica.
1875. Cesto 1
Crinio, Esqueleto, Bastio ignigeno, Prato (madeira),
2. Exposigio Antropoldgi- | Xomecocrim fuso para algodio, Bolsa, Concha (buzina),
ca. 1882.
Buzina, Cachimbo, Pedra para aquecer tucrucekd, Vela 25
13 tipos. de breu potoncate, Pau para cavar batatas, Arco e flecha
de crianca
3. Batista de Lacerda. s/d | Cachimbo 1
Agulba de osso, Bolsa (embira e algodio), Botoque, Cesta
Corda de embira, Cordel de tucum
4. Luiz de Rezende & Gitd trangado para carregar criangas
Cia. Entre 1890-1894. 48
Linha (moquiamgetd, linha para pesca)
12 tipos.
Mago de fibras, Mago de fimo
Mago de pontas de flechas, Saco de tucum tani, Vaso (fru-
to de sapucaia)
5. Conego Manuel Amo- | Colar de contas, Colar de dentes
Cuia, Maracd, Pio de caga, Piorra , (honecijun) brinque-
8 tipos. do, Prato, Vaso (casco)
6. Vigdrio Jodo Batista . .
Nery. . 1900. 4 tipos. Arco sarjador, Batoque, Saco, Sacola algoddo 6
Amostras de fibras, Batoque
Bolsa, Caneca (fruto sapucaia)
7. Dr. Manizer. 1915.
Colber (casca da barrigura), Flauta 28

12 tipos

Flecha, Linha barbante, Linha tucum

Pente, Pio (folba de palmeira), Xicara (fruto do cambucd)

8. Dr. Schirch. 1929.

2 tipos

Bolsa
Pito

TOTAL

147

Fonte: elaborado pelo autor
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pareci

No final do século XIX, comega a ser possivel recompor
com um pouco mais de densidade cenas, situagdes, configuragoes
de colecionamento, dado o crescimento de documentacio, colecio,
exibigdo, pesquisa e difusdo cientifico-museal. Apesar do periodo de
formagao de conjuntos pareci ser bem menos extenso que os das
colecoes botocudo e apinajé, indicia momento em que cresce o pro-
cesso de entrada, em extensao e profundidade, de artefatos e de tipos
colecionados, de povos e regides representados. O ponto de inflexao
pode ser plotado na expedigio de antropologia e etnografia coordenada
por Roquete-Pinto, em 1912, que resultou, reunidos os artefatos e
registros (fonogramas, fotografias), em mais de 2000 itens. Sobre
o encontro com o povo indigena, o préprio Roquette-Pinto atenta
para o fato de pareci ser referente exégeno, de formagio colonial,
sendo sua autodenominagao Ariti, e estarem organizados em sub-
-grupos (Uaimaré, Kaxiniti e Kozarini). (Roquette-Pinto, 1975, p.
79-86). Sua série total soma 243 itens, em 36 tipos de artefatos.

O conjunto abre com oferta de Maria do Carmo Mello Rego,
esposa do Governador da vastissima e antiga (Rego, 1899, p. 175)
provincia do Mato Grosso, no final do século XIX. Como colecio-
nadora, nao se adequa aos quadros gerais que parecem organizar
os movimentos de colecionamento encontrados no exercicio de
comparagio entre as trés grandes colegoes reunidas (missiondrios,
militares, negociantes, naturalistas, antrop6logos). Sua biografia jd
¢ bastante densa (Oliveira, 2007; Sartori, 2018), artefatuando, para
o exercicio de situar colegdes em condic¢oes de formacio, contextos
em que se articulam situacoes de administragio de populagoes com
a circulagao de objetos de cardter diplomdtico (razao pela qual nao

sao quaisquer objetos) (Oliveira, 2007) para objetos de colegoes de
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museus. Sua colecio retne cerca de 400 artefatos aborigenes (Rego,
1899, p. 175) (entre etnografia e arqueologia) de diferentes povos e
localidades.'* De seus relatos, tanto vislumbramos a complexidade
de atores em circula¢io por locais como S. Luiz de Cdceres (entre
militares e caciques pareci), bem como o modo como modalidades
de colecionamento se associam a modalidades indigenas de “permu-
ta’ (Rego, 1899:175-176). No caso, temos a colegao dos laboriosos
(Rego, 1899, p. 175) pareci, com 93 itens e 15 tipos, bastante diver-
sificada internamente entre técnicas e materiais, a maior parte ligada
ao mundo doméstico, com ofertas que vao de 1895 até 1921.
Coetineo ao colecionamento e doagio de Mello Rego, temos
as acoes administrativo-militares da chamada Comissdo Rondon
adentrando o Mato Grosso. Desde 1907, siao remetidos por esta,
para o Museu Nacional, materiais cientificos mdltiplos — exemplo
das articulagoes possiveis entre a administragao cartogréifica e demo-
gréfica com a formagio de colegdes cientificas.” A complexa colegao
de artefatos e registros audiovisuais de Roquette-Pinto, em expedigio
de 1911 a Serra do Norte e ao vale do Juruena, pode ser considerada

como marco pelo investimento que envolveu, reunindo, ao final,

14 Para adensamento de sua condi¢ao de formagao como colegao diversificada
(Bororo. Cabixi, Auité, Bakhairi, Cajaby, Guatd), veja-se Oliveira (2007).

15 Veja-se Santos (2011), para andlise densa e pormenor dos trabalhos da
Comissao de Linhas Telegrificas e Estratégicas do Mato Grosso ao
Amazonas, em especial da atuagio de Edgard Roquette-Pinto.
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2156 objetos.'® No caso do conjunto pareci, temos um total de 116
e 24 tipos."” Sao coletados tanto em Aldeia Queimada quanto em
Utiarity (Roquette-Pinto, 1975, p. 79). Dois elementos se destacam
a uma primeira mirada: primeiro, o uso de classificagoes indigenas
nas tipologias; segundo, extraordindrio e revelador da complexa re-
lagao que jd havia entre indio e nao-indio, o grande conjunto de
instrumentos sagrados, notadamente flautas. Apesar de nao ser o foco
neste exercicio, note-se que seu colecionamento se processa em para-
lelo a outras duas operagoes de colecionamento, reveladas nas pagi-
nas de Rondénia (Roquette-Pinto, 1975, p. 92-106): compilacio de
lendas associadas a complexos rituais, em especial cantos registrados
em fondgrafo.’® Ainda no contexto da Comissao, temos nova en-
trada em 1915, oferta levada ao Museu Nacional por intermédio do
naturalista Alipio de Miranda Ribeiro que jd havia participado, em
1909, de sua terceira expedicio (Santos, 2011, p. 90).

Por fim, personagem por investigar, temos colegio atribuida a
J. G. Hulmann com oferza de 22 itens e 3 tipos, todos de etnoboti-

nica, na forma de amostras de espécies vegetais.

16 Santos (2011, p. 89) compila a informagio de se tratarem de 15 bois car-
gueiros com resultado final de 1,5 toneladas de objetos. Em seus termos,
o investimento se destaca dos anteriores, em particular da Comissao (mas
que nos parece plausivel de extensdo para o processo mais geral de geragio
de colegoes etnogréficas para os perfodos anteriores) em proporcionalidade
entre materiais escolhidos, quantidade de pessoas envolvidas, e composicio

émica de colegoes.

17 Para uma descrigio pormenorizada e situada das colegoes da expedicio de

1912, veja-se Santos (2011, p. 89-98).

18 Para audicio e contextualizagio das gravagoes de Roquette-Pinto, veja-se

Pereira & Pacheco, 2004.
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. . Quanti-
Colecionador Objeto dade
) Agulba de tecer, Bracelete de pano, Bracelete de bor-
1. Maria racha, Cesta, Cinta de algodio (konokoa), Colar de
Mello Rego. contas de tucum, Cuia, Diadema, Fuzo, Gancho de 93
1895 —1921. ferro, Saquinho de embira, Pi de madeira (para virar
15 tipos beiju), Ponta de flecha, Rede de crianga (bergo), Saio-
te, Tecido de algodio
Atod (peneira), Cacete (incrustado de chumbo), Den-
tes de onga (amuleto de dentes de onca), Herd-herd
hun (instrumento sagrado), Hezo-hezd ((jararaca/ca-
2. Roquette- baga), Hoozi (cesto), Imiti (cinta de algoddo), Ixica
-Pinto. Comis- | (cuia), Kalauati (liga humeral), Kamin-hin (agulha),
sdo Rondon. Konokod (cinta para fronte), Matococé (cuia ornada), 116
1912. Teiri (instrumento sagrado), Tiriamdn (instrumento
sagrado), 16-heri (paneiro), Tsin-hali (flauta), Uala-
24 tipos cu (cuia), Ualacu (maracd), Ualallocé (instrumento
sagrado), Umatitoce (agulha de madeira), Zaholoce
(instrumento sagrado), Zaiacuti (escudo de caca), Zo-
ratcald ((jararacalcabaga), Zuzd (Liga para chocalho)
3. Comissdo
Rondon. 1915.
(oferta feita
por intermé- | Colar, Coroa, Imiti, Liga, Pente 12
dio de Miran-
da Ribeiro)
4 tipos
14%57:7 a]n g Amostra de casca de Myrtaceae, Amostra de palha de 29
1918, buriti, Amostra de palha de jucitara ou urubamba
TOTAL 243

Fonte: elaborado pelo autor.
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apinajé

Chegando ao fim deste breve recorrido, o0 mesmo movimento
de constitui¢io e ampliagio de colecoes parece se realizar dentre as
colegoes apinajé. Como termo de referéncia a povo indigena, apinajé
nao atende aos mesmos mecanismos de constituicao anteriores, nio
sendo termo de cardter pejorativo tomando como indice um item
da cultura material, como botocudo, e nem exégeno ao grupo como
este e pareci. De alguma forma, como artefato, seu etndnimo pode ser
pensado como produto, mas um produto colecionado que responde a
condigbes sociais e histéricas que o investigador precisa recuperar. O
conjunto de suas colegoes, todas do século XX, soma 454 itens, em
65 tipos. E a maior e mais diversificada colecio dentre o ora reunido.

Mais uma vez, encontramos com naturalistas: Alipio de
Miranda Ribeiro, zodlogo, e Othon Leonardos, gedlogo, ambos dos
quadros do Museu Nacional. Para o caso da oferta daquele, temos
a abertura do conjunto com um item icdnico, dentro dos limites
deste exercicio, para a abertura de séries: cesto, utensilio doméstico
trangado. Além disso, duas pulseiras. A informagio em tombo in-
dica que estas foram exibidas na exposi¢do feita na cidade de Saint
Louis, Estados Unidos, em 1884. Para o caso de Leonardos, dentre
as colecoes compostas por um naturalista nos casos reunidos, é a
mais extensa, com itens diversos, sobretudo trancados e utensilios
domésticos, com 38 itens e 22 tipos. Note-se que o periodo de en-
trada do conjunto, na década de 1930, acontece alguns anos depois
da passagem de Curt Nimuendaju. A imaginacio histérica nos faz
pensar que, dado o montante da colegao feita pelo alemio e as mo-
dalidades de aquisi¢ao utilizadas, o grupo jd estaria fazendo produ-
¢ao ampla e diversificada para comércio, em mercado etnogrifico

em desenvolvimento.
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O colecionador Curt Nimuendaju (Curt Unkel de batismo)
¢ caso exemplar do como as figuras de linguista, etnégrafo e indige-
nista se associam e de como o trabalho de colecionamento se pro-
fissionaliza (Grupioni, 1998, p. 167). Entre 1929 e 1933, faz suas
primeiras incursdes aos povos indigenas do Maranhio e do norte
de Goids, quando visita os Apinajé. Os itens reunidos sio obtidos
por compra, pagos em dinheiro ou em mercadoria (Grupioni, 1998,
p. 169). Por isso o uso da expressio “mercado etnogrifico” — que
precisa de exploracio minuciosa, mas que remete a0 momento em
que a circulagio de objetos se intensifica e as formas de aquisi¢ao de
monetarizam. Além disso, em trés décadas de trabalho de coleciona-
mento (1920-1940), entre diversos povos indigenas, redne colecoes
nao s6 para o Museu Nacional, mas também para o Museu Goeldi e
museus europeus (como o de Gotemburgo, Suécia, no caso apinajé).
Em seu conjunto diversificado, redne 363 itens em 64 tipos.

Fechamos nosso exercicio breve com a colecio de Roberto
DaMatta. Tanto a prética de colecionamento quanto a produgao de
bens artefatuais, entre os Apinajé, para mercados do exético estd bem
constituida. DaMatta faz trés visitas aos Apinajé, em especial nas al-
deias de Sao José e Mariazinha, a primeira entre setembro e novembro
de 1962 (DaMatta, 1976, p. 22). Comenta que ouve de um interlocu-
tor que vivera no tempo da passagem de “Curto” (Nimuendaju) que
os moradores brasileiros traziam presentes para os indigenas. (DaMatta,
1976, p. 24). Temos dois conjuntos: um de 1962 (36 itens, sobretu-
do trangados em cesta, e peneiras e colares), comprado na cidade de
Tocantindpolis (uma esteira, p.e., lhe custou Cr$ 200,00); outro de
1966, sem procedéncia (14 itens, sobretudo adornos).
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Colecionador Objeto Quanti-
dade
1. Miranda Ribei-
r0. 1908 Cesta, pulseira 3
2 tipos
Abano, Agulha, Apiro, Argolas, Bolsa, Bolsinha,
Botoque, Bracelete, Brinquedo, Buzina, Cabaci-
nho, Cabagos, Cachimbo, Caixinba, Carimbo,
Casca, Casco, Cerol, Cestinbho, Cestinho de medi-
2. Curt Nimuen- | camentos, Cesto, Cinto, Colar, Coleira, Cordao,
dajii. 1933. Cruz, Cuia, Escarificador, Espeto, Espingarda, 363
Esteira, Figurinha, Fita, Flauta, Flecha, Forqui-
64 tipos lha, Funda, Fuso, Gravata, Instrumento, Lacre,
Ligas, Machado, Maracd, Ocarina, Paus, Pauzi-
nhos, Pedras, Peia, Penas, Pendente, Peteca, Pido,
Pildo, Pucd, Resina, Soveia, Surrscheibe, Tembe-
td, lesteira, Tipiti, Vaso, Vela, Tornozeleira
Botoques de orelha, Bracelete, Carcaz e setas,
Cesta para guardar wrucu, Cesta de tatuzinho,
Cestinba de buriti, Cestinho, Cinta, Cinta de
3. Othon Leonar- buriti. Ci v de bab y
05,1938 uriti, Cinto, Cinto de babagu, Cordoes, Corneta
) ' (ldpis; buzina), Jarreteira, Ligas, Maracd, Meia 38
22 tipos cabaga, Pedras
Pulseira crianca, Pulseira de pau ature, Remo,
Tornozeleiras
4. RObeg 10 D ‘dgg' Adorno, Bracelete, Buzina, Cacete, Cesta, Cesto,
tta. 1962 € 1966. | sy Colar, Cuia, Embornal, Enfeite, Esteira, 50
17 tipos Furador, Pulseira, Testeira, Tipoia, Trombeta
Total 453

Fonte: elaborado pelo autor.
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Ao final, o presente exercicio se propds, sobretudo, a apresen-
tagao de uma arquitetura de tratamento e desenvolvimento de dados
inicialmente disponiveis em livros de tombo e conjuntos artefatuais,
antes de adentramos a floresta dos arquivos e bibliotecas (exploragio
por fazer, em face dos trajetos, situacoes e modalidades de coleciona-
mento reunidos). Seguindo trilhas criticas que aproximam antropo-
logia e histéria para compreender a formagao de campos cientificos
através da nogao de 0bra, também nos perguntamos (para a nogio
de colegdo): “que estatuto se pretende conferir a esta expressao corri-
queira?” (Castro Faria, 2002, p. 20). Transpondo seus quadros socio-
légicos para os casos analisados, também as colegoes nao sao unidades
imediatas, certas, homogéneas (Castro Faria, 2002, p. 24-34). Sao
produto social e histérico que decorre de Comissoes e Exposigoes do
século XIX, de mercados etnogrifico e de curiosidade da Rua do
Ouvidor, do trabalho missiondrio, militar-telegrifico e de demarca-
¢ao de fronteiras, dos naturalismos, da antropologia antropométrica,
da etnologia em situa¢oes e modalidades de colecionamento diversi-
ficadas, revelando complexos processos de relagao social e mediagao
em contextos coloniais multiétnicos.

Postos em quadro de duragio e continuidade, as séries revelam
também recorréncias de localidades (como Mutum), de povos (em
séries extensas como as bororo, pareci, apinajé), de objetos (como
cestos), de praticas de produgio e classificacio de conjuntos artefa-
tuais (naturalistas, antropoldgicas, missiondrias, militares) compondo
redes que poem em circulagdo e estabilizam bens e valores. Diante
dos dilemas historiogréficos, patrimoniais e de politicas de represen-

tagdo que os estudos de colegdes como as etnoldgicas implicam, ao
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investigador cabe complexificar o entendimento dos processos de
geragao e gestao de colegoes, reunindo alguns dos imbricados trajetos
que articulam colecionadores, mediadores, produtores e objetos, co-
nhecimentos técnicos, estéticos e de negociaciao de bens, no quadro
geral de formagao de campos cientifico-museais e de politicas de

administragao audiovisual de popula¢oes.
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Para uma prdtica curatorial
comprometida com justiga social"

Nuno Porto?

Em seu artigo (agora cldssico) de 2005 — Museologia

Interrompida — Michael Ames, entdo diretor do Museu de

Antropologia da Universidade da Colimbia Britinica (UBC), situa

um sentido de ruptura da pratica museoldgica normal a partir de um

19

20

Ainda que considere este texto trabalho em curso, uma versio bastante
mais tosca se beneficiou das contribui¢bes dos presentes no pré-evento
do TUAES Coleges Etnicas e Curadorias Compartilhadas, sob o caloroso
acolhimento do Prof. Manuel Ferreira Lima Filho e sua equipe, ocorrido
na Universidade Federal de Goids entre 9 e 13 de julho, onde ele foi ini-
cialmente apresentado. Gostaria de agradecer aos participantes no debate
a paciéncia para escutar um texto em fragmentos e a generosidade dos
comentdrios. Uma versio melhorada foi posteriormente objeto de escruti-
nio no encontro da Unesco, International Forum Museums without Borders
in the circum-Pacific Region - Creating bonds and a culture of peace through
intercultural dialogue in museums of the 21st century, em Puebla, México,
em novembro de 2018. Este texto incorpora melhorias advindas dos co-

mentdrios ocorridos nessa ocasido.

Curador, Africa e América do Sul, Universidade da Coltmbia Britanica -
Museu de Antropologia. E-mail: nuno.porto@ubc.ca
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conjunto de elementos que acho util revisitar ao repensar as praticas
curatoriais hoje. Quatorze anos atrds, a referéncia de Ames a inter-
rup¢io partiu de uma associagio entre um local muito especifico (a
Costa Noroeste do Canadd), uma institui¢io especifica — uma “em-
presa quase-educacional” também conhecida como ‘museu’ —, uma
heranga de autoria e autoridade manifestada na ideia da realidade
da colecio e, por tltimo, mas ndo menos importante, um contexto
histérico de desigualdade social laboriosamente construida sob a va-
ria¢do canadense do colonialismo interno no noroeste do Pacifico.
Nio sem alguma ironia amarga, Ames termina seu texto lembrando
seus leitores de que “ninguém prometeu que a descolonizacio seria

um passeio no parque’.

Ndo é um passeio no parque

Suspeito que Ames nio estivesse imaginando seus leitores como
sobreviventes de tentativas sistemdticas de genocidio colonial, para
quem a metifora do “passeio no parque” nao ¢, provavelmente, algo
em que eles pensassem. E, ao reconhecer que “hd dificuldades ébvias
em consultar pessoas como se fossem iguais, mas que sio estranhas a
institui¢ao” (Ames, 2015, p. 47) — i.e. a0 museu —, Ames reconhece
em qual lado da divisdo social se situa o tipo especifico de instituigao
que ele tem em mente; isto é, em que lado da prética colonial. De
certa forma, esforgos excepcionais como “consulta” e “colabora¢io”,
em 2005, foram, como de costume, tomados como business as usual
nos museus do Noroeste do Pacifico canadense. Significativamente,
essas praticas foram ativadas em uma tentativa na qual as a¢oes de
compartilhar poder e status — a0 mesmo tempo que se apegam aos
padrées empiricos de pesquisa e aos préprios interesses profissionais

(Ames, 2015, p. 49) —, foram experimentadas como um desafio pelos
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profissionais do museu. E nesse ato de equilibrio entre poder e sta-
tus e padrdes empiricos de pesquisa, os quais sio determinados por
alguma forma de ciéncia desencarnada, a diviso foi diagnosticada e

tratada como parte de um protocolo formal.

A abordagem do Mdgico de Oz

Essa ideia de que o conhecimento precisa ser desincorporado
para ser conhecimento, que ¢ muito moderna no sentido histéri-

co do termo, sustenta o que Ames classifica como a abordagem do

Migico de Oz:

Os museus costumam preferir a técnica do Mdgico de Oz: as
exibi¢oes apresentam a voz andénima da autoridade, enquanto na
realidade os textos sdo construidos por um ou mais curadores que
se escondem atrés das telas da instituicio. A medida que as ideias
sobre “multi-vocalidade”, “inter-textualidade” e “hibridismo” se
tornam mais populares, mais magos podem ser adicionados, in-
cluindo representantes indigenas honordrios recrutados de fora da
academia. No entanto, os museus continuam, em muitos casos, a
definir as agendas, a gerir o recrutamento, os processos, e controlar

a edi¢do final e apresentagio de exposicoes. (Ames, 2015, p. 48).

Ou, em outras palavras, a “empresa quase-educacional” se
empenha em manter as aparéncias — adotando a colaboragio e a
consulta como uma ilusao de mdgica — para se reproduzir como uma

institui¢ao que ativamente constrdi a divisao na qual vigora.
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A alternativa do Mdgico Inesquecivel’

Quatorze anos depois, claramente nao estamos mais no Kansas,
metaforicamente falando. Nem no noroeste do Pacifico canadense,
nem em muitos em outros lugares, incluindo o verdadeiro Kansas.
Em vez de uma abordagem do Mdgico de Oz, provavelmente nos sai-
rfamos melhor com um método Dorothy** e, na verdade, nio tanto
com a Dorothy de Judy Garland, mas com a versdo de Diana Ross,
de 1978, da producio totalmente negra de O Mdgico Inesquecivel,
em que Dorothy é uma jovem (talentosa e negra) professora de jar-
dim de infincia, nascida, criada e trabalhando no Harlem, Nova
York, transportada para a terra de Oz ao procurar por seu cio de

estimagio, Toto, durante uma tempestade de neve.

21 Dorothy, uma professora de jardim de infincia de 24 anos, nascida, criada
e ainda trabalhando no Harlem, estd celebrando o Dia de A¢ao de Gragas
com sua familia extensa, mas ela nio parece estar agradecida por muito na
sua vida. Ela vive uma vida protegida autoimposta; ela é timida e insatis-
feita. Mas a sua vida muda quando ela é pega em uma tempestade de neve
em busca do seu cachorro, Toto. Eles sio transportados para a misteriosa
Terra de Oz, onde ela é informada de que a Gnica maneira possivel de
encontrar o caminho de volta para casa ¢ através da ajuda do poderoso
bruxo na Cidade Esmeralda. Enquanto ela procura o Mdgico, faz amizade
com algumas criaturas que, tal como ela, estio enfrentando problemas na
vida. Em sua busca para encontrar e obter a ajuda do Mdgico, eles também
enfrentam Evillene (Hiper maldosa), a igualmente m4 irma de Evermean
(Sempre M4), a bruxa md, que Dorothy inadvertidamente matou quando
chegou em Oz, e que pode ser seu maior obstdculo para alcancar seus
objetivos. Para a tradugio dos titulos 7he Wizard of Oz e The Whiz, recorri

as respectivas versoes brasileiras.

22 O feminismo como método, e nio apenas outra perspectiva. Veja-se, a este

respeito, Linda Tuhiwai Smith (1999).
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Primeiras coisas primeiro: o centro de

quem? interrupgdo de qué?

Para comecar com a elaboragio de alternativas a centralidade
e normalidade interrompidas, de Michael Ames, diria que, em sua
maioria, os museus nio sio, e nio eram em 2005, concebidos como
“empresas quase-educacionais” ou mesmo como “quase-empresas
educacionais” na maioria das partes do mundo onde a paisagem do
museu estava se tornando algo que aproximava os museus das nogoes
de féruns ou plataformas de empoderamento social. Mas, para reco-
nhecer outras centralidades, precisamos ir mais ao Sul (muito além
do Kansas). Vou recorrer aos meus exemplos do Brasil e do Gana,
pois ambos os paises oferecem exemplos interessantes de como algo
que foi vivido em 2005, no Noroeste do Pacifico, como uma “inter-
rupgao’, fazia jé parte da museologia estabelecida em outros lugares.
Nesse sentido, o que Ames identifica em 2005 como uma interrup-
¢ao teria comecado como uma curadoria disruptiva em seu duplo si-
métrico do Atlantico Sul, e depois se estabilizaria em uma curadoria
comprometida, engajada ou militante, cuja principal preocupagao
¢ trabalhar para o empoderamento de cidadaos desfavorecidos. O
Brasil tem alguns exemplos axiais, e vou me concentrar em trés casos
complementares, por meio da introdugio de trés institui¢cdes e das

pessoas que tém estabelecido a normalidade dessas abordagens.

Um abrago no Mdrio

Mirio Chagas é uma das referéncias centrais desta narrativa. Na
museologia brasileira, tem um antes e um depois de Mdrio Chagas, que
personifica uma prética que ele tem teorizado como séciomuseologia.

Ex-criador e diretor de longa data do (agora agonizante) Instituto
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Brasileiro de Museus,” Mdrio também ¢é professor da Universidade
federal do Estado do Rio de Janeiro (Unirio), renomado poeta e, ao
que consta, um sambista assaz competente. Ao optar por chamar essa
se¢do do texto de Um abrago no Mario, estou escolhendo trazer para o
contexto académico a forma tradicional de reconhecimento do patri-
monio na cultura popular brasileira (da qual um exemplo conhecido
é 0 Samba da Bengio, de Vinicius de Moraes, mas ha pouco retomado
por Gilberto Gil em homenagem a Joao Gilberto), bem como em
outras praticas artisticas. E, seguindo os ensinamentos do Mdrio, mis-
turar registros habitualmente mantidos separados.

Encontramo-nos pela dltima vez em agosto de 2016, em um
simpédsio no Rio de Janeiro, coorganizado pelo Colégio de Altos
Estudos e o Laboratério de Pesquisa sobre Cultura, Etnicidade e
Desenvolvimento (LACED), ambos da Universidade Federal do Rio
de Janeiro (UFR]), a Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro
(UFRRY]), e o Museu de Antropologia da UBC.?* O primeiro ato do
golpe politico no Brasil em dire¢io a um regime totalitdrio, agora em
implementacio com a legitimidade dos votos expressos, ainda estava
fresco (maio de 2016) e se tornou o tema central dos simpdsios, sob
o titulo “Museus e Cidadania: Alternativas a Crise”. A crise em ques-
tao era decorrente do recente golpe, e as alternativas foram inscritas

no trabalho civico e politico de muitos dos oradores presentes, que

23 Uma das consequéncias do golpe de 2016 foi a diminuigio persecutdria do
orcamento de algumas institui¢des, anulando sua capacidade de funciona-
mento.

24 José Sergio Leite Lopes (PPGAS/MN/UFRJ-CBAE), Colégio Brasileiro
de Altos Estudos (CBAE), Nuno Porto (MOA/UBC), Patricia Reinheimer
(UFRR]) e Andrea Roca (LACED/MN/UFR]), Rio de Janeiro, 19 de
agosto de 2016.
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representavam a maioria dos museus e universidades da rede publica
de ensino do Rio e de outras partes do Brasil.

A apresenta¢io de Mdrio seguiu um modo autobiogrifico em
sua cunhagem da sociomuseologia na pritica (ver Chagas 2010) e
enfocou dois projetos mais caros a ele, entre muitos outros por ele
defendidos. Para citar alguns deles: Museu da Maré, Museu Vivo de
Sao Bento, Museu de Favela, Museu Sankofa - Rocinha, Museu do
Horto (Jardim Bot4nico), Ecomuseu Nega Vilma, Ecomuseu Amigos
do Rio Joana (Andarai, Rio de Janeiro) e Museu das Remocaes.

Um desses projetos é o Museu da Favela. A favela em ques-
tdo ¢ Cantagalo, implantada entre os bairros chiques de Ipanema
e Copacabana, duas das dreas imobilidrias mais caras do mundo.
O Museu da Favela (MUF) ¢ inspirado na cléssica nogao francesa
dos anos 1970, o ecomuseu, retrabalhada para o ambiente urbano.
Por se basear no bairro, o MUF nio ¢ embasado em objetos ou em
colecoes; seus focos de pesquisa sao os vizinhos e suas vidas, e os
campos de possibilidades de sua inscri¢do em uma narrativa da cida-
de a partir dos pontos de vista dos despossuidos. Tem um objetivo
discursivo local: fazer justia a uma histdria que pode superar a fama
publica da favela como reduto do narcotréfico.

Para trabalhar nesse sentido, o MUF organizou uma exposi-
¢ao-tour do bairro narrando sua histéria e de alguns de seus protago-
nistas por meio de um dispositivo que denominaram de casas-telas,
através do qual as fachadas dos principais edificios foram transfor-
madas em nés narrativos de uma trajetdria através da favela. Alguns
habitantes que sao conhecidos localmente por seu papel como ati-
vistas comunitdrios, como musicos, lideres religiosos, educadores
etc., ancoram a narrativa/trajetdria afirmando uma nova perspectiva

sobre o Cantagalo.
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O segundo projeto em que Mdrio estava envolvido no bairro
chamou-se projeto das Mulheres Guerreiras. Um jogo claro com a
nogao onipresente de mulheres guerreiras amazonicas na cultura
popular brasileira. O projeto reforgou as dificuldades extremas que
as mulheres locais enfrentam e precisam superar diariamente para
seguir em frente. A narrativa, portanto, é ancorada em biografias
curtas e algumas obras de arte, produzidas na sede do MUE, com as
quais eles animam eventos — como a celebragio do Dia da Mulher,
em 2013, com uma peregrinagio interna pontuada por paradas nes-
sas casas de mulheres guerreiras, onde café e biscoitos foram servidos
aos visitantes-convidados.

Recentemente, hd quatro anos, quando os Jogos Olimpicos
foram realizados no Brasil, Mério esteve envolvido em uma espécie
diferente de projeto, especificamente elaborado como um meio de
combater a injustica social, chamado Musen das Remogoes. O caso
em questio foi o processo de destruicao de um bairro popular, cons-
truido por conta prépria, em razao do projeto de extensdo da criagio
de estacionamentos para os jogos. Cerca de 2.000 pessoas perderam
suas casas e as lembrangas fisicas da maior parte de suas vidas, jd que
seu bairro foi integrado na ampliacdo do estacionamento da pista
de corridas do Rio de Janeiro. O processo foi praticamente limpo e
consensual, ndo apenas entre os moradores, mas entre a populagio
do Rio de modo geral. O projeto do museu da pista de corridas —
0 Museu das Remogoes — foi concebido para ser, deliberadamente,
um museu efémero. O principal argumento do projeto era que este
museu nao era sobre o setor imobilidrio, mas sobre algo intangivel e
insubstituivel que estava destruindo a vida das pessoas, junto com a
destruigao de suas casas e espacos coletivos. O museu foi construido

em uma casa vazia povoada pelos vizinhos que levaram para uma
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exposi¢ao coletiva suas “testemunhas de objetos”. Enquanto durou,
os vizinhos se revezavam explicando sua vizinhanca aos visitantes,
concentrando-se, em particular, em melhorias projetadas do bairro
que foram apagadas pela expansio do estacionamento da pista. O
ponto é que o futuro deles, e nao apenas o passado, estava sendo des-
truido. Conforme planejado, o museu também foi demolido dentro
do cronograma. Enquanto durou, no entanto, nao foi apenas uma
experiéncia comum, mas também um meio de criar visibilidade para
os vizinhos no processo. Mostrou seu sacrificio pela organizagio dos
jogos, denunciando desigualdades duradouras, opressao e violéncia
na sociedade brasileira. Nao obstante, do ponto de vista museoldgi-
Co, 0 projeto centrou-se nos sentimentos € nio nas coisas, trazendo
os sentidos da impoténcia, injustiga, raiva e tristeza, mas também o
afeto, amor, companheirismo e solidariedade que foram instrumen-

tais em tornar real este projeto.

Um abrago na Cliudia

Seguindo uma estratégia consistente em uma diregao comple-
mentar, Cldudia Ferreira tem administrado o Centro de Folclore e
Cultura Popular Edson Carneiro — Museu do Folclore do Rio de
Janeiro, em sua curta designagio — hd quase 30 anos. Cldudia nao
estd envolvida em estratégias do efémero, ja que o Museu do Folclore
¢ uma institui¢io central no Rio e no Brasil, e um museu cldssico
baseado em colecoes. No centro desse museu, no entanto, a pesquisa
e a inovagao estao integradas a um plano de intervengio deliberada
no mercado em favor dos produtores.

Juntamente com as exposi¢des permanentes, 0 museu tem um
programa continuo de shows tempordrios que sio frequentemente

acompanhados de exibi¢oes em um terceiro espago interno chamado
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Sala do Artista Popular. Aqui, perto da loja do museu, objetos seme-
lhantes aos exibidos nas exposi¢oes tempordrias, estao a vista para
venda. O objetivo de Cldudia Ferreira é que os artistas sejam organi-
zados e conhecidos pelo publico, de tal forma que possam viver do
seu trabalho. Ela defende que intervir no mercado advogando pelo
direito a uma vida digna do artista popular é uma obriga¢io do mu-
seu tanto quanto criar e curar suas préprias cole¢oes para memoria
futura. Em sua opinido, exibir as obras de artistas populares implica
educar o puablico para entender o que é e 0 que nio é uma boa
peca de uma determinada arte. Para explicar o trabalho envolvido,
os artistas sio convidados a instalar suas oficinas no museu e nelas
trabalhar, se possivel enquanto durarem as exposigoes.

Nos bastidores desses eventos, o amadurecimento de uma rede
de relagdes de confianca foi e é fundamental. A equipe do museu,
em articulagio com outras agéncias, universidades e organizacoes
nio-governamentais, trabalha com artistas — a maioria dos quais estd
na vizinhanga do analfabetismo — na organiza¢io de oficinas e de
seus livros de contabilidade, ou na orienta¢io no sentido de manter
relacoes com as redes nacionais, em treind-los nos complexos proce-
dimentos de remessa nacional e internacional de suas obras.

Com suas dimensoes continentais, o Brasil é tao grande quan-
to diversificado, e a capacidade de chegar a qualquer lugar do pais
— construida a partir do zero e necessitando de permanente criagao e
recomposicao — ¢ hoje um dos principais ativos do museu. Para mui-
tos praticantes vivos, ter seu trabalho exposto no Museu do Folclore
e ter um pequeno catilogo de seus trabalhos publicado ao lado dos
artistas populares mais conhecidos do Brasil, marca um ponto de

virada em suas carreiras e, principalmente, em suas vidas. Até hoje,
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o museu publicou mais de 190 desses catdlogos.> Uma vez expostos
no museu, a maioria desses artistas recebe comissoes regulares de
galerias de todo o pais e do exterior, e, para muitos, seu trabalho

como artistas finalmente se torna um meio de vida.

Um abrago no Jodo, no Edmundo e no Anténio Carlos

O prestigiado programa de Pés-graduagao em Antropologia
Social do Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de
Janeiro (PPGAS/MN/UFR]J), também responsavel pela catalogacio
de 45.000 itens em colegoes etnogréificas, agora perdidos em virtu-
de do, ainda inexplicado, incéndio de 2 de setembro de 2018, vem
liderando uma revolucio silenciosa no mundo dos museus universi-
térios no Brasil. Um primeiro passo inovador foi a colaboracio ativa
liderada por Jodo Pacheco de Oliveira para a fundagao do Magiita, o
primeiro museu indigena no Brasil, nos anos 1990, organizado por
liderangas Tikuna na aldeia de Benjamin Constant, no coragio da
Amazonia (ver Freire, 2003). Mais recentemente, Edmundo Pereira
foi fundamental na renovacio das relagoes entre as duas instituigoes,
liderando um programa pioneiro de digitalizagao da cultura de dudio
e apresentacoes musicais Tikuna abrindo caminho para uma mirfade
de parcerias entre grupos indigenas no Brasil e o Museu Nacional do
Rio. Anténio Carlos de Souza Lima, nesse sentido, foi pioneiro nas
parcerias do Museu Nacional com as organizagoes negras brasileiras,
recriando, em 4mbito local, prdticas inéditas de servigo, compromisso
e compartilhamento de conhecimento na pritica museoldgica. Uma
tarefa particularmente relevante, jd que mais da metade da populagao

brasileira, de mais de 200 milhées de habitantes, declara ser afrodes-

25 A esse respeito ver site do Centro Nacional de Folclore e Cultura Popular,
disponivel em: <http://www.cnfcp.gov.br/interna.php?ID_Secao=124>.
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cendente. Esse trabalho deliberado de disponibilizar recursos piblicos
para as comunidades em seus préprios termos, baseado em formas
negociadas de reciprocidade, desenvolvido no contexto de governos
progressistas entre 2002 e 2016, ocorreu em conjunto com outras
medidas socialmente inclusivas, como a ado¢io de politicas de descri-
minagao positiva nas universidades, a partir do inicio dos anos 2000,
destinadas a reparar a exploragao histérica, a exclusao e o genocidio na
histéria brasileira. Referindo-se a esse caminho de trabalho, Pacheco
de Oliveira, (em parceria com Rita de Cdssia Melo Santos), formula
uma questéo relevante que também é um programa em si mesmo, e

pode ser visto como um resumo da fundagio de seu trabalho:

Como podemos converter museus etnogréficos em centros para
a afirmagao de direitos politicos das comunidades representadas
em exposicoes, desmontando e desautorizando atitudes comuns
preconceituosas, racistas e segregacionistas? Como podemos hu-
manizar as exposi¢des, dando um amplo sentido de humanidade
que realmente contempla institui¢oes e modos de pensar dos povos

que chamamos de nao-europeus? (Oliveira; Santos, 2016, p. 18).
Africa dentro e fora da Africa

Sankofa

Dentro do espectro de alternativas do Sul 2 ideia de museu como
um negécio (quase-educacional), penso que vale a pena mencionar
dois exemplos africanos, ambos em andamento enquanto escrevo,
e com possibilidades distintas de agao. O primeiro exemplo que eu
gostaria de abordar reposiciona a Africa Ocidental como o centro do
mundo, misturando a politica nacional acirrada do Gana com uma
agenda pés-colonial de multiplos propésitos sob a ideia mobilizadora

— e um tanto polivalente — de Sankofa. Originalmente, Sankofa é um
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preceito filos6fico Akan que valoriza a nogao de parentesco no fluxo
do tempo, portanto elogiando a atitude de avangar com a consciéncia
deliberada de valores herdados do passado. Sankofa é geralmente re-
presentado na imagem Akan de um péssaro que avanga olhando para
trds e trazendo em seu bico um ovo que representa uma semente do
futuro vindo do passado. A nogao também ¢é representada na figura,
relativamente comum nos desenhos complexos do tecido Adrinka, e
um dos mais reproduzidos na cultura popular gréfica em Gana, com
certeza, mas também em outros lugares. O preceito filoséfico Akan,
que na verdade foi tornado famoso pela lenta incorporagio de téxteis
Akan aos ashanti nas préticas cotidianas e os significados que eles
tecem e materializam, representa o renascimento cultural nacional
de Gana. No Brasil, em contraste, ele atua como um simbolo das
reivindicagoes culturais dos afrodescendentes para o reconhecimento
de seu papel central na nacio brasileira.

Sankofa, um jeito ganense de estar no mundo, e sankofatiza-
a0, que é o processo deliberado de fazer as coisas cairem sob esse
entendimento relacional que une o futuro com um modo especifico
de pensar o passado, sao claramente evocados no 4mbito académi-
co. Elaborando as diferentes camadas da presenca colonial alema
em Gana (por exemplo, Apoh e Lundt, 2013), o arquedlogo Wazi
Apoh enumera uma série de barreiras que o projeto alemio, em an-
damento, para reconhecer a apropriagao colonial alema de artefatos
culturais, de um lado, e sua repatriagao a seus herdeiros culturais,
atende, justamente, a falta de reconhecimento, pelos burocratas cul-
turais alemaes envolvidos no projeto, dos modos de Sankofa. Embora
do ponto de vista alemao os objetos Akan devam ser repatriados para
cidadaos Akan — 0 mesmo valendo em relagao a cultura material Ewe

e Adangbe —, de uma perspectiva Sankofa todas as coisas sao agora
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ganesas, ¢ nem todas devem ser devolvidas, pois o processo colonial
também envolveu comércio e outras formas de circulagio de mer-
cadorias, além de saques. A perspectiva de que houve momentos de
hibridismo nas culturas coloniais, a ideia de que houve, episodica-
mente, um 7ds no processo colonial — uma visio defendida, entre
outros, por intelectuais como Achile Mbembe (2001) — complexifica
e acrescenta multiplas nuances que nos obrigam a pensar no passado
como uma tecelagem muito mais complexa do que os burocratas
alemaes gostariam. E um resultado de sankofatizar o passado, des-
mobilizar o eurocentrismo (ou, nesse caso, o centrismo alemio) do
controle sobre passado. Dessa perspectiva, o passado nio é um pais
estrangeiro, mas apenas o que houve antes que nos levou ao nosso
presente quando éramos de alguma forma outros e ainda assim os
mesmos. Sankofatiza¢io, em seguida, é em parte uma reivindicagio
do valor insubstituivel de formas nao-ocidentais de conhecimento e
agio, e sua aplicagio aos assuntos em curso.”* O que me leva a um
exemplo distinto de uma proposta africana na didspora: a nogao de
Multiversidade e seu desenvolvimento no Museu de Antropologia da
Universidade da Columbia Britinica (UBC), em Vancouver, Canadi.

Multiversidade
Quando o novo edificio do MOA, na UBC, projetado pelo

famoso Arthur Erikson, foi inaugurado em 1976, o museu foi so-
licitado a atender uma demanda das comunidades indigenas, suas

parceiras de trabalho: que todos os objetos indigenas fossem man-

26 Darenteticamente pode-se notar que o workshop presidido por Wazi
Apoh sobre Questoes de Restituicio e Repatriamento de Objetos Africanos
Roubados e llegalmente Adquiridos nos Museus Europeus, que aconteceu na
Universidade de Gana em 13-14 de dezembro de 2018, reflete esta atitude.
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tidos & mostra. Tal pedido fermentou em uma situacao colonial na
qual os objetos desapareciam de vista quando eram removidos das
comunidades e sequestrados em museus. A resposta do MOA a esse
programa foi um dispositivo que mais tarde ficou conhecido como
reservas visiveis, baseado em dois principios: a acessibilidade unifor-
me as colecoes por todos, e o reconhecimento de que cada visitante
era, em seus proprios termos, um pesquisador. As reservas visiveis
eram entdo uma confluéncia de objetos disponiveis para inspegio
visual e obten¢io de informagoes sobre eles. Exibidos préximos
uns dos outros, havia vitrinas com objetos e mesas sobre as quais
os catdlogos impressos eram consultados, fazendo com que todo
conhecimento institucional — e ignorincia — estivesse disponivel no
local. Essa inten¢do de acessibilidade democrdtica implicou a co-
-presenga de colegoes e catdlogo, e favoreceu uma prdtica de cola-
boragao entre visitantes e agentes institucionais que se mantém até
hoje. A ideia de reservas visiveis foi amplamente adotada por outros
museus, mas, com o tempo, desenvolveu sua prépria contradigio
interna inevitdvel, no sentido de que o principio que preside esse
dispositivo museolégico ¢ absoluto: s6 ¢ possivel se todas as colecoes
forem disponibilizadas dessa maneira. Ele nao tem existéncia parcial.
Entio, o dispositivo entrou em obsolescéncia por razoes prdticas:
ou havia a determinagio de parar de coletar (e cometer uma espécie
de hara-kiri museal, por assim dizer) ou de adicionar mais espago
ao museu, o que realmente nao acontece na vida real. A expansio
do museu, entre 2000 e 2010 — sob a direcio de Ruth Philips,
Michael Ames e Anthony Shelton —, deu um passo adiante dentro
do principio da acessibilidade, acima mencionado, que propiciou
a transformacao das galerias de exibi¢do permanente do museu em

Galerias da Multiversidade, as dreas de armazenamento nao publicas,
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e o MOACAT, a versao eletronica do catdlogo em sua versao dual
— uma versao on-line e uma versao de galeria, no local. Mais do que
sublinhar o principio existente de acessibilidade as cole¢oes, a multi-
versidade celebra o fato de que todo conhecimento nasce diferente.
Afirma que existem tantos mundos quanto formas de compreendé-
-los, inclusive um mundo ocidental e cientifico. Como programa
epistemolégico, o termo foi cunhado por Claude Alvares, na India, e
por Paulo Wangoola, que, de Uganda, escolheu o termo para se opor
a nogao colonial britinica de universidade e & a0 empobrecimento
correlato de que hd uma forma de conhecimento que é melhor e fica
acima das outras (Wangoola, 2012).

As galerias da Multiversidade no MOA foram desenvolvidas
com base em um conceito cuja principal forga é sua plasticidade. As
galerias, com base nessa natureza plastica do conceito, s3o organiza-
das pelo fluxo dos oceanos, descartando uma das principais barreiras
locais (norte-americanas) para o raciocinio cultural, que é a ideia
arraigada da drea cultural. Os visitantes sio convidados a conhecer
fluxos, trocas, empréstimos, transformagoes. Nas galerias, objetos
tradicionais, antigos, coexistem com itens modernos, trazendo com-
plexidade, profundidade histérica e sedimentagio ao nosso — e per-
doe-se o tom disciplinar da expressao, totalmente intencional — ao
nosso préprio presente etnografico. Sob a ideia da multiversidade,
ideias adquiridas de limitagdo cultural e autoconten¢io desmoro-
nam, & medida que as exposi¢coes revisam a sabedoria popular (a
qual, frequentemente, é tudo menos sabedoria) trazendo o mundo
de muitas luzes incongruentes, conflitantes e fragmentadas, que nao
se desvanecem, nem tampouco evitam assuntos complexos e doloro-

sos, como o genocidio, a violéncia e os traumas coloniais em curso, e
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que se engajam na arena piblica tomando partido. Cultura e politica
nio sio, portanto, divorciadas.”

A multiversidade ¢ menos um conceito pés-colonial — isto é,
um conceito que implica a coldnia e a metrépole em seu contrato
de raciocinio — do que um recurso intelectual para pensar o mun-
do depois do colonial, isto é, raciocinar sobre as complexidades e
perplexidades da contemporaneidade que inclui histérias coloniais
e razdes além de suas restri¢des, agora passadas. Também permite
estratégias de engajamento por meio das quais as cole¢des de museus
podem ser reaproveitadas como uma ferramenta para comentdrios e

intervengoes sociais.

Economias de enriquecimento

Eu diria que o0 momento presente, da perspectiva de um museu
baseado em colegoes, ¢ extremamente desafiador e cheio de potencial.
E desafiador por causa das transformagoes sociais sem precedentes
causadas pelas politicas neoliberais globais que aceleraram a desigual-
dade, como nunca antes, desde o século XIX. Para dar um exemplo,
o relatério da Oxfam de 2010, intitulado Economia do 1%, explicava

que 388 pessoas possufam tanto da riqueza mundial quanto a me-

27 DParadoxalmente, porém, o departamento de Curadoria, Interpretacio e
Design do MOA tem tido alguma relutdncia em escancarar esses conceitos
para o publico, que sé percebe isso em poucas visitas guiadas. E, no en-
tanto, a Unica andlise critica completa das galerias com base em uma visita
de pesquisa realizada imediatamente apds sua abertura como Multiversity
Galleries, indica essas e outras desvantagens e incompatibilidades entre
conceito, projeto e realidade. Lamentavelmente, esta andlise detalhada,
analitica e encorajadora de Pedro Lorente (2010), porque publicada em
espanhol, permanece silenciada em razio do entrincheiramento monolin-

guistico da maioria dos membros do museu com assento no CID.
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tade da populagio mundial. Ou seja, 388 individuos tinham tanta
riqueza quanto 3,6 bilhdes de outros individuos. Em 2015 (repor-
tado em 2016) os 388 tinham reduzido para 62 individuos. (Para
colocar isso em perspectiva local, em 2015, seis brasileiros tinham
tanto em riqueza declarada quanto 107 milhoes de seus concidadaos,
que ¢ metade da populagio total do pais). Em vez de uma lacuna
social, estamos agora vivendo a beira de um abismo que s6 mostra
tendéncia de rachaduras mais profundas. E isso faz parte do desafio
de uma transformagio no valor das coisas que Boltanski e Esquerre
(2016) vém designando como uma “economia de enriquecimento”,
isto ¢, um mundo onde os objetos ganham sua aura de seus pregos
excéntricos — excepcionalmente altos — e da comitiva social de pessoas
detentoras de riquezas excepcionais que tém acesso a elas. Na esteira
da deslocalizagio da produgio industrial para o Oriente — um argu-
mento que afirma nao haver pés-industrializacao, jd que as industrias
apenas mudaram dos tradicionais centros industriais —, processos de
enriquecimento se desenvolveram em atividades de arte e cultura, bem
como de produgio do patriménio. As economias de enriquecimen-
to, Boltanski e Esquerre argumentam, geram sua prépria estrutura
de classe, marcada pela separacio (abissal) de uma classe patrimonial
de importincia crescente e um “precariado mal pago e inseguro, por
outro” (Boltanski e Esquerre, 2016, p. 36, n7). O desafio para uma
museologia comprometida com justica social, portanto, é criar cone-
x0es entre as colegoes e exposicoes e essas novas realidades. O desafio é,
especialmente, imaginar e implantar estratégias que abordem as jd nao
negéveis consequéncias devastadoras que as politicas neoliberais, que
fundamentam as economias de enriquecimento, tiveram e tendem
cada vez mais a ter sobre classes especificas de cidadaos, com énfase
particular em grupos privados de direitos de cidadania, incluindo a

maioria das comunidades indigenas.
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Declaracdo das Nacoes Unidas sobre os
Direitos dos Povos Indigenas

Comumente conhecido como UNDRIPE este texto legal
também deve ser lido como um programa de museu e como uma
ferramenta significativa em uma metodologia de descolonizagio. As
complexidades do processo que levou a formaliza¢iao da declaragao,
como passo importante para o reconhecimento dos direitos indigenas,
incorpora, também, uma série de problemas que parecem funcionar
contra suas proprias intengdes programiticas (Lightfoot, 2016). Em
primeiro lugar, o termo “indigena” é contencioso e propenso a in-
terpretagoes equivocadas. Embora nascido da histéria de resisténcia
ao colonialismo interno da América do Norte, o termo funciona por
apropria¢io de uma categoria de opressio infundindo valor positivo
nela (no mesmo sentido que o termo black transformou-se de uma
ofensa em uma orgulhosa reivindicagao de identidade). Mas visto
de diferentes paises da Africa, o termo ¢ altamente problemético, na
medida em que, ao classificar como indigenas parte de suas popula-
¢oes multiétnicas — geralmente aquelas que nao estao no poder —, o
termo evoca sua eficiéncia colonial excludente ao desqualificar uma
parte dos cidaddos como povos indigenas, i.e, ndo-nacionais. Em
segundo lugar, nas economias globais das industrias de desenvolvi-
mento, a autodeclaragio como indigena pode fazer a diferenga entre
ser elegivel ou nao para um determinado subsidio ou programa de
ajuda. Assim, um cidaddo queniano s6 pode ser beneficidrio de fun-
dos ndo como cidadio queniano, mas como um indigena Samburu.

Apesar dessas falhas na Declaragio, eu diria que o trabalho
no museu, dentro do espirito da UNDRIP, constitui uma ferramen-
ta poderosa para a implementagao de vdrias praticas decoloniais em

museus, em suas distintas dimensoes. Eu faria uma distingao entre as
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préticas de bastidores e as praticas publicas que trabalham para uma
metodologia de descolonizagio e que “[...] significam tanto resistir
a reprodugio das taxonomias coloniais, quanto, simultaneamente,
reivindicar uma multiplicidade radical”, como apropriadamente es-
creveu o coletivo editorial do Linternationale (2015, introdugao).
Na parte publica do museu, estes devem fornecer informagoes so-
bre processos em andamento, como a UNDRIP, contribuindo para
ajudar seu publico a desenvolver um novo senso comum sobre as
relagdes entre cultura e direitos humanos. Diria que o simples ato de
disponibilizar c6pias impressas da UNDRIP é um passo no sentido
de estabelecer conexoes entre direitos culturais (heranga, idioma,
préticas) e direitos civis (habitac¢do, satde, educagao, empregos,
etc). Trabalhando em terra indigena nio cedida,” a natureza dessas
relagdes é 6bvia, mas nio necessariamente para o publico educado
nas narrativas excludentes estadunidenses, ou ainda, no “modo de
vida” canadense. Em segundo lugar, na medida em que principios
da “multiplicidade radical” sio transferidos das praticas de pesquisa
dos bastidores para informacao puiblica e descri¢io nas vitrines, nas
etiquetas e nos catdlogos, bem como em visitas guiadas, é uma ex-
periéncia nova — mais préxima da tentativa de dizer a verdade, agora
fornecida por agentes silenciados até recentemente — que estd sendo
oferecida ao publico. Nos bastidores, um projeto decolonial envolve
um gesto mais ousado de remogao das colegoes de outras esferas de
valor que nao sejam as suas contribuigdes histéricas, epistemoldgicas

e politicas para nossos dias atuais. Isso implica, como Clémentine

28 O MOA, e toda a UBC, na verdade, reconhece-se como um “héspede
nio convidado em terra tradicional, ancestral e nio cedida do gru-

»
po Musqueam”, de acordo com o recente protocolo firmado entre a

Universidade e 0 Musqueam Indian Band.
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Deliss sugeriu, abrir para debate questoes de acesso, propriedade,
restituicdo, conservagio e esquecimento, e trabalhar, caso a caso,
com especialistas culturais e suas préprias tradigoes, epistemologias,
histérias, linguagens e expectativas. (Deliss, 2015, ch2).

Se essa perspectiva pode ser desanimadora, quando pensada
como “um passeio no parque’, é provavelmente porque a metifora
tornou-se, com o passar o tempo, e agora ainda mais, obviamente,
inadequada. No entanto, apelando s diferentes perspectivas a que
tenho recorrido para pensar, ao longo deste texto, nio devemos nos
abster de navegar em dguas desconhecidas. A perspectiva que temos
pela frente é a de perguntar como os museus podem contribuir para
um novo senso comum que se ancore numa melhor compreensio do
mundo; que inclui meios préticos de refinar a participagao democri-
tica; que sustenta a reivindicagio de uma distribui¢io mais equitativa
da riqueza — e isso leva & ideia de que os direitos sao universais como

um assunto sério. Definitivamente, ndo é um passeio no parque.

Epilogo - descolonizando as colegoes africanas no MOA

Localmente, os principais recursos para repensar o espaco do
museu como uma plataforma de exercicio de direitos civis das po-
pulagdes nele representados sio bastante ricos. O projeto em curso
para renovar as exposi¢oes africanas no MOA parte da necessidade
de articular trés distintos grupos autoidentificados com alguma ideia
de Africa — representantes destes grupos tém estado, formalmente, a
trabalhar com 0 MOA desde hd algum tempo.

Por um lado, reunidos na African Awareness Initiative,” esta-
mos trabalhando com estudantes provenientes de diferentes paises
africanos que aproveitam suas aulas em Estudos Africanos para fazer

pesquisa sobre as colegdes museoldgicas pobre ou erradamente descri-

29 Disponivel em: <http://www.ubcaai.org/about.html>.
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tas. Um segundo grupo se reconhece como africano, mas sem relagao
direta com Africa, reclamando uma identidade negra ou negra-cana-
dense, e que gravita em torno da Black Students Union.*® Seu interesse
¢ mais focado na absoluta auséncia de qualquer referéncia as popula-
coes Black Canadian nas galerias, e em suprir esse lapso, na medida em
que se trata de uma heranga do tréfico negreiro e sua superagao por
africanos que se rebelaram e se libertaram de situagoes de escravatura.
Um terceiro grupo, ligado diretamente 4 histéria das popula-
¢oes africanas em Vancouver, organiza-se em torno da Hogan’s Alley
Society.’ Hogan’s Alley, até sua destrui¢ao nos anos 1960, para cons-
trucio de um viaduto, era o bairro negro de Vancouver, hoje uma
chaga na histéria da intolerincia, frequentemente inscrita na cidade
sob a forma de “projetos de desenvolvimento”, movidos por nogoes
de eugenismo urbano como “melhoramento” da cidade. E notério
que os ditos melhoramentos — nomeadamente viadutos e pontes —
foram infalivelmente construidos em espacos de populagoes vitimas
de desfavorecimento racializado: os negros, os asidticos e as populagoes
indigenas, que viram, progressivamente, as reservas onde foram sendo
acantonadas inviabilizadas por este tipo de terrorismo municipal.
Trata-se, portanto, de um momento inicial em que o esforgo
curatorial, deliberado, de fazer proliferar novas centralidades nar-
rativas e expositivas no museu, mais do que uma oportunidade de
renovagio e uma concessio a agenda de entretenimento, é antes uma
obriga¢do civica de renovagio de um compromisso com a justica
social. Um compromisso ditado pela urgéncia de reconhecimento
das histérias que a histéria oficial nao conta, e nos recorda, outra vez,

que também no museu ¢ na luta que a gente se encontra.

30 Disponivel em: <https://www.facebook.com/UBCBSU/>.

31 Disponivel em: <http://www.hogansalleysociety.org/>.
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“Todo mundo ficou com medo desse caco”: praticas de

colecionamento e colonialidade na formacio

da Colegao da Lagoa Miararré, Xingu

Camila A. de Moraes Wichers*

O titulo do presente texto consiste em um trecho da trans-

cricdo de uma entrevista realizada com Tacuma, capitio e pajé”

do povo Kamaiurd, em 1976, pelo entio diretor do Museu

Antropolégico da Universidade Federal de Goids (MA/UFG),

32
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A utilizagio do itdlico se refere aos termos constantes nos documentos

analisados, como categorias nativas. Por vezes, trata-se de categorias dos

indigenas Kamaiurd mencionados no texto, outras vezes, sio categorias do

pesquisador, no caso Acary Passos de Oliveira, que também emprega suas

préprias categorias nativas que refletem sua inser¢io e pritica no campo

dos museus. No caso, os termos capitio e pajé foram utilizados por Acary

para se referir a Tacuma.
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Acary Passos de Oliveira.** O povo Kamaiurd, pertencente ao tron-
co Tupi, habita as adjacéncias da Lagoa Ipavu, no Parque Indigena
do Xingu. A drea cultural do Alto Xingu ¢ constituida por uma
sociedade multilinguistica e multicultural, com sistemas de trocas
especializadas e rituais intergrupais (Franchetto, Heckenberger,
2001; Heckenberger, 2008).

Nessa entrevista, realizada em visita a Lagoa Miararré, Acary
pede a Tacuma que “diga tudo o que sabe com referéncia a Lagoa
Miararré. Apébs cinco anos de insisténcia do diretor do museu em
conhecer essa lagoa, Tacumai, autorizado em sonho pelo espiriro
de Mamaé, levou Acary ao local interdito nao apenas aos caraibas
(nao indigenas), mas também aos povos indigenas como Kuikuro,
Kalapalo e Wauja, entre outros. Essa interdicio se dd, segundo fala
de Tacumai, porque a lagoa ¢ um local sagrado, assim, acoes nio
autorizadas poderiam acarretar feitigos e infortunios de toda ordem.
Trovoes e chuvas seriam indicadores destes maleficios.

Tacumai relata que, com uma rede de pesca — presente de

Orlando Villas Boas —, encontrou na Lagoa Miararré muitos cacos:

Puxemo, puxemo rede, af nds encontremo os caco. Encontremo caco
bem bonito, quebrado. Ai mostrei, ai peguei o caco. Af eu tirei dois
caco, pedago bem assim, bem assim desenhado. Af eu levei 14 no
Pavu, mostrei ele pro pessoal 14. Todo mundo ficou com medo desse
caco. Ab, porque se cocé tira isso...daqui a pouquinbo feiticeiro vai para
ld (FD MA/UFG, Narragio de Tacuma, Capitio e Pajé Kamaiur4, ao
Prof. Acary Passos de Oliveira, diretor do Museu Antropolégico da
UFG. Lagoa Miararré, 29 de julho de 1976, p. 3, grifo meu)

34  Transcri¢do de fita: Narragio de Tacumai, Capitdo e Pajé Kamayurd, ao
Prof. Acary Passos de Oliveira, diretor do Museu Antropolégico da UFG.
Lagoa Miararré, 29 de julho de 1976. Fundo Documental do Museu
Antropoldgico da UFG (FD MA/UFG, 1976).
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Tacuma destaca, ainda, que havia entregue a Orlando alguns
objetos da Lagoa, mas que nunca havia trazido o sertanista ao local —
em diversos momentos da entrevista ele enfatiza que o Gnico caraiba
que ele traria até o local seria Acary. Ademais, aponta que Orlando
nao gostou de saber que ele havia entregue para Acary alguns objetos
coletados na Lagoa, em visitas feitas pelo diretor do MA/UFG a
aldeia Kamaiurd nos anos de 1971 ¢ 1972.

Acary de Passos Oliveira, como primeiro diretor do MA/UFG,
coletou um conjunto significativo de objetos durante seus trabalhos
com os povos indigenas do Brasil Central. Militar de formacao, teve
seu primeiro contato com os indigenas no final da década de 1930,
quando coordenou a construgio de uma pista de pouso na Ilha do
Bananal (TO) para a visita de Gettlio Vargas a uma aldeia Karajd.
Desde entao, foram cinco décadas de contatos com diferentes etnias,
tendo participado, inclusive, da expedigao Roncador-Xingu (Aradjo,
2016). Estava, portanto, inserido em uma geoestratégia cujo intuito
era levar o ‘progresso’ aos reconditos do pais. Acary ocupava um
lugar pleno de controvérsias, onde o estudo das populagoes indige-
nas visava capturar costumes e objetos de uma realidade prestes a
desaparecer — “colecionando culturas”, para utilizar a expressio de
James Clifford (1994).

Uma das colegoes arqueoldgicas formadas por Acary de Passos
Oliveira reine um conjunto de fragmentos, apliques e estatuetas
com motivos zoomorfos e antropomorfos, coletados na década de
1970, no fundo da Lagoa Miararré, por indigenas Kamaiurd. O es-
tudo das prdticas de colecionamento (Abreu, 2005) desses objetos,
seu silenciamento durante décadas, bem como a experiéncia da reto-

mada da colegio, serdo alvo do presente texto.
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Estudos dessa cole¢ao foram publicados por Acary em conjun-

to com Iluska Simonsen?® (Simonsen; Oliveira, 1976, 1977, 1980),

entretanto, essa colegio foi marcada por um “destino de siléncio”

(Dias, 2010) nas décadas subsequentes. Em junho 2016, retomamos

a colegao,* cotejando a documentagio acerca do processo de coleta,

realizando a curadoria e a andlise dos objetos e dando inicio aos di-

logos voltados a compreender a ressignificagio dessa colegao pelos

indigenas, no presente.

A Lagoa Miararré e as pesquisas no Alto Xingu

A Lagoa Miararré localiza-se a aproximadamente 1,5 km da

Lagoa Ipavu, conforme mostra a Figura 1.

35

36

Essa pesquisadora, ainda que nio tivesse formacgio especializada em
Arqueologia, atuou no Museu Antropolégico durante a década de 1970.
Iluska era casada com Mdrio Henrique Simonsen, que foi Ministro da
Fazenda do Brasil durante o governo de Ernesto Geisel e Ministro do
Planejamento no governo Figueiredo. lluska e Acary deram inicio as praticas
arqueoldgicas no MA-UFG, com incursées ao Xingu, 4 Ilha do Bananal e
a diversos municipios de Goids, como Orizona e Planaltina de Goids, entre
outros. Relacionados a uma tessitura politica especifica — a Marcha para
Oeste ¢ o aparato de governo do regime militar —, Iluska e Acary deixaram
tais marcas nas praticas arqueoldgicas e etnogréficas realizadas.

O trabalho referido foi desenvolvido por uma equipe interdisciplinar
integrada por Andréia Torres, arquedloga; Thalita Adams Castelo Branco
Aragio, historiadora; Ana Cristina Santoro, restauradora e mestre em
Histéria Social, responsével pela Coordenagao de Museologia (MA/UFG);
Marwa Abdelhamid Youssef Abdelhamid, arquedloga e restauradora; e
Karolyn Soledad Saavedra Correia, entdo graduanda em Museologia. A
monografia final do curso de Museologia desta tiltima traz uma reflexao so-

bre a musealizagio desse acervo no Museu Antropoldgico (Correia, 2017).
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Figura 1 - Localizag¢io da Lagoa Miararré em relagio a

outros pontos de referéncia mencionados no texto
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Fonte: Mapa organizado por Michiel Wichers.

O Alto Xingu foi visitado e descrito pelo alemio Karl von den
Steinen nos anos de 1884 ¢ 1887, sendo esses os primeiros estudos
sobre a regido (Coelho, 1993). Contudo, as primeiras observacoes
acerca de vestigios arqueoldgicos foram reportadas por Eduardo
Galvao (1953) e Kalervo Oberg (1953) e se restringiram a coletas de
superficie e pequenas escavagoes, tendo sido observadas semelhan-
cas com a cerAmica Wauja¥ contemporinea. Na década de 1950, o
Museu Nacional organizou uma expedi¢io na regiao, envolvendo al-

guns cortes experimentais e a identificacdo de um “enterratério” nas

37 O etndnimo Wauja ¢é autoatribuido por esse povo, por isso foi aqui ado-
tado. Na literatura é recorrente o termo Waura, difundido desde von den
Steinen (Barcellos Neto, 2008).
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imediagdes da Lagoa de Ipavu (Simoes, 1957). Na década de 1960,
destacam-se as pesquisas de Gertrude Dole, que envolveu visitas a
sitios e a realizagao de sondagens, com interessantes consideracoes
publicadas na Revista do Museu Paulista (Dole, 1961-1962).

Em 1967, Mirio Simoes, entio vinculado ao Museu Paraense
Emilio Goeldi (MPEG/PA), efetuou pesquisas no Alto Xingu, no
ambito do Programa Nacional de Pesquisas Arqueoldgicas (Pronapa),
com a cria¢io da Fase Ipavu. Ainda que essas pesquisas tenham sido
realizadas em dreas “ocupadas parcial ou totalmente por aldeias ou
rogas indigenas atuais” (Simoes, 1967, p. 137), elas foram marcadas,
na época, por uma alteridade radical (Peirano, 1999) que nio dei-
Xava espago para a participagdo ativa desses sujeitos. Nas referidas
pesquisas é descrita, inclusive, a escava¢io de outro enterramento
nas proximidades da Lagoa Ipavu.

J& Pierre Becquelin, associado ao MPEG, realizou estudos
nos anos de 1973 e 1980, tendo trabalhado, inclusive, na 4rea da
Lagoa Miararré, como veremos adiante (Becquelin 1993, 2000). Os
trabalhos de Acary e Iluska, realizados na década de 1970, além de
se voltarem para os objetos da Lagoa Miararré, também abordaram

valas nas imediagoes do Posto Indigena Leonardo Villas Boas.*®

38  FD MA/UFG - Relatério das pesquisas arqueoldgicas no Parque Indigena
do Xingu. Correspondéncias 1974 — 76. Esse documento relata a se-
gunda viagem feita em 1976, quando Tacumai determinou que nio per-
maneceriam na aldeia e que aguardariam a decisio sobre a ida & Lagoa
Miararré no Posto Indigena. Acary e Iluska, aproveitando a permanéncia
na sede do Parque, examinaram “as valetas existentes nas imediagoes fa-
zendo cortes experimentais em lugares diferentes que foram registrados:
Sitio Arqueolégico Valeta I-MT-X-002 e Sitio Arqueolégico Valeta II-
MT-X-003” (p.2).
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Outros estudos foram feitos na regiao por Pedro Agostinho
da Silva (1983) e por Nobue Myazaki (1998). Embora desta tltima
tenhamos acessado apenas a publicagio da década de 1990, cabe
apontar que ela é mencionada na narrativa de 1976 de Tacuma,
indicada no inicio desse texto. “Tem outro também, chama Urubue
[...]. Aquela mulher japonesa mente para burro, parece menina, mui-
to mente’. O descontentamento de Tucuma advinha do fato de a
pesquisadora nio ter trazido os presentes que prometeu a ele em
troca de sua ajuda nas pesquisas. Tacuma destaca que nao a levou na
Lagoa, mas em outra drea com cacos.

Tacuma também cita Pierre Becquelin na mesma entrevista
realizada em 1976: “Ele pediu para ir no lago, onde estd os caco, entio
eu falei ndo pode, vocé tem que falar com Orlando primeiro”. Tacuma
revelou que, ao procurar Orlando Villas Boas para narrar o pedido
de Pierre Becquelin, ele teria advertido para que Tacuma nao le-
vasse Pierre na Lagoa. Contudo, conforme trecho a seguir, Pierre
Becquelin teve acesso a Lagoa: “Durante a estadia de 1973, tivemos
a oportunidade de visitar o lago de Miararré (ou Lagoa das Ongas),
de onde provém os objetos de cerAmica nao utilitdrios, com deco-
racdo pldstica (incisdo, pontuagio, aplicagiao)” (Becquelin, 1993, p.
228). Essa informagcio revela os meandros das negociagdes do lider
Kamaiurd, o qual reiterou na entrevista de 1976, que Acary de Passos
Oliveira seria o Ginico caraiba a acessar o local, ainda que Becquelin
relate ter conhecido a Lagoa em 1973.

No mesmo texto, Pierre Becquelin apresenta imagens de
objetos coletados na Lagoa Miararré e aponta que Cldudio Villas

Boas® teria entregue a ele um fragmento de madeira carbonizada

39 Essa ¢ a Gnica mencio A Cldudio Villas Béas, todas as demais indicam

relagoes de Orlando Villas Béas com essa colegio.
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encontrado na mesma zona, cuja datacao em C14 foi de 1350+80
d.C (Becquelin, 1993, p. 229). No Cadastro Nacional de Sitios
Arqueolégicos, consta um registro do local como sitio “Lagoa das
Ongas ou Miarahé”, realizado por Becquelin.

Dessa forma, diversos nio indigenas sao mencionados por
Tacuma — Orlando Villas Boas, Acary de Passos Oliveira, Pierre
Becquelin e Nobue Myasaki — evidenciado um interesse significativo
pelos objetos da Lagoa.

Do ponto de vista metodolégico, além da bibliografia concer-
nente e do fundo documental do MA/UFG, a presente pesquisa®
envolveu o exame das midias impressas que divulgaram fartamente
a referida colecio, destacando seu exotismo, assim como o encami-
nhamento da curadoria museoldgica e da andlise arqueoldgica da
colecio. Por fim, didlogos iniciais foram travados com indigenas
Kamaiurd, visando a ressignificagao dessa cole¢ao no presente e bus-
cando a constru¢io de uma pritica menos assimétrica.

Destarte, a seguir, percorro dois eixos de argumentagao. Em um
primeiro momento, os percursos do colecionamento dos objetos da
Lagoa Miararré sdo tracados com base nas referéncias bibliograficas,
sobretudo nos documentos consultados no Fundo Documental do
MA/UFG. Em seguida, apresento alguns dos resultados obtidos com
a retomada dessa colecdo. Esses itinerdrios de pesquisa tém revelado
a recorréncia dos conceitos de perigo, desejo e autenticidade no tra-
tamento da Colecao da Lagoa Miararré. Nas consideragdes finais do

texto, aponto alguns dos caminhos a percorrer daqui em diante.

40 O projeto de pesquisa, intitulado, “Um olhar para Colegio da Lagoa Mia-
rarré: colonialismo, préticas de colecionamento e construgio de narrativas

arqueoldgicas” foi iniciado em agosto de 2016 e continua em andamento.
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Percursos do colecionamento

Buscando construir uma biografia da Colecao da Lagoa
Miararré, tracamos os percursos de colecionamento revelados por
meio do exame da bibliografia sobre a colegao (Simonsen; Oliveira,
1976, 1977,1980) e, sobretudo, do fundo documental do MA/
UFG. Nao obstante, é importante contextualizar primeiramente
esse colecionamento em um cendrio mais amplo da Antropologia e
da Arqueologia brasileiras, bem como da prépria cria¢io e inser¢ao
do Museu Antropolégico nesse quadro.

Em primeiro lugar, ainda que essa colecio tenha sido analisada
a partir de uma abordagem arqueolégica, conforme publicacoes de
Acary e Iluska (Simonsen; Oliveira, 1976, 1977, 1980), as praticas
de colecionamento acionadas carregam tragos préprios da formagio
de colecoes etnogrificas, marcadas pela negociag¢ao com as popula-
¢oes indigenas na obtengao dessas colegoes. O acesso ao sitio arqueo-
légico — negociado durante cinco anos com a lideranga Kamaiurd — e
a prépria condugao das coletas, conforme relato abaixo, dependia da

interagao com os indigenas:

Para esta pesquisa adotar-se-4 a técnica de mergulhos até o fundo
da lagoa para apreensio de todo e qualquer objeto encontrado na
superficie sélida da lagoa. Para tanto serd empregada a mdo de obra
indigena, sob a supervisio direta do pesquisador, que estard presente a
todas as operagées. O emprego da mdo de obra indigena se justifica, nio
somente pela caréncia de escafandros mas pela larga experiéncia dos
selvicolas (sic) locais que em épocas diversas j4 trouxeram 2 tona um
grande nimero de fragmentos de cerdmica, de constru¢io muito
antiga. (FD MA/UFG, Projeto de pesquisas do departamento de
antropologia e sociologia para o ano de 1972 a serem desenvolvidas
nas 4reas de arqueologia, folclore e etnografia. Correspondéncias

1973, p.1, grifo meu).



76

Dessa forma, a auséncia de equipamento de mergulho e a /ar-
ga experiéncia dos Kamaiurd justifica o fato de que foram estes que
conduziram as coletas, s0b a supervisio de Acary — essa supervisao
garantiria a cientificidade ao trabalho realizado pelo diretor do MA/
UFG. Dessa forma, como ocorre em outros casos anélogos, o fato
de a pesquisa arqueoldgica se desenrolar em territério indigena, no
Parque Indigena do Xingu, fez com que esses pesquisadores fossem
obrigados a negociar com os indigenas. Enfatizo o cardter obrigaté-
rio, pois nao se tratava de prética recorrente na arqueologia brasileira
da época. Contudo, na interpretagao desses objetos, Acary e Iluska

apontam que a cerimica da Lagoa Miararré

guarda marcada afinidade com a Fase Ipavu, filiando-se & Tradicio
Inciso-Ponteadn da Bacia Amazénica [...]. Por outro lado, a seme-
lhanca constatada, existente entre essa cerdmica e aquela produzida
pelos Waurd, notadamente pelo motivo merexu, e a outras cerAmi-
cas da familia Aruak, leva a possibilidade de que tenha sido produ-
zida por outros grupos da mesma familia, hoje extintos (Simonsen;
Oliveira, 1980, p. 49-50, grifo meu).

Ou seja, na interpretagao dos vestigios, a evidente rela¢io en-
tre esses objetos e a cerimica Wauja*' é mencionada, mas reduzida
ao apontar que sua produgio deve ter sido realizada por outros grupos
da mesma familia que teriam sido extintos. Assim, a gramdtica de
uma prética de colecionamento marcada por uma alteridade radical
e pela colonialidade nao deixava espaco para a compreensio da co-
le¢do como patriménio cultural indigena (Van Velthem; Kukawka;
Joanny, 2017).

41 No sistema de trocas especializadas e intergrupais do Alto Xingu, os Wauja,
falantes de uma lingua Maipure da familia Aruak, sdo os responsdveis pela
produgio cerimica.
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O conceito de patriménio cultural indigena como categoria
varidvel e dinimica, mesmo sendo estranha as culturas indigenas
(Van Velthem; Kukawka; Joanny, 2017), nos ajuda a evidenciar o
fato de que tanto as colegbes etnograficas quanto as arqueoldgicas
estao relacionadas a histéria indigena, sendo as primeiras retiradas de
suas esferas de uso e, as segundas, geralmente, de situagoes onde elas
j estavam descartadas dos contextos de uso. Ademais, a Colecao da
Lagoa Miararré borra essas fronteiras, uma vez que sua deposi¢io no
fundo da Lagoa nao significa que a nio tivesse um ‘uso’. Por exem-
plo, os relatos consultados apontam que Tacuma retirou objetos da
Lagoa Miararré, inserindo-os na Lagoa Ipavu, para aumentar sua
piscosidade,** ou seja, os objetos no fundo da lagoa sio seres niao
humanos que possuem poderes e fungoes.

O enquadramento dessa cole¢do na categoria de objeto ar-
queoldgico, em um momento em que a arqueologia brasileira era re-
gida por um aparato histérico-cultural marcado pela criagao de fases
e tradigoes arqueoldgicas, deve ser examinado criticamente, uma vez
que tal enquadramento inviabilizava a sua compreensiao como pa-
triménio cultural indigena. Contudo, o fato de termos encontrado

parte dessa colegio na Reserva Etnogrifica do Museu Antropolégico,

42 O relato a seguir, advindo de um dos Relatérios de Acary, demonstra o
uso desses objetos para esse fim: “Duas pecas em forma de peixe (piat e
pacu), conservadas em poder de Tacuman, que sé permitiu-me fotografé-
-las, colocando-as novamente nas aguas da lagoa Ipavu, nas proximidades
da aldeia kamayurd, em cumprimento a uma ordem recebida em uma das
suas “visdes”, onde o espirito de Mamaé, seu protetor advertiu-lhe que
se assim procedesse, os peixes aumentariam. Confirma Tacuman, com o
apoio dos demais indios, que de fato, nos tltimos tempos nio h4 falta de
pescado para toda comunidade” (FD MA/UFG, Relatério de viagem ao
Parque Indigena do Xingu. Correspondéncias 1973, p. 2).
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nesse caso, os objetos esteticamente atraentes, ¢ parte em caixas na
Reserva Técnica Arqueoldgica, os objetos com menor apelo visual,
demonstra o quanto essa colecao também borra as fronteiras entre
colecio arqueoldgica e colegio etnogréfica.

Desnecessdrio apontar que mesmo as colegoes etnograficas nio
eram tratadas a partir do conceito de patriménio cultural indigena,
mas sua formagao envolvia a interagao com esses povos. Indicios das
préticas associadas aos objetos coletados, antes de sua ‘captura’ pelo
museu, foram muitas vezes registrados, ainda que esparsamente. Essa
‘captura, denominada como ‘coleta’ ou ‘doagao’, sempre envolveu
diferentes niveis de negociacio e até mesmo coagio, assim como de
resisténcia dos povos indigenas.

O Museu Antropolégico, criado em 1969 e inaugurado em
1970, tinha como objetivo esquadrinhar os povos indigenas do
Centro-Oeste, formando cole¢bes que garantissem a preservagiao
de culturas a ‘beira da extin¢ido’. Assim como outras instituicoes
museolégicas, o MA nio estava isento das contradigoes encetadas
pela rede onde estava inserido. Conforme aponta Regina Abreu, a
prética de colecionamento no periodo “refletia também uma visao
humanista, no sentido de preservar a cultura de povos indigenas que
se acreditava que fatalmente se extinguiria’ (ABREU, 2005, p. 107).
Compreender esses contextos e seus efeitos na musealizacio dessas
colegoes no presente é um esforgo necessdrio e dificil de ser encami-
nhado, pois envolve enxergarmos fissuras ainda nao cicatrizadas nas
trajetérias institucionais dos museus.

O colecionamento dos objetos da Lagoa Miararré nio esteve

restrito a0 MA/UFG, outros nomes e instituigdes aparecerem nessa
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trama,® como a colegdo que teria sido formada por Orlando Villas

Bdas, a cole¢io denominada como do Sr. Sidney — conforme publi-
cagdes (Simonsen; Oliveira, 1976, 1977, 1980) — e objetos coletados
por Pierre Becquelin (1993, 2000). Entretanto, enfatizaremos a co-
lecdo sob a guarda do MA/UFG.

Esse percurso tem inicio em 1970, quando Acary recebe do ca-

pitio e pajé Tacuma dois fragmentos de cerdmica da Lagoa Miararré.

Os objetos chamaram atengao do entdo diretor do MA/UFG que,

em 1972, retorna a aldeia Kamaiuri e tenta persuadir Tacuma a le-

vé-lo até a Lagoa. Contudo,

ainda que gozando da irrestrita confianga do chefe indigena, foi
muito dificil obter as informacées desejadas, por duas razoes: 1. Os
Kamayurds, vinicos a saber o local exato onde a cerimica era encontra-
da, recusavam-se a falar, terminantemente, sobre o assunto. 2. A lagoa
era, e ainda ¢ considerada, entre os indigenas, como local sagrado,

povoado por uma legido de espiritos que nio podem ser perturbados

43

Segue dois relatos de Acary acerca do fato de que objetos da Lagoa tam-
bém tinham sido entregues para outras pessoas: “Muitas pecas completas
ou quase j4 haviam sido retiradas e dados pelo Pagé e também Capitio
Tacuman, a mim, a Orlando Villas Boas, ex-diretor do Parque Indigena
do Xingu, e a vdrias outras pessoas’ (FD MA/UFG, Relatério de Viagem
a Lagoa Miararré (26/07/1976 - 29/07/19762). Correspondéncias 1974
— 76, p. 1); “Existem no interior desta lagoa uma quantidade infinita de
cacos de cerAmica, madeira petrificada, sementes de coco inexistente na
regido. Vdrias pecas completas ji foram encontradas. Algumas pertencem
a colegdo do sertanista Orlando Vilas Boas, outras fazem parte acervo do
Museu Antropoldgico da UFG e algumas mais foram parar em maos de
terceiros, por troca realizada com o Cacique Tacumin” (FD MA/UEG,
Relatério de Viagem a Lagoa Miararré (26/07/1976 - 29/07/19762).
Correspondéncias 1974 — 76, p. 2).
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s0b pena, de sobre a aldeia, cairem desgragas e infortinios. (Simonsen;

Oliveira, 1980, p. 21, grifo meu).

Em nenhum momento das narrativas produzidas por Acary
Passos de Oliveira, constantes do fundo documental do MA, assim
como das publicagées que elaborou com Iluska Simonsen, o fato de os
Kamaiurd se negarem a falar do assunto e a importincia da Lagoa em
suas ontologias sdo considerados. Dessa forma, a insisténcia em co-
nhecer a Lagoa Miararré permanece. Na mesma viagem, realizada em

1972, Acary, ao receber uma resposta negativa de Tacuma, deu inicio a

segunda parte do nosso plano, que era o de presentear as criangas e
as mulheres, preferencialmente, em troca de informagées, consideradas
confidenciais. Com extrema paciéncia viemos a saber com absoluta
seguranga de que, devido a divulgagio pela imprensa dos primeiros
objetos encontrados no fundo da lagoa,  procura de pegas por parte
dos civilizados quando em visita ao Parque Indigena, se processou com
tamanha frequéncia e insisténcia, que o inteligente Tacuman percebeu
haver encontrado uma valiosa fonte de renda. Ja é possuidor de um
aparelho de rddio portdtil, um gravador, um toca-discos, todos de
pilhas, muitos metros de lona e de pléstico, diversos colares de mis-
sangas, tendo ainda trocado com o indio Kuikuru, dois pequenos
fragmentos, por dois colares de caramujo, considerados entre as
tribos vizinhas como moeda forte [...]. De posse das informagies
acima, voltei a falar com Tacuman, que se surpreendeu com a minha
revelagio, pois estava certo de que seus comandados ignoravam,
pelo menos em parte, suas atividades comerciais, & sombra do pres-
tigio de suas funcoes de Pajé. Em troca do meu siléncio, ofereceu-me
dois fragmentos [...], e a promessa de que no proximo ano, quando as
chuvas terminassem, ele me acompanharia na pesquisa que eu pre-
tendia realizar, permitindo mais, que as pegas encontradas, fossem
transferidas para o Museu da Universidade. Quanto ao respeito do

cumprimento da promessa, tenho as minhas dividas, contudo, se
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houver uma nova oportunidade, tudo farei para que as pesquisas se
realizem. (FD MA/UFG, Relatério de viagem ao Parque Indigena
do Xingu. Correspondéncias, 1973, p. 1-2).

Essalonga citagio, retirada de um dos relatérios produzidos por
Acary, traz diversos elementos que langam luz sobre as circunstincias
de formagio da cole¢io. Primeiramente, o fato de que o diretor do
museu viajou ao Xingu ji com um segundo plano, levando presentes
para obter informagoes com mulheres e criangas. Tais informacoes
foram utilizadas para convencer Tacumai a levar Acary até a Lagoa
em troca de siléncio. Assim, a negociagio para o acesso a Lagoa e a
formacao da colegao envolveu téticas de ambos os lados. A menc¢io
a imprensa, que divulgou o ‘achado’, também compée esse painel.
Fragmentos entregues para Acary na ocasiao “foram encaminhados
a0 Museu Nacional do Rio de Janeiro, para estudos. Os resultados
foram negativos a vista do diminuto nimero de pecas apresentadas”
(FD MA/ UFG, Relatério de viagem ao Parque Indigena do Xingu.
Correspondéncias, 1973, p. 1). Esse trecho também revela que os
pesquisadores do MA estavam plenamente inseridos na rede de estu-
dos da arqueologia brasileira, em contato com institui¢oes de relevo
como o Museu Nacional e 0o MPEG.#

A préxima viagem ao Xingu aconteceria apenas em 1976, ano
em que ocorreram as duas Gltimas expedicoes de Acary para a Lagoa
Miararré, nos meses de julho e setembro.

Acary chegou ao Posto Leonardo Villas Béas no dia 26 de julho
de 1976, tendo recebido recado de Tacuma para que fosse encontré-

-lo na aldeia Kamaiurd. Segundo Acary, em reuniao realizada no dia

44 No Fundo Documental do Museu Antropolégico (FD MA/UFGF) exis-
tem correspondéncias entre Acary e Mério Simoes.
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anterior, os Kamaiurd haviam decidido que Tacuma poderia levd-lo a
Lagoa Miararré, “ndo havendo em contrdrio nenhuma manifestagao
por parte de Mamaé (espirito guardido da Lagoa)” (FD MA/UEFG,
Relatério de Viagem a Lagoa Miararré. Correspondéncias ,1974 —
76, p. 1). No dia 29 de julho de 1976, Acary se encaminhou a aldeia
dos Kamaiurd, onde Tacuma “jd havia feito sua prece a fim de que
a viagem fosse feita sem dificuldades” (FD MA/UFG, Relatério de
Viagem a Lagoa Miararré. Correspondéncias ,1974 — 76, p. 1). Apds
um percurso de 10 minutos até a Lagoa Ipavu, 30 minutos de nave-
gacio na referida lagoa e trés horas de caminhada, chegaram, enfim,
a margem da Lagoa Miararré. Mais tarde, também chegaram o pagé
Sampain e Taucuman, irmaos de Tacuma. Foi, entdo, dado inicio ao
empreendimento tio desejado pelo diretor do MA/UFG: os traba-
lhos de coleta de fragmentos do fundo da Lagoa Miararré. Depois de
trés horas de trabalho, os trés indigenas Kamaiurd haviam coletado

24 fragmentos de cerAmica, alguns carvoes e um cabo de machado.

Figura 2 - Indigenas Kamaiurd realizando as coletas dos objetos
arqueoldgicos no fundo da Lagoa Miararré em 1976

AT e
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Uma vez que Acary nao havia levado o nimero de presentes
necessdrio para as trocas com Tacuma, ficou combinado que voltaria
apOs duas luas com esses presentes e que realizariam outra incursio
na Lagoa. Assim, em setembro de 1976, Acary chega novamente ao
Parque Indl’gena do Xingu. Nessa viagem, contamos com a mengao
da presenga de Iluska Simonsen nos trabalhos de campo. Segue a
narrativa de Acary acerca do ocorrido em 22 de setembro de 1976,

quando se dirigiu para a aldeia Kamaiurd. Ao chegar, foi

recebido por Tacuma que tinha uma revelagio a fazer-me. Disse-
me, que na minha auséncia havia coletado duas pegas que foram
escondidas na mata para posterior entrega. Acontece que, na noite
em que as pegas foram coletadas, fortes ventos, seguidos de tro-
voes e relampagos haviam atingido sua aldeia, espalhando terror
e medo na sua gente. Nesta noite, teve um sonho mau. O forte
vendaval havia sido enviado pelo “dono das pecas”, demonstrado nio
estar satisfeito com o proceder de Tacuma, retirando-as do leito da
lagoa. Amedrontado, logo ao amanhecer voltou ao local onde ha-
via deixado as pegas, ndo as encontrando-as. Possuido de grande
medo Tacumi me advertiu de que se essas pegas fossem novamente
encontradas, ndo seriam tocadas, receando ser severamente casti-
gado. (FD MA/UFG, Relatério de Viagem Pesquisa Arqueoldgica
na Lagoa Miararré Parque Nacional do Xingu Posto Indigena
Leonardo Villas Boas, julho/setembro de 1976, p. 5).

Mesmo assim, apds longa conversa e uma rdpida uma refeigao,
seguiram para a Lagoa Miararré. Contudo, apés a chegada ao local,
o tempo havia mudado e nuvens haviam aparecido, prenunciando

tempestade.

As 20.00 horas desabou tremendo temporal: relampagos, trovées,

chuva pesada, ventos fortes [...]
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Minha impressao era que os dois Pajés faziam o mesmo que eu
naqueles instantes. Rezavam aos seus protetores, como eu suplicava

ao meu Deus, para que o temporal tivesse curta duragio [...]

Hora e meia depois a calma voltou de forma tdo rdpida que se tinha

a impressao de nada haver acontecido de anormal [...]

Ao amanhecer fui notificado por Tacumai de que ele e seu irmio
Sampaim haviam decidido nao trabalhar na Lagoa, face a advertén-
cia de forcas sobrenaturais demonstradas na noite anterior. Por mais
que tentasse explicar que nessa época, a violenta perturbagio da atmos-
fera era comum, narrando os eféitos dos tufoes, trombas d'dgua, terre-
moto, tempestade tropical que assolam os “Cuiabds Caraibas” (cidades
civilizadas), néo se convenceram, afirmando convictos ser um aviso de
seus espiritos protetores ¢ que somente na Lagoa e imediagies é que o
tempo sofrera alteragées.[...] Apelei para os indmeros presentes que
levava e o castigo que eu receberia de meu chefe se regressasse sem
nenhuma pega, pois todos me chamariam de “jurué”, mentiroso.
[...] Confabularam durante uns quarenta minutos e o meu nome
por vdrias vezes foi citado. Notava-se haver boa vontade em wma
solugdo a meu favor, possivelmente visando os presentes, caso houvesse
pecas para troca. Os presentes eram tentadores, ndo s6 pela qualidade,

mas principalmente pela quantidade.

As 10 horas junta-se a nés o terceiro irmio de Tacuma, de nome
Tavacuma [...] Seguiu-se nova reunifo, agora com os trés irmaos,
chegando-se a uma conclusio: Eu retornaria ao Posto Leonardo
Villas Boas e eles permaneceriam nas imediacoes da Lagoa, atentos
a qualquer modifica¢io do tempo. Caso permanecesse bom como
estava até o dia seguinte, eles fariam alguns mergulhos e as pecas
encontradas me seriam entregues, porém, se uma nova tempestade
viesse aparecer, eles regressariam a aldeia abandonando a pesqui-
sa. [...] A noite do dia 24 procurou-me o Pagé Sampaim com um
fardo contendo oito cacos de panelas (FD MA/UFG, Relatério de
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Viagem Pesquisa Arqueol6gica na Lagoa Miararré Parque Nacional
do Xingu Posto Indigena Leonardo Villas Boas, julho/setembro de
1976, p. 5-6).

Esse trecho do relatério elaborado por Acary traz diversos indi-
cios de um choque entre alteridades. De um lado, Acary, entenden-
do que aqueles temporais eram normais naquela época, de outro, os
Kamaiurd, compreendendo aquele fendmeno como aviso. Nao obs-
tante, todos recorreram aos seus protetores durante a tempestade. Logo
ap6s o temporal, as conversas entre Tacuma e Sampaim adentraram
a noite, em sussurros, seguidas de mais conversas durante a manha,
jd com a participacao de Tauacuma. Interessante notar os artificios
utilizados por Acary que, mesmo sendo o diretor do MA/UFG, diz
que seu chefe o castigaria se nao levasse novos objetos. Os presentes
tentadores ensejavam a possibilidade de que os Kamaiur4 autorizassem
o trabalho. Entretanto, a decisio foi que Acary retornaria ao posto,
nao podendo dar continuidade as pesquisas, tendo recebido depois
oito cacos de panelas (FD MA/UFG, Relatério de Viagem Pesquisa
Arqueoldgica na Lagoa Miararré Parque Nacional do Xingu Posto
Indigena Leonardo Villas Boas, julho/setembro de 1976, p. 6-8).

As publicacoes sobre a colegio (Simonsen; Oliveira, 1976,
1977, 1980) trazem de forma bastante residual as narrativas acer-
ca do processo de colecionamento. A publicagao de 1980, Modelos
Etnogrdficos aplicados i ceridmica de Miararré, menciona o recebimen-
to dos primeiros fragmentos em 1970, bem como as idas de 1971
e 1972. Contudo, as negociagdes apontadas acima, bem como os
meios utilizados pelo diretor do MA/UFG para obtengdo das pegas

estdo ausentes de todas as publicagoes.
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Quando a colegio vem a tona...

Apés as publicagdes que sintetizam os resultados dos estudos
arqueoldgicos da colegdo, nao se tem mais noticia dela na docu-
menta¢io do MA/UFG. Em 2016, em visita 2 Reserva Técnica
Etnogrifica do museu, tive meu primeiro contato com a colegao,
que também fisgou minha aten¢do. Ao acessar as publicagoes sobre
os objetos da Lagoa Miararré, decidi propor o seu estudo. O fato
de ser uma colegdo arqueoldgica, porém inserida em uma reserva
técnica destinada aos objetos etnograficos também me parecia “bom
para pensar” (Appadurai; Breckenridge, 2007) os critérios adotados
pelo museu. Ademais, sendo a andlise cerimica um dos meus inte-
resses na Arqueologia, o desafio era instigante. Formada a equipe,
iniciamos a pesquisa pela andlise do Fundo Documental do museu.

No Setor de Documentagio museolégica do MA/UFG, en-
contra-se um amplo acervo documental, envolvendo inventdrio de
pecas, fichas de localizagdo e dossiés organizados por pastas, sendo
que cada pasta tem os documentos relativos a uma determinada
colegdo. Para nossa surpresa, o dossié¢ da Colecao Lagoa Miararré
estava vazio. Passamos a buscar entdo documentos ou indicios da
histéria dessa colecao.

No Livro de Inventdrio do Museu Antropolégico os objetos da
cole¢io, cuja origem estd descrita como “L.Miarraré — Xingu”, tém a
identificagdo 83.14, sendo que 39 objetos esto registrados no inven-
tério (83.14.01 4 83.14.39). Dessa forma, esses objetos pertenceriam
a colecio 14, que deu entrada no museu em 1983. Nao obstante,

1983 foi na realidade o ano em que a documentagio museoldgica

45 Nesse sistema de numeragio, tripartido, o primeiro niimero se refere ao
ano de entrada da colegio (83), o segundo trata-se do niimero da colecio

(14) e o terceiro nimero ao objeto (01).
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do museu comegou a ser organizada segundo pardmetros técnicos do
campo da Museologia, na gestao de Edna Luisa de Melo Taveira, que
assumiu a direcio do museu em 1982. Outrossim, diversas colecoes
foram registradas no ano de 1983, ainda que tivessem sido inseridas no
museu antes dessa data. A divisdo da colecio da Lagoa Miararré entre a
Reserva Técnica Etnogrifica (RTE) e a Reserva Técnica Arqueolégica
parece ter se consolidado nesse momento.

No inicio da pesquisa, nos ativemos aos 38 objetos localizados
na RTE,* sendo que, meses depois, na Reserva Técnica Arqueoldgica
2 - Sala Margarida Davina Andreatta (RTA2), nos deparamos com
trés caixas onde constava a seguinte referéncia: “Colecio Iluska
Simonsen — Sitio Miararré”. Interessante notar a inser¢ao desses
objetos na Colec¢ao Iluska e nao na Colecio Acary, embora a pesqui-
sadora nio tenha participado das coletas. Essas caixas apresentaram
mais 55 fragmentos, pertencentes a 34 objetos. Esses objetos, des-
providos de apelo estético, por estarem muito fragmentados e nao
apresentarem figuras, realidade diferente dos objetos inseridos na
RTE, foram langados a um destino de siléncio ainda mais acentua-
do, o que revela os olhares institucionais da época na incorporagio
do acervo dessa colegdo.”” Dessa forma, a cole¢iao Lagoa Miararré é
composta, no MA/ UFG, por 38 objetos na RTE e 55 fragmentos,
correspondentes a 34 objetos, na RTA2.

46 Conforme indicado anteriormente, o Livro de Inventirio do MA/UFG

indica 39 pecas nessa colecio, mas localizamos apenas 38 pegas.

47  “E importante salientar que até o ano de 1995, todos os objetos “inteiros”
e dotados de apelo estético eram destinados a Reserva Técnica Etnografica,
enquanto os fragmentos eram destinados a Reserva Técnica Arqueoldgica,

hoje denominada Sala Margarida Davina Andreatta” (Correia, 2017, p. 54).
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Contudo, as publica¢des elaboradas por Iluska Simonsen e
por Acary Passos de Oliveira apresentam um conjunto significati-
vamente maior do que aquele encontrado nas reservas técnicas do
MA/UFG. Na tltima publicagao (Simonsen; Oliveira, 1980, p. 27),
por exemplo, foram analisados 141 objetos. Por meio do exame das
imagens e desenhos presentes nas trés publicagoes, foi possivel ma-
pear 37 objetos com ilustragdes, sendo 19 do MA, 16 da Colegao
Orlando Villas Boas e 2 da Colegio do Sr. Sidney (Correia, 2017).

A retomada da cole¢do, a partir de 2016, foi iniciada pelo
exame da documentagao mencionada no primeiro eixo deste artigo.
Posteriormente, passamos ao exame das pegas da RTE,* tendo sido
documentados 38 objetos arqueoldgicos, subdivididos nas seguintes
categorias: 26 figuras, 7 vasilhas, 2 placas e 3 apliques.

As figuras consistem em objetos modelados ou advindos de
atividade de reaproveitamento de fragmentos de vasilhas. Essas fi-
guras sao zoomorfas (13 pegas) — peixes, raias, simios, preguica e
batrdquios; antropomorfas (5 pegas); hibridas® (5 pegas) — sendo
que trés destas pegas se tratam de figuras com falos; e figuras nio
identificadas (3 pecas).

48  As pecas encontradas na RTA2 foram apenas contabilizadas e ainda serdo
alvo de anilise.

49 As figuras hibridas tratam-se de objetos com caracteristicas antropomorfas

e zoomorfas.
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Figura 3 - Figura Zoomorfa (Peca: 83.14.18; Dimensoes: 4,9
de altura x 7,4 cm de largura): tatu com incis6es que remetem

a0 motivo merexu, representagio imagética do signo peixe,

recorrente nas representagdes xinguanas (Carvalho, 2014)

Foto: Camila A. de Moraes Wichers. Fonte: Acervo do MA/UFG.

As vasilhas sao fragmentos de recipientes utilitirios que foram
reciclados para fungoes rituais/votivas, a partir da aplica¢ao de mo-
tivos incisos, sendo estes geométricos, zoomorfos e/ou antropomor-
fos. As placas podem ter sido fragmentos do fundo de recipientes
utilitdrios, com a aplicagio de motivos incisos geométricos. Os apli-
ques consistem em asas de recipientes utilitdrios, os quais parecem

ter sido reciclados para uso posterior, ritual/votivo.
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Figura 4. Vasilha fragmentada em quatro partes (Pecas 83.14.36,
83.14.37, 83.14.38 e 83.14.39), cada uma delas com diferentes

incisoes. O retAngulo preto demarca, aproximadamente, uma

figura antropomorfa e a elipse vermelha um zoomorfo

Foto: Karolyn Soledad Saavedra Correia. Fonte: Acervo do MA/UFG.

Em termos de técnica de constru¢io, temos pegas modeladas,
raspadas e lixadas, cuja cadeia operatéria se assemelha a descrita por
Aristételes Barcelos Neto para a cerdmica Wauja (Barcelos Neto,
2005-20006). Apéds a quebra, fragmentos de vasilhas foram recorren-
temente reaproveitados/reciclados, também por meio de técnicas de
raspagem e lixamento, acionadas para a transformagio dos objetos
utilitérios em objetos votivos, langados a lagoa. Nao obstante, a
continuidade dos estudos pretende aprofundar essas andlises, indo
além da tradicional divisao entre objetos utilitdrios e objetos votivos.
Pretende, ainda, compreender de que maneira o interesse dos nao
indigenas nas referidas pecas pode ter acionado processos de pro-
ducio diferenciados, bem como a selegao, por parte dos indigenas,

daquilo que deveria ser enviado a0 mundo dos caraibas.
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Mengbes sobre a produgdo intencional destes objetos para
comercializagio com os nio indigenas aparecem em algumas narra-
tivas. Pierre Becquelin descreve da seguinte forma os objetos encon-

trados na Lagoa Miararré:

Objetos rituais (isto ¢, que nio tem uso ébvio do ponto de vista
doméstico) foram descobertos na lagoa Miararré pelos Kamaiurd.
Nés conseguimos estudar virios deles. Cdpias desses objetos foram
executadas por amerindios da regido e vendidas como auténticas. A
presenca de uma alteragio superficial significativa causada pela
imersao prolongada nas dguas do lago permite, em geral, considerar
os objetos antigos, sem certeza absoluta. (Becquelin, 2000, p. 28-

29, tradugao minha, grifo meu).

Conforme apontado, os estudos que mencionam essa cole¢ao
demonstram uma prdtica marcada pela colonialidade. A inser¢ao dos
indigenas Kamaiurd nos estudos se deu em razao da sua larga expe-
riéncia nos mergulhos na Lagoa, no caso de Acary; como z'nformantes
no trabalho de Nobue Myazaki (1998); ou como falsificadores de
objetos no caso de Becquelin, conforme citagao anterior.

Em didlogo com Aristételes Barcelos Neto, o fato de estarmos
lidando com uma colecio fake foi mencionado pelo antropdlogo. A
despeito disso, na mesma conversa, o pesquisador afirmou o card-
ter perigoso dessa colecio, a qual teria trazido infortdnios inclusive
para a Acary Passos de Oliveira. Interessante apontar que pessoas da
equipe do MA/UFG também indicaram os perigos relativos a essa
cole¢io quando comegamos o trabalho.

A dualidade entre objeto auténtico/objeto falso, bem como

a nogdo de perigo, sdo recorrentes no tratamento dessa colegao.

50 Conversa informal realizada durante o Semindrio Brasileiro de Museologia,
realizado em Belém, em novembro de 2017.
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Jornais e revistas como O Popular, o Jornal de Brasilia, a Revista
Manchete, a Folha de Goids e a Folha de S. Paulo publicaram repor-
tagens acerca da Lagoa Miararré na época, revelando a repercussio
dos achados. Titulos como “A Lagoa Sagrada”, “Os Monstros da
Lagoa Miararré”, “O Mistério da arte indigena da Lagoa Sagrada”,”!
bem como mengdes ao ineditismo da colegio e até mesmo uma
possivel ligagao com os incas sao esbogadas nas matérias. As cate-
goriais do sagrado e a monstruosidade dos objetos sio frequentes
nessas narrativas (Moraes Wichers, 2017).

A autenticidade, frequentemente questionada no tratamento
desses objetos, concedida aos grupos humanos e as suas obras, “pro-
cede de hipdteses especificas a respeito da temporalidade, unidade
e continuidade” (Clifford, 1994, p. 69). Mas, cabe indagarmos,
seguindo ainda as reflexdes de James Clifford, quais critérios dio
validade a um produto cultural ou artistico auténtico?

Aquilo que foge ao controle do colecionador parece ser um
dos parimetros do objeto nao auténtico, no caso, objetos possivel-
mente produzidos pelos indigenas especialmente para troca com
nio indigenas perdem essa qualidade. Contudo, sdo frequentes os
exemplos de colegdes especialmente produzidas para os museus, em
processos sob a tutela dos ‘especialistas’, estas consideradas como
auténticas. Dessa forma, a ““autenticidade’ cultural ou artistica tem
tanto a ver com um presente inventivo quanto com um passado e
a objetificacdo, preservagao ou revitalizacao deste” (Clifford, 1994,
p. 94). Restaurar esse passado original é um movimento que o/a
arquedlogo/a ou antropdlogo/a devem controlar. No diagrama apre-
sentado por Clifford, no intento de compreender as ambiguidades

51 Em 1974, o préprio Orlando Villas Boas também publicou na revista
Planeta um texto intitulado “A lagoa dos pajés”.
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desse sistema de arte e cultura, as falsificacoes estariam no dominio
da nao-cultura, do novo, do incomum, do inauténtico.

Se, por um lado, as relagoes estabelecidas por Acary e pelo mu-
seu visavam controlar esse Outro indigena a fim de obter os objetos
desejados, por outro, temos resisténcias e negociagoes por parte dos
Kamaiura.

Foi realizada, no dia 27 do més de julho de 2017, no Mu-
seu Antropoldgico, uma oficina com Maiuri Kamaiurd e Mauricio
Kamaiurd, professores e pesquisadores indigenas do Nucleo Intercul-
tural de Educacio Indigena Takinahaky da UFG, momento em que
outras narrativas vieram a tona.>* Ao conversarmos acerca dos objetos
hibridos (antropomorfos e zoomorfos) que apresentam grandes falos,
os pesquisadores indigenas nos disseram que esses objetos eram de
um espirito mau. Maiuri Kamaiurd afirmou que esses objetos, muito
provavelmente, atrairiam coisas ruins & aldeia, por isso foram entregues

a Acary, para serem levados para bem longe dela.

52 Contatos anteriores (com o intuito de nos apresentar e explicar a pesquisa)
e posteriores a essa data (com o intuito de entregar uma cépia da mono-
grafia de Karolyn Correa, bem como fotos impressas do material) foram
realizados com os professores indigenas Kamayurd mencionados, mas me

aterei a um dos aspectos desse encontro.
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Figura 5 - Figura hibrida (Peca 83.14.04; Altura: 32 cm). Esse é um dos objetos
compreendidos por nossos interlocutores Kamaiurd como espiritos maus

Foto: Camila A. de Moraes Wichers.
Fonte: Acervo do MA/UFG.

Se, para o diretor do museu, os presentes tentadores levados para
as trocas com Tucuma seriam o fator explicativo do éxito obtido nas

negociagoes, aqui as narrativas indigenas trazem outras possibilidades.
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Consideragées finais

Este texto sintetizou os percursos realizados no estudo dos
objetos advindos da Lagoa Miararré, enfatizando as praticas de cole-
cionamento e a colonialidade inerente a elas.

O cruzamento entre a bibliografia acerca dos estudos na
regio e as narrativas presentes no Fundo Documental do Museu
Antropoldgico da Universidade Federal de Goids colocou-se como
um caminho potente de estudo, sendo possivel observar como esses
pesquisadores encaminhavam suas pesquisas, bem como as formas de
negocia¢io dos indigenas com os nio indigenas e como construfam
narrativas sobre eles. Desta feita, ainda que as priticas de colecio-
namento aqui abordadas sejam marcadas pela colonialidade e por
relagoes assimétricas entre indigenas e nio indigenas, os primeiros
nao foram passivos as investidas dos caraibas. Tacuma selecionou os
objetos a serem entregues, livrando-se daqueles que atrairiam coisas
ruins & aldeia, assim como negociou com diferentes pesquisadores
garantindo exclusividade ao acesso de Acary de Oliveira Passos ao
local, o que nido ocorreu, segundo Pierre Becquelin (1993).

A cermica coletada na Lagoa Miararré tem caracteristicas
semelhantes ao material de produgao Wauja. Nas publicagoes, essa
semelhanga ¢ apontada, mas sem indicar uma continuidade entre
passado e presente, o que abriria novas rotas interpretativas. Dessa
forma, o estudo dessa cole¢io requer um aprofundamento acerca
da compreensao da produgao cerdmica no Alto Xingu, bem como
o didlogo com os povos Kamaiurd e Wauja como interlocutores que
poderio trazer outras leituras acerca dos percursos desses objetos,
desde a sua produgao até sua inser¢io na Lagoa, como pritica pré-
pria as ontologias amerindias. Da mesma forma, esse didlogo inter-

cultural trard pistas sobre os futuros possiveis da colegao. Outrossim,
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o encaminhamento de andlises das demais cole¢oes formadas por
pegas advindas da Lagoa coloca-se como outro caminho a ser per-
seguido. Além do Museu Paraense Emilio Goeldi e da Colegao
Orlando Villas Béas, encontramos, no Museu do Indio, um conjun-
to de objetos etnograficos com caracteristicas bastante semelhantes
ao material encontrado na Lagoa, totalizando 57 pecas, classificadas
como material dos “Indios do Xingu”.*

Por fim, outro percurso da investigacio reside no fato de que
essa colecio é ‘boa para pensar’ as fronteiras rigidas que estabelece-
mos no estudo de cole¢oes arqueoldgicas. Primeiro, a ideia de que os
objetos depositados no fundo da Lagoa Miararré haviam sido des-
cartados, nao tendo mais uso e fungio social, nio se sustenta, uma
vez que seu uso votivo e ritual atribui a esses objetos/nio humanos
funcoes especificas, como, por exemplo, dotar a lagoa de piscosida-
de. Segundo, essa colegao também borra as fronteiras entre colecoes
arqueoldgicas e etnogrificas, uma vez que transita entre ambos os
dominios — o que fica patente diante de sua divisdo entre duas reser-
vas técnicas do Museu Antropolégico, demandando uma abordagem

interdisciplinar e, mais que isso, intercultural.
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Os objetos religiosos cabem em quais vitrines?

Renata de Castro Menezes**

Introdugdo

O titulo atribuido a este artigo, semelhante ao da conferéncia
que lhe deu origem,” assinala a intengao de construi-lo como uma
espécie de contraponto provocativo aos demais trabalhos que com-
poem essa coletdnea. Estes, em sua maioria, se referem a estudos de
caso circunscritos a prdticas de constituigao e armazenamento de
colegoes étnicas e/ou de sua curadoria de forma compartilhada. Na

composi¢ao do texto, haveria um contraponto pois, ao invés de se

54  Professora associada do Programa de Pés-Graduagio em Antropologia
Social do Museu Nacional, Universidade Federal do Rio de Janeiro
(PPGAS/MN/UEFR]), bolsista produtividade do CNPq e pesquisadora
Cientista do Nosso Estado (Faperj).

55 Este texto resulta da conferéncia de encerramento proferida no Semindrio
Colecoes  étnicas e museologia  compartilhada, realizado no Museu
Antropolégico da UFG em julho de 2018. Agradeco ao prof. Manuel
Ferreira Lima Fo. e aos demais colegas e alunos participantes do evento
pelo excelente nivel de discussio e pelas relagoes fraternas presentes em

todos os momentos.
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concentrar em um s caso, ele tem por base uma série de pesquisas ja
concluidas, realizados por mim ou por meus orientandos no dmbito
do Grupo de Pesquisas em Antropologia da Devogio e do Laboratério
de Antropologia do Ludico e do Sagrado do Departamento de
Antropologia do Museu Nacional vinculado & Universidade Federal
do Rio de Janeiro (GPAD/Ludens/MN/UFR]). Essas experiéncias,
em que o encontro com objetos religiosos em campo assumiu um
papel de destaque, foram majoritariamente desenvolvidas no univer-
so cristao-catélico e, mais recentemente e em menor escala, também
nos universos da umbanda e do candomblé: universos que, embora
possam ser considerados a partir do viés da etnicidade, sdo por nds
abordados a partir de outros conceitos, surgidos nas subdreas da an-
tropologia da religiao e da antropologia da cultura popular.

Haveria ainda um segundo contraponto por conta da unidade
de andlise adotada: trata-se de “objetos”, e nao de “colegdes”, ou seja,
as coisas religiosas que encontramos em campo nio foram considera-
das como parte de um conjunto colecionado e nio eram pecas de um
acervo. Isso, nao por opg¢io dos pesquisadores, mas por caracteristicas
especificas dos materiais com os quais lidamos em nossos percursos de
pesquisa, que ndo eram assim primordialmente identificados.

Por fim, o texto se pretende provocativo ao tomar a provoca-
¢ao em um de seus sentidos dicionarizados, como “algo que incite
ou excite agdes”, no caso, que estimule reflexdes sobre as maltiplas
concepgdes e dimensoes das coisas materiais, e de como os antropé-
logos podem compreendé-las e relacionar-se com elas.

A questao envolvida é considerar que uma aproximacio etno-
gréfica de objetos religiosos em uso — objetos considerados significa-
tivos do ponto de vista das concepgoes e praticas religiosas e rituais,

inclusive envolvendo “teorias nativas” sobre sua agéncia e seu poder —
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podem nos ajudar a estranhar e a desnaturalizar as classificacoes cienti-

ficas, tanto antropoldgicas quanto museoldgicas, que enquadram essas

coisas, bem como a desessencializar e a remontar os conjuntos por

elas formados, que sio as colegdes etnoldgicas.’® Acredita-se que tratar

com as coisas religiosas no bojo de préticas de uso concretas pode nos

ajudar a rever as formas esquemdticas e convencionais pelas quais elas

costumam ser pensadas, o que permitiria o estabelecimento de proto-

colos de tratamento mais dialégicos, mais simétricos, mais relacionais,

nao apenas para com as proprias coisas, mas também para com as

pessoas com as quais nds, pesquisadores, nos relacionamos.

56

Apesar de falar, neste texto, de objetos, gostaria de deixar registradas
trés experiéncias de trabalho, também desenvolvidas no GPAD/Ludens,
que tiveram as colegoes como foco: 1) a pesquisa Coisas Sagradas, Coisas
Cotidianas, sobre a Colegio Regional, do Setor de Etnologia e Etnografia
do Museu Nacional (SEE/MN), desenvolvida entre 2015-2018 com o
apoio do CNPgq; 2) a colaboracio, entre 2014-2015, em um GT de tra-
balho junto & Comissio da Verdade do Estado do Rio de Janeiro, para um
tratamento mais digno de pegas das religices afro-diaspéricas quer foram
apreendidas pela policia na 1% metade do século 20 e foram transformadas
na Colegio de Magia Negra do Museu da Policia Civil do Rio de Janeiro
(Maggie, 1986), o que desembocou no movimento Liberte o Nosso Sagrado;
3) a constituicio, em 2018, da Colegio Mangueira-Ludens, a partir de uma
parceria de nosso grupo de pesquisa com a Vice-Presidéncia Cultural do
Grémio Recreativo Escola de Samba Esta¢ao Primeira de Mangueira, que
resultou na doagio, para o acervo do Museu Nacional, de cerca de 12
fantasias, através das quais o carnavalesco Leandro Vieira representava en-
tidades significativas da religiosidade popular brasileira, provenientes do
carnaval 2017, quando a escola desfilou com o enredo S6 com a ajuda do
santo. Infelizmente é preciso registrar ainda, dolorosamente, que as cole-
¢oes mencionadas nos itens 1 e 3 foram destruidas no incéndio do Museu
Nacional, em 02 de setembro de 2018.
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Uma Antropologia das devogées

A drea das devogoes, isto é, das relagdes que envolvem a ve-
neragio, o cuidado, a celebragio em homenagem a santos e santas,
e mesmo a outras entidades sagradas, bem como os sentimentos e
cosmovisoes a elas relacionados, ja foi bastante trabalhada em estudos
dedicados a religido, ou ao entendimento das relagdes entre formas ri-
tuais e morfologia social.”” No caso da sociedade brasileira, o tema foi
abordado muitas vezes a partir da busca das singularidades da cultura
nacional, gragas ao peso atribuido a “religiosidade popular”, em que as
festas de santo nao apenas marcariam com forga o ciclo de calenddrio
anual, mas que, justamente por marci-lo, envolveriam formas de so-
ciagio extremamente significativas, fornecendo quase uma espécie de
gramdtica ou de vocabuldrio expressivo para a dramatizagio da vida
social (DaMatta, 1979, 1984; Fernandes, 1982; Zaluar, 1983).

No caso do GPAD/Ludens, o interesse no tema das devogoes
associa-se a possiblidade de articuld-las a debates antropolégicos mais
gerais e atuais, através de interpretagoes etnograficas densas, com
foco nas interagdes e nos jogos “nativos” de classificacio. Procura-se
abordar o culto aos santos tal como vivido e praticado, e ndo em sua
dimensao ideal-prescritiva — o que seria, a nosso ver, uma posi¢ao ex-
tensivel a pesquisa sobre religiao de um modo geral. E, mediante seu
estudo, pretende-se discutir as nuances e complexidades das formas
de reciprocidade que ocorrem entre as diferentes pessoas envolvidas
nas devocoes (muitas vezes envolvendo o sacrificio de si e a autoen-
trega); as ontologias nativas acerca da santidade e o entrelacamento
entre a vida do santo e a do devoto (que permite o estabelecimento

de jogos de constru¢io de identidades, de subjetividades e de cole-

57 Para uma visualizacio dos trabalhos pioneiros sobre esses temas nas ciéncias

sociais, a coletAnea de Riley et al. (2009) fornece exemplos significativos.
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tividades a partir de diferentes 4ngulos); bem como as vérias formas
de sociagio implicadas nessas relacoes.

Explorando o rendimento dessas questoes, comegamos a fa-
lar de uma “Antropologia da Devogao”, um termo que se procura
manter com a conotagio de uma formulagio em processo, a fim
de evitar que ele assuma uma forma substantiva, a0 mesmo tempo
que permanece como uma ferramenta para nosso trabalho. E desta
forma que os pesquisadores do GPAD/Ludens tém produzido refle-
x0es sobre a religido e suas conexoes, sobretudo na interse¢ao entre

devogio, festa, cultura, arte, patrimdnio e museu.

Figura 1 - O desafio de compreender a devogao

. 7“

Foto: Thiago Oliveira, Olaria, 2015. Fonte: Arquivo GPAD/Ludens

As situagdes de campo com as quais meu grupo e eu nos
deparamos, ao longo de nossas pesquisas, sio frequentemente se-

melhantes a capturada na foto acima, feita por Thiago Oliveira em
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2015, em 27 de setembro, dia de Cosme e Damiio, em trabalho de
campo coletivo para a pesquisa Doces Santos®® (ver também Oliveira,
2018). A foto, apesar de ter sido tirada em um local pablico — uma
igreja ortodoxa localizada no subtrbio carioca de Olaria — e no meio
de uma celebracio festiva bastante cheia e tumultuada, passa uma
impressao de proximidade, de contato profundo. Além de colocar
em suspensao as divisoes rigidas entre publico e privado, e entre
intimidade e publicidade, esse tipo de situacio nos trazia dilemas
metodoldgicos e éticos na abordagem de possiveis interlocutores.
Ao lado de pessoas tomadas por tanta emogao, as conversas ou en-
trevistas poderiam se revelar nio apenas inadequadas, ao forcar a
verbalizacao de algo que costuma ser da ordem do impensado ou do
indizivel, mas também demasiado invasivas do ponto de vista da éti-
ca profissional. Em reagio a isso, o primeiro movimento em dire¢io
a incorporagao de materialidades a andlise deu-se quase como um
recurso metodoldgico para facilitar a aproximagio com personagens,
emogoes e significados nio facilmente acessdveis, mas completamen-
te indispensdveis & compreensao dos fendmenos sociais com os quais

nos confrontivamos.

Objetos religiosos em experiéncias de pesquisa

Lidar com materialidades como recurso metodoldgico foi

algo presente na pesquisa que deu origem a minha dissertagao de

58 A pesquisa visa compreender as dimensées da devogio aos santos gémeos
no Rio de Janeiro e é desenvolvida desde 2013 juntamente com meus alu-
nos Morena Freitas e Lucas Bartolo, e ainda em andamento, a pesquisa tem
contado ainda com a colaboragio de indmeros outros pesquisadores e alunos
(Menezes, 2016). Agradecemos & Faperj que, através do Programa Jovem
Cientista do Nosso Estado (2013-2016), de uma bolsa de apoio técnico e de
uma bolsa de mestrado Nota 10, financiou a maior parte dessa pesquisa.
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mestrado sobre a Festa da Penha. Trata-se de uma festa tricente-
ndria, em torno da padroeira de uma igreja da regido carioca da
Leopoldina, Nossa Senhora da Penha, no santudrio pertencente a
irmandade de mesmo nome (Menezes, 1996). A dificuldade em
etnografar sozinha uma festa de santo que ento se estendia por
cinco finais de semana, por vdrios espagos, e que reunia milhares
de pessoas, levou-me as formas materiais como uma maneira de
encontrar estabilidade em meio ao fluxo.

Na dissertacao, hd destaques para a Igreja da Penha, entio
tombada pelo servico de patriménio do Estado do Rio de Janeiro;
para a imagem da santa, presente no interior da igreja em duas ver-
soes: uma mais antiga, considerada histérica e original, localizada
no altar-mor, e outra mais recente, menos valorizada do ponto de
vista artistico, ao alcance das maos dos visitantes (para toques, bei-
jos, doagao de flores e outras formas de contato), disponivel também
para usos processionais. Destacam-se também os ex-votos, em sua
maioria pegas de cera, que estavam presentes em estantes de madeira
no interior de uma sala do templo, onde haviam acabado de ser
ofertados; ou que estavam em uma barraca ao pé da escadaria da
Igreja, onde podiam ser comprados justamente para essa oferta. Ou,
em outros formatos e materiais, podiam estar armazenados na Casa

dos Milagres, num prédio anexo, colados nas paredes ou empilhados
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no chio.” Ou, ainda, quando considerados valiosos — por sua com-
posicio ou pelo valor histérico ou de mercado que lhes era atribuido
(como joias doadas a santa, paramentos bordados com metais no-
bres, célices de ouro ou prata, cartas da Princesa Izabel 4 Irmandade)
—, tornavam-se pecas do acervo do Museu da Irmandade da Penha,
exibidas em vitrines e mostrudrios. Essa presenca de ex-votos em
diferentes salas e a partir de distintas formas de exibigao dizia-nos
tanto sobre as escalas de valor em operagao para hierarquizd-los e
qualificé-los quanto sobre as inten¢oes de sua divulgagio e preserva-
¢20 no tempo, podendo ser mesmo considerados como uma espécie
de exibigao publica do poder da santa, da relevincia social e religiosa
da Irmandade da Penha e de seu templo, e do raio de atragio de
Nossa Senhora e seus festejos.

Além do destaque dado ao templo, as imagens, aos ex-votos,
outros objetos revelaram-se importantes na economia do sagrado
que se configurava no local: os souvenirs vendidos na “lojinha” da
Irmandade, pela recorréncia com que apareciam no conjunto das
preocupagdes e motivagoes dos visitantes. A compra de lembrangas,
para muitos uma etapa indispensdvel da visita, operava como uma

espécie de ponte entre a festa e o cotidiano. Cada pessoa para a qual

59 A casa, na verdade um saldo, tinha suas paredes “recobertas por ex-votos,
na sua maioria fotos das pessoas favorecidas pela santa. Mas hd também
vestidos de noiva, divisas, quepes e uniformes militares, mechas e trancas
de cabelo, quadros da santa, aparelhos ortopédicos, uma cruz de madei-
ra em tamanho natural, outras menores, cartas, poesias, sapatos de bebé,
6culos, moedas estrangeiras (Portugal, Espanha, México, Canadd), camisas
de futebol, etc.”. (Menezes, 1996, p. 82). Uma miscelinea em formato de
arrumagio que Fernandes (1982), embora se referindo a outro santudrio,
definiu muito propriamente como “um amontoado simbélico das misérias

humanas” (Fernandes, 1982, p. 45).
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uma lembranga era adquirida se fazia de alguma forma presente no
santudrio da Penha no momento da compra, como inversa e com-
plementarmente o santudrio se faria presente “no mundo de fora”, a
medida que cada lembranga fosse ofertada, promovendo uma articu-
lagdo entre o tempo-espaco da peregrinagdo e o da vida do dia a dia.

Por outro lado, considerar o tipo de coisas que ali vendidas sob
a ampla rubrica de “lembrangas” também propiciou algumas reflexdes
interessantes. Imagens da santa e de outros santos, velas, fitas, meda-
lhas, colares com imagens, camisetas com estampas de santos, ou tre-
chos de oracoes, livros de oragoes etc., intimeros tipos de objetos com
funcées diversificadas (e mesmo com “funcoes” dificeis de identificar).
Enquanto alguns pareciam 6bvios e “naturais”, isto é, com claras co-
notagoes religiosas, como a imagem da santa (em diferentes escalas,
versoes, materiais), velas, tercos, medalhas; outras, como chaveiros,
canetas, calenddrios, panos de prato, abridores de garrafa — todas en-
feitadas com imagens ou dizeres sobre a santa e/ou sobre o santudrio
— pareciam apontar para processos de associagdo mais sutis, como a
demonstrar uma espécie de capacidade quase infinita de desdobra-
mento da santidade, consagrando tudo aquilo que pudesse de alguma
forma se associar a Nossa Senhora da Penha e sua igreja.

As fronteiras entre religiao e cotidiano, ou entre coisas reli-
giosas e coisas utilitdrias encontravam-se borradas, o que apontava
mais uma vez para o acerto de Marcel Mauss (2003) em nos chamar
atengdo para o cardter total dos fatos sociais, estimulando-nos a con-
siderar que a religido possa ser algo mais do que um conjunto de
crengas e préticas circunscritas a um dominio discreto da vida social.

Os bares e barracas de comida e bebida, montados especial-
mente para receber adequadamente os “romeiros devotos”, uma

espécie de materialidade efémera que aparece nao apenas na Penha,
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mas é recorrente em intimeras festas de santo, marcavam que co-
mensalidade, hospitalidade e lazer também faziam parte da visita ao
local. O fato de a festa produzir uma certa territorialidade especifica,
ou territorialidades que se transformam ao longo do tempo, permi-
tiu-me esbogar algumas andlises sobre a produ¢ao da espacialidade
a partir dessa celebracao (Menezes, 2012). E atentar para o comer e
o beber como atos constitutivos da experiéncia religiosa, nao como
atos residuais ou profanos.

Algumas dessas questoes foram abordadas com mais densida-
de na pesquisa seguinte, @ Dindmica do Sagrado, que forneceu a base
de minha tese de doutorado (Menezes, 2004a), e na qual se visava
analisar as formas de sociagao no Convento de Santo Ant6nio, uma
casa dos Frades Menores Franciscanos no centro do Rio de Janeiro,
no Largo da Carioca. O convento é um prédio do periodo colonial,
tombado a nivel federal, no entanto cercado por altos prédios mo-
dernos e por uma movimentagio frenética nos dias da semana, visto
estar localizado préximo a linhas de onibus e de uma das estacoes de
metrd mais concorridas da cidade. Isso lhe conferia, segundo muitos
frequentadores, uma certa aura de excepcionalidade, somada ao apelo
de seu santo padroeiro, o que atrafa ao local, nos anos 2000, cerca de
cinco mil pessoas, todas as tergas-feiras, para tomar a ben¢io do santo.

Nessa pesquisa, as materialidades assumiram uma maior im-
portincia como fio condutor de intepretagoes. Dentre as formas de
socia¢dao que se articulavam no convento, apareciam com grande
evidéncia as relagdes entre santos e devotos, as quais, se presentes em
inimeros espagos do catolicismo, adquiriam nele feigoes especificas.
Por exemplo, neste convento, cujo padroeiro era Santo Antonio, ha-
via poucos ex-votos e mesmo inexistia uma sala dos milagres, ambos,

no entanto, como jd vimos, possiveis de ser encontrados na Igreja da
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Penha e em muitos outros santudrios. Isso porque, na igreja do Largo
da Carioca, a forma coletivamente sancionada como adequada de
retribuir a Santo Antdnio as gragas alcangadas, talvez por influéncia
do cardter de valorizagio da pobreza das ordens franciscanas, era mi-
metizando uma de suas a¢des de santidade: doar pao para os pobres.
Assim, quem quisesse agradecer ao santo, era estimulado a fazé-lo
através da doagdo, literal ou simbdlica, de pao: sacolas cheias dele,
provenientes de panificadoras, cestas bdsicas de alimentos, remédios,
roupas e dinheiro, eram as formas de ex-votos privilegiadas. As re-
tribui¢bes configuravam-se como dddivas aos necessitados, que eram
momentaneamente acumuladas no convento, para serem redistri-
buidas na sequéncia, em circuitos da caridade crista e que, portanto,
nao deviam permanecer no local.

Entretanto, se os agradecimentos aos santos materializavam-se
efemeramente, os pedidos também assumiam formas materiais em
determinadas circunstincias: as referéncias a eles se multiplicavam,
tanto em entrevistas como em conversas informais, mas ainda apa-
reciam com destaque em celebragoes importantes, como a “bengao
de Santo Antbnio” e a “Irezena de Santo Ant6nio”, nas quais o ato
de pedir era feito coletivamente, no interior mesmo das cerimdnias.
Além disso, durante a Trezena, costumava-se entregar ao santo pedi-
dos escritos, depositados em cestas levadas ao altar durante as missas.
Tendo tido, gragas aos frades do convento, acesso a essa forma pecu-
liar de “objeto” — cerca de 2.700 pedidos escritos a Santo Ant6nio — e
tendo observado a ritualizagio do ato de pedir, produzi, através dessa
amostra, uma interpretagdo de sua etiqueta (Menezes, 2004b).

Analisei também a bengao de Santo Ant6nio, dada por sa-
cerdotes do convento todas as tercas feiras, no dia da festa anual do

padroeiro, e em outras datas significativas da casa. Ela envolvia a enun-
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cia¢io de uma prece,” culminando com a aspersao de dgua benta por
sobre os fiéis, enquanto se cantava a ladainha de Santo Antonio. A
combinagio de prece e meio liquido, abordada a partir das teorias da
performance e do ritual, me permitiu perceber como o sacerdote, ao
recitar a oragdo, presentificava alternadamente os fiéis para o santo e
o santo para os fiéis (enquanto abria um canal de comunica¢io com
Deus e procedia ao afastamento do mal), e a dgua aspergida era o
veiculo de transmissdo da protegao, selando a ceriménia da qual uma
parte fundamental era molhar-se (Menezes, 2005).

Das materialidades do convento, tratei também dos “san-
tinhos” encontrados no interior da igreja, pequenos retingulos de
papel couché de cerca de 7 por 5 centimetros, impressos em série,
com a imagem de um santo ou santa em um dos lados e textos, e sua
ora¢io e forma de culto do outro. Os santinhos de papel, produzidos
aos milhares, mas nem por isso descartdveis, me permitiram ques-
tionar tanto a combina¢io entre aura e reprodutibilidade técnica,
bem como os limites entre imagem “vulgar” impressa e “arte sacra”,
e entre texto e imagem nas praticas devocionais (Menezes, 2011).

Por fim, encontrando, além de imagens de Santo Anténio,
as imagens de muitos outros santos nos espagos do convento — no
interior do templo, na lojinha de artigos religiosos, nos santinhos es-
palhados pela nave, em paredes do adro, nos queimadores de velas —,
como também uma grande variagdo entre seus tipos de suporte — es-
tdtuas, azulejos, pinturas bidimensionais; anéis, medalhas, pulseiras,
pingentes, chaveiros, velas, livros, novenas, santinhos etc.; e de ma-

teriais, como cerdmica, resina, gesso, madeira, cera, pléstico, metal,

60 A prece era proferida em forma de responsério: Celebrante: A nossa forga
estd no nome do Senhor // Audiéncia: Que fez o céu e a terra // C: Rogai
por n6s glorioso Santo Antdnio / /A: Para que sejamos dignos da promessa
de Cristo // C: Eis a cruz do Senhor. Afastem-se de vés todos os inimigos
da salvagio. Porque venceu o Ledo da tribo de Judd, descendente de Davi,
Jesus Cristo Nosso Senhor.
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papel, procurei interpretar esse amplo conjunto. Busquei relacionar
a diversidade encontrada ao tempo de introdug¢io e consolidagio
de cada santo no local, a familia religiosa a qual eles pertenceriam,
a seu maior ou menor apelo popular, ou a0 maior e menor grau de
autonomia e legitimidade de sua introdu¢io naquele local.

Assim, por exemplo, Santo Expedito, o santo das causas ur-
gentes, estava muito presente, mas no formato de santinhos espalha-
dos em bancos e nichos da igreja, trazidos pelos frequentadores do
local, como uma devogao que florescia entre os leigos, impulsionada
pela reputaciao adquirida gragas a especialidade do santo. Jd Frei
Fabiano de Cristo, um frade franciscano que ainda nio era canoni-
zado, fazia-se presente através de um quadro colocado em um altar
lateral, pelos préprios franciscanos a quem o convento pertencia,
que tinham interesse na divulgagio da causa de sua canonizagao.
No entanto, Santo Antdnio, o padroeiro, quase onipresente, nao
aparecia nos santinhos, embora fosse o personagem de destaque
em uma das novenas distribuidas pelos frequentadores, que vinha
enrolada em uma vela que deveria ser acesa enquanto se fazia as
oragoes e pedidos da maneira descrita no texto, para garantir que
eles fossem atendidos. Enquanto So Bento, que nao tinha relagio
préxima com a “familia” de santos franciscanos®', nem era um santo

“da moda contemporinea”, fazia-se bastante presente através de sua

61 Refiro-me, aqui, ao fato de que Sio Bento era um monge do século VI,
fundador da Ordem Beneditina, enquanto Santo Ant6nio era um frade do
século XIII, da Ordem Franciscana. As referéncias a “familias de santo” es-
tdo relacionadas 2 ideia de que determinadas ordens religiosas, ou tradigoes
nacionais, tém seus repertdrios de santos, seja pelo pertencimento deles a
essas ordens, seja por afinidades entre sua hagiografia e o carisma da ordem,
ou por relagées de patronagem assumidas por eles com determinadas regioes
(paises, impérios, cidades, comunidades). Assim, determinados santos costu-
mam aparecer de forma recorrente em conjunto, e minha intengo, ao falar
de familias, ¢ ressaltar a possibilidade de que esses agrupamentos nio sejam
casuais. Sobre as familias de santo, ver Vauchez (1999).
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medalha, vendida na loja de artigos religiosos, um artigo de certa
tradicionalidade, muito conhecido, e visto como portador de grande
poder, em virtude da capacidade de exorcista do santo. Através da
andlise do elenco de santos e de seus multiplos suportes, podiamos
ver politicas de reputagdo, graus de autonomia leiga na introdugio
e na apropriacio de devogoes, a circula¢io de conhecimentos sobre
o catolicismo e movimentos de reflexividade na religiao vivida pelos
devotos, influindo na modulagao de relagoes estabelecidas por eles
com os santos (Menezes, 2004a).

Em abril de 2010, uma viagem turistica, arremedo de survey,*
levou-me a encontrar, mesmo que episodicamente, o catolicismo na
Asia. Em Goa, India, pude visitar a Basilica do Bom Jesus, onde fica
o timulo com os restos mortais (expostos) de Sao Francisco Xavier,
num templo que é um dos pilares, tanto do ponto de vista histéri-
co como contemporaneo, da expansio dos jesuitas para o Oriente.
Se no estudo do convento de Santo Antonio do Largo da Carioca
haviam me chamado a atengio os muitos santos e santas que habita-
vam uma casa onde Santo Antdnio era o padroeiro, em Goa Velha, a
pergunta suscitada por minha visita foi por que, na Basilica do Bom

Jesus, Sao Francisco Xavier se fazia presente de tantas formas. Pois

62  Embora tenha sido uma experiéncia muito breve, sem a densidade e a siste-
maticidade necessdrias para configurar uma etnografia, foi, por outro lado,
extremamente marcante. Poder encontrar alguns elementos recorrentes da
gramdtica catdlica do outro lado do mundo foi intensamente marcante,
estabelecendo imediatamente uma comparagio subliminar, numa espécie
de jogo de continuidades e distingdes. Além disso, o estimulo sensorial pro-
vocado pelas peculiaridades da sinestesia indiana deixou minha percep¢io
extremamente agugada durante os cerca de 12 dias que passei na India. E a
radicalidade dessa experiéncia que me permite considerd-la significativa e me

reapropriar dela, 20 menos para esbogar algumas observagoes ensaisticas.



116

além do corpo do santo exposto — numa curiosa ambivaléncia entre
o mostrar e o esconder, visto que ele se encontrava em uma urna de
vidro transparente, mas que esta ficava posicionada no topo de um
altar de marmore a muitos metros de altura, restando aos visitantes
a possibilidade de apenas avistd-lo de longe —, Sao Francisco estava
presente em diferentes suporte e escalas: era o personagem princi-
pal de estdtuas tridimensionais enormes e pequenas, de quadros a
6leo, de chaveiros, adesivos, imis. Até mesmo o caixdo que um dia o
guardara, o andor que carregara seu caddver, e as radiografias de seus
remanescentes, atestando o milagre da conservagao de seu corpo,
estavam em exposi¢ao na sacristia da igreja.

Essa multiplica¢io, por um lado, era ébvia, afinal, tratava-se
de uma Basilica onde repousavam os restos mortais do santo, e onde,
de acordo com concepgoes do catolicismo, seu poder estabelece uma
intensa conexio entre a terra e o céu. Por outro lado, a dimensao
reiterada da presenca do santo, ainda mais de forma variada, chamou
minha aten¢io naquele momento. Assim, a multiplicac¢io do santo
permitia diferentes modalidades de interagio dos frequentadores a
cada suporte no qual ele se encontrava (prostragao, proximidade,
reveréncia, toque, beijo, intimidade, distincia), dependendo da es-
pecificidade de cada um, a partir de efeitos de posicao e escala que
poderiam provocar. A diversidade de materiais e matérias em que So
Francisco era representado, ou melhor, se apresentava, manifestavam
sua santidade em diferentes formas: havia reliquias de contato, reli-
quias corporais, imagens bidimensionais, preces etc. A coexisténcia
dessas diversas formas parecia remeter 4 combinagio e a convivéncia
daquilo que a literatura apresenta como etapas sucessivas do cul-
to a0s santos: o corpo, os objetos de contato, a imagem (Vauchez,

1987). As formas em que Sao Francisco Xavier aparecia no templo
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também tencionavam a prépria defini¢ao de objeto religioso: corpo
morto, insepulto, é um objeto? Radiografia é religiao? Nesse caso, a
presenca das radiografias, como que a atestar uma espécie de “com-
provagio cientifica” da existéncia do “corpo incorruptivel” do santo,
e, portanto, de sua santidade, demostra como a Igreja Catdlica busca
conjugar um milagre a um laudo da ciéncia, navegando por diferen-
tes regimes de verdade (Claverie, 1990; Foucault, 2005). Os limites
entre pessoa e coisa e entre ciéncia e religido nao eram demarcados
com clareza e, longe de ser, isso caracterizava um modo de operagao.
A reiteracido da santidade de Sao Francisco nessas diversas formas
justamente parecia apontar para a ambivaléncia de algo — o santo
— que pode ser muitas coisas, de muitas formas, simultaneamente.
Essas reflexdes acumuladas sobre materialidades da devocao
foram construindo uma espécie de “repertério de coisas a se prestar
atengao”, com as quais meus primeiros orientandos passaram a dia-
logar, focalizando de forma explicita e consciente objetos religiosos
em seus trabalhos (Gomes, 2011; Lima, 2014; Pereira, 2014), tanto
adensando minhas interpretagdes quanto trazendo novas perspecti-
vas e novos autores para a conversa. Assim foi o trabalho de Lilian
Gomes (2011), focalizando os ex-votos das salas dos milagres nio
como “pagamentos de dividas” com os santos, mas como forma de
inscri¢do dos devotos no espago-tempo do santudrio; e a devogao a
um padre nao-canonizado do oeste mineiro, padre Libério, como
capaz de conformar um certo territério sagrado a partir da combina-
¢ao de episddios de sua hagiografia e do raio de difusio e atragao de
sua reputagao. Ou o de Raquel Lima (2014), ao pensar na gramdtica
das interagoes entre os devotos e Santa Rita, envolvendo as concep-
¢oes de corpo e os atributos de santidade reconhecidos pelos fiéis,

ou a capacidades de desdobramento da santa em diferentes tipos de
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imagens, e até mesmo em rosas. E o de Edilson Pereira (2014), tra-
zendo a “personalizacio das imagens” e a “imagificacio” de pessoas
nas cerimoOnias da Semana Santa de Ouro Preto, além de apresen-
tar uma andlise da reativagio de formas de organizagio estrutural
dessa cidade, vinculadas a paréquias e irmandades que se tornam
polarizacoes visiveis e atualizdveis nesse tempo ritual. Sao trabalhos
que, simultaneamente, desdobram e aprofundam ideias que eu havia
tangenciado, enquanto trazem contribui¢des originais préprias para

o estudo das devogoes.®

Objetos religiosos na “virada material”
] JL

Nossos trabalhos, ao focalizar as relagoes entre santos e devotos,
e as formas de socia¢do que as acompanha a partir da concepgiao dos
que estdo nela envolvidos, acabaram por discutir classificagdes de coisas
e pessoas, e sua gramdtica de interagoes. Portanto, passamos a prestar
atencdo as formas nas quais essas relagoes se materializam, em objetos
ou coisas, os quais nao sao apenas coadjuvantes, mas integrantes dessas

relagoes e possuem, eles préprios, sua vida social (Appadurai, 1990).

63 Gostaria aqui de registrar as pesquisas de doutorado em andamento de
Débora Simoes Mendel e Morena Freitas, respectivamente sobre a festa
de Santa Barbara/lansi em Salvador e sobre as Ibeijadas da umbanda no
Rio de Janeiro. Ambas as pesquisas, além de atentarem para o repertério
de objetos religiosos comumente trabalhados por nosso grupo (imagens,
ex-votos, lembrangas etc.) estao produzindo, pela especificidade das situa-
¢oes etnograficas e dos problemas com os quais estdo lidando, reflexoes
importantes sobre alimentos, roupas e flores como materialidades religio-
sas significativas (Freitas, 2017; Mendel, 2018). Registro também a dis-
sertagio de mestrado defendida por Lucas Bartolo no ano passado, onde
as articulacoes entre materialidades devocionais e um desfile de escola de
samba cujo enredo versava sobre Ibeijis e Cosme ¢ Damiio foram postas
em discussio (Bartolo, 2018).
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Ao longo desse percurso, para adensar nossas reflexdes, fomos em bus-
ca de literatura especializada sobre religido e objetos. Gradualmente,
percebemos que nio estdvamos s6s, pois nos descobrimos comparti-
lhando preocupagées e interesses com outros pesquisadores. E sobre
esse horizonte de compartilhamento que me deterei agora.

A questdao das materialidades é um dos temas candentes da
atualidade académica. Isso se d4 por uma série de motivos. Autores
como Tilley et al. (2006), Miller (1998, 2005), Myers (2001) cha-
mam atengdo para a renovagdo do interesse pelo tema, relacionan-
do-a a vdrias dinAmicas da contemporaneidade. Por exemplo, pela
intensificagao dos debates sobre o lugar social do consumo e sua im-
plicagao na constitui¢do de um mundo de mercadorias, problema-
tizando ainda os sistemas de valores e as formas de produgio, numa
conjuntura de globalizagio, em que os bens ultrapassam fronteiras
com mais facilidade que as pessoas. Ou o debate sobre a relagao
entre objetos e patrimonios, tanto pela valorizagao das técnicas e dos
modos de conhecimento tradicionais, nas interfaces entre material
e imaterial, quanto pelo boom dos museus e dos processos de patri-
monializagao como instrumentos de produgio de direitos étnicos,
identitdrios. E ainda pelos debates sobre politicas de representagio
e suas relagoes com as condigdes de vida e o grau de autonomia e
participacio dos representados.

Também ¢é preciso considerar as inovagées do mundo digital,
com influéncia em praticamente todos os dominios da vida social,
como, por exemplo, nas comunicagdes, no acesso a informacio,
mas também na biomedicina, fazendo-nos repensar, e mesmo con-
siderar a ultrapassagem, as fronteiras entre humano e nao humano,
natural e artificial, visivel e invisivel, envolvendo ainda questdes

éticas e ecoldgicas.
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No campo das artes, a discussdo tem permanecido aquecida
gragas aos debates sobre o cardter etnocéntrico do cAnone ocidental,
tanto do ponto de vista dos padroes estéticos como do ponto de vista
dos marcos de uma historiografia da arte que pretendia dar conta da
humanidade, que na verdade permanece presa aos parimetros do
Ocidente (Belting, 1988, 2012). As novas tecnologias, que também
tém provocado efeitos no mundo da arte, tém permitido discussoes
sobre sua democratizagio e sobre as articulagoes entre funcionalida-
de e estética (Tilley et al. 2006).

Assim, termos como objetos, pecas, obras, artefatos, materiais,
materialidades, matérias e coisas tém canalizado discussoes sobre on-
tologias, técnicas, ciéncia, processos de subjetivacio, religido, arte,
patrimdnio, museus, consumo, direitos de propriedade, identidade
nacional e étnica, questoes de género etc. Essa variedade de nomes
aponta para nuances das diferentes tradigoes disciplinares que se
interessam pelo tema — antropélogos, socidlogos, musedlogos, eco-
nomistas, arquitetos, historiadores, historiadores da arte, artistas,
teéricos da comunicagio, estudiosos de midia, estudiosos da religiao
etc. —, bem como para os diversos referenciais tedricos adotados. Ou
seja, embora a relagio entre pessoas e coisas seja um dos temas fun-
dantes das ciéncias humanas, nas dltimas décadas sua discussao passa
por uma espécie de avivamento e de desdobramento em indmeras
subdreas do conhecimento.

Isso tem levado alguns autores a falarem de material turn, ou
materiality turn, isto é, de uma virada material que teria produzido

uma espécie de nova drea de concentragio temdtica, ou de novas
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formas de abordar velhos problemas. Sem querer entrar no debate
sobre a ocorréncia da “virada material” como um movimento coeso
e sincronico que tenha o peso suficiente para a fundagao de um novo
campo de estudos, fato é que, desde os anos 1990, tem havido uma
série de discussoes que colocam em questao as dicotomias moderno-
-ocidentais que demarcariam com clareza a distingao entre sujeito e
objeto, ativo e passivo, animado e inanimado.

E nesse contexto que os objetos religiosos @ém se revelado
estratégicos (Berns, 2016). Embora para o senso comum a associagao
entre religido e matéria possa parecer um paradoxo, ji que em muitas
concepgoes nada mais distante do mundo material que o religioso,
na verdade grande parte do tempo dedicado a religiao envolve o
manuseio de coisas. Assim, muitas vezes, a agao religiosa relaciona-se
a preparacio, manipulagio, consumo e contemplagio, e colocagio em
circulagao de formas materiais que podem mesmo ocupar um lugar
central e imprescindivel paraavidasocial (Stollow, 2014). Comumente,
encontram-se interpretagdes “nativas’ sobre o estatuto dessas coisas,

que apontam para formas alternativas de compreensao do mundo

64 Para que os leitores possam eventualmente localizar esses debates, eles tém
sido alimentados por livros como os de Strathern (1990, 1999), Thomas
(1991), Weiner (1992), Gell (1998), Severi (2007), ou em coletineas, tais
como as de Appadurai (1990), Marcus e Myers (1995), Miller (1998, 2005),
Myers (2001), Westermann (2005), Tilley (2006), Henare, Holbraad e
Wastell (2007), dentre outros. Encontram-se ainda em ntimeros especiais
de periddicos cldssicos da drea, como o Sciences Humaines, da primavera de
2002; o ntimero 165 de L'Homme, de 2003; o nimero 2 do volume 54
de Social Analysis; o nimero 13 de Gradhiva, de 2011; ou o volume 14,
de 2007, de Archeologial Dialogues, além, obviamente, de artigos em vdrios
periédicos de destaque na drea. Ou ainda se torna visivel no florescimento
de peri6dicos mais especializados na temdtica, como Res — Anthropology and
Aestethics, Journal of Material Culture e Material Religion.
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material. Coisas muito peculiares, com um estatuto juridico, politico
ou ontolégico singular, envolvendo nogoes de agéncia e animagio, de
visibilidade e invisibilidade, de trinsito entre o material e o imaterial e
vice-versa, de transformagio de substincias e personalidades.

Nesse sentido, acredito que uma compreensio das légicas de
uso dos objetos religiosos nos ajudaria na ultrapassagem de certas
convengdes de pensamento, ou na complexificacio de determinadas
categorias de entendimento. As coisas religiosas — que, no passado,
foram tratadas justamente como sinais de atraso e superstigao pela
forma “pouco racional” pela qual eram utilizadas e pelas concepgoes
em que estavam embebidas — podem, na verdade, envolver nocoes
extremamente sofisticadas (Berns, 2016). Nog¢oes com as quais
muito poderfamos aprender para aperfeigoar nossas habilidades de
compreensao e descri¢ao da alteridade. Isso faz com que a andlise das
materialidades religiosas em termos nio-etnocéntricos se transforme
em um desafio epistemoldgico extremamente importante.

Creio que os exemplos que trouxe das pesquisas do GPAD/
Ludens ajudam bem a visualizar isso. Nesse campo de estudos das
materialidades religiosas (“material religion”), nossa posicao tem sido,
como jd afirmei, repensar as relagoes entre os dominios que chama-
mos comumente de religido, cultura e sociedade, tensionando nosso
repertério teérico a partir das concepgdes que os préprios agentes
tém do que fazem e das maneiras que utilizam para fazé-lo. No caso
das relagoes entre santos e devotos, procurei demonstrar como as
mediacoes desenvolvidas pelos objetos sao complexas, a ponto de
nao permitir uma separagio clara entre animado e inanimado, ativo
e passivo, pessoa e coisa. E mesmo entre o religioso e o seu entor-
no. A ideia de processos de simbolizagio que envolvam metéforas e

metonimias em torno dos objetos também nao parece ser suficiente
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para dar conta dos fenémenos que encontramos em nossos traba-
lhos. Foram usadas as expressdes imbricamentos, desdobramentos
e ambivaléncias, numa tentativa de apontar para processos de en-
volvimento mais amplos, cuja compreensio, em termos €émicos, nos
desafia, mas justamente por isso deve ser procurada. Temos tido que
lidar com constrangimentos dos problemas classificatérios provoca-
dos por objetos que muitas vezes nao cabem, por razoes religiosas,
mas também por razdes culturais, politicas, identitdrias, nas vitrines
as quais estavam destinados (Berns, 2016, Lima, 2014). Além disso,
temos sido levados a pensar em coisas religiosas e sua pervasividade
na vida contemporinea, principalmente no cotidiano; ou em coisas
cuja definicao como religiosas pode causar desconforto e estranhe-
za; ou em coisas a priori nao religiosas, mas que, ao serem tratadas
de formas reverenciais semelhantes ou assemelhdveis ao tratamento
que ¢ dado as coisas religiosas acabam desempenhando papéis seme-
lhantes; e também coisas que seriam religiosas, mas que sio tratadas
também, ou prioritariamente, como outras coisas (ou, inversamente,
coisas nao religiosas que podem se tornar religiosas em determinados
contextos). Os objetos religiosos, assim, aparecem como constitui-
dos por modulagées e por transformacio de substincias, construcoes
e desconstrugoes e nao por esséncias.

E, portanto, como uma aposta nas possibilidades de
desestabilizagao dos debates sobre museus e colegdes provocada pelos
objetos religiosos que optei por trazé-los a discussao. A experiéncia
etnografica com materialidades em contexto religioso pode balangar
nossa compreensao tanto do que é objeto como do que é religioso e,
consequentemente, pode desestabilizar nossas taxionomias, nossos
thesauri, trazendo como efeito a possibilidade de ver as coisas e o

mundo a partir de outros angulos, outras légicas. E como a desnatu-
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raliza¢io é uma das condi¢oes de possibilidade e um dos resultados
positivos do conhecimento antropoldgico, a reflexdo sobre objetos

religiosos pode se revelar estratégica para seu desenvolvimento.

Conclusdo: Objetos religiosos nas vitrines

do Brasil contemporineo

O caminho argumentativo seguido até aqui foi o de, inicial-
mente, trazer exemplos dos diversos tipos de objetos religiosos en-
contrados nas pesquisas sobre devogoes do GPAD/Ludens. Nesses
trabalhos, exploramos as potencialidades analiticas das materialida-
des encontradas, cuja complexidade acabou nos levando a indagar o
que seria um objeto, mas também o que seria religido. Em seguida,
foram tecidas algumas consideragdes sobre o debate internacional
a respeito das materialidades, apontando suas mdltiplas diregoes e
pautas, enfatizando a contribui¢io significativa que os objetos con-
siderados religiosos, com suas peculiaridades, podem oferecer a ele.

Gostaria agora de concluir este texto com algumas considera-
¢oes sobre as interfaces dessas discussoes com os processos vividos
pela sociedade brasileira contemporinea. O Brasil é um pais em que,
historicamente, no processo de constru¢io da identidade nacional,
foi atribuido um grande peso a religido, ou a religiosidade como algo
constitutivo da nagao. Se a hegemonia, senio o monopdlio, do papel
de matriz religiosa brasileira esteve secularmente com o catolicismo,
as religioes de matriz africana também foram contempladas, embora
numa escala infinitamente menor, e, em determinadas circunstan-
cias, com esse reconhecimento. A grande narrativa assim instituida
teve efeito nas concepgoes e agdes de patriménio. De modo que ob-
jetos e fendmenos considerados representativos da brasilidade, como

a arte-sacra, a escultura popular, ou as festas e folguedos, na maioria
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das vezes, envolvem-se de forma mais ou menos explicita com o
religioso. Isso significa dizer que muito das colegoes etnoldgicas e
dos objetos patrimoniados e musealizados como representativos de
uma “nacionalidade”, ou de uma “brasilidade”, ou da vida de comu-
nidades étnicas do pais, guardam dimensées religiosas. A exposi¢ao
desses objetos, seu manuseio ou sua guarda muitas vezes provocam
conflitos e criam constrangimentos a seus detentores ou proprietd-
rios originais, pois as praticas museais, em sua légica prépria, podem
ferir os preceitos que norteiam seu uso e suas finalidades. Tratam-
se, na verdade, de objetos e acervos sensiveis, para os quais autores
como Crispim Paine (2013) tém chamado atengio, sugerindo a im-
portancia do estabelecimento de protocolos de guarda e exibigao que
envolvam acordos com os detentores e a construgio de parimetros
baseados no respeito.

No entanto, vemos que essa ideia ndo se revela de ficil exe-
cugio. A medida que o pertencimento religioso da populagio bra-
sileira se transforma, de forma acelerada desde os anos 1980 — com
a diminuigao de catélicos, o crescimento massivo de evangélicos, o
aumento de pessoas sem religido, o surgimento de novas formas de
adesdo religiosa, o refor¢o de identidades religiosas no espago pu-
blico e 0o aumento de conflitos religiosos, inclusive com ataques de
intolerancia as religi6es afro (Teixeira; Menezes, 2006, 2013) —, isso
estaria impactando aquilo que se convenciona considerar como “a
cultura nacional”, seja modificando seu repertdrio, seja redefinindo
seus contornos, seja provocando rejeigdes a praticas consolidadas ou
em consolidagao, fazendo com que surjam disputas pela inclusio de
certas praticas na narrativa nacional, enquanto hd outras cuja conde-

nagio se almeja alcangar.
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Assim, as concepg¢oes em torno do religioso e de sua impor-
tAncia na definigao da cultura nacional — seja dos que tém religio,
seja dos que a rejeitam, ou dos que ocupam posi¢oes intermedidrias
entre os dois polos — constituem uma arena de debates extremamen-
te potente no Brasil contemporineo. Calendérios festivos, feriados,
titulos de patriménio material e imaterial, estilos musicais se torna-
ram foco ou arma para o pertencimento legitimo a nac¢ao (Mafra,
2011; Sant’Anna, 2013, 2017). “Cultura” e “identidade” tornam-se
categorias em processo de redefini¢ao e de disputa, também a partir
de reconfiguracoes religiosas (Mariz, Campos, 2011; Mafra, 2011).

Quero concluir, portanto, chamando atengao para os possi-
veis impactos que os conflitos religiosos possam trazer as politicas
e préticas de patrimonializagao e musealizagao de objetos religiosos
no Brasil contemporineo, estreitando seus contornos, ¢ também
dificultando as propostas para o estabelecimento de protocolos de
respeito e didlogo. Embora estejamos em uma sociedade complexa,
com um campo religioso plural, hd polarizagdes em curso que pas-
sam pela desqualificagdo de determinadas prdticas religiosas e pela
negacio da legitimidade aos objetos a elas associados — o que seria o
extremo oposto do movimento compreensivo que temos defendido
neste trabalho. Trata-se, por conseguinte, de enfrentar coletivamente
o desafio, instrumentalizando-nos para estabelecer mecanismos que

nos ajudem a superar esse risco.
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Interculturalidade e saberes compartilhados:
estudo da Colegio William Lipkind (193 8-
1939) do Museu Nacional/UFR]
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Lucas Yabagata®

Lucas Santana Silva®

O Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de
Janeiro (MN/UFR]), além de ser um expoente nos estudos antro-
polégicos desde os primeiros tempos da formagao de etnélogos no
pais, continha um acervo etnogrifico e etnolégico (30 mil pegas)
de grande potencial académico que inspirou trabalhos pioneiros
no campo da cultura material indigena brasileira, tal como as pro-
ducoes de Castro Faria (1955, 1959), Berta Ribeiro (1957) e Maria
Heloisa Fénelon da Costa (1978).

65 Bolsista do projeto “Compartilhar Saberes” pelo Programa de Bolsas de
Licenciatura — Prolicen; académica do curso de Ciéncias Sociais (FCS/

UFG/CNPg).

66 Discente voluntdrio do projeto “Compartilhar Saberes”; académico do
curso de Ciéncias Sociais (FCS/UFG).

67 Discente voluntdrio do projeto “Compartilhar Saberes”; académico do

curso de Histéria (FCS/UFQG).
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A cultura material Karaji estava representada na Se¢io de
Etnografia e Etnologia (SEE) do Museu Nacional por meio de
59 entradas de objetos no seu Catdlogo Geral. A primeira peca
teve seu registro em 1889 e as ultimas foram acervadas em 1968
(Colecoes Tone Leite e Neide Esterci) e Heloisa Fénelon Costa na
década de 1980.

Entre as colegdes Iny-Karajd do Museu Nacional encontra-
va-se a que recebeu o nome do antropélogo estadunidense William
Lipkind. Aluno de Ruth Benedict e Franz Boas na Universidade de
Columbia, Lipkind realizou pesquisa de campo durante 14 meses
com grupos Iny-Karajd nos anos de 1938 ¢ 1939. A pesquisa reali-
zada no Brasil e nos Estados Unidos sobre os bastidores académicos,
sociais e politicos da época da feitura dessa cole¢io etnogréfica pos-
sibilitou a andlise das trajetérias dos atores sociais, das instituicoes
e suas intersecgoes que tiveram a Colecao William Lipkind como
ponto de encontro (Lima Filho, 2017).

O detalhado processo de identificagio, documentagao e con-
servagao museolégica da Colegao William Lipkind, na reserva técni-
ca da SEE do Museu Nacional, permitiu contabilizar e acondicionar
de maneira apropriada 371 objetos de um total de 437 itens Iny-
Karajd registrados no livro do Tombo (Lima Filho, 2017). Uma vez
realizada essa indispensdvel fase de estudos, foi relevante implantar
uma etapa central do processo etnogrifico: a interlocugio e, portan-
to, pesquisa compartilhada com indigenas do povo Iny-Karajd por
meio de oficinas.

Com isso, buscava-se aprender sobre a dinimica dos fluxos
dos materiais na vida dos Karaj4, instigado pela reflexdao de Tim
Ingold (2012, p. 29) de que:
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[...] a coisa tem o cardter ndo de uma entidade fechada para o ex-
terior, que se situa no e contra o mundo, mas de um né cujos
fios constituintes, longe de estarem neles contidos, deixam rastros
e sdo capturados por outros fios noutros nds. Numa palavra, as
coisas vazam, sempre transbordando das superficies que se formam

temporariamente em torno delas.

Assim, se a coisa existe na sua coisiﬁcagéo, no processo de vir
a ser, e no apenas como um objeto fora do fluxo de sentidos do
pensar e do fazer de quem com ele se conecta, em momentos quan-
do rastros sdo produzidos, a pesquisa aqui apresentada e discutida,
almejou construir uma exegese das narrativas compartilhadas com
os Iny-Karaji sobre o lugar que a cultura material — para Ingold
(2012), materialidades, e para Koptoft (2008), biografia/circularida-
de/cadeias valorativas — ocupa na vida social.

Interessou compreender a recepgio ou produgiao de sentidos
dos Iny-Karajd no reencontro com uma cole¢ao de coisas de 1938-
39 e a ressonincia disso em suas redes de relagdes sociais internas
(familia, grupo doméstico uxorilocal, inter-aldeias, subgrupos) e as
externas, com outros povos indigenas ou estrangeiros (ixyju) e com
o mundo dos tori, ou seja, os “brancos”. Aten¢ao tem sido dada tam-
bém para as narrativas, na oportunidade do acesso dos Iny-Karaji
a colegao William Lipkind, relacionadas aos agentes patrimoniais,
museoldgicos e antropolégicos.

Com esse propdsito, a intengio foi a de descolecionar, como
propoe Canclini (2003), e produzir uma “antropologia de sentidos”
(Fabian, 2010), convidando os Iny-Karaji a serem protagonistas da
pesquisa, oportunizando, como exemplo, aos discentes Iny-Karaji
do curso de Licenciatura Intercultural da Universidade Federal de

Goids (UFG) o acesso aos dados da cole¢io, permitindo, assim, a
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correlacio entre os temas patrimonio, museu, arte, saberes e fazeres,
técnicas de feitura de artefatos, entre outros, como temas contextuais
transdisciplinares, conforme previsto na matriz curricular do curso.

Dessa forma, a experiéncia de pesquisa desenvolvida a partir do
projeto académico intitulado “Compartilhar Saberes: o fluxo das coi-
sas Karajd e a colegao William Lipkind do Museu Nacional, UFR]”,
centrouse na ideia de coetaneidade, esta assumida como um desafio
processual de comunicagao intercultural permanente, pois concorda-
mos com Fabian (2013, p. 179) quando afirma que “a antropologia,
como o estudo da diferenca cultural, sé6 pode ser produtiva se a di-
ferenca ¢ trazida para a arena da contradi¢ao dialética’. Portanto, os
Iny-Karajd, o antropélogo, estudantes em fase de iniciagdo cientifica e
a cole¢ao coparticiparam de um processo etnografico entendido como

um evento performativo, comunicativo e pragmdtico.

Os Iny-Karajd, o fluxo das coisas e a antropologia dos sentidos

O antropélogo Johannes Fabian (2010) chamou atencio
para o fato de que o renascimento da cultura material, que temos
acompanhado com vigor nos tltimos anos, desempenhou um papel
crucial nas reorientagoes que a Antropologia vem assumindo, num
movimento consciente de superagao do positivismo, e de sua atua-
¢ao quanto a condenagao moral que sofreu como empresa colonial-
imperial. O papel da cultura material, nesse processo de reorientagao
epistémica, foi pelo menos tao significativo quanto a “virada literdria”
da Antropologia na dire¢do do movimento da cultura como texto.

O interesse pelo estudo de artefatos e colegoes segue, entao,
na diregao de implodir a inércia de andlises centradas no paradigma
culturalista, preso a prépria origem da Antropologia, numa obsessao

por enquadramentos tipoldgicos, hierdrquicos e colonialistas.
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A tarefa de recontextualizar objetos etnogréficos ganha amplitude
ao serem investigados os sentidos e os novos conceitos que con-
tribufram para a sua redefini¢io, uma tarefa absolutamente indis-
pensdvel, a qual devem se debrugar tanto os musedlogos quanto os
antropdlogos. O grande desafio é o de ultrapassar primeiramente
uma perspectiva cldssica, que considera apenas os artefatos obsole-
tos da vida cotidiana, ditos ‘tradicionais’, ou entio os empregados

em cultos ou rituais. (Van Velthem, 2012, p. 58).

A literatura antropoldgica e as produgdes provenientes dos
estudos culturais tém, entdo, apresentado textos criticos sobre a
apropria¢io dos objetos deslocados de contextos culturais, sobre o
mercado e a arte e o papel dos museus na contemporaneidade. Nesse
sentido, as priticas do colecionamento — uma categoria de pensa-
mento, para Reginaldo Gongalves (2007) — assumem uma fungio
mediadora nos processos que envolvem desde a retirada dos objetos
de seus contextos culturais nativos até suas transformagdes em obje-
tos etnograficos, preservados e expostos nos museus ocidentais.

Quanto aos museus, Néstor Canclini (2003, p. 170) afirma

que

a crise do museu nio se encerrou [...] sio debatidas as mudangas
de que necessita uma institui¢do, marcada desde sua origem pelas
estratégias mais elitistas, para rever sua posi¢do na industrializagio

e na democratizagao da cultura.

Essas assertivas criticas tém sido fortalecidas por algumas
antropologias produzidas a respeito dos museus e do colonialismo.
James Clifford (1998) demonstrou o jogo de significados presente
no Museu Kwagiulth na ilha de Quadra no Canadd, onde as narrati-

vas miticas orientam a concepgao museal do grupo étnico, enquanto
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Sally Price (2007) advertiu sobre a atitude de silenciar o subalterno e
a auséncia de critica social no Musée du quai Branly.

Muito mais do que um dado inerte nas reservas técnicas ou
arquivado em nossos gabinetes de estudos, os objetos passam a ser
observados sob novas perspectivas conceituais e, dessa maneira,
assumem um estatuto polifénico que pode acionar o trabalho da
memoria de marcos identitdrios, uma vez que as imagens dos ob-
jetos também “circulam” nos meandros das memdrias dos sujeitos,
carregando lembrancas de situacoes vividas outrora. Tais situacoes
sao permeadas por certas sutilezas e emogdes proprias do ato de lutar
contra o esquecimento e a finitude do ser, bem como de seus vincu-
los com o seu lugar de pertenca (Silveira; Lima Filho, 2005) ou seja,
elas sao propulsoras de uma “antropologia dos sentidos”, conforme
proposto por Fabian (2010, p. 67), que conecta agbes ¢ nogoes sobre
arquivos, curadoria, repatriagao, natureza/cultura, agéncia, produ-

¢ao de discursos, processo artisticos e atos de colecionar.

As coisas e os Amerindios

A sensibilidade tedrica em favor das coisas e da materialidade, na
Antropologia, chegou até aos debates relacionados aos grupos amerin-
dios. Hugh Jones (2009), para quem o fascinio que se tem atribuido a
nogao de pessoa e a economia politica tem deixado invisivel o mundo
dos objetos nos estudos etnolégicos, e Santos Granero (2009), para
quem os objetos sdo tdo mais visiveis que os animais nas cosmologias
amazonicas, inspiraram Olivia Rosa (2012) quando estudou a mate-
rialidade dos Nambiquara, em que a nogao de animais como formas
primordiais nas cosmologias amazdnicas nao ¢ universal.

A respeito da interagao de grupos indigenas com museus e

a construgdo de colegoes/acervos, jd sio contabilizadas experién-
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cias entre os Tikuna, Wajapi, os Karipuna, os Palikur, os Galibi-
Marworno e os Galibi Kali’'na. Estas a¢des museoldgicas indigenas
foram analisadas por Regina Abreu (2007, 2012), que constatou
correlacoes com questoes identitdrias, demarcagao de territdrios e
estratégias de empoderamento das etnias diante do Estado e outras
agéncias, indicando um potencial de transformagio nas relagoes en-
tre museus e Antropologia.

A parceria entre curadorias e indigenas na qualificacio dos
acervos resultou em um interessante estudo realizado com grupos
indigenas da Groelandia, Américas do Norte e do Sul (Broekhoven;
Buijs; Hovens, 2010). No Brasil, a troca de conhecimentos inter-
culturais entre povos indigenas e pesquisadores tem acontecido,
como entre os Xicrin e o Museu de Etnologia da Universidade de
Sao Paulo (ME/USP) (Silva; Gordon, 2013). Registram-se, ainda, as
andlises etnograficas a respeito de arte, cosmologia e agéncia, como
entre os Kaxinawa (Lagrou, 2007), sobre a produ¢io da estética e
da predagao dos Wayana (Van Velthem, 1998, 2003) e os recentes
trabalhos de Rondon (2015) sobre a ritxoo Iny-Karajd como ob-
jeto artistico e cultural e de Athias (2013) sobre a qualificagio das
fotografias®® de Curt Nimuendaju do Museu de Pernambuco sobre
grupos indigenas do Rio Negro.

Se Athias (2003) estudou as fotografias de Nimuendaju,
Priscila Faulhaber (2005) jd havia registrado os depoimentos de

ancides e especialistas Tikuna sobre objetos coletados por Curt

68  Registro que o Instituto Goiano de PréHistéria e Antropologia (IGPA) da
Pontificia Universidade Catélica de Goids IIGPA/C-GO) estd desenvolven-
do um projeto financiado pelo Banco nacional de Desenvolvimento Social
(BNDS), em parceria com grupos indigenas, para a qualificagio das colecoes
fotograficas de Jesco von Putkkamer. Estio em curso agdes compartilhadas
entre os Metuktire, Surui, Cinta Larga e Nambikuara (Moura, 2014).
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Nimuendaju, esclarecendo que os artefatos sdo concebidos como
objetos vivos, mediadores entre niveis cosmoldgicos.

Joao Pacheco de Oliveira, nessa mesma diregao, sobre sua
experiéncia analitica a respeito de um objeto da reserva técnica do

Museu Nacional e os Bororo, conclui:

As colegoes etnograficas, uma vez retiradas das aldeias e dos seus
contextos de utilizagdo cotidiana e ritual, tendem a ser transforma-
das em abstracdes socioldgicas, nas quais a histéria e a reflexividade
estdo congeladas. A andlise de uma pintura de um menino Bororo,
localizada no Museu Nacional, permite reencontrar estdrias esque-
cidas e encobertas, apresentando uma abordagem alternativa que
propde uma historicizagio radical e discute o jogo de forcas que
estao em torno da aquisigio, classificagdo e exibigio de objetos et-

nogréficos. (OLIVEIRA, 2007, p. 73).

Uma vez situado o referencial teérico como condutor con-
ceitual deste estudo, ¢ necessdrio desenhar o quadro etnogréfico ji
realizado a respeito dos Iny-Karajd para, a partir dele, direcionar as

estratégias da pesquisa proposta.

O Povo do Grande Rio

Habitantes seculares das margens do rio Araguaia, que divi-
de os estados de Goids, Tocantins, Mato Grosso e o Pard, o grande
rio é um eixo de referéncia mitoldgica e social para os Iny-Karaja.
Embora o grupo tenha uma longa convivéncia com a sociedade
nacional, tal contato nao os impediu de manter os costumes tra-
dicionais, tais como: a lingua nativa, as pescas familiares, a feitura
dos rituais, a confec¢io de enfeites plumdrios, cerdmica, artesanato
em madeira, as pinturas corporais como os caracteristicos dois cir-

culos na face, o omarura.
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Hoje, Iny-Karajéd contam com uma populagao de trés mil
pessoas distribuidas nas aldeias ao longo do rio Araguaia, de modo
especial na Ilha do Bananal (TO). Maior ilha fluvial do mundo,
medindo cerca de dois milhoes de hectares, ela assenta vdrias aldeias,
preferencialmente préximas aos lagos e afluentes do rio Araguaia
e do rio Javaés, assim como no interior da Ilha do Bananal. Cada
aldeia estabelece um territério especifico de pesca, caga e préticas
rituais, demarcando internamente espagos culturais conhecidos por
todo o grupo. Isso mostra uma grande mobilidade dos Iny-Karajd,
que apresentam como uma de suas feigoes culturais a exploragio
dos recursos alimentares do rio Araguaia e os propiciados pelo cer-
rado e seus matizes de transi¢ao para a Floresta Tropical Amazonica.
(Donahue, 1982; Lima Filho, 1991, 1999).

O mito de origem dos Iny-Karajd conta que eles moravam em
uma aldeia, no fundo do rio, onde viviam e formavam a comunida-
de dos Berahatxi Mahadu, ou povo do fundo das dguas. Satisfeitos
e gordos, habitavam um espaco restrito e frio. Interessado em co-
nhecer a superficie, um jovem Iny-Karajd encontrou uma passagem,
inysedena, lugar da mae da gente (Toral, 1992), na Ilha do Bananal.
Fascinado pelas praias e riquezas do Araguaia e pela existéncia de
muito espago para correr e morar, o jovem reuniu outros Iny-Karaja
e subiram até a superficie. Tempos depois, encontraram a morte ¢ as
doengas. Tentaram voltar, mas a passagem estava fechada e guardada
por uma grande cobra, por ordem de Koboi, chefe do povo do fundo
das 4guas. Resolveram, entdo, se espalhar pelo Araguaia, rio acima
e rio abaixo. Com Kanyxiwe, o her6i mitoldgico que viveu entre
eles, conheceram os peixes e muitas coisas boas do Araguaia. Depois

de muitas peripécias, o herdi casou-se com uma moca Iny-Karajd,
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transformaram-se em pdssaros e foram morar na aldeia do céu, cujo
povo, os Biu Mahadu, ensinou os Iny-Karajd a fazer rogas.

Existe uma correspondéncia simbdlica entre a distribuicio
vertical dos referidos povos miticos e as atuais aldeias Iny-Karajd ao
longo do vale do rio Araguaia. Os Xambiod sao os Iraru Mahadu, o
Povo de Baixo, ao norte do Araguaia. Os Iny-Karajd da ponta sul da
ilha e os de Aruana sao alguns dos representantes do Povo de Cima,
ou Ib66 Mahadu, e os Javaé, segundo alguns autores, sio o Povo
do Meio ou Itua Mahadu (Petesch, 1986 e Rodrigues, 1993). Esta
distribui¢ao das aldeias ao longo do Araguaia tem correspondéncia
com a distribui¢io das casas em uma tinica aldeia, como Santa Isabel
do Morro (TO), por exemplo, cujas casas formam duas linhas retas
paralelas. Se imaginarmos estas duas retas paralelas de casas cortadas
por duas transversais, formam-se trés segmentos: as casas de cima
(rio acima), as casas do meio e as casas de baixo (rio abaixo).

No ritual de inicia¢io masculina, conhecido como Hetohoky
ou Casa Grande, os homens também se dividem em homens de
cima, de baixo e do meio, e, na disposi¢ao espacial das casas rituais,
igualmente tem-se a casa pequena (rio abaixo), a grande (rio acima)
e casa de Aruana, sempre situada no meio destas. Portanto, a loca-
lizagao das aldeias Iny-Karajd nesse ou naquele local com relacio ao
Araguaia tem uma razio de ser, assim como a disposi¢ao das casas de
moradia, dos cemitérios, das casas rituais, segundo um simbolismo
préprio a cultura Iny-Karajd.

A produgio da cultura material Iny-Karajd, que envolve téc-
nicas de construgao de casas, a tecelagem de algodao, a fabricagao
de artefatos de palha, madeira, minerais, concha, cabaga, cortex de
arvores, migangas, cestaria, pluméria e da cerimica, com destaque

para as bonecas/ritxoo, estaria diretamente relacionada com a cons-
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trugao social do corpo representado miticamente por Kanyxiwe, o
heréi mitolégico que ensinou e nomeou as coisas do mundo exterior
para os Iny-Karaji. Mas, na saida mitica do mundo do fundo das
dguas, onde tudo era mégico, quando viviam numa ordem temporal
ciclica estdvel, chefiada pelo gordo chefe Koboi (Lima Filho, 1991;
Petesch, 1992; Rodrigues, 2015), outros objetos vieram com eles
para superficie, como o banco e artefatos rituais. Sendo assim, for-
mula-se a questdo se haverd conexio entre a no¢io Iny-Karajd de
materialidade, as coisas da cole¢ao William Lipkind, os sentidos de
tradicdo, cultura, natureza, territério e identidade na relagao dialé-
tica com Estado Nacional e o mundo dos “brancos”, e as politicas
patrimoniais, de saide, de educacio e de demarcagao de terras indi-
genas, por exemplo, diretamente relacionadas aos Karaja.

No estudo de Lima Filho (1994) sobre o Hetohoky — ritual
Iny-Karajd de iniciagdo masculina —, hd registros sobre a relagao entre
corpo, memdria e os objetos observados no grupo, indicando o olhar
como uma boa pista para acessar a maneira como eles categorizam
o mundo espiritual e o social. Marcas corporais de dois circulos na
face, abaixo dos olhos, ¢ a significativa alteragio dos olhos do espi-
rito do morto reforcam tal observacio. Assim como o choro ritual
das mulheres, inserido na construcio social de uma meméria afetiva,
apresenta uma biografia da pessoa falecida ou doente, enquanto par-
te de seus objetos e a casa eram queimados e parte distribuida entre
parentes; a proibicao das mulheres de ver as mdscaras de Aruanas
dentro da casa ritual e, ainda, o fato de Maluaré, um xama da aldeia,
ao ver o antropdlogo com um instrumental ritual que havia ganhado
de outro xama, sentenciar que nao havia mais mana no objeto e que

ele poderia levé-lo para o museu (Lima Filho, 1994).
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Seguindo nessa dire¢ao do conceito de corporalidade no dis-
curso mitico e cosmoldgico, Patricia de Mendonga Rodrigues (2008)
escreveu que, de algum modo, os objetos sao “corporificados”, ou
seja, “tudo tem corpo” na teoria Javaé, um subgrupo Iny-Karajd,
sobre a construgao da realidade. Os préprios niveis cosmolégicos sao
pensados como corpos humanizados, assim como todos os outros
tipos de seres, visiveis ou nao. A “sociedade/cultura’, por sua vez,
¢ pensada como um corpo que se reproduz ao longo do tempo por
meio da interacio criativa entre interioridade (masculino) e exterio-
ridade (feminino). Desse modo, a procriagio dos corpos por meio
da interagao de substincias masculinas e femininas é o modelo da
reprodugao histérica da sociedade, nao havendo distin¢ao entre o
simbdlico e o material, o abstrato e o concreto, a cultura e a natu-
reza. Em outras palavras, o modo como se constréi a “pessoa” e o
corpo ¢ a base conceitual para pensar o modo como se constrdi a
sociedade ao longo do tempo, ou seja, a Histéria. Dessa maneira,
a teoria nativa sobre a histéria, sobre como se d4 a relagio entre
agéncia e estrutura ao longo do tempo, reproduzindo a sociedade, ¢
baseada na teoria nativa sobre a construgao dos corpos e da “pessoa”.
A realidade “material” e “concreta” (incluindo os objetos) é huma-
nizada, nio havendo distin¢io, como dissemos, entre o simbdlico
e o material, entre a cultura e a natureza, entre o produto da agén-
cia humana e o produto de uma suposta ordem natural autdbnoma
(Rodrigues, 2008, p. 341-51).

Chama atengio, ainda, a conexio das “coisas” Iny-Karajd com
o que pode ser chamado de objetos terapéuticos. Jackeline Correa
(2014) registrou, em sua dissertacio de mestrado sobre os Iny-
Karajd de Aruana (Goids), que o ato de fazer artefatos transformados

em artesanatos, para venda no centro cultural e nas residéncias das
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aldeias, é um ato de evitar o adoecimento. Na mesma direcio, a
antrop6loga Patricia Rodrigues (2015) interpretou o fazer das oleiras

Karajd como uma transformacio da dor em arte:

Assim, como nos tempos miticos e na vivéncia dos momentos de
luto, foi em um tempo de grande desordem, de quebra de conti-
nuidade cultural e histérica [...] que as oleiras Karajd deram vazao
a sua fértil criatividade [...]. Repetindo um hdbito tradicional, em-
bora agora no contexto do contato, mais uma vez as mulheres dedi-
caram-se a drdua missio de digerir o sofrimento coletivo originado
nas grandes perdas. [....] a dor foi expurgada na forma catdrtica
dos lamentos finebres, que se mantém até hoje, ou transforma-
da em beleza concreta e amor préprio por meio de mios hibeis
(Rodrigues, 2015, p. 41-42).

Os dois relatos das antropdlogas, ambos relacionados com
o tema da dor e da satde, se conectam ao programa de estudos a
respeito dos status da materialidade nas atividades xaménicas (se-
gredo, iniciagio, controle/fabricacio de feiticos, mediacoes entre a
harmonia/desequilibrio dos niveis césmicos, o controle/descontrole
da abertura para a alteridade e de seus bens simbdlicos), uma vez que
os Iny-Karajd tém passado por um doloroso e alarmante processo de
suicidio entre os jovens, em suas aldeias.

Com o objetivo de refletir sobre os significados das coisas na
conﬁguragéo dos niveis cosmolégicos Iny-Karajd, por meio das no-
¢oes de corpo, alteridade, agéncia, xamanismo, processos técnicos e
saberes e fazeres, tendo como ponto de partida os artefatos da co-
lecio William Lipkind do Museu Nacional, apresentamos a seguir
uma experiéncia etnografica compartilhada com indigenas do povo
Iny-Karajd, que aconteceu no formato de “oficinas etnograficas” rea-

lizadas durante o projeto “Compartilhar Saberes”.
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Oficinas etnogrdficas e as narrativas Iny-Karajd

As oficinas etnogrificas foram desenvolvidas como troca de
saberes e conhecimentos entre indigenas do povo Iny-Karaji e a equi-
pe do projeto “Compartilhar saberes: o fluxo das coisas Karajd e a
cole¢ao William Lipkind do Museu Nacional, UFR]” (Lima Filho,
2016). Inicialmente, as oficinas foram pensadas para serem realizadas
nas aldeias, porém, por falta de recursos para a execugao da proposta
inicial, tais encontros aconteceram em Goidnia com Idjaruma Karaja
(23 anos), Dibexia Karajid (30 anos), Djuassa Karajd (40 anos) e
Iwraru Karajd (52 anos), no Museu Antropoldgico da UFG; e com
Wahuka Karajd (56 anos), no Departamento de Educa¢iao do Campo
da Secretaria de Estado de Educagio, Cultura e Esporte de Goids
(Seduce/GO). As entrevistas foram conduzidas numa perspectiva de
didlogo intercultural com os indigenas, tendo como tema uma colegao
de artefatos de seus antepassados, a Cole¢io William Lipkind.

De um universo de 303 itens registrados no Livro Tombo do
Museu Nacional, classificados como de origem do subgrupo Karajd,
264 foram localizados no acervo (Lima Filho, 2017) e, destes, traba-
lhamos com foco em 114, sendo: 5 adornos de materiais ecléticos,
indumentdrias e toucadores; 26 adornos plumdrios; 11 armas; 37
ceramicas; 9 cordoes e tecidos; 3 instrumentos musicais e de sinaliza-
¢a0; 13 objetos rituais, mégicos e ludicos; 6 trangados; e 4 utensilios

e implementos de madeira e outros materiais.
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Grifico 1 — Colegao William Lipkind (1938/1939), Subgrupo “Karajd”.

m Livro do Tombo m Localizados m Oficinas

303

Fonte: elaborado pelos autores.
* A colegio esteve localizada no setor de Etnologia e Etnografia do Museu
Nacional (R]) de 1938 a 2018, quando foi destruida durante o incéndio de gran-
des proporgées que atingiu o edificio histdrico que abrigava o Museu Nacional.

A escolha foi feita com base nos artefatos que possuem cartoes
fotogrdficos (Figura 1), visto que tinhamos um tempo limitado com
cada participante indigena e era preciso ter & mao as fotografias du-
rante as oficinas. Os cartoes foram apresentados pela equipe de acor-
do com as categorias propostas por Berta Ribeiro (1988) e, conforme

a oficina seguia, eram reorganizados pelos préprios participantes.
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Figura 1 — Cartées fotograficos utilizados durante as oficinas
/ a2

Fonte: Lucas Veloso Yabagata, Museu Antropolégico da UFG, Goinia,
Janeiro/2018.

Foram utilizadas, também, as fichas museoldgicas da cole-
¢ao William Lipkind, de autoria das muse6logas Cecilia Ewbank e
Maria Gripp (2016), que contém informagdes sobre as pegas, tais
como: localizacdo, nome do objeto, subgrupo étnico/linguistico,
colegao/doador, data de confecgio ou coleta, forma de aquisigio, re-
gido, estado, pais, bibliografia, categoria, fungao, medidas, material/
suporte, descricdo e notas gerais. Com esse suporte, foi possivel rea-
lizar as oficinas etnograficas, tragando uma dinimica orientada por
questoes levantadas pelos pesquisadores, em busca de significados,
usos, técnicas e narrativas mitolégicas relacionados aqueles artefatos
(Ewbank, 2015; Gripp, 2015).

Nesse momento de didlogo intercultural, foi possivel apreen-

der os sentidos e significados das coisas da cultura material Iny. As
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coisas da cole¢do estio emaranhadas em uma grande teia de relagoes
e categorias sociais, presentes diariamente na vida do povo Iny-
Karaji. Por meio dos cartdes fotogrificos, foram invocados temas
como a divisao de trabalho entre os géneros — apenas as mulheres
produzem os objetos de cerdmica, e a recente patrimonializagao das
ritxoo pelo Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional
(Iphan) tem sido importante para o empoderamento da mulher Iny-
Karaji, bem como temas relacionados a ancestralidade e cosmologia

do povo Iny-Karaji.

Figura 2 - Oficina com Dibexia Karajd

SR /S } .—.@‘: : O
Foto: Lucas Veloso Yabagata, Museu Antropoldgico da UFG, Goiania. Janeiro de
2018.
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Dibexia Karajd (Figura 2), durante uma das oficinas, ao ver o
grafismo de uma jiboia em um besé (prato) de cerdmica, nos contou
sobre o mito da mulher que virou jiboia, que seu avdé Maluaré, anti-
go lider ritual da aldeia, lhe contou quando era crianca. Segue abaixo

a transcri¢ao da narrativa mitoldgica:

Tinha uma moga que tinha irmdo, o irmdo dela era bonito e a pré-
pria irmd mesmo estava achando o irmdo dela bonito. Ai quando de
madrugada, todo mundo dormia junto na mesma casa, de madrugada
a irmd entrava ld no lugar onde ele dormia, mas sé que antes ele nio
sabia e ndo pegava ela, depois ele achou que era outra pessoa, entio
ele namorou com a irma dele. Toda madrugada ela entrava no local
dele. Um dia ele foi pescar e ficou interessado de conbecer “quem serd
que esta entrando no meu quarto”, ‘dessa vez eu vou pegar ela’. Ele
pegou jenipapo e colocou bem pertinho dele, na hora que ela entrou o
irmdo dela pegou jenipapo e passou na barriga dela. [...] No outro dia
ele ficou esperando a irma dele aparecer, ai a irma apareceu e tinha
pamzdo urucum na barriga pra ndo aparecer o jenipapo. O irmdo
ficou com raiva e foi direto para a Casa dos Homens. No outro dia ele
contou pra mde dele, que era a irmd que entrava no quarto dele e que
ele estava se sentindo muito envergonhado. Entio ele levou a irma dele
na beira do rio pra tomar banho e mandou ela mergulhar trés vezes, ao

levantar do mergulho a mulber havia virado uma jiboia.

Outro fio que pode ser tracado desse grande emaranhado ¢é
o da temporalidade e contato com a sociedade nacional. Alguns
dos objetos da colegao nao sao mais utilizados nos dias atuais, e os
pesquisadores Iny-Karajd demonstraram grande interesse em seguir
pesquisando a cole¢ao. O contato com os fori fez com que vdrios
dos objetos presentes na cole¢io fossem substituidos. Por exemplo,
algumas bacias de cerdmica, usadas para armazenar dgua, perderam
utilidade com o advento de filtros de barro comprados nas cidades.
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“Compartilbar Saberes” e Nuicleo Takinahaky de
Formagdo Superior Indigena/UFG na Ilha do Bananal

O Nucleo Takinahaky de Formacio Superior Indigena
(NTESI) oferece o curso de Licenciatura Intercultural para estudan-
tes indigenas de 25 povos da regido Araguaia-Tocantins e do Xingu,
dentre eles, o povo Iny-Karajd. Ao longo do ano, sao realizadas duas
etapas de aulas em Goifnia-GO e duas etapas de aulas e acompanha-
mento pedagdgico em terras indigenas. Apesar das dificuldades de
realizar esta pesquisa em terras indigenas, uma excegio foi a inser¢ao
da discente e pesquisadora do projeto nas aldeias Santa Isabel do
Morro e JK, Ilha do Bananal, Tocantins.

No desenvolvimento de seu plano de pesquisa de iniciagao
cientifica, intitulado A colecdo Karaji W. Lipkind (1938) como eixo
transversal para a educacio patrimonial e intercultural, a partir do
projeto Compartilhar Saberes, Marilia Morais teve como objetivo
construir um didlogo entre educagio patrimonial, educa¢io inter-
cultural e cultura material, explorando a seguinte problemitica:
como o estudo da cole¢io William Lipkind, a partir de um didlogo
intercultural e da educagio patrimonial, pode (ou nao) contribuir
para a formagido dos professores indigenas Iny-Karajd do curso de
licenciatura intercultural do NTFSI/UFG?

Durante a pesquisa, além de participar como “monitora” nas
aulas do NTFSI em Goiinia, onde realizou entrevistas sobre os
artefatos da Colegio William Lipkind (janeiro a maio de 2018), a
discente estabeleceu relagoes de interlocugao que lhe possibilitaram
uma breve experiéncia etnografica em terra indigena com docentes
do comité de orientagdo pedagdgica Karaja do NTFSI (7 a 11de
maio de 2018). Na referida etapa de orientagio pedagdgica, a pro-

fessora Maria Socorro Pimentel, responsdvel pelo Comité Karaji do
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curso, realizou uma série de atividades nas escolas das aldeias, envol-
vendo nio somente os estudantes vinculados a UFG, mas também
os professores das escolas indigenas e outras pessoas da comunidade
interessadas na programagao.

Junto com Dibexia Karajd, Marilia teve a oportunidade de rea-
lizar uma oficina sobre a Cole¢ao William Lipkind da qual participa-
ram professores indigenas das escolas Krumare (aldeia JK) e Malud
(aldeia Santa Isabel do Morro) e alunos do curso de licenciatura
intercultural do NTFSI/UFG: Axiawa Karajd, Leandro Lariwana,
Idjaruma Karajd, Iykana Karajd, Bikunaki Karajd, Manaije Karajd,
Wajurema Karaja, Waxiaki Karajd, Txiarawa Karajd.

Ao apresentar a Colecao William Lipkind a esse grupo de pro-
fessores indigenas do Povo Iny, utilizando os cartées fotograficos, fo-
ram discutidas entre eles questoes sobre o que fazer com tal material.
Destacaram-se as seguintes propostas: utilizacao das fotografias na
produgio de materiais pedagdgicos para alfabetizagio e para oficinas
de reda¢io, uma vez que, a partir daqueles artefatos, é possivel articu-
lar uma série de outros temas contextuais relevantes; o interesse em
levar as fotografias até seus familiares mais velhos, para que possam
aprender sobre aqueles artefatos que os mais jovens nio conhecem,
ou sobre os quais tém poucas informagées; e a necessidade de um
museu que seja na aldeia, no sentido de que possam eles mesmos
contar sua prépria histéria por meio de seus artefatos culturais.

Na oficina realizada em terra indigena, os cartoes fotografi-
cos que mais chamaram atengio foram os dos objetos mais antigos,
que muitos ali ndo conheciam, como um “cobertor” e objetos rituais
do hari (xamd). Foi perguntado a professora Waxiaki (35 anos) o
que ela pensa que poderia ser feito com o estudo dessa colegio, e ela

destacou a vontade de lutar por um museu “que seja por aqui, talvez
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Santa Isabel mesmo, através de um projeto, porque é bom a gente ter o

10550 proprio museu e a gente mesmo contar a historia”. Disse ainda:

E sempre bom conhecer mais gente que est4 interessada em trabalhar
conosco, desperta o interesse em conhecer mais coisa e isso quer
dizer que ainda existe algumas pessoas que valoriza a cultura e que
quer nao s6 talvez tocar, mas queira conhecer mais e até contribuir
com outras pessoas, contar, fazer um livro talvez e é sempre bom,
a gente fica animado com isso e percebe que nosso trabalho desde
muito tempo, séculos atrds, nio tenha sido em véo, que sempre
vai ter gente né, que queria saber mais, que queira passar para as
novas geragdes, tanto de nio indigena, quanto os Iny também, a
gente mesmo tem dificuldade, depois que comegou a licenciatura,
despertou o interesse de novo, antes todo mundo estava querendo
era mudar de vida, depois que comecou a licenciatura, todo
mundo despertou, agora buscam a lingua, buscam as origens, tanto
artesanato cultura e agora os que jd se integraram na licenciatura,
jd sabem muita coisa sobre a cultura. A gente pode assim, nio
que queiramos voltar, claro que aperfeicoou muita coisa dos anos
anteriores pra cd aperfeicoou muito, esse aqui ficou muito mais
bonito agora (pote), as bonecas também, os adornos, entio mudou
muita coisa, mas ¢ bom sempre a gente colocar para as criangas, pra
elas nao perderem, como é que se fazia antigamente, como é que
se chamava isso, porque, isso aqui no se usa mais (adorno labial),
muito dificil ver, isso aqui (cesto) nao se usa mais, a maioria faz
pra vender, mas nio se usa. (Waxiaki, coordenadora pedagdgica da
escola Malu4, aldeia Santa Isabel do Morro, Ilha do Bananal -TO).

Digno de nota o interesse demostrado pelos professores indige-
nas, que vém assumindo cada vez mais posicoes de lideranga em suas
aldeias (Nunes, 2016), em lutar por uma “autorrepresentagio’, por
um “museu primeira pessoa’, em um momento que estao eles pré-

prios fazendo pesquisa sobre seus artefatos, como acompanhamos em
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alguns trabalhos de estdgio de alunos Iny-Karajé do NTESI. Raquel
Xandiary Karaja — 45 anos, professora da Escola Indigena Malud e
aluna do NTESI —,por exemplo, em sua pesquisa de estigio, decidiu
trabalhar com a bykyré (esteira), para “manter sempre viva a pratica de
producio de esteiras, porque é importante cada detalhe de tecer, as
habilidades adquiridas e os desenhos que sao feitos” (Figura 3). Como
apontou Raquel sobre a Cole¢ao William Lipkind, as fotografias
antigas e o conhecimento escrito sdo importantes porque “ajudam a
lembrar”, mas é preciso “esticar aquele conhecimento”, assim como
“os velhos vao fazendo e falando o conhecimento” (Morais, 2018).

Figura 3 - Raquel Manakiru apresentando os objetivos do seu trabalho
de estdgio na escola Krumare, aldeia JK, Ilha do Bananal-TO

Fonte: Morais, 2018.

Partindo do material que se tem organizado e se encontra dis-

ponivel sobre a Cole¢ao William Lipkind no projeto “Compartilhar
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Saberes” — fichas catalograficas, cartoes fotogréficos e relatérios de
pesquisa —, este trabalho apresentou um esforco tedrico e metodolé-
gico interessado em romper com a visio cristalizada do mundo ob-
jetificado, explorando “a vida social das coisas” (Appadurai, 2008).
A participagao de professores Inj-Karajd no projeto contribuiu com
o estudo da colegao nio apenas no sentido de inserir informacoes
etnograficas nas fichas museograficas, de maneira que nio recaiam
em uma simplificacio dos artefatos ou em descricoes meramente
formais, caracteristicas da prdtica museoldgica; mas também no
sentido de descolar o objeto, analiticamente, de um lugar de fato
consumado, para pensd-lo como parte de uma complexa malha de
relagdes e sentidos, como propée Ingold (2012).

Na medida em que o estudo da colegao W. Lipkind apresenta
possibilidades para contribuir na formagao dos professores indigenas
do NTESI, no sentido de “retomada de saberes” e da produgio de
materiais pedagdgicos, estes contribuiram, também, para o estudo
da colegdo. A experiéncia etnogréfica acima descrita chama atengio
para uma renovagao dos estudos de cultura material, para que estes
tornem colegoes e acervos cada vez mais acessiveis as demandas, pro-
posicoes e intervengoes dos grupos indigenas. E levem a sério seus
interlocutores, neste caso professores indigenas que estao na univer-
sidade produzindo pesquisas em primeira pessoa sobre seus artefatos

e lutando por “autorrepresentagao”.

Consideragées finais

O presente trabalho teve o mérito de concatenar as metas de
um projeto de pesquisa apoiado pelo CNPq e pela UFG, as refle-
xdes tedricas a respeito da cultura material e seus campos com a

experiéncia de oficinas etnograficas com atores Iny-Karajd, cuja faixa
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etdria vai de 23 a 56 anos, portanto atravessando trés classes de ida-
de. Nesse sentido, chama atengao a fala de Waxiaki que explica que,
se antes os jovens estavam interessados nas coisas como as que sao

proporcionadas pelo convivio académico da universidade:,

a licenciatura, despertou o interesse de novo, antes todo mundo estava
querendo era mudar de vida, depois que comecou a licenciatura, todo
mundo despertou, agora buscam a lingua, buscam as origens, tanto
artesanato cultura e agora os que jd se integraram na licenciatura, jdi

sabem muita coisa sobre a cultura.

2

E interessante também que a fala de Dibexia, discente do
NTEFSI/UFG, 30 anos, buscou a meméria do avé paterno que con-
tava na esteira, quando ela era crianca, o mito da jiboia, até entao
inédito nos levantamentos dos mitos sobre o grupo. A evocagao da
narrativa mitoldgica foi provocada por uma pintura presente num
dos vasos da colecao William Lipkind. A esteira, que aparece na
narrativa mnemonica de Dibexia, também ¢é a chave material que
Raquel utilizou, por meio da fotografia da referida cole¢do, para
dizer que “ajudam a lembrar”, e que é preciso “esticar aquele conhe-
cimento”, assim como “os velhos vao fazendo e falando o conheci-
mento” (Morais, 2018).

Waxiaki, Dibexia e Raquel, trés mulheres da mesma geraco,
demonstraram, nas oficinas, que seguem a ‘tradi¢io’ das mulheres
de terem os fluxos da memoria nas maos e nas narrativas, possuindo
um papel importante nas memérias afetivas do grupo (Lima Filho,
1994) e central na organizacio social do povo Iny-Karajd. (Lima
Filho, 1994; Rodrigues, 2008).

E importante ainda salientar o lugar de um projeto dessa en-

vergadura, levando em conta duas dimensdes. A primeira é a oportu-
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nidade que ofereceu aos discentes de fazerem o movimento completo
da produgio de conhecimento: projeto-pesquisa de campo-escrita, tao
fundamental para o oficio do antropé6logo, como j4 escreveu Roberto
Cardoso de Oliveira (1996). A outra dimensao é aquela que se refere ao
processo de digitalizacio de acervos enogrificos. A Colecio Lipkind,
tao contaminada pelos percalgos histéricos e institucionais na época
da sua constitui¢ao (Lima Filho, 2017), entra em outro patamar de
reflexdo antropolégica quando se torna, pelo infeliz incéndio ocorri-

do no Museu Nacional, uma colegio de objetos resilientes, seja pela

sua salvaguarda em meio digital, seja pelos remanescentes que foram
resgatados, aquilo que Edmundo Pereira nomeia de “Antropologia da
Catastrofe”. Os fluxos das materialidades atravessam, entao, outras di-
mensoes, colando as biografias dos objetos com as biografias dos Iny-
Karaj4, os quais mantém, em seu modo de viver, a resiliéncia como

marca indelével de ser e estar entre nds.
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Entre mascaras, maracis, imagens e

objetos XamAanicos em museus

Renato Athias®

Consideragées iniciais

Este texto’® visa apresentar alguns elementos para um debate
sobre objetos xamanicos, objetos do mundo dos encantados, que
se encontram patrimonializados em institui¢coes museais. Essa dis-
cussao nio ¢ nova —, em outro texto chamei de objetos vivos —, ¢ ji
estd em pauta faz algum tempo tanto no Brasil quanto no exterior
(Athias, 2016a), principalmente no tocante aos estudos sobre his-
téria dos deslocamentos de objetos etnogréficos para museus, e, so-

bretudo, relacionados a processos de patrimonializagio, fazendo eco
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também com as principais demandas de restituicao, repatriagao, que
estao sendo discutidas, promovidas pelos povos indigenas. Algumas
delas com maior sucesso, outras, no entanto, ainda se discute sua
viabilidade num emaranhado de legislacoes nacionais que tratam
de patrimonializagao, em uso nos museus, de objetos indigenas for-
temente relacionados ao patriménio imaterial de um determinado
povo indigena. Vale assinalar que, ao longo do ultimo meio sécu-
lo, mudangas na politica cultural e nas realidades académicas nas
Américas e Europa contribuiram para uma reorientagao significativa
na representacao museolégica da diferenga. Como disse Sally Price,
“a crescente visibilidade e ativismo de ‘contraculturas’ de virias li-
nhas ndo pode deixar de ter implicagdes importantes tanto para a
prética da antropologia quanto para a representagio dos ‘Outros’ do
mainstream nos museus. (Price, 2015, p. 102).

Talvez como uma marca, em uma possivel linha do tempo,
sobre o debate no Brasil acerca da restituicio de objetos etnogréficos,
seria o famoso caso da machadinha Kraho — jd bastante bem relata-
do por Manuela Carneiro da Cunha (1986), Thiago Avila (2004),
Gilberto Azanha (2003) e por Jorge Tenério Lima Mello (2009) e
Ana Gabriela Morim de Lima (2013), entre outros. Esse caso, po-
demos chami-lo de um caso exitoso, embora sem rebatimento em
outras situagdes, como aquela dos povos indigenas do Rio Negro em
relagdo as centenas de objetos em posse das irmas salesianas (que,
alids, nao possuem nenhum documento de doagio e muito menos
de autorizagdo para serem expostos, emitido por nenhum povo in-
digena do Rio Negro), para serem exibidos em um “museu privado”
denominado Museu do Indio, em Manaus (Athias, 2017). Como
meu amigo André Baniwa me falou no ano passado, “clas devem

gostar muito das coisas do diabo, pois guardam e expéem objetos
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que foram considerados do ‘diabo’ pelos missiondrios, que nos obri-
garam a queimar nossas malocas por causa disso”.

J4 tive a oportunidade de relatar sobre isso em um texto ante-
rior (Athias, 2017) e aqui me reporto especificamente aos aspectos
museogrificos da exposi¢do que realizamos no Museu do Estado de
Pernambuco denominada Mitos, Dangas e Rituais Indigenas, que nos
fornece algumas pistas para problematizar a pesquisa antropolégica,
a patrimonializacio de objetos xaménicos, bem como a curadoria
compartilhada com representantes indigenas em acervos etnograficos
de institui¢bes museais. Ao realizar a referida exposi¢ao/instalagao,
buscou-se dar um recorte expogrifico no qual a musica, a danga,
objetos xaménicos, e as fotografias da colegao estivessem presentes,
interagindo entre entre si, como se em um didlogo, dando vida aos
objetos etnograficos, mostrando, assim, a relagio dos povos indigenas
com suas prdticas xaménicas, e de pajelanca usadas na atualidade nas
comunidades indigenas de onde esses objetos sairam para os museus.

Para realizar esta exposi¢ao/instalacio, foram entdo seleciona-
dos os objetos de uso relacionados com os encantados, dos pajés e
terapeutas tradicionais, que pudessem interagir com a musica, basi-
camente formada de Torés, e com as fotografias que retratam esses
povos, provenientes do mesmo acervo etnogréfico. Neste contexto,
utilizaram-se as fotografias realizadas tanto por Curt Nimuendaji
quanto aquelas documentadas por Carlos Estevao de Oliveira, das
dangas rituais, como o Toré, e as imagens em que esses indios es-
tdo usando a bebida preparada para uso cerimonial, como os chds
de Jurema, chamados também de vinho da ajucd. Evidentemente,
reunir todos esses objetos s6 foi possivel por causa da pesquisa an-
tropolégica realizada com os representantes indigenas, que estiveram
no museu apresentando suas narrativas e a documentagio realizada

sobre esses objetos da cole¢do etnografica Carlo Estevao de Oliveira.
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Expor esses objetos da colegao, os quais tém uma relacao bem
especifica com as préticas xamanicas atuais, foi uma tentativa de
representar os povos indigenas que vivem hoje em seus espagos ter-
ritoriais com objetos similares aos coletados dezenas de anos antes, e
que estdo em profunda consonincia com as préticas tradicionais de
cura realizadas no presente nessas mesmas comunidades indigenas.
Foi marcante o resultado da intera¢ao com os indios que comparece-
ram as sessoes de preparagao da exposi¢ao/instalacio para organizar
a narrativa expogrifica com esse recorte, em uma cole¢io imensa
com inimeros objetos.

No processo de curadoria compartilhada, verificou-se que
os buzios dos Fulni-6 (instrumento musical, uma espécie de trom-
pete/flauta de madeira oca) que integravam a colegio estavam
completamente deteriorados, nao indicavam a atualidade de um
buzio Fulni-6, e nao mais podiam ecoar qualquer som musical ti-
picamente de um buzio. Na ocasido, foi sugerido aos Fulni-6 que
preparassem um novo par de buzios para ser introduzido na cole-
¢ao do Museu em substitui¢ao aquele jd estragados com o passar
do tempo. Realizamos o projeto acompanhado de muita discussio
com os Fulni-0, pois os buzios originais nunca sairam da Aldeia de
Aguas Belas, de modo que os novos os bizios confeccionados pelos
Fulni-6 sio efetivamente uma cdpia autorizada e autenticada. No
dia da abertura da exposigao, um grupo de Fulni-6 esteve presente
com as mdasicas apropriadas e utilizadas em suas festas. Na ocasiao,
os buzios deteriorados foram substituidos pelas copias autenticadas.
Ao introduzir esses novos buzios na exposi¢ao, foi alcancada a atua-
lidade que se queria dar & colegao, tornando-a contemporinea com
a participacdo indigena na montagem dos objetos. Portanto, ao rea-
lizar a exposigao/instalagio com os objetos que foram recolhidos por

Carlos Estevao, no inicio do século passado, recortando-se aspectos
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bastante especificos de objetos de uso xamanico, mostrou-se o seu
uso no presente pelos préprios indios.

Essa exposi¢io e todo o processo curatorial de criagio dos
espagos expositivos relangam o importante debate metodolégico
iniciado por Franz Boas (1907), no que se refere as questoes antro-
polégicas e & importincia de tais estudos para uma compreensio
maior dos objetos de uma colegio etnogréfica. Certamente, quando
Carlos Estevao iniciou a coleta de objetos para a sua colegio, ele nio
tinha em mente tal recorte, nem mesmo um interesse especifico em
relagdo a esses aspectos das praticas xamanicas, e um conhecimento
sobre os encantados, aos quais ele se refere rapidamente em seu arti-
go de 1938. Contudo, uma pesquisa antropolégica pode estabelecer
as diversas interfaces que os objetos de colecdes etnogrificas permi-
tem — desde que se tenha um amplo estudo antropoldgico sobre eles.

Os objetos e imagens fotogréficas para essa exposigao/instalaciao
foram selecionadas com a finalidade de apresentar as ritualidade de
cinco povos indigenas que habitam os estados da regiao Nordeste do
Brasil. As imagens mostram a relagao desses povos com a natureza,
com os encantados e com a espiritualidade neste conjunto de foto-
grafias realizadas por Curt Nimuendajui e Carlos Estevao de Oliveira.
Essas imagens sao dos povos: 1) Rankokamekrd, do Maranhao, mos-
trando o ritual do Kokrit com a confec¢ao das mdscaras especifica-
mente criadas para essa festividade, 2) Tremembé de Almofala, do
Ceard, mostrando a danca do Toré e a utilizacao da bebida Mocorord,
importante para a ritualidade desse povo, 3) Tuxd, de Rodelas, que
mostram as dangas e o ritual com a bebida da Jurema, 4) Fulni-6, de
Aguas Belas, que mostram, com muita plasticidade, a danga do Toré
com os buzios, instrumentos musicais apropriados para esse ritual na

aldeia, 5) Pankararu, do Brejo dos Padres, em Pernambuco, que mos-
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tram a danga do Toré, onde o vinho de ajucd, bebida da Jurema, estd
presente em todo o ritual. Essas fotografias foram realizadas entre os
anos de 1935 a 1942, e fazem parte de um acervo imagético, que estd
em estudo através do projeto Memdria, Pesquisa ¢ Documentagdo da
Colecdo Carlos Estevdo de Oliveira.

Figura 1 - Verso do cartaz-catdlogo da exposi¢io/instalacio, MEPE, 2010

Mitos, Dancas ¢ Rituais Indigenas
ExpOSl(}ao (le fotogra‘lab e 0})‘)61.05 da ( Olecao Etnogra[lca ( arlob Ste\a()

Museu do EStAClO de Pernambuco

pelo chefe do cer festa ;i
Vermetho e branco usados na festa do ajuc

ot

S8 {8}
. ’
Tremembe, Amofals, Cea Fotorats daOanca do T Tremeni, 1. Gara de

63, Cula
m ala usada par a consumo do Nocoror 4. Maracé de cabaga 5. Cachimbo de

Tremembeé

o
i, Bt oottt d e

Fulni-o

Kanela - Rokamkomekra

ey i Sy (40)
o B wem W
Sl ,-<<.\'7

Kanela

1o (o
)ﬁdb anyad‘munm rangada em sarj

. com vareta de madei
algodio.

Urubu-Kaapor

see

nm Q A

. 6.par uma
2 intercatadas com penas amarcias de Japu.

Fonte: Acervo pessoal.



171

Os objetos que foram retirados dos povos indigenas do Alto
Rio Negro, no noroeste amazonico, como ja tive oportunidade de
relatar (Athias, 2017), hoje fazem parte de acervos em virios museus
no Brasil e no exterior. Todos esses objetos sao de uso dos “encanta-
dos”, de membros de uma linhagem de irmaos ancestrais do mundo
dos Kapiwaid, que os Hupd’ih dessa mesma regido denominam de
hibahtenre. Esses ancestrais do vida a todos os objetos ofertados, en-
sinados por essas mesmas entidades aos diversos grupos linguisticos
e clas que mantém relagoes de parentesco por virios séculos nessa
mesma regiao.

A circulagdo dos objetos indigenas do Alto Rio Negro para fora
de sua drea geogrifica e geopolitica especifica, pelo que se tem noti-
cia, vem sendo realizada com muita frequéncia desde o século XVIII.
Temos conhecimento detalhados das visitas de sete dos mais impor-
tantes viajantes e naturalistas, entre outros, que estiveram nesta regiao
do Alto rio Negro. Em seus relatos, descrevem os objetos e informam
sobre esses mesmos objetos. Sao eles: o portugués Alexandre Rodrigues
Ferreira, em 1776; o austriaco Johann Natterer, em 1835; o britani-
co Alfred Wallace, em 1853; os italianos Frei Illuminato Coppi, em
1880; e 0 Conde Ermanno de Stradelli, em 1890; o alemio Theodor
Koch-Griinberg, em 1903, e Curt Nimuendajd, em 1927.

Todos eles visitaram as malocas daquela regido e escreveram em
seus textos a respeito de suas viagens, informando sobre os usos e sobre
os materiais de objetos que despois constituiram listas e enviados a
Museus principalmente. Alexandre Rodrigues Ferreira, na sua Viagem
filosdfica ao Rio Negro, menciona os objetos de pesca e de caga. Alfred
Wallace, em sua Viagem ao Amazonas, descreve os objetos de uso prin-
cipalmente nas malocas e diz ter ficado impressionado com a arquite-

tura dessas construgdes, as grandes casas comunais, ¢ dos objetos que
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ali se encontravam e faziam parte da preparagao de alimentos. Johann
Natterer busca todos os tipos de objetos para sua colecio e percebe o
interesse bem especifico do “colecionismo” presente, e Coppi dd no-
ticias, em seu Didrio ilustrado por ele mesmo, sobre objetos de rituais
contando como se apropriou indevidamente de um objeto e cometeu
“sacrilégio” com ele, levando-o, depois, para a Itdlia, onde hoje é uma
peca importante no Museu Pigorini.  Ele registra no didrio a Festa
das Méscaras, que ele associa a um ritual demoniaco que chama a
presenga do diabo entre os Tariana de Jauareté — talvez um relato etno-
gréfico importante sobre a dan¢a da mdscara, hoje no mais realizada
nessa regiao. E possivel encontrar, em virios museus da Europa e dos
Estados Unidos, esses objetos indigenas em exposigoes permanentes
ou fazendo parte de acervos em suas reservas técnicas.

Evidentemente, nio nos interessa, aqui, falar de todos os ob-
jetos colecionados por esses viajantes e naturalistas que estiveram na
regiao do Alto Rio Negro, e sim mostrar a sua existéncia, sobretudo a
prética de uma museografia que os incorpora, mas nio as narrativas
desses povos sobre tais objetos. As narrativas que encontramos em
suas exposi¢oes sd0 muitas vezes preconceituosas. Alguns dos museus
visitados por mim, durante o periodo de 2013-2017, na Europa,
jd estao em processo de mudanca de suas narrativas museograficas,
outros ainda estao por mudar. O exemplo que utilizo neste texto é a
narrativa museografica do Museu do Indio, em Manaus, que possui
um ntmero significativo de objetos dos encantados sobre os quais
interessa o debate colocado aqui. Entre as demandas sem sucesso,
encontram-se as do Tariano, que sdo narradas por eles mesmos no
filme Yauareté, Cachoeira da Onga, quando da inscrigao da Cachoeira
da Onga no livro de Registro dos Lugares em 2006.
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Problematizando

Em outubro de 2017, faleceu Kuhéké, o Krah6 que tinha a
responsabilidade de guardar a famosa machadinha Kajré dos Kraho,
que foi restituida & comunidade em junho de 1986, pelos gestores
do entao Museu Paulista, apés uma série de solicitagoes, gestoes po-
liticas e de demandas concretas de restitui¢ao levadas a termo pelos
Kraho, liderados por personalidades importantes como Pedro Pend,
pai de Kuhéké. Esse processo de restituicao de um objeto etnogri-
fico de um museu para o povo indigena foi o primeiro realizado até
entdo, para registrar esse fato.

Esse machado de pedra, denominado pelos Krah6 de kajré,
havia sido retirado da aldeia Pedra Branca, atualmente localizada no
nordeste do Estado do Tocantins, e levada ao Museu Paulista pelo an-
tropblogo Harald Schultz. Evidentemente, os Krah6 conhecem muito
bem os detalhes desse deslocamento, dessa viagem da machadinha, e
os mantiveram na tradi¢do oral do grupo, elemento importante, que
certamente facilitou a organizacio da demanda de restituicao.

Figura 2 - Kuhéké, o guardidao da Machadinha Kraho

o 2

Foto: Fernando Schiavini. Fonte: site do fotégrafo.
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O caso da machadinha Krahd, no Brasil, nos parece emblemi-
tico, pois todos os passos da restituigio levaram em conta o cardter
imaterial do objeto e sobretudo o profundo conhecimento dos Krah6
sobre a histéria da machadinha e o seu papel nos rituais e na coesao
do grupo indigena. O sentido de convencimento foi imensamente
bem aceito pelos tomadores de decisao, apesar do forte sentimento
de guarda do patriménio por parte daqueles que tentaram impedir a
restitui¢do do objeto. Esses elementos se caracterizaram por fortale-
cer uma unidade entre os diversos grupos Kraho.

Figura 3 — Matéria publicada na Folba de S. Paulo
dios Krahé recuperam a machadinha
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O Toré dos Fulni-0, como fendmeno social e como prética
ritual, nao se restringe aos Fulni-6, pois se tornou amplamente di-
fundido entre os povos indigenas de toda a regiao nordeste. Na rea-
lidade, passou a ser visto pelo Servico de Prote¢io aos Indios (SPI),
posteriormente Fundag¢io nacional do indio (Funai), como um
importante elemento marcador de cultura, e até mesmo com indi-
cador de identidade étnica (Athias 2007). Mas, diferente dos outros
grupos indigenas, o termo Toré também ¢ usado para denominar
dois trompetes, ou seja o par bizios, como os préprio Fulni-6 deno-
minam, que é a marca identitdria dos Fulni-0. Eles defendem que o
Toré estd entre eles desde tempos bem remotos, sendo instrumento
construido legitimamente por eles, cuja marca de autenticidade, ou
seja, a performance artistica e espiritual nao podem ser plagiadas.

De uma perspectiva geopolitica, os Fulni-0, numa narrativa
mitica, dizem que, quando o Criador andava no mundo, assumiu
a forma de gente, e, aproximando-se de um grupo de indios nus,
comecou a falar com eles em Yathé. Ao fim da conversa, disse-lhes
que no outro dia retornaria. Esses indios ficaram preocupados, pois
se aquela pessoa era realmente o Criador, precisariam retribuir com
uma boa surpresa. Assim, prepararam o Toré para recebé-lo no dia
seguinte. Foi daf que os Fulni-6 formaram a primeira coisa prépria
deles, que até hoje existe, e é fundamental para todos: o Toré. Entao,
como eles dizem, o Toré é propriedade de todos. Por esse motivo, ser
Fulni-6 é muito importante. E um privilégio que nenhuma outra
na¢io do mundo pode ter.

Dessa forma, o Toré é entendido como um objeto, como a
musica e a danga, e quando esses elementos estao juntos, hd uma
manifestagio dos encantados. Na visao do grupo, nenhuma outra

comunidade étnica possui o legitimo Toré, pois eles foram escolhidos
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para receber a visita do Criador e tiveram a ideia de presentear com os
instrumentos, a musica e os toantes que formam a danga cerimonial
entre os Fulni-6. Nessa 16gica, hoje eles continuam homenageando
o presente dos antepassados. Essa prdtica cerimonial serve para pro-
mover entre eles uma unidade interna, no plano mistico, um envol-
vimento emocional, uma ligacdo com o universo sobrenatural, que
¢ responsdvel por uma ordenagio interna, uma vez que, durante o
Toré privado, recebem conselhos dos encantados; ¢ um meio pelo qual
podem demonstrar sua “venerago e busca de inspiragio em relagao
a elementos da natureza, como por exemplo, os animais, as estrelas,
as plantas, os rios” (Alves, 20006, p. 120). Sem falar em sua fungio
politica como elemento diacritico comprovador de identidade étnica.

Para alguns grupos indigenas, o Toré é definido como uma brin-
cadeira, como trabalho de indio, como forma de se relacionar com o
Criador. Para os Fulni-6, o Toré nao é somente uma danca tradicional
relacionada ao universo espiritual, pois ora é praticado em meio a um
ritual secreto, ora ¢é realizado em apresentagoes publicas. Contudo,
mesmo durante as apresentagdes publicas, o Toré é praticado e obser-
vado pelos indios com respeito, por ter uma ligagdo com o espiritual.

Na realidade, os Fulni-6 nunca irdo pedir restitui¢ao de um par
de bizios que se encontram em institui¢cdes museais. Pois esses ins-
trumentos musicais denominados Toré que se encontram no museu
sa0 copias, uma vez que o original e o auténtico nunca saiu da aldeia.
No caso da exposigao/instalagao que foi descrita anteriormente, os
Fulni-6, ao confeccionarem um novo o par de bizios para a Colegio
Etnogrifica Carlos Estevao de Oliveira, estavam introduzindo,
como dissemos, uma cdpia, digamos, autenticada dos Toré - nesse
caso especifico, a pedido dos curadores da exposicio e intermediada

pela direcao do Museu. No dia da entronizagao, o Toré comegou
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a fazer parte no momento em que um grupo de Fulni-6 iniciou a
danca e as musicas que realizam quando executam uma cerimdnia
do Toré piblico. Em nenhum momento os Fulni-6 cobraram o par
de buzios que existia no Museu desde os anos 1940 coletado por
Carlos Estevao de Oliveira, pois aqueles instrumentos nio sao mais
capazes de produzir o som dos encantados e nao merecem mais ser
tratados como buzios

A fotografia abaixo parece ser do Toré publico mostrado a co-
mitiva de Carlos Estevio quando de uma visita 3 aldeia em Aguas
Belas, em 1942, e usada na exposi¢ao/instala¢io sobre os Fulni-6,

mostrando o auténtico Toré, o par de bdzios dos Fulni-6.

Figura 4 — Os Fulni-6 dangando com o Toré.

Fotografia: Carlos Estevao. Fonte: Acervo do Museu do Estado de Pernambuco.

As atividades mais recentes de patrimonializagio na regiao
do Alto Rio Negro foi o processo de documentagio da Cachoeira
de Jauareté inscrita no Livro dos Lugares como sendo um lugar do

povo Tariana, mas, na realidade, todos os povos dessa regiao «m a
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Cachoeira de Tauareté como parte de suas narrativas, ndo apenas os
Tariana, mas também outros povos de lingua Tukano que vivem nessa
mesma regido. O outro registro patrimonial foi o Sistema Agricola
Tradicional do Rio Negro, inscrito como bens e saberes no Instituto
do Patrimoénio Histérico e Artistico Nacional (Iphan) sob o ndmero
01450.010779/2007-11 e descrito como um conjunto estruturado,
formado por elementos interdependentes: as plantas cultivadas, os
espacos, as redes sociais, a cultura material, os sistemas alimentares,
os saberes, as normas e os direitos. Esse bem cultural se ancora no
cultivo da mandioca brava (Manihot Esculenta), apresentando-se
como base social entre os 22 povos indigenas representantes das fa-
milias linguisticas Tukano Oriental, Arawak e Maku, localizados ao
longo do rio Negro, em um territério que abrange os municipios de
Barcelos, Santa Isabel do Rio Negro e Sao Gabriel da Cachoeira, no
estado do Amazonas, até a fronteira do Brasil com a Colombia e com
a Venezuela. Ou seja, essa prética ¢ compartilhada por diversos povos
de uma mesma regido geografica e nao apenas por um povo, estabele-
cendo uma nogao de patrimdnio que nao trata somente das praticas e
dos processos, mas amplia essa nogao para além das fronteiras étnicas.

Esse processo j4 foi alvo de estudos e se encontra amplamente
documentado em vdrios meios, como o livro que contém os estu-
dos, Cachoeira de launareté: lugar sagrado dos povos indigenas dos Rios
Uaupés e Papuri (AM),”" e o filme sobre a Cachoeira de lauareté que
apresenta as principais questoes colocadas pelos Tariana sobre esse

processo de patrimonializa¢io. Por exemplo, o que eles expressam

71 Instituto do Patrimoénio Histérico e Artistico Nacional. Dossié 7.
Disponivel em: <https://acervo.socioambiental.org/sites/default/files/do-
cuments/0AL00042.pdf>.
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claramente sobre os seus objetos levados pelos missiondrios e que
ainda se encontram no Museu do Indio em Manaus.

Neste filme, Cachoeira de lanareté, podemos visualizar as cenas
em que os Tariana, entrando no Museu do Indio, encontram suas
pegas, separam e solicitam a restitui¢io de seus objetos para a regiao
de Tauareté. Os Krahd conseguiram de volta a sua machadinha de
pedra, mas os Tariana ainda nio conseguiram recuperar os objetos
ancestrais da maloca de lauareté que ainda se encontram em Manaus.

Abaixo, encontra-se uma fotografia da atual exposicao do
Museu do Indio de Manaus que possui centenas de objetos retirados
dos povos indigenas do Rio Negro durante uma das maiores perse-
guicoes aos indios, quando, entre os anos de 1926 a 1933, foram
destruidas dezenas de malocas dos povos indigenas em toda a regiao,
consideradas como lugares do culto ao diabo, como foi descrito pelo
missiondrio franciscano Illuminato Coppi (1800), com desenhos
e uma etnografia da festa em lauareté, onde tais cultos eram su-
postamente praticados. Curt Nimuendaju relata, em carta a Carlos
Estevao de Oliveira, em uma narrativa muito emocionada, a destrui-
¢ao da maloca que ele préprio presenciara na aldeia de Urubuquara,
no Médio Rio Uaupés, em 1927 (Hartmann, 2000).

Outro caso de pedido de restitui¢ao que apareceu na imprensa
recentemente trata do famoso Manto Tupinambd, que é confeccio-
nado com penas vermelhas de guard e de papagaio, medindo apro-
ximadamente 1,4 metros de altura. E conhecido na literatura como
pertencente a0 povo Tupinamba e era usado nos ombros, pendendo
pelas costas, em cerimonias “Tupinambé”. Posteriormente a chega-
da dos europeus em 1500, e talvez pela presenca de holandeses no
territério brasileiro, esses mantos foram levados para a Europa, aca-

bando em museus. Pelas informagdes que temos, ainda existem seis
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exemplares no mundo, conservados em museus europeus. O mais
conhecido deles se encontra na Dinamarca, no Nationalmuseet. No
ano de 2000, um desses mantos chegou a ser exposto aqui no Brasil,
no Rio de Janeiro, na Mostra do Redescobrimento.

Figura 5 — Uma das salas do Museu do Indio em Manaus

Fotografia: Erlan de Souza. Fonte: Acervo pessoal.

Os objetos dos encantados e o patriménio imaterial

Em 2005, Antonio Arantes, na apresentagio do niimero da
Revista do Iphan, Patriménio Imaterial e Biodiversidade, organizado
por Manuela Carneiro da Cunha (2005), chama atengio para o fato
de que a preservacio do patriménio imaterial é uma politica introdu-

zida recentemente no plano internacional e sao notdveis a rapidez e a
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firmeza com que vem se desenvolvendo no Brasil. A consisténcia e ve-
locidade de sua breve trajet6ria devem-se a vdrios fatores. Inicialmente,
vale a pena mencionar os investimentos politicos e, sobretudo, inte-
lectuais realizados pelos técnicos do Iphan que, desde 1997, quando
da realizacio do semindrio Patriménio imaterial: estratégias e formas de
protegio, em Fortaleza, no Ceard, buscam colocar em cena a necessi-
dade de reafirmagio da protecio do patriménio imaterial nas agendas
dos gestores de espagos e equipamentos museais no Brasil.

O semindrio, referido acima, foi uma atividade que pode ser
considerada como um marco inicial desse processo, uma vez que
deu origem aos trabalhos que culminaram na aprovagio e promul-
gacio do Decreto n.° 8551, de 2000, que institui o registro de bens
imateriais e d4 outras providéncias. Além disso, esse Decreto se deve
aos resultados das intimeras pesquisas antropoldgicas, histdricas e
museolédgicas que vém sendo realizadas no pais sistematicamente,
sobretudo nas universidades, hd muito tempo. Estas investigacoes,
sem davida, dio as bases para as agdes iniciadas, e em curso, por
oferecerem um amplo panorama sobre a realidade cultural brasileira
sugerindo métodos e procedimentos para identificar e compreender
os complexos processos envolvidos.

O estabelecimento da metodologia dos inventdrios de referén-
cias culturais, que sistematizou e deu consisténcia aos procedimen-
tos de identificagio que antecedem o registro e demais atividades de
salvaguarda, foi desenvolvido a partir de métodos etnograficos por
consultoria especializada de natureza académica (Carvalho, 2010, p.
33). A colabora¢io com o meio intelectual tem sido de importancia
crucial também para a elaboragao de outros procedimentos de traba-
lho e de projetos, para a formulagao de programas e, sobretudo, para

aaplicagdo do Decreto, que possibilita aos grupos sociais interessados
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um mundo de expectativas desde o fortalecimento das identidades
culturais e o conhecimento de intimeros objetos etnogrificos que
passam a fazer parte efetiva desses grupos sociais.

O debate sobre as diversas nogoes de “salvaguarda”, que surgi-
ram a partir das resolugoes e convencio da Organizagio das Nagoes
Unidas para a Educagio, a Ciéncia e a Cultura (Unesco), sendo a
principal delas a de 2003, merece uma outra discussao, jd iniciada
através da mesa redonda em encontro da Associacio Nacional de
Pés-Graduagdo e Pesquisa em Ciéncias Sociais (Anpocs) de 2013,
em Aguas de Lindéia (Athias, 2016), onde se discutiu as questoes
relacionadas ao Patriménio Imaterial vinculado a préticas de resti-
tuigao e repatriamento de objetos rituais de uso dos encantados.

E preciso assinalar que a Convencio da Unesco de 2003
sobre a Salvaguarda do Patriménio Cultural e Imaterial baseia-
se em algumas diretrizes relevantes que faco questao de enfatizar:
1) a importincia do patriménio cultural imaterial como fonte de
diversidade cultural e garantia de desenvolvimento sustentdvel; 2)
a profunda interdependéncia que existe entre o patriménio cultural
imaterial e o patriménio material cultural e natural; 3) os processos
de globalizagao e de transformacio social que, a0 mesmo tempo
que criam condigoes propicias para um didlogo renovado entre as
comunidades, geram também, da mesma forma que o fendmeno da
intolerincia, graves riscos de deterioracio, desaparecimento’?. Tais

diretrizes objetivam: a) a salvaguarda do patriménio cultural imate-

72 Em 24 de margo de 2017, o Conselho de Seguranca da Organizagio das
nag¢oes Unidas (ONU) adotou unanimemente a Resolucio n°® 2347 relati-
va a protegio do patriménio cultural. Foram necessdrio muitos anos de ne-
gociagdo para a ideia amadurecer. Ao longo dos ultimos anos, finalmente
ocorreram progressos ¢, da mesma forma, surgiu uma consciéncia do papel

que o patrimdnio cultural pode desempenhar na promogio da seguranca.
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rial; b) o respeito ao patriménio cultural imaterial das comunidades,
grupos e individuos envolvidos; ¢) a conscientiza¢io no plano local,
nacional e internacional acerca da importincia do patriménio cul-
tural imaterial e de seu reconhecimento reciproco; d) a cooperagao e
a assisténcia internacionais. (Organizagio das Na¢oes Unidas para a
Educacao, a Ciéncia e a Cultura, 2003).

O Estado brasileiro vem buscando criar e implementar meios
de protegao e promogio dos modos de criar, fazer e viver caracte-
risticos dos mais diversos grupos integrantes da sociedade nacional
através do Iphan. Ainda estdo sem respostas as perguntas realizadas
pelos Tariano ao reivindicarem o retorno seus objetos rituais que se
encontram em um museu em Manaus. Todas as questoes relativas a
restitui¢ao de objetos ainda precisam ser discutidas e negociadas para
que os Tariano possam ter de volta esses objetos que foram retirados
de suas aldeias séculos atrds e que hoje se encontram em museus.

No debate promovido pela Unesco, surgem expressdes como
“patriménio intangivel” ou “patriménio imaterial”. O entendimen-
to sobre tais nogoes estd amplamente exposto na documentagio pro-
posta pela prépria Unesco. Porém, o debate sobre a durabilidade de
um bem tangivel ou intangivel sempre esteve diretamente relaciona-
do a sua valoriza¢do cultural, simbdlica ou econémica pelos Estados
Nacionais, os quais estdo muito aquém de compreender os diversos
pontos de vista, ou o ponto de vista das populagoes indigenas. O
que estamos chamando aqui, neste texto, de “patrimonializagao”
seria, de acordo com a Unesco, a institucionalizacio de mecanismos
de prote¢ao do chamado patriménio cultural, material e imaterial.
E, nesse processo, a cultura dos povos indigenas, visualizada através
das mais diferentes museografias, em diferentes museus, ¢ vista ape-
nas como “uma condi¢ao de produgio e reprodugio da sociedade”

(Meneses, 1996, p. 213).
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Os estudos atuais mostram que essa distingao entre o ma-
terial e o imaterial, na realidade, deixa de existir, porém conti-
nua sendo operacional, pois todo patrimoénio, seja ele material ou
imaterial, faz parte da cultura. Todavia, a cultura “diz respeito a
valores”, os quais sio definidos no 4mago das relagbes presentes
no interior de cada sociedade; portanto, parte central da cultura, a
invengao histérica e socialmente construida de “patrimoénio cultu-
ral”, como uma espécie de dimensao interna da heranca material e
imaterial transmitida de geragio em geragao em um grupo social.
Na realidade, no momento em que se seleciona um objeto para
ser “patrimonializado” e verifica-se que esse processo de escolha
¢ socialmente compartilhado por um determinado grupo social,
pode-se dizer que existe, usando uma analogia conhecida, uma
escolha que poderemos chamar de selegao cultural.

Outro aspecto desta andlise que acredito ser importante se refere
ao reconhecimento da dimensao espacial de um patriménio cultural.
Em outras palavras, um patriménio cultural é selecionado em proces-
so muitas vezes conflituoso e contraditério de produgao e reprodugao
das relagoes sociais. No caso dos povos indigenas da regiao do Alto Rio
Negro, esses espacos, esses lugares sdo comuns e aparecem em diferen-
tes versoes mitolégicas dos povos que ali habitam. O desafio que se
impéde, todavia, ¢ identificar e compreender a natureza dos elos entre
cultura e espagos sociais, os quais, em muitos casos, estao imbricados
nas histérias individuais de cada povo. E essa dimensao espacial dos
povos indigenas do Rio Negro merece ser levada em conta em todos os
seus aspectos, em qualquer processo de patrimonializagio.

Como ja foi assinalado por James Clifford (1991, p. 241)

O surgimento de centros culturais e de museus tribais torna possivel

um repatriamento efetivo e uma circulagio de objetos considerados
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por muito tempo — sem ambiguidade — como “propriedades” pelo
colecionadores e curadores de museus metropolitanos. Ou seja,
para o repatriamento ser realmente efetivo, ¢ necessdrio ser criado
um museu tribal. Podemos citar como exemplo o repatriamento
no Museu e Centro Cultural Kwagiulth, apresentado no ensaio de

James Clifford “Museologia e contra histéria.

As descrigdes dos objetos expostos devem mostrar a quem
esses objetos pertencem, nao como uma propriedade cultural, mas
como uma propriedade “individual” de familias, de uma rede de
parentesco. O Museu Indigena responde, talvez, por um lado mais
técnico de conservagdo preventiva do objeto para que as geracoes
futuras possam guardar a memoria e a relagio com os antepassados.
Em muitos casos, na atualidade, se tem noticias da existéncia de
inimeros Museus Indigenas j4 constituidos no Brasil (Gomes, 2019,
p. 51), portanto a justificativa dada pela irma salesiana aos Tariana
de lauareté, da regido de alto Rio Negro, de ndo poder restituir-lhes
os préprios objetos, porque eles nao teriam “lugar apropriado”, deixa
realmente de ser uma desculpa para a nio restituicao dos objetos
indigenas que se encontram em museus fora das terras indigenas.
Acredita-se que estes tém condigbes de guardar muito bem esses
objetos que possuem um conteddo de meméria e simbdlico, e que
reforcam a rela¢do com a ancestralidade, de uma histéria bem parti-
cular, que faz parte da identidade cultural de grupo indigena, como
jé foi assinalado por muitos investigadores, como José Reginaldo
Gongalves (2007, p. 20). O autor, debatendo a questio, diz que
esses objetos fazem declaragoes sobre a identidade étnica e cultural, e
informam claramente uma forte evidéncia de que o grupo indigena
existe como pessoas socialmente constituidas e, sobretudo, ordenam

a percepgao que cada um tem de si mesmo.
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Etnicidade e fronteira nas préticas de

colecionamento no médio Araguaia

Rafael Santana Gongalves de Andrade’

O Araguaia e os povos falantes do inyrybé

O Araguaia ¢ um dos maiores rios do Brasil. O grande rio —
berohoky em injrybé’* — atravessa, ao longo de seus 2.627 km, uma
porcio significativa do Cerrado, marcando uma zona de transi¢ao
entre esta vegetagdo e a floresta amazonica. O grande rio caudaloso
forma, na regidao média de seu curso, a Ilha do Bananal. Trata-se
de uma por¢io de terra de 322 km de extensdo por 81 km de lar-
gura, entrecortada por vérios lagos e pequenos rios (Tavener apud
Rodrigues, 2008, p. 27), totalizando aproximadamente 19.162 km?,

sendo, portanto, considerada a maior ilha fluvial do mundo.

73 Doutorando do Programa de Pés-graduagio em Antropologia Social do
Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de Janeiro (PPGAS/MN/
UER]).

74 Inyribe ¢ a lingua falada pelos povos indigenas do Médio Araguaia, conhe-
cidos na literatura etnolégica como Karajd, Javaé e Xambio4.
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Na medida em que foi se tornando via importante de acesso
dos ndo indigenas a regiao central do Brasil, o Araguaia também
se constituiu como uma referéncia natural importante para delimi-
tagdo de fronteiras politico-administrativas do pafs. Sua nascente
na Serra dos Caiapds marca, no extremo sul do estado de Goids, a
triplice fronteira entre Mato Grosso, Mato Grosso do Sul e Goids.
O rio segue delimitando a fronteira entre Goids e Mato Grosso, até
chegar ao extremo norte de Goids, onde continua seguindo como
referéncia para as fronteiras entre Mato Grosso e Tocantins, e depois
entre Tocantins e Pard, até, por fim, desaguar no rio Tocantins.

Os povos falantes do injrybé sio conhecidos por serem
habitantes imemoriais da regiao média do rio Araguaia. Os registros
mais recuados no tempo descrevem os primeiros encontros com
indigenas na regido no século XVII, como pode ser verificado nos
registros de expedi¢des que relatavam a presenca de grandes aldeias
ao longo do médio Araguaia ou Rio Grande, como também era
chamado pelos viajantes (Lima Filho, 1994).

A autodenominagdo inj significa “ndés” na lingua injrybé e
hoje tem sido uma referéncia usada pelos povos falantes da mesma
lingua, que no passado foram denominados como o grande grupo
Karaja. Essa nominagao foi se tornando costumeira por meio das re-
feréncias em trabalhos publicados por viajantes e oficiais do Estado,
a0 longo do século XIX. Tal classificagao dividia o grande grupo
Karajd entre os que habitavam a regido ocidental da Ilha do Bananal
e um trecho & montante do rio Araguaia, até a altura da atual cidade
de Aruani (GO), conhecidos como os Karajd, propriamente ditos;
os que habitavam ambas as margens do rio Javaés, na regiao oriental
da Ilha, conhecidos como Javaé; e os que habitavam 2 jusante, fora
da Ilha do Bananal, em dire¢io ao norte, nomeados Xambiod ou
Karajd do Norte.
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As politicas de Estado e os trabalhos académicos, ao pro-
duzirem e reproduzirem classificagdes sobre os povos indigenas,
tém tentado, ao longo da histdria, fixar defini¢des identitdrias. As
categorias étnicas, desse modo, se tornaram um meio importante
para referenciar povos ditos “tradicionais” e proporcionar o acesso
a determinadas politicas puablicas. Esses e outros fatores histéricos
importantes tém sido elementos significativos que impulsionaram
distingoes entre os trés povos citados, de modo que hoje, entre os
falantes do injrybeé, o entendimento majoritdrio é de que se trata de
trés grupos étnicos diferentes.

Os Karajd, propriamente ditos, se autodenominam #7j, en-
quanto os Javaé se autodenominam inj-Javaé. Segundo o censo do
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE) de 2010, a
populagao iny é de 4.326 pessoas, enquanto os i7j-Javaé totalizam
1.442 pessoas (BRASIL, 2010). A maior parte de suas aldeias se en-
contra na Ilha do Bananal, apesar de ambos os grupos compartilha-
rem uma mesma terra indigena — como ¢ entendido pelas politicas
de Estado no Brasil —, alguns interlocutores indicam o rio Jaburu,
que se localiza no interior da Ilha do Bananal, como um referencial
para determinar a divisio do territério. Segundo esse entendimen-
to, 0s iny vivem na drea correspondente 3 margem esquerda do rio
Jaburu até o rio Araguaia; e os inj-Javaé ocupam a margem direita
do Jaburu até o rio Javaés.

No caso dos Xambiod, como ficaram conhecidos pelas etno-
grafias, a situacdo é mais especifica. Sofreram severas perdas popula-
cionais ao longo dos séculos e hoje habitam a margem direita do rio
Araguaia, no municipio de Araguaina (TO), préximo da cidade de
Xambiod (TO), em duas aldeias: Xambiod e Kuerehe.

Durante o século XIX, os Xambiod mantiveram relagdes con-

flituosas com os nio indigenas préximos ao seu territério. Os confli-
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tos foram intercalados com breves periodos de paz, do inicio do sé-
culo XIX até o inicio do século XX. Os constantes combates aliados
as doencas levaram a um decaimento populacional significativo e ao
mesmo tempo a uma perda paulatina da lingua injrybé. Atualmente,
a populagio ¢é estimada em 287 pessoas, segundo os dados de 2014
do Sistema de Informacio da Atengio a Satde Indigena gerenciado
pela Secretaria Especial de Satde Indigena -Siasi/Sesai (Toral, 2018).

Os Xambiod tem se autodesignado como Karajia do Norte,
uma maneira de ressaltar a relagao com os demais grupos falantes da
lingua #nyrybé. Uma forma de se posicionarem estrategicamente em
um cendrio politico em que os esteredtipos do “indio verdadeiro” —
adornado, falante da lingua e praticante de rituais — ainda norteiam
a maneira como o poder publico ou a sociedade em geral conduzem
suas relacoes com os povos indigenas no Brasil.

Os processos que antecedem essas distingdes remontam a
questoes mais complexas e longevas. A etnificagio de povos, como
os falantes do injrybé, pensada aqui como um processo histérico
ao longo dos séculos, passa por multiplas e complexas questoes.
Pretendo ressaltar neste texto a maneira pela qual o colecionamento
e a produgio etnoldgica/antropolégica contribuiram e contribuem
para os processos de construgao destas identidades.

Para ser mais preciso, interesso-me pelos processos a partir de
uma categoria de “seres” fundamental para os falantes do injrybe,
0s aruanas, uma tradugio do termo ijasd, para os iny, € irasd, para
os inj-Javaé. Uma categoria de “seres” que foi tratada como “obje-
to” de pesquisa e de colecionamento por pesquisadores europeus
no século XIX, sobretudo alemaes, e que, ao longo do século XX,
continuou a ser alvo de pesquisas e colegdes por pesquisadores nio
indigenas. Tal operacio foi possivel pela maneira parcial que redu-

ziu esses seres a sua condicdo exclusivamente “material” de mdscaras
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rituais, uma concepgao que nao se pode tomar como totalidade ou

como definidora do suposto “objeto”, como desenvolvi em outro

trabalho (Andrade, 2018).

As colegées do médio Araguaia

Até o momento, pude aprofundar alguns aspectos sobre os
aruanas a partir das etnografias elaboradas sobre os povos falantes do
injrybeé e trabalhos de campo acumulados em aldeias 7§ e inj-Javaé.
De modo que, de maneira breve, entende-se os aruanas como uma
categorial geral de “seres” que visitam as aldeias em momentos ri-
tuais ao longo de um ciclo anual, intensificando as visitas no periodo
em que ocorre o hetohoky, o ritual de iniciagio masculina. De modo
geral, aparecem na forma de um par de dancarinos que saem da
casa dos aruanis — espago na aldeia restrito apenas a circulagao dos
homens — e dangam em algum dos caminhos que levam ao espago
comum da aldeia.

A forma como os aruanis se apresentam aos olhos estrangeiros
poderia os reduzir apenas a2 imagem de “mdscaras de palha” enfeita-
das com plumas e penas de aves, grafismos e outros adornos. Essa
definigao os encerra na condi¢io de um “objeto” material, nomeado
nos arquivos como ‘mdscaras’, que foram alvo de colecionadores
que passaram pelo médio Araguaia ao longo do século XIX até a
primeira metade do século XX, periodo em que foram constantes as
préticas de colecionamento nessa regiao.

Do ponto de vista da formagao das colegoes, é possivel no-
tar claras distingdes nos processos de colecionamento dos aruanis
em comparagao aos demais “objetos” colecionados por viajantes e
pesquisadores entre os povos falantes do inyrybé. Onde foi possivel

encontrar relatos escritos sobre o colecionamento dos aruanis, é
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sempre mencionado como o processo ocorre por meio de negocia-
¢oes mais complexas, feitas de modo bastante reservado, em suma,
como definiu Toral (1992), esse tipo de colecionamento se deu por
meio de “operagdes furtivas”.

As interpretagoes e descrigoes etnogréficas sobre os aruanas
vém sendo apresentadas por antropdlogos(as) que trabalharam entre
os povos falantes do injrybé desde o século XIX. As elaboragoes et-
noldgicas sobre a regido passam, quase necessariamente, pela questao
dos aruanas, que se mostra central para a compreensao das relacoes
sociais entre os grupos do médio Araguaia. Ao mesmo tempo, o
desenvolvimento dessas ideias também ¢é bastante consistente para
assinalar a problemadtica do colecionamento desses “seres” (aruanas),
ocorrido a0 menos até a primeira metade do século XX.

Para compreender melhor o lugar dos aruanis nas praticas de
colecionamento que tiveram lugar no médio Araguaia, tomo como
exemplo trés casos de colegoes qualificadas como cientificas e liga-
das a formacio da etnologia e da antropologia, na Alemanha e nos
Estados Unidos. Johanes Fabian (2010) propde uma reflexao impor-
tante sobre esse tipo de colecionamento ao lembrar que o trabalho
de campo cientifico, interessado no estudo de culturas diferentes,
pode ser compreendido como um processo de colecionamento de
ideias e de coisas. Desse modo, a proposta é acompanhar, a partir
das etnografias e das colegdes, como foram se construindo as repre-
sentagdes a respeito dos povos do médio Araguaia nas referéncias
académicas e museais.

A primeira cole¢ao que tomo como exemplo foi resultado de
uma expedi¢do liderada por Paul Ehrenreich (1855-1914), médico
e filésofo, conhecido como um naturalista alemio que atuou em
nome do Museu de Berlim, no século XIX. Na década de 1880, rea-
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lizou trabalhos no Brasil em duas expedigoes, a primeira em 1884,
no Espirito Santo, entre os Botocudos; e uma segunda vez em 1887,
quando iniciou sua viagem acompanhando Karl von den Steinen em
uma expedi¢io no rio Xingu, separando-se dele no ano seguinte, em
1888, quando iniciou sua jornada no rio Araguaia pesquisando os
povos falantes do injrybé. O naturalista finaliza sua expedi¢do entre
os indigenas do rio Purus (Baldus, 1948).

O trabalho de Eherenreich (1948) na regido do médio
Araguaia foi traduzido para o portugués na década de 1940 por
Egon Schaden, contudo sua obra teve impacto mais imediato nos
estudos de etnologia na Europa e nos Estados Unidos. A abordagem
do naturalista estava bastante alinhada as teorias do evolucionismo
cultural. Suas preocupagdes voltavam-se para vdrias dreas do conhe-
cimento, sendo seu trabalho considerado uma importante descrigao
geogrifica do médio Araguaia, além de etnoldgica. Para a etnologia,
seu trabalho foi considerado importante por trazer elementos que
confirmavam a distingao entre os falantes do injrybé e outros povos
indigenas da regiao. Sao as distin¢oes propostas por Ehrenreich que
vao sustentar a ideia de um “grande grupo” Karajd, que era distinto
dos povos Jé do Brasil central e de outros povos da regido do rio
Xingu (Schaden, 1964).

Se pensarmos o desenvolvimento das ideias — do ponto de vis-
ta da elaboragio das representagoes etnoldgicas —, é Paul Ehrenreich
quem defende, a partir do trabalho de campo e anélises comparadas,
a concep¢io de um “grande grupo” Karajd subdividido em outros
trés, os quais ele nomeou “Javahé, Karajahi e Xambiod”, na época
(Ehrenreich, 1948, p. 25). Apesar de apontar a localizagao dos trés
grupos, ele ressaltou que o interior da Ilha do Bananal, onde esta-

riam os inj-Javaé, ainda nao havia sido “explorado” por nenhum
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outro viajante ou pesquisador. Desse modo, apesar de contribuir
para a consolida¢do da distingao entre os grupos, Ehrenreich elabora
suas andlises e constrdi sua cole¢ao etnogréfica sobretudo a partir de
elementos e “objetos” dos, hoje, autodenominados Karaji do Norte
e inj — Xambiod e Karajahi, respectivamente, como seu trabalho no-
meou na época —, denotando, em muitos momentos, as semelhancas
entre os grupos.

Sobre sua passagem pelo Araguaia, ¢ notdvel, em sua colegio e
relatos, a forte presenga dos Karajd do Norte, Xambiod. Ele aponta o
colecionamento das rizxoko — bonecas de cerAmica confeccionadas pe-
las mulheres —, cachimbos, témbetas de varios materiais como madeira
e quartzo hialino, adornos corporais em geral, utensilios de cerdmica,
cuias, cestaria, ferramentas utilizadas na fabricaciao de utensilios do-
mésticos e tecidos, objetos rituais e lidicos, entre outros.

Ehrenreich faz algumas distingées entre os objetos coleciona-
dos, como, por exemplo, duas bordunas Xambiod de dois caciques
importantes da época, Roco e Ambura. Ele afirma tratar-se de duas
“pecas” valiosas que ele conseguiu especialmente para o Museu Real
de Berlim (Ehrenreich, 1948, p. 23). Os aruanas entram nessa mesma
categoria de “objetos” raros, mas nao por serem escassos ou terem suas
trajetorias ligadas diretamente & biografia de personalidades importan-
tes, como os grandes caciques que ele nomeia, no caso das bordunas.
Os aruanas, como descreve Ehrenreich, seriam raros pela dificuldade
que teria o colecionador de consegui-los, tendo em vista as restrigoes
encontradas entre os grupos falantes do injrybé (Andrade, 2018).

Suas pranchas com fotos e desenhos eram, majoritariamente,
de aldeias Xambiod, a0 mesmo tempo ¢ possivel notar, por seus re-
latos, que foi Pedro Manco, uma lideranga Xambiod, quem o acom-

panhou durante toda viagem no rio Araguaia. Cabe ressaltar que
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Pedro Manco cumpriu um papel importante ao lado de Ehrenreich.
Os mitos registrados pelo naturalista e muitas informagées descriti-
vas dos objetos de cole¢io sé foram possiveis a partir das narrativas
de Pedro Manco. O cacique foi responsavel, ainda, por intermediar
negociagdes importantes entre o naturalista e outras liderancas, in-
clusive as negociagoes mais delicadas, como as que levaram ao cole-
cionamento dos aruanias (Andrade, 2018).

Outra expedi¢io que tomo como referéncia foi a liderada por
Fritz Krause (1881-1963), também um naturalista alemAo, dessa vez
vinculado a0 Museu de Leipizg. Seu trabalho, publicado original-
mente em alemao, foi traduzido para o portugués, também na década
de 1940, por Egon Schaden. Nele, Krause apresenta um conjunto de
informagdes mais densas e concentradas sobre a regiao do Araguaia.
Afinal, diferente de Ehrenreich, Krause opta em concentrar todo seu
trabalho na regiao do médio Araguaia, com a intengao de se dedicar
ao estudo de trés grupos, como ele nomeou na época, os Karaji, os
Kayapo e os Tapirapé.

Em seu relatério de viagem, o naturalista descreve a apresen-
tagao de seu projeto ao Museu de Leipzig para justificar o financia-
mento da expedi¢do. As vantagens apontadas por ele envolviam a
possibilidade de “obter somente objetos bem determinados com co-
mentdrio suficiente e que ferisse o essencial, e ainda em quantidade
raramente alcancada com colecionadores particulares e negociantes.”
(Krause, 1940, p. 50-51). Seu papel, portanto, ¢ justificado a partir
de um tipo qualificado de coleta, amparada em critérios cientificos
na selegdo e coleta de pecas etnograficas, sendo tais préiticas essen-
ciais para o avango da instituigao.

Krause se insere ainda no contexto do desenvolvimento e con-

solidagdo das institui¢oes de pesquisa alemas. Na drea da etnologia,
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os museus tiveram papel fundamental como as principais institui-
¢oes de fomento as expedigoes, inovando, na época, com a proposta
de reunir objetos e informagoes a partir de critérios cientificos. Cabe
ressaltar a intensidade desses investimentos e a preocupagio com o
avango da pesquisa em meio ao processo recente de consolidacio de
um Estado alemio unificado e reconhecido.” Nesse sentido, tanto
Ehrenreich quanto Krause estao contextualizados no periodo de
recém-reconhecimento desse processo unificador, contudo, apesar
desse engajamento nacionalista, ainda se percebe as divergéncias de
posi¢des e paradigmas entre as institui¢oes cientificas de diferentes
regides da Alemanha (Frank, 2005).

Krause, vinculado a Leipzig, parte de uma abordagem difusio-
nista. Seu projeto faz referéncia ao trabalho de Ehrenreich na regiao
do médio Araguaia, mas com a inten¢do de produzir um resultado
distinto e “mais qualificado”, no tocante ao método utilizado, aos
objetos coletados e ao recorte do campo a ser estudado. Ao longo de
seu texto, faz referéncias aos objetos colecionados por Ehrenreich e
questiona os critérios de selecao das pegas de colegao e as interpre-
tagoes feitas sobre os povos indigenas do médio Araguaia. E a partir
desse engajamento que podemos ler o trabalho de Krause e seu co-
lecionamento como momento significativo para o aprofundamento
das categorias fundamentais elaboradas pela etnologia alema, e seu
impacto na construgio das identidades étnicas no médio Araguaia
— até entdo bastante concentradas nos trabalhos de intelectuais e nas
expedigoes cientificas.

Sua expedi¢do ao Brasil e a0 médio Araguaia se inicia em
29 de janeiro de 1908 e termina em 1909, no dia 7 de fevereiro,

75 O processo histdrico a que me refiro aqui é marcado formalmente pelo ano

de criagio do Império Alemao, em 1871.
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quando retorna a Leipzig com uma colegio de aproximadamente
1.100 pegas. Ressalto, novamente, como a experiéncia empirica aqui
¢ enfatizada como meio de coleta de dados a partir das anotagdes de
campo e a0 mesmo tempo como o momento possivel para coleta
dos objetos, em suma: colegio de ideias e de coisas. De modo que
as ideias etnoldgicas desenvolvidas por Krause estao profundamente
ancoradas nas interpretacoes dos objetos colecionados.

As primeiras questoes lancadas por ele dizem respeito a0 nome
dado aos povos falantes do injrybé. Segundo o naturalista, 0 nome
Karajd veio de Carajds, que foi o primeiro nome apontado em docu-
mentos por um viajante de nome José Machado, em 1772 (Krause,
1941). Krause também segue a proposta de Ehrenreich de classifica-
¢ao de um grande grupo de nome “Karajg’, subdividido em outros
trés. No entanto, se opoe a grafia sugerida por Ehrenreich, portanto
os trés grupos seriam: os Karajd, propriamente ditos, os Xavajé e
os Xambiod (Krause, 1941b, p. 186). As localizagbes descritas para
cada grupo na regido seguem as mesmas propostas por Ehrenreich
e citadas anteriormente. Depois do trabalho de Krause, o nome
“Karajd” se consolida no meio cientifico como termo para se referir
tanto ao grupo maior, dos falantes do inyrybé, quanto ao “subgrupo”
especifico que ocupa a regido ocidental da Ilha do Bananal.

A expedigio de Krause parte de Sao Paulo, passa por Minas
Gerais, e cruza o estado de Goids até chegar a cidade de Leopoldina,
atual Aruana (GO), nas margens do rio Araguaia. Seu percurso segue
descendo o rio Araguaia até a regido da Ilha do Bananal. Nesse cami-
nho, as relagdes construidas pelo naturalista estdo mais préximas dos
iny — ou dos Karajd propriamente ditos, como ele define —, diferente
das relacoes construidas por Ehrenreich, mais préximas dos Karaja

do Norte — ou os Xambiod, como ambos os autores descrevem.
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Os ajudantes i7j que acompanham a expedi¢ao de Krause
também foram fundamentais no processo de aquisicio dos objetos
de colecao, como descreve o naturalista (Krause, 1940). Em seu
trabalho, ele ressalta como fato inovador seu engajamento para en-
contrar os nj-Javaé — ou Xavajé, como ele nomeia —, o que rendeu
objetos importantes para sua cole¢io.

Sobre os aruanas, Krause também ressalta o auxilio que teve
dos caciques iny para viabilizar o colecionamento (ver Andrade,
2018). Cabe ressaltar que, pelas suas narrativas, todos os aruanas
que conseguiu colecionar eram da regido ocidental da Ilha do
Bananal, provavelmente todos dos 77y — os Karajd propriamente di-
tos. Durante sua passagem pelos inj-Javaé, ele inclusive deixa claro
que foi até a casa dos aruanas, mas nao teve coragem de pedir para
fotografar e nem negociar sua venda (Krause, 1941a, p. 314).

Outra situagao de colecionamento no médio Araguaia se dd
na década de 1930. Nesse periodo, houve um acordo informal entre
o Museu Nacional no Rio de Janeiro e a Universidade de Columbia
para facilitar a pesquisa e a formagao de etnélogos a partir de traba-
lhos de campo no Brasil. O acordo se deu entre Franz Boas, Ruth
Benedict e Heloisa Alberto Torres, diretora do Museu Nacional na
época. A relagao estabelecida entre as instituigoes possibilitou a pes-
quisa de antropdlogos estadunidenses no Brasil; foi nesse momento
que, em 1938, chegou ao Brasil William Lipkind para fazer pesqui-
sas na regiao do médio rio Araguaia (Lima Filho, 2017).

Portanto, trata-se de um novo engajamento de estudos cien-
tificos na regiao do Araguaia, agora conduzido pelos interesses do
crescente paradigma culturalista nos Estados Unidos (Stocking,
2004). Diferente dos naturalistas alemies, que tinham uma abor-

dagem multidisciplinar, Lipkind tem a inten¢io de fazer uma pes-
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quisa de campo concentrada no campo disciplinar da Antropologia,
seguindo o enfoque dos quatro campos propostos por Franz Boas,
antropologia cultural, antropologia fisica, linguistica e arqueologia.

O trabalho de campo de Lipkind se concentra em locais estrafié-
gicos. Diferente das expedi¢oes de Krause e Ehrenreich, o antropdlogo
estadunidense opta em permanecer longos periodos em aldeias iy e
inj-Javaé — respectivamente Carajd e Javahé, como sao nomeados por
ele em seus trabalhos (Lipkind, 1940, 1948). Sabe-se que ele perma-
neceu um periodo na aldeia 77y de Fontoura — na Ilha do Bananal
(TO), nas margens do rio Araguaia, préximo do municipio de Luciara
(MT) —, mas sua mais longa estddia, durante a pesquisa de campo, foi
nas aldeias izj-Javaé — na parte oriental da Ilha do Bananal (TO), nas
margens do rio Javaés (Andrade, 2018; Lima Filho, 2017).

No que concerne a produgio das ideias, Lipkind nio pu-
blicou muito sobre seu trabalho de campo. O periodo que ficou
no Araguaia — aproximadamente um ano, de 1938-1939 — rendeu
apenas dois artigos, publicados na década de 1940 (Lipkind 1940,
1948). Em seu artigo 7he Carajd (1948), ele assume a posi¢io an-
terior, referindo-se a um grande grupo subdividido em outros trés,
seguindo a mesma proposta de Krause e Ehrenreich, mas com outra
grafia. Assim, Carajd é o nome dado por Lipkind ao grupo grande,
utilizando o mesmo termo para nomear os 7y, habitantes da parte
ocidental da Ilha do Bananal; para os inj-Javaé, da parte oriental da
Ilha do Bannal, ele usa o termo Javahé; e Shambiod, para os Karaja
do Norte, mais a jusante no rio Araguaia, ji fora da Ilha do Bananal.

Naio foi possivel recuperar sobre quais referéncias ou dados
Lipkind se apoia para sustentar as defini¢oes que d4 aos povos falan-
tes do inyrybé. Mas sabe-se, a partir de outros trabalhos publicados
sobre a trajetdria de Lipkind, que no tempo que permaneceu entre
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os inj-Javaé foi possivel estabelecer relagdes mais consistentes com
seus anfitrides, rendendo “objetos” tnicos para sua colegio.”® Ao
passo que podemos notar que sio de origem inj-Javaé os “objetos”
sensiveis, descritos como mais dificeis de serem colecionados, como
o caso dos aruanas.

Segundo Lima Filho (2017, p. 489), a colegao Lipkind tinha
registrado no Museu Nacional 527 “objetos™ “303 Karajd, 134
Javaé, 86 Kayapd, 1 tapirapé e 3 nao identificados”. Apesar de haver
menos objetos registrados de origem Javaé, é interessante notar que
entre estes estdo todos os “objetos” xaménicos e os aruanas da cole-
¢ao de Lipkind.

Tendo em vista a dificuldade relatada anteriormente pelos
naturalistas alemaes para o colecionamento dos aruanas, podemos
deduzir que talvez as relagoes mais fortes entre Lipikind e os inj-Ja-
vaé possibilitou a retirada dos aruanas das aldeias Javaé, do mesmo
modo como se deu com Ehrenreich e suas relagoes mais préximas
com os Karaji do Norte, em 1888, e depois Krause e sua relagao
construida com os 77y, em 1908. De modo que as relagoes entre os
colecionadores e as liderancas dos povos falantes do injrybé foram
fundamentais nessa prdtica de colecionamento que teve o critério
cientifico como principal caracteristica (ver Andrade, 2018).

Em sintese, podemos notar, por meio destes casos, que as re-
presentagdes construidas a partir da pesquisa de campo — colecoes de

ideias e coisas — deram significativa importincia para uma categoria

76 Um projeto de pesquisa, coordenado por Manuel Ferreira Lima Filho, da
Universidade Federal de Goids, teve como objeto de reflexio a colecio
William Lipkind do Museu Nacional/UFR], desse modo, para informa-
¢Oes mais precisas sobre a colecio, ver os trabalhos de Lima Filho (2017),

Ewbank; Gripp (2016), Andrade (2016, 2018), Ewbank (2017).
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sensivel de “objetos”/“seres” no processo de elaboracio das repre-
sentagoes etnoldgicas a respeito dos povos falantes do injrybé que
habitam a regido do médio Araguaia. Portanto, o colecionamento
dos aruanas era um objetivo a ser atingido pelos colecionadores, re-
conhecido por eles como um tipo de “objeto” diferenciado, o qual
requeria formas originais de relagio para se obter sucesso. Ao mesmo
tempo que, apesar das restricoes e obstdculos, se considera funda-
mental o colecionamento dos aruanas para se alcangar a representa-

tividade desejada do ponto de vista cientifico e académico.

Conflitos e relagoes a partir das colegoes

A partir das priticas de colecionamento comentadas, pode-se
ter uma ideia da complexidade que envolve o processo classificado
por Fabian (2010) como “colecionamento de ideias e coisas”. Temos,
a0 longo da produgio etnografica, desde o inicio do que hoje se tem
consolidado como etnologia e antropologia, uma série de paradig-
mas e ideias acumuladas que contribuiram para a cristalizagio de re-
presentagdes sobre diversas populagoes consideradas “tradicionais”.
O que gostaria de acrescentar, a partir do caso especifico das préticas
de colecionamento no Médio Araguaia, ¢ uma provocagao que nos
convida a refletir sobre a distdncia que se nota entre as produgoes
abstratas do campo académico e as agoes politicas e histéricas nas
quais estao diretamente envolvidos os sujeitos “representados”.

Portanto, vale perguntar, de que forma podemos pensar hoje
as questoes relacionadas a construgao de identidades étnicas e a sua
relagao com as prdticas de colecionamento e as colegoes etnograficas?
A intencao é equacionar, no processo analitico, o que pouco foi ex-
posto pelos colecionadores ou por grande parte das narrativas ligadas

as colecoes guardadas em museus: a situagao histdrica dos grupos ali
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representados, considerando as agoes, intengdes e disponibilidades
desses grupos no quadro de formagio das identidades, além das re-
presentagdes expostas e elaboradas até entdo sobre as colegoes.

O ensejo dessa reflexao se localiza a partir das criticas ao pro-
cesso de construgao do conhecimento antropoldgico, que questiona
os métodos e os resultados das representagdes elaboradas por etné-
grafos(as), a0 menos desde as questoes langadas por George Marcus
e James Clifford (1986), passando ainda pelas proposi¢oes de Fabian
(1983) sobre a dificuldade em partilhar o tempo com o “outro” na
produgio das etnografias, o que contribuiu para a elaboracio de re-
presentagdes que criam uma distdncia temporal entre a sociedade do
pesquisador e aquela do pesquisado, como ¢ o caso das ideias sus-
tentadas pelos colecionadores citados, ideias estas de alguma forma
ainda presentes nas colegoes.

Nesse contexto, olhar para as prdticas de colecionamento do
médio Araguaia, revisitar as etnografias e recuperar as representagoes
até entdo elaboradas, ¢ um exercicio de retomar o passado de um
ponto de vista critico, fazendo uma interpretagio mais demorada
das relagdes e estratégias estabelecidas no contexto do encontro etno-
gréfico. A proposta de rever esse encontro, como propde Pacheco de
Oliveira (2016, p. 33), deve estar preocupada com as condigdes so-
ciais em que se deu a “situacdo etnogrifica” em questao. As cole¢des,
nesse sentido, nao foram construidas a partir de um engajamento
unilaterial dos colecionadores, mas estao inseridas em um contexto
de relagdes sociais mais complexo, sendo fundamental pensar a rela-
a0 que se estabeleceu entre pesquisadores e pesquisados.

Desse modo, ressalto que a motivagao para refletir sobre as
préticas de colecionamento dos aruanis partiu de um caso especi-

fico ocorrido em 2012, no Museu Nacional/UFR], na ocasiao da
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inauguracao da exposicado Os Karajd: Plumdria e Etnografia, em
que os #nj, convidados para participar da abertura, manifestaram
seu desconforto com uma das vitrines da exposi¢ao onde estavam
sendo exibidos os aruanas. Lima Filho (2015) explica que os 7y,
ap6s o ocorrido, solicitaram ao Museu Nacional/UFR] a retirada
dos aruanas da exposi¢gio. Os motivos arrolados eram os mesmos
defendidos por algumas liderangas: o fato de que a exibicao dos
aruanas feria gravemente alguns “preceitos bdsicos da cultura iny”.
As reivindicagoes foram atendidas pela equipe do Museu Nacional e
os aruanas nao sé foram retirados das vitrines, como também foram
retiradas as respectivas imagens dos sitios do Museu na internet.

Tal situagao provocou, por parte de alguns 77y, o debate sobre
a questdo dos aruanas em museus. Durante uma reuniio dos pajés
iny realizada em 2015, na cidade de Sao Félix do Araguaia (MT),
organizada com o apoio do Distrito Sanitdrio Especial Indigena
da regiao do Araguaia,”’ foi solicitado o acompanhamento de um
Procurador da Reptblica para que as liderancas fossem assessoradas
sobre o caso dos aruanis que se encontram sob a guarda de mu-
seus. Durante essa reuniao, nao se chegou a nenhuma decisio ou
encaminhamento especifico sobre o assunto, mas foi um momento
significativo em que o caso dos aruanas colecionados se tornou um
problema a ser discutido.

O campo de significados e representagbes em torno dos
aruanas ¢ bastante vasto e se torna mais complexo quando se ini-
cia os processos de colecionamento no século XIX, como os casos
ja citados. Atualmente, as tensoes, disputas e conflitos envolvendo
esses “seres” sdo atualizados em contextos como os das exibicoes de

“objetos” etnogréficos em institui¢oes museais (ver Andrade, 2018).

77 Vinculado ao Sistema Unico de Saude (SUS).
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As reivindicacoes que fazem os izj colocam em questdo vdrias
reflex6es em torno dos museus e das colegoes etnogrificas. O que
vemos é um processo que se dd desde o século XIX, no qual as pro-
ducoes escritas ou as representagdes veiculadas criam a imagem de
que nao existe ou nao deve existir qualquer relacio entre os “objetos”
sob a guarda de um museu e os grupos dos quais se originaram. Essa
posicao se traduz, em alguns casos, na auséncia de abertura para o
didlogo produtivo entre as institui¢cdes e os grupos que ela representa.

Essa realidade, contudo, vem se transformando a partir de
demandas e reivindicagoes de povos “tradicionais” com relagao aos
“objetos” coletados a partir de relagoes entre colecionadores e seus
antepassados. E possivel notar como debates dessa natureza e a con-
solidagao de um espago para o didlogo tém se constituido em outros
paises, como, por exemplo, o Canadd, que apresenta uma gama
extensa de casos que vao desde o repatriamento de “objetos” colecio-
nados e remanescentes humanos até a rediscussio de protocolos para
cuidados com os “objetos” em acervos e exposigoes (BELL, 2009).

Outro caso importante ocorre nos Estados Unidos, onde as
préticas unilaterais que marcam a conduta das pesquisas universitd-
rias e institui¢oes museais tém sido cada vez mais problematizadas.
Devon Mihesuah (2000) apresenta uma critica contundente as ins-
tituigoes de pesquisa e museus nos Estados Unidos que ainda usam
e mantém sob guarda indmeros remanescentes humanos de povos
indigenas. Sua posi¢ao problematiza o uso desse material e reivindica
a repatriagio para os povos de onde se originaram. O importante
a ser ressaltado ¢ que sua critica ndo se resume aos remanescentes
humanos, estendendo-se aos “objetos” tidos como “sagrados” que

foram colecionados.
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No Brasil também ¢é possivel apontar agdes que demostram a
preocupacio de outros povos indigenas quanto a maneira com que
sao representados em museus, provocando movimentos que vao des-
de a criagao de museus indigenas até propostas de colaboragao direta
entre indigenas e museus, seja na elaboracio de exposi¢oes, seja na
reconfiguracio e reflexdo sobre os acervos. Regina Abreu (2012, p.
302) cita algumas experiéncias de autorrepresentago, tais como: o
Museu Maguta (inaugurado em dezembro de 2001); as exposicoes
sobre (e dos) Wajapi, no Museu do Indio, no inicio dos anos 2000;
e uma exposicao de longa dura¢io, também no Museu do Indio, de
nome A presenca do Invisivel: a vida cotidiana e ritual entre os povos
indigenas do Oiapoque, que levou a fundagio do Museu Kuahi, em
2007, tendo a frente as liderancas indigenas e a antropéloga Lux
Vidal do Departamento de Antropologia da Universidade de Sao
Paulo (USP). Segundo Regina Abreu (2012, p. 310, grifo da autora),

Estas foram algumas das experiéncias pioneiras de contato dos
povos indigenas com os museus no Brasil. Posteriormente, elas se
multiplicaram inspiradas na tendéncia da museologia social rela-
cionada a estratégias de afirmacio da identidade étnica, construgio
da auto-estima e valorizacio do conhecimento tradicional. No
Ceard, por exemplo, foram criados museus indigenas no bojo de
um movimento de afirmag¢io da identidade étnica dos “Indios do

Nordeste”, considerados “nio indios” ou “indios misturados”.

Consideragées finais

Nesse sentido, considerando o espectro amplo e complexo que
envolve os aruanas, acredito que as préximas reflexdes devam levar
em consideragdo as relagoes que envolvem a temdtica da etnicida-

de e da fronteira. A nocio de etnia estd sendo mobilizada a todo o
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momento quando se trata de cole¢oes etnogrificas e relagdes com
museus. Além disso, é possivel localizar a préopria reivindicagio e
debate sustentado pelos iy a partir do recorte étnico.

A etnicidade, segundo as reflexes de Fredrik Barth, seria
pensar a identidade étnica “como uma caracteristica da organizagio
social, ao invés de uma expressao nebulosa da cultura: sendo clara-
mente uma questao de grupos sociais, declaramos tratar-se de uma
questdo de organizacio social da diferenga cultural” (Barth, 1994, p.
12, tradugao minha).

O autor propoe, para a anilise, o foco nas varia¢oes e diferen-
¢as notdveis nas interagoes e relagdes entre individuos, o que leva a
compreender melhor os processos e os fluxos dindmicos que marcam
a elaboragio e reprodugio de ideias e praticas sociais. Portanto, seria
importante pensar a complexidade ritual que envolve os aruanis e as
variagdes de concepgoes e formas rituais entre os povos falantes do
injrybé a partir das relagoes, disputas e aliancas que atravessam todas
as questdes envolvendo os aruanis — abordagem que foi ressaltada
por Clatdia Mura, a partir de sua etnografia com os Pankararu:

Salienta-se, entdo, que, em lugar de um “sistema simbdlico e ri-
tual” compartilhado que definira a “sociedade” ou a “comunidade”
Pankararu, encontramos manipulagées de um conjunto de simbolos
por diferentes especialistas e grupos rituais que, na configuragio so-
cial e politica que delineia a arena, sio potenciais ou conclamados
concorrentes e constroem circuitos rituais diferenciados que, reafir-

mamos, podem transpor as fronteiras étnicas. (Mura, 2013, p. 251).

Nao se trata, por conseguinte, de substantivar a discussao da
identidade buscando uma esséncia ou uma defini¢io, mas esbogar
o aspecto relacional e interacional que subjaz aos discursos e acoes

que se dizem carregados de “contetido” identitdrio. Lembrando ain-
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da tratar-se de elaboragoes que se dao historicamente, uma histdria
que se atualiza constantemente no presente, de formas diversas. A
prépria discussao sobre as autodenominagoes, como foi apresentada,
¢ um exemplo desses processos entre os povos falantes do injrybé.
Dentro da atual conjuntura, vém sendo elaborados discursos que
marcam a distingao entre os 7y e inj-Javaé, ao passo que os Karaji
do Norte — como a prépria autodenominagio ji deixa supor — ten-
tam marcar seu espago ao utilizar uma classificacio mais genérica,
como se faz presente no termo Karajd.

Para o caso dos aruanas, a abordagem do cardter relacional e
relativo da identidade étnica pode ser notado na reivindicagio dos
iny sobre a exibi¢ao dos aruanas na exposicao Os Karajd: Plumdria
e Etnografia, ocorrida no Museu Nacional e mencionada anterjor-
mente. Como apontam os documentos do Setor de Etnologia e
Etnografia do Museu Nacional, os aruanas que estavam expostos na
vitrine foram colecionados durante os anos 1938-1939 pelo antro-
pélogo estadunidense William Lipkind, por meio das relagdes que
ele estabeleceu com os inj-Javaé, como jé apontado. Desse modo, os
aruanas que inquietaram os 77y durante a exposi¢io nio eram exa-
tamente origindrios das antigas aldeias izy, mas de aldeias inj-Javaé.

Nota-se, portanto, a complexidade que envolve esses pro-
cessos de autorrepresentagio e etnicidade. Trata-se de processos de
diferenciagdo e aproximacio intrinsecos as relagoes entre sociedades/
grupos, que fazem suas respectivas leituras do passado ao atualizi-lo
no presente como parte do processo de construgdo e afirmacio de
suas identidades. A histéria, nesse sentido, nao opera como um pro-
cesso continuo e cronolégico, como uma leitura rigida do processo
histérico poderia pressupor. Como explica Barth (1994, p. 12-13,

grifos do autor, tradu¢ao minha),
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Conforme nossa visao da histéria: nos libertamos da ideia da histé-
ria como simplesmente a fonte objetiva e a causa da etnicidade, e a
consideramos uma retdrica sincrénica — uma luta para apropriar o

passado, como se poderia dizer hoje.

E isso leva a0 meu primeiro ponto: devemos continuar a fazer uso
de todos os avancos na andlise e desconstrugio da ‘cultura’: repen-
sar a cultura fornece uma base ttil, mas nao sempre necessdria, para
repensar a etnicidade. Isto é: se a etnicidade é a organizacio social
da diferenca, precisamos transcender as concepg¢des habituais dessa

coisa chamada ‘cultura’.

Desse modo, no se pode pensar os aruanas na regiao do mé-
dio Araguaia ressaltando uma concepgio de “cultura Karajd”. Se, por
um lado, ¢ notdvel uma recorréncia desses “seres” nos trés grupos
falantes do inyrybé, de outro, isso nao pode ser motivo para reiterar
uma no¢io substantiva de cultura. Razio pela qual é fundamental,
para pensar o caso em questdo, uma abordagem enfocando as rela-
¢oes e interagdes que produzem ideias, significados, praticas e reivin-
dicagdes sobre os aruanas, a partir dos casos envolvendo os trés povos
e suas respectivas relagdes com museus e instituigoes universitdrias
que guardam aruanis em seus acervos.

Um caso andlogo 4 forma como os i7j identificaram os aruanas
inj-Javaé no Museu Nacional ¢ apresentado por Pacheco de Oliveira
(2016a). Trata-se de uma situagao em que mdscaras Jurupixana — um
grupo dado como extinto desde o século XIX — sdo apresentadas aos
Ticuna, os quais passam a relatar uma série de reflexdes sobre as mds-
caras de modo a significd-las e interpretd-las como mdscaras usadas em
rituais Ticuna. Pacheco de Oliveira parte das reflexoes feitas por seus

interlocutores para demonstrar como as interpretagoes dos Ticuna
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Evidenciavam [...] que sentidos podiam ser construidos nao apenas
para os materiais de sua cultura, mas que méscaras produzidas por
outros povos podiam ser apropriadas, semantizadas e consideradas
gramaticais por eles. O que permite lancar dtvidas quanto A etnifi-
cagio das colecdes dos museus, que frequentemente correspondem
mais 2 classificagoes feitas pelos brancos (comerciantes, adminis-
tradores, indigenistas e antropdlogos) do que a limites na geragdo
de sentido para o préprio pensamento dos indigenas. (Pacheco de
Oliveira, 2016a, p. 80).

Problematizar a etnifica¢io das colegdes em museus se apresen-
ta como um ponto de partida que enseja outras discussoes relevantes,
como o préprio tema da etnicidade. Trabalhar a partir dos aruanis
¢ abrir espago, por meio de um “objeto” de estudo especifico, para
problematizacio: (1) dos processos de diferenciagao entre os grupos
falantes do inyrybé; (2) das representagées feitas sobre esses grupos
por meio das etnografias e trabalhos antropoldgicos na regiao; e, (3)
das representagdes que se fazem a partir das exposi¢oes e da docu-
mentagdo de “objetos” colecionados na regido do médio Araguaia.

Em suma, os museus passam a ser no apenas ponto de par-
tida para pesquisas, mas também compdem o campo da proposta
etnogréfica juntamente com a pesquisa de campo mais comum da
etnologia, feita entre os grupos representados nas cole¢oes etnografi-
cas. As produgdes e agoes dos museus estdo diretamente relacionadas
aos processos de distingao engendrados pelas descontinuidades rela-
tivas que constituem a base das identidades étnicas, como ¢é sugerido
por Barth (1994). O museu, nesse sentido, pode ser analisado como
parte fundamental dos processos de construgio das fronteiras étni-
cas. Colegdes ou “objetos” colecionados devem ser considerados a
partir de um espectro mais amplo de relagées, como explica James

Clifford, que propde a no¢io de museus como zonas de contato.
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Nas palavras do autor: “Quando os museus sdo vistos como zonas
de contato, sua estrutura organizacional enquanto colegdo se torna
uma relagdo atual, politica e moral concreta — um conjunto de tro-
cas carregadas de poder, com pressoes e concessoes de lado a lado.”
(Clifford, 2016, p. 5, grifo do autor).

Nesse quadro complexo que vai se desenhando, o caso dos
aruanas colecionados ainda coloca outra varidvel para se pensar a
partir das reivindicagées feitas pelos i7j. E fundamental considerar a
relagao dos aruanas com a nogao de segredo. Contudo, longe de uma
concepgao essencialista, como assinalei anteriormente, é preciso pen-
sar o segredo como mais um dos componentes que se constroem nas
relagoes. Nio se trata, portanto, de procurar pelo contetido ou do que
se trata o segredo em questdo, mas de pensar de que maneira ele opera
como um fator fundamental nas relagoes estabelecidas nas multiplas
escalas de interagao: no interior das aldeias, entre as aldeias, entre os
diferentes grupos, entre os grupos e os museus e/ou colecionadores.

Fredrik Barth (1987) ressalta o potencial epistemoldgico do
segredo entre os grupos cognatos e vizinhos das Montanhas Ok, na
Papua-Nova Guiné. Sua interpretagio defende uma concepgio de
segredo como um modo de operagio complexo e intrinseco A orga-
nizagao social. Nao importa, nesse caso, o contetdo do segredo, mas
a eficicia e a sacralidade que ele carrega durante a execugio ritual. O
segredo se torna um meio importante de garantir, inclusive, a dina-
micidade inerente s relagées no interior de um grupo e entre grupos.

A dimensio do segredo também estd relacionada ao tema da

transgressao, como foi discutido em outro trabalho:

O segredo ¢ uma dimensio fundamental das relagoes humanas,
muitas vezes classificado pelos intelectuais na chave conceitual da

religido. Como define Kees Bolle (1987, p. 1), “sem o segredo nio
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haveria religido, como também nio haveria humanidade”. Como
sugere Michael Taussig, o segredo tem seu potencial criativo na
capacidade de “ampliagio da realidade”, como foi proposto por
Simmel (2009). Uma ampliagao do real “por meio da sensagio de
que, por traz da aparéncia das coisas, hd uma realidade mais pro-
funda e misteriosa que nés poderfamos chamar de sagrada, senao
religiosa” (Taussig, 2006, p. 166). (Andrade, 2018, p. 21).

A transgressao do segredo dos homens, relacionado aos aruanas,
tem sido pontuada em algumas narrativas como motivagio para a
onda crescente de suicidios entre os i7j. A relevincia da questao ¢é re-
forcada, portanto, pela sensibilidade do tema, tal como apresentada
por algumas liderancas iny. Trata-se de uma questao ressaltada por
alguns interlocutores e que deve ser devidamente considerada, tendo
em vista que o “tabu” ou segredo envolvendo os aruanas, bem como
a transgressao, sio questdes que atravessam toda a discussao sobre o
seu colecionamento (ver Andrade, 2018).

Partindo dessa ampla proposta de interpelag¢io dos vdrios ni-
veis de relacoes, surgem questdes mais especificas, como, por exem-
plo: o que significa para os povos falantes do inyrybé, hoje, em um
contexto de crescente taxa de suicidio,’”® intensas disputas internas e
relagbes estreitas com a sociedade nacional, reivindicar a garantia de

manutengio do segredo que envolve os aruanas? Que tipo de confli-

78  Um documento oficial foi redigido apés o encontro dos pajés izj, em 2015,
na cidade de Sio Félix do Araguaia (MT), e encaminhado s autoridades
federais e estaduais (presidéncia e ministérios federais, e governo e secretarias
estaduais do Tocantins). O principal foco do documento foi o suicidio entre
os inj. A situagdo tem tomado proporcées alarmantes desde 2010. Segundo
o documento, assinado pelas liderancas e profissionais da satde, nos tltimos
cinco anos foram registrados pelo DSEI-Araguaia 33 suicidios. S6 no ano de
2012, o mesmo brgio registrou 8 suicidios e 130 tentativas.
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tos e mediagoes passa pela esfera de reivindicagdes dessa magnitude,
preocupada com a exposicdo, guarda e fotografia de objetos de um
passado de médio/curto prazo? De que maneira essas questoes se
relacionam e tencionam a relagio dos povos falantes do injrybé com

os museus que guardam/exibem aruanis?
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Patrimdnio cultural Iny-Karajd e polftica
de salvaguarda: didlogo intercultural
e trabalho compartﬂhado

Nei Clara de Lima”®

Rosani Moreira Leitao®

Apresentagio

O objetivo desse trabalho ¢é discutir a salvaguarda do patrimé-
nio cultural imaterial no Brasil, a partir dos resultados do projeto
Bonecas de cerdmica Karajd como patriménio cultural do Brasil: con-
tribuigoes para a sua salvaguarda, desenvolvido entre 2015 e 2018,
no Museu Antropolégico da Universidade Federal de Goids (MA/

UFQG), em parceria com o Departamento de Patriménio Imaterial

79  Doutora em Antropologia pela Universidade de Brasilia, professora apo-
sentada da Faculdade de Ciéncias Sociais e pesquisadora colaboradora do
Museu Antropolégico da Universidade Federal de Goids (UFG).

80  Doutora em Antropologia pela Universidade de Brasilia, servidora do
Museu Antropolégico da UFG, docente do Programa de Pés-Graduagio
Interdisciplinar em Direitos Humanos e docente colaboradora do curso de
Licenciatura em Educacio Intercultural da Universidade Federal de Goids.
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do Instituto do Patriménio Histérico e Artisitico Nacional (Iphan)
e com o povo Iny-Karaja.

O texto estd organizado em trés partes. Iniciamos com uma
contextualizagao das politicas de salvaguarda no pais, situando o
registro das bonecas de cerAmica dos Karaji como patrimonio cul-
tural brasileiro, no Ambito dessas politicas. Em seguida, apresenta-
mos informagoes gerais sobre o povo Karajd e sobre suas bonecas de
cerAmica, e finalizamos com a apresentagdo, em linhas gerais, dos
resultados do projeto acima mencionado, destacando seus princi-
pios tedrico-metodoldgicos, relagdes estabelecidas e dificuldades
encontradas no decorrer das atividades, bem como os processos de

construgio de uma metodologia colaborativa e compartilhada.

As politicas de salvaguarda de bens culturais no Brasil e o
registro das ritxoko como patriménio cultural do Brasil

A politica de salvaguarda de bens culturais imateriais no Brasil
¢ criada pelo Departamento de Patriménio Imaterial do Instituto
do Patrimoénio Histérico e Artistico Nacional (DPI/Iphan), através
do Programa Nacional do Patriménio Imaterial (PNPI) instituido
pelo Decreto n° 3551, de 4 de agosto de 2000. A partir de 2001,
no 4mbito deste programa, vdrias agdes sio implementadas, incluin-
do a elaboracio de instrumentos referenciais e normativos para a
orientagdo de politicas publicas no que se refere ao assunto, bem
como para o mapeamento e inventdrio dos bens culturais imateriais
pertencentes aos diversos povos e grupos que compdem a socieda-
de brasileira. Conforme esta politica, todo povo que tem um bem
cultural registrado como patriménio do Brasil também conquista
o direito de receber incentivos publicos para o desenvolvimento de

politicas e agoes voltadas para o seu fortalecimento — as denomi-
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nadas politicas de salvaguarda, que podem se estender ao conjunto
de bens que formam o seu patrimoénio cultural, por um periodo de
10 anos, quando deve ocorrer uma reavaliacio deliberando sobre a
continuidade ou ndo do apoio do Estado brasileiro a tais politicas.

Faz parte desse conjunto de politicas e orientagoes a criagio
de categorias classificatérias dos bens culturais, conforme suas carac-
teristicas, instrumentos de registro de referéncias culturais, platafor-
mas publicas para sua difusao e divulgagao, bem como a destinagao
de recursos para o desenvolvimento de agdes de salvaguarda.

Os objetivos da politica nacional de salvaguarda sao, em linhas
gerais, viabilizar processos de identificacio, reconhecimento, salva-
guarda e promogao da dimensio imaterial do patriménio cultural
brasileiro, além de garantir a protegao dos direitos difusos e coletivos
referentes a este patriménio. Também tem como objetivo oferecer
apoio e fomento as comunidades, desenvolvendo, por meio de par-
cerias com institui¢oes federais, estaduais e municipais, universidades,
organizagbes nao governamentais, agéncias de desenvolvimento e
organizagoes privadas ligadas a cultura e & pesquisa, agoes de forta-
lecimento e valorizagio dos bens culturais registrados (DPI/Iphan).®!

A criagao do Programa Nacional do Patriménio Imaterial e
as politicas e agdes dele decorrentes foram um importante marco
para o conhecimento, difusdo, prote¢io e valorizacio da dimensio
imaterial do patriménio cultural brasileiro referente as manifesta-
¢oes cotidianas e rituais de povos indigenas, quilombolas e de outros
povos e grupos culturalmente especificos que compdem a socieda-
de brasileira, as quais tinham sido até entio pouco valorizadas, em

comparagio com as convencionalmente consideradas obras de arte,

81 Informagées disponiveis em: <portal.iphan.gov.br>. Acesso em: 20 mar.
2019.
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edificagbes e monumentos, que jd contavam com politicas mais con-
solidadas de protegao.

O projeto do qual trata esse texto, como caso especifico de po-
litica de salvaguarda do patriménio cultural imaterial, foi proposto
no contexto da politica nacional j4 mencionada e é fruto de um tra-
balho anterior realizado por pesquisadores e pesquisadoras do Museu
Antropolégico, também em parceria como Iphan, cujo objetivo era
apoiar os Karajd na solicitacio do registro das ritxoko como patrimoé-
nio cultural brasileiro, reconhecimento obtido em janeiro de 2012.
Trata-se do Projeto Bonecas Karajd: arte, memdria e identidade indigena
no Araguaia, desenvolvido entre 2009 e 2011, voltado para a produ-
¢ao de informagoes etnogréficas sobre as bonecas de cerdmica karaji, e
cujos resultados foram sistematizados no Dossié descritivo dos modos de
fazer ritxoko (2011) e no video-documentrio Ritxoko (2012),%

Autorrepresentagdo e apresentagio do universo sociocultural
karajd, através da arte de modelar o barro

Os Karajd, falantes do Inyribé, do tronco linguistico macro-jé,
formam uma populagio aproximada de 3 mil pessoas distribuidas
em mais de 20 aldeias, de norte a sul do rio Araguaia, situadas nos
estados de Goids, Mato Grosso, Tocantins e Pard, embora estejam
concentrados, em sua maioria, na ilha do Bananal. Eles fazem par-
te de um grupo maior, cujo territério ¢ definido pelo curso do rio

Araguaia, que se autodenomina de povo Iny, dividido em trés sub-

82 Projeto Bonecas Karajd: arte, memdria e identidade indigena no Araguaia
(2009), Bonecas Karajd: arte, memdria e identidade indigena no Araguaia:
dossié descritivo dos modos de fazer ritxoko (2011), e o video-documentdrio
Ritxoko (2012).
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grupos: os Xambiod, os Javaé e o Karajd propriamente ditos, aqui de-
nominados de Iny-Karajd, como preferem ser chamados atualmente.

Figura 1 - Localizagdo do territério e das Aldeias Karaj4
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Fonte: Universidade Federal de Goids; Iphan, 2011.

Tradicionalmente, as comunidades Iny, na sua maioria, do-

minam as técnicas da produ¢io cerdmica, mas apenas as comuni-
dades do subgrupo Iny-Karaji produzem a cerdmica figurativa, as
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chamadas ritxoko (na fala feminina) ou ritxoo (na fala masculina).®’
Algumas delas confeccionavam no passado e, em alguns casos, con-
tinuam produzindo objetos utilitirios como potes, panelas, pratos,
bacias, ou objetos rituais, como ¢é caso “das panelas de ossos”, espécie
de urna funerdria utilizada nos sepultamentos secundérios, pratica-
dos até meados da década de 1940.%

A tradicao oral karajd narra um passado em que as bonecas de
cerAmica, na sua origem, eram confeccionadas com cera de abelha,
por mies, avés e tias, como brinquedos de meninas, instrumentos
ladicos e de socializagio das criangas. Posteriormente, enquanto
as maes trabalhavam na confec¢io da cerimica, as criancas, sob os
cuidados das mulheres adultas, costumavam brincar com a argila fa-
zendo miniaturas de pequenas panelas e figurinhas humanas, as bo-
nequinhas da argila. Até entao, elas ndo eram submetidas & queima.
Eram pecas isoladas de argila crua representando figuras humanas ou
figuras do sobrenatural.

Essas primeiras ritxoko de argila crua possufam uma forma
humana estilizada, de formato triangular e com a base mais larga.
Eram formas mais simples, sem detalhes, sem bragos e pernas de-

finidos. Muitas delas recebiam incisoes, de efeito decorativo, que

83  E uma particularidade da lingua karajd a variagio conforme o género mas-
culino e feminino. Em nosso trabalho, adotamos a modalidade feminina,
por ser a confec¢io da cerdmica um oficio de mulheres.

84  Até a década de 1940, os sepultamentos karajd ocorriam em duas fases,
com ritos especificos em cada uma delas: no sepultamento primdrio, o
corpo era envolvido numa esteira e enterrado numa cova, protegida por
madeiras, para que ndo tivesse contato direto com a terra. No sepultamen-
to secunddrio, apés a decomposi¢io do corpo, era feita a exumagio dos
ossos, que eram depositados para o sepultamento definitivo em vasilhames

de cerimica.
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posteriormente deram lugar a pintura com grafismos semelhante a
pintura corporal Iny, ou apenas como desenhos aleatdrios aplicados
pela ceramista para tornar o objeto esteticamente mais agraddvel aos
olhos das criangas.

Os detalhes e a complexificagao verificados na modelagem e
decoragio dessas figuras vao surgir no contexto em que se dd mais in-
tensamente o contato interétnico com a sociedade nacional e a partir
do momento em que as ritxoko sio submetidas 2 queima, quando as
ceramistas passam a receber um fluxo maior de demandas, vindas de
institui¢oes museoldgicas e colecionadores, de lojas de artesanato e de
pessoas que buscavam objetos indigenas de decoragio. Respondem
entdo com o aumento da produgio, cujas pegas jd trazem em si no-
vas formas, obtidas pela maior liberdade de expressao e criatividade
permitidas pela tecnologia cerdmica. Além das figurinhas isoladas
com claros objetivos lidicos e educativos, passam a confeccionar
muitas outras formas, contendo narrativas e cenas completas da vida
cotidiana e ritual, com corpos Karajd em movimentos expressivos no
centro desses cendrios e dessas narrativas. Esse periodo marca o sur-
gimento de um novo estilo na producio das ritxoko — mencionado
na literatura® sobre a cerAmica Karajd e adotado pelas ceramistas —
denominado de bonecas modernas, wijina bede ritxoko, em oposigao
as chamadas bonecas antigas, hakana ritxoko. Ao serem produzidas
com vistas a0 mercado de arte e artesanato, tornam-se importante
fonte de renda para as familias das ceramistas.

O periodo iniciado nos anos 1940 — um marco importante
de mudancas na tecnologia de producio, na forma e estilo das rizxo-
ko — coincide com a presenca de um turismo mais intenso na Ilha

do Bananal, impulsionado por projetos nacionais de integracio e

85 Ver especialmente Faria (1959), Costa (1978) ¢ Whan (2010).
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desenvolvimento do Brasil Central. Nesse contexto, os Karaji rece-
bem nas suas aldeias autoridades como o presidente Getulio Vargas e
outros governantes, especialmente em Santa Isabel do Morro, entao
considerada ponto estratégico do processo de integragio nacional,
em razio das amplas possibilidades de navegacio no rio Araguaia.

Através da modelagem do barro e da confecgao das figuras de
cerdmica, as mulheres karaja fabricam bonecas para serem brinque-
dos de meninas e lhes imprimem aspectos da vida cotidiana, ritual
e sobrenatural, tornando-as importantes instrumentos nos processos
educativos e de socializacio, transmitindo também conhecimentos
ancestrais e caracteristicas identitdrias daquele povo. Dessa forma,
as ritxoko recobrem o contexto da producio e reprodugio da vida
cultural karajd e ganham centralidade expressiva no contexto das
comunidades que as produz.

Compreendidas, em suas dimensoes simultaneamente mate-
rial e imaterial, como tecnologia oleira impregnada de representa-
¢oes simbdlicas, cosmoldgicas e pedagdgicas, as bonecas expressam
a complexidade do universo sociocultural Iny Karajd, produzindo
narrativas sobre o que ¢é ser Karajd, sobre como se vém e se autocon-
cebem. Representam, em forma de miniaturas, a sociedade karaja
com suas regras sociais, praticas culturais, narrativas miticas, ritos re-
ligiosos e concepg¢oes do sobrenatural. As bonecas, ao circularem no
mercado de arte e artesanato indigenas, também contribuem para a
visibilidade da cultura Iny-Karaja no rol da diversidade que constitui
a sociedade e as culturas brasileiras.

As ritxoko sao produzidas a partir de uma massa pléstica
preparada por meio da mistura de argila, cinza e dgua. Depois de
secas, para concluir o acabamento da modelagem, sao polidas uma

a uma, para a retirada de pequenas imperfeicoes e eliminagao de
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arestas e eventuais impurezas que vém com a argila. E s6 depois
sdo levadas a queima, que ¢ feita em duas etapas, sendo a primeira
com fogo indireto e a segunda, com fogo diretamente sobre as pegas,
feito com madeiras especiais. Apds a queima recebem a decoragao,
ou a pintura de grafismos, na qual siao usadas as cores vermelha,
extraida da semente de urucum, e a preta, obtida da mistura de
fuligem ou carvao com o sumo da casca da drvore chamada ixa-
rurind, que contribui para a fixagao do pigmento preto na cerdmica.
Esses altimos detalhes completam a caracterizagao das figuras e dos
seus personagens. Podem ser figuras isoladas, conjuntos de figuras
ou cenas que representam a vida cotidiana e os rituais, as narrativas
miticas, o sobrenatural. Através dessas figuras, cenas ou conjuntos
de figuras, as mulheres recriam, para os préprios Iny-Karajd, o seu
universo sociocultural e suas marcas identitdrias e, a0 mesmo tempo,
as externalizam para o resto do mundo.

Como exemplo, temos o conjunto de bonecas formado de 8
a 12 pegas isoladas representando a familia extensa Iny-Karajd. Esse
conjunto de bonequinhas, normalmente, é presenteado as meninas,
por volta dos 6 a 8 anos de idade, pelas avds e tias mais velhas.
Segundo as ceramistas, esse presente, além de ser um brinquedo,
contribui para ensinar as criangas a serem Karajé. Ou seja, esse con-
junto de figurinhas funciona como um instrumento pedagégico na
socializa¢do das meninas, contribuindo para o seu aprendizado e for-
macio como mulheres, responsdveis pelos cuidados com a familia,
pela reprodugao das regras familiares e das relagoes de parentesco,
assim como para a compreensao sobre os ciclos da vida da pessoa
karajd, desde a fase do bebé recém-nascido, o tohokua, que é repre-
sentado por uma bonequinha inteiramente pintada na cor verme-

lha — logo apds o nascimento, o bebé karajd recebe um banho de
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urucum —, até a velhice, representada pela forma curvada do corpo.
O menino que estd passando pelo ritual do hetokoky, ou festa da casa
grande, rito de passagem a vida adulta, o Jyr¢ (fase da vida associada
a ariranha), é representado, na familia ritxoko, pela pintura de corpo
inteiro de cor negra. O rapaz que jd passou pela iniciagio masculina
é representado, nesse conjunto, pela pintura corporal com grafismos
em forma de S, pintura prépria do bodu, indicando que, embora se
trate de um rapaz, ele ainda nio é considerado um homem adulto
na sua plenitude, o que ird acontecer somente depois do casamento.

Esse conjunto de bonecas ¢ presenteado dentro de uma ces-
tinha, chamada ueriri. Nessa cestinha sio acondicionadas as minia-
turas representativas de toda a familia extensa e de todas as fases da
vida. Se podemos assim chamar, a primeira bonequinha, pintada de
vermelho, é o recém-nascido; a boneca pintada de preto representa o
menino na fase de iniciagao da vida adulta; e vdrias outras figurinhas
representam as fases distintas de desenvolvimento da pessoa Iny: o
menino pequeno, o menino grande, a menina pequena, a menina
grande, até as fases mais avangadas da vida, com figurinhas que
representam pessoas casadas; pessoas velhas, o marukari, o homem
velho, e a senadu, a mulher velha. Estes dltimos s3o representados

pela forma encurvada dos corpos.

As agées de salvaguardas das ritxoko: trabalho
compartilhado e metodologia colaborativa

Conforme as politicas de prote¢ao do patriménio imaterial
vigentes, o Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional
(Iphan) se compromete a desenvolver agdes de fomento e fortale-
cimento dos bens culturais registrados, contribuindo também para

a valoriza¢io da cultura na qual o bem estd referenciado e para o
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reconhecimento das identidades dos seus detentores. Para isso, des-
tina recursos e, muitas vezes, estabelece parcerias com outras ins-
tituigoes de pesquisa e guarda de patriménios culturais, como ¢ o
caso do projeto em pauta, executado pelo Museu Antropolégico da
Universidade Federal de Goias (MA/UFQG).

Nesse contexto, diante do reconhecimento das bonecas karajd
pelo Estado brasileiro como patrimonio cultural imaterial da nagao,*
naquilo que ela possui de riqueza cultural diversificada, foi proposto o
desenvolvimento do projeto Bonecas de ceridmica Karajd como patrimé-
nio cultural do Brasil: contribuicoes para a sua salvaguarda.

As agdes de salvaguarda que realizamos nesta parceria estao
fundadas nos principios da interculturalidade e decolonialidade,
ambos entendidos aqui como propostas de didlogo e simetria nas
relagdes entre a universidade, as politicas publicas do patrimoénio,
representadas pelo Iphan, e os povos portadores dos bens culturais
registrados. Nessa perspectiva, os Karajd nao foram considerados um
publico alvo a ser alcancado pelas agoes de salvaguarda. Ao contré-
rio, as atividades foram realizadas partindo de uma concepgio em
que as posi¢oes dos envolvidos se encontram numa linha de hori-
zontalidade, em que tanto os Karaji como a institui¢ao académica
e as institui¢des responsdveis pela politica de salvaguarda obtiveram
ganhos expressivos de conhecimento por meio da troca de saberes
que a experiéncia proporcionou.

Desde a concep¢ao do projeto, passando pela elaboracao até

a execugio, procuramos adotar uma metodologia colaborativa, em

86 As bonecas ganharam dois registros, a saber, Ritxoko: expressdo artistica e
cosmoldgica do povo Karajd, no livro das Formas de Expressio, e Saberes ¢
prdticas associados ao modo de fazer bonecas Karajd, no livro dos Saberes, do

Instituto do Patrimoénio Histérico e Artistico Nacional (Iphan).
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que o trabalho fosse realizado nao para o povo Karaji e sim com o
povo Karajd, considerando a orientagio das politicas de salvaguarda
voltadas para o patriménio imaterial no pais. Se os detentores dos
conhecimentos referentes a0 bem em questao sao os Karajd, nao
s6 cabia a eles o direito de solicitar o registro ao Estado brasileiro,
com o apoio das institui¢des parceiras, como também a definigao
de linhas, principios e prioridades das agdes de salvaguarda poste-
riores. A atuagio das equipes de pesquisa, nesse projeto e no outro
que o antecedeu, consistiu inicialmente em contribuir, levantando e
sistematizando informagdes etnograficas sobre as ritxoko para funda-
mentar o pedido de registro e, posteriormente, mediando reunioes
entre os Karajé eo Iphan, e construindo, juntamente com as partes
envolvidas, as condigdes para o desenvolvimento das agoes de salva-
guarda propostas, além de contribuir em sua execu¢io.

A metodologia colaborativa adotada resultou na realizagao de
trabalhos conjuntos e em aprendizados mutuos. Se a universidade
colaborou para o reconhecimento das bonecas ritxoko pelo Estado
brasileiro e, nesta dire¢ao, para ampliar a visibilidade politica e cultural
dos Karajd entre os nao indigenas, muito mais aprendemos com eles,
com as mulheres ceramistas, com seus mestres € mestras, com suas
criangas e jovens. Aprendemos sobre estética corporal; concepgoes
sobre o territério, o mundo das plantas, animais e humanos e suas
interrelagoes; sobre técnicas e saberes ancestrais; sobre a vida cotidiana,
rituais, entes e poderes sobrenaturais; sobre o rio, as lagoas e o movi-
mento de suas dguas; sobre os alimentos; sobre as formas Iny-Karajd
de ensinar, aprender e produzir conhecimentos; sobre os conflitos que
experimentam nas suas ralacdes internas e externas. Nesse tecer um
trinsito de mio dupla, procuramos, em todas as ocasiées, mostrar o

potencial politico dos processos de patrimonializagio de bens cultu-
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rais, das politicas culturais associadas as demandas de outras ordens
das comunidades indigenas, procurando romper com os modelos im-
positivos e colonialistas historicamente adotados pelo poder publico
da sociedade brasileira através de suas politicas indigenistas.

Tendo por base esses principios, o projeto comegou com uma
grande reuniio realizada em Sao Félix do Araguaia, Mato Grosso, no
més de agosto de 2014, em que teve lugar uma ampla discussao e
defini¢do de metas, com a presenga de 60 liderangas, professores e
ceramistas da maioria das aldeias Karajd dos estados de Goids, Mato
Grosso, Tocantins e Pard, representantes do Iphan e pesquisadoras do
Museu Antropoldgico da UFG. As metas ali definidas, baseadas nas
demandas e prioridades das comunidades karajd, orientaram a elabo-
ragao do projeto que, posteriormente, foi submetido a0 Chamamento
Piblico n° 03/2014, de Apoio e Fomento a Salvaguarda de Bens
Registrados como Patriménio Cultural do Brasil - DPI/Iphan.

Nessa reuniao, foi marcante a presen¢a de mulheres cera-
mistas protagonizando a discussdo das prioridades e apresentando
demandas. Faziam filas para falarem no microfone. Muitas delas,
apds fazerem uso da palavra, retornavam para novamente expor suas
ideias e reivindicagoes. Existe uma “ideia feita’, que se repete em
vérias etnografias e pesquisas com os Karajd, de que as mulheres nao
gostam de falar fora de seus ambientes domésticos e que elas sao
timidas. Nesses estudos, sdo descritas como pessoas retraidas que
nio dominam a lingua portuguesa e nio costumam se expressar em
reunides publicas, inclusive por reconhecerem que aos homens cabe
a responsabilidade pela vida politica, pelas decisoes e agoes publicas.

A participa¢o das mulheres karajd nessa reuniao mostrou um
cendrio diferente do comumente descrito nesses estudos. Por demons-

trarmos disposi¢io em ouvi-las na sua lingua materna, o Inyribé, ji
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que contdvamos com a presenca de muitos falantes bilingues na reu-
nido, as ceramistas falaram e expuseram suas necessidades e demandas
relativamente a produgio e comercializagao das 7itxoko, aos problemas

de satde enfrentados por elas e suas familias, entre outros.

O projeto de salvaguarda das ritxoko:
abrangéncia territorial, metas e atividades

As atividades do projeto abrangeram a quase totalidade do ter-
ritério karajd, contemplando 21 aldeias. Algumas aldeias nio foram
alcancadas, em virtude das grandes distdncias e das dificuldades de
comunicag¢do e transporte. Como jé mencionado, os Karajd vivem
as margens do rio Araguaia, sendo o seu territério definido pelo eixo
deste rio, que percorre quatro estados brasileiros, a saber, Goids,
Mato Grosso, Tocantins e Par3.

Por causa da extensio do territdrio e da dispersao espacial das
aldeias, e para garantir um alcance maior das agoes de salvaguarda
na vastidao desse territério, as aldeias foram agrupadas em seis polos,

considerando suas proximidades geograficas, conforme segue:

a) Pélo 1,cidade de Aruana, Goids e suas imediacoes, forma-

do pelas aldeias Buridina e Bde-Buré;
b) Pélo 2, aldeia Hawald, ou Santa Isabel do Morro, prin-

cipal produtorada cerdmica figurativa, em conjunto com
outras aldeias menores, JK, Watati, Werebia e Merindiba,

na ilha do Bananal, Tocantins;

c) Pélo 3,Fontoura, na ilha do Bananal, Tocantins, aldeia de
referéncia na producio das ritxoko e por sua densidade
populacional, juntamente comas aldeias Sao Domingos

ou Krehawa; Teribré e Kaxiwe;
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d) DPdlo 4, aldeia Macauba, na ilha do Bananal, agregando as

aldeias Ibutuna, Kutaria e Kuriawa;

e) Pélo 5, aldeialtxald, no municipio de Santa Teresinha,Mato

Grosso, juntamente com as aldeias Mytiri e Hawalora;

f) Pélo 6,Santa Maria dasBarreiras no Pard, abrangendo as
aldeias Maranduba e Santo Antdnio.

Cada um destes polos funcionou como uma unidade de exe-
cugio do projeto, contando com a participagio de 12 jovens bolsistas
que atuaram como assistentes articuladores, organizando as atividades
localmente e contribuindo para a comunicagio entre as comunidades,
instituigoes parceiras e a coordenagio geral do projeto. Os critérios de
selecao dos bolsistas indigenas foram definidos de acordo com os prin-
cipios estabelecidos no edital de financiamento do projeto e acordados
com as comunidades, conforme relacionados a seguir: a condicdo de
serem bilingues em portugués e /nyribé, de possuirem dominio da lei-
tura e da escrita, terem disponibilidade de tempo, nao serem bolsistas
de outros projetos; um dltimo critério dizia respeito a distribuigio das
vagas, que deveria contemplar pessoas de ambos os sexos.

O projeto foi organizado e executado em quatro metas, in-
cluindo atividades de divulgagio, formagio de jovens, acoes de
fortalecimento do artesanato tradicional, produgao e publicagao
bilingue, e contou coma participacio dos Karajd em todas as etapas,
da concepgio a execugdo das atividades. Houve, assim, ampla par-
ticipagao das comunidades de todas as regides do territério karajd,
incluindo liderangas experientes e jovens liderancas em formagio;
artesis e artesdos reconhecidos como mestres e mestras nos oficios
da cultura karajd, além de professores e estudantes das escolas locali-

zadas nas aldeias polos.
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As atividades da primeira meta consistiram na divulgacao das
bonecas de cerdmica como bem cultural registrado pelo Iphan e do
projeto de salvaguarda que se iniciava. Para tanto, foram realizadas
palestras, reunioes e discussdes com as comunidades nas aldeias e
foi distribuido o folder Ritxoko, principal material impresso de di-
vulgacio. Essa acio de divulgacio foi também estendida as cidades
préximas aoterritério InyKarajd e contou com a participagao de
autoridades e representantes de drgaos publicos que desenvolvem
servicos de educacio, satde e turismo, direta ou indiretamente, com
as comunidades karajd.

As agbes previstas na primeira meta tinham por objetivo di-
vulgara importincia do reconhecimento nacional das ritxoko nao
apenas para o fortalecimento da cultura e da identidade de seus
detentores, mas também para a identidade regional e outros povos
que vivem nas proximidades. As atividades foram pensadas com
vistas a questionar e a romper com preconceitos que historicamente
discriminam e estigmatizam os povos indigenas, por meio da
divulgagio de imagens e narrativas positivas sobre eles, seus saberes,
suas artes e cultura.

As atividades da segunda meta visavam atender reivindicagoes
de longa datados jovens karaji, que desejavam formacio em ges-
tdo de projetos culturais e em documentagio audiovisual. Desde a
pesquisa do inventdrio, identificacio e documenta¢io das bonecas,
iniciada em 2009, essas demandas eram trazidas para a equipe de
pesquisadores. Na reuniao de agosto de 2014, foram retomadas e
apresentadas como importantes agdes para criar conhecimento e
competéncias na gestao autdnoma do patriménio karaji. Foram ofe-
recidos dois cursos, com a oferta de 25 vagas, sendo 15 para o curso

de Gestao de Projetos Culturais e 10 para a o curso de Producio de
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Documentdrio Etnogréfico. O contetido dos cursos, além de suas
especificidades técnicas e tedricas, abordou o tema do patriménio
cultural Iny-Karajd e da patrimonializagao das bonecas ritxoko, bus-
cando alcancgar e entrelagar as nogdes Iny de patriménio cultural
com as nog¢des de patriménio que fundam as politicas publicas rela-

tivas a patrimonializagao de bens imateriais.

Figura 2 - Atividades préticas do curso Produgio de documentdrio
etnogrdfico. Aldeia Macatba. Ilha do B I, TO.
g Lr > : -
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Foto: Rosani M. Leitdo. Fonte: Acervo Iphan/Museu Antropolégico - UFG.
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Figura 3 - Atividades préticas do curso Produgio de documentdrio

Foto: Rosani M. Leitao. Fonte: Acervo IPHAN/Museu Antropolégico - UFG.

As discussoes e atividades prdticas geraram ideias e subsidios
materiais para a construgio dos trabalhos finais dos cursistas. Os alu-
nos do curso de Gestao de Projetos Culturais elaboraram propostas
de agdes voltadas para o conhecimento, prote¢do, fortalecimento e
valorizagao do seu patriménio cultural, e os cursistas de Produgao de
Documentirio Etnografico elaboraram coletivamente, como trabalho
final, um video experimental editado a partir de imagens captadas por
eles em suas aldeias, contemplando a seis regides de abrangéncia do
projeto e apresentando suas impressoes sobre a experiéncia vivenciada.

Inicialmente, esse video ndo estava previsto como produto do

projeto e tinha como objetivo apenas proporcionar oportunidades
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de exercicios praticos aos alunos. Mas, diante da grande quantidade
de registros audiovisuais trazidos pelos jovens cursistas € como um
incentivo a mais ao protagonismo deles nas agoes de salvaguarda,
optamos pela elabora¢io do video com o titulo Jovens Iny Karaja na
salvaguarda do seu patriménio cultural, uma produ¢io em coautoria
com os professores do curso.

A terceira meta consistiu na realizacio de oficinas denominadas
Oficinas de fortalecimento do artesanato tradicional por meio de trocas
e transmissio de saberes e teve como objetivo valorizar e fortalecer as
préticas artesanais tradicionais e promover o intercimbio por meio da
atuagdo de reconhecidos artesdos, sibios e mestres da cultura karaji
que circularam pelas aldeias polo, ao longo do rio Araguaia, ensinando
seus saberes, suas artes e oficios as novas geragoes, trocando saberes

ancestrais e reforcando lagos de parentesco e de amizade.

Figura 4 - Oficina de producio de rizxoko. Aldeia Santa
Isabel do Morro, Ilha do Bananal, TO.

Foto: Rosani M. Leitao. Fonte: Acervo IPHAN/Museu Antropolégico - UFG.
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Figura 5 - Oficina de producio de ritxoko. Aldeia Txala, MT.

et

Foto: Rosani M. Leitao. Fonte: Acervo IPHAN/Museu Antropolégico - UFG.

Figura 6 - Oficina de producio de ritxoko. Aldeia
Maranduba, Santa Maria das Barreiras, PA.

Foto: Rosani M. Leitdo. Fonte: Acervo IPHAN/Museu Antropoldgico - UFG.
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Figura 7 - Oficina de producio de ritxoko. Aldeia
Maranduba, Santa Maria das Barreiras, PA.

fRircren.

T

Foto: Rosani M. Leitao. Fonte: Acervo IPHAN/Museu Antropolégico - UFG.

Participaram dessas a¢des mais de30 reconhecidos especialis-
tas, que ofereceram oficinas de: adornos corporais, rizxoko, bordunas,
remos, arco e flecha, cintos e saiotes rituais, entre outras manifesta-
¢oes de arte e artesanato do repertdrio tradicional Iny-Karajd. Nessas
oficinas, foram contemplados oficios masculinos e femininos, ati-
vidades para adultos e criangas, sendo transmitidos conhecimentos
nao apenas referentes as técnicas de confecgao, mas também sobre os

usos e os significados de cada objeto produzido.
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Figura 8 - Oficinas de confec¢do de cestaria. Aldeia
Fontoura, Ilha do Bananal, TO.
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Foto: Rosani M. Leitao. Fonte: Iphan Iphan/Museu Antropolégico - UFG.
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Figura 9 - Oficinas de confecgio de esteira. Aldeia
Fontoura, Ilha do Bananal, TO.

Foto: Rosani M. Leitao. Fonte: Acervo Iphan/Museu Antropoldgico - UFG.
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Figura 10 - Oficina de confecgio de arco e flecha.
Aldeia Fontoura, Ilha do Bananal, TO.
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Foto: Rosani M. Leitdo. Fonte: Acervo Iphan/Museu Antropolégico - UFG.

As oficinas de confec¢io de enfeites originais, ou adornos
corporais, usualmente destinados aos cerimoniais, por exemplo,
realizaram o ensinamento de rigorosos padroes e técnicas tradicio-
nais de tecelagem de fibras de palmeiras, fibras industrializadas de
algodio, de migangas formando grafismos altamente complexos em
colares de diferentes formatos. Este intercAmbio entre os detentores
de saberes tradicionais, os mestres e mestras de cada aldeia, adqui-
riu importincia fundamental no conjunto de agoes realizadas pelo
projeto, pois movimentou as aldeias, empolgou as geragoes jovens e
despertou o interesse das comunidades para fortalecer ou retomar
estas préticas e estes saberes. Algumas aldeias, que hd décadas nao
realizam as festas tradicionais, optaram pela confecgao dos enfeites
originais nas oficinas, com o objetivo de criar condi¢oes para a reto-
mada de rituais, como o hetohoky, ceriménia de iniciagao masculina.
Liderancas e professores das aldeias Buridina e Bde-Buré, do munici-
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pio de Aruana, Goids, solicitaram oficinas de confec¢io dos enfeites
originais para criarem, nas escolas, grupos de criancas especializadas

nas dangas rituais tradicionais.

Figura 11 - Oficina de producao de enfeites originais.

Aldeia Itxala, Santa Teresinha, MT.
" ot “:“ I
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Foto: Rosani M. Leitao. Fonte: Acervo Iphan/Museu Antropoldgico - UFG.

Nas oficinas da aldeia Itxald, no municipio de Santa Terezinha,
Mato Grosso, onde hd décadas nao se praticava o ritual do herohoky,

também foram confeccionados os enfeites originais, com o propé-
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sito de retomada desse ritual.®” Em Santa Isabel do Morro, na Ilha
do Bananal, entre outras modalidades de oficinas, uma das mais
demandadas foi a confec¢io da wetekana, saiote ritual masculino,
pois havia uma preocupagao dos mestres com a falta de interesse dos

jovens homens em aprender a confecgao deste artefato.

Figura 12 - Oficina de confeccio de wetekana. Aldeia
Santa Isabel do Morro, Ilha do Bananal, TO.

Foto: Rosani M. Leitdo. Fonte: Acervo Iphan/Museu Antropolégico - UFG.

Inicialmente, pensamos em organizar uma exposi¢ao com
os produtos confeccionados nas oficinas. Entretanto, optamos por

deixar que as pegas permanecessem nos lacais onde as atividades

87 Tivemos acesso a indmeras imagens, registradas por celulares, do ritual do
hetohoky na aldeia lrxald, realizado no final do més de marc¢o passado, e
publicadas nas redes sociais.
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foram realizadas ao percebermos que o interesse dos artesaos e co-
munidades, que muitas vezes ndo possuem recursos para a aquisi¢io
das matérias primas era, na maioria das vezes, produzir os objetos
necessdrios para ocasioes rituais ou manterem as pegas confecciona-
das e em alguns casos inacabadas como amostras diddticas a serem
utilizadas posteriormente em situagdes de transmissao de saberes e

fortalecimento das prticas tradicionais.

Figura 13 - Oficina de confec¢io de banco ritual.

Aldeia Macatba, Ilha do Bananal, TO.

w ,

Foto: Rosani M. Leitdo. Fonte: Acervo Iphan/Museu Antropolégico - UFG.
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Finalmente, a quarta meta teve como propdsito contribuir para
o fortalecimento do /nyribeé, a lingua materna dos Karajd, através da
escrita de um livro bilingue em coautoria com os jovens, professores e

estudantes karaji. Considerando que o objetivo do projeto era promo-



250

ver discussoes e realizar agdes voltadas para a compreensio, protecao e
fortalecimento do patriménio cultural Iny-Karajd, bem como a trans-
missao dos saberes a ele associados as geragoes jovens, a publicagao
bilingue também adotou como tema central a descricio e o registro
escrito daquele patriménio. Assim, as atividades desta meta buscaram
incentivar as autorias indigenas, por meio da produgio de textos de
jovens e professores, oriundos dos trabalhos finais dos cursos de for-
magio; e desenhos e pinturas de criangas, obtidos nas oficinas de cria-
¢ao pedagdgica realizadas nas escolas das aldeias, sempre precedidas de
discussoes sobre patriménio cultural e salvaguarda de bens culturais.
Complementam o material textual do livro, informagoes etnogréficas

da pesquisa de inventario e documentagao das rizxoko.

Figura 14 - Oficinas de ilustragdo. Aldeia Bde-Bure, Aruana, GO.
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Foto: Rosani M. Leitao. Fonte: Acervo Iphan/Museu Antropoldgico - UFG.
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Figura 15 - Oficinas de ilustracio. Aldeia Buridina, Aruana, GO.

7 ‘av |
Foto: Rosani M. Leitdo. Fonte: Acervo Iphan/Museu Antropolégico - UFG.
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Figura 16 - Oficina de ilustragao. Aldeia Macadba, Ilha do Bananal, TO.

Foto: Rosani M. Leitdo. Fonte: Acervo Iphan/Museu Antropolégico - UFG.
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O livro, denominado Arte Iny/Karajd: patriménio cultural do
Brasil,*%¢ o principal produto da quarta meta do projeto. Os textos
em lingua karajd aparecem em primeiro lugar, com o objetivo claro
de conferir visibilidade a lingua indigena, procurando romper
com uma relagao colonizadora em que o saber ocidental e a lingua
portuguesa usualmente se impoem sobre os saberes e as linguas
maternas dos povos indigenas. Em funcao disso, muitas linguas
indigenas desapareceram e muitas outras se tornaram enfraquecidas
e vulnerdveis a invasio da lingua portuguesa. Da mesma forma,
muitas praticas culturais deixaram de existir e, com elas, muitos
saberes indigenas foram ignorados ou se perderam. Assim, essa
publicac¢ao bilingue assume deliberadamente que nao deve existir
uma assimetria na relacio entre lingua oficial e linguas indigenas,
além do compromisso politico de garantir a legitimidade do Inyribé

na sua relagio com a lingua portuguesa, através da escrita bilingue.

Consideragées finais: pedagogias do patriménio

O projeto que descrevemos neste texto trata da patrimoniali-
zagdo — desde o inventdrio até as agoes de salvaguarda — de bens cul-
turais imateriais de uma sociedade indigena que, em alguma medida,
traz um certo pioneirismo, pois se inscreve num tempo em que as
préprias politicas de patrimonializagio de bens culturais desta natu-
reza estdo sendo implementadas. Nesse sentido, ousamos pensar que

contribuimos para a institucionalizagio dessas politicas, nao apenas

88 O livro, com 176 pdginas, foi organizado em quatro partes, conforme
as categorias classificatérias do patriménio imaterial do Iphan: oficios e
saberes, lugares, celebracoes e formas de expressio. Atualmente, o livro
encontra-se no prelo e sua distribuicio nas escolas e aldeias karajd estd

prevista nos desdobramentos das agoes do projeto.
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porque delas participamos na prdtica, em seus momentos iniciais,
mas também por promovermos encontros, debates e semindrios,
ocasiao em que pudemos dialogar e refletir sobre esses processos.

Trazemos aqui algumas dessas reflexoes, decorrentes da expe-
riéncia das parcerias e de um trabalho compartilhado no campo das
politicas de patrimonializa¢do, esperando que elas possam contribuir
para a ampliagio do debate sobre um tema tao significativo para as
politicas culturais no Brasil. Estas reflexoes, muitas vezes, ganham
a forma de desafios, todos eles plenos de contradigoes, avangos e
Ietrocessos, Como se verd a seguir.

Alcancar os Karajd que vivem nas aldeias situadas ao longo
do rio Araguaia, com seus quase dois mil quilémetros de extensao,
talvez tenha sido o maior desafio encontrado na realizacio das acoes
de salvaguarda das bonecas ritxoko. Essa extensio geogréfica significa
que percorremos quatro grandes estados brasileiros, Goids, Mato
Grosso, Tocantins e Pard, em estradas com longos trechos sem asfal-
to, com pontes interrompidas no periodo chuvoso, e lidando com
a insuficiéncia de recursos para a locagio de barcos, uma vez que os
deslocamentos, com frequéncia, requeriam o transporte fluvial.

As dificuldades de comunicagio entre a coordenagio do proje-
to, sediada em Goilnia, os parceiros nas Superintendéncias Estaduais
do Iphan, nas capitais dos estados envolvidos, e os Karajd, distribuidos
em 23 aldeias, foram extremas em algumas situacoes. Parte das ativi-
dades do projeto foi executada no decorrer de crises politicas no go-
verno federal, em especial, os contingenciamentos financeiros da drea
econdmica, tendo como consequéncia a interrup¢io de repasses de
recursos e cortes de despesas, o que dificultou a presenca de servidores
representantes das superintendéncias do Iphan nas dreas indigenas e

locais onde as a¢oes eram desenvolvidas, entre outros impasses.



255

Além disso, também foram recorrentes as dificuldades de co-
municagio com as aldeias, j& que poucas delas tém acesso as redes
de comunicagao telefénicas e de internet, que nao funcionam com
regularidade. Entretanto, essas dificuldades foram sendo contorna-
das gracas as experiéncias da equipe em trabalhos anteriores com as
comunidades karajd e a atuagdo dos jovens articuladores nas suas
aldeias e em aldeias contiguas.

Embora as redes sociais também apresentassem precariedade,
com a intermiténcia de sinais de internet nas aldeias e a troca cons-
tante de nameros de celulares por parte dos Karajd, estas foram fun-
damentais para o éxito de muitas agdes que demandavam mudangas
de datas, substituicoes de colaboradores (articuladores, mestres ofici-
neiros, candidatos aos cursos de formagao), pagamentos de bolsistas
indigenas, entre outros.

O planejamento de atividades conjuntas nas aldeias dependia
de liberagio de recursos pelo Sistema de Convénios (Siconv)®¥em
tempo hdbil para a aquisi¢io de material necessirio para cada agio
que, por sua vez, dependia de licitagdo publica; da época do ano
propicia para as agoes previstas (se era o tempo da seca ou das dguas)
ou de eventos criticos como luto nas aldeias, ou ainda de datas fixas
de realizacio de rituais; da disponibilidade de veiculos e motoristas
da universidade para o transporte dos executores e colaboradores até
as aldeias — a lista das dificuldades ¢ longa demais para ser descrita e
basta que o leitor possa conhecer as principais delas.

Se, por um lado, percalcos como estes foram desgastantes e

exigiram cuidados redobrados e negociacoes constantes — com li-

89  Orgao do governo federal que gerencia o repasse e aplicagio de recursos
publicos. No caso do Chamamento Publico no 03/2014, o repasse do fi-
nanciamento do projeto foi gerido por esse sistema.
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derancas e mestres dos saberes karajd; com o Iphan, em suas vdrias
frentes, como as Superintendéncias Estaduais e o Departamento de
Patriménio Imaterial; os gestores do Siconv e a Fundagio de Apoio
a Pesquisa da UFG (Funape);” com os érgaos de apoio da universi-
dade envolvidos no projeto — por parte da equipe executora, a fim de
evitar rupturas com os grupos detentores que viessem a comprometer
a continuidade das agoes previstas, por outro, revelaram a vastidio e
o alcance territorial, politico e cultural deste projeto de salvaguarda.
Experimentamos, nesse periodo, sucessivas pedagogias do
patrimé6nio. Trocamos sensibilidades, conhecimentos, ideias sobre
patrimonio e sobre politicas e direitos culturais. Itens que os Karaja
definiram como seu patriménio cultural foram pesquisados por jo-
vens, homens e mulheres, e trocados entre as aldeias; transmitidos
entre as geragdes; resgatados em registros videogréficos, fotograficos,
em desenhos e pinturas, em textos escritos em /nyribé e em portu-
gués; discutidos do ponto de vista das politicas de patrimonializagao
brasileiras em palestras e reuniées com gestores publicos, professores
e liderancas de regides contiguas as aldeias. Essa movimentagao,
ocorrida ao longo dos trés anos de realizagio do projeto e da cir-
culagio de mestres detentores de saberes ancestrais entre as aldeias,
ensinando, com exercicios praticos, as criangas e jovens, certamente
contribuiu para os Karajd se verem e, pelo espelho da sua cultura,
reconhecerem a sua importincia na construgio da nagao brasileira.
Do nosso lado, pudemos compartilhar os sentidos de vérias
nogoes karajd, tais como: os conflitos que estruturam as relacoes

familiares e entre as aldeias; as disputas por poder e prestigio entre

90  Instituicdo proponente, responsdvel pela execucio financeira do projeto
Bonecas de Cerdmica Karajd como Patriménio Cultural do Brasil: contribui-

¢oes para sua salvaguarda.
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linhagens; o lugar que as criangas ocupam na sociedade, além de
compreender um pouco mais e experimentar a beleza plistica, so-
nora, coreogréfica e ritualistica das cerimonias como o herohoky, a
danga dos ijaso, a importincia mitica e econdmica do rio Araguaia, e
a confec¢do primorosa de artefatos e adornos corporais, entre outros.
Nesse compartilhamento de préticas e saberes, ao longo do
tempo em que estivemos nas aldeias (de 2008 a 2017), aprendemos
sobretudo sobre a indistin¢ao entre o material e o imaterial. As bo-
necas ritxoko e as tecnologias oleiras de sua confec¢io se entrelacam
as narrativas miticas e & histéria do povo Iny-Karaji. As ceramistas
moldam as esculturas e, nesse moldar, ensinam as criangas, por meio
da argila, do grafismo impresso nas bonecas e do relato oral, o que é
ser Karajd, suas marcas identitdrias, sua histéria e seus ritos. Cobrir
a extensdo do territério Iny-Karajd com diferentes atividades foi um
desafio impar, mas acessar e compartilhar significados, direitos, co-
nhecimentos e saberes fez das atividades deste projeto um exercicio
indescritivel de prética intercultural, conduzida pela gestao compar-
tilhada da patrimonializagao das bonecas de cerAmica rizxoko.
Apesar de ainda nao termos criado a distincia temporal necessd-
ria para avaliarmos com mais isen¢ao as atividades do projeto Bonecas
de Cerdmica Karajd como Patriménio Cultural do Brasil: contribuigies
para sua salvaguarda, mas avaliando e cotejando as dificuldades e as
realizagbes que tiveram lugar no decorrer deste trabalho, concluimos
pelo reconhecimento do éxito das agdes de salvaguarda realizadas no
projeto. No entanto, experimentamos simultaneamente a consciéncia
do “dever cumprido” e um profundo desalento, como intelectuais
comprometidas com os direitos dos povos indigenas, especialmente
os Karaja, nossos interlocutores, quando nos voltamos para o quadro

politico que se desenha no Brasil, nos tltimos cinco anos.
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Se 0 que se vé no governo recém-eleito ¢ o ataque sistemdtico
aos direitos sociais e culturais de populagoes marginalizadas histori-
camente e a desarticulagio das politicas putblicas voltadas para estas
populagdes, que papel joga nesse contexto as politicas de patrimonia-
lizagao de bens culturais indigenas como a que acabamos de descrever?

Talvez devamos finalizar esse relato e as questoes que ele levan-
ta apontando para a ideia de que, atualmente, a patrimonializagao
das referéncias culturais imateriais mais que nunca nos convocam
para uma atuagdo cada vez mais politizada nas arenas da vida cul-
tural brasileira. Estd na hora de compreender que salvaguardar um
bem registrado nos livros do patriménio imaterial é também reco-
nhecer a densidade politica da cultura que nos chama a atuar, entre
outras coisas, pela continuidade histérica do bem como expressio
identitdria e étnica dos grupos detentores, pela demarcagio e garan-
tia das suas terras, territério da reproducao da cultura, pelo direito
a satde publica e a vida de jovens indigenas, que se enforcam com

uma regularidade inusitada nas aldeias indigenas brasileiras.
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