Programa de Pds-Graduacdo em Antropologia Social
Museu Nacional
Universidade Federal do Rio de Janeiro

Os Tembé de Guama: processo de construcao
da cultura e identidade Tembe.

Sara Alonso

Dissertacao de Mestrado
Orientador: Prof. Dr. Jodo Pachecho de Oliveira Fiho

Rio de Janeiro, agosto de 1996



A Gaudioso e Pilar, mepais,
e ao Perita, a Merceditadainha,
gue me fizeram compreed
“a magia’ que name.



RESUMO

A nossa pesquisa tem por objetivo analisar a aogétr da cultura e
identidade "autenticamente Tembé", a qual se n&nifee acontece
socialmente durante o denominado processo de aezagéo-revolucado”. Por
meio de um procedimento analitico de desnaturaz@cdessubstancializacao
dessa "autenticidade”, pretendemos analisar core@pariéncia de "indios
tutelados" -delineada a partir da criacdo da Reskwigena Alto Rio Guama
(1945) e das relacbes que se estabeleceram ergrgesagdo O6rgdo e os
"remanescentes Tembé"- gerou condicOes para iomno legitimos os seus
critérios de "autenticidade". "Autenticidade" quemm “invencdo nova"
pretende legitimar-se com referéncia a um passqbssivel de ser
compreendida pela simbologia do "sangue indio"remonhecimento de ser
indios mas "misturados”. Esta simbologia permitanade criar a cultura -"os
do mesmo sangue"-, alimenta-la por meio da objgdiwale "tracos culturais”
gue representam a nossa tradicdo que precisambsaleaom a finalidade de

defender os direitos de nossa terra.
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INTRODUCAO

Em 1992, quando a administragdo do Posto Indigeren@ estava a cargo do chefe
de posto Dilson Marinho, os Tembé de Guama defmisana "nova" organizagdo social
para o grupo. Foi a primeira vez, desde a criagi®ekerva Indigena Alto Rio Guama
(RIARG) em 1945, que manifestaram publicamente cgmpo a procura de sua cultura e
tradicdo que refletisse sua identidade como Terobé o objetivo de defenderem os
direitos sobre o territério. Processo que estawauo a criacdo da RIARG, quando alguns
Tembé, entdo classificados pelo 6rgédo indigenistanoc "indios remanescentes”, sao

incentivados a se deslocarem para a aldeia dod'Raffigena” como indios tutelados (1).

Entre as praticas e papeis politicos definidos 882 1momento que alguns Tembée
denominam como reorganizagdo-revolucao, destacamdeecessidade” de aprender a
lingua (termo nativo para designar a lingua dogndembé), a recuperacdo dos rituais,
festas e canturias, a elei¢cdo do cacique geratede caciques locais em representagédo das
diversas aldeias, de um Conselho de Ancidos egaaido Grupo dos Guerreiros. Entre as
normas aprovadas cabe destacar: a proibicdo de aasabrancos; proibicdo para os nédo
indios de viverem na reserva e a interdicdo deéatde pessoas de fora sem prévio aviso e
autorizacao dos caciques; proibicao de festas aecbre bebidas alcodlicas nas aldeias.
Decidem também uma nova distribuicdo da ocupacamrgica do espaco com a

constituicdo de novas aldeias, a maioria delasrder@alas em lingua Tembé.

Durante o processo de reorganizacdo-revolugédo, momesenciado pelos membros
do grupo em termos de unido e de aliancas entdif@entes familias, manifesta-se o
reconhecimento social da "unidade Tembé". A sintdgalalo sangue € um dos elementos

constitutivos e legitimadores da "unidade de pasnfou do mesmo sangue), proposta de



"unificacéo cultural" que pressupde, além de iddmsolidariedade de parentes e lagos de
sangue, a objetivacdo (2) de critérios culturainas como "autenticamente Tembeé",
manifestos no reconhecimento de "a nossa cultuwd"aonossa tradicdo que precisamos

lembrar".

Pensamos que o estudo do processo de construgéidtuia e identidade dos
Tembé de Guama, objetivo de nossa pesquisa, podebcir a analise dos fendmenos de
transformacédo social referidos a construcdo e &eleéla memoria individual e coletiva,
assim como a analise dos processos de "invencatiraiu Trata-se de situacdes e
processos de ruptura que sdo momentos favoravaiveao que estd em jogo nas relacdes

sociais, ao revelar os principios, geralmente aéfados, sob os quais se fundamentam

estas relacoes (3).

Neste sentido, 0 que nos chama a atencédo do poodessorganizacdo-revolucao é a
invencao e imposi¢ao de um conjunto de praticaaigtou simbdlicas destinadas a inculcar
determinados valores e normas de comportamento pgessupdem uma selecdo e
ordenacdo da memoéria com o fim de dar sentido ar@qria social e individual. O que
implica estabelecer também uma particular relagéice ecultura e politica, no sentido de
que se efetua a criagcdo de um passado para jastifipresente com uma direcdo de futuro
(4). Sem pretender com isto afirmar que todos esbEBevivenciam ou déo significado de
modo uniforme a sua experiéncia social de inditslados. Embora nosso trabalho se
tenha centrado nos Tembé de Guam4, também estielecomparacdes pertinentes com
os Tembé de Gurupi, considerados pelos de Guanedos agentes do 6rgado indigenista

7

como "autenticamente Tembé" (5).



Instrumental Analitico

Na monografia de Wagley e Galvao sobre os Tenetekates autores incluem
os indios Tembé e Guajajara dentro do grupo Tupeiehara (Wagley & Galvao, 1961),
classificagdo fundamentada a partir da definicdtadeas culturais” com base em critérios
linglisticos e culturais, utilizada, entre outrpsjos "tedricos da aculturacdo”. A mesma
classificacdo é usada por estudos antropologi@zados posteriormente (Gomes, 1977).
Segundo estas fontes, durante os séculos XVII elXd/grupo Tenetehara habitava a
regido do vale do Alto Rio Pindaré (Maranhdo), reaadb contato com os jesuitas. No
século XIX, como consequéncia da penetracdo neggaor dos extratores de Oleo de
copaiba e dos regatbes, os Tenetehara se dispersaginando-se entdo o grupo Tembe
que se instalou na regido localizada entre oJapsm, Gurupi e Guama.

Entre os trabalhos realizados sobre os Tembé Itio®$ anos se encontram 0s
relatorios de pesquisa (1981) do projeto de dms@ot de mestrado (ndo defendida) de
Virginia Valaddo,Verdnica Tembé: Uma tentativa de reorganizacabatriatravés de
liderancas feminingse o estudo realizado por Noémia Pires de S@lssTembé no Alto
Rio Guama: reelaboraces étnicas, identidade etteio (Sales, 1994). O estudo de Sales,
centrado nos Tembé no Guama4, analisa as tentaivgsupo para recuperar seu territorio
e 0 modo em que esse processo tem contribuidoapafiienacdo de sua identidade étnica
(idem: 7). A partir de um enfoque etno-historicaleéS procede a uma analise da historia
dos Tembé de Guama caracterizada por seus asgeatidspora e de intenso contato que,
segundo a autora, provocara a perda de seus cagactéturais ou de coesdo, como por
exemplo a lingua. Seria o0 parentesco como elemamfecador o que possibilitaria o
processo de reelaboracao da identidade como 'gdwlieique sobreviveu" (idem: 46, 50).

Mesmo arriscando uma generalizacdo excessiva, pessgue nestes dois trabalhos
sobre os Tembé persistem certas nocdes naturalimadpie reforcam a tradicional

polarizacdo dos estudos etnograficos e as monagrafibre a experiéncia e a cultura



indigenas. Polarizacdo compreendida em termos Idezagdo dos aspectos "internos” ou
"nativos tradicionais" (atributos de isolamento eregza), por oposicdo aqueles que
acentuam os aspectos "modernos” ou "externos" adle@d contato (atributos da

aculturacao).



Em suas analises da historia e tradi¢cdo culturaibBe as autoras, segundo nossa
perspectiva, partem também de um certo pressupssancialista que remete a uma busca
de atributos culturais e sociais "originais" qudas@ecessario recuperar. Estes atributos,
sem deixar de mencionar suas reelaboracdes, saddsrmomo dados inquestionaveis para
a definicdo de principios legitimos da existénciangdade de grupo. Por exemplo, os
atributos de parentesco, lingua e territorio.

N&o € nossa intencdo aqui, como nao o foi no teessaa pesquisa, polemizarmos
com estes ou outros autores a respeito da exiaténando, com anterioridade a criacdo da
RIARG, de uma "tradicdo cultural comum®”, "tradicamlle teria sido progressivamente
rompida pela agdo do 6rgao indigenista ou comolteekudo contato com a "sociedade
nacional”. Deste modo, esses autores pressuporeisténcia da prévia identidade Tembé
a partir de uma "reconstrucdo do processo histbdom base em dados histéricos, sejam
estes narrativas escritas ou orais (como histddmsvida), as quais, tomadas como
"verdadeiras", mostrariam a trajetéria historicagiopo e sua identidade. Nao tratamos,
igualmente, como orientacdo para 0 nosso trabalbopressupor a existéncia de uma
cultura ou identidade do grupo emergindo como ahgwo", ou seja, enquanto identidade
politica, como resultado das novas condi¢des sosiagidas com a criacdo da reserva.

Ao utilizarmos como instrumento analitico os cotaide "unidade tutelada” e de
"unidade Tembé", ndo pretendemos substancializanaturalizar a existéncia de tais
"unidades". O que nos interessava analisar dumrtanscurso da pesquisa era como a
experiéncia de "indios tutelados" criou, como ewesignificativo, condi¢cdes para a
interpretacdo efetuada por determinados agentesa degperiéncia social de modo a
definirem, por exemplo, os critérios e limites cos quais eles pretendem legitimar a
existéncia da "unidade Tembé" ou "identidade Tembé"

A propria andlise do processo de reorganizacadiue&o €, desta forma, inseparavel
de um procedimento analitico de dessubstancializagd desnaturalizacdo das

representacdes e categorias com as quais deteowirsntes pretendem estruturar a



"nova ordem social", baseando-se, por exemplo, @ggras de "resgate" da verdadeira
tradicdo cultural Tembé. Isto nos exige, ao sesmabjetivo averiguar 0 que estd em jogo
nas disputas dos diferentes atores, pér em quéettéas de mudanca e/ou continuidade
social. Pois, como mostrou Ranger, a experiénclan@ e a atuacdo de agentes de
contato, guiados pela légica de um codigo cultwspecifico, contribuem a criar a
realidade social e cultural dos grupos colonizaditmsz6es como tribo, por exemplo, e 0s
supostos significados que a estruturam (conceities pjetendem definir a regulacédo e a
estrutura social ou cultural) parecem ter sidomgdes coloniais com efeitos performativos
eficazes quando foram usadas pelos agentes deaaota fins de justificar e legitimar
suas ac¢les do presente. Essas no¢des também farare€ao serem usadas pelos agentes
colonizados em suas tentativas de fazer-se valdazer valer as suas verdades
(Ranger,1984).

Assim sendo, entendemos que é a propria experidaciada de indios tutelados e as
idéias de determinados agentes as que geram cesdigdiais para impor como legitimas
ou verdadeiras, por exemplo, as idéias de "autdate", resgate cultural das nossas
origens ou das nossas raizes, de modo a efetivacomhecimento e crenca coletiva da
"existéncia" do povo Tembé. Isto ndo pressupdetigasesemos pretendido "confirmar” ou
"negar’ em nossa pesquisa a existéncia do nos-TelRte, como diria Bourdieu, isso
significaria entrar, também nos, a fazermos pade ldtas de classificacdo (6). Neste
sentido, nosso proposito foi observar como o "grdmambé”, como fenémeno de
construgdo social, ndo é uma criagdo artificialdeeque se fundamenta em critérios
culturais legitimos que sédo igualmente construidos.

N&o pretendemos, consequientemente, entrar naaligelais critérios que os diversos

41}

agentes usam para poder legitimar ou questiongistércia da "unidade Tembé". O qual,
em Ultima instancia, faz referéncia ao sentimentyesivo dos agentes, seja para nega-la
ou para fazé-la existir. A respeito destas lutals pkefinicho de grupo, ou lutas de

identidade, nos diz Bourdieu:



“... s80 um caso particular das lutas de clasg#icd...), 0 que nelas esta

em jogo é o poder de impor uma visdo do mundo kat@vés dos principios

de divisdo que, quando se imp&em ao conjunto doogmnealizam o sentido e o

consenso sobre o sentido e, em particular, solderdidade e a unidade do

grupo, que fazem a realidade da unidade e da d#eli do grupo”

(Bourdieu,1989:113).

A modo de sintese, apontamos que a compreensauipio ¢ das identidades sociais
como fendmeno de construcdo social € objeto detelehse segue unificando diferentes
autores e tendéncias, com suas posi¢oes respeatiives vezes em oposicao. Este debate
diz respeito, entre outras coisas, a superacaopdsigdio "objetivo" versus "subjetivo”
quanto as fronteiras de grupo. Ou seja, a compiieatss grupos e identidades sociais e as
tentativas de superar seus aspectos "externos" "ebjetivos'- e “internos" -ou
"subjetivos”. Também se relaciona a compreensabveasidade interna, ou coletiva, e sua
particularidade como grupo frente aos outros gruposoletividades, o que & conceituado
por alguns autores como "multiculturalismo” (Mag94:13-28).

Nos ultimos anos o tema do "pluralismo culturall, "eulticulturalismo”, no assim
denominado contexto de "globalizag&o", adotou eifexs dimensdes que parecem ter uma
tendéncia ndo tanto no sentido de "identidadesdiferéncas culturais” ao interior dos
"Estados-Nac¢fes"”, sendo mais propriamente dentrondecontexto mundial de inter-
relacbes e interdependéncias entre diferentes $pam mundo" e suas culturas e
instituicdes. Tendo como caracteristica princigapdocesso a "interconexao”, produto da
qual emergem conflitos e transagbes que tendeno tantdiferenciagdo quanto a
homogeneizacao cultural. Desta maneira, o "mutticalismo” passa a ser um tipo de
orientacdo, ou também uma ideologia, para as dhoagdes dos grupos organizados em
torno de diferentes identidades culturais (ideme 2Z1). Neste sentido, os debates tedricos

sobre o "multiculturalismo” ou a construcdo de Aitdades culturais” estdo relacionados a



uma "posicao ética" vinculada também ao "reconhewim e respeito pela diversidade
cultural” (idem: 22).

A nossa intencdo, ao levantarmos estes aspectos solmulticulturalismo” e a
"diversidade cultural”, responde ao "fato" de suldirmos as particularidades que o nosso
estudo representa em termos comparativos com ferad@rsmilares. Particularidades que
se contextualizam na realidade social do "Estadgabldrasileiro” como "unidade politica
e cultural". Neste sentido, os critérios culturgie definem a "unidade Tembé" colocam
em questao a "ideologia da nacionalidade brasileir@s pressupostos de integracédo que a
sustentam, fundamentados na mistura e na sintkgeatdas "trés racas". Mas a "unidade
Tembé" revela também as contribuicbes da "ideoldgiaacionalidade" para a criacdo e o
fomento da "autenticidade Tembé". Pois sdo os ppessos de "autenticidade" implicitos
nas idéias de "sangue indio", ou do reconhecimeatser ‘indio mas misturado’, os que

fornecem as bases de legitimidade dos critéridsrais Tembé.

Reflexdes sobre a experiéncia de campo e

construcao do nosso objeto de pesquisa

Nossa pesquisa esta baseada no trabalho de camjadnna Reserva Alto Rio
Guama em abril de 1989 - um més depois de cheg@rasil -, realizado junto com
Mercedes Zegri, antropdloga e também recém-fornpatka Universidade de Barcelona.
Nosso objetivo inicial era analisar a identidadecét do grupo Tembé em um contexto de
relacdes interétnicas, baseando-nos, sobretud@efer@ncial teérico proposto por Cardoso

de Oliveira a partir da nogéo de "friccao interédfii(Oliveira, 1962).



Poucos meses depois do nosso primeiro contato coriembé decidimos que
Mercedes centraria seu trabalho nos membros do glagrea Gurupi e eu nos de Guama.
Véarios motivos influenciaram nesta decisdo, sendpriocipal deles a percepcdo das
diferengas "culturais” existentes entre a maioda fhmilias que vivem em uma e outra
area. O objetivo era unificar, com fins comparajvambas pesquisas. A distancia
geogréfica entre ambas areas e as dificuldadesrdanicacdo foram, naquele momento,
um motivo pratico que também interferiu em noss&&ob.

Os pressupostos de "autenticidade cultural" e udedade" social com os quais
trabalhamos nos primeiros anos da pesquisa ddreutt a compreensao do fendémeno a ser
analisado. Mostra disso foram as discussdes quéiveignos durante esse periodo com
minha companheira de pesquisa a respeito de sembélde Guama eram ou ndo um
grupo indigena. Reflexdes que se fundamentavanmdmig experiéncia de campo ao nos
defrontarmos durante os primeiros meses de pesqaisao mesmo questionamento por
parte de alguns membros do grupo. Diversas sitsagéecrise foram criadas nas quais
diferentes membros do grupo questionavam unos @ossosobre os limites e sentimentos
de pertencimento, ou sobre quem tinha ou nao "saimglio".

Nas reunides que realizei com 0os membros do gr@pa expor os objetivos da
pesquisa, um dos aspectos levantados por algundélrdéamzia referéncia a nocdo de
identidade étnica ou a definicdo da identidade emmds de auto-atribuicdo e atribuicdo
pelos outros. Por exemplo, perguntas direcionadastar de mim uma opinido ou
explicacdo sobre suas idéias a respeito do "fattésdse considerarem indios mas que o
pessoal de fora ndo os considerava assim, ou sa&jge idéias ou nocdes tais como
misturados ou desaculturados.

Com a intencdo de responder as suas perguntasidasl(ey respeito das diversas
situagbes de ambiglidade de sentimentos de pertent, minhas respostas foram

orientadas a valorizar a definicdo de auto-atréwie sublinhar a necessidade de parar com



as disputas entre si para chegarem a uma solugémoodo conjunto. Isto é, mostrar a idéia
de que so eles podiam definir se eram ou néo irditedinir seu significado como grupo.

Embora a experiéncia de campo fosse complexa eesmmmtempo estimulante, o
mesmo nao acontecia ao intentarmos sistematizaraksar os dados de campo que,
colocando em questdo nossas idéias ou referenei@isos, contribuiam a aumentar as
dificuldades de analise e a vontade de abandompeasaquisa (7). Como parte de nossos
debates ou reflex6es surgiam perguntas formula@das on menos nos seguintes termos:
como compreender um grupo e sua identidade, nurtexdonde relacfes interétnicas,
guando ndo sO os préprios membros do "grupo" pETecido se reconhecer enquanto
indios e eram também questionados por isso pelessqureconheciam como "Tembé
auténticos", os Tembé de Gurupi? Nas anotacoestnadphs nesses momentos também nos
guestiondvamos sobre o nosso papel enquanto alugagd pois quem nos dava a
autoridade para definirmos a existéncia sociallei@l dos Tembé de Guama como grupo
indio se, aparentemente, esta ndo parecia exisfiraato tal?

Resolvemos concluir a pesquisa em 1991 e dar codéde & nossa formacao de
antropologas, iniciando um curso de mestrado noeMugacional, Universidade Federal
do Rio de Janeiro (MN/UFRJ). Em 1992, ao regreasBelém durante minhas férias fui
"obrigada" a realizar uma viagem as aldeias de @upara mostrar os resultados da
pesquisa. Também me foi solicitado que explicasggsgeram 0S meus projetos futuros
como antropbloga. As novas obrigacdes que o0s Temeé exigiam devem ser
contextualizadas dentro do processo de reorgamzagdlucdo, momento no qual, por
primeira vez, se me classifica como antropélogaraccpessoa de fora a quem se atribui
uma seérie de normas e obrigacdes, entre estas mamtabuicdo como pesquisadora e a
obrigacéo de informar minhas entradas e saidassgava, condigdes nunca antes exigidas.
Até esse momento a Unica formalidade que tive déize@ com o grupo para poder
desenvolver a minha pesquisa esteve vinculada @ssidade de obter a autorizagdo por

parte da Fundacgdo Nacional do indio (FUNAI), depewid a possibilidade de realizarmos
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o trabalho de campo na reserva da vontade do dngé&genista. Autorizacao relacionada
ao procedimento legal da FUNAI sobre a producéoctdiecimento a respeito dos grupos
indios que estédo sob sua tutela e aparentementincldada da relacdo que mantinhamos
com o grupo (8), ndo existindo em nenhum momentoppote dos Tembé imposicdes
prévias, sendo que nossas entradas na area, epo wEnpermanéncia nas diferentes
aldeias, dependia apenas do nosso préprio crgamplano de trabalho imposto por nos.

Ao regressar a Belém em setembro de 1992 fui padeupor uma das novas
liderangas que me expOs alguns detalhes do processeorganizagdo-revolucdo e seus
vinculos com as diferentes condi¢Bes criadas pelpogdurante a minha auséncia, assim
como as novas normas adotadas para fins interna®rdeole e regulacdo social. Duas
normas me foram impostas. Viajar a area com o @réviso pelo radio através da
Administracdo da FUNAI em Belém e a obrigacdo diegar o trabalho de pesquisa
realizado até o momento.

Cumprindo as normas, entrei na reserva pela aldei®.l. Guama. Ao chegar a
aldeia S&o Pedro realizou-se uma assembléia nasquale informou que as exigéncias
para entrar na area respondiam a necessidade tfoleae entradas e saidas da reserva
para evitar riscos sobre possiveis divulgacdesddasissdes e daquilo que acontecia nas
aldeias. A outra exigéncia tem a ver com o trabalaopesquisa e com a minha nova
localizacdo como antropodloga, defendida nos temeosua contribuicdo ao conhecimento
da historia do grupo. Informei dos resultados dagpisa, correspondente ao periodo 1989-
1991, e entreguei-lhes uma cépia do trabalho tiulaos Tembé: Articulacion Interétnica
e ldentidad Etnicainformando-lhes também de minhas intencdes dessar novamente a
Rio de Janeiro para prosseguir com meus estudcs, qdais dependia também a
possibilidade de voltar ao Estado de Pard a fimledeontinuidade & minha pesquisa (9).

O processo com o qual nos defrontamos durante sanasta permanéncia nas
aldeias (um periodo de dez dias) trouxe de voltandsriores reflexdes sobre identidade

étnica e grupo étnico. Embora tivessem contribygdea aumentar as dificuldades de
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compreensédo, aqueles fenbmenos também foram ddegemtimulo para prosseguirmos
aprofundando neles. Aspecto do qual devo espeagiatiacimento ao meu orientador Jéao
Pacheco de Oliveira Filho, quem desde os primeirosientos em que conheceu a nossa
experiéncia como pesquisadoras (1992) sempre tealtatar-nos sobre os riscos da
precipitacdo de afirmacdes e reflexdes com pressopade grupo e nocdes de senso
comum. A experiéncia académica e as reflexdeswgdsitedrico-metodologicas realizadas
nos cursos de mestrado do Programa PoOs-Graduacdmiapologia Social do Museu
Nacional (UFRJ) nos tém permitido refletir sobrepexdos antes n&o observados no
trabalho de campo e perceber de outra maneiracaqué acreditdvamos saber sobre o
fendbmeno do "grupo étnico” e acerca dos processosistrucao de identidades sociais.

N&o foi nossa intencdo, como indicavamos anteriotepeentrar a fazer parte das
lutas de classificacdo, aspecto que nos obrigdamor a refletir ou questionar em que
medida o conseguimos no transcurso da pesquisppaa redacao final deste trabalho.
Intentamos mostrar neste resumo sobre a nossari@&xga de campo” que a pesquisa é
parte constitutiva das condicdes que a propriaéeé&pcia de campo” impde, condi¢cdes
vinculadas também a relacdo que o pesquisadoretesstabcom o pesquisado. Experiéncia
que, em termos de atividades ou situacdes de pasquiantropdlogo interpreta ao tentar
dar coeréncia a construcdo do seu texto ou esdroarrativa.

A andlise aqui desenvolvida baseia-se na "expeaaé&ecpesquisa” iniciada em 1989,
a gual envolve diversas atividades ou situacdesadgo. O tempo de permanéncia na
RIARG, durante o periodo 1989-1992 (10), totaligoatro meses nas aldeias de Guama e
um més nas aldeias de Gurupi. No periodo de 1996;1f@ram trés meses na area de
Guama e 20 dias na de Gurupi. Atividades que efamaldados de observacgéo, entrevistas
formais e informais. Além das visitas a reservaresiltados da pesquisa baseiam-se na
andlise de diversas situacdes de pesquisa na cittad®lém que envolvem entrevistas
formais e informais com diferentes agentes do oOigdmenista da FUNAI de Belém,

encontros de "lazer" com amigos da administrac&olegas antropdlogos, entre estes a
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antropéloga que também realiza pesquisa com o gaipotrevistas e encontros informais
com agentes do CIMI (Conselho Indigenista Missim)ar

Queremos ressaltar que este tipo de fontes infermegiistradas em nosso diario de
campo tém sido de grande utilidade para obsermétie eutros aspectos, 0os contextos em
que nog¢bes de senso comum sobre as representagdgripdos indigenas revelavam seus
pressupostos de "autenticidade cultural’ ou decfpios ja dados de integracdo,
contribuindo a esclarecer determinados aspectog sofendmeno de grupo ou acerca das
identidades sociais.

As péaginas que seguem contém também como materigledquisa entrevistas a
outros membros da Igreja Catdlica, participacdo mmnides ou eventos publicos
organizados pela FUNAI em Belém com a participatgioutras entidades governamentais
ou ndo-governamentais ou de membros do grupo, étameunides com a FUNAI, CIMI,

e antropologas (e até com participacdo da impreresdijzadas na reserva. Realizou-se
trabalho de campo na cidade de Capitdo-Poco e émsouilas proximas a reserva, com
entrevistas a diferentes pessoas que direta aefadiente "conhecem os Tembé", seja por
sua experiéncia de primeiros colonos, ou piondgroaceito que alguns dos entrevistados
usam para definir sua chegada naquela regido)eoudue chegaram a regido em anos
posteriores. Efetuou-se a analise da producédo xtestedministrativos elaborados por
diferentes agentes do 6rgdo indigenista, os quaismf consultados nos arquivos da
Administracio Regional de Belém (11) e nos arquigosMuseu do indio em Rio de
Janeiro, cuja documentacédo esta microfiimada. Tenmtmnsultamos os textos produzidos
pelo CIMI e por liderangas Tembé.

Tal diversidade de dados, envolvendo diferentemgites de pesquisa, responde a
prépria experiéncia da pesquisa -que como foi nogacio ndo se limita a situacdo nas
aldeias- e a maneira de construir 0 nosso objeoabvisa superar as oposi¢des "objetiva”
versus "subjetiva”, ou "interno"/"externo”, na coegnsao de fendmenos sociais referentes

a construcdo de grupos e identidades como unidsolesis ndo limitadas. Assim, o
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resultado do nosso texto decorre da tentativa deakréncia a esta heterogeneidade de
atividades e situacoes, com o fim de desvendamalgos fatores que contribuem tanto
para a construcdo do grupo e identidade Tembé aquarfidzer valer e fazer-se valer a
existéncia social do mesmo.

Destinamos o primeiro capitulo a analise da expeiaédas diferentes familias
Tembé que habitam a RIARG como "indios tuteladoshtrando-nos principalmente nos
efeitos de algumas das praticas de socializacéndelvidas pelos chefes de posto. No
seguinte capitulo, abordamos alguns aspectos datotia das liderancas Tembé,
vinculando-a as novas condi¢cdes sociais que emergepartir dos anos 70 e sua
contribuicdo ao denominado processo de reorgarzawlucio, estabelecendo conexdes
com a sua experiéncia familiar e com as praticasodmlizacdo e mobilizacdo dos agentes
da FUNAI e do CIMI. No terceiro capitulo, preocupganos em desvendar a importancia
da atuacdo do chefe de posto Dilson Marinho naidefeprocesso. Concretamente, sua
contribucdo no contexto de mudancas na administreegional da FUNAI de Belém para
a manifestacdo e o reconhecimento social da "ueidabé", especialmente com suas
idéias de "resgate cultural". Centrando-nos, sadogetem sua influéncia na instituicdo de
uma "nova" forma de organizacado social e politiaeap grupo e em seus efeitos para o
fazer-se valer ou ndo dos dirigentes Tembé. Notgueapitulo, com o objetivo de
desvendar os critérios de "unificacdo cultural” deinem a "unidade familiar”, ou todos
do mesmo sangue, abordamos os efeitos das idéfaamigue indio”, como por exemplo a
categoria classificatoria utilizada pelos agentes @rgdo indigenista de indios
miscigenados. Idéias que sdo também usadas peééaancas para definir formalmente
qguem ¢é incluido ou excluido da "unidade Tembé". ltomo capitulo, focalizamos a
observacdo nos elementos que os Tembé definem aonmssa cultura, centrando-nos,
principalmente, nas praticas culturais “"criadastadte o processo de reorganizacao-

revolucéo e suas implicagOes para aquela integatet@nquanto definicdo dos critérios de
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"autenticidade" vinculados como as idéias de sarguwvas formas de organizacdo

politica para a luta pela defesa da nossa terra.
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CAPITOU

"CHEFES DE POSTO" E FAMILIAS NO POSTO INDIGENA TEMB

A Reserva (1) Alto Rio Guama (RIARG), territorio #@é8.000 hectares (PETI, 1990:
66) destinados aos indios Tembé, Timbira, Kaap@uaja, foi oficializada mediante o
Decreto 307-21/3/45, assinado pelo Interventor Feédi#o Para, Joaquim de Magalhdes
Cardoso Barata. A reserva esta localizada ao nerdesEstado do Para, entre a margem
direita do rio Guama e a margem esquerda do rioguno limite do Estado do Para com
o de Maranh&o, em territorio dos municipios pareei@arrafdo do Norte, Santa Luzia do
Para, Nova Esperanca do Piria e Paragominas, rpigscsurgidos com posterioridade a
criagdo da reserva, resultado do desmembramentandoscipios de Ourém, Vizeu e
Capitdo Poco (ver anexo 4).

A criacdo da RIARG como categoria juridica (2) defoficialmente a atribuicdo de
um territério aos indios acima mencionados. Estf@imal pressupde o estabelecimento
de um determinado tipo de relacdo entre terra pogrindigenas mediada pelo Estado,
através do 6rgao federal encarregado de execytalitea indigenista. Porém, o que nos
interessa salientar sdo duas implicagdes vinculada&ssa mediacdo. A primeira faz
referéncia a localizacdo e imobilizacdo dessesogrupima terra que esta sob controle e
dominio da Unido. A segunda esta relacionada ai¢c@mdle tutelados dos grupos ai
localizados, por meio da qual, e através de umitigaoble centralizacéo viabilizada com a
criacdo ddPosto Indigengpretende-se levar a cabo as praticas de sogatizau a politica

indigenista executada pelosefes de posto
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A RIARG, como mencionamos anteriormente, foi "reada” em 1945 e sua
demarcacdo ficaria a cargo do SPI. Nao obstante¢pmga a demarcacdo ndo fora
realizada, comecando o0 processo de regulacdo ss7én ja dentro da atuacdo do novo
orgao indigenista -FUNAI-, e sendo concluido em3Ll9¥® todas maneiras, como veremaos,
a RIARG e os grupos que nela se incluem nédo sdomamidestacdo dada ou socialmente
fixa, como o pressupfe a definicAo do processdaligariformal, sendo que sdo parte
constitutiva de um processo historico e social ertamto, compreendido em suas
implicacdes sociologicas. Neste sentido, analisdu@a atribuicdo de tutelados e de terra
juridica passa por compreender também a contribudgdEstado, por meio de sua politica
indigenista, a formacg&o do grupo Tembé e do "semdieo por direito”.

O objetivo deste capitulo consiste em analisar ralgaspectos do processo de
formacéo da RIARG e a criacdo do P.l. Tembé endsnansao socioldgica. Isto é, a partir
do processo de construcdo do "campo de acdo insigénque se cria com o0
estabelecimento das préticas indigenistas e a itog&b do P.l. Tembé em 1945.
Focalizando principalmente os efeitos de algumaspaaticas de socializacdo levadas a
cabo peloxhefes de postdentaremos observar as relagdes e expectatiase]eriam
entre as diferentes familias e os agentes do éegédomo estas se mantém durante o
processo, de maneira mais ou menos estavel, ardmta vida das familias no seio da
aldeia e no ambito inter-aldeias. Processo de@etague denominamos "unidade tutelada”,
por sua experiéncia social vivenciada em termasada de favores ou de "reciprocidade”.
Entre estas "praticas de favor" destacamos asefeem a experiéncia social de morar na

RIARG, vivenciada como "um favor" concedido pelefe de posto

Neste sentido, as relacbes que se estabelecem cqmatecas de socializacdo dos
agentes do Orgao indigenista, assim como as qdabkddos que centralizam o capital
econdmico e, especialmente, simbolico, processamrsetermos de uma linguagem

cultural que se vincula com uma "coisa" chamadanilfa’. Linguagem que, usando a
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terminologia do parentesco para definir essas@etae qualidades, envolve tanto um jogo
de paternalismo por parte doefes de postquanto diferencas entre as varias "familias
tuteladas". Assim sendo, estrutura um sistema deggukddades sociais em termos de
relacbes "paternalistas” ou de "reciprocidade"” @lacbes de reciprocidade que em
termos de atributos dchefe de postge manifestam de forma desigual, por ser ele quem
reune as condicdes necessarias para exercer aofaiec@loador constante e acumular

capital necessario para garantir e/ou legitimarastaridade e a do cargo que ocupa (4).

Com o objetivo de observar os aspectos menciongergectativas, relacoes,
comportamentos das diferentes familias entre alapeoante os agentes do orgéo, e sua
"continuidade" no tempo) nos centramos principabmema tarefa de levantar alguns
elementos da experiéncia social de quatro famikasamilia Félix, aldeia P.l.Tembé,;
familia Raimundo Tatiua, aldeia Sao Pedro; fanfedro Tedfilo, aldeia Tauari, hoje

denominada aldeia Itaputire, e Familia Manuel Geaattleia Tauari.

Os procedimentos da criacdo da RIARG foram iniGaelm 1944 por José da Gama
Malcher, Inspetor Regional de Belém (Inspetoriai®®-2) do Servico de Protecdo aos
indios (SPI), por meio do Oficio n° 116 (9/7/44),qual solicitava ao governo estadual de
Para que fosse reservada uma area de terra pardias Urubu, Tembé, Timbira e Guaja.
Em janeiro de 1945, o mesmo inspetor regional remet novo Oficio (n° 15, 13/1/45) ao
interventor federal de Para, Manuel Magalhdes Basatlicitando a criacdo da reserva em

territério dos municipios de Ourém e Vizeu (5).

O Posto Indigena (P.l.) Pedro Dantas, situado mgenmaesquerda do rio Gurupi, foi
criado pelo SPI em 1928, com a finalidade de facila "pacificacdo” (6) dos indios
Kaapor (concluida na década de 30) e como PostAsdesténcia, Nacionalizagdo e

Educacéo (7). Em 1945, com a criacdo da RIARG, exsbE localizados na aldeia Sao
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José, margem esquerda do curso alto do rio Guamamfobrigados, ao serem destinadas
as areas proximas a essa aldeia a projetos dezagjén, a se deslocarem ao recém-criado
P.l. Tembé Aldeia Velhaera o termo nativo utilizado pelos Tembé pararire$e a sua

experiéncia anterior a constituicdo da RIARG naial®ao José, situada em territério do

atual municipio de Capitdo Pogo.

"Eles resolveram fundar por aqui, porque Ceara [governo do
Estado de Ceara] tinha pedido um recurso para Para [governo
paraense]. Para o que podia dar era terra pra eles trabalharem. Uma
seca, uma coisa que aconteceu no Cearda, que eles estavam morrendo.
Vocé ouve falar no Ceara sempre de seca (...). Entdo mandaram pedir
ao Para, nesse tempo era o governador Barata, ai ele mandou transferir
a area dos indios para ca, que é essas que nés temos, pra me ceder
aqguela parte dai pra ajudar os cearenses, justamente tem essa
cidadezinha ai agora, que se chama Capitdo Poco, s6 cearense"

(Inf.Velho Maxico, aldeia P.I.).

As interpretacbes do velho Maxico devem ser coungdizadas no marco do
regulamento de Terras do Estado do Para (ver nataghindo o qual as terrdsvolutase
"reservadas" sdo destinadas para a fundacawideos coloniaisou povoacoes Cabia,
pois, sob a competéncia do municipio de Ourém drastnacdo das terras banhadas pelo

igarapéCapitdo Poco, localizacao Aédeia Velhae atual municipio de Capitdo Poco.
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Segundo interpretacdo de um dos primeg@snosque chegaram na area em junho
de 1945, foram entre 12 e 15 oslonoscearenses que se instalaram nessas terras com

prévia permissao do entdo prefeito de Ourém, Herodle Mendoza Alveés:
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"Aqui ndo tinha nada, eram terras devolutas, s6 tinha indios
Tembé (...). Tinha madeireiros que brigava com os indios, foi por isso
que foram transferidos para o outro lado do rio (...), quando foram
transferidos nds ainda ndo tinhamos vindo, nés fomos onde o prefeito
para pedir terra, que ele pediu para um primo dele [refere-se ao
madeireiro José Alves] pra ajudar a dar os lotes (...). Ai fomos procurar
0s nossos familiares no Ceard (...). Tinha muita terra devoluta, mas os
nossos lotes s6 eram de 50 hectares para cada familia (Inf. Francisco

Aguiar, Capitdo Poco, 1991).

Estas interpretacfes mostram uma estreita conexé® glanos de colonizagédo ou
processos sociais e econémicos de ocupacgédo etmgdidigenista estabelecida com a
criacdo da reserva. Processo que, como veremosagdiaiste, se acentua cobrando outras

dimensdes sociais a partir dos anos 60.

Poucos anos antes da criagdo da RIARG, sobretugartr de 1945, o SPI
desenvolveu uma politica destinada a "localizarTesbé "dispersos" pelo Gurupi com o
objetivo de centraliza-los sob a administracdo do Fedro Dantas (Relatorio, 1943), e

com a finalidade de cumprir os propdésitos de "@ag¢édo" (Raimundo Nonato Maia,1935).

N&o obstante, segundo informagcdes dos Tembé depiGaamente algumas familias
se instalaram na aldeia do Posto. Cabe destacaemusias proximidades, mas fora dos
limites da RIARG (margem direita do rio Gurupi,rigrio do Estado de Maranh&o), foi
construida, por iniciativa do matriménio Tembé, ilzar e Verdnica, a aldeia Igarapé das

Pedras, em area considerada pelos Kaapor comersidrio (8).
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Em 1991, as familias que residiam em Igarapé ddsaP@bandonaram essa aldeia e
criaram a Aldeia Nova, na margem esquerda do Gemterritério da RIARG. Os Tembé
desta aldeia sao reconhecidos tanto pelo 6rgagendita quanto por membros do grupo
como referenciais da autenticidade da cultura Terfddam a lingua realizamfestas
tradicionais usam pinturas corporais, etc. Em 1995, localimasa na RIARG

aproximadamente 300 Tembé na area do rio Gurups 820 na do rio Guama.

Entre os objetivos formalmente definidos pelo S&apa criacdo da RIARG (isto €,
sem esquecer o referido anteriormente a respeittheigada dos "cearenses") destacamos
0s seguintes (9): aefinir uma terra para esses indios que néo tinbama; b) construcao
de uma estrada que atravessaria a RIARG de nertkepara facilitar a comunicagcdo com o
P.l. Pedro Dantas; c) criar no centro da resenraloPiria para assentar nessa area 0s
indiosdispersospelos rios Capim, Acara e Moju; d) viabilizar agucao agricola através

dasrocas do postoAssim,

"... com essa localizacdo dos indios, esses nucleos
convenientemente assistidos e administrados, em pouco tempo
produzirdo o bastante e os indios neles localizados passardo de

escravos a libertos" (Documento,1943).

Nao sabemos com exatiddo o numero de familias cpitaeam residir na aldeia P.I.
Tembé. Segundo nos informou Expedito Arnaud, lmspEspecial do SPI nos anos 40
(10), eram aproximadamente uns dinanescentes Temlggie viviam no Posto (Inf.
Arnaud, Belém, 1991). Membros do grupo nos comergam algumas das pessoas que
trabalharam para a constru¢éo do posto indigemagoerceram na reserva, seja para casar

com Tembé ou, mediante autorizacda:tefe de postigaratrabalhar no postqinf. Luisa
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Tembé, Aldeia P.l., 1991) (11). Segundo alguns Teeqie se deslocaram Akdeia Velha

ao P.l. Tembé, antes da criacdo da reserva nureantiescutado falar do SPI:

"Ai, quando foi um dia desses, Marchal [se refere a José da Gama
Malcher] veio na lancha e encostaram por la. Veio buscar os indios, que
era pra se mudar daquele lado [Aldeia Velha] pra ca (...). Ninguém
conhecia ndo. Ele falou que eles eram os que amansavam os indios e
traziam as coisas pra os indios. Falou que era da FUNAI [entre os
membros do grupo, especialmente os mais velhos, € comum confundir
o0 nome do 6rgao indigenista da época -SPI- com o atual]" (Inf. Luisa,

cit.)

Osremanescentes Tembdéslocados para a RIARG iniciam, a partir de entama
nova experiéncia social tendo dsefes de postcomo principal elemento organizador das
relacbes sociais. Como categoria form@hefe de postalefine os agentes do 6rgéo
indigenista responsaveis de executar na reservaliaicg indigenista ou trabalhos de
socializacao (ver anexo 6). O papel desempenhdds gieefes de posta partir da criacdo

da RIARG é vivenciado por um de nossos informadéeseguinte maneira:

"Depois da fundacdo do posto quem determinou tudo foi o chefe.
E o chefe quem mandava em todos nés (...). De maneira que quando
veio a fundagéo, que vieram fundar o posto, entdo o dotor Maia [refere-
se ao Inspetor Regional da IR 2, Raimundo Nonato Maia] que veio
fundar isto aqui, ele falou: “Eu vim pra fundar o posto pra melhorar a
situacdo de vocés, pra evitar - porque naquela época sempre ia
aparecer um desastre de indio - eu vim fundar um posto pra melhorar a

situagao de vocés”. Entdo, o dotor Maia fez um rogado de 100 e poucas
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tarefas (12)... Pois é, a determinacéo dele foi um rocado. Ele veio para
fundar o Posto que ele fez, botou um forno pra nés trabalhar, dava

mandioca pra fazer a farinha" (Inf. Velho Maxico, cit.).
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Os "Trabalhadores do Posto"

Para conseguibracos ou trabalhadores do posfopara viabilizar a préatica de
socializacdo medianterogcado do postq13), destinada, em palavras de Expedito Arnaud,
a "ensinar-lhes os servicos da lavoura”, os agatweSPl usam a técnica de distribuir
mercadorias vistas por estes agentes como "adiantamento'rédite@, a ser retribuido
mediante osservicos realizados pelograbalhadores do postmu diaristas (14). N&o
obstante, aparentemente os Tembé vivenciam es@staadentos como presentes, como
"coisas que ele [ohefe de posiadava pra nés" (Velho Maxico, cit.). Em 1946¢lwefe de
postq Sebastido da Cruz, em seu relatério de atividadesevia se referindo aos indios:
"Néao trabalham no Posto, mas compram mercadonae tem débito de 294 cruzeiros e 4
centavos” (Relatorio do Chefe de Posto, 1946). @sbE definem este periodo como de

"muita fartura":

"Chegava muita coisa pra os indios. Chegava machado,
espingarda, tercado, fazenda, querosene, café. Tudo eles davam pra
gente. Naguele tempo o posto tinha de tudo. Depois foi se acabando”

(Inf. Velho Maxico, cit.).

Oliveira Filho (1988), em seu estudo sobre os Taceira consolidacdo da atuacéo do
SPI no Alto Solimbes, menciona aspectos desta @buacatividades desenvolvidas pelo
orgdo que, além de nos ajudar a compreender mallaescricdo de Maxico, permite
estabelecer pontos de comparacdo com a nossa gesqlopntextualizadas as

representacdes de Maxico no mesmo periodo em qiveir@l enfoca seu trabalho,
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principalmente a respeito da atuacdo do encarregmagosto Manueldo (1943-1946), estas
remetem a uma determinada forma de atuar do SR owaimenos "padronizada” que,

vivenciada inicialmente de maneira positiva pelésrentes familias que trabalhavam no

posto, contribuiu para criar certas expectativaatizides de comportamento que se
mantiveram mais ou menos estaveis no tempo. Qliveigistra aspectos similares com

relacdo a atuacdo e o interesse de Manueldo naedades "reputadas economicamente
produtivas" como sendo uma das diretrizes basicasSEl destinadas a promover a

socializacdo e "integracdo" dos indios. Atividadgee, valorizadas como "fortemente

positivas" pelos indios, criaram ou alimentarante®rexpectativas perante a sua anterior
relacdo com obrancos(Oliveira, idem, especialmente capitulo 5: "A Fag&o do Campo

Indigenista™).

Dentro deste contexto, conr@a do postdno P.l. Tembé) o SPI pretendia, segundo
Expedito Arnaud, ndo apenas a auto-subsisténciaTdo®é de Guama, mas tambéem
centralizar no P.l., para sua comercializacdopdygrdo dos colonos, que estava previsto se
instalariam nas proximidades da reserva. O chefegpakio contava com a ajuda de

trabalhadores bragaipara supervisionar o trabalho noga:

"Tanto faziam os indios como a gente de fora, porque o rogcado era
muito grande. Os indios trabalhavam, mas era mais pouco. Eles néo
eram muito do trabalho e custava se unir. Ai uns moravam la pra cima...
Ai, ndo se uniram logo pra ficar... todos num lugar. Ai foi indo, foi indo, e
eles comecaram a ficar juntos e fazer a casa no posto. De primeiro nao

qgueriam se unir com o pessoal” (Luisa, cit.).
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Segundo documentacdo administrativa [ver nota $ntativa de producao agricola
mediante aoca do postpaparentemente so foi viabilizada no P.I. Temb& prameiros
anos da criacdo da reserva, especialmente duragst@o dahefe de postdodo Mendes
(1946-1948), quando eoca era de aproximadamente "200 bracas em cada laso, g
corresponde a 32 tarefas" (15) (Relatério dos SesviP.l.,1946). Os Relatérios de
Inspecédo, elaborados na segunda metade da décadé0ddestacam que as principais
dificuldades para poder ampliar a producdo agriocaaP.l. eram dalta de bracos a

escassa produtividade daga do poste as dificuldades de comercializagédo da produgéo.

A falta de bracosera explicada por trés motivos: o numero redudieldembé que
foi morar no P.l., as dificuldades que tinham osnégs do 6rgdo indigenista em conseguir
qgue os indios trabalhassem nas atividades produtleaP.l. e as epidemias de gripe e
sarampo: "Muitos deixaram de trabalhar para o Ptestolo sé cinco bragos, uns realizando
transacdes com particulares, outros se afastaramegiao” (Relatério Arnaud, 1950).
Resultado da combinacédo destes fatores, os agent&#| decidiram reduzir eca do
posto responsabilizando por seu gerenciamento tir@salhadores bracgaiscontratados
comoauxiliares do postoEntre outroservicos do postque estes realizavam, uma de suas
responsabilidades era a de conseguir trabalhadareggime de diarias (diaristas) para as
tarefas agricolas. A respeito das epidemias ndenimntrada documentacdo administrativa

gue as mencionasse, mas informantes Tembé sinfesemea elas:

"Era gripe, era sarampo, morreu muito indio. Na Aldeia Velha era
mais confortavel, ndo tinha essa doencas. Antes ndo era assim tédo

intoxicado" (Inf. Velho Maxico, cit.)

"No inicio ndo tinha doenca, depois foi que comecou dar gripe. Ai

comecaram morrer mulheres, velhos, criangas. Isso foi depois que nés
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viemos morar desse lado. Tudo dava, sarampo matava, febre matava,

todos morriam" (Inf. Mir6, Aldeia Tauari, 1991).

Embora ndo encontrassemos nenhuma documentacamistdativa que fizesse
referéncia a continuidade ou ndordgado do postamos anos 50, segundo documentagao
posterior e informacdes de membros do grupo, paercgue as atividades agricolas no P.1.
Tembé se limitaram nesses anosr@gs familiares, de aproximadamente duas tarefas,
proporcionando oshefes de postmudas, ferramentas e outros materiais pa@naco da
lavoura (Inf. Velho Maxico, cit.). Os projetos de constraiestrada na reserva para unir 0s
dois postose a instalacdo daucleo de atracdaem Piria foram paralisados, segundo

Expedito Arnaud, por falta de recursos.

Em anos anteriores a fundacdo da RIARG, segundoniaicdes do Velho Maxico e
do Velho Rufino, os contatos entre Tembé da aremrm@ucom os Tembé de Gurupi e 0s
Kaapor eram mais intensos: "Os indios do Marank&oUrubu como os Tembé de
Canindé, se comunicavam e comunicavam aqui comlsg$s.foi durante muito tempo,
depois da fundagédo do Posto que acabou essa capanide ir de um para o outro” (Inf.
Velho Maxico, cit.). Vejamos agora a interpretagcfiee Velho Maxico faz dos Kaapor:
"Eles ndo eram que nem nos. Eles topavam com ussaaeivilizada e ndo era negocio de
dizer: ‘Bom dia, boa tarde’. Eles puxavam a freehae... como nds nao, nés era indio
Tembé" (cit.). Segundo fontes administrativas easuinformantes Tembé, os contatos
entre os grupos indigenas das areas de Gurupimdc@ntinuaram depois de 1945 até os
anos 70, mas cada vez de forma mais esporadicsesdén praticamente interrompidos,
talvez pela chegada dmlonosa reserva. Jodo Mendes Pereira, agente do SPlIno P

Tembé entre 1947 e 1950, em um oficio dirigido mepétor Chefe do SPI em Belém,
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escreve: "Temos escassez de recursos no Postos ialiPedro Dantas chegam até esta

chefia para obter ferramentas e tecidos" (Relgt@8d7).
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"Abrir lugar" na Reserva e Outras Praticas de "Favo

Os Tembé que nao aceitaram deslocar-se ao P.l.éTdefipis da criacdo da RIARG
foram obrigados a abandonar o nucleo que constitéilaeia Velha(Inf. Velho Rufino,
aldeia Tauari, 1991). Segundo o mesmo informarigyna membros destas familias
passaram a residir em Ourém, alguns deles no nudemo sede do municipio. Nos anos
60, incentivados pelos agentes do SPI que pretantliarementar a producao agricola,
aumentando o numero tlabalhadores agricolaga reserva, duas novas familias optaram
por instalar-se na RIARG: as familias de Raimundtua e Pedro Tedfilo (ver no anexo 1
a genealogia das familias e no anexo 2 os dados sahimero dos Tembé que residem na

RIARG)

Segundo membros destas duas familias, a possit@lida residir na reserva foi
vivenciada por eles como ufavor do chefeao ser o responsavel do 6rgao indigenista
aquele que definia quem podia entrar e onde salansha reserva. Aparentemente o
principal motivo que influiu para que estas fansilieecidissemabrir lugar na RIARG foi a
expectativa de melhorarem suas condi¢cfes de vidarnma nativdugar tem implicacfes

que dizem respeito a maneira destas familias vi@era a sua experiéncia constitutiva.

"A que se refere vocé quando fala de lugar?

"Quer dizer que o homem tem que ter lugar pra trabalhar pra

sustentar a familia dele, né? Ele € que tem que tomar conta" (Inf.

Raimundo Tatiua, Sdo Pedro, 1991)
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"O lugar que a gente fala é o lugar onde nés mora com a familia "

(Inf. Pedro Tedfilo, aldeia Tauari, 1991).
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Ao perguntar a Tatiua sobre séugar antes de ir a morar na RIARG,

responde:

"A gente tinha um terreno em Garrapatinho, perto de Igarapé-Acu.
Mas a vida era dificil, trabalhava muito e ndo dava nem pra comprar
nada. Ai fui falar com o chefe, na época era o Velho Otavio, e me
deixou abrir este lugar aqui. Este lugar aqui fui eu que abri [aldeia S&o
Pedro], na época era s6 mato. Depois veio 0 meu pai. Na época o chefe
falava que o indio tinha que estar no lugar dele que nédo era pra estar
andando por ai. Ai como a minha mulher era descendente de indio

falou pra me mudar pra ca (Inf. Raimundo Tatiua, cit.).

Tatiua define a sua mulher, Raimunda, como desoéade indio por ser ela filha de
pai indio e mae "civilizada"b¢ancg. Segundo Tomasia, ela decidiu abandonar o P.I.,
levando suas duas filhas Raimunda e Maria, ambssdas no P.l. Tembé, e ir "ao seu
lugar", lgarapé-Acu, ao morrer seu marido. Foigake Raimunda conheceu seu marido e
"foge (16) com Tatiua", unido que seria posteriortadormalizada por meio de casamento
catdlico. Uns anos depois o matrimonio decide ilugar dela -a reserva-, acompanhados
de seus quatro filhos, trés meninos e uma menadodhasia e a irma de Raimunda com
seu filho. Depois se uniram a eles o pai e umard#ss de Tatiua. Ao perguntar a Pedro

Teofilo sobre seu anteritwgar, nos diz:

"Nés morava embaixo de Bocanova [municipio de Capitdo-Poco],
num lugar chamado Poco das Pedras. O meu pai tinha um terreno,
naquele tempo ndo tinha pobrema [sic] de lugar. Ai foi indo, foi indo ...

comecou a dar muita gente. Ai, naquele tempo, o chefe, se ndo me
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engano era Arnoldo, mandou o pessoal que era indio pra vir morar do
lado do posto. O pessoal adolaram [sic] muito, até que vendeu 0 nosso

terreno e abrimos este lugar aqui” (cit.).

Segundo o mesmo informante, okefes de post@erguntaram as pessoas que
residiam no P.l. se conheciam "parente ou descé&slel® indio" que residiam fora da
reserva. Se a resposta era afirmativa, os prophefesencarregavam-se de "contata-los"
(17). De todos modos, Pedro Tedfilo nos informoe épi ele quem se dirigiu achefe

"adulado pelo pessoal do posto”, a fim de pedaéniga para "abrir lugar".

Complementando esta representacado que as fangitaddabrir lugar, destacamos
as estreitas conexdes que parecem associar-se matipaide pratica ou experiéncia de
vida vinculada ao denominadampesinato de fronteira partir da qual a constituicdo das
"familias camponesas" em "unidades familiares" esgam socialmente uma determinada
especificidade de producao familiar rural que est&ulada a sua forma de conceber e
utilizar a terra. Segundo Musumeci, esta praticgaesponderia as proprias expectativas e
concepcgdes sociais e culturais dos "camponeseso@Eg) e ndo a uma subordinagcédo as
condi¢bes fundiarias, relacdes sociais e regrgwaw@iedade historicamente cristalizadas
(Musumeci, 1988: 27). Em algumas situacOes e depeloddo tipo de relacdo que estas
familias estabelecem (por exemplo, relacdes dpnmidade fundamentadas numa relacao
assimétrica de "pai/patrao”), suas estratégiasmpddelicar também a possibilidade de
venda desskigar, partindo da idéia de valores de uso acumuladantisua experiéncia,

como por exemplo asenfeitorias

Tais estratégias de venda blenfeitoriassdo comuns entre as familias Tembé que

habitam a reserva, assim como naquelas que "ocupaRIARG comoposseirosou
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"invasores". Por exemplo, se alguém resolver sairederva ou mudar de lugar (lembrar
que a concepcao que as familias Tembé tém da aesewvenciada como um "favor”

outorgado peloshefes de postpos bens acumulados séo vendidos ao futuro oteipan

Em 1970, com posterioridade a chegada das fanmilexscionadas anteriormente, a
familia Manuel Grande, que vivia fora mas muitotpettos limites do "territério” da
RIARG, depois de ser convidada por agentes da FUdéaldiu também "abrir lugar" na
reserva. Manuel Grande, considerado por membrogrdpo como "indio puro”, néo
aceitara antes habitar a reserva por ndo aceéggundo Manuel Grande, as condi¢bes

impostas por anteriorehefes de post@ntre elas a obrigacdo de viver na aldeia do P.I.

"Nés morava na Aldeia Velha... Ai que chegaram uns senhores
falando que queriam aquelas terras e que nos indios era pra se mudar
pra outro lado do rio porque as nossa terras estavam la (...). Eu néo
quis morar no posto, mas o chefe ndo deixou pra mim escolher outro
lugar, ai que fui-me embora. Fiquei ai perto do Pitomba [limite noroeste
da reserva], mas ndo dava muito certo pra o plantio, tinha muita agua.
Ai comprei um terreno arriba do rio, num lugar chamado Cotobelo
[situado nas proximidades da RIARG, lgarapé Tauari, limite sudoeste].
Depois de um tempo, outro chefe (18) falou pra eu voltar pra 0 nosso

lugar" (Manuel Grande, Aldeia Tauari, 1991).

Até principios dos anos 60, e em vinculacdo comprascas de socializacdo do SPI,
os agentes do 6rgao indigenista centralizaramdeiaaP.l. todas as familias que residiam
na area Guama da reserva. Somente a partir dadzhelga familias Tatiua e Tedfilo foi

permitida a "abertura” de dois novos "lugares" agsea, aldeia S&o Pedro e aldeia Tauari
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respectivamente. A primeira, situada a uma distdaproximada do P.l. Guama (em 1969,
o P.l. Tembé passa a ser assim denominado) de 8 &msegunda, a uns 25 km.
Continuando a tendéncia, a aldeia Posto ou aldeie G@s duas denomina¢des sdo usadas

pelos Tembé), lugar onde se centralizou a admig&tr do 6rgao indigenista.

A existéncia de trés aldeias na area de Guama coiodicdes para a constituicdo de
um tipo de diferenciacdo social entre as familias ge reflete na diferente localizacao
espacial na reserva. Membros de familias das al&ia Pedro (familia Pedro Tedfilo) e
Tauari (familia Manuel Grande) nos comentam queisilas doschefes de postas suas
aldeias eram esporadicas e destinadas a supearigisrcultivos dasocas a distribuicdo
de medicamentos e as vezes alimentos ou combudliveintanto, por regra geral, eram 0s
préprios Tembé os que se deslocavam ao posto piici#asem ou receberem os remédios
na farmacia, ou outros que okefes de postpossuiam para serem distribuidos entre as

familias.

E de destacar que as familias que n&o viviam egiaattb posto consideram que os
chefesdirecionavam suas praticas de "favor" para aslifnio P.l., especialmente para a
familia de Félix. Esta ultima mantinha uma relag&pecial com os agentes do 6rgao
indigenista pela condicdo deabalhador bracaldo "chefe de familia". Félix, falecido em
1990, exerceu o cargo debalhador bracal segundo sua mulher Luisa desde finais dos
anos 40 até inicios dos 80. Durante esses anoa Hasempenhou tarefas domésticas para
0os agentes do SPI/FUNAI. Os trabalhos desenvolvmwsFélix e Luisa no P.l. eram
retribuidos em termos de salario e também com Beronsumo e produtos agricolas do
rocadono qual o proprio Félix trabalhava, além de oubess ou doacbes queasfes de

postoconcediam aos membros desta familia.
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Cargos, doacdes e relacdes "privilegiadas" comgestas do 6rgdo indigenista que
favoreceram que Félix, Luisa e seus cinco filhads(homens e duas mulheres, todos eles
alfabetizados em portugués) pudessem acumularrelagéo as outras familias da reserva,
maior capital social, o qual contribuiu para coti@mtambém um maior capital simbdlico
cujos efeitos também poderemos apreciar no proxapitulo ao analisarmos a trajetoria

dasliderangcasTembe.

Ao serem vivenciadas pelas diferentes familiasracps de "favor" doshefes de
posto como uma relacdo de desigualdade, as mesmas bcorgm para legitimar ou
deslegitimar, segundo familias e situacdes, a atudgs diversoshefes de postdspecto
que pudemos apreciar claramente nas entrevisti®adss com 0s membros do grupo ou
em outras situaces de campo. Em geral, entrevdbds que habitam Sao Pedro e Tauari
oschefes de postedo gozavam de muito crédito -"eles sempre tramegroblemas" (Inf.

Pedro Tedfilo, aldeia Tauari, 1989).

"A FUNAI ndo d& nada, e o pouco que chega fica pra eles la
[aldeia P.1.]. Chega remédio e tudo fica puru-la (...). Eles [as familias do
P.l.] ndo querem trabalhar, ndo tém nem farinha pra comer. Tudo eles
compram. NOs aqui plantamos feijao, macaxeira para fazer farinha... e

ninguém da nada pra nos" (Inf. Raimunda, aldeia S&do Pedro, 1991).

A palavras de Teofilo e de Raimunda contrastam asmde Cambeua, filho de
Félix. A oposicao que faz Cambeua entre "os tentgmoSPI" e os da FUNAI deve ser
interpretada dentro do contexto das relacdes deigimque atualmente mantém a maioria
dos filhos de Félix com os agentes da FUNAI. Agpegte serd esclarecido nos proximos

capitulos.
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"Olha (...), uma coisa que eu sentia muito € que nessa época que
eu estou |he falando (...), eu sentia de diferenca é que na época do SPI,
o funcionario era mais dedicado ao trabalho. Hoje em dia a FUNAI tem
milhares de funcionarios sO pra cruzar a perna, nessa época do SPI
ndo. Os funcionarios trabalhavam porque um pensa do pessoal
trabalhava com agricultura produzir, mas o posto também fazia o
mesmo. Botava roca pra colher malva, milho, colher mandioca, a
farinha. Entdo eu acho uma diferenca que hoje em dia os funcionarios,
chefes administrativos do posto, vocé vé como é que é. E em casa
batendo papo, contando histéria, enquanto o trabalho do posto vai
ficando esquecido. O chefe nessa época trabalhava, os indios n&o
trabalhavam de graca pro posto, quer dizer o SPl assumia a
responsabilidade dele, ndo todo, mas, em parte, ele assumia (...). Que
pelo menos escola, trabalho de escola, era por conta do SPI,
medicacao, assisténcia médica era por conta do SPI. Hoje a gente ndo
vé, a maior parte dessas coisas é por conta da gente propria. Tanto
prova que vocé vé a situagao que esta la na enfermaria, esta totalmente
esvaziado. Nao tem nada (...). No caso da educacdo quem fazia as
coisa do professor, escola, era o proprio SPI. O proprio funcionario que
trabalhava. Hoje é diferente: € a comunidade que tem que fazer porque

a FUNAI n&o assume isso" (Cambeua, aldeia P.I., 1995).

Mas as praticas de "favor", quando sédo realizpdes diferenciar as doac¢des que
cada uma das familias recebe do 6rgédo indigemstdem converter-se num instrumento

atil de dominacdo ao canalizarem as tensdes ndwmap® direcdo de algumas familias e
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estes agentes, sendo entre as diferentes families &, ao provocar, por exemplo,
sentimentos deiimesentre elas. Sentimentos d&ime que estruturam uma idéia de
favoritismo nas praticas e relacbes ddsefes de postpara com as familias que,
vivenciadas em termos de desigual distribuicdoabgdes por parte dahefes de posto
revelam um determinado comportamento e expectagive as diferentes familias e entre
elas a respeito doshefes de postcEste tipo de relacdes mantiveram-se sem grandes
mudancas até finais dos anos 80. Segundo Menetede de postalo P.l. Guaméa em

finais da década de 70:
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"Parece que nenhum chefe conseguia aqui um perfeito
‘entroncamento’ com toda a comunidade. As vezes o cara ficava muito
ligado com o pessoal do posto, se desligava dos outros (...). Entdo, quer
dizer, cria aquele ciume. Entdo o chefe de posto tem que ter disposi¢ao
e transporte, andar a vera do rio tudinho, vai na casa do indio fulano de
tal, toma café, bate um papo... chega na casa de outro. Ele tem que
manter esse relacionamento pra que nao dé ciimes" (Lauro Menescal,

Capitdo Poco, 1991).

Anos 70: Demarcacédo da Reserva e Conflitos cofRegionais”

O interesse em "contatar" esmanescentes Temlpér parte dos agentes do 6érgdo
indigenista, e as representacdes dos membros go greespeito do “favor de abrir lugar”,
parecem ter uma estreita relagdo com o aumentacaososna regido de Guama. Por
exemplo, cchefe de postBilza, num de seus relatorios alerta:

"... incessante penetracdo de colonos nas florestas do Guama,

dificil impedir a penetracao (...). A sede do posto fica ligada a cidade de

Capitdo Poco com rodovia construida por dois comerciantes locais. A

rodovia tem distancia de 4 km. da sede. Se solicita providéncia a

Inspetoria para finalizar [sic] os 4 km." (Filza, Relatorio, 1961).

O chefe de postbBilza, em seu relatorio dirigido a 22 I.R. da FUNAforma sobre a
necessidade de se tomarem providéncias para evjpenetracdo deolonosna reserva.

Também informa das possibilidades de aumentar @&mializacdo de produtos agricolas
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com a producdo dosolonossituados nas proximidades da reserva; com estfidfile

propde Filza melhorar as vias de acesso do P.lb&awcidades proximas.

Com a finalizacdo, construcdo e abertura das estrd@elém-Brasilia, Para-
Maranhdo, Braganca-Vizeu e estradas adjacentesras tlos antigos municipios de Vizeu
e Ourém, e os mais recentes Capitdo Poco e Pamamnacilitou-se a chegada de novas
"frentes de expansao” na regido e, concretameageareas proximas a Reserva Alto Rio

Guama.

Os planos ou projetos de colonizagdo e a politeandentivos fiscais posta em
pratica pelo governo federal na Amazo6nia duramegone autoritario instaurado em 1964,
dentre outras decisfes e a¢les favoreceram eaasfea concentracdo da terra agricola na
regido amazonica nas maos de graridesndeirose empresas madeireiras, provocando a
expulsdo de muitogosseiros da regido ou chegados de outras regibes do pais,
principalmente do nordeste, ao serem obrigados andamar suagposses Uma das
"microregifes" mais afetadas por estes processios farea em torno da RIARG e,
posteriormente, como veremos, a propria reservie Bninumeravel bibliografia existente
a respeito do impacto na regido das acoes dawig8&s controladas pelo governo federal
na regido amazoénica desde os anos 60, destacambsiragrelatério do Instituto de

Desenvolvimento Econdmico do Para (IDESP):

"Nos ultimos 25 anos, a Amazébnia, e particularmente o Estado do
Para, tem sofrido intensas modificac6es na estrutura de posse de seus
territorios. No caso paraense, a composi¢ao do quadro agrario estadual
que, de certa forma, até 1960, ndo havia passado por mudancas
relevantes, modificou-se substancialmente a partir da abertura da

rodovia Belém-Brasilia. De 1960 a 1985, o0s estabelecimentos
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agropecuarios no Para, intensificando significativamente, o processo de
concentracdo fundiaria (...). Contingentes expressivos de trabalhadores
rurais, principalmente dos estados do Maranhdo e do Ceara, para ca
vieram em busca de terra disponivel, engrossando a frente nordestina
que desde meados do século j& vinha ocupando a regido (...). Esses
fatos acabaram transformando o meio rural paraense num palco de
multiplas tensGes sociais, cuja violéncia resultante, expressa numa
estatistica tragica de conflitos e mortes nas disputas pela terra, tem
superado todas as ocorréncias registradas nos demais estados da

Federacao" (19)

As anteriores informacdes do IDESP, instituto viado ao governo estadual,

voltando a area onde esta situada a RIARG, s&o leamptadas por um de nossos

informantes, @olonocearense Aguiar:

"... do 47 até 70, aqui era uma colénia produtora de milho, muita
farinha, muito arroz (...), na época de 60-70 foi 0 tempo que entrou mais
migrante. Ai veio pessoal do Sul, de Minas Gerais, mas esse pessoal
era muito aventureiro, ficaram um tempo, ndo demoravam iam embora
(...), e assim que iam vendendo iam procurando o interior dentro da
mata [a Unica mata que restava nas areas proximas a cidade de
Capitdo Poco era a da RIARG] (...). Depois, ja nessa época de 70-80 e
tantos para ca que entrou trator, caminhdo, fizeram estrada na mata [na
reserval, saiu muita madeira daqui para fora, e ainda hoje esta saindo.

Agora vao procurar ali dentro do Piria [rio que atravessa o centro da
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RIARG de oeste a leste], ainda tem terra devoluta do lado do Piria"

(Aguiar, cit.)

Segundacolonosda regido de Bocanova, Capitdo Poco e Tauari,acchegada dos
fazendeirosréem-se obrigados, por pressdo dos mesmos, arvaumae pequengssses
passando alguns deles a trabalharfaasndasou com osmadeireirose, outros, a buscar
"terra para plantar" em outros lugares, onde crgralmente novas colbnias eias,
alguns deles nas proximidades ou dentro da res@s/aezes, estes deslocamentos dos
colonos eram, e continuam sendo, estimulados pdicps locais, que em troca do voto
prometiam entregar titulos de propriedade plasseg20). Destacamos que a maior parte
da terra "disponivel" nessa regido € "a terra daiél [sic], assim denominada a RIARG
pela maioria dogolonosdos municipios aos quais pertence a reserva.eipimtacdo da
reserva como "a terra da funaia" esta vinculadsbéama uma idéia da terra como
propriedade do governo, aspecto que estimula eegpactativas nos colonos para a sua

ocupacao. Segundo um destes colonosldale Tauari (ver mapa da RIARG):

"O governo tem muita terra ai dentro que ndo tem ninguém
trabalhando e a gente aqui precisando de um terrenho pra trabalhar.
Entdo quer dizer, as vez o pessoal ai resolve ocupar. Ai trabalha um
tempo e despois (sic) vende a outro" (Inf. Braga, vila Tauari, 1991).

[Vide anexo 1, Genealogia I, n.9]

Os conflitos entre Tembé e "regionais" depois dcéo da reserva, 0s primeiros 0s
registram na década de 70, quando eles percebeavidagle do problema das "invasdes"

doscolonosna RIARG. Mas esta percepcao dos Tembé aceraavesdio, cComo veremos
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nos proximos capitulos, ha de vincular-se a crigigionovos papeis, como o desempenhado
por liderancas Tembe, e a participacdo de outros atores. Essess nuapeis e atores
contribuem para a modificacdo da percepcdo queattfamilias que habitam na RIARG
acerca ddavor do chefeEste passa a ser um "territorio por direito",cmnitantemente a
problematizacdo das rela¢des, ou vinculos primisrdéaraiz do surgimento na realidade
social das idéias de "sangue indio" como element& diferenciacdo ou de
inclusédo/exclusdo, de modo a definir os limites glepo. As conexdes entre politica
indigenista (21), planos de colonizacdo e procesimsdemarcacdo e regularizacéo
fundiaria da Reserva Alto Rio Guama parecem evigedurante esses anos (22). Kelé,

filho de Manuel Grande, nos comentava em 1991:

"Todo esse pessoal que morava por perto sabiam que a gente era
indio, os mais velhos reconhecem isso. Até por que nesse tempo eles
[0os colonos ou regionais] ndo tinham raiva da gente. Hoje em dia eles ja
tém por causa da invasao da terra, nesse tempo nao, eles viviam tao-
bom que nem a gente, tdo-bom como indio, quer dizer que eles néo
tinham preciséo de invadir a terra dos indios porque tinham muita terra
também. Ja hoje em dia eles invadem as terras dos indios aqui, porque

também tomaram a deles 14" (Aldeia Tauari, 1991).

Em 1972 se iniciou o processo de demarcacdo da ® ABndo concluida nesse ano
a demarcacdo da linha oeste. A linha leste sofueassivas mudancas, em parte porque
nela se encontra situadafazendalrmdos Coragem, propriedade fkzendeiroMejer
Kabacznick, quem se apropriou de uma area aprodrdads mil hectares da reserva (ver
mapa da RIARG). Em 1979, a FUNAI iniciou um processntra estdazendeiroque

ainda néo foi resolvido nos tribunais de justica.
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Este processo judicial foi um dos motivos que sgiram a homologacéao da RIARG,
prévio registro no Servico de Patrimoénio da Uni@BW) e nos cartérios municipais, Ultima
etapa do processo formal de regularizacdo e careéb juridica da reserva como "terra
indigena". Apesar de estar, como dissemos, o poastra Mejer sub judice, a RIARG

foi homologada, finalmente, em 1993.

A confusdo gerada na definicdo dos limites da veseespecialmente durante o
periodo de demarcacéo, entre 1972 e 1976, facditpenetracdo” dgosseirosna mesma,
com ajuda, repetimos, de politicos locais. O "potd das invasdes" agravou-se com a
construcdo, em 1976, de uma estrada "particulatelefazendade Mejer até dugarejo
Livramento (ver anexo 3 sobre os "ocupantes" némsnresidentes e nado residentes na

RIARG).

"Chefes de Posto" e Atividades Agricolas na RIARG

Embora o estimulo as atividades agricolas a seressendolvidas no
P.l.Tembé/Guama teve sempre um carater intermitsegundo oshefes de poste as
circunstancias-, cabe destacar que em inicios s €0, segundo documentacdo do SPI e
informacdes de membros do grupo, com a chegadandeowo chefe de postalosé de
Mello Filiza, incentivaram-se essas atividadesatairdm-se os trabalhos para a construcao
de uma usina de arroz. Com esta se pretendia preparroz dasocas do poste das

rocasdas outras aldeias, e o produzido pelmsnosque habitavam nas proximidades da
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RIARG, para a sua posterior venda no mercado ragioA fim de facilitar a
comercializacdo da producdo agricola na reservédpWaiza propds também concluir a
estrada que uniria a aldeia posto com Capitdo-Rueeo mapa da RIARG) (Fiuza,

Relatorio: 1961).

Em relatorio dirigido a Inspetoria Regional do 2PBosé de Mello Fiuza, depois de
recomendar a necessidade de realizar um préviateEevento da producdo de arroz dos
colonos para poder analisar se a usina de arroz seriaostcamente viavel, diz:
"Entretanto o posto ndo possuia agricultura dedeidaoa altura da produgéo corresponder
a montagem da usina, a mesma poderia funcionarletando sua capacidade com a safra
dos colonos mais proximos, cujo beneficiamento f&i@ a titulo de cooperacao” (idem).

Na documentacdo administrativa consultada n&do é&raeoaos nenhuma informacgao
referente as expectativas de producédo de arrozaidds por José Filza, mas um informante
Tembé nos comenta: "Trouxeram uma usina de arrag,n@o chegaram nem a montar. O
barracéo estd cheio dessa maquinaria. SO fizeranev® arroz. A maquinaria se acabou

ali" (Inf. Fausta, aldeia P.l., 1991).

A partir dos anos 60, ahefes de postpretenderam converter o P.l. num centro de
comercializacdo da producdo des;as familiares. Ndo obstante, aparentemente esse
objetivo ndo era compartilhado por todas as famibdggumas das quais vendiam parte ou
toda a sua producdo excedente diretamente a cam@giresidentes em cidades préoximas
a RIARG. Decisdo que Tedfilo, depois de definir elnd Octavio (23) como "um chefe
bravo que brigava com a gente porque era paraarney pra 0 posto, ele ia nas rocas pra
vigiar, se ele achava que a gente vendia pra fierdreggava”, justificava nos seguintes

termos:
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"A gente vende pra o posto, uma hipota [hip6tese], no inicio do
més, ai soO vai receber no fim do més e as vezes nem isso, quer dizer, a
gente ndo tem condigbes de comprar nada. Até porque 0 posto nao
tinha mais nada pra poder comprar. Quer dizer, a gente ndo podia levar
do posto porque néo tinha fartura, mas também nao podia comprar fora

porque néo tinha dinheiro" (Inf. Pedro Tedfilo, aldeia Tauari, 1989).)

A justificativa de Tedfilo de que "o posto ndo @inmais nada" teve um momento
importante a partir da chegadaauwefe de postBaustino, que assumiu o cargo a principios
dos anos 70, depois de um periodo shafes de postao P.l. Guama; Faustino € lembrado
pela maioria dos Tembé comahbefeque "acabou com tudo, ele vendeu até o pouco gado
do posto” (idem).

Embora utilizando outro argumento, outro informasuipabiliza por esta situagcédo os
chefes de postoneste caso por entregarem mercadorias a memlorogrupo sem
receberem, em "troca", qualquer retorno: "Ai acalpouque ndo adianta s6 pegar as coisas
e nao querer trabalhar... Ai ndo da, foi por ias® esbandalhou tudo” (Inf. Raimunda, cit.).
Raimunda, mulher de Tatiua, refere-se "ao pessahtbaixo”, as familias que habitam no

posto.

Alvaro, que assumiu a administracdo do P.l. degaisaida de Faustino, pretendeu
continuar com a imposicéo a todas as familias dmaghio de entregarem sua producdo
excedente ao posto: "SO que depois viu que néda j&ito e deixou pra gente vender fora.
Até porque, como eu te falei, 0 posto ja ndo timiaés nada e pra gente vender pra o posto

era passar necessidade, porque o "sardo (24) desatéameses em chegar” (idem).
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Como parte do acordo entrdazendeiroMejer e a FUNAI, mediante o qual o 6rgéo
indigenista permitiu que Mejer construisse a eatrath reserva, ofazendeiro
responsabilizou-se em proporcionar sementes e maa@@®sto para serem redistribuidas
entre as familias. Alvaro é lembrado também porstdo o chefeque acabou "com o
negocio das dividas. Ele falava que o indio nadadeada ao posto, porgue antes, como eu
te falei, tudo era comprado. Até o remédio a gentaprava” (Inf. Pedro Tedfilo, aldeia

Tauari, 1989).

Uma vez quebrada a obrigacao de entregar a prodiggémla ao posto, 0os agentes
do 6rgédo indigenista, com o objetivo de facilitara scomercializacdo fora da reserva,
colocavam a disposi¢cdo das familias os meios daesgoate com que contava o P.l. A
familia Tatiua (aldeia Sdo Pedro), por exemplongpartava sua produ¢do em canoa
através do rio Guam4 até a estrada que comunicautra que vai dar em Capitdo-Poco,
colocando osxhefes de posto carro da FUNAI & sua disposicdo (segundo siemco
possibilidades ou desejos de "agradar" a umas twasoiamilias) para poderem transportar

a mercadoria até a sede do municipio.

Quando ndo podiam contar com este meio de tramspditizavam, e hoje em dia
também, opau-de-araraque realiza viagens entre Capitdo-Poco &ilas ou colonia
proximas a reserva em seu limite noroeste (IgaPipénba). As familias da aldeia Tauari,
aldeia situada a uma distancia maior da menciomastida, geralmente vendem sua
producdo a comerciantes déda de Bocanova, também pertencente ao municipio de

Capitado-Poco.

Raimundo Tatiua é considerado por agentes da FldN#b um "bom trabalhador" e
uma “lideranca familiar forte". A representacdo Iwmu trabalhador" assinala,

principalmente, a capacidade de conseguiragado familiar uma producdo que permita
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ndo apenas o alimento da unidade familiar mas tami excedente para ser vendido no
mercado e, assim, poder adquirir outros produtosotsumo ndo acessiveis na reserva.
"Bom trabalhador”, no seu sentido simbdlico, prpésutambém ser definido como "bom

pai de familia", por "tomar conta e cuidar da faamil

Entre todas as familias que habitam a area Guam@sdava, a familia de Tatiua é a
que obtém maior producdo agricola, variando o thmale suaoca, que € trabalhada com
seus filhos solteiros, entre 13 e 15 tarefas. Patma e seus filhos casados "o costume é
fazer o rocado um perto do outro. S6 que as vedesda, porque ndo tem mata" (Inf.
Raimunda, cit.). Sendo que cada unidade familiar den nimero determinado de tarefas,

variando as dos filhos de Tatiua entre 7 e 10daref

As atividades destinadas a preparaogadq tais comoderrubar (cortar as arvores
grandes) édrocar (cortar acapoeiraou galhos e paus de menor tamanho), exigem um
maior niumero de pessoas em caso de serem realizadpsucos dias, sendo executadas
conjuntamente por cada uma das unidades familcamasa colaboragéo de outras pessoas,
parentes ou nado. Este tipo de praticeaflela para aderrubg que estabelece um tipo de
intercambio denominadoobrar dig é realizada pela maioria das familias da reserva.
Tatiua, por exemplo, solicilguda para preparar eoca e depois retribui o trabalhpagar

dia- mandando seus filhos solteiros pazer o servicaos que prestaramaguda

Nos ultimos anos o trabalho dkerruba vem sendo realizado com ajuda de duas
moto-serras dacomunidade(termo para referir o grupo). Uma que € usada qus
membros da aldeia S&o Pedro, entre eles um filhbatlaa, Israel; a outra na aldeia P.1.,
usada também por apenas dois membros desta dligraesta nova situacao, as pessoas
quefazem o servicgom a moto-serra nagscadosde outras familias, séo retribuidas por

estas com suajuda para fazer todo eervicode seusocados A mandioca € a principal
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cultura realizada pelas familias, sendo destinawha, vez transformada em farinha, para o

consumo familiar e para a sua venda.

Arroz, feijao e milho séo as outras principaisidides agricolas na area Guama da
reserva. Durante os meses de verao, quando otdaress seco e chove pouco, a pesca,
assim como a cacga, converte-se numa atividade eomeptar da dieta para algumas
familias; essas atividades, pela quase inexist@gc@nimais selvagens, sdo cada vez mais

secundarias para o sustento das familias.
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Projetos Agricolas e os "Chefes de Posto" antsiarDilson

Durante os anos 80 as linhas de atuacdo da FUNAIsadmodificaram de forma
substancial, prosseguindo a idéia de integrar dsnna economia regional mediante
pequenos projetos agricolas (25), de educacaode.sRarém, os recursos destinados a tais
projetos sdo cada vez mais escassos. Alghefes de postcontinuaram com a pratica de
distribuir entre as familias sementes e mudas, anlaase econdmica principal continuou
sendo a unidade familiar. E preciso salientar goejnicios da década de 80, membros da
aldeia do posto tentaram pér em préatica um prajetecooperativa, 0 que é lembrado por
alguns Tembé como uma tentativa de retomar "osderbpns do posto" (Inf. Raimunda,

cit.).

O posterior fracasso da cooperativa € explicaddéeemos similares as reflexdes que
faziamos anteriormente a respeito das relacdesralen™ entrechefes de poste "indios
remanescentes”. Membros da aldeia do P.l. atriseanfracasso, dentre outros fatores, ao
fato de que "s6 alguns trabalham e o0s outros s@npggoutros membros, sem ser
contraditério com a anterior versdo, o explicanadipda idéia de créditos que nao tiveram
retorno. Neste Ultimo caso, responsabilizandihefe de posténtdnio por, ao assumir a
diregcdo da cooperativa, distribuir sem controlemescadorias. Antdnio, funcionario do
orgao indigenista desde os tempos do SPI, era owbecido pelos Tembé como

"Titinhol", "porque falava enrolado” (Inf. Jocadala P.I., 1991).

Os diferentes agentes da FUNAI que assumiram anggtraicdo do P.l. desde finais
dos anos 70 até a chegadacdefe de post8olimdes em 1985 dedicaram alguns esforgos a

implantacdo de projetos agricolas, mas, em geeahum deles teve muito sucesso, fosse
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pela falta de recursos ou porque com a saida dagemte e a entrada de outro o projeto

iniciado pelo anterior n&o tinha continuidade, ®rasucessivamente...

"Primeiro um chefe fala, fala... depois vai embora, nunca mais
volta. Ai chega outro, a mesma coisa, fala que vai fazer isto, aquilo e
também nao faz nada. E sempre a mesma coisa. Ai despois [sic] que
chegou esse um [refere-se a Solimdes] acabou de esbandalhar tudo”

(Inf. Pedro Tedfilo, aldeia Tauari, 1991).

Os anos durante os quais Solimdes permaneceu coefie de postdo P.l. Guama
(1985-1989) parecem representar, em termos metaghriodos os males do passado que
causaram a desgraca do grupo e que € necessangcesgara reencontrar o sentido da
"unidade Tembé", especialmente pela lembranca qste ¢periodo tém os membros do
grupo como sendo de grande conflitividade entrédiesrsas familias. Mas também pela
realizacdo de "festas de branco com bebidas atesdli-"onde sempre da briga"-, pela
autorizacao, "em troca de dinheiro", para possesrdgarem na RIARG e pela venda de
madeira da reserva. Ao perguntar a Pina sobreag&iudochefe de post&olimdes, ele

responde:

"Eu achava que Solimdes trabalhava mal porque ele aceitava
bebida alcodlica, ele trazia bebida alcodlica. E uma das coisas que mais
incentivava a nossa desunido aqui foi a bebida alcodlica (...). O
Solimdes entdo, o que aconteceu com Solimdes foi mais isso. Ele ndo
dava pra ser chefe de posto. Mas ele achava que, dentro da visao dele,
gue em vez do invasor estar vendendo madeira, os indios tinham que

vender. Entdo incentivava isso" (Aldeia P.I.,1995).
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Em finais de 1989, a FUNAI, acusando-o de utilizacursos da RIARG,
principalmente madeira, em beneficio proprio, deistiSolimdes do cargo dehefe de
posto(Inf. Dilson, aldeia P.l.,1992). No periodo congndido entre a saida de Solimdes e
a chegada de Dilson (1992) o P.l. Guama teve owtois chefes de postchavendo
intervalos sem que nenhum agente da FUNAI assunaissieefia do P.l. Depois de
Marquinhos (1990), em 1991 chegou Batista, perneantkr no cargo quase durante todo

este ano. Segundo membros do grupo, Batista paasaa#r parte do tempo em Belém.

E de destacar que o periodo de Batista € vivengadanembros da familia Félix
como uma ruptura de suas anteriores relacOes lqgiatdas" com oshefes de posto
incluindo o proprio Solimdes. Os confrontos entr&i®a e os membros desta familia,
segundo nos informou esthefe de postginf. Batista, Belém, 1991), foram o principal
motivo para ele decidir deixar o cargo. Interprétaque coincide com a dos membros das

aldeias Sao Pedro e Tauari.

A crescente desconfianga com os agentes da FUNAE&celmente, repetimos, por
parte das familias das aldeias Sao Pedro e Tatamtua-se com a pouca efetividade ou
escasso interesse do 6rgado indigenista em solucimsigroblemas que as diferentes
"frentes de expansdo" estavam provocando na RIAREa situacdo favoreceu as praticas
de socializagdo dos agentes do CIMI na reserva&cesdmente com os membros destas

familias.

N&o temos pretendido nestas paginas realizar urlis@arexaustiva das diferentes
praticas e agentes indigenistas que atuaram no®elelm Guama com anterioridade a

Dilson Marinho (1992-1994), nem sequer efetuar uwrame acerca do seu grau de
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legitimidade e de suas continuidades e descontide&l pois isso exigiria levantar uma
série de dados a respeito da trajetoria destedemgda 6rgdo que ultrapassaria os limites

do nosso trabalho (22).

Sendo que o "dar condigbes de sobrevivéncia" € asmadpectos com 0s quais
pretenderam os agentes do 6rgao indigenista legittmas praticas de socializacdo, estas
praticas estruturam uma idéia de obrigacdo morategmos de "ajuda”, legitimada pela
nocdo de "necessidade" atribuida ao grupo. Estasdde, percebidas confiavores do
chefe atuam ndo s6 como elemento dindmico da "unidadatia”, mas também como
fonte e grau de legitimidade de sua existénciaakoebis a ética do favor ndo € apenas
vivenciada assim pelos Tembé, sua legitimidade usgao também na crenca de tais

praticas pelos proprios agentes do 6rgao.

Dentro deste contexto, nossa intencdo foi mostrgrartir de algumas das praticas
levadas a cabo pelos agentes do 6rgado, primeiroeS&épois FUNAI (1967), certos
aspectos relacionados com a criacdo de um detetmii@o de comportamento e relacdes
entre as familias, e entre estas e os agentegdo, @ qual se mantém praticamente estavel
desde a criagdo da RIARG até os anos 80. Se bestiraxi certas descontinuidades nas
praticas de socializacdo dos agentes do novo ong@opor isso se refletiu em alteracdes a
respeito da experiéncia social das familias e @@neia das relagcbes em termos de "favor".
Assim sendo, houve "continuidade" do "favoritisneolo sentimento deimescriado por
parte das familias da aldeia Sdo Pedro e Tauari retegdo as da aldeia P.l. Guama.
"Continuidade" que se vincula, como veremos no iprtoxcapitulo, a emergéncia de
determinadadiderancas cujas condicdes para exercer esse papel estddasiga esse

"favoritismo".
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Para concluir este capitulo, retomamos as obseggdpdicadas acima a respeito do
trabalho de Jodo Pacheco de Oliveira Filho (198Bjesa atuagéo do SPI no alto Solimdes
com os indios Ticuna. Se por um lado encontramie pento de comparacédo com relacéo
as expectativas ou relacdes criadas a partir ddrdpade acao indigenista" que vincula
agentes e indios, especialmente no que se refeatividades e interesse na producdo
agricola por parte do SPI como uma forma de prom@welucacéo e integracao dos indios,
por outro lado cabe destacar as especificidadescguwespondem a prépria experiéncia
constitutiva das "familias remanescentes”, cujasigas, como foi mencionado, mostram

certos paralelismos com o denominado "campesirafoodteira”.

Pensamos que os agentes do 6rgdo contribuiramegaea experiéncia com suas
praticas de socializacdo destinadas a “criar tnaldares agricolas”. Préaticas essas
favorecidas pela propria classificacao de "remasrgss” e "aculturados" que os agentes do
orgao atribuem as diferentes familias que estacssaltutela, a qual estrutura elementos
associados a "populacao regional” (leia-se tambmwidnal” em sua dimensao rural) antes

gue propriamente indios.

Neste sentido, pretendemos refletir também comartr mlas diferentes condigdes
criadas nos anos 70 (planos de colonizacdo, nolfacpandigenista) outros elementos
entram a fazer parte do "campo de acéo indigenistatjuais nos ajudardo a compreender
melhor, nos proximos capitulos, algumas das coigfiad constitutivas do processo de
construcdo da "autenticidade Tembé" e as idéiastelgracdo que estruturam as praticas e
representacdes dos agentes do oOrgdo. Pois se poladonestes representavam ou
representam os Tembé como grupo "descaracterizdtimatmente”, com similitudes com
a "populacao regional”, por outro lado a definiggoRIARG como territério dos indios
Tembé, entre outros grupos, pressupunha (e pressuoicar também as especificidades

do grupo com relagc&o aos "regionais".
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Especificidades e contradicbes que contribuem péraem disputa as diferentes
"familias remanescentes”, ao serem problematizadoginculos primordiais atribuidos
pelo parentesco, favorecendo-se deste modo avagét das idéias de sangue indio a fim
de definir os "novos critérios de inclusdo e ex@is Criando condi¢cdes também para que
essas familias se reconhecessem e acreditassenaéaugenticidade como grupo Tembé™
com base numa oposicao constitutiva, a de "indicaeco" ou ser indio masisturado”.

Aspectos que analisamos no capitulo IV e nas cedehifinais de nossa pesquisa.

Com o fim de contribuir a uma melhor compreenséani@ise, foram realizadas
algumas observacdes que se dividem entre "fanciiagponesas” e "familias Tembé". Pois
embora as "familias camponesas de fronteira" podsarsimilitudes com as "familias
tuteladas", principalmente pelo tipo de socialipagaplantado pelo chefe de posto, foram
as proprias condicdes que se criaram com o procksgormacdo do campo de relagdes
estabelecido na RIARG as que geraram condi¢Oes ggmifamilias se definirem como
"grupo autenticamente Tembé". Porém, para contesta "autenticidade", ou direitos
sobre o territério, oposseirosrepresentam as "familias Tembé" com uma expesénci

similar a deles.
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CAPITULO I

ASLIDERANCAS FAZENDO SUA "VIAGEM"

Um dos aspectos novidosos do processcedeganizacao-revolucadeé a eleicdo do
cacique gerale doscaciques locaisLiderangasas quais os membros do grupo atribuem
formalmente funcdes diferentes do resto, enquasponsaveis por viabilizarem a solugéo
dosproblemas do nosso pavhleste capitulo analisamos alguns aspectos dedraj de
algumas dasiderancasTembé, especialmente quatro delas: Joca, CamBauage Kelé.
No proximo capitulo abordaremos o papel desempenpadesses e outros dirigentes na
criacdo da nova organizacéo politica do grupoci@h@ando também essas trajetorias com

as praticas dohefe de postBilson Marinho.

O conceito de trajetéria, no sentido que o usanapa pnalisar a experiéncia destes
agentes, deve ser compreendido a partir de sudsagies individuais e, principalmente,

coletivas. Coincidimos, assim, com as palavrasaedeu:

"... g'on ne peut comprendre une trajectoire (U aondition d'avoir
préalablement construit les états successifs dmghdans lequel elle s'est
déroulée, donc I'ensemble des relations objectjuesnt uni I'agent considéré -
au moins, dans un certain nombre d'états pertinéntensemble des autres
agents engagés dans le méme champ et affrontés éawe nespace des

possibles” (Bourdieu, 1986: 72).
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Seguindo esta linha de argumentacéo situamoseédtiiaj destabderancasdentro do
conjunto de estratégias ou esforcos para tentdinteg-se e legitimar seus "projetos".
Trabalho que tende a funcionar como um "campo" soms relacbes de forca, sejam
econbmicas, fisicas e principalmente simbdlicasipasomo as lutas pela conservacao ou
transformacédo dessas relacdes. Isto significa tarmdpée compreendemos as relagdes em
suas continuidades e descontinuidades no temmogjsievando em conta, a cada novo
desafio lancado no jogo, a série de desafios angsriou estados sucessivos do "campo”,

mais concretamente, focalizando o "intervalo” eatr@cdes (Bourdieu, 1980a).

Os limites de nosso trabalho nos obrigaram a @ratiertas generalizacdes a respeito
destas trajetorias, sendo conscientes de que slisead mais complexa do que poderia
extrair-se das simplificacées que realizamos aiseQujue nos interessava era, sobretudo,
mostrar como estd&lerancasforam acumulando um determinado capital simbolito,
na disputa para fazer-se valer e fazer valer odjpem, relacionado ao capital social
atribuido pelas suas experiéncias familiares esgeddalhos de socializacdo e mobilizacdo

levados a cabo pela FUNAI e o CIMI.

O processo de objetivacdo da RIARG como territ@ir)goor direito esta vinculada a
estes prévios trabalhos de socializacdo e molkdlizae tem como parte constitutiva a
conceituacdo da realidade social simbolizada, eptras, nas representacdess d
problemas da nossa terrau a nossa questddsendo a objetivacdo do territorio e suas
vinculagbes com as idéias de identidade (por exampds Tembge em oposicdo a
"aculturados" od'misturados) aspectos que permitem a prépria emergéncia e

liderangana realidade social.

O "conhecimento dos direitos do nosso pogdla fora na sociedade do brancog

"da luta pela defesa da nossa terrséo algumas das auto-atribuicdes gadiderancas
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usam para simbolizar sua experiéncia e mostraigaubénte suas qualidades, quer dizer,
para legitimar-se perante os membros do grupo é@&amcom os "de fora". Capital
simbolico que, fazendo parte constitutiva da "viag€2) empreendida poliderancas
Tembé, pode contribuir para a sua legitimidadesexem vistas por membros do grupo
como pessoas de enfren{8), ou pelas representacdes siber conversarsaber como

lidar 14 fora na cidade préa falar com as autoridajeom a FUNAI

Sem pretender dizer que estas representacfes agjamcas ou imprescindiveis para
acumular ou ampliar seu capital, nem mesmo dizer gusua "autoridade", segundo
momentos e situagdes, Ndo possa ser questiona@endss para concluir esta introducao
ao capitulo, como uma ddglerancas vincula estes atributos as proprias idéias de

"autenticidade".

"Quem pode ajudar, quer dizer, ensinar a andar 0 nosso povo é o
indio mesmo. O indio é sangue, entdo ele conhece, ele sabe como é
que pensa outro indio, os problemas que tem. Ai ele sempre vai ficar do
lado do indio pra defendé-lo. E nés liderancas indigenas, que temos um
pouco mais de conhecimento da sociedade do branco, nés como
pessoas de 'enfrente’, que nés chama assim as liderangas, temos que
ensinar o nosso povo. Defendé-lo pra que o branco ndo engane mais, a
FUNAI, o CIMI, o governo, seja quem for da sociedade, qualquer

pessoa, entidade ..." (Inf. Pind, ).
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A Objetivacédo da Categoria "Lideranca"

Entre as principaiiderancasTembé vamos destacar a continuacdo a trajetéria de
Joca, Cambeua e Pina. Os trés vinculam os iniei@eddrabalhos isto €, sua experiéncia
como liderancas (ao principio também denominadospresentantes, posteriormente,
como sindnimo deuxaua ou caciqug, as praticas de socializacdo e mobilizacdo dos
agentes da FUNAI desenvolvidas a partir dos ano®o7bntexto das mudangas na politica
indigenista. Estas praticas abrangem o processmegldacdo fundiaria da RIARG, os
planos de colonizacdo na regido e os problemas osnposseiros fazendeirose

madeireirosna reserva.

Estes trés dirigentes assinalam mais concretanteptecesso da FUNAI contra o
fazendeiroMejer como uma das situacdes mais marcantes depsuraeiras experiéncias
comorepresentantesQue o processo contra Mejer ndo tenha tido solagéda, "tA com
mais de 20 anos na justica e nada resolvido" (ota, aldeia P.l., 1995), além de
simbolizar as dificuldades que os Tembé encontrama pesolver os problemas das
invasdes do seu "territério”, também contribuiu @asterior questionamento por estas
liderancas da atuacdo do oOrgdo indigenista na reserva. Aspegcoe ha de ser
contextualizado dentro das novas estratégias daisigsntes em suas lutas por transformar
o campo de relacbes de forca que se manifesta tducaprocesso desorganizacao-
revolucdq e que também pressupde, além de estabelecezndédsraliancas, por exemplo

com o CIMI, uma diferente representacdo da FUN&b® agentes do érgao indigenista.

Joca, Cambeua e Pina interpretam seus primgambalhosno sentido de "apoiar a

briga que a FUNAI estava fazendo em defesa da massa" (Pina, cit.) oacompanhamas
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praticas do processo de regulacao fundiaria. Rostente reconhecem a importancia do

CIMI no ensing'dos nossos direitos€como engangpor exemplo, as praticas da FUNAL.

A categoriarepresentanteou lideranga estd vinculada a estas novas situagdes, mas
também simbolizaria, segundo alguniigerancas Tembé, uma continuidade no tipo de
relacdo que omais velhosnantinham com oshefes de postéanto a época do SPI quanto
posteriormente com a FUNAI. Vinculacbes duais velhos(e seus familiares) com os
agentes do 6rgao indigenista que podem ajudar-nestender também as especiais
relacdes que mantiveram estas tié@srancasdos Tembé de Guama4, todas da aldeia P.I.,
com a FUNAI, especialmente os filhos de Félix (leanbque era funcionario indio do
orgao indigenista em qualidade tlabalhador bracalou auxiliar do posty, Cambeua e

Pina (ver anexo 1 e 5).

Cambeua, filho mais velho de Félix, nos justificave atribuicdo despresentante
como uma heranca recebida de seu pai. "Herang@agdes com pessoal de forandios
ou agentes da Administragdo Regional da FUNAI (Bglgue Ihe permitiram acumular um
importante capital simbdlico no grupo. Capital emangle parte vinculado a "antiga
tradicdo" que seria posteriormente posto em quesktgundo parece por favorecer as
atividades de venda de madeira do chefe do podim&s. Cambeua trabalhou no P.I.
como motoristaatendente de enfermagesnbstituto de chefe de pogtm periodo em que
Alvaro era ochefe de postem inicios dos anos 70), commarceneirona reconstru¢io da
sede e na construcdo da enfermaria, estas duamgilatividades durante o periodo do
chefeArrolho (1982-1985). Lembremos que as interpretagie Cambeua em situacdes de
entrevista, ao igual que as palavras que repraglups de Joca e Pina, devem ser

contextualizadas nas atuais relacdes de oposigielgsi mantém com a FUNAL.
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"Eu trabalhava assim ganhando. Mas ndo era um pagamento
justo, era uma gratificacdo pra ajudar. Depois de um tempo que o
pessoal disseram que era necessario uma pessoa daqui, até porque
papai estava se aposentando. Entdo queriam uma pessoa daqui, ai
ficaram me colocando: ‘vai trabalhando ai que a gente [refere-se aos
agentes da FUNAI] vai ajudar na tua documentacéo, procurar o jeito de
te colocar na FUNAI'. Eu passei aproximadamente 4 a 5 anos
trabalhando pr& FUNAI enganado, dizendo que iam arranjar lugar,
arranjar vaga. Depois viram que ndo conseguiam ... Olha teu pai esta
se aposentando [inicios dos anos 80], entdo a gente vai te colocar no
lugar dele... e nunca chegou essa oportunidade. Trabalhei muito e ndo

consegui nada (Inf. Cambeua, aldeia P.I., 1995).

O sentimento de "injustica” manifesto nas represgigs de Cambeua -"ndo era um
pagamento justo, era uma gratificacdo pra ajuddeire ser interpretado a partir do
processo de relacdes com os agentes do O0rgdo brizagho positiva da acdo destes
agentes, que em geral continua por todo o period8RI até 1989, principalmente pelo
papel que seu pairabalhador bracal exercia como funcionario do ¢érgdo, o qual
contribuiu a criar um determinado tipo de expectatie possiveis op¢cbes orientando
também os limites de sua experiéncia social. O€ltsmto" de Cambeua em relagéo as
suas expectativas perante a FUNAI - "trabalhei oneihdo consegui nada"- também esta
estreitamente vinculado a sua atual relacdo deiggma FUNAI. Em outro momento da
entrevista Cambeua nos comenta: "A gente ja fotorenganada pela FUNAI. Entdo por

iSSO que eu penso (...) minha questdo é mexer daldNAI" (cit.)
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Joca, filho de Velho Maxico (ver anexo 5), e Canabgéio os primeiros entre as
"novasliderangas$ que se atribuem o cargo tepresentantesSeus primeirotrabalhosos
vinculam a participacdo de reunides em Belém owpndgria area quando agentes da
FUNAI, junto com membros da Policia Federal, sdotesam a reserva para realizar
acoes de expulsdo dos invasores. De acordo coruaasirformacdes, ao principio sua

participacdo nestes trabalhos era a de acompamidar @e decidir.

"Desde 74, quando comecou a coisa [refere-se as "invasdes" e as
praticas do processo de regulacdo fundiaria], ja participava das
conversas da FUNAI. Normalmente quando chegava alguém da FUNAI,
chegava a Policia Federal, o chefe mandava me chamar pra escutar
conversa. SO pra estar ouvindo, né? (...). Eu, no 70, eu ja participava de
reunido, escutava algumas conversas. Uma vez veio um deputado,
Carvalho, muito a favor dos invasor, estava no processo de invasao em
74. Eu fui um dos escolhidos da comunidade pra falar, né?, questionar

com o deputado. Desde esse tempo eu comecei” (Inf. Joca, cit.).

Joca vincula os inicios de sua pratica campresentanteaos tempos dchefe de

postoLauro Menescal: "‘Rapaz vocés precisa ter algugnrgsponder pela comunidade’.

Ai ele mesmo me sugeriu que fosse eu. Ai, eu figneaixado mesmo desde 79" (idem.).

-"O que quer dizer com responder pela comunidade?"

-"Pois é..., como eu tava |he falando, era viajar pra Belém, eu fiz
véarias viagens pra Belém. Ai comecei acompanhar os trabalhos, foi o

ano também que ele saiu [Lauro Menescal], o ano que nds lutamos pra
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fazer isso ele também saiu daqui, foi demitido. Ai chegou outro
substituindo ele, chegou Titinhol e continuei representando a
comunidade. Eu tinha o Velho Félix que me ajudava (ver anexo 5),
sempre viajava comigo (...). Na época era aposentado, ndo era mais
funcionario (...). Eu era representante, n6s ndo era tuxaua, nos

chamava de representante indigena" (idem.).

Em outro momento da entrevista, Joca nos diz quaego deepresentantesurgiu na
época dochefe de post@#roldo. Segundo Joca, esthefe de postsugeriu "tirar uma
pessoa pra representar os Tembé". O procedimemtogssa eleicdo foi realizado pela
professora da escola do P.l., Maria José, atrawé®thcao da qual somente participaram

os membros desta aldeia. Sendo que o eleito repaeiseoda a areatodo o grupo):

"Ai todos nés era candidato, todos os pais de familia era
candidato, e todos nos era eleitor (...). De todos aqueles votados tinha
que tirar os trés mais votados. Os trés mais votados fomos eu,
Cambeua e Pina (...). O mais votado dos trés era o eleito. Ai ganhou o

Pind" (idem.).

Vale ressaltar também as conexdes das categapmesentantee lideranca néo
somente com os trabalhos de socializacdo e mafdilizkevados a cabo pela FUNAI, sendo
também com os desempenhados pelo CIMI. Para oseagsdm CIMI que atuavam na area
Guama da RIARG, a captacao de membros do grupoidiesi comorepresentante$ez,
inicialmente, parte de suas estratégias de saadlize mobilizacdo. Dentro deste contexto,

as distincbes que fazem kiderancasda categoriaepresentantes lideranca simbolizam
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também os primeiros momentos em que cada um efazeraparte do "jogo" de relacdes e
os vinculos criados com uns e outros agentes. \6jaas interpretacdes de Cambeua ao
pedir-lhe uma explicacdo mais precisa sobre angéti que eles fazem entepresentante

elideranca

"A lideranca comecou desde uma assembléia, nessa assembléia
foi colocado o Kelé como um dos representantes; cada aldeia tinha seu
representante, nessa epoca ndo existia tanta aldeia, era a Sede, Séo
Pedro e Tauari. Entdo que aconteceu?, bolou ele sendo lideranca la, eu
sendo aqui lideranca..., ndo, nessa época continuava sendo
representante, a lideranca veio na reorganizacdo, na época do Dilson
(...). A gente [antes do processo de reorganizacdo-revolugdo] nao
discutia, ndo, e raras vezes a gente se reunia. Quando se reunia era
dois, trés ou quatro. A gente nao tinha reunido constante assim, fazer

reunidao um dia, outro dia" (cit.)

Pina, filho mais novo de Félix, registra seus phiogetrabalhos como representante
por indicacdo de seu pai quando ele estava estadamdCapitdo-Poco, na 52 série. Ao

perguntar por que foi estudar em Capitdo Pocoprekn

"Porque aqui ndo tinha quinta série, sempre fizemos s6 até quarta.
Ai 0 meu pai, a gente conversava, eu mais 0 papai, a maméae e 0s mais
velhos aqui, que a gente precisava aprender, aprender pra que a gente
tivesse assim um futuro na frente. Que tivesse assim uma coisa de
ajudar o nosso povo, como enfermeiro e como chefe de posto, como

professor mesmo, né? E a gente trabalhasse pra o nosso proprio povo
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(...). Quando foi um dia a gente, papai conversou com uma das
professoras |4, responsavel em Belém. Ela diz que entdo dava uma
bolsa de estudos pra a gente. E a gente saiu daqui. SO que naquela
época a bolsa era pouco, entdo o papai me ajudava em Capitdo Poco"
(...). Quando foi no meio do ano, o papai tinha muito trabalho aqui, ai o
papai sugeriu prd& mm se eu quisesse trabalhar do lado dele, pra ele era

muito importante" (cit.).

Fazendo uma ponte com as interpretacbes antemerédSambeua, irmao de Pind,
encontramos nos dos irmaos aspectos similares e@pao a sua experiéncia de vida e
condi¢cBes sociais de existéncia. Podemos obseswalsantes expectativas vinculadas as
proprias limitacdes sociais que referem as sua8egpgomo funcionérioghefe de posto
enfermeiro Na mesma linha de argumentacdo, podemos comgmeapectativas do atual
funcionario, ouauxiliar de posto,Carumbé, que ocupou o cargo em 1987, pouco tempo
depois de se aposentar Félix. Carumbé espera gue a@e seus filhos possa ser "um dia
chefe de posto”. Atualmente um deles est4 conauand? série esperando continuar sua
formacéo parzhefe de postoaEscola Técnica Estadua@m convénio com a FUNAI na

cidade de Castanhal, perto de Belém (ver mapa).

Num momento posterior da entrevista com Pina, adirpgue nos desse uma
explicacdo sobre o que ele queria dizer com trabalb lado de seu pai, indicou "que era

trabalhar de lideranca".

"O papai passou a ser lideranca pelo..., assim, um interesse de
trabalhar porque na época néao tinha lideranca aqui, e o papai, com

aguele interesse, junto com o meu padrinho Joca [pai de sua mulher] e
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o tio Zé [pai da mulher de seu irmado Cambeua], eram as pessoas de
‘enfrente’ que eles queriam mesmo ver as coisa andar. E ai eles
passaram a ser lideranca exatamente pelo esfor¢co que eles mostravam
em defender o direito de nosso povo. Ai passaram a ser lideranca, nao
foram escolhidos (...). Ai, eu peguei e aceitei. Tanto aceitei porque eu
tinha também aquela vontade, sabe, assim, de lutar pr& o meu povo, de
fazer alguma coisa por ele. Achei que o estudo que eu tinha ja dava pra
fazer isso, ja dava pra me fazer essa luta como liderancga. Ai quando foi
pra mim assumir ja, ai foi feita uma votacdo" [Pin& refere-se a mesma
votacdo indicada por Joca em sua entrevista. Para uma melhor
compreensao das relagbes que se depreendem das argumentacdes de

Pina, ver grafico em anexo 5]
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O CIMI e 0 "Povo Tembé"

Existe uma estreita conexdo entre as praticas daligacdo desenvolvidas pelos
agentes doConselho Indigenista Missionéario (CIMI) na RIARG e o processo de
conhecimento dakderancasTembé de Guama dos "direitos do seu povo". A awap
CIMI na area Guama da reserva foi iniciada em 198A¢do mais sistematica entre 1982 e
1985, ano que foram suspensas suas atividadesldeasaSado Pedro e Tauari, sendo

reatadas em 1989 e iniciadas na aldeia P.l. em 1991

A atuacdo dos agentes do CIMI, entidade vinculadzo@feréncia Nacional dos
Bispos do Brasil (CNBB) desde a sua fundagdo em 1972, teve como danguas
principais finalidades "coordenar a Pastoral Indigta, assessorar 0S missionarios e
conscientizar a sociedade brasileira a respeito pde®s indigenas” (Inf. Padre Nello,
Belém, 1989). Deve ser analisada, portanto, detasoacdes da Igreja Catdlica no pais e
também no seio da pugna entre os diferentes setemdgico-politicos" dessa instituicao.
Especialmente entre os denominados setores "c@usgps" e "progressistas” (ou da
Teologia da Libertacdo), este ultimo predominameChMI. A "causa indigena", como o0s
agentes do CIMI interpretam suas atividades enrfdespovos indigenagpensamos deve
ser interpretada como um tipo de obrigacdo moradtimhda, entre outros aspectos, a
reverter os efeitos, vivenciados por estes agee® negativos para 0s povos indigenas
situados em territério brasileiro, da atuacéo dejégCatolica como instituicdo e do Estado

durante os periodos colonial, imperial e republica&conseguir:
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"Ao optar pelos povos indigenas e os desafios da sua causa, ao
colocar-se ao lado do indio, mudou a ‘constelacdo missionaria da
Igreja’. O missionario mediador e pai se tornou, sobretudo, companheiro
e irmdo (...), provado nas lutas pela demarcacdo da terra e nos
confrontos com o tutor estatal, com os interesses do latifindio e das
mineradoras (...). Desde sua Primeira Assembléia Geral, de 1975, o
CIMI se comprometeu a 'procurar, por todos os meios, devolver aos
povos indigenas o direito a serem sujeitos, autores e destinatarios de
seu crescimento (...), com voz e responsabilidade, sem tutela nem
paternalismo, capazes de construir sua prépria histéria™ (Suess, 1989:

9, 32).

As representacdes extraidas da entrevista quearsls em 1989 com o padre Nello,
entdo coordenador do CIMI Norte-ll (Para-Amapa)pgaenos nos ajudardo a entender
alguns dos objetivos ou praticas do CIMI com os A&mle Guama nos anos anteriores ao
processo deeorganizacao-revolu¢cdoSegundo Nello Ruffaldi, os Tembé de Guanaa
falam a lingua tém pouca unidg falta de liderancasmuita mesticagenproblemas de

terra, uma situacdo de abandono muito grajdie submissao a FUNAIde apatia

A analise da atuacdo do CIMI entre os Tembé de @uaxkeslindada em diferentes
"projetos” ou estratégias de socializacdo assinmocam diferentes "autoridades”. Dirigidas
uma a alfabetizacdo de membros do grupo, outraidaficomo de ajuda a subsisténcia,
outra religiosa e outra explicitamente polit{da Estratégias que ndo pressupdem que as
interpretemos como se existisse uma estrita sejg@arag oposicao entre elas, apenas

gueremos destacar que cada um dos agentes do GéVHltga na area ou se relaciona com
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os Tembé é incumbido pela entidade de priorizar omnautra dessas estratégias. Sendo as

"politicas”, dentro e fora da reserva, as unicasrgunca foram interrompidas.

As praticas de socializacdo dosmanescentes Temb&ram desenvolvidas pelos
agentes do 6rgdo indigenista no P.l. Tembé/Guaméé&m mediante a criagcdo de uma
escola de alfabetizagdo exclusivamente em portuguésl 982, quando o CIMI criou uma
escola na aldeia Tauari, somente existia na aream&ula reserva a escola do P.l. Somente
em 1985, coincidindo com a fechamento da escofallth, a FUNAI criou outra escola na

aldeia Sao Pedro, porém em diversos periodos ddixduncionar por falta de professores.

A escola do CIMI transformou-se nesses anos, segamdimeira professora Noémia
Sales, "num amplo espaco de reunidao onde se disguiclusive, os problemas maiores
da comunidade" (Noémia Sales, 1990: 4). A atualeemttropdloga Noémia vincula
também estas préticas as idéias de reforcar aidddet Tembé por meio de mdusicas e

escritos referentes a "cultura” e "tradicées" desmbe de Gurugb).

A presenca dos agentes do CIMI, a excecao do meeimdque funcionou a escola na
aldeia Tauari, limita-se a periodos determinadesalgiente com intervalos aproximados
de dois meses, embora poderiamos definir seustosntam membros do grupo como
sendo de carater permanente. Especialmente no iguegpeito a suabderancasem
Belém, seja na sede do CIMI ou exercendo estaagi@idm papel de mediadora perante "a
sociedade brasileira" (Padre Nello, cit.). Nest&ide, "a causa indigena”, ou defesa "dos
direitos do povo Tembé", como projeto especifico@MI entre os Tembé deve ser
vinculada ao contexto maior de relacdes e estagédgstes agentes em fazer valer sua
"autoridade" e ideologia perante outras entidagegernamentais ou nao, particularmente

0 Orgao indigenistéb).
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O padre Nello foi quem iniciou, junto com a irmabRea (Roberta Lee Spires), 0s
trabalhos da "pastoral indigenista” com os TembéGdama (1980). Os Tembé, nas
representacdes que fazem dos diferentes agent@bvidpconsideram o padre Nello como
a maxima autoridade do CIMI no Estado do Pard, seque os outros agentes sdo
representados como a ele subordinados. Entretargem ser contraditérididerancase
outros membros do grupo Tembé vinculam o padreoNalhis propriamente com as
atividades "religiosas" do que com as "politicass. interpretacbes de Nello Ruffaldi a
respeito de seus primeiros trabalhos com o grupecpen coincidir com a que fazem dele a

maioria de Tembé.

"Entdo o pessoal queria batizado, casamento, missa. Através
disso, das celebracdes do batismo, era visto desde o ponto de ‘Ser
Povo’, de ‘Ser Comunidade’, o pessoal parecia que estava bastante
unido (...). A resposta ndo era uniforme em todas as aldeias, uns

gostavam, outros nem tanto" (Nello, cit.)

Os contatos diretos do Padre Nello com os Tembéserva sao intermitentes e
vinculados, geralmente, a "dias sagrados" do "dalem catélico”, como por exemplo
Natal, Reis, Semana Santa, e a situacbes que exgautoridade do padre para a sua

concretizagdo, como, além das acima mencionadgwinseira comunhao".

Em 1995, durante minha ultima experiéncia de campde assistir a prética ritual da
primeira comunhéo, a qual, segundo membros do geuggentes do CIMI, era a primeira
vez que se realizava na area Guama da reservariokmente recebiam a primeira
comunh&@o em atos religiosos realizados em igregaslatalidades proximas a RIARG.

Participaram do ritual, entre outros, os agente<tMl -padre Nello, como autoridade
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legitima do ato, Raimunda de Oliveira Soares (atoardenadora do CIMI Norte-ll) e
Claudemir Teodoro Couto (atual responsavel da atude CIMI na area)-, as catequistas e
0s 32 meninos e meninas a serem "consagrados'ddse &s aldeias, acompanhados da
maioria dos membros do grupo. A celebracéo, in&cizalaldeia Sao Pedro, finalizou ao dia
seguinte na aldeia Tauari.

A participacdo dos agentes do CIMI nas atividaddigiosas nas diversas aldeias
incrementou-se a partir de 1989, quando Claudessuraiu esta responsabilidade. Os
agentes missionarios participaram da construcaaplelas nas aldeias Tauari e Sdo Pedro;
Claudemir coordena cursos biblicos realizados @ dideias (Tauari, Sao Pedro e P.1.,
participando membros do grupo de outras aldeias)gdais fazem parte também um grupo
de oito mulheres catequistas (duas por cada umaldeiss mencionadas anteriormente e
outras duas da aldeia Ituacu). A eleicdo de quistas oito mulheres, segundo as mesmas,
responde ao prévio trabalho das "catequistas" ieikkeanteriormente, prévia formacgéo e
autorizacdo do padre Sebero, responsavel de atvalgiosa da Igreja Catdlica nas areas
proximas da reserva (diocese de Braganca); dasogestantes, sua eleicdo esta vinculada
aos trabalhos de Claudemir. Todas elas coinciderafemar a especificidade das praticas
de Claudemir com relacdo as do padre Sebero. Sedimediza, catequista Tembé na aldeia

Sao Pedro:

"O padre Sebero era s6 pra rezar nos domingos, ou quando tinha
novena. O Claudemir € mais diferente, a gente também reza, s6 que a
gente também aprende outras coisas que sdo mais do povo Tembé, da
cultura do nosso povo, da unido... pra respeitar as liderancas, os mais

velhos" (Creuza, aldeia Sao Pedro, 1995).
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O trabalho das "catequistas Tembé", destinado @ape a primeira comunhdo dos
meninos e meninas das respectivas aldeias, alérmudeimportancia para que eles
aprendam a ler e escrever em portugués, aparertersanbém esta contribuindo para
conceituar em termos mais fixos e formalizados gtmlacdo e interpretacdo da
experiéncia social e cultural como grupo Tembé.td&@@snos que, por exemplo, no
material didatico utilizado pelas catequistas osinws tém que responder a uma série de
perguntas, depois de uma introducdo, na qual s©povos Indigenas também estdo na
lista da criacdo. Ao criar os homens e mulheresisDeiou os povos e racas. Cada qual
com o0 seu jeito de viver, com suas linguas e ttegdic Assim Deus criou os Tembé

Tenetehara".

- Procure saber com os Pais ou com os mais velhos,

como foi criado o Povo Tembé..........c....

- Escreva nos espacos a palavra PECADO quando for:

a) Eu trouxe cachacga pra dentro da Comuaidad

b) Participei da reunido com atencdo (...).

d) Vender madeira da nossa terra ...........

- Porque vocé acha que devemos escutar a

nossas liderancas e aos mais velhos ..........

- Vamos a escrever uma oracao para que Deus ajude a

nosso Povo a lutar contra agueles que querebar

anossaterra........coccoeveeieeni s
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_ Escreva as coisas boas que vocé pode fazeajpdeax

A0 SEU POVO ..o e

- Responda com suas palavras: Como os Tembé podem

continuar sendo os amigos de Deus?....(7).

Varios aspectos nos interessa destacar destaésiteguratica de socializacao iniciada
recentemente no grupo. O primeiro esta vinculadendéncia do CIMI a reforcar seu
"projeto religioso", cujas implicacdes sobre a farae vivenciar a realidade social do
grupo revelam cada vez mais uma tendéncia a refargxperiéncia de vida em termos
religiosos. Isto significa que a préatica missioa&@caba também anunciando as virtudes e
valores da comunidade, manifestando simbolicameateres tais como, entre outros,
"unido" e "fraternidade” por meio da representad@idDeus". A partir desta representacao

a comunidade se realiza e manifesta como "se tosadamilia s¢" (Padre Nello, cit.).

A eficacia destas praticas ou trabalhos realizpdtess catequistas sobre a realidade
social parece ser maior, ndo somente por se watanterpretacbes em termos fixos ou
escritos(8), senado pelo publico a quem va dirigida a socigdimaos meninos e meninas do
grupo. As "catequistas”, em suas tentativas der-evaler e fazer valer suas idéias
relacionadas a unido e respeito dos valores doogoup "povo Tembé", tiveram, em
algumas situacoes, efeitos politicos, ao criticacemm suas ac¢fes as praticas ou atitudes

dasliderancasque "brigam o tempo todo" em lugar de permanecergdos.
O trabalho de catequista também criou diferentge@ativas em algumas destas

mulheres. Creuza, por exemplo, nos comenta senesst em aprender e estudar. Interesse

despertado, segundo ela, por causa do seu "naafodliio que significou para a mesma
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uma surpresa e revelacao de suas aptiddes conguistae assim como a idéia de ser Gtil &

sua "comunidade” (cit.).

Claudemir, o agente do CIMI, nos resumia suasqaspoliticas com os objetivos de
“reforgar a cultura do povo Tembé", e as religipssn ocultar sua intencionalidade
politica, com as seguintes palavras: "Uma inteagée mais aberta da Biblia e, ensinando
o caminho do Senhor, mostrar como o0 povo daqueleaépe organizava e seguia a palavra
do Senhor" (Claudemir, aldeia P.l., 1991). As dtides mais propriamente "politicas"
foram responsabilizadas, entre 1989 e 1991, aotagédm CIMI Paulo. Destinadas,
sobretudo, a organizar reunifes nas aldeias pacattt "formas de representacdo” e os
problemas da RIARG, como pudemos comprovar nagnggs aldeias Tauari e Sdo Pedro
em que ambos ali coincidimos. Ao perguntar a Tadri@ra costume que eles realizassem
reunides, respondeu: "Pra qué?, sem eles [os aggmi€IMI] fica sem graca" (Aldeia Sao

Pedro, 1991).

Entre 1986 e 1988 o CIMI paralisou seus traballess aldeias: "Foi a época, que
mesmo nds tendo acesso, o pessoal do Félix [Fé&keus familiares, ver anexo 1] ficaram
fazendo guerra... e a gente ficou um pouco afasttghoje. Afastada ndo, porque tinha
sempre seguimento disso. Por exemplo, durante onplaiteamos a retomada econémica
através da criacdo de coelhos (...). Agora estagieqdo retomar esta parte religiosa,
porque foi um encontro muito forte pra eles se enge motivar para essa luta" (Padre
Nello, cit.). Estas interpretacdes a respeito dulito coincidem com a argumentacéo de

Kelé e Pedro Tedfilo:

"Aconteceu o seguinte: através do chefe de posto que morava ai
[refere-se a Antbnio "Titinhol", chefe entre 1980 e 1982] ele conseguiu

com algumas pessoas da comunidade fazer um relatério e mandar pra

74



FUNAI, prd que a FUNAI proibisse a entrada do padre Nello (...). Eles
[refere-se aos agentes do 6rgdo indigenista] se achavam prejudicados
porque quando os indios comecavam a entender que a FUNAI estava
enrolando a gente, ai eles comecaram dizer que era o CIMI que tava
ensinando... Ai, pronto, deu aquela confusdo" (Kelé, aldeia Tauari,

1991).

"O CIMI sempre ajudou a gente. O CIMI ensinou a ver as coisas
gue a FUNAI fazia com a gente. A FUNAI estava enganando a gente"

(Pedro Tedfilo, aldeia Tauari, 1989).

Em troca, para Cambeua (recordemos que é o filhe wetho de Félix e habita na
aldeia do P.I1.): "O CIMI falava coisas que néo \emta certas" (Cambeua, aldeia P.I.,
1991). Referéncias a este conflito entre algumaslites, mais concretamente entre os
familiares de Félix e os de Tatiua e Tedfilo, pausa das atividades do CIMI nas aldeias
destas duas ultimas familias, s@o indicadas tanmgmrelatdrio do substituto de Anténio
"Titinhol", Aroldino do Amaral Costachefe de postdurante o periodo de 1982 a 1985
(Relatério de atividades do P.I., 1983).

Vale a pena lembrar que as atividades do CIMI aestn-se inicialmente nas aldeias
S8o0 Pedro e Tauari. Aldeias nas quais a presergagkntes da FUNAI se reduzia a
esporadicas visitas, o qual, supostamente, favorgae os agentes do CIMI encontrassem
menores obstaculos para a execucdo de suas prdfiesie sentido, pensamos que 0s
conflitos criados entre diversas familias, e eatgeimas destas e os agentes do CIMI, séao
parte constitutiva dos efeitos que tiveram as qadtide socializacdo e mobilizacdo dos

agentes do CIMI e os da FUNAI e suas disputas gatacao dos diferentes membros do
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grupo. Disputas que também influenciaram, como acuhefinia Kelé, na posterior

paralisacdo das atividades do CIMI entre os Tembé.

Suspensao de suas atividades na RIARG que tambénsédevinculada aos conflitos
entre os diversos setores da Igreja Catdlica rpdoe. Concretamente entre o padre Nello
e 0 bispo da diocese de Guam4a, Miguel Giambelljual € considerado pelos setores
"progressistas” como 0 bispo mais "conservador' Rigyional Norte-1l. Giambelli,
argumentando que a reserva € uma area de competinpiadre Sebero, proibiu o padre
Nello de realizar qualquer atividade religiosa m@ddeias, por exemplo "batizados" ou

"casamentos".

Miguel Giambelli, além de discordar da "pastoraligenista" que o padre Nello
levava a cabo entre os Tembé, também argumententrevista que realizamos na sede do
bispado, localizada na cidade de Braganca (nordestestado do Para), que essa decisédo
esteve motivada por suas idéias acerca dos Temligudma. Antes de reproduzirmos
algumas das interpretacdes de Giambelli sobre osh@&emencionaremos determinados
aspectos do contexto da entrevista que pensamasgsaficativos para compreender suas
interpretacdes. Fez parte das estratégias para&guinmos a entrevista com Giambelli
sistematizar o "objetivo" de nossa pesquisa cortamde baseado na historia da criacdo do
municipio de Capitdo Poco e assim negociar a eggliz da entrevista em funcdo de sua
experiéncia como padre com o0s primei@donos que ocuparam as terras do atual
municipio de Capitdo Poco (lembrar os vinculoseeatcriacdo da RIARG e os planos de

colonizacao nessa area).

Os objetivos da entrevista foram sendo colocaddgezionados no transcurso da
conversagcdo que mantivemos durante duas horasire delas em forma de entrevista

gravada. Este tipo de estratégia criou, em algunmentos da entrevista, um certo mal-
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estar e tensdo por parte do bispo. As interpresagiiee colocamos a continuacdo se
contextualizam em um desses momentos, quando Gigmbenfundido” com as minhas
perguntas que supostamente escapavam ao objepiioaebo inicialmente, me interrogava
sobre 0 meu interesse ou preocupacao como antggbloma "tribo que ja ndo tem mais

indios".

"Mas esses Tembé é uma tribo que nado tem, assim, aquela
mistica indigena, e quem mais sobressai sdo pessoas que casaram
com indios, porque 0s que casaram com indios entraram a fazer parte
das reivindicagcbes dos indios. Como a reserva indigena é uma area
grande para eles poder se tornar donos desta area, embora ndo sejam
indios, eles surgem como se fossem indios (...). Eu percebi que tinham
idéias de latifundiario. Denunciei isto ao CIMI Nacional, dizendo que de
minha parte ndo ia dar apoio nenhum porque via que estavam com
interesses assim de latifundiario” (Inf. Miguel Giambelli, Braganca,

1991).
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As Ultimas palavras de Giambelli estdo relacionadagentativas de alguns Tembé
em procurarem aliados para defenderdireitos da terraSegundo Giambelli um membro
do grupo, "que era de esperar que ndo era nem"jintie@ solicitou "ajuda" para
"desapropriar terras onde moravam familias". Estada foi interpretada por Giambelli

como uma ofensa a sua experiéncia religiosa coastdp':

"Agora eu disse: ‘sou pastor, pastor de um todo, entdo estas
pobres familias sem terra que estdo la, eu devo ter pena deles quanto
de vocés. Entdo vocés sdo pouquissimos. Tém terra, s6 porque querem
mais querem expulsa-los?'. E por isso que eu percebi que ele tinha

ambicdes de latifundiario".

O CIMI e as "Liderancas

"Surgiram algumas liderancas (...), participaram de encontros.
Intervimos bastante para reavivar um pouco a consciéncia de raca, de

cultura, de povo (...). (Nello, cit.)

As praticas do CIMI dirigidas a formacédo das "fagiiderancasTembé", iniciadas
em 1982, primeiro se caraterizaram pela captac&oetiebros do grupo através dos "cursos

de socializacdo de liderancas”, na forma de emm®ntom outros grupos indigenas
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organizados pelo CIMI, ou por outras entidadesgieihs contando com a colaboracao do
CIMI, dos quais participaram Kelé e Israel, entwer@as membros do grupo. Das diferentes
reunides das quais participou Kelé destaca um émcoealizado em Oiapoque em 1982,

no qual estiveram presentes diferentes gruposend&ydo atual Estado de Amapa, lugar
onde o padre Nello desenvolvia naquele tempo unvadade pastoral com opovos

indigenas

Kelé, filho de Manuel Grande, desde que chegowsérva em inicios dos anos 70 e
até finais de 1994 morou com sua familia na al@aizari; atualmente habita na aldeia S&o
Pedro (ver anexo 1). Eleittacique gerakm 1992, ele vincula seus primeitoabalhosas
praticas dos agentes do CIMI dentro e fora da vas&uas relacées com esta entidade lhe
possibilitaram o "aprendizado" e posterior acumagagle capital simbdlico enquanto
lideranga a partir, entre outros aspectos, do "conhecimdntdireitos dos indios" e o
reconhecimento do grupo como "pessoa que sabe feedde ai fora e conhece os
pobremas [sic] da gente" (Pedro Tedfilo, aldeiaafiail991). A continuagdo reproduzimos
as palavras de Kelé nas quais resume o0 inicio deauinhada um conceito utilizado
pelos setores "progressistas” da Igreja Catélica @gpressar o envolvimento dos catélicos
na busca de uma sociedade mais justa aqui na Bemdp também usado paterancas

Tembé socializadas pelo CIMI.

"A minha funcdo sempre foi uma funcdo muito grande. Primeiro
pelo conhecimento que eu tinha. Eu comecei a trabalhar em 82 como
representando a comunidade |4 fora, mas ndo como lideranca, como
representante. Foi uma reunido de liderancas em lapoque (Amapd). Ai
o CIMI falou pra ir alguém da comunidade, fomos eu, Oscar, 0
Raimundo... Entdo depois a gente teve reunides por ai (...). Eu consegui

participar de uma assembléia que teve em Belém e depois fui a Brasilia
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e achei que queria fazer uma reunido ou programar uma assembléia
aqui na aldeia Tembé (...). Entdo por aqui as coisas comecaram pelo
menos a funcionar um pouco mais direitinho (...). Eu ndo gosto de
aparecer muito, as coisas comegaram a aparecer mais atraves de mim,
por exemplo a gente também teve oportunidade de colocar as
liderancas la em cima... Quer dizer, foi uma for¢a, uma vontade minha,
gue tinha que fazer e que achava que o pessoal tinha que participar
porque realmente a gente sO fazia contar alguma coisa e muita gente
ndo acreditava (...), entdo eu tentei fazer isso para me mostrar para eles
gue uma assembléia (9) € um peso para quem toma a frente" (Kelé,

cit.).

Embora a maioria dakderancas Tembé de Guama reconhecem atualmente nos
agentes do CIMI os principais responsaveis do endosdireitos do nosso poyasuas
representacdes sobre essa socializacdo e mobdixagi@ segundo o agente e segundo o
contexto, especialmente quando elas pretenderfigastipara fazer-se valer e fazer valer o
que dizem, suas "mudancas de relacdo” com os agedatd~UNAI e do CIMI. Por
exemplo, € o caso de Joca, Cambeua e Pina, qedagées "privilegiadas" com a FUNAI
e conflitivas com o CIMI passaram posteriormenf&iarizar a "alianga” com os agentes
do CIMI. Ou seja, como se na selecdo dos evengosfisativos de sua experiéncia como
representantesou liderancas pretendessem mostrar sua especificidade pessoateem
desvinculando, como opc¢édo pessoal, das interfee@€nda FUNAI. Por sua vez, ao
modificarem suas relagbes com o CIMI, € como ssgssem a reconstruir uma "nova
histéria" tentando, assim, dar coeréncia a suaré&qmia ordinaria. Vejamos, por exemplo,
como interpreta atualmente Cambeua, quatro anoiglegos comentarios que

reproduzimos acima, o papel do CIMI...
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"Tém pessoas que diz assim: -‘Ah! o CIMI atrapalha’. Atrapalha
por que? Eu ndo entendo por que o CIMI atrapalha, porque o CIMI da
apoio em varios sentidos. D& na educacgdo, da na instrugdo, da apoio
quando a gente precisa ir até Belém, ndo tem dinheiro. A FUNAI
também ndo tem, a gente pede, ajuda a gente resolver o problema da

hospedagem na casa do CIMI" (Cambeua, aldeia P.l., 1995).

A inversdo de "alian¢as" na reserva faz parte tamthés "novos" desafios do CIMI
que tendem a uma maior sistematizacdo de sua atnacgrupo, iniciando também seus
trabalhos na aldeia P.l. por primeira vez em 18 esquecer, para poder compreender
estes resultados, o papel da reavaliagdo das esl&}#I/FUNAI acontecida em inicios da
década de 90. Mudanca em suas anteriores relagpesiela pelo agente da FUNAI
Amauri Azevedo, no momento da entrevista advogadargao indigenista em Belém, com

as seguintes palavras:

"Tempo atras havia um choque entre a politica desenvolvida pelo
CIMI e a FUNAI. Ultimamente ndo existe muito esse choque, porque a
finalidade de ambos é melhorar as condi¢cdes de vida do indio e
proteger o indio (...). Nesse sentido, aqueles que estavam em prol da
FUNAI ndo podiam participar do CIMI, e vice-versa. Isso € uma forma
de incentivar a diviséo (...). O CIMI também fechava as portas, também
€ um erro... Era o CIMI querendo entrar e a FUNAI fechava as portas, ai
surgia o confronto. Hoje nem tanto, porque a FUNAI esta de ‘pé aberto’
e o CIMI tem condicbes de ajudar. Hoje as portas estdo abertas”

(Belém, 1991).
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Das interpretacbes que Joca, Cambeua e Pina faeesua experiéncia como
liderancasqueremos destacar que um dos aspectos que asauhib interesse em fazer
valer sua oposicdo a FUNAI. Aspecto que esta vatmula idéia de atribuir-se, enquanto
“liderancas de basg'l0), o papel de "responsaveis do futuro da gente"teNesntexto
esses agentes parecem usar o conceitemtesentantepara definir os vinculos de sua
experiéncia com a FUNAI, vinculos que interpretapadir de idéias de manipulacédo por
parte do 6rgdo indigenista. Vejamos, a esse respaigjumas interpretacdes de Joca,

Cambeua e Pina.

"Era uma reunido, era um trabalho..., mas ndo era um trabalho da
lideranca como representante do seu povo fazendo o que o0 povo
gueria, era fazendo o que a FUNAI queria. Na verdade era um porta-
voz da FUNAI, um membro da comunidade sendo porta-voz da FUNAI
(...). PrA& mim eu era um porta-voz da FUNAI, estava fazendo o que eles
queriam. Ai a gente ficava naquela conversa da FUNAI: ‘ndo, rapaz,
deixa ai que a FUNAI resolve’. Ficava esperando nessa enrolagao,
enganando a gente que, ... até hoje continua fazendo as cabecas dos
nossos parentes, nem todos porque a gente vem fazendo um trabalho
de base, de conscientizar os nossos parentes que... ja basta de tanta
discriminacdo (...). Porque quem tem que resolver 0S noOsSsos
problemas, decidir pelo nosso futuro somos nés, e ninguém de fora seja
FUNAI quem for pode dizer. Se der errado somos nés que fizemos,
ninguém mandou pra gente fazer. A gente senta, discute..." (Inf. Joca,

cit.)
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As distingdes ou interpretacdes que Joca, ao guebs outrofiderancas faz sobre
as categoriagepresentantee lideranca e os trabalhos a elas atribuidos, devem ser
contextualizadas no marco dos esforcos ou estastégestes agentes nos diferentes
momentos da sua trajetoria. Neste sentido, a addegpresentantegparece estruturar o
processo de transicdo ou periodo liminar de seadestle formacdo comlbderanca
reconhecida pelo grupo. Ou seja, um processo caemgiado como experiéncia socialmente
significativa que pressupde o reconhecimento eeacer de sua "autoridade" perante os
diferentes membros do grupo, dada pelos atributdisirais de seu "novo" estado ou

posicao social, ao serem definidas, por exemplopgessoas de enfrente

"Na época eu era o representante... Antes de eu, como estou te
falando, corre tudo de agua baixa s6 a FUNAI tomava posicdo. Ai
comecei a perceber que a FUNAI escondia coisas. A FUNAI vinha de
la, dizia se tinha invasdo, a FUNAI vinha, fazia o que devia se achava
que alguém tinha que ser autorizado ou ndo autorizado (Inf. Cambeua,

cit.).

Como assim que a FUNAI escondia coisas?

"Sim, com o processo do Mejer eu comecei a perceber que tinha
maracutaia por tras. Ninguém sabia coisa nenhuma a respeito do Mejer,
nem a respeito da invasao e eu queria ter o direito de conhecer isso. Ai
comecei a abrir o olho, achava que nos devia participar de tudo (...).
Entdo, por isso que eu penso, onde eu queria mexer, minha questao é
mexer com a FUNAI pra mostrar pra os meus parentes, pra o indio,

guanto a gente foi enganada. Por isso que eu falo que... nunca vou me
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separar da minha familia, do meu povo. Nunca vou abandonar os meus
parentes, a minha sangue. Por isso que eu fico com vontade de
aprender pra mostrar a realidade pra o indio, pra 0s nossos parentes...
Eu sinto..., porque a necessidade que eu sinto de defender o meu povo

€ uma coisa que vem da minha raiz" (idem).

"Ah!, nos fazia, nos representava o0 nosso povo e defendia, como
agora, né? SO que naquela época a gente ndo tinha nem nocédo de
como trabalhar (...). Mas a gente nédo tinha bem nocédo que fazer la
dentro da sociedade do branco (...). Entdo além disso a gente ia em
Belém, s6 que a gente era mais assim pessoa mandada pela FUNAL.
Sempre foi isso, era mandado pela FUNAI, geralmente faz isso o que a
FUNAI queria. Apenas nés tava la pra dizer: ‘olha aqui a gente tem um
representante Tembé, né?, que a gente estdo falando porque eles
estdo reivindicando’. E aquela questio, era um grupo de pessoas para
ir até o mato. Agora chegava l4, a FUNAI na frente dizendo que era préa
fazer (...). No meu ponto de vista a gente ndo apresentou nada
exatamente por isso: a unido interna era muito pouca, a gente tinha

muita pouca for¢a" (Pina, cit.).

Interpretamos a oposicao daterancasa FUNAI em seu sentido genérico. Ou seja,
esta oposicdo ndo pressupde uma similar avaliag@spaito de todos os agentes do 6rgao
indigenista. Cambeua, por exemplo, considera Selngtdmo "bom chefe"; Pind também
destaca como positivo para "o grupo" as praticasldenschefes de poste de outras

"pessoas da FUNAI", especialmente na orientacaquedatao da terra".
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Em 1992 Kelé seria eleito o primeiacique geraldos Tembé de Guama, e
atualmente desempenha a funcdo de articulador slentas fundiarios (ou "problema
terra"), responsabilizando-se, por exemplo, dogatos com instituicbes governamentais
federais e estaduais e da "busca de aliados" adadaes nao governamentais. Ao ser eleito
cacique geral Kelé passa a ser formalmente a "maxima autoridederupo”. Assim
define ele sua nova condic¢éo cultural dentro dp@mi suas contradicdes no desempenho
do cargo, vinculadas as relacdes estabelecidaislmente com os agentes do CIMI e

posteriormente com os da FUNAI:

"A gente coordenava as outras liderancas e também no debate la
fora na questdo fundiaria, educacao e saude... SO que se vocé nao for
encaminhado pelo CIMI, pela FUNAI, vocé ndo tem um recurso... Ai
tudo a gente fica dependendo dos outros. N6s queria conseguir um
recurso... Trabalhar independente da FUNAI, independente do CIMI
(...), e quando nés queria resolver um problema, fazer nossas
denudncias, no caso até denunciar a FUNAI, denunciar porque nés tinha
ido com nossos recursos. Ai vocé ja indo com recursos da FUNAI, quer
dizer... a gente tem direito a denunciar, mas ai eu fico com vergonha de
denunciar. Se vocé acha que a FUNAI esta errado, e por outro lado lhe
ajudou, fica um coisa complicada, e vocé fica sem saida e ndo sabe se

denunciar ou apoiar a FUNAI" (Kelé, aldeia Sao Pedro, 1995)

E necessario contextualizar as palavras de Keléesobelativo deterioro de suas

relacdes com agentes do CIMI e suas atuais "mafhoelacdes com os da FUNAL.
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"O CIMI tem poder de ajudar, ela € uma entidade de apoio. Mas €&
muitas das vez também ele trabalha com muitos indios. Tem que dar
apoio pra um, apoio pra outro e acaba ficando fraco pra todo o mundo.
Porque quando uma entidade apoia s6 uma entidade, a entidade é
forte, se torna forte prd comunidade. Mas, quando ela comeca a apoiar
a todos os povos indigenas, ou qualquer povo, ela se torna fraca (...). O
apoio que eu falo é, por exemplo, na questdo da divulgacdo, da
denuncia na nossa questdo da terra. Por exemplo, também pra
conseguir projetos para a gente conseguir recursos, pra gente poder

fazer viagens la fora" (idem).

Suas palavras nos permitem fazer algumas obses/gg@econsideramos pertinentes
para os objetivos do nosso estudo. Em primeirorJugadéia de conseguir "recursos" para
"fazer viagens la fora". "Viajar", representado iagomo parte constitutiva de sua
experiéncia e dos atributos ou elementos de legifm dadiderancas implica conhecer
"o mundo de fora" e buscar "aliados" em defesaluta la nossa terra". Segundo Kelé, a
falta de recursos econémicos é vivenciada como asnotbstaculos ou limitacdes de sua
experiéncia comodlideranca ao considerar que isso cria determinados vincaes

dependéncia, seja com a FUNAI ou com o CIMI.

Neste sentido, a "necessidade" de recursos faz piet suas estratégias de
mobilizacdo politica e da tentativa de conseguiadas”. Mas conseguir recursos implica
também fazer ver ao grupo a importancia de sewaafgncao para luta do nosso povo
pretendendo desvincular tais praticas de qualegquereésse pessoal. Em algumas situacdes a

"pratica de viajar" € vista por membros do grupmeaima atribuicdo negativa: "Eles [as

liderancag gostam de viajar daqui pr'acola e nao traballatérpretacdes que, vinculadas
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as préprias condicdes de "escassa” circulacaordeidd entre os diferentes membros do
grupo, contribuem para que se exerca um maior @ensobre odiderancase suas
praticas. E preciso ndo subestimar, para poder remnger tais representacdes, os vinculos
criados com o CIMI e a FUNAI, pois é destas agénqgiae adiderancasdependem, na

maioria das situacdes, para dar viabilidade aatégins de mobilizacéo de recursos.

Neste contexto, os vinculos de dependéncia merdngngor Kelé devem ser
compreendidos como sendo parte dos efeitos dasgwate socializacdo e mobilizacao
politica do CIMI e FUNAI com estes dirigentes. Gdntindo ndo somente a um controle
das relacdes entre bderancase os agentes de mediacdo, mas também ao proptioleo
social do grupo por parte destas agéncias. Pdidemancasndo somente hdo de concorrer
entre si para fazer-se valer diantepivg sendo também perante os agentes mediadores
gue, as vezes, tém maior credibilidade ou "autdaliano grupo. Aspectos a serem
analisados com maior detalhe no proximo capitulo.

No presente momento, dando continuidade a analiseirderpretacdes de Kelé,
salientamos que a definicdo que ele faz do CIMIcemtidade de apoio a outros grupos
pressupde, entre outras coisas, uma ndo excludezidara com "0 nNosso grupo” e uma
relacdo de interesses diferentes e as vezes opasies a luta de apoio do CIMI" e "a

nossa luta da terra".

Até inicios dos anos 90 as praticas dos agent&do Norte Il estavam centradas
"na luta pela defesa dos direitos dos indios ateseitorio”, tomando como referéncia os
direitos definidos na Constituicdo de 1988 [caparT, 231, itens 1 ao 6], divulgados em
forma de "panfleto" ou de forma oral nos diversassas e praticas desenvolvidas pelo
CIMI, tanto entre os Tembé quanto nos outros grupadigenas da regido perante os quais

seus agentes se fazem presente. Pensamos queimos @nosa questdo indigena a
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representacdo dos direitos dosvos indigenasofre algumas modificacdes: "luta pelos
direitos dos indios, mas respeitando os direit@saddros”. Os "outros", neste caso, define
concretamente os "posseiros” ou "trabalhadoresteenal’ (Inf. Padre Nello, aldeia S&o

Pedro, 1995).

As interpretacdes de Nello se contextualizam nianalvisita que ele fez as aldeias
com motivo da celebracdo da "primeira comunhdo9%)L9Nessa ocasido, na reunido que
manteve com os diferentes dirigentes Tembé de Guanpadre Nello referiu-se, entre
outras coisas, a "necessidade de respeitar osodidds outros na luta pelos direitos dos
indios". Numa assembléia dos Tembé de Guama rdalinasse mesmo dia e na qual
estavam presentes os agentes do CIMI, Nello, RalmenClaudemir, Kelé aproveitou a
ocasiao para solicitar deles uma explicacao dd ptsacdo do CIMI nduta pela defesa
dos direitos do povo Temb® padre Nello, sistematizando a atuagédo do Cidgmupo a
partir de representacdes do tipo "o CIMI semprevest esta do lado do povo Tembé", e
depois de reconhecer os esfor¢cos que "o povo Teméfazendo durante tantos anos de
luta sem conseguir os resultados esperados”,aaiterteresse ewaminhar unidoscomo
amigos parceiros na lutae tentar procurar outras vias de solugcdo parafesaédos
direitos do povo Tembé, mas respeitando os diraitss outros. Aqueles que também

sofrem, tanto quanto o povo Tembg, por ndo teeos direitos a terra defendidos"” (idem).

As divergéncias de Kelé em relagdo a algumas dascags do CIMI devem ser
contextualizadas dentro dos objetivos da entidaglendluir "outros adeptos" em suas
praticasem favor dos povos indigendratica que pressupde, pensamos, embora néo seja
aqui abordado na profundidade que tal afirmacagirej uma reformulacao pelo CIMI do
conceito de direitos dos indios. Neste sentidmgio de interesses diferentes implicita na
argumentacao de Kelé reflete-se numa nova sityargdmcada com motivo da discusséo e

posta em préatica de uma acédo dos agentes do CHlditldea cabo em outubro de 1995.
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Naquele momento o CIMI distribui entre os "poss®ifocalizados na RIARG uma série
de "tripticos" informando da necessidade de uniice€'posseiros e indios" para buscar

uma solucao conjunta.

Numa reunido realizada na aldeia Sado Pedro, nasguhteram presente membros
desta aldeia e da aldeia Tauari (e a qual fui dawa a participar), a acdo do CIMI foi
considerada pela maioria dos participantes como pimeocacdo do CIMI aos Tembé,
gerando, assim, um sentimento de confronto ao n&pieender-se, segundo alguns dos

presentes, como o CIMI pretendia "pra nés ficadamiom os invasores..."

"Se eles ndo tém terra, eles que tém que procurar e lutar, nos ja
temos a nossa terra. Além do mais pensar isso € um absurdo pois
ninguém deu permissdo pré eles entrar na nossa terra. O que eles tem
que fazer... € sair e lutar pra que o governo dé terra pra eles. A gente
pode apoiar nas coisas que eles faz, mas... lutar todo mundo junto, isso

nao da!" (Kelé, aldeia Sado Pedro, 1995).

Acumulando Conhecimento

Para concluir, tentaremos recuperar alguns aspetgsenvolvidos ao longo do
capitulo e relacionados ao conhecimento acumuladd'viagem" empreendida pelas

liderancas Em primeiro lugar, queremos destacar a conex#&ieate entre a posta em
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pratica da categoribderancae as diferentes estratégias dos agentes do andéemista

na RIARG a partir dos anos 70. Estratégias queegtmlizamos no conjunto das
mudancas da politica indigenista e do processen®@tacao da reserva iniciado nos anos
70, processo que tem como uma de suas implicag@esr freconhecer e instituir
socialmente a RIARG como territorio dos indios Témbdos outros grupos indigenas que

habitam nessa area.

Objetivacdo da RIARG como territdrio por direitoegcomporta uma "mudanca” na
percepcdo da reserva corfevor do chefe Processo que esta vinculado as idéias que
estruturam as representacoes e praticas que meniét tinham os agentes da FUNAI e do
CIMI sobre os grupos indios e, concomitantemerdbresa no¢cdo de direito. Pois foram
necessarios determinados trabalhos de socializagdabilizacdo por parte destes agentes,
principalmente do CIMI, para que kderancasobjetivassem odireitos dos indios Tempé
desenvolvessem praticas de luta para garanti-logineulassem estas praticas a
"necessidade"” dos Tembé de manifestar publica Gticamente a sua existéncia social
como grupo "auténtico”. Assim, "os direitos dos Béna seu territorio" ndo devem ser
compreendidos como algo dado, mas como fatos sociad grau de eficacia sobre a
realidade social faz parte do jogo mais amplo daslipela definicdo e interpretacdo

legitima da realidade social.

N&o podemos esquecer, neste sentido, que embdrdeesncas simbolizam sua
experiéncia e qualidades em terrdaduta pela defesa da nossa temaconhecimento dos
direitos do nosso poyastas qualidades ou atributos relacionam-se @s temtativas de
legitimar-se e legitimarem suas praticas perangeupo eos de fora(leia-se também os
agentes do CIMI e a FUNAI). Com a intencédo de cempder alguns elementos deste

processo foi observado como a idéia de "politizagas viagens" € um dos aspectos

constitutivos da experiéncia déderancase de suas praticas para fazer-se valer.

90



Outros aspectos a serem recapitulados da trajetiasaliderancas referem ao
significado social de sua experiéncia e as cordaudes e rupturas nas relacbes dos
diferentes membros do grupo com os agentes do @and@enista, a partir do desempenho
na realidade social desta categoria. Por um laddamos mostrar como a trajetdria das
liderancasparece converter-se em uma experiéncia signifeatido somente por ser vista
pelos membros do grupo comessoas de enfrensendo também pelas implicacdes que a
mesma tem para a propria constituicdo e reconhetimsocial do grupo como

"autenticamente Tembé".

Por outro lado, essa trajetéria revela também asnuodades e descontinuidades do
campo de relagbes constituido a partir da criagdRIARG. Vimos, nesse sentido, como
as interpretacbes que fazem l@erancassobre a sua experiéncia individual e coletiva
varia segundo contextos e situacdes. Porém, apiatar-se o conjunto de estratégias que
eles usam para justificar seus objetivos é coma selecdo de eventos significativos
estruturasse uma idéia de experiéncia de vida egéfude uma histéria mais ou menos
linear e coerente. "Coeréncia” com a qual pareakazese o emaranhado jogo de relacdes
criado desde os primeiros momentos em que as dkliderancas entraram a fazer parte

do mesmo.

Observamos que os primeiros "trabalhos" cdicherancasde Joca, Pina e Cambeua,
especialmente estes dois ultimos, estdo estreitamerculados a sua experiéncia familiar.
As expectativas ou opcbes de vida representada€qobeua e Pina, por exemplo sua
vontade de estudawu serenfermeiroparaajudar o nosso povdoram favorecidas pelo
relacionamento que eles mantinham com os agentésgdo indigenista, relacionamento

influenciado pela funcdo deabalhador bracalque desempenha seu pai -Félix- e pelas
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especiais relacdes que Félix mantinha corohefes de post® que também facilitou que

Cambeua e Pina iniciassem stabalhos como representantes

Relacionamentos que hoje sao interpretados por elessuas tentativas de se
desvincular das praticas do 6rgao indigenista, @sepresentacdo de que "naquele tempo a
gente fazia o que a FUNAI queria". Simbolizando iédm a relacdo de oposi¢cdo ndo
somente com os agentes da FUNAI mas também commass "velhos", por néo

guestionarem a autoridade diteefes de postde "mandar e desmandar” na reserva .

As "mudancas de relacdo” de algumas liderancas co@IMlI e FUNAI as
compreendemos como sendo parte das respectivadégiis de fazer-se valer como
pessoas de enfrentBor exemplo, as liderancas Cambeua, Pina e qoednicialmente se
vinculam a FUNAI e tém uma relagcdo de oposicdo anCIMI, posteriormente
estabelecem uma relacdo de "alian¢ca” com os aggnt€fMVI e de oposicdo a FUNAIL De
forma diferente, Kelé vincula-se inicialmente aoMCle posteriormente refor¢ca seus

vinculos com a FUNAI.
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CAPITULO IlI

O "CHEFE" DILSON E O PROCESSO DE
"REORGANIZACAO-REVOLUCAO"

Dilson Marinho, que permaneceu no cargo até meatsl994, assumiu a
administracdo do P.l. Guama em abril de 1992, degwialguns meses seimefe de posto
e num momento em que a credibilidade dos agente&rgho indigenista era posta em
questdo por diferentes membros do grupo e ndo appoa algumas das "novas

liderangas.

Consideramos que a analise da atuacdo de Dilserfindamental importancia para
a compreensdao do "processoreerganizago-revolu@o”, principalmente por suas praticas
direcionadas ao "resgate" da "cultura tradiciondla Tembeé" e sua influéncia na defini¢cdo
de uma "nova" forma de organizagdo politica pargrupo. Sua atuagdo e figura nos
parecem também de grande importancia para commeead os efeitos do processo de

reorganizago-revolug@o sobre a realidade social dos Tembé de Guama.

Contextualizando as continuidades e descontinugddddecampo de relacdes que se
estabelece entre os agentes do 6rgéo indigengstdfamilias tuteladas” desde a criacdo da
RIARG (1945), pretendemos compreender a contrilbuiigéfigura e atuacao desteefe de
postopara a crenca e reconhecimento social da "uniflad#é” ou "unidade de parentes”,
representada fundamentalmente através das idéidsadgue indio", aspecto que sera

analisado no proximo capitulo.
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A influéncia de Dilson na eleicdo a@acique gerale doscaciques locaisontribuiu
para legitimar as "novalkderancas, mas as praticas desthefe de post@aumentaram
também, por paradoxo, as expectativas de membrgsugo diante da atuacdo da FUNAI,
debilitando o "papel" dakderancas Tembé&omo representantes dos "interesses do nosso
povo". "Em continuidade”, deste modo, com as repragdes que os "mais velhos"
atribuiam aoghefes de post@recordar que chefe de postera representado por estes, e

por oposicao alkderancas como autoridade legitima para "mandar” e "desmdhd

Depois de analisar as condi¢cdes sociais que irdfilasam para que Dilson fosse
designadochefe de postalo P. I. Guam4, tentando ver como a "revelacacsudes
qualidades carismaticas" se nutre de atributosuraidt que lhe correspondem por ser
agente do 6rgdo indigenista e pelas qualidadesogisssjue lhe sao atribuidas por
diferentes membros do grupo, procederemos a refl@bre alguns dos efeitos do processo
dereorganizaéo-revolu@o e como o mesmo foi vivenciado segundo expectatpragetos
ou interesses por alguns dos atores que particidamcampo de relacdes sociais
estabelecido na area de Guama da RIARG. Assim secelntraremos a analise,
principalmente, na atuagéo de Dilson Marinho elid@sancasTembé, o que nos ajudara,
talvez, nas ultimas paginas do capitulo, a complerepor que alguns destes agentes
consideram que a saida de Dilson favorece suastetpas e a constituicdo do que eles

denominano nosso regimepor oposicao "aos tempos de Dilson”.

A designacédo de Dilson pachefiar o postale Guama e a execucdo de suas praticas
na RIARG devem ser vinculadas as mudancas ocornda&dministracdo Regional da
FUNAI em Belém a partir de 1990, principalmented#e$991 quando Frederico Miranda
assumiu o cargo de Superintendente da 42 SUERAdministrador regional do érgao
indigenista que incentivou a adocdo pelos agerdedrgéo no Estado do Para de novas

estratégias e préticas, especialmente a respefiolitiza sobre as "terras indigenas" levada
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a cabo peldepartamento Fundiario (DFU), ou "equipe técnica de assuntos fundiarios"
(2), abrindo espaco aos grupos indigenas para eleeobtas informacdes ou a
documentacdo administrativa necessarias para osgaus de regulacdo fundiaria. Miranda
assim argumentava, no seu intento de fazer-nos reemger a atuacdo do Orgao
indigenista com os Tembé nos anos transcorridat®oada de 90 (época em que passou a

ser funcionario da FUNAI):

"O meu trabalho como indigenista desde que eu entrei, em 1971,
sempre foi nessa direcdo de capacitacdo e assessoria. Quer dizer, eu
sempre fui a favor da autodeterminacdo do indio, o indio tem a
identidade dele e tem que sentir orgulho de ser, reconhecer que é
diferenciado de forma positiva. S6 que na época quando eu comecei a
trabalhar fui considerado como subversivo e hoje nédo, hoje é tomado

como um merito" (Belém, 1995).

Uma das prioridades da nova administracdo regidaaFUNAI foi solucionar "o
problema dos Tembé". Os Tembé, sobretudo os Terab@uama, sdo definidos pelos
agentes da FUNAI como incapazes de "se organ{3garivendo sempre em conflito e em
"brigas" entre familias, com problemas de "bebidaqausa da cachaca" e falta de unido
entre seus membros (lembrar que o padre Nelloideds Tembé em termos semelhantes,
ver capitulo Il, apartado "O CIMI e o “Povo TemB§' Problemas definidos como
"internos" e estimulados, em parte, pela acdo datag da FUNAI, os quais, como nos diz
Carmen Soares Affonso, antropologa e no momententi@vista funcionaria do 6rgao
indigenista em Belém, em vez de "potenciar a unédtimulam a desunido, com o0 seu
comportamento de priorizar a uns mais do que adtiu(Carmen Soares Affonso,

Belém, 1992)4).
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Sem esquecermos dos problemas "externos" como giggrsaga das limitacdes do
orgao, depois das constantes tentativas ou aqissaflas para viabilizar uma solucédo dos
problemas fundiarios ("posseiros”, "madeireirosjaéviectc.) e do processo de demarcacao
da reserva. AcBes da FUNAI que se pautaram porcaeiter pontual e intermitente,
contribuindo, como vimos anteriormente, para acenete perda de legitimidade do érgéo
indigenista entre os Teml®). Perda motivada também pelo "assistencialismauteAF e

manipulacdes que os indios sdo objeto pelas peskoa®mciedade envolvente e pelos

préprios funcionarios do 6rgao" (Frederico Mirancit).

A acdo da FUNAI com os Tembé, depois de Miranda$sumido o cargo e, mais
concretamente, ao ser Dilson Marinho nomeeltiefe de postmrientou-se a "dar forca a
organizacao interna do grupo", mostrando "que di®$rsdo capazes, sim, de orientar o seu
proprio destino, de resolver os problemas (...)espdrtar neles essas coisas" (idem).
"Necessidade do grupo se organizar”, como foi diéflenpelos agentes da FUNAI que
participaram de uma reunido dos Tembé de Guamiaadalem 1991 na aldeia Tauari (ver
nota 9, cap.ll) , na qual pretendiam fazer verraesbros do grupo, ndo sem antes mostrar
o0 interesse do 6rgdo em "ajudar vocés", as lim#sgfie tem a FUNAI para viabilizar uma
solucéo para os seus problemas. Miranda reconlieeelEles [0 grupo] ja tinham feito e
avancado alguma coisa na luta pelos seus direitas,a FUNAI ndo dava espacgo e nao
iam pra frente. A FUNAI [refere-se concretamentadiinistracdo de Belém] teve que

fazer algumas mudancas” (idem).

"O indio tem que conhecer, tem que estar informado do que
acontece com os problemas dele. Foi por isso que com os Tembé a
equipe da FUNAI pensou que 0 passo mais importante era abrir o

espaco para eles. Neste sentido a equipe do DFU procurou colocar a
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informacédo para fora, para eles conhecer o que estava acontecendo
com o problema da terra deles... fornecer meios necessarios, ou
capacitar os indios, de forma a conhecer o0os mecanismos de

funcionamento da sociedade envolvente" (idem).
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Para Frederico Miranda é obrigagcdo da FUNAI "daseeapoio, assessorando,
fazendo que conhecam as questdes como educacde, saitorio. Os problemas que a
FUNAI escondia deles, principalmente nas questdestatritorio”. Necessidade de
informacdo e de formacdo que também pressupdeMieaada a necessidade de "ter um
grupo de pessoas deles pra ir na linha de freinlearh que se organizar, permanecer
unidos, eles tinham que fazer as coisas, resolseproblemas e a equipe da FUNAI
ajudando” (idem). Enfim, resumindo as idéias oaals do administrador regional: "fazer
alguma coisa por aquele grupo”, os Tembé de Gu&n#o que, segundo 0 mesmo
informante, € um exemplo tipico do carater contilaudas "praticas assistencialistas" do
orgao indigenista e suas tentativas de integragdgaimentadas numa "idéia que procura

legitimar a perda de identidade". Aspecto quecerifio considerar que identidade é...

"... se reconhecer como indio, reconhecer que € diferenciado de
forma positiva, se sentir orgulho de ser indio. Guama é um caso tipico:
perderam o dialeto, perderam os valores, as coisas da cultura... Eles
tém uma descaraterizacdo brutal. Uma coisa importante é recuperar a
identidade a partir da luta pela terra, buscar valores que tinham perdido,
buscar no Canindé [refere-se aos Tembé de Gurupi] para reaprender
valores rituais, festas de producéo, cantigas. Mas, muitos dos valores
comunitarios Guama ainda guardam, a solidariedade ela ainda é

mantida, como por exemplo as pessoas da aldeia Sao Pedro..." (idem).

A nomeacédo de Dilson Marinho pachefiaro P.l. Guama e a de Chico Potiguara
para o P.l. Canindé (Gurug®y) manifestam a preocupacao do novo administraddoral
da FUNAI em conseguir agentes de acordo com o®remlindigenistas” (ver anexo 6).

Para Frederico Miranda, Dilson, além de ser umasge dedicada a comunidade, na
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saude, no territério..., ele é esforcado (...),elstm e tem determinacdo e sensibilidade pra
questédo indigena. Porque vocé tem que gostar ditacreo indio, na capacidade dele, que
pode resolver os problemas (...). O indigenista ¢gem despertar essas coisas (...). Tem
funcionarios que pensam ainda naquelas idéias el® gudio é incapaz, quer dizer aquele
assistencialismo que eu falei pra vocé. Entdo pso,ipara acabar com essas idéias,
comecei primeiro por mudar chefias indigenas". Afiem¢ca que depositou Frederico
Miranda nas "qualidades" de Dilson provém da egpera comum que tiveram em
Macapa, quando Dilson trabalhou como professormpeidecomochefe de postoo grupo
Waidpi (Estado de Amapa) e Miranda exercia a diredd@ "Ajudancia” da FUNAI de
Amapéa(7).

FUNAI/CIMI: "Tempos de Uniao"

A mudanca de relacdes entre a FUNAI e o CIMI odarmo Estado do Pard em
inicios da década de 90 é outro dos fatores ansdisado para compreendermos os efeitos
das praticas dos agentes do 6rgao indigenista estréembé assim como as praticas
daqueles agentes vinculados a Pastoral Indigenzemodo dereorganizaéo-revolugo.
Fator importante também para interpretarmos, npssEesso, a atuacdo diferenciada das
diversasliderancas Tembé de Guamda. Novas relacdes inseridas na i€polite boa
vizinhanc¢a" (Inf. Amauri Azevedo, Belém, 1991; \eapitulo Il, apartad® CIMI e as

"Liderancas') experimentada nesses momentos entre a FUNAI iMdb, @s quais foram
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facilitadas pelos vinculos de amizade e bom refasi@nto entre o padre Nello e

administrador Frederico.

Vinculos iniciados na década de 80, quando ambesteg atuavam com grupos
indigenas localizados no atual Estado de Amapatreitados, segundo Miranda, por sua
experiéncia comum de "desenvolver um trabalho cquoelas grupos tentando despertar
sua credibilidade e capacidade para resolver seldemas e estimulando as praticas de
mutirdo”. Préaticas destinadas, segundo o mesmonafite, a desenvolver atividades em
conjunto por parte dos membros das aldeias o grumligenas da regido, como por
exemplo atividades agricolas ou construcdo de cdsa®minadas por agentes do CIMI

como "trabalho comunitéario”.

O CIMI e a FUNAI tentaram desenvolver nestes an@bathos conjuntos
direcionados, principalmente, a "busca de aliadas @poiar a causa indigena" (Inf.
Claudemir, agente do CIMI, Belém, 1991). Por ex@mphtre os deputados estaduais e
federais paraenses, contando, para isso, com © aosi dois deputados federais e o0s
guatro membros da Assembléia Legislativa que olBgea no Estado de Para em 1990.
Também contavam com os meios de comunicacao desnasistentes na capital paraense
e, entre outros, com setores "progressistas” deetBidade Federal do Para. Além disso,
se priorizaram 0s contatos com as Secretarias deaE#do e de Saude do governo estadual

e das prefeituras cujas sedes estdo mais proxiamsldeias da area Guama da reserva

(Capitédo Poco e Ourém).

Entre alguns dos resultados préticos atingidosanbstsca de aliados" ou de "ajudas”
para o grupo, destacamos a contratacdo pela SécrEstadual de Educacdo de sete
professores, quatro de Ourém e trés de Capitdo, Regson como o acordo estabelecido

entre a FUNAI e um hospital privado de Capitdo Ppama dar assisténcia aos Tembé.
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Todos estes acordos foram realizados em 1992 tmmadiacdo de Dilson Marinho. Nao
queremos dizer que estes "trabalhos" em favor @omsb& tenham sido iniciados apenas
nos anos 90, nem sequer pretendemos afirmar quiceGagentes da FUNAI ndo tenham
desenvolvido préticas iguais ou similares com #&ridade, no entanto, o que queremos
destacar € que essas praticas se intensificaramite, a partir de 1991 e, especialmente,

desde 1992.

Dentro do contexto de aliancas se destacam tamlzemelacées com prefeitos,
vereadores ou 6rgdos das administracbes municsauais esta vinculada a RIARG,
particularmente com aqueles politicos com os qua#itinham vinculos durante a
campanha eleitoral. "O tempo da politica", comaagdpor exemplo, o antropdlogo Moacir
Palmeira, quando alguns Tembé utilizam seus vaio®aladivas a serem retribuidas pelo

candidato ao mandato eleito(8).

"O tempo da politica", definido também por membdaos grupo como "tempo de
elei¢cdes”, esta vinculado aos momentos de maigéter questionamento dos limites da
RIARG como "seu territério". Parafraseando PalmeiraHeredia (1993), quando a
campanha eleitoral transforma a "geografia so@af’ lugares de manifestacdo politica
através de encontros auneetings organizados pelos diferentes partidos ou faccoes e
concorréncia por seus "clientes” ou potenciaieités”, "os eleitores”. Revelando, entre
outros aspectos, os indicadores de eficacia déatig politica e construindo relacdes

sociais que contribuem, em funcdo das expectatjuascriam nos diferentes atores, ao

grau de garantia e legitimidade da atividade paliti

Segundo interpreta Joca, o0 "tempo de eleicdeségponde aos momentos de maior
risco para a "nossa luta da terra" porque "osipoditprometem pra o invasor que vai

liberar a terra (RIARG) se votar neles. Ai que &o®, 0 pessoal comeca a entrar. Olha
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gue aconteceu com esse prefeito de Garrafao [@ardd Norte], ele foi eleito por causa
da politica [contextualizado na eleicbes municipdes1992]" (Joca, Aldeia P.l., 1995).

Neste contexto, "o tempo da politica" pensamos pedeompreendido como um momento
de "climax" ou de "ruptura” com a vida cotidian& gqontribui para a manifestagcéo social e

o fazer-se valer das identidades sociais.

Pina nos comentava, por citar outro exemplo, quesadas elei¢cdes ele faz uma
"estatistica em Capitdo Poc¢o pra conhecer o caiodan mais chances no municipio”
(Pind, aldeia P.1., 1991). A partir de sp@squisa'Pina tenta negociar seu voto e o de seus
parentes e aliados com o candidato que "esta ntefreem "troca" de presentes e ajudas
para seus familiares e para os membros do grupac&eque, em caso da sua "escolha"

dar certo, facilita também, nos diz Pin4, postesasinculos com a prefeitura.

Durante o periodo de "boa vizinhanca" continualisputa entre agentes do CIMI e
da FUNAI, embora em um plano de menor conflitiviela®posicao vinculada, em parte,
aos diferentes métodos utilizados na "captacadiadoa" dentro e fora da RIARG, e por
suas diferentes concepcdes a respeito da "cauigenad e das estratégias e praticas a
serem desenvolvidas para resolver os "problemasirmtties Tembé" (assim como do
espaco onde eles habitam). Por exemplo, enquaragerges da FUNAI que assumem a
direcdo dos trabalhos com os Tembé nesses an@s r@epdministracdo regional ou
diretamente na reserva) objetivam como prioritdatender "os direitos dos indios" (o qual
implica uma nocéo de oposicdo entre "indios" e 'ind@s", os "invasores”), a estratégia
desenvolvida pelo CIMI nos ultimos anos, como feineionado no capitulo anterior, tem-

se dirigido a "defender os direitos dos Tembé, maggeitando os direitos dos outros".
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Dilson Marinho: "O melhor Chefe que ja Passou poAqui”

"Veio a reorganizacdo na época do Dilson pra ca. Entdo nessa
reorganizacao foi que nasceu a lideranca, que foi escolhido por ele, que
ele diz: ‘olha vocés tém que mudar o jeito, esse sistema de trabalho,
tém que trabalhar como indio, vocés tém que viver a vida do indio’. Ai
comecgou mostrar a coisa como devia ser feito e a gente comecou a

trabalhar” (Inf. Cambeua, aldeia P.l., 1995).

Entre os fatores que maior influéncia exerceramresofis novas praticas e
contribuiram para a objetivagdo da cultura e témlifembé durante o processo de
reorganizago-revolu@o, cabe destacar as idéias de Dilson Marinho a itespuke
"tradicdo" e "cultura auténtica" das "sociedades"'grupos indigenas do Brasil". Suas
idéias sobre "autenticidade" tiveram maior efeifmadir das praticas que se iniciaram com
a sua chegada. Préticas, que interpretadas pgho gnmo sendo a "nossa cultura” ou "a
nossa tradicdo", contribuiram a dar feicbes a Ucalltlos antepassados” e aos pressupostos

de unidade e solidariedade a ela vinculada.

O periodareorganizaéo-revolu@o é vivenciado pela maioria dos membros do grupo
como sendo "um tempo de luta e unido”. O que impkntre outras coisas, "esquecer 0s
antigos problemas”, "ndo brigar parente com patentembrar’ ou "buscar nossas
origens", "as nossas raizes", "a cultura dos assapi@s", necessario "pra nossa questao da
terra" (Kelé, aldeia S&o Pedro, 1995), leia-serkdfe os direitos sobre o territério. Um

momento que, parafraseando Durkheim, podemos defimio de alta intensidade ou de
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"forca religiosa" (Durkheim, 1982: 201), o qual, @@&rmear todas as esferas da vida social,
contribui @ uma maior eficacia das praticas deadigeicdo e das idéias que as estruturam,

desenvolvidas pelos agentes interessados, prinmepdd ochefe de poste adiderancas

A denominacdo deeorganizago-revolu@o para representar esse periodo esta
estreitamente vinculada aos comentarios anteridmeta-se de um momento em que se
priorizam as aliancas sociais e se reafirmam osdsfovinculos primordiais enquanto

41}

"unidade Tembé" ou "grupo auténtico". Neste senti@ointerpretagcdo que diferentes
membros do grupo fazem sobre a nocao de "revolugstolitura idéias de "ruptura” em
relacdo a experiéncia de vida anterior. Por exemplusta faz um comentario com
referéncia a representacédo de "revolucdo” como @mento em que é necessario "ficar
todo mundo unido pra resolver os problemas corgraasor” (Inf. Fausta, aldeia Tauari,

1992; ver a genealogia da familia Teofilo no ankxo

Dirigentes Tembé vinculam a tentativa de prior@dunido” e esquecer os "antigos
problemas" a idéia de construir uma "organizac@o"reorganizacao" e, sobretudo, a idéia
de "procurar" as bases "culturalmente auténticagrdpo” com o fim de garantir os
direitos sobre o territério. Neste contexto, umas dmplicacbes do processo € a
conceituacdo da realidade social do grupo e aidafirda identidade de forma mais rigida,
formulando a partir de leis ou normas os critédalsurais sobre a inclusédo e exclusao dos

membros do grupo (ver capitulo 1V).

Para Dilson, a recuperacdo das tradi¢cdes, o "eesgdiural’, tem o significado de
marcar a particularidade dos Tembé a respeito lmasmcos”. Na entrevista realizada a este
chefe de postem 1992, ele comentava que quando chegou em Cae@negou a provocar

0s indios com argumentos similares aos que repirmdsza continuacgao:
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"Me falaram que aqui tinha indio Tembé. Mas acho que vocés néo
sdo, pois vocés nao querem se comportar como indio: indio ndo bebe
cachaca, ele ndo briga, ele usa pintura, usa borduna e tem a

organizacao dele" (Aldeia P.1.).

Entre as praticas ou "ensinamentos” de Dilson daseacar a criacdo do "Conselho
de Ancidos", do "Grupo dos Guerreiros”, a construcg instrumentos de guerra
"tipicamente indios" -"bordunas", "flechas", uso mlaturas corporais dos "guerreiros"-,
entre outras. Todas elas, estruturando idéias wericidade", parecem ter exercido uma
grande influéncia na nocao de historicidade, aaid& elaborar o significado da "histéria
Tembé" que se depreende do processaedeganizago-revolu@o (9). Reproduzimos

algumas de suas palavras:

"Era preciso fazer alguma coisa antes, ja que os Tembé sdo um
grupo gue estava muito descaracterizado (...). Precisava de dar alguma
forca para eles se sentir como indios. Foi por isso que achei necessario
primeiro fazer alguma coisa para eles se unirem, mostrar para eles
como é a vida e cultura do indio, como o indio se organiza. Eu estava
acostumado a tratar com os Waidpi, que tem uma cultura muito forte,
eles me ensinaram muita coisa. Ai, quando cheguei no Guamé, a
situacéo era totalmente diferente. Eu sei que cometi muitos erros. Quer
dizer, eu tive as vezes que parecer autoritario (...). Mas nao tinha outro
jeito, do contrario iam perder tudo (...). Os Tembé ja ndo tinham mais
nada da cultura deles. Ai eu ensinei a eles a se pintar. Como € também
um grupo Tupi, comecei a dizer pra botar nas crian¢cas nome na lingua

indigena, nas aldeias a mesma coisa. Depois também estavam o0s
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Tembé do Canindé, eles podiam ir buscar la essa cultura, como de fato
foi. Alguns deles vieram pra o Guama pra ensinar pra eles as cantigas,

as dancas" (Dilson, Belém, 1996).

Fazem parte do "Conselho de Ancidos" os homens Ileeneis "mais velhos" das
respectivas aldeias, sendo sua funcéo a de "ceirsdilos valores da tradicdo". O "Grupo
dos Guerreiros"”, do qual participam os membros foasns do grupo, foi criado com a
finalidade de executar "missdes" relacionadas catefasa do territorio, sobretudo para
"retirar os invasores". Com essa finalidade, aipdg 1992 foram realizadas diversas
acOes, nos rocados dos "posseiros” localizadossgava, € nas proximidades das aldeias a
fim de expulsar os madeireiros. Pensamos que asieés de "guerra”, ao serem lembradas
como elemento simbdlico e significativo da "nowedicéo”, reforcaram os sentimentos de
pertencimento a uma "comunidade de sangue”, a umesma cultura” e a um lugar
comum (territério), assim como marcaram a propi@ncia dos tempos de Dilson como

sendo um "tempo de luta".

Entretanto, para alguns membros do grupo estadiragdies também s&o lembradas
pelos riscos que elas supuseram para a sua sdimeldy ao dificultarem, como dizem,
suas saidas as cidades proximas pelo temor de agredidos: "Depois veio esse Dilson e

até colocou em risco a vida da gente" (Inf. Velhardra, aldeia P.1., 1995).

Os comentarios do Velho Moreira nos permitem dastagora como alguns Tembé
vivenciam também estas mobiliza¢cdes como um fracassbuindo-o ao préprio Dilson e
ao cacique geral Kelé, por serem os principais instigadores de%gées de guerra".

Pedro, por exemplo, nos diz que Dilson "prometeertar a terra, e nada, tanto esforco pra
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qué? Depois de tanto papo no final ndo deu em adé, os invasores? Ainda estéo la. Ele

prometeu que ia resolver, e nada" (Pedro, aldegelt, 1995).

Cambeua, avaliando as dificuldades em resolveroblgma das "invasdes”, nos
comenta: "A situacdo de hoje ndo é do passadoriPeipo a gente entrava la dentro, tinha
quatro, cinco invasor, agora tem dois mil e poucque mora aqui, familia, agora imagina
populacdo, quantas pessoas? [ver anexo 3]" (8dda, analisando o fracasso das acles
dirigidas a expulsdo dos “invasores", e depois fiticar o Dilson por incentiva-las,

também nos ajuda a interpretar a disputa entreralgliderancasTembé. Joca diz:

"Kelé fracassou... houve muitas mudancas e também a gente
fracassou, por exemplo, o trabalho das misséao ficou fracassado, né?
Entdo quando fracassou os trabalho das missdo ai 0s guerreiros
comecaram ficar empolgados [refere-se ao incentivo por parte de
alguns "guerreiros" a continuar realizando "missfes"]. Comecaram fazer
uma coisa que ndo era pra fazer e eles comecaram fazer. Entdo o
fracasso nédo foi por causa da gente querer, que o pessoal vivia s6 na
misséao, vivia todo mundo preocupado. E a gente parou com as missao
porque a gente ndo tinha mais como fazer essa misséo..., porque se
tivesse uma missdo hoje aqui, outra amanha ali, o pessoal [refere-se
aos "invasores" ou "posseiros"] ja estava ameacando de vir aqui que
nés era pouco, e a gente ndo tinha mais nem como sair pra Capitdo
Poco pra comprar nada... Ai tivemos que parar com as missao" (aldeia

P.1., 1995).
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Vejamos agora algumas das interpretacfes de Kedgpaito do periodo em que ele

exerceu o cargo dmacique gerak também a respeito das acdes para "limpar a area”

"Na época que o Dilson chegou, porque a gente ja trabalhava,
mas nao tinha orientacdo nenhuma. Quando Dilson tava, porque Dilson
era muito interessado pela questdo indigena e principalmente pela
cultura indigena (...), a gente comecou a trabalhar no sentido de fazer
um trabalho contra os invasores. Entdo a reorganizagdo-organizagao
comecou depois que a gente comecou lutar, comecemos prender
madeireiros, comecemos a prender invasor. Ai comecemos juntar o
povo (...). A gente prendia madeireiro e ai todo mundo ficava junto,
tinha que ficar junto. Entdo como a gente ficava junto tinha que fazer
qualquer coisa, por exemplo, tinha que cacar, tinha que dancar e ai
comecou a se juntar. E entdo a organizagcdo comecgou assim. Quer
dizer, foi um trabalho, fazer missdo, comecar participar de encontros em
Belém maiores, porque encontros sempre tinha tido, mas, por exemplo,
depois que a gente comecou fazer o trabalho, ai ndo faltou mais
trabalho pra gente em Belém, era quase toda semana tinha. Dentro
desse espaco, por exemplo nds conseguimos o qué? Nesse espago
nds conseguimos tirar o processo de demarcacdo da terra que havia
em Brasilia (...). Ai nés conseguimos os cadernos de campo quando foi
a demarcacdo da terra. E em seguida nds conseguimos a homologac¢éo
da terra (..). Com esse trabalho todo, a gente comecou uma

organizacao que deu préa fazer alguma coisa (Kelé, cit.).
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As "NovasLiderancas

Uma das preocupacdes de Dilson ao assumir o Pam&uera, segundo suas
palavras, acabar com o dominio e o controle da HUdAre os Tembé, "distribuindo as
fungBes e trabalhos para os indios fazer eles nggpaoa organizar a luta deles" (Inf.

Dilson, aldeia P.1., 1992).

"Entédo foi ai que ele [Dilson] comecou. Ai depois ele mostrou o
esquema, ele mostrou o0 modo como era o procedimento, que nés tinha
que formar um grupo de lideranca, ai mostrou a lideranca com o
exemplo da vida do branco, existia o judicial, juridico e legislativo. Entéo
isso deu o qué? Que aqui devia existir a lideranga que é o tuxaua geral
(10), no caso o presidente; o tuxaua local, no caso o governo do
Estado; € o conselho, no caso o prefeito (...) o conselho de base. A
gente aceitou sim. De primeiro foi tudo bom, ninguém queria saber mais
do que ninguém, mas depois uns queriam saber mais do que oS outros.

Ai comecgou essa confusdo toda, até hoje" (Cambeua, cit.).

A eleicdo docacique geral como dissemos acima, foi incentivada por Dilson
Marinho argumentando que "todos os grupos tem guerh responsavel, quer dizer um

lider ou tuxaua do grupo" (Dilson, aldeia P.l., 20%le nos comentava:
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"Ai junto com algumas liderancas pensamos que seria bom ter um
cacique geral, mas também outros cargos, ou caciques locais, para
evitar problemas de brigas entre as familias. Eu achei importante que
cada aldeia tivesse um cacique ou um responsavel daquele lugar"

(Dilson, aldeia P.I., 1992).

A eleicdo do primeir@acique gerakecaiu em Kelé, o que sup6s o reconhecimento
publico de seus prévios "trabalhos" e qualidadesqaes para, por exemplo, poder "lidar
com o pessoal de fora" e "saber conversar com tasigades". Qualidades e "trabalhos"
gque eram reconhecidos também em ouid@sancas por exemplo, Cambeua, Joca e Pina,
mas que nao derivaram nesse momento em uma mesita;ac, ao menos por parte dos
membros das aldeias Sao Pedro e Tauari e peloipdefe de postoA eleicdo de Kelé
foi vivenciada, especialmente por estes trés ditege (lembremos que todos eles
habitavam a aldeia P.l.), como uma imposi¢cdo deoRil Entretanto, aquele justifica sua
propria eleicdo por seu "melhor capital socialmebgilico™: "Era mais eu, porque eu tinha
mais conhecimento com as autoridades e sabia neaigrar. Entdo eu fui escolhido como

lideranca geral" (Kelé, cit.).

Membros do grupo nos informam que Dilson tambénmogxeuma grande influéncia
na eleicdo dosaciques locaisEssesaciquesforam responsabilizados por criar e verificar
o cumprimento das normas e leis acordadas pelomgimpbora alguns dasaciquesnao
tivessem nenhuma experiéncia comepresentantesou liderancas aparentemente o
principal critério para a eleicdo damciquesou tuxauas locais sem desconsiderar a
influéncia de Dilson, foi, segundo Joca e Kelégdatnado pela necessidade de "reforcar a
luta” e "unir todas as familias". Foram trezecasiques locai®leitos em representacdo das

nove aldeias (ver mapa das aldeias).
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Aldeia Séo Pedro: Israel, George e Atrope.

Aldeia Frasqueira: Zequinha.

Aldeia Itaputire: Jodo e Pedro.

Aldeia Tauari: Zé Grande.

Aldeia Sede: Naldo, Pin& (substituido posteriormeuatr Joca).
Aldeia Ituagu : Cambeua.

Aldeia Pira: Alexandre.

Aldeia Ipijon: Ezequiel.

Aldeia Jacaré: Félix.
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Os Tembé Analisando os "Tempos de Dilson"

"A funcdo do chefe de posto é assessorar, mostrar os caminhos,
conscientizar sobre a necessidade do grupo se organizar, se unir e lutar

unidos” (Dilson, aldeia P.1., 1992).

Dilson reuniria atributos para ser qualificado coorimelhor chefe que ja passou por
aqui", qualificacdo que sintetiza o pensamento d#oma dos Tembé. As criticas a sua
figura e praticas provém, especialmente, de algutagbderancas as quais argumentam,
por exemplo, que Dilson teve um comportamento 'fgat®". Segundo Pelé, filho de
Félix: "Ele queria mandar na comunidade (...), cortggmmento que ndo corresponde ao
papel do funcionario, que € de orientar (...). lids discriminou também, n&do na cultura,
como eu lhe falei, mas na impunidade dele, eleigueandar em todos ndés" (Aldeia

ltuacu, 1995). Na mesma linha de argumentacdomesjaa continuacdo as palavras de

Joca:

"Dilson foi o Unico chefe que deu forca até pra os mais velhos que
estavam envergonhados. SO que ele exagerava, ndo esperava a gente
fazer, ele mesmo chegava e dizia: ‘Vocés tém que fazer’. Foi imposicao
dele. No momento a gente aceitou porque a juventude estava muito
acostumada no brega, aquilo que era nosso estava guardado (...).
[Depois de criticar Dilson por "jogar a gente contra os lavradores”, leia-
se "posseiros" na reserva, Joca continua.] Mas ele mandava pra poder

fazer o relatério, bonitos relatérios. Era uma coisa assim incrivel demais
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(...). Quando alguém questionava, ai ele dizia: ‘Tira ele que esta
atrapalhando a organizacao’. Acho por isso que nés fomos excluidos da
lideranca (...). Depois que ele saiu a gente comecou a conversar: ‘Olha,
vocés viram como é que foi? Que foi que ele fez? Mentiu pra nés, ele
prometeu e ndo cumpriu nada. Aqui ele ndo fez nada’. Comegamos
mostrar, mas algum dizia: ‘Mas o tempo que ele tava aqui as coisa
andou, expulsemos invasor. ‘Mas rapaz, agora ndo estamos
expulsando?’. Ele mandava em nds, por isso ele conseguiu colocar na
cabeca de muitos companheiros, muitos parentes. Mas com tudo isso
ainda tem muitos que estdo com toda cabeca pensando que ele ajudou

bastante" (Joca, aldeia P.l., 1995).

As Ultimas interpretaces de Joca nos ajudam aremnger parte das contradi¢coes
da atuacéo de Dilson e a continuidade de comporntasieoschefes de post@ssim como
as diferentes representacdes que deles tém diveesobros do grupo. Sem esquecer que
as afirmagdes de Joca devem ser entendidas notmdte atual relacdo de oposicao que
existe entre ele e os agentes da FUNAI em suatitentie fazer-se valer e transformar as

relacdes de forca, aspecto que destacaremos nieisead

Podemos deduzir das interpretagbes mencionadasesngsragrafos que a
argumentacado de Dilson sobre seus objetivos dendima influéncia dos agentes da
FUNAI nos destinos do grupo, ao contribuir parar@mgéo de uma nova forma de
organizacao politica para os Tembé de Guama, nd@e$se modo vivenciada por algumas
liderangas Especialmente por Joca e os filhos de Félix,adindo, nesse sentido, com
similares avaliagdes que realizam agentes da FUN CIMI. Por exemplo, ao perguntar

a responsavel do Departamento Fundiario da Admagidd Regional de Beléem (ADR),
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Regina Célia Silva, e as outras integrantes daigetjuEdna Miranda Ferreira e Carmen
Soares Affonso sobre as atividades de Dilson naRR&Atodas elas destacam que as
praticas de Dilson devem interpretar-se dentro tdabalho em equipe" dos agentes da
FUNAI durante a gestéo de Frederico Miranda e nwondo "apoio garantido" que Dilson
teve do responsavel do 6rgao indigenista na "régiado

De todos modos, depois de coincidir também em adgudas qualidades atribuidas
por Miranda a Dilson e valorando positivamente sforeos realizados por estbefe de
posto para recuperar a cultura Tembé ("eles ja ndo ceeng@n nada de sua tradicdo"),
elas consideram que "o trabalho de Dilson, ponséto agitado e impulsivo, ele é mais de
ir na frente e o grupo acompanhando, prejudicansaientizacdo do grupo e a propria
organizacao, ao ficar dependendo das atitudes siwpsl de Dilson" (Inf. Regina, Belém,

1996).

Para Claudemir, agente do CIMI, as praticas deobjlpor exemplo as "missdes”
organizadas pelo "Grupo de Guerreiros" contra imgagores”, além de colocar em risco a
vida das pessoas, ao tratar-se de uma oposicaoesigudldade de forcas "fisicas",
impossibilita outras vias mais adequadas paraisolaco "confronto" entre os Tembé e os
"posseiros” que habitam a reserva, pois "a FUNAitinaa incentivando os Tembé ao
confronto além de criar divisdo no grupo” (Aldeia.,P1995). Vale dizer que as
interpretacdes de Claudemir se contextualizam ementos de oposi¢do a FUNAI. Para
Claudemir, Dilson dificultou o "trabalho do grupofiio s6 por seu comportamento
"impulsivo”, mas também por utilizar-se de alguntiderancas destacando entre elas
Kelé, na épocaacique gergl"pra fazer o que a FUNAI queria e incentivandieauniao”

(idem).

Outros membros do grupo contestam estas repredestagerca do Dilson e do

préoprio papel atribuido aahefes de postd’ara Dona Luisa, por exemplo, Dilson ajudou
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0os Tembé ao exercer seu papetlefe ao educar e formar "o pessoal pra que no futsiro o
indios tomar conta". Idéia que é reforcada por Diamga com sua avaliacdo dos efeitos
que teve para o grupo a saida de Dilson da RIAR@pbis ninguém mais se interessou
(...). O chefe tem que mandar sim, e ndo os oumt@sdar nele, que nem agora com esse
chefe ai [refere-se ao atuztiefe de post@ilson Il, como os Tembé o denominam para
diferencia-lo de Dilson Marinho]. O chefe esta prandar, se ndo pra que esta ai?" (Dona

Luisa, Ituacu, 1995, ver genealogia familia Fébxamexo 1).

Neste contexto, e observado o fenbmeno em suasraspé continuidades, vemos
também que enquanto ahefe Dilson mantinha uma relagdo privilegiada com algeam
liderancas os filhos da familia Félix (nos referimos apema€ambeua e Pina, ndo aos
restantes membros da familia, pois, como acabama®i Dona Luisa considera Dilson
um excelentechefe de posjo perderam nesses anos a relacdo "privilegiada” que
mantiveram com outros agentes do orgao indigergstap por exemplo Cambeua com o

chefe de post8olimdes.

Relacdo de Cambeua com Solimdes que teve um momemtante para a trajetoria
deste dirigente em outubro de 1992, quando se negowa assembléia daciques junto
com Dinaldo, seu sobrinho e cunhado de Solimdeassinar um documento no qual
Solimdes era denunciado por vender madeira daveessem autorizagdo do grupo.
Cambeua justificou sua negativa em assinar o daaamargumentando que iSsO
pressupunha uma ruptura do processo de unidadeocgual, segundo ele, se pretendia
esquecer os "problemas" do passado, além de azusato dosaciquesde "bestas"”, por
"acreditar mais em alguém que € de fora [Dilsosggundo ele préprio nos explicara

poucos dias depois de ser realizada esta assembléia
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A explicacdo que fizemos no capitulo anterior peés da "mudanca de aliados" de
algumasliderancas concretamente de Kelé e dos filhos de Félixetaltenha sido agora
melhor compreendida. A atitude de Dilson de ndorjmar seus trabalhos em nenhuma das
aldeias, segundo proprias interpretacfes que s@partiihadas por varios membros do
grupo, marcou uma diferenciacdo com a atuacdo darimalos chefes de postgue
assumiram ahefiado P.l.Tembé/Guam4, especialmente até a saidalded8s. Esses
chefes de post@omo j& destacamos, priorizaram suas praticdtader” entre as familias
do P.l., embora isso nédo pressuponha que assim ¥ossnciado por outros membros do

grupo, concretamente os filhos de Félix, Pina e lteam.

As criticas de algumas daderancasas préticas de Dilson devem ser interpretadas,
portanto, como um acumulo de fatores. Entre estmerpos destacar, além dos ja
mencionados, a disputa entre algumas delas paadazvaler e fazer valer o que dizem,
assim como a necessidade, de acordo a esse opgigiViousca de aliados” dentro e fora da
RIARG, para legitimar-se e legitimar a contradigdienciada por algumas destas
liderancasdurante o processo deorganizaéo-revolu@o. Processo que favoreceu, por um
lado, a emergéncia de "novéderancas com maior "autenticidade"; mas por outro
também contribuiu, pelas qualidades carismatiqasigcas de Dilson, para que a figura do
chefe de postonaquele momento muito desacreditada entre os &enebomasse sua
autoridade perante o grupo para mandar e desmatifiiaultando assim os "trabalhos" das

liderancase sua vontade de aparecer como "0s responsaviitudo da gente".

Neste sentido, observamos que o reconhecimentoitdadade de Dilson por parte
de muitos membros do grupo provocou certa tens@posicdo entre ele e algumas
liderancasTembé de Guama. De todos modos, a percepcao guead delas tém sobre a
atribuicdo de qualidades que certos membros doogfapem a Dilson -"tudo que ele

colocava achava que era bom" (Inf. Joca, cit.)-imiima possibilidade dakderancas
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pretenderem aumentar sua legitimidade opondo-ssua@s praticas. Isto, levando-se em
conta os riscos que poderia envolver para essesesgegemelhante atitude. Segundo alguns
deles, pela "manipulacdo nas cabecas de nossastggirenessa disputa o lider Tembé
"pode nao se dar bem" (idem). Nesse contexto, urftamao com Dilson poderia supor um
confronto com a comunidade e, portanto, uma desaafdo ou possivel perda de
legitimidade. Sobretudo porque o processore@rganizago-revolu@o era vivenciado,
repetimos, comtempo de udo, ndo brigar parente com parenteriorizando o consenso e

néo a disputa interna entre membros do grligerancas familias ou aldeias.

Certas qualidades associadas a Dilson sédo inteda®tpor muitos Tembé com
representacdes @erajosq com pulspgostar do indipndo deixava brigar, os parentes era
tudo unidg incentivar a urdio, gosto de falar interessado com problema de doentes
interessado com a teryae interessou do tempo dos antigggalidades carismaticas que
eram reforcadas pelo reconhecimento da autoridadeatho que Dilson ocupa. O que
talvez nos mostra que a desqualificacdo de um egemr exemplo de alguns dos
anterioreschefes de postmao pressupunha a desqualificacdo dos atribatosedidos ao
cargo. Como nos diria Mauss (1974), a desqualficago mago ndo afeta a crenca na
magia. Pois enquanto técnica de uma arte que prdEasmsmitida ou herdada, também
supfe o aprendizado das férmulas, os lugares e ntosnende essas técnicas conseguem
sua maior eficacia. Nao obstanteshefe de postgor exemplo, enquanto figura investida
de poder legitimo que concentra um capital simbatim sua forma juridica, ndo por isso
tera previamente garantido seu reconhecimento #inmétpde. Seu reconhecimento
também depende daqueles nos quais se atualizam psgacas. Vejamos agora, para
finalizar estas reflexdes sobre as qualidadesmatisas de Dilson, outras representacdes

veiculadas por membros do grupo.

117



"Ele tinha uma coisa, sei la... tinha muita coragem, andava por
todo canto, daqui pr'acola, sozinho pela mata percorrendo toda a éarea,
de uma ponta a outra, fazia visitas pro todo canto...era muito alegre,

todo mundo gostava dele (Inf. llda, aldeia Pira, 1995) (11).

"Até ele sozinho ia onde estao o0s posseiros e nada acontecia com
ele" (Inf. Velha Casturina, Tauari, 1995; ver anexo 1, familia Manuel

Grande).

"Ele conseguiu conquistar a comunidade, ele ia nos cantos, ele
era manero, andava na aldeia toda, de uma ponta a outra, e prometia
dizendo que ele tinha vindo pra ca com o proposito de ‘limpar’ a area
(...). Ai discutia muito, falava pré ele: ‘Olha, n6s temos 15 anos de luta,
estamos com 15 anos de luta e ndo conseguimos ainda isso. Pra vocé
fazer dentro de dois anos s6 milagre’. Mas ele incentivava: ‘S¢ falta
VOCés querer, eu vim pra cé pré trabalhar, aqui ta facil gente, s6 falta
VOCés querer, se organizem’. E pela maneira dele ter um discurso (...),
falava mesmo, tinha um gosto de falar (...). Eu acredito que falava pela
vontade que a comunidade espera de ver esse problema resolvido,
entdo disse: (a comunidade) este homem com certeza vai fazer alguma
coisa e deposita toda confianca nele. Acreditou, acredita na pessoa
dele. Era assim, tudo que ele colocava, achavam bom. Quando a gente
se posicionava contra, achavam: ‘Nao, ndo é isso’. Mas ele se
posicionava e a gente, pra evitar brigar com parente, cedia e se deixava

levar..." (Inf. Joca, cit.).
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"Depois que Dilson chegou era uma coisa que foi muito bom.
Nossa vida mudou. Eu achei que foi muito bom, eu ndo sei para outros.
Foi o melhor chefe que a gente teve por aqui e acho que dificiimente
vamos ter outro como ele. Ele se interessou por tudo, incentivou a
gente a voltar ao mundo do indio" (Inf. Félix, cacique dos guerreiros,

aldeia Jacare, 1995 - ver nota 11).

As interpretacdes dos membros do grupo sobre a sidilson dahefiado P.I.
variam, em geral, e sem incluir aqui os que dizé&m oonhecer os motivos, segundo
avaliem positiva ou negativamente sua atuacao tlu@sdois anos em que permaneceu
encarregado do P.l. Guama. Resumindo suas id&ies,0p primeiros Dilson saiu porque
seus objetivos ou "trabalhos" com os Tembé ja tmleancluido e agora era necessario
"ajudar a outros indios mais desorganizados” (F&eam). Dilson nunca prometeu ficar,
ele sempre disse que sua estadia entre os Tembaésepouco tempo e algum dia iria
para o seu "lugar" (Dona llda, aldeia Pir4, 19980 contrario, para alguns membros da
aldeia P.l. Dilson deixou o cargo ahefe de postem Guama pelos problemas que
comecou a ter com os responsaveis da FUNAI em Bealémo conseqiiéncia de algumas
de suas préaticas desenvolvidas na RIARG. Porénto tarederico Miranda, Kelé e o
préprio Dilson nos informam que o motivo princif@alam as ameacas de morte que estava
recebendo como conseqiéncia de suas atividades @ntffembé. Fosse por um destes
motivos, por todos eles ou outros, parece ser qeeanhecimento de suas qualidades por
parte de membros do grupo, sintetizadas na idéfandthor chefe que ja passou por aqui",
aumentou depois de sua saida, apoiado em argurdestsgmelhantes a seguinte: "Desde
que ele foi embora ninguém toma conta de nada, fiado parado” (Xica, Ituagu, 1995,

ver anexo 1, familia Félix).
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"O Nosso Regime": AsLiderancasdepois da "Revolucéo”

Para concluir este capitulo, e vinculado as anmtsigeflexdes, pensamos que é
importante deter-nos brevemente nos tempos possria Dilson, denominados por
algumadiderangcascomo 0 "nosso regime"”, com a intencdo ndo camauflaol contrario, de
diferenciar-se do denominado processaa@@ganizago-revolu@o. "Nosso regime" que
nao implicou um questionamento das normas aprovadgsralmente postas em pratica
durante o periodo de atuacdo de Dilson. Ao coptrai legitimidade das normas e
proibicbes permitiu, segundo situacbes e circugg&n como veremos Nnos pProximos

capitulos, o fazer-se valer dedlidsrancas

Algumas dadiderancasTembé pretendem legitimar-se e legitimar o "nagime"
reforcando a oposicao "nés-Tembeé" e "os de fotassdicacdo na qual incluem os agentes
do 6rgao indigenista e, portanto,dsefes de postd®assando a ser representados com suas
caracteristicas préprias enquanto funcionariosaempo federal, com algumas similitudes
com aquilo que determinaddislerancas esperam de outras entidades ou agentes. Por
exemplo, assessorar, informar tecnicamente solseqlestbes de fora", "mostrar os

caminhos para defender os direitos do indio". Patasle Pind que prosseguem assim:

"Néao participar de decisdo, € apenas orientar porque € um papel
dele. Eu acho que a decisdo, 0 que a gente quer, 0 que a gente vai
fazer somos nos, coletivo. Pois €, no meu ponto de vista, é assim:
qualquer representante da FUNAI aqui dentro eu vejo por esse lado,
ndo s6 da FUNAI mas qualquer representante, seja da FUNAI, seja do

CIMI, seja de onde ele for, ele ndo participa de decisao" (cit.).
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Durante o periodo de Dilson, como vimos, as tensfige membros do grupo e entre
asliderancasndo se manifestaram com muita intensidade aoizarese 0 consenso e a
unido do grupo: "ndo brigar parente com parenteinpos de luta”, de "resgate das nossas

tradicdes", defender "a nossa terra", expulsami\zssores".

"A reorganizacao que a gente fala, foi mais no termo de unido. De

unido assim em questdo de briga, em questdo de todos se unir pra

discutir o problema em acordo com todo mundo. N&o tinha aquelas

decisdo particulares, comecou a ser decisdo conjunta, uma

reorganizacdo sé no sentido de se unir, se unir assim préa lutar, né? Pra

lutar todo mundo discutindo sem problemas. Mais nesse sentido, mas

no sentido de dizer assim reorganizacdo indigena, retomando aquilo

gue era nosso mesmo, foram em poucos sentidos. Quer dizer, a

maneira de se organizar ndo foi uma maneira assim... que fosse uma

reorganizacdo do povo Tembé, porque a gente viu, a gente notou que

ndo era, assim, uma coisa ‘de base’, ndo era uma coisa mesmo dos

Tembé de dizer: ‘agora nés vamos chegar e fazer isso’. Foi uma coisa

gue veio de cima par baixo, uma coisa que o branco trouxe de fora pra

dentro” (Pin4, cit.).

Estas representacdes opdem-se com as de algunsesatolgrupo, para os quais "o
chefe é quem manda, se ndo pra que esta?" (IdfaLeit.). Ou, referindo-se &derancas
"sO fazem brigar e querer mandar no chefe" (id&bantinuando com os "esforcos" das

liderancaspara distinguir um e outro "regime", Joca nos auare

"O regime do Dilson foi criado por ele. Ele ndo foi muito adotado

(...), ele foi assegurado assim enquanto ele estava, que era obrigado a
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pessoa ceder pra livrar de conflito e atrito entre parente (...). Por isso
gue a lideranca ficou fraca (...). O outro [regime] foi criado por nés sem
a participagdo dele. A gente senta e a lideranga cria junto com a
comunidade (...). A gente criou 0 novo regime porque a gente viu que o
nosso povo vem sofrendo discriminagcdo, sendo discriminado. O povo
da sociedade, no caso o SPI, a FUNAI, era quem definia o que devia
fazer aqui dentro. Isso vem acontecendo de longos anos, desde 45 ele
fazem. Quando chegou um fulano de tal SPI, aqui na é&rea, pra
completar chegou agora em 92 o senhor Dilson e ainda posicionando
mais, e a gente refletiu: ‘Gente que coisa, sera que ndés vamos ficar
velho coroa sendo... s6 viver, s6 caminhar mandado? A gente tem que
parar, tem que comecar a pensar. A gente &€ um povo diferenciado, ndo
pode viver sé fazendo o que os outros mandam, tem que ter iniciativa’.
E nés, alguns que ndo concordava com esse tipo de discriminacao, a
gente fez. Qué nds vamos fazer?, vamos conscientizar nosso povo pra
que nos faca um documento, um regimento interno, nos cria, sem
ninguém da sociedade, s6 nGs mesmo, porque se ai der errado, Somos

nés que fizemos" (Joca, cit.).

Una vez "criada" e reconhecida a "unidade Temt®'flisputas entre dslerancas
depois da saida de Dilson Marinho centram-se nefiregho dos critérios e formas de
organizacao ou "representacao politica" do grupqu® hoje € denominado por algumas
liderancascomo "nosso regime" tem como uma de suas mar@mmacom o cargo de
cacique gerale distribuir as "funcdes" anteriormente centra@ana figura de Kelé entre
diferentescaciques Por exemplo, as denominadas "questfes exteradistacado, saude e
fundiaria (lembremos também que estas praticaes@ssisténcia” antes da atuacdo de

Dilson eram centralizadas nos agentes do 6rgagendita)12). Além de ser definido que
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antes de tomar qualquer decisdo sobre tais questbesutras que afetarem a toda a
"comunidade”, estas devem ser previamente disautEl#re todos osaciques ou

liderancas

A anulacdo do cargo dmcique geraldefendida, entre outros, por Cambeua, Pina e
Joca, implicou numa serie de estratégias por padkderancasda aldeia P.l. direcionadas
a conseguir parentes aliados de "la pra cima"cpé@tmente da aldeia Tauari, para tentar
evitar uma possivel oposicdo de algumas familiadestituicdo" de Kelé. Argumentando,
entre outras coisas, que "a gente foi manipulada [uson” e outros agentes da
administracdo regional da FUNAI, assim como tambgagundo os mesméderancas
pelas relacbes de dependéncia que se estabeleeateanKelé e os agentes do 6rgao

indigenista.

"Chegava [Dilson] e dizia, chamava, se grudava encima de
lideranca geral Kelé, que era o tuxaua geral, e chegava a acolher o
Kelé: “Tem que fazer isso, isso’. Ai so fazia passar pra nés. A gente viu
gue nés estava sendo levado, ndo estava andando junto, mas estava
sendo empurrado pela costa. Entdo vamos sentar e fizemos isso,

fizemos esse regime” (Joca, cit.).

"Como vocé definiria esse regime?"

"Nosso regime é s6 como vai trabalhar a lideranga, vai trabalhar
com o0 seu povo, com a sociedade. Reunir assim pra discutir problema.
No nosso regimento € o seguinte: se o problema foi pequenininho, que
a gente acha que tem condicdes de resolver, ele [refere-se aos

caciques locais] resolve o problema interno, né? Agora, se o problema
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ele acha que é grave, ele pode se precipitar a resolver sozinho, ele
convoca uma reunido, uma reunido extra. Ai as lideranca relne e
chama pra resolver esse problema, pra conversar. Agora, com relacdo
a sociedade, nenhuma lideranca tem essa chance, tem esse poder de
decisdo dele decidir s6. De fora pra ca, pra dentro, o assunto de 14 pra
dentro tem que ser com todos discutir (...), se ela (a decisdo) pode ser
prejudicial, cabe chamar todos os indios, todos os parentesco, da
familia, todo o povo, pra vocé falar pra todo mundo ouvir, pra que o
povo veja se da ou ndo d4, pra que a lideranca ndo tome uma atitude

precipitada com o grupo” (idem).

Em 1994, no marco da luta pela institucionalizagdoeconhecimento social do
grupo, iniciaram-se as discussdes para a consiitulgAssociacdo do Grupo Tembé do
Alto Rio Guama (AGTARGMA), sendo aprovados seus estatutos enomide 1995. Um
dos principais fatores que contribuiu para a pustearalisacdo do processo de legalizacéo
da associacdo foram as acusacOes realizadas poemaadiderancas contra Pina,
concretamente de servir-se do cargo de represerdastTembé de Guama @onselho de

Articulacdo dos Povos TUFANTAPAMA) para conseguir recursos em beneficigppio.

Estas denuncias e o temor de que estas supostisapriossem repetidas na
associacao por parte de Aderval, seu secretara sya vez filho de Cambeua e sobrinho
de Pina -adiderancasde "la de cima"- (segundo Joca, estas denuncaglenentacoes
foram realizadas por membros de aldeia S&do Padfljenciaram, ao reavivar ou reviver
0s "antigos problemas" e conflitos entre algumasilfas eliderangas na paralisacdo dos

trabalhos finais para a constituicdo formal da @isgdo que representaria todos os Tembeé
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de Guama. No "novo" conflito apareceram, mais uem ©s diferentes vinculos que cada
lideranca mantinha, ou mantém, com o CIMI e a FUNAI

Segundo familiares de Pin& estas denuncias surgiramlmente em Gurupi. Uns
dizem que a "fofoca" foi iniciada ptiderancasTembé dessa &rea, outros responsabilizam
por isso acchefe de postalo P.l. Canindé, Francisco Potiguara. Seja compefcsem
pretender entrar no mérito dessas denuncias, @agpm@ pretendemos salientar é que tais
acusacOes determinaram também o proprio questionamda ANTAPAMA e,
indiretamente, do CIMI, ao estar vinculada aquedgoizacdo criada em 1992 aos esforcos
de socializacdo e mobilizagdo do CIMI com alguns dpupos indigenas que eles
denominam "povos Tupi" de "quatro regides": MaranhBocantins, Xingu e Araguaia”

(13).

Com essa preocupacao, e também para defenderoRiadre Nello e outros agentes
do CIMI reuniram-se com os funcionarios respongada FUNAI de Belém, os quais
também ndo desejavam, desmentindo as "fofocas'o gugao indigenista fosse envolvido
nessa "nova disputa” entre os Tembé. O CIMI elabtambém uma carta enderecada aos
Tembé na qual, além de desmentir as acusac¢des ®inf, enfatizava que o trabalho do
CIMI é com o "povo Tembé" e ndo com umas ou ouliderancas ou com certos

membros do grupo ou aldeias.

Esta previsto que em agosto de 1996 se realize agsambléia em Guama para
relancar os trabalhos "legais” a fim de constiéuixssociacdo do Grupo Tembé do Alto
Rio Guama Na organizacdo dos preparativos desta assendgé&lastacariiderancasda
aldeia P.l. (os quais, para fazer-se valer entis $garentes" -os Tembé de Guama- estédo
fazendo um grande esfor¢co para conseguir a pati&p nessa associacdo), além de
membros de todas as aldeias e de membros dos TaenBérupi, de representantes da

Coordenacdo das OrganizacOes Indigenas da Amazéraasileira (COIAB), agentes
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do CIMI e da FUNAI, representantes de outras edédando governamentais e "as nossas

antropoélogas”, Noémia e Sara.

Reiteramos, para concluir este capitulo, que atatteas realizadas por estas
liderancas para a legalizacdo da associagdo se contextualiwsmnatuais relagbes de
oposicdo entre forcas que foram reveladas com maiensidade depois da saida de
Dilson. Pensamos que a "unidade Tembé", no contdxttuta pela institucionalizacéo,
expressa socialmente e de forma mais aberta asitlade de fac¢cdes que, "pulverizadas”
numa multiplicidade de redes sociais, evidenciasacaez mais uma tendéncia a criar
formas de manifestacdo socialmente instituidas. @etender afirmar que o processo de
reorganizago-revolu@o, como manifestacdo e reconhecimento social dadadei
Tembé", tenha tido como parte e resultado constitat disputa pelos limites e o contetdo
da "unidade", podemos concluir que esses limitesnéetdos, "diluidos" com as idéias de
solidariedade e unido, se revelam sob a linguagenifatcionalismo” e na luta pela
institucionalizacdo e legitimidade do grupo. Dispwjue, por outro lado, ndo parece
pressupor afirmar ou negar o reconhecimento daéexis social da unidade por parte das
"fac¢cOes” ou dos diferentes atores do jogo quéjsgutar entre si pela maneira de defini-la
ou interpreta-la, pretendem fazer-se valer e faatar socialmente suas praticas culturais
sobre "integracao" social. Analisamos no proximpittdo a eficacia social do processo de
construcdo cultural das idéias de "sangue" parae@nhecimento e crenca da

"autenticidade Tembé" e outros efeitos do procdeseorganizaéo-revolu@o.
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CAPITULO IV

A DISPBTPELO SANGUE

Neste capitulo pretendemos analisar a controvgugaaparece na "unidade tutelada”
em torno da simbologia do sangue, cujas idéiasusadas como instrumentos Uteis na
disputa pela definicdo dos critérios de inclus@xausao das diferentes familias. Disputa
que revela a necessidade da construcdo de umstbscuitural cuja eficacia simbolica, ao
naturalizar o "sangue indio", contribui para craaregitimar a existéncia "natural da
identidade Tembé", ou "unidade Tembé", que se mstaifpoliticamente no processo de

reorganizacao-revolucéo

"Unidade Tembé" definida em termos de aliancasiaik que permite aos diferentes
membros vincular-se a uma "unidade maior" ou "wedde parentes”, odo mesmo
sangue Entendida como processo de construcdo culturdynaade Tembé" implica
também uma nocdo de historicidade, com idéias dégtd e "novo" como aspectos
constitutivos da mesma, possiveis de ser compré@nghelo paradoxo daniscigenacao,’

ou o reconhecimento de ser "indio" Massturado"

Pensamos que o uso das metaforas do sangue paimade@ "unidade Tembé"
revela, entre outras coisas, a conexao entre sangolktica. Procurando tomar distancia de
interpretacdes instrumentalistas que assumem@dzde enquanto articulagéo informal de
interesses politicos dos grupos, e os simbolodentificacbes a eles vinculados como

instrumentos Uteis para a luta politica dentro de "sistema global" (Cohen, 1969: 3;
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1974: XV; Glazer & Moynihan, 1975), postulamos qoe"sangue" ndo é apenas
instrumento para a luta politica, sendo que, pdhtoe simbdlico da unificacido

"sangue/cultura”, revela a propria manifestacaturall da unidade politica. Contribuindo
assim para a "captacao de parentes" em termosaislap veicular as aliancas sociais por

meio de sentimentos de pertencimento cultydgis

Essa perspectiva também coloca em questdo as ml#gasa da retorica do sangue
como possuindo um significado politico uniformequmal é fornecido, segundo Herzfeld,
pelo senso comum que permeia essas idéias e pelicdle parte integrante da visao
antropologica, que insiste na distingdo entre lgardoologica e cultural. Coincidindo com
as argumentacdes de Herzfeld, pensamos que a guegdrtante nos simbolos de

"sangue” € visualizar quem eles incluem e exclugenffeld, 1992: 26 e 11).

Desnaturalizar o "sangue indi¢2) como critério essencial da identidade Tembé
implica também pdér em questdo uma das oposicOekatdpe controvertidas na
antropologia, aquela que faz referéncia a oposgdamedade/cultura. A mencionada
oposi¢cao também se reflete na tendéncia a pensareatesco com "o social" mais do que
com "o cultural". Essa tendéncia, pensamos, podeuliir a compreensdo das

"persisténcias simbdlicas" com diferentes signifasapoliticos.

Schneider, em seu trabalAdCritique of the Study of Kinship (1984:175-176,189),
sustenta que uma das dificuldades dos estudos dEnt@sco Sa0 0S pressupostos
"essencialistas do sangue”, os quais derivam emaiibhstancia da experiéncia analitica de
sua propria cultura européia, que induz o antragmdla definir e separar parentesco
biolégico do social, inclusive aqueles que percaimero parentesco biolégico como

construcao cultural.
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Ao pretender superar as oposi¢Oes sociedade/cudtimlogia/cultura, Schneider
tenta analiticamente distinguir entre um tipo dag&o social e os significados mediante os
quais aquelas relacdes se manifestam através dmlegnou os significados atribuidos
aguelas relacdes como simbolos que podem ser af@éss em icones ou outras formas,
que podem também referir & expressao de algumafomaiamental relagdo social possivel

de ser colocada em termos abstratos (idem: 194).

Embora pensamos que seu enfoque pressupde uma degidtura que em ultima
instancia faz referéncia a uma visao "normativisi&'’simbolos e significados (idem: 196),
suas colocacfes nos abrem espaco para pensarnmopliaacdes sociais e culturais da
simbologia do parentesco e, principalmente, paranpceendermos como certas
continuidades simbdlicas podem permitir explicaramsformacao de relacbes sociais em
suas continuidades e descontinuidades. Neste semfdtor tenta romper com a oposi¢ao
biologia/cultura em sua formulacdo sobre o sanguéblood ties" (idem:194), e aponta
para a idéia de ambiguidade simbdlica desenvolpiola Herzfeld, segundo a qual os
simbolos podem tomar uma amplia variedade de gigdils e servir a diferentes
ideologias (Herzfeld, 1992: 26-27): "... parentedcom simbolo com muitos significados,
desde relacdes interpessoais a ideologias de egad@ode ser igualmente para incluir ou
excluir (...), ndo s6 os burocratas tipificam, confim de justificar suas ac¢des, todos os

atores o fazem" (idem: 80).

Neste contexto, pensamos que os "lagcos de sanguehaulos de parentesco sao tao
"objetivos" quanto a crenca no "sangue indio", §usubjetiva’. Como argumenta Mauss
em sua analise socioldgica sobre a crenca da nagi@sma se fundamenta em atributos
culturais vivenciados subjetivamente. Entendemos eun Ultima instancia ndo existe
unidade social criada de forma artificial, pois tacisa de principios de legitimidade que

sdo também construidos, sejam estes impostos de'site” ("objetivos") ou reconhecidos
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e manifestados socialmente desde o "baixo" ("subg?. Por exemplo, as "unidades"
vinculadas a campos de concentracdo (Pollak, 1@90¢omo pretendemos mostrar nesta
investigacdo, as "unidades" que referem ao deskmtande comunidades indigenas, as

guais se apresentando como “criacOes artificiais" "ionpostas de fora" pretendem
legitimar-se a partir de critérios socialmente iin&los. Critérios que contribuem ao
processo de objetivacdo ou construcdo cultural egtas "unidades" fazem sobre sua

experiéncia social.

As idéias do sangue e sua eficicia performativa

Os Tembé sédo definidos pelos agentes do SPI ctinuios remanescentesd
"aculturados" Idéia que pressupde a perda de tragos "cultliesné"”, entre eles lingua (o
grupo tem como lingua o portugués), rituais, m@sedambeém sinais diacriticos como o
vestuario, que inclui, entre outros paramentostupds corporais. Pressupde também a
conceituacao de "grupo miscigenado", resultadavdsttira racial de indio Tembé, negro e
branco”. Com formulacdes similares ou diferentsgasenocdes perduram no pensamento

de muitos dos agentes da FUNAI que trabalham cohené(3).

Desde minhas primeiras experiéncias de trabalhocatepo me defrontei, em
diferentes situagbes de entrevistas formais e nmd®, com esse tipo de classificagbes
realizadas por agentes do 6rgao indigenista gbaltram ou trabalharam com os Tembé de

Guama. Por exemplo, numa entrevista realizada eB0 1® Expedito Arnaud, ex-

130



funcionario do SPI e entdo pesquisador do MuseudiGa expor que 0s motivos da
entrevista estavam vinculados a minha pesquisaafembé de Guam4, sua primeira
reacao foi mostrar sua surpresa por meu intergssei@ grupo que ndo € mais indio. La
somente tem quatro ou cinco remanescentes, ogdetto civilizado. J4 na época [criacdo

da reserva], boa parte do SPI achava que aquelies ja nao eram mais indiog}).

Na entrevista realizada a Expedito Arnaud (a quesreferimos no capitulo | com o
fim de tentar mostrar as praticas de socializacao SiPI destinadas a “criarem"
trabalhadores agricolgsele justifica a criacdo da RIARG e o P.l. Tembén@s seguintes
palavras: "O SPI queria dar condicbes de subsistém@sses indios que viviam numa
situacdo precarissima e apresentando tracos essdeet mesticagem. A lingua ndo era
mais falada, s6 alguns mais velhos. Entdo quer,d@dinham elementos que ndo eram

mais indios" (Arnaud, Belém, 1991).

Em outros contextos de entrevistas formais comidmacios ou ex-funcionarios da
FUNAI, por exemplo o advogado Amauri Azevedo, Hdda; (5) chefe de poste
membro da equipe destinada a realizar o levantanfantliario e a retirada de invasores
em 1987, e Lauro Menescahefe de postentre 1979 e 1980, eles explicavam que uma
das dificuldades para o sucesso das acdes dirigmgsocesso de regulacdo fundiaria e
retirada dos invasores da reserva era que os Tdml@uama sdo "um grupo com muita

miscigenacao” e "muito aculturados”. Nos diz Hddaci

"Nés ja tinhamos a idéia dos Tembé como um grupo integrado,
bastante integrado. E realmente €, porque praticamente nos
funcionarios, nos e a Policia Federal, era quem mantinha aquele
negocio. Porque se vocé olhava para la vocé ndo via indio. N&o

lembro..., mais eu lembro que eu cheguei fazer um trabalho em Guama
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e 0 numero de indios puros era um treze por cento, era um nimero bem

restrito, e isso ajudava inclusive a agitar o ambiente" (Belém, 1992).

Frederico Miranda critica as praticas assisterstagide agentes do SPI e da FUNAI
destinadas a conseguir a "homogeneizacdo e infegrdgs indios com a sociedade
envolvente", o que implica em "uma perda da suatidigde ou especificidade". Num
momento posterior da entrevista, para justificapr@dicas da Administracdo Regional da
FUNAI de Belém durante sua gestao (1991-1995) ifleessos Tembé de Guama como

"um grupo tipicamente descaracterizado” (Mirandgdén, 1995).

Nas diferentes praticas dRegistro Administrativo de Nascimentos de indios da
FUNAI pudemos apreciar que naertiddes de nascimentdos membros do grupo
consultadas eles sdo registrados cqgedencentes a tribo Temke entre parénteses,
descendente®©schefes de postmas observacdes dartiddo de nascimentpressupondo
idéias de "autenticidade" ou de "pureza", clasaifico registrado como “filho de pai ou
mé&e mestico ou civilizado", indistintamente ou enbas casos - pai/mée. Em nenhum dos
documentos observados aparece o sobrenome Temim@na lingug somente a partir
do processo deeorganizacdo-revolucdcé que membros do grupo comecam a ser

registrados com nome e sobrenamadinguaTembé&(6).

Sirvam estes exemplos para salientar que um dosipais fatores que contribuiram,
desde a criacdo da reserva, para a emergéncialidade social das "idéias de sangue”
enquanto elementos de definicdo da identidade Téonaé as préaticas de socializacao dos
agentes do 6rgao indigenista na RIARG. Agentes gumndo como autoridade legitima
para definir e interpretar a realidade social dapgr impdem categorias, como por

exemplo a déindios remanescentesds familias que estdo sob sua tutela. Ato derdomi
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colonial que cria, como tentaremos mostrar, cordigpara a construcdo da cultura e
identidade Tembé e contribui, com seus principeslijetivacéo "instituidos", para definir
os critérios de definicdo e limites culturais, @lgimporta uma maneira determinada de

vivenciar a realidade soci@l).

"Lugar do Homem", "Lugar da Mulher"

Na "unidade tutelada" as estratégias matrimoniaide eresidéncia ndo parecem
responder, aparentemente, a uma norma expressmaMuente o lugar de residéncia
preferencial era a RIARG, indistintamente fosse éimnou mulher quem casasse com uma
pessoa defora, existindo entretanto certa mobilidade para asasareu lugares de
procedéncia do cbnjuge, onde viviam seus parg@esCasar cornao indiosndo era
motivo de sancao para homens e mulheres do grapmm por exemplo impedir chefe de
posto ao novo casal de viver na reserva. Pelo contralguns chefes de posto
preocupados em evitar a saida da RIARG de memiorggupo que resolviam casar com
pessoas déora e argumentando que "o indio/a tem que morar ngar ldele" (a reserva),
estimulavam o novo matrimoénio a viver na reservsiréiegia doxhefes de postque
responde também aos objetivos de socializacéo dasaios pelo 6rgdo indigenista de
“criar trabalhadores agricolas", ao ser o chefdadzlia (0 homem) o responsavel pela

subsisténcia familiar.
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Segundo alguns de nossos informantes, em algunss casn que mulheres
"remanescentestasaram com homens f@a, o matriménio foi obrigado pelohefe de
postoa viver na reserva. Por exemplo, quando Ferréucesm Zé Loca e foi morar no
lugar dele o chefe de postameacou com enviar a Policia Federal prender £é ke este
nao aceitasse viver com a sua mulheflagar dela", a reserva. Vejamos a explicacdo do

marido:

"Depois de eu casar, o chefe de posto Alvaro apareceu na minha
casa falando que era o chefe dos indios e que vinha pr4 me levar pra
aldeia, porque eu tinha casado com uma india e o lugar dela é &
dentro. Eu falei pra ele que nao gostava, que eu ndo me acostumava,
porque nado era o meu lugar. Entdo o Alvaro me falou que se eu ndo me
acostumar porque nao era o meu lugar a minha mulher Ferré ndo se
acostumava no lugar que néo era o dela. Ai ndo teve mais jeito, pois ele
falou se a gente ndo se mudar pra la ele ia levar a Ferré e nao
adiantava ndo deixar porque ia mandar a Policia Federal e ndo tinha

mais jeito que aceitar" (Inf. Zé Loca, aldeia Tauari, 1991).

Este tipo de estratégias matrimoniais contribuivapampliar a rede de relacdes
sociais das familias extrapolando os limites darkes e por sua vez facilitou a entrada e
permanéncia na RIARG de parentes do conjugerde Pessoal de forgue é interpretado
por Xica (filha de Félix), como...

"... esse pessoal ndo € que seja parente assim, as vezes era
parente mas as vezes nao € parente nenhum ndo. Por exemplo, se o

indio casou com nao indio, ai o indio vem e traz a mulher dele. Mas ai
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acontece o seguinte, ele ja acha, a mulher ja acha, que tem o direito de
buscar o irméo que esta la fora. Quer dizer, ele vem por conta de quem
fez o convite, ele ndo tem autorizacdo da comunidade” (Xica, aldeia

P.1., 1991).

A simbologia do parentesco e as praticas cultun@&isparecem possuir elementos ou
sinais diacriticos que os distingam dos "seus kh Nos discursos dos informantes
percebemos que alguns deles se consideram maimpgos parentes que vivem fora da
RIARG gque de algumas das familias com as quaignselam por sua comum experiéncia
de viverem na reserva. Neste sentido, as prateaditnacao de lacos sociais, tais como a
permissdo para pescar, emprestar o forno para fiazeha ou outras atividades de troca,
como adestas de parentesonsolida o capital das familias. Isto tambénmyiteravaliar as
estratégias matrimoniais. A este respeito, é partelembrar as relacdes estabelecidas no
capitulo | acerca da experiéncia das "familiadddes"” e das "familias camponesas” cujas

experiéncias de vida mantinham algumas praticasiosrde comportamento.

A disputa pelo sangue

"De primeiro era bem melhor e também n&o tinha esse pobrema
[sic] de indio e ndo indio com esse pessoal que mora por perto. Hoje
em dia ja tem por causa da invasdo da terra. Nesse tempo ndo, eles

viviam tdo bem que nem a gente, tdo bom como se fossem indios. Quer
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dizer que eles ndo tinham precisdo de invadir as terras" (Inf. Pedro

Tedfilo, aldeia Tauari, 1990).

Mencionamos nos capitulos anteriores a conexae arititerpretacao que os Tembé
fazem da invaséo de seu "territério” e as novadi¢das sociais que aparecem nos anos 70
na RIARG (planos de colonizacdo, processo de dexpaoc etc.). A problematizacdo dos
vinculos e sentimentos primordiais das diferentawilfas, ou seja, de quem sao os
incluidos e excluidos comparentes ou quem sdo 0s "amigos" ou "inimigos", esta
relacionada com essas novas condi¢cdes. Fatorescaputeibuem, pensamos, para a
objetivacdo da reserva comossa terrao qual pressupde definir culturalmente quem tém
ou ndo os direitos sobre o territério. Isto impligae previamente a este processo de
objetivacdo a oposicdo "indio" e "ndo indio" ndoepa ser usada como critério de
classificacdo e de definicdo na experiéncia sawal "indios tutelados”, enquanto que no
decorrer desse processo vem a se manifestar enpsteda disputa socialmente

significativa.

E nesse contexto, especialmente em situacdes flaacentre as diferentes familias,
que as relacbes de parentesco sé@o por eles prolziedas. Pensamos que as idéias de
sangue usadas pelos diferentes agentes da FUNAkwsdam entdo eficazes como
instrumentos de mobilizacdo ao colocarem em jogdifasentes familias, na disputa pelo
critério "essencial”, isto é, quem tem ou ndo "san@ndio”. Assim, manifestam-se na
realidade social como elemento potencial de dispata os diferentes atores que usam

essas idéias para justificarem suas prati@ps

Desde a criacdo da reservdawor de deixar abrir lugama RIARG aparentemente

esteve vinculado a condi¢cdo de ser "descendeniadi®'. Isto €, embora a separacdo
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indio/branco nao parece manifestar-se de formaatgpha "unidade tutelada”, os agentes
do orgéao indigenista fazem uso da simbologia dgwamomo principio de inclusdo e/ou
exclusdo, para decidir quem pode ou mdwir lugar na reserva. Oshefes de posto

também fazem uso de seus critérios de definicdndie para justificar, segundo situacgées,
a retribuicdo ou ndo de outros "favores" (por eXxemmedicamentos, material escolar, ou

outras "ajudas") as diferentes familias (bifefe de post8olimdes, aldeia P.l., 1989).

Os censos realizados na reserva como uma das etappsocesso de regulacéo
fundiaria, acreditamos se converteram num métodtabte eficaz de socializa¢do. Um dos
critérios utilizados nos censos é tomar a filiagégai e/ou a méde segundo a classificacdo
de indio ou civilizadg, para definir o "grau™ maior ou menor de "sangudia". Quanto
mais distante a pessoa estiver do "grau de punelia'j maiores possibilidades tera de ser

potencialmente representado como pessofidrdeundo parente

A eficicia simbdlica deste tipo de técnica era mgivel, como nos indicaria Mauss
(Mauss, 1974), em situagbes de conflito entre membo grupo e agentes da FUNAI.
Nessas situagdes, uns ou outros, fazendo usod#aas'ido sangue”, colocavam em questdo
a "identidade india" e, com isso, 0os vinculos comeratorio. Por exemplo, 0 agente da
FUNAI Harocildo (ver nota 5), com a intencéo deificar-se das criticas que membros do
grupo fazem a atuacdo dos agentes do 6rgdo indigeairespeito dos problemas de

"invasao", nos diz:

"Ai chegam alguns falando que a FUNAI faz isso, faz aquilo, que
a FUNAI ndo faz nada, culpando a FUNAI do problema da invaséao.
Falam coisas que no final das contas € por causa deles. E o que eu lhe
falei, o problema mais grave é que vocé olhava pra la e vocé nao via

indios, era um grupo bem misturado e isso prejudicou porque eles
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mesmos moravam junto com esse pessoal. Ai ninguém sabia quem era
indio e quem era invasor, era tudo a mesma coisa. Ai ficava dificil,

porque 0s posseiros nao queriam sair” (cit.).

No mesmo contexto, vejamos agora a interpretacao fag uma dadiderancas
Tembé com relacdo a utilizacdo pelos agentes da AFUlhs idéias de sangue,
concretamente ao serem questionados pelo ndo cuemid de suas obrigacbes como

chefes

"Al, por causa de um desentendimento que havia muito naquela
época e ja comecgaram com essa discriminacdo. Diz: ‘Rapaz, vocés...
querem dizer tanta coisa e na verdade vocés ndo sdo nem indios,
vocés sdo descendente de indio (...)". Foi quando a gente comecou a
pressionar a FUNAI pra querer o direito da gente. Entdo eles achavam
gue nédo. Foi ai que chegou a oportunidade de eu pedir para o chefe de
posto [refere-se a Solimdes] de pedir prd& FUNAI um antropélogo (10)
pra fazer um levantamento por dentro da area, que é pra mostrar pra o
povo que ndo acredita que aqui tinha indio Tembé, que eles falavam
gue nao existia indio no Guama. Ai deu pra ver em que nivel a gente
tava. Porque tém pessoas aqui que falam que séo indios, mas eu sei
gue nao é verdade. Ai deu indios de 1° grau, de 2° grau, até de 4° e 5°
grau (...). Porque, sabe, conhecer uma coisa ndo é s6 falando, é
também vendo, observando. Foi isso que eu pensei" (Cambeua, aldeia

P.l., 1995) (11).
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Outro destes contextos, vivenciado por Joca coma nuptura nas relacdes entre o
orgao indigenista e os Tembé, faz referéncia adsnancia contra urohefe de postpor
beber e introduzir bebida alcodlica na reserva.n@Qaahegou o advogado da FUNAI na

area para apurar os fatos, quem acabou sendo da¢deaJoca e o "grupo”.

"Uma vez eu questionei com a FUNAI, brigando mesmo assim por
causa da impunidade do préprio funcionario, né? A gente comprou uma
briga, de repente o funcionario inventou beber cachaca, ele trouxe
cachaca, a gente apoiado pelos companheiros, denunciei que estava
trazendo cachaca prd dentro da reserva. E por isso foi feito uma
sindicancia. Ai o advogado quando veio fazer a sindicancia, ele veio
com outro proposito. Ele ndo veio fazer sindicancia, veio intimidar a
comunidade, pra dizer que o chefe ndo tava bebendo nem trazendo
cachaca. Mas eu como questionei, eu tentando defender o povo, o
advogado comecou dizer que a gente ndo é mais indio: - ‘Rapaz, vocés
sao indios?, vocés andam nu?, cagam com flecha?, vocés andam de
flecha?, matam com flecha?, vocés falam, falam e vocés ndo sé&o
indios, vocés o que sdo € um bando de misturados... Por que ndo pode
usar cachaga aqui? Vocés ndao bebem?, ndo sao civilizado?, ndo vao
pra cidade?, ndo bebem cachacga? Entdo!. NOs indios até pode fazer
isso, mas é nos! O funcionario tem que respeitar a lei. Nao € proibido
pelo branco oferecer cachaca pra o indio, ndo foi vocés que fizeram
essa lei? (12) Ai, conforme a gente comecgava a exigir, mais humilhava:
-'E, mas vocés sdo descendentes, ja sdo aculturados’... Quer dizer,
tudo isso aconteceu, a gente foi muito humilhada, muito...

envergonhada" (Joca, aldeia P.l., 1995).
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Outros informantes também se referem a este sertbngle "vergonha" quando séo
classificados, por exemplo, corfrmisturados”ou "aculturados” Pensamos que o0s agentes
do 6rgdo indigenista usam nestes contextos deitwoa$ idéias de sangue para excluir
segundo um critério de classificacao que estrutdéas de poluicdo" ou de "purezd'3),
neutralizando assim, mediante a dominagédo simhd@ieemeaca ou contra-dom do Tembé

diante de sua autoridade.

As "disputas pelo sangue" entre as diferentes i@snilla reserva, como vimos
anteriormente na disputa pelfasssores do chefeconcentram-se entre as que residem na
aldeia P.I. e as das aldeias Séo Pedro e Tautas #isputas referem-se, principalmente, a
contextos relacionados apsoblemas de invasaguando uns e outros se acusam de ser ou
nao ser indio, ou de ter ou ndo "sangue indio"a pastificarem, por exemplo, a

possibilidade de deixar entrar na reserva pessodsi":

"Ai que comecou a desunido, porque, por exemplo, se uma
pessoa de Sdo Pedro traz uma pessoa pra vir morar que ndo € indio,
gue ndo € nada; ai outro, por exemplo, I& no posto: - ‘Ah, o pessoal de
Sdo Pedro botou gente pra morar de fora, eu boto também, nao

pediram autorizacdo, eu boto também™ (Inf. Kelé, aldeia Tauari, 1991).

Lembrando que esta situacdo se vincula a idéiad®schefes de posteram os que
tinham a autoridade para decidir quem podia "dbgar na reserva”, as palavras de Kelé
nos permitem complementar também as representaeg@disierancassobre "a luta pela

defesa da nossa terra" e as disputas por fazeee v
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Em diversas situacdes de entrevista, formais aurnrdis, e observacdes de campo,
membros do grupo que eram definidos como "nédo tewo o cheiro de indio" faziam
referéncia aqueles que os questionavam sobre stenti@idade" usando outras metaforas
de pureza, tais como: "esse pessoal de ai falaégunelio, mas ele € de longe...". Por
exemplo, referindo-se aos membros da aldeia deP&#@loo (Tatiua e seus familiares),
membros da aldeia P.l. questionavam a sua "autdsdie Tembé" e os criticavam por
"comportar-se como civilizados": participarem diestas de branco", irem aos "botecos" e
participarem de outras atividades realizadas faeraederva (futebol, etc.), e também de
"fazer festas com cachaga" na aldeia. Estas repgegges revelam um determinado
comportamento ou maneira de ser que, como vereroostiuagdo com outros exemplos
e no préximo capitulo, sdo sancionadas e legitisiantsm o0 reconhecimento e com a

crenca da "autenticidade india".

"Os Tembé: "a mesma parenteca ou mesmo sangue”

A disputa de quem tem ou ndo "sangue indio" ters séeitos essencializadores e
naturalizadores, leia-se legitimadores, na "unidd@enbé". Os prévios trabalhos de
socializacdo e de mobilizacdo de agentes do orgfigenista, do CIMI e da&erancas
Tembé tém, durante o processaelerganizacao-revolucgaim efeito performativo eficaz,
ao contribuir, entre outras coisas, para veicutaalencas entre as diferentes aldeias por

meio de idéias de solidariedade que definem aitagi&o cultural”.
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Na "unidade tutelada" os vinculos de parentesem#énsentos de pertencimento eram
definidos em termos de "unidades familiares". Poném"unidade Tembé" as relacdes de
parentesco conceituam-se dentro de uma "unidader'maiinidade de parentes" aos
Tembé que unifica as diferentes familias por meio d&dbk de sangue indio", onde o
sangue é o que permite captar os diferentes menjbaosntes) por cultura e veicular as

relagcdes sociais em termos de compreensdes cslturai

Em geral nossos informantes, seja em entrevistasafe ou informais, evocam de
maneira espontanea o "sangue indio" como elemessteficial" para definir o significado
de ser indio Tembé. Interpretacdes que revelanrte eotitros aspectos, os efeitos
constitutivos das préticas de socializacdo dostageato 6rgao indigenista, assim como do
processo de relagdes constituido desde a criacBasdeva14). Estas respostas podem ser
sintetizadas na representacdo de Socorro, filh&e&é, que veremos a continuacéo.
Respostas que nos ajudam também a compreender asnmraticas de socializagédo
("indios misturados/trabalhadores agricolastios agentes do 6rgdo indigenista, sem
conseguirem os resultados esperados, sdo no emgarito constitutiva dos critérios de

definicdo da "unidade Tembé".

"Ser indio Tembé é ter sangue de indio, a fala ndo tem nada a ver.
Tendo sangue de indio, é indio. O importante € ser. Todos nos aqui é
indio, embora seja misturado. A gente ndo é mais aquele indio puro
natural de raiz, como era quando os antigos, mas ¢é filho de indio, o pai

€ indio [ou] a méae é india, entdo ele é indio" (Socorro, Aldeia Séo

Pedro, 1995).
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O reconhecimento de ser "indio" Masisturado’, sendo este um dos elementos que
dao sentido a sua experiéncia social e histérieanipe estabelecer um vinculo com "o
tempo dos antigos" que supfe a criacdo do "nattfalorigem", "a raiz"- e do "novo".
Aparente contradicdo ou paradoxo que € resolvido agroposta de unificacdo cultural,
definida pela idéia de que todos "somos do mesmgusd ou "da mesma parenteca”,
"naturalizando™ assim a existéncia social do grdpacdo de continuidade historica que
pressupde uma atribuicio de limite temporal e émpac'unidade Tembé". E aqui que o
territério anteriormente vivenciado como "favor'rge significado social. Pois ser "indio

Tembé", ou ter "sangue de indio", é o principadbato e a esséncia maior que subordina as

outras, neste caso o "territorio” (que € tambénutaizado").

Se a representacdo de pertencer a um mesmo lagarnf@) passa pelo sentimento de
gue todas as pessoas que o0 habitam sdo considecadagparentes que compartilham uma
mesma cultura, a definicdo e limite de quem pod@skiido como parente, isto é, Tembe,
e quem sdo 0s nao parentes, ou sejessoal de foraé precisamente o que se trata de
definir na "unidade Tembé". Isso ndo quer dizer guista uma unidade de critérios ou
limites de grupo de maneira uniforme e homogéness BIm que a crenca acerca da
existéncia "do nosso povohaés Tembéé inquestionavel. O conteddo € o que continua
sendo objeto de disputa. Neste sentido, como irdozaylas, s6 é possivel definir o que se
exclui -regrar o contelido a respeitordasturaou acabar com ela- quando os "moldes da
estrutura estdo fixados" (Douglas, 1966: 113, Imdiex, 1988: 47). Ao perguntar a uma

dasliderancassobre o$problemas da misturg'hos diz:

"Esses problemas eram dificil de resolver. A gente sO foi ver
depois que os mais velhos comecaram a orientar a gente nessa
guestao porque, na verdade, em 1945, quando o SPI fez esse posto, 0s

indios foram transferidos pra ca, o SPI trouxe muitas pessoas de fora.
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Entdo os mais velhos achavam que aqueles brancos que vieram pra c4,
vieram ajudar e nao atrapalhar. Ajudar, por exemplo, aprender, ensinar
eles fazerem as rogas, cultivar, como colher. Olhavam mais desse lado
de ajuda, ndo olhavam pelo lado da mistura, do tempo que ia prejudicar
e depois havia tanta consideracdo, mamae e FUNAI, papai e chefe de
posto, achava que toda aquela responsabilidade do futuro da gente
estava nas méaos da FUNAI, na méo do chefe de posto (...). Entdo nés,
como liderancas novas, a gente ndo percebia isso até porque estava
enraizado essa questdo. Entdo a gente viu que a mistura do branco
com o indio era mais perigosa do que com o indio s6. Ai comegamos a
ver essa questdo com muita orientacdo do CIMI (...). Inclusive ndo s6 o
CIMI (...), como estava lhe falando pra vocé, certos funcionarios da
FUNAI (...). Ai a gente comecou a se ligar mais no trabalho, porque a
situacao estava téo dificil. Se continuar assim néo ia ter mais indio (...).
NGs, liderangas novas, n6s comecamos a perceber que a gente tinha

prejuizo na cultura” (Pin4, aldeia P.l., 1995).

A misturg assim entendida, ndo implica perda do originain rassimilagdo ou
sintese, sendo "continuidade de origem" dada metnba cultural do "sangue indio" que,
ao ser projetada ntrancg as qualidades ou "atributos naturais" a ele Vauns
permanecem em sua "esséncia" nmaOstumadosao "novo", a cultura branca
"consomem" principalmente os elementos desta. Emotede experiéncia social do grupo,
trata-se de uma oposicao constitutiva do "indiahad'puro”, "original”, "estético”, e o
"branco” comao'mistura”, "novo" e "mudanca”. Colocar em questao um ouooimplica
pdr em questao a propria existéncia social. Deddsie contexto, o paradoxo ‘thaistura”

ndo significa metade branco e metade indio, sustéexiia passa pelo reconhecimento de

ser cem por cento indio. Assim argumenta, em @ittracdo, o anterior informante:
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"Mas como vou dizer que aquele ndo é indio, ndo da pra dizer,
qguer dizer a minha mae é branca, entdo eu também tenho parentes
brancos... Dizer que aqueles [refere-se aos membros da aldeia Séo
Pedro] ndo séo indios porque tem muito branco, € a mesma coisa que
dizer que eu também ndo sou mais indio porque a minha méae é branca"

(Pina, aldeia P.1., 1995).

Estas ultimas interpretagfes de Pina consideranm®$i@s podem ajudar a esclarecer
0 paradoxo constitutivo deds Tembé& suas implicagdes no comportamento e experiéncia
social dos Tembé, vivenciada como "indios" nfassturados; ou seja,da mesma

parenteca
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"O Lugar do Homem"

Numa assembléia realizada o dia 15 de maio de 16892Tembé de Guama
aprovaram uma seérie de normas, propostas formadmpaot liderancas do grupo,
destinadas a definir alguns dos critérios de "uedde parentes” e praticas culturais com o

fim de conseguir a solidariedade e legitimar o “Témbé", excluindo o "ndo auténtico".

Estas normas relacionadas com a politica de ug#macultural pressupdem o
reconhecimento e a crenca do sangue indio comoipioressencial de direito da "unidade
Tembé". As quais, ao fixarem por escr{tth) critérios culturais que anteriormente se
prestavam a maior ambiguidade ou flexibilidade, témefeito performativo mais eficaz
na demonstracdo das "verdades". Pensamos que reorpratica sdo fendmenos que
respondem a processos sociais e politicos e sawmries da disputa entre atores sociais
com interesses diferenciados, sejam ou ndo antag®Or oposicao entre norma e pratica
fica desprovida de sentido, pois nem norma nenicpréixistem substancialmente ou sdo

auto-explicaveis em si mesmas.

Textualmente nesse documento podemos ler:

"Foi determinado que:

1° E proibido a venda de bebida alcolica dentreedarva por indio ou néo indio.
2° E proibido indios e ndo indios ou parentes queanAria, trairem o grupo

passando informacao das aldeias p/c sociedadevéntel
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3° Os néo indios existentes neste grupo que: cocratees mortal dentro do mesmo
deve ser espuco e presos pela justica Federabddoacom as normas do mesmo grupo.

4° O indio ou ndo indio que mora na nossa Ariafglibecam canoas etc. devera ser
controlado pelos capitdes e pelo grupo.

50 E proibido os indios desaldeiados usufruirenrelosrsos naturais e dos bens. E se
os indios desaldeiados pretenderem visitar os fEr@a area, tém por obrigacdo solicitar a
autorizacdo dos capitdes e do grupo para podergnessarem na Aria, da mesma forma
sera com os brancos.

6° O indio desaldeiado ou aldeiado que usarem @ minyrupo Tembé na sociedade
involvente com fins lucrativos ou sem beneficicayalser processado e punido pelo grupo.

7° O indio ou nédo indio que ndo se entregassemdarap grupo devera ser punido
pelas normas do grupo.

8° Fofocas de indios com indios terA uma puni¢cdta Bunicdo vai ser feita de
acordo com as fofocas.

9° india que casar com branco vai embora porquarmcb tem terra.

10° O branco que casar com branca vai emfiga"

Consideramos que as normadsdia que casar com branco vai embbe "branco
gue casar com branca vai embbisio exemplos paradigmaticos para observar o spae e
em jogo na constituicdo da "unidade de parentesin csuas continuidades e
descontinuidades em relacdo a "unidade tutelada&r @izer, pensamos que elas nos
ajudam a compreender parte da transformacdo dai@&xga das familias Tembé na
"unidade tutelada" naquela "unidade Tembé" ou "ashedfamiliar que assimila os parentes

pelo ‘sangue indio™.
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O codigo cultural que subjaze nas normas de "ndar @m pessoas de fora" com as
quais se pretende fixar alguns dos limites dasitégfias matrimoniais, consideramos ser
relevante para compreendermos os critérios deinedééde nos quais se fundamenta a
“continuidade" das diferencas sociais. Essas difa® sociais sdo vivenciadas
contraditoriamente por alguns membros do grupo dmatentam fazer valer suas

representacdes sobre a "unidade Tembh&S Tembg

Pois estas normas destinadas, segundo dizem aldideesncas a parar com a
misturg apenas fazem referénciamallherese brancosque vivem na reserva. No caso das
mulheres, a norma pretende legitimar-se pela "coitade” dos atributos culturais de
parentesco, estruturados nas representacdes da gomellher tem que ir ao lugar do
homem". Pois é o pai aguele que transmite o cagpitiiiral e concentra o patrimdnio

familiar, isto €, quem "determina" a transmissabdel@nca e as diferencas culturais.

De todos modos, como vimos acima, algehefes de postacom o objetivo de
impedir a saida da reserva daglias remanescentegilu captar membros que viviam fora
da RIARG, aceitaram (ou obrigaramadjrir lugar na reserva a matriménios estabelecidos
entre "indias" e "civilizados". Vimos também conssa&s praticas vinculadas aos trabalhos
de socializacao facilitaram a entrada de outrosriias ddora, cujo estatuto fora colocado

em questado em situacdes de disputa.

A norma 'branco que casar com branca vai emBbopaetende legitimar-se mediante
as idéias de sangue dadas pela conceituagiistlag idéias portadoras de implicacdes de
"poluigdo”. Apesar daqueles consideratboancosserem incluidos na mesma identidade
com a proposta de "unificacdo cultural”, para ele®rma, justificada em idéias de sangue,
institui uma diferenca social que determina, comacapas "mulheres indias", desiguais

7

direitos com referéncia ao "lugar". Em palavrak@té: "Eles moram aqui, se enquadrou.
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Entdo tém o direito do indio desde que eles estd@mando as coisas corretamente,
ajudando o povo..." (Kelg, cit.). As interpretacis Kelé nos remetem aos aspectos
vinculados ao comportamento dés Tembé as tentativas ddislerancaspara legitimar

suas praticas e fazer-se valer enquanto tais. \ésjgpara finalizar o capitulo, um exemplo
dos efeitos da aplicagdo da norma "india que @asarbranco vai embora porque o branco

tem terra".

Em novembro de 1995, Ferré, que estava separasieudmarido desde 1992, exp0s
aoscaciquessua intencao deorar na aldeia com urhomem de foraargumentando que a
"mulher também é india, e tem o seu direito a 'tefffarré, Aldeia Tauari, 1995). Sua
proposta foi recusada peloaciquesinclusive pelo irmao de Ferré, Jose, da aldeisiia
baseando-se na norméndia que casar com branco vai embora porque o toatem
terra". Lembremos que Ferré foi uma das mulheres queaaar conbranco que vivia

fora da reservafoi obrigada pelahefe de postdlvaro a morar na RIARG.

Os caciques para evitar um possivel conflito entre eles enesnbros da familia do
Velho Rufino, depois de tomarem essa decisdo debemam uma série de estratégias
destinadas a convencer o Velho Rufino, pai de Fdo® riscos que poderia acarretar para
toda a sua familia a aceitacdo da proposta delsaa®scaciques preocupados com que 0
Velho Rufino usasse a simbologia do "sangue ingima apoiar os direitos de sua filha ao
territorio, pretenderam justificar sua decisdo ma@oto na necessidade de "cumprir o
regime" -ou seja, neste caso, a norma-, senaagmadéagque Ferré, separada de seu anterior
marido, "ja estava velha pra arrumar homem" e quesesse dbrancoeram "as netas e
nao a mae". As filhas de Ferré viviam com ela namaecasa e, segundoaaiques "elas
ja estavam em idade de arrumar homem". Ao perganflrca sobre as interpretacdes de

Ferré, nos diz:
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"A gente sabe que ndo estad certo, porque a india também tem
direito a terra. Mas a gente tem que fazer isso pra perceber que isso é
importante pra gente; sendo, daqui a pouco nao ia ter mais nada, e ia

ficar tudo pré branco” (Joca, cit.).

Resposta que poderia ser complementada com asgmbey Félix, relacionadas com

a idéia de que a mulher tem que ir ao "lugar dodmin

"A idéia é que ndo aconteca [ou seja, nem homens nem mulheres
casarem com branco], mas se acontecer, mulher que casar com branco
vai embora ao lugar do homem, porque o homem tem terra" (Félix,

aldeia Jacare, 1995).

Pensamos que foram as contradicdes inerentes paspee de "unificacdo cultural” o
que permitiu tanto aBderancasquanto a mulher de justificarem as suas acbes. €0i
através das lutas de classificacdo, mediante as gsiatores tentam fazer-se valer e fazer
valer aquilo que dizem, que podemos compreendae@sgta em jogo nas lutas por impor e

controlar a "interpretacao legitima" da "unidadenbé".

Embora tanto Ferré quanto caciquespretendessem fazer-se valer fundamentando-
se em idéias de sangue, essas tentativas ndomiwdigacia equivalente. Aliderancas
usando atributos dados ao parentesco (0s quaesaraos, pretendem determinar a heranca
cultural pela filiacdo paterna), fazem valer asvasj diferencas sociais utilizando idéias

com as quais definem a unificacdo cultural do grupados parentes” ou "do mesmo
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sangue". Ou seja, unificando a simbologia do samgoecddigo de parentesco pretendem

legitimar "institucionalmente™” a transmissao ddsréncas culturais.

Ferré, poucas semanas depois da decisagatigues(novembro de 1995), saiu da
aldeia para ir ao "lugar do homem", permanecendaesarva todos os filhos (cinco
homens e trés mulheres) que teve com seu anteaiodon Neste contexto, pensamos que
as acOes dakderancasde fazer-se valer e fazer valer o que dizem foedicazes. A
aplicacdo da norma, na medida em que expressase/@is riscos da infracdo, contribuiu
também para a socializagcéo interna, para estabedegando diversos membros do grupo
formas de comportamento e expectativas, assim coeiteramos, para efetivar as
tentativas de legitimar as diferencas sociais. Mef para concluir o capitulo, o que nos

diz Zeca, mulher que reside em aldeia Pira, numaersacéo informal:

"Eu j& falo pra minha filha pra ndo arrumar homem de fora, que a
gente aqui, pelo menos, temos lugar pra prantar as nossas rocinhas.
N&o € muito, mas da pra ir levando. Mas se arrumar marido de la fora,
s6 da trabalho de pedo, ai como é que vai te sustentar?" (Zeca, aldeia

Pira, 1995).
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CONCLUSAO

O PARADOXO DA "MISCIGENACAOQO" E A CRIACAO
DA CULTURA TEMBE: "O ANTIGO E O NOVO"

"A vida do indio ele [o chefe de posto Dilson Marinho] se referia a
cultura, né? Referia a cultura porque a gente ja tinha esquecido a
cultura, a vida tradicional da gente. A gente nao tinha mais a festa, a
gente ndo dangava, ja ndo cantava, ndo falava a lingua" (Inf. Cambeua,

aldeia P.1., 1995).

Como vimos no capitulo anterior, a simbologia dogs@ é usada como imaginario
"essencial" e constitutivo da existéncia social "daidade Tembé". Tal simbolismo
estrutura idéias de comum substancia que ndo dbibeeam para criar sentimentos de
identidade, sendo que fundamentam as bases dendifegdo. Também vimos commoés
Tembépressupde uma construgdo do "antigo” e do "nodo"/branco” e do "indio", o
"estatico" e o "movimento", possivel de compreenm#as implicacbes de "autenticidade"

nas idéias démistura" ou o reconhecimento der indio mas misturado

Idéias que contribuem a crenca e ao reconhecingmtexisténcia de uma cultura

original, "natural" e tempo dos antigesa qual foi "quebrada" pelas "forcas externas" e,
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portanto, é necessarivesgatar”. No¢do que pressupde uma selecdo e ordenacdo da
memoria, a partir da qual determinados agentesmtet dar sentido a experiéncia social

e individual com o fim de justificar as praticas pi@sente com uma direcdo de futuro.
Com base em idéias desgate cultural das nossas origedss nossas raizekembrar os
materiais que estavam guardados dos antepassamlawaioria dadiderancas Tembé

definem a "unidade Tembé" como "auténtitg'

Pensamos que sua propostd'dsgate cultural“estrutura uma determinada idéia de
objetivar a "cultura" e a "tradicdo india", que tezomo parte constitutiva uma
representacao da "ideologia da nacionalidade bnasilfundamentada na mistura das "trés
racas" -negro, branco e indio- e dos tracos cudt@r&la vinculadog&), a qual contribuem
com suas objetivacdes, a respeito dessa cultunie eutros, ochefe de post®ilson, o

CIMI e asliderancasTembé.

Sem pretender fazer uma analise simbdlica daspsatulturais ou "tragcos culturais”
efetivados durante o processorderganizacdo-revolucgmeste capitulo nos centraremos
em salientar como elas contribuem a constituicdni@ do grupo ao se transformarem em
eventos constitutivos da "solidariedade social'as @léias que a definem, manifestando
culturalmente a "unidade familiar* ou "unidade T&h(B). Neste sentido, tratamos de
desvendar quais sao os atributos que os diferatess dao as categoria nativas de, por
exemplo, cultura, tradicdo, costume festa do indio Também tratamos de ver como as
praticas do processo deorganizagcdo-revolucaddoram ou ndo representacoes eficazes
para a objetivacdo e crenca da "cultura auténterabE" e para a interpretacdo de sua

histéria e tradicao.

Na introducdo a nossa pesquisa mencionamos o0 wsdagamos do conceito de

objetivacdo para a compreensao do processo dewgstcultural durante o denominado
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periodo dereorganizacao-revolugdoBaseando-nos especialmente nas interpretacées que
faz Handler (1984;1988) sobre a objetivacdo, retnasanestas ultimas paginas do nosso
trabalho sua idéia de que a cultura se expressabgstos (leia-se "tracos culturais") e
contextos. Reiteramos que é na pratica, com syasvalgdes estereotipadas e socialmente
construidas, que a cultura se faz e atualiza, pmisealidade social também existe uma
determinada maneira ("instituida") de percebé-k cpntribui com suas objetivacdes para
Ihe dar contetido cultural. Nesses termos pensan®si@em ser compreendidas as idéias
de objetivacdo cultural india ou deesgate cultural; sem esquecer as proprias lutas de

classificacéo a partir da qual os diferentes atpreendem impor as suas verdades.

Neste contexto, a colocacdo na pauta da realidamdel slo"resgate cultural”(com
seus atributos implicitos de "autenticidade") estfreitamente relacionada, com as suas
descontinuidades e continuidades no tempo, ao caaiftcco de acao indigenista no qual
se desenvolve a acdo tanto dos agentes do org&genigla e do CIMI quanto dos
"remanescentes Temb@uama) e dos Tembé de Gurupi, assim como desoatooes que
influenciam com seus diferentes projetos, intemesspraticas, desde a criacdo da RIARG,
na legitimidade ou ndo da "autenticidade Tembé'deQmpor exemplo, as implicacdes de
"autenticidade" na simbologia do sangue no so tntpara criar a cultura, mas também
para alimenta-la. Isto é, o reconhecimento dos masnibo grupo Tembé da "esséncia” do
"sangue indio" permite a "busca" de critérios galtipara mostrarem sua "autenticidade

AN

de indios Tembé" aos fins de defender o territ@iqual pressupde também uma projecéo
para o exterior da identidade comum. Assim, comuemos que as praticas culturais
contribuem ndo apenas na objetivacdocdiiura dos antigosmas também para a sua

criacao nos diferentes contextos o situacoes dadeee'realiza”.
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Praticas Culturais e "Resgate Cultural”

Geralmente, ao pedir a membros do grupo uma explicaobre os elementos
culturais que eles definem como "da nossa tradig@ip"em outras palavras, "quais séo
essas coisas que vocés falam que € a cultura 8s?/oeles referem de forma expontanea,
nao necessariamente nessa ordenkagekaée alingua enumerando a continuacdo outros
"tracos culturais" comgpgo de flechaas canturiasas pinturas Estes sdo elementos que
constituem especialmente os atributos de interfetalacultura dos antepassadasu
cultura auténtica TembéArraigados na realidade social de maneira sidgteandurante o
processo deeorganizacdo-revolu¢aaontribuiram, como veremos, a criar e objetivar a

"tradicéo".

A nossa lingua interpretada, por exemplo, por Kelé, como "aapiebisas do indio
mesmo de natureza (...). Aquilo que usavam os Bossos velhos antigamente” (Kelé,
aldeia Tauari, 1991). Perguntados pela lingua clemf o portugués, geralmente
respondem, por oposicamassa linguacoma lingua do brancoXica nos comentava que
ela se "lembra" que "os velhos sabiam alguma coisels, por causa "da vergonha
deixaram de falar", ou porque "os mais novos niimteeessavam (...). As vezes meu pai
falava na lingua pra nés [refere-se a todos ososindlas eu ndo me interessei, ja tava
mais acostumada com as coisa do branco" (Xicajaa®é., 1991). A "necessidade" de
aprendera lingua manifesta-se, dentro da proposta"desgate cultural; como um dos
critérios fundamentais de "autenticidade" paratarcho tempo dos antigos", pois, segundo

Félix:
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"Falando a lingua ninguém pode dizer que ndo é indio. O rosto
dele pode ndo parecer com indio, mas falando ninguém pode dizer que
nao é indio e fazer vergonha por nao saber. Porque o ‘caraiu’ [branco
em Tembé] sempre fala que a gente ndo € mais indio porque a gente
ndo fala mais a lingua. Tudo bom, a gente ndo fala mais a lingua, os

costumes, mas nos € indio sempre, nds tém sangue de indio".

A pratica dokaé-kaéé interpretada pela maioria de nossos informare®o festa
da nossa tradicdou da nossa origenpor oposicao &esta do bregaufesta do brancoA
festa do bregee outras praticas consideradas dosancos', como jogos de futebol e
consumo de bebidas alcodlicas, foram proibidas ndera processo deeorganizacao-
revolucdo O argumento principal foi, além de ndo sersas de indioque todas elas
provocam "muita confusdo” ou "brigas"”, obstaculdmo processo denido ou tempo de

luta.

O kaé-kaécomecgou a ser realizado pelos Tembé de Guama eno jde 1992,
coincidindo com a viagem de alguns Tembé de Guaupiea de Guama, depois de serem
convidados por algunsaciqguesde Guama que se deslocaram a area de Gurupi defim
negociar a sua contribuicdo pagasinara “"cultura Tembé". Conhecida primeiro como
brincadeira do indioou comofesta do indipdenominag¢des incorporadas dos Tembé de
Gurupi que realizam estas préaticas geralmente emehagem a parentes que visitam a
aldeia (Inf. Lorival,caciqueda Aldeia Nova-Gurupi, 1995), em Guama o rituakdé-kaé
consiste encanturas e dancasrealizadas de dois em dois, ou de trés em tré&sprapasso
da mausica, em sentido circular, "pulando”, homemsuéheres, para voltar ao inicio sem

nunca chegar a fechar o circulo. Semanalmenteatizaam concursos, ao igual que com
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o jogo de flechaentre os membros das diferentes aldeias, senttadares aqueles que

permanecessem mais tempdonacadeira

Segundo a interpretacdo de alguns Tembé, entre &dirval, o cantor com maior
reconhecimento no grupo, o norkaé-kaétem sua origem num dos sons das "canturias"
mais usadas nesse ritual. Quando membros do ghgmoamn outros para participarem da
brincadeira utilizam a expressdo "embora prd o kaé-kaé".cAsturias sdona lingua
(Tembé). Cabe dizer que o significado atribuidstasemusicas nédo € interpretado tomando
como base o conhecimento "formal" Iftegua, pois, € bom lembrar, os Tembé de Guama

tém como lingua o portugués.

A prética dokaé-ka¢ que expressa outro dos critérios vinculados acdmu os
materiais que estavam guardados", esta relacidaat®@m com a maneira como os Tembé
de Guama imaginam os Tembé de Gurupiigoardidesou verdadeiros intérpretesla
tradicdo. Com posterioridade aquela visita dos Tembé deiguNelson Tembé (Gurupi)

permaneceu durante 6 meses nas aldeias de Guamaneossbrincadeirae alingua (4).

Em colaboracdo com o CIMI, a antropologa Noémia"¢ontrata” Nelson Tembé
para ensinar essas praticas culturais. O aprerddadingua foi realizado principalmente
na aldeia P.l. através de préaticas de comunicag@loem diferentes momentos da vida
cotidiana. Depois do retorno a Gurupi de Nelsom,dezisdo prépria, paralisaram-se estas
praticas educativas em Guama, o que esta levagdosallembé a procurarem outras vias

de aprendizado.

O que nos interessou destacar sobre a lingua cotéoccpara a definicdo daossa
cultura dentro do processo de objetivacdo cultural € avewailagcdo com a "imposi¢ao”

dos critérios culturais de "autenticidade india"dé& "senso comum" entre os diferentes
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atores que fazem parte do campo politico indigenist Brasil que a "lingua" das
"sociedades tradicionais indigenas" seja um dosspp®stos "naturais” de classificacdo e
definicdo (6). Para os Tembé, este critério, aaligue outros "tracos culturais”, pode ser
interpretado como sendo socialmente significatigmbrar as palavras anteriores de Félix,
relacionadas as idéias de senso comum) ou vivenaadtraditoriamente, como por
exemplo em palavras de Pina: "Por que falar esgadique a gente ndo entende? Melhor

falar a lingua que a gente entende [portuguésifia(Rildeia P.1., 1995).

A unidade com base na crenga na existéncia de waticdo india auténtica" parece
também apresentar-se na nova distribuicdo do espamutecida com a criagcdo de onze
aldeias, todas elas, segundo os Tembé, com noaéaguae reguladas cada uma delas
por umcacique Com essa nova distribuicado se pretendia modificamterior regulacdo das
relagbes entre as familias ou aldeias. Em geralhoass aldeias sdo o resultado da
fragmentacdo das unidades familiares unificadasriantnente em trés aldeias: Aldeia P.I.
Guama (ou aldeia Posto), aldeia Tauari e aldeiaP&&oo (ver mapa das aldeias incluido
no capitulo I, assim como as observacdes realizadasapitulo Ill sobre o processo de

reorganizacao-revolucée a posterior criacao amsso regimeVer também anexo 4).

"Foram criadas mais aldeias, porgue ele [Dilson] achava que onde
existia uma casa, vamos supor, tem o posto, Sede, se tiver uma outra
casa ali em cima, la retirada, ai ndo pode ser o posto sede, ali € uma
aldeia, embora que seja um pequeno grupo de duas, trés familias (...).
Entdo por isso eles criaram mais liderangas, porque eu achava que nem

precisava isso" (Cambeua, cit.).
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A interpretacdo dos Tembé em relacdo aos nomealdessna lingua isto €, em
lingua Tembé, deve contextualizar-se no marco dammplos ou pressupostos de
objetivacdo cultural relacionados, por um lado, @pratica linglistica como critério de
"autenticidade" e, por outro, com a socializacdoDilson. Para estehefe de post@a
denominacéo atribuida as aldeias e a alguns merdbrggupo era em lingua Waiapi e,
portanto, similar aos supostamente Tembeé por tsgtato mesmo tronco linguistico Tupi
(Dilson, cit.). Similares interpretacbes sdo reales por outros agentes do 0Orgao
indigenista. Regina, por exemplo, numa situacaoritiea diante da atitude impulsiva de
Dilson, nos comenta: "Os nomes das aldeias saopi\ai@ram colocados por Dilson. Nao
sdo nomes Tembé, embora agora eles [os Tembé] tplensdo Tembé" (Regina, Belém,

1995).

Neste contexto de ambiguidades ou oposi¢cOes sobpeemdizado e a interpretacao
da cultura Tembé, vemos também que alguns Tembéidem em afirmar que as pinturas
usadas inicialmente por eles eram "pinturas daur@ulWWaiapi" e impostas por Dilson.

Segundo Joca:

"Olha, a cultura indigena ela tem que ser muito respeitada. Ela
nao pode ser assim como vocé [referindo-se a Dilson] quer, ndo. Nés
estamos roubando isso do povo Waidpi. Pra no6s é roubado. E um
desrespeito, prd& mim € um desrespeito vocé exigir que a gente use a
cultura de outro povo. Apesar de ser parente, ndés temos a eles como
irmaos, mas nos temos que usar a nossa cultura. Mas nado se
conformava. Ele dizia: ‘Nao!, tudo € Tupi’. Por isso que eu digo que ele

nos discriminou também" (Joca, aldeia P.I., 1995).
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O reconhecimento da pintura como "trago culturapeeifico e diferenciador em
relacdo aos Waidpi ou outros grupos se contextuales praticas de socializagdo de
Nelson, quem "ensinou as pinturas da cultura Ten(iob€m). Mas a compreensdo das
reflexdes de Joca implica retomar também algunecasp de sua experiéncia e trajetoria
como dirigente Tembé, que analisaramos no caplituloQuer dizer, relacionar suas
interpretacdes a "viagem" empreendida como lidee tem como parte e resultado
constitutivo 0 maior contato com outros grupos gedas. Nesses encontros ou reuniées
com outros grupos, os diferentes participantes ugamlmente, como sinais diacriticos as
pinturas ou outros enfeites de vestimenta. Assgtasereunides revelam-se como eficazes

contextos de criagdo cultural ou manifestacfessprith sobre a hierarquia e as diferencas

sociais entre 0s grupos que delas participam.

A proibicdo da venda e consumo de bebidas alc&dliGa reserva também foi
vivenciada por membros do grupo como um "voltateaopo dos antigos”. Vejamos 0s

comentarios de Pedro Tedfilo:

"No tempo dos velhos ndo existia esse negocio da cachaca. Eles
bebiam... ndo lembro, o meu pai falava mas eu esqueci, era uma bebida
feita com mandioca. Ai quando o Dilson chegou ensinou pra fazer
também, s6 que ndo é com mandioca, € com a cana-de-agUcar. Ele
falou que a bebida do indio era essa ai, s6 que ndo é a mesma coisa

daquele tempo dos velhos (7)" (Aldeia Tauari, 1990).

Segundo interpretagdo de Dilson: "Eu ensinei arfppeque o povo Tupi faz, e os
Tembé sdo um povo Tupi que nem os Waiapi, ondepmndi a fazer com eles" (Aldeia

P.l., 1992).
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"ldentidade para fora"

Os Tembé interpretam a necessidade de projetamdéiddde para fora com vistas a
"mostrar ao pessoal de fora que os Tembé tem alltBor exemplo, numa conversagao
informal com diferentes membros da familia Félix de seus filhos, Pelé, nos comentava
gue "o pessoal de Capitdo-Poco" (lembrar que édamaidades mais proximas das aldeias
onde os Tembé mantém maior contato), dizia que h@d@stinhamos cultura, quer dizer
sem costumes indias. Mas a gente mostrou pra eeesg Tembé também tém cultura, a
gente fazia a festa d@é-kaé (Aldeia P.l1., 1995). A importancia do "resgatdteral” para

defender a "nossa terra" € destacada por Pina:

"Principalmente em questdo de terra era a maneira daquelas
conversas que falavam que ja nao existe mais indio. Porque geralmente
o branco ele considera o indio aquele que anda pintado, aquele que fala
sua lingua, aquele que usa flecha, ndo é? E nds se considera e semos
indio Tembé, e pra ndés mostrar pra eles que nds era indio Tembé, que
nés somos indio Tembé, ndés achamos importante dentro da nossa luta,
a danca, a fala, o lancamento de flecha, jogar flecha. A gente achou
importante porque a gente ia mostrar pra eles que ndés somos indio
Tembé (...). A gente viu que isso era importante pra gente. Foi uma
representacdo que a gente fez, que a gente mostrou que na verdade a
gente era indio -que eles diziam: ‘olha, vocés ndo sdo mais indio
porque ndo fala mais lingua, porque ndo danca, como e que Vocés

guerem ocupar um monte de terra?™ (Pina, aldeia P.l., 1995).
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Esta relacdo entre "autenticidade cultural” e detesterritdrio exige levar em conta
as representacdes, simbolizadas cdimqroblema Tembé"que diferentes agentes do
"campo de acdo indigenista" tinham ou tém sobr@essbé, entre estes, como vimos, a
FUNAI, o CIMI ou outros setores da Igreja Catéliteambrar as interpretac6es do bispo
Giambelli). Mas também a "opinido publica”, quelun®s posseiros os "invasores da
reserva" e a "populacéo regional" das proximidatieRIARG. Para estes ultimos, a falta
de sinais diacriticos ou de "tracos culturais" @esbé de Guama faz com que eles os
incluam mais propriamente dentro da classificagdoptilacdo regional”. Vejamos as
interpretacdes de um habitante de Capitdo Pocgpgneamos resume de modo geral a

percepcdo que a maioria dos habitantes dessadtagii dos Tembé de Guama.

"Esse pessoal dai ele ndo € indio. Isso ai € uma colbnia de
pequenos produtores agricolas protegidos pela ‘funaia’ que esta
querendo ocupar um monte de terra. As vezes eu pergunto pra eles:
‘mas como vocés falam que séo indios e ndo sabem falar a lingua do
indio?’. Inclusive, até o rosto deles nem parece com indio. Eles séo
todo misturado (...). Eu ndo sei ndo, mas pra mim sdo impostores
guerendo parecer como indio. Num tempo desses foram ai com o
prefeito, tudinho pintados, com flecha... Olha, até conseguiram enganar
a gente. O pessoal ficou com medo falando que ainda tinha indio bravo
nessas matas de por ai". (Inf. Zeca, comerciante do municipio de

Capitado Poco, Capitdo Poco, 1995).

Lembrando a relacdo existente entre a politicayerdsta e os planos de colonizacao,

e suas conexdes com a "mudanca” de percepcao aeeRIARG comdfavor do chefe)
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com a qual passou a ser vista como territério paitd, reiteramos que a mudanca de
percepcao esta estreitamente vinculada ao prodessonstrucdo da "unidade Tembé" e as
idéias de "sangue indio". Idéias usadas para defialimentar essa unidade com base na
"proposta” de"resgate cultural” ou objetivacdo ddcultura dos antigos" aos fins de
garantir o territério. Neste contexto, as antesoliaterpretacbes de Pina sobre a
"necessidade” de mostrar para "os de fora" a "toid@de Tembé" passam pela idéia de
que a defesa do territério, que implica uma relagépecial dos habitantes com um
determinado lugar, tem como condigdo mostrar quelag que o habitam compartilham

uma mesma cultura.

Uma das praticas que teve maior repercussdo pastana "autenticidade Tembé la
fora" foi realizada em 1993 com motivo das ativielgrogramadas pela FUNAI em
Belém para celebr@ Dia do indio, dedicado esse ano ao grupo Tembé. Entre as akvers
entidades e pessoas que colaboraram e participdwmanatos realizados nesses dias cabe
destacar representantes da UFPa, o CIMI e a ahdggbloémia Pires de Sales. Para Kelé,
O Dia do Indio serviu "pra mostrar pra sociedade, pros govemmas, autoridades, que a
gente ainda existia (...). As leis era quem tinbaesquecido da gente" (Kelé, cit.). Os

Tembé de Gurupi também participaram das diferatteslades realizadas nesses dias:

"Ai noés também participamos da festa do indio em Belém, da
semana do indio. N6s fomos para la, junto com o pessoal de Canindé
[P.l., area de Gurupi]. Passamos uma semana la, fez o dia grande
fazendo varias representacfes, e ai a gente comecou a se juntar mais,

se unir mais, ai a coisa comegou a funcionar” (idem).

"Quais foram as coisas mais importantes que vocé de stacaria

do Dia do indio de 1993?"
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"Bem, a coisa mais importante que houve nessa festa foi porque,
por exemplo, os indios Tembé, eles foram discriminados, chegou até
denunciar, por exemplo através do jornal, a propria FUNAI, a propria
instituicdo que dizia que nao tinha Tembé, que os Tembé ndo existiam,
tinham se acabado, quer dizer ndo existia mais indio no Guama e nem
no Canindé. Entdo pra gente levar ao conhecimento da sociedade que
a gente ndo tinha se acabado, que a gente estava sempre viva, sempre
lutando" (idem).

"Por que falavam que aqui ndo tinha mais indio, que tinham

se acabado?

"Porque o interesse era muito grande, a questao deles era destruir
tudo que tinha e ficar com a terra. Quer dizer, as denuncia sempre era
feita essa, porque a questdo de dizer que nao tivesse mais indio,
porque ja ndo existia mais indio ai qualquer um podia entrar, 0 governo
podia liberar a terra, fazer todo mundo que quisesse, queria até lotear a
terra. Entdo ficou mal visto, e houve também alguma entrevista através
da Radio Cultura que os Tembé ja tinham chegado ao fim. Entdo nao
era nada disso. Entdo a gente foi fazer prd mostrar que a gente existia"

(idem).

Neste contexto de criagdo cultural e tentativaedéimidade perante os de "fora", é
de destacar o papel da antropdloga Sales (8),aptelwiu para fazer valer as praticas de
"resgate cultural"e fazer-se valer como autoridade legitima parar fdh cultura e o

"problema dos Tembé". Em outras situacfes ou eseno que os Tembé sédo foco de
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atencdo da imprensa, por exemplo em diversas 8ggage conflito entre "invasores” e
Tembé registradas nos ultimos anos por diferemteses da imprensa de Belém, Noémia é
convidada como antropdloga que trabalha e conheddaado grupo para responder e
"informar" a "opinido pubica" sobre a "problematidas Tembé". Destacamos também
entre suas contribuicbes a elaboracdo de mateodie "parentesco”, ou construgdo de
genealogias dos "antepassados”. Complementando iskiemacgdes, Pedro nos comenta

surpreendido pelo conhecimento de Noémia sobreossanparenteca melhor do que a

gente" (Pedro, aldeia Tatiua, 1995).

As préticas de "resgate cultural” introduzidasyeemutros por Dilson, agentes do
CIMI e antrop6logos, como processo de criacdo eng&o da "autenticidade”, acreditamos
foram certamente eficazes. Mas 0 que esta proam@é&m nos revela é a contradicdo

constitutiva do processo de construgado da "cullerabé":as coisas do brance ascoisas

do india Segundo interpretacdes de uma de Bdasancas foi...

"... a discriminacdo do SPI, da FUNAI, que tinha muito naquela
época, fez que o0s nossos parentes, 0os nossos mais velhos foram
incapazes de guardar o que era deles e comecaram a usar o que era do
branco e n6s acompanhamos... Foi a discriminagdo que a gente sofreu
que deu forca pra a gente ir buscar os nossos materiais que estavam

guardados” (Inf. Joca, aldeia P.l., 1995).

Entretanto, como conciliar a crenca de uma "cultodia” (leia-se "auténtica") que
implica a idéia de equilibrio, no amplo sentido plavra, com a crenca déndio
desacostumado'(leia-se com"costumes de branch" que pressupbe o "desajuste”.

Contradicdo que Dilsonlelerancaspretenderam o pretendem resolver com a sua proposta
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de "resgate cultural"estruturado por idéias de "autenticidade", cone @& nocdo de
"tracos culturais" para por fim aos riscosmsturae ascoisas do brancoAssim justifica

Joca a "busca da cultura™:

"Os mais novos estava muito acostumado nas coisa do branco, no

brega, tinha muita mistura e a gente estava quase acabando. Aquilo

gue eu lhe falei: o que era nosso estava guardado e a partir do

momento que nos tivemos pra usar, tinha que fazer a eles usarem

também... NOs tivemos que botar a eles naquele uso que era para eles
sentirem, fazer um trabalho de conscientizacdo, principalmente na
juventude, nds ja conhecia alguma coisa, mas eles nao. Entdo
precisava que alguém contasse pra eles alguma coisa. Entdo foi
adotado por nos [refere-se as liderancas] o paradeiro do brega, e fazer

as nossa canturias, o ‘kaé-kaé’, trazer de volta esses materiais que

estavam guardados. Entdo a gente tinha que fazer primeiro um trabalho

de conscientizagdo, mostrar pra eles o importante, pra que eles

adotassem, e o brega surgir novamente" (Joca, cit.).

Se bem os efeitos destas praticas e idéias quatuzatn tiveram um efeito
performativo eficaz para o reconhecimento e a erer@nossa culturaassim como nos
atributos a ela vinculados, os mais jovens, pomgi@, colocam em questdo por que "o
tempo todo a gente s6 pode ir pr&kag-kaé e ndo pode ir pra o brega, a gente também
gosta do brega, além do mais sempre teve bregaténésostumado com o brega”
(Edmilson, aldeia P.l., 1995). Ao perguntar a Kedéreas coisas dos antigas ascoisas

dos brancosnos responde:

"As coisas dos antigos que eu falo é a tradicao, a festa do indio,

gue nds chama ‘kaé-kaé’, a nossa cultura, as pinturas, o jogo de flecha,
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a lingua. A lingua € o mais importante, porque nao adianta vocé ser
brasileiro e ndo falar a lingua brasileira, né? Nés fala portugués porque
fomos desacostumados, mas a nossa lingua, a nossa lingua € o Tembé
(...). Ai, por essa influéncia, ai o pessoal ndo querem participar da
danca do indio, das coisa que sdo dele mesmo, gosta do brega, da
cachaca, jogar bola, vai pra cidade porque a gente ta acostumado com
a sociedade. Agora ndo € uma coisa tado mal vista porque ela veio de
fora pra dentro da aldeia... Mas, é aquilo que eu falei ainda agora
porque o pessoal aprenderam, ndo € que eles facam porque tiraram da
cabeca deles pra fazer, porque eles aprenderam. Por exemplo se eles
foram |4 fora, e acham que dancar la fora é bom, entéo eles fazem aqui.
De qualquer maneira a gente tem que é usar € um pouquinho de cada
coisa, pegando um pouquinho de cada coisa daqui, dali, agora o que
ndo pode esquecer nunca € do que é seu. SO que nés td numa luta, a
gente tava numa luta [refere-se ao periodo reorganizacdo-revolucao] e
todo esse assunto foi tratado, porque ndo havia outra saida, a gente
tinha que parar de beber, de casar com branco, de fazer brega, nos
colocamos uma ordem, se a pessoa bebesse, saisse sem autorizagédo
também a gente daria um castigo pra eles... Tudo isso tinha que parar
porque a gente tava muito desacostumada, a gente tinha que lembrar
as costumes dos antigos, a danca do indio, jogo de flecha, a gente
comecou a fazer o 'kaé-kaé'... a coisa foi indo, foi indo, foi indo.... Eu
acho que foi bem feito o trabalho que a gente tinha de fazer. E agora as
coisa melhorou um pouco mais, apesar da area estar invadida, a gente
também ndo pode ficar tudo numa coisa s0, por exemplo a gente tem
gue maneirar a mdo mais um pouco, ai o pessoal comeg¢ou mais se

divertir, porque ndés também nao podia fazer uma coisa que depois a
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gente poderia ser prejudicado. Porque era uma coisa que nos estava
fazendo, o antigo costume é fazer voltar novamente uma coisa que a
gente ja tinha um povo, uma comunidade de um povo jovem, de um
povo novo que tinha se desacostumado, entdo seria dificil de chegar e
colocar uma coisa rapidamente. Mas pelo menos a gente comecou a
fazer um trabalho e funcionou, e mudou um pouco agora porque a coisa
fracassou um pouco mais, mas de qualquer maneira estd dando pra

gente se entender (Kelé, aldeia S&o Pedro, 1995).

Além das contribui¢cdes ja mencionadas nas anterjgiiginas a respeito deesgate
cultural" ou objetivagdo dacultura dos antigos"cabe lembrar algumas das indicadas nos
anteriores capitulos e os trabalhos de socializde@empenhados pelos agentes do CIMI,
cujas praticas, por escrito, fixam conceituacoé&ci@nadas a "historia e vida do grupo”.
Vejamos as interpretacdes de Joca sobre estasagrdth CIMI, as quais pensamos podem

ajudar a compreender melhor ndo so6 parte dos efed@apel de Dilson, mas também o

dos agentes do CIMI no processo'desgate cultural’

"Porque o CIMI sempre procura fazer, ensinar o indio sempre a
cultura, por exemplo agora com esse trabalho das criangas [refere-se
ao trabalho das catequistas para a preparacao da primeira comunhdao],
o CIMI fez uma cartilha do povo Tembé, quer dizer, pra ensinar
direitinho como é a cultura Tembé (...). A gente reconhece que Dilson
ensinou muita coisa da cultura do indio. Naquele tempo, como eu lhe
falei, foi importante porque precisava que alguém contasse pra os mais
novos como era a cultura dos antigos. S6 que ele exagerava. Ai teve

gue parar. Agora nao, agora a gente ta tentando fazer do nosso jeito.
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Com o apoio do CIMI, a gente t4 tentando fazer as nossa programacao.
Dentro da nossa programacdo tamos pensando fazer um calendario
nosso, diferente do branco, quer dizer, ele vai ter os dias feriados, mas
também vai ter festa da nossa cultura. Por exemplo, tamos pensando
colocar os dias pra fazer a brincadeira do ‘kaé-kaé’ (Joca, aldeia P.l.,

1995).

Vimos também que parte dos efeitostelmpo de unidou de"resgate cultural, com
posterioridade a saida de Dilson, foram reveladpaea a manifestacdo do faccionalismo.
Pois, embora, por um lado, a oposicdo dos difeseatntes se manifestasse de forma
latente durante esse periodo, por outro lado aa@ficda busca da cultura comum trouxe de
volta alguns dos antigos problemas ou disputasif8&iando-se as mesmas, por exemplo,
no atraso -segundo a previsao inicial de alguidasancas na criacdo da associacao e nas
relacbes mantidas pelos Tembé de Guama com os dgiGassim como também nas
contradi¢cdes ou oposi¢cdes das diferentes facc8pects aos quais nos referiremos com

maior detalhe mais adiante.

A Paradoxal Experiéncia das Liderancas

Quando anteriormente indicamos que 0 processeatganizacao-revolugcacevela
a objetivacdo da contradicdo como sendo cons@iue cultura e identidade Tembe, &

porque o0 reconhecimento social e a existéncia daddde Tembé" manifestados nesse
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processo tém como condicdo de existéncia o propamdoxo. Paradoxo ao qual
contribuiu, entre outros fatores, a experiéncialidasancase as praticas de socializacdo e
mobilizacdo das quais sdo parte e resultado. SEmspmente abderancasTembé que
pretendem legitimar-se em se valendo de sua exg@iéom asociedadgoulé fora, e por
conhecerena realidade do povou a "autenticidade Tembé", assim como os malesoqu

nao-indioexerce.

Ou seja, pensamos que o0 paradoxo esta vinculaddiferentes condi¢cdes de
existéncia de algumdslerancascom relacdo ao grupo. As quais se manifestam eles
forma contraditéria quando sentem a necessidadeedgate cultural; pois "no final das
contas a cultura € que diz que povo nds somos'ddiasidades dadas pelos "costumes do
branco" (Pina, cit.). Objetivacdo dalltura dos antigose dacultura do brancoque é
vivenciada, repetimos, como contradicdo, por exempguando se reconhecem como
"indios" masmisturados Contradicdo que, por sua vez, ndo resulta faseat explicada,

segundo Pina:

"Eu como branco e como indio eu tenho duas culturas e € muito
dificil vocé servir dois deuses, ou vocé serve um ou outro. E ai quando
vocé estd perdendo dos dois [refere-se as "duas culturas"] vocé nédo

sabe o que faz, termina ndo sabendo mesmo" (cit.).

O paradoxo damisturarevela-se com diferentes atributos em outras pretacoes
que fazem adiderancas Agora em palavras de Pina: "Hoje, embora a geotEra
preservar, a gente ndo pode esquecer tudo. A gEnmtque preservar um pouco da gente e

nao esquecer aquilo que € do branco" (cit.).
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A mistura o brancoe ondo-indiotambém evoca uma mentalidade, uma maneira de
ser e pensar adquirida pela heranca de "pai" oe 'lndnca" que, apesar daterancas
evocarem como uma perda de "forca do indio natoal"puro” (avaliacdo negativa), por
outro lado ela também se avalia de maneira posiiweevocar um tipo de conhecimento
("da sociedade do branco" ou "la fora") e mane&r@ehnsar, que nao implica em perda das
qualidades naturais de indio, sendo, ao contrasiogforca pelo fato de que "eleifaio
tipico ou verdadeirg tem que saber de indio", o qual tem como condip&asar em fazer
alguma coisa pra ajudar o seu povo" (Inf. Kelé).chs representacdes d@gudar o seu
povo e saber de indigressupdem uma funcéo e posicao diferenciadauppgtada pelo
reconhecimento e a crenga, por parte dos membrggupm, das qualidades atribuidas a
Kelé como dirigente. Ou seja, estdo em jogo oscfpios que definem tanto posicoes
sociais diferenciadas no grupo quanto critérioSaggoridade legitima”, a qual vincula um
tipo de conhecimento do "original”, "o puro”, e eanbecimento do "novo" ou "branco".

Pressupostos vinculados com a dimenséo politictadt@ridade”, fundamentados numa

direcéo de futuro que implica uma conexao com sgusou tradicao.

Pensamos que as representacOeSregate cultural! ou "lembrar o que estava
guardado dos antepassados”, implicam uma tempadalidu historicidade, uma idéia de
origem histérica, possivel de ser criada pelo pam@dde ser "indio" masnisturado
Oposicbes que sdo constitutivas da experiénciaalsogi individual dos Tembé,
principalmente no que diz respeitoli@erancas as quais, opondo-se ésisas do branco
pretendem definigue povo somosgos fins de garantir o territorio. Neste sentidmbura
original é representada como continuidade eudura do branco na qual se projeta a
primeira, como "descontinuidade". Como de fato ostnaon as diferentes praticas do
processo dereorganizacdo-revolugdodestinadas a'"resgatar os materiais dos

antepassados”
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Isto possibilita que as normas ou praticas readigade maneira sistematica entre
1992 e 1994 possam ser atualmente interpretadam@mbros do grupo como eventos
significativos da "continuidade cultural autentiearte Tembé". O qual, por sua vez, como
"hoje esté tudo parado: nunca mais tkaé-kaé tudo vai se esquecer, voltar como era
antigamente [antes de Dilson], desde que Dilsonefobora praticamente parou tudo”
(Xica, ltuacu, 1995), deste modo a "existéncia"tais praticas permite introduzir um
"novo" critério de diferenciacdo entre os membrogdipo ou familias: "Os meus parentes
de l4 pra cima ndo gostam das coisas do indio,nélesgostam de falar na lingua, ndo
gostam de fazer o ‘kaé-kaé’, s6 gostam das cosasadaiu™ (Félix, aldeia Jacaré, 1995).
A conceituacdo de "parentes de l& pra cima" inckuimembros das aldeias Séo Pedro,
Tauari, Itaputire e Frasqueira, anteriormente iidids na classificacdo da aldeia Tauari e

S&o Pedro (ver anexo 4).

Por exemplo, &aé-kaése realiza atualmente apenas em ocasides es@w&dninca
reunindo todas as aldeias. Os membros da aldeia &als aldeias Pira e Jacaré sdo aqueles
gue mais fazem questdo de fazer valer a "tradigastas situacbes devem também ser
vinculadas a outras "determinagfes” sociais dogssix de objetivacdo daultura dos
antigos Por exemploa nossa tradicAgode pressupor, para algumas das familias e em
determinados contextos, um "retorno" aos valorgslifres e um maior controle por parte
dos pais com os seus filhos. Pois "fazeka@-ka@ ou outras praticas culturais pode
contribuir para os seus filhos ndo irembaiegaou festa do brancoonde "s6 da confusao".

Em palavras de Raimunda:

"E importante o resgate da nossa tradicdo porque os jovens
deixam de ir ao brega, sair la pra rua [fora da reserva ou fora do ambito
de residéncia familiar]. Ai ninguém sabe o que pode acontecer com

eles. As vez da confusdo, briga (...). Com a brincadeira nossa ja é
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melhor. Eles [os filhos e jovens] ficam com a gente. As noites, muitas
das vez nos faz a brincadeira, s6 nos [refere-se a unidade familiar, pais
e filhos]. Ai o Aderval [seu filho] canta as canturias" (Raimunda, aldeia

P.l., 1995).

Durante minha dltima experiéncia de campo nas afites aldeias (outubro-
novembro de 1995) tive a oportunidade de particieste ritual nas aldeias P.l. e Pira. Ao
chegar a esta ultima aldeia, Dona llda reuniu pavsntes ("os meus") para cantar o "kaé-
kaé pra Sara ver". Neste contexto, eu sou repad®itdnto como uma "pessoa de fora que

gosta dos indios", quanto, também, como "alguénegtéeconhecendo a vida deles".

No dia seguinte, Dona llda, além de me transmitsentimento de emocao que ela
teve por haver realizadokaé-kaéatravés do qual ela sente qus fneusreafirmam seus
sentimentos e vinculos com ela), também se mostteressada em saber se durante a
minha permanéncia nas outras aldeias, "l& pra cimahtaram okaé-kaé ou se
"interessavam pela nossa cultura". Ao respondesgoente presencieikaé-kaéno P.1. e
nas outras aldeias ndo, Dona llda mostrava umaumaigte sentimentos, por um lado

preocupacao e por outro alegria, por que "os meef o que é nosso” (ver anexo 7).

A autenticidade dos "Tembé de Gurupi*

como a "verdadeira autenticidade"
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Se bem cabe destacar que os Tembé de Gurupi patecatnado como referéncia
nas praticas déresgate" ou "autenticidade cultural" no imaginar{®) dos Tembé de
Guama, pensamos que essas praticas criaram sugsiaprdarticularidades que
correspondem a consolidacdo do contexto em quesandolvem. Além disso, entre os
fatores que contribuem para lausca da cultura comumdestacam-se as praticas
diferenciadas de diversos agentes fdea, no caso de Guama, e como exemplos

fundamentais destas praticas, as de Dilson e odezgeo CIMI(10).

Consideramos que a atuacdo dos agentes do orggernistia no P.l. Pedro Dantas
(hoje Canindé) contribuiu e contribui na disputéapautenticidade" da "cultura Tembé"
entre os Tembé de Gurupi e de Guama. Embora asdge do 6rgéo indigenista ao criar a
reserva pudessem ser as mesmas ("civilizar"), sapeste suas préaticas tiveram que se

adaptar a "realidades diferentes".

As pretensas intencdes de se criarem "trabalhadgréslas” talvez se apresentaram
mais favoraveis para a administracdo do P.l. Te(@h&éama) e ndo tanto no P.l. Pedro
Dantas, cuja "populacéo india", segundo as repiag@es oficiais, reunia maiores graus de
"autenticidade" (mantinhamlaangua, entre outros critérios de defini¢cdo cultural)q&anto
os "Tembé de Guam@&" eram considerados ctaoolturados”e "remanescentes’bu seja,
com a quase total perda dos tracos raciais e aidttgpresentativos de "autenticidade" ou
"pureza”. E assim como sdo percebidos em geral sughgos, tanto pelos agentes do
orgdo e outros atores quanto pelos préprios Tereb&wupi e de Guama, reforcando a
"legitimidade das tradicbes culturais” dos primgir@ao serem reconhecidos como o0s

"verdadeiros intérpretes e guardides da tradicdo".
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No contexto da "reorientacdo” das praticas indgdas acontecida durante a
administracdo de Frederico Miranda destacamos gistiueuma politica direcionada a
unificar ambos grupos Tembé, fundamentalmente ‘salacionar os problemas da terra".
Porém, por regra geral, e ndo apenas por resptidadbi ou influéncia dos agentes da
FUNAI, esta unidade era procurada mais em termosdis do que efetivamente se
desenvolviam préaticas de acdo ou de mobilizacdguetan destinadas a unificacdo dos

grupos Tembé.

Neste sentido, também queremos destacar que daaatemos anos, especialmente
durante o denominado processo wmrganizacdo-revolucgoos Tembé de Guama,
sobretudo algumas das suiderancas dedicaram esforcos para conseguingio com 0s
parentes de Gurupisto, com o propésito de unificar esforcos pasolver os problemas
da reserva, especialmente damvasdes"e, como vimos acima, conseguir sua participacao

para que aqueles lhes ensinassem as praticasa@iltauténticas"”.

E especialmente nestas situacdes de "invasio midriet que as aliancas entre os
diferentes membros Tembé de Gurupi e de Guamaosegzam em termos de linguagem
de parentesco, unificando os dois grupos com dasidie solidariedade. O qual, entre
outros aspectos, revela como as pessoas se movewcidb ao cultural. Nao queremos
dizer com isto que o reconhecimento pelos "Temb&dama" dos "Tembé de Gurupi”
como parentessignifique considera-los dentro de seu sentimédéo unidade familiar".
Posto que, pensamos, a simultaneidade de sentsnpatte variar segundo as situacoes,
principalmente quando referem ao "dever" soliddeodefesa do "seu territério” ou "seus

territérios".
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O aprendizado tem, supostamente, seus efeitosydargés, e o que foi iniciado como
uma tentativa de unificagcéo cultural particular sBdbemos que trajeto devera seguir. Pois a
" autenticidade", uma vez reconhecida pelos digeegentes em jogo, pode possibilitar a
“criacdo" de mais "autenticidades culturais ouaeti Neste contexto os Tembé de Gurupi
no sé nao reconhecem os de "Guama" como fazentodmfronteira do grupo, senao que
inclusive lhes atribuem os esteredtipos e estiggques estruturam as representacdes de

"misturados"ou"aculturados"

As estratégias da luta pela institucionalizacdo ee@nhecimento politico néo
pressupbem uma tendéncia a unificacado formal dssgidopos Tembé. Isto se manifestou
recentemente, por exemplo, com a criacdo de difsserentidades juridicas de
representacdo. Enquanto os Tembé de Gurupi, jmstd@ianbira e algumas aldeias Kaapor
(11), criaram uma Unica "associacao indigena", os TedebBuama iniciaram, em 1994, a
constituicdo daAssociacdo do Grupo Tembé do Alto Rio Guam@AGTARGMA). A
inclusdo das iniciais finaisGMA -, responde, segundo o coordenador financeiro da

associacao, a sua vontade de reafirmarem sua fgpade, isto é, para ndo serem

confundidos com os Tembé de Gurupt {Inf. Geja, aldeia Tauari, 1995).

A tentativa de marcar as fronteiras por meio de umpresentacdo social
institucionalizada revela também parte das oposi¢oestitutivas do processo de relacdes
diferenciadas criado em torno dos Tembé de GuangTembé de Gurupi. A criacdo da
associacdo dos Tembé de Gurupi parece estar vilac@dla relacdoes com os agentes do
orgao. O processo para a formalizacdo da mesmatéripp ao dos Tembé de Guama e se
contextualiza no marco das especificidades cufiysastas em relacdo com os Tembé de
Guama. Igualmente, inclui estratégias dirigidasoaseguir recursos para a solugdo do
"problema da terra" e outros aspectos da realidgad&l do grupo. Segundo agentes da

FUNAI, assessores neste processo, as limitacoesrdpeténcia do 6rgdo em relacdo ao
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apoio aos grupos indigenas leva os mesmos a boscarteas vias de solucao para 0s seus
problemas (Inf. Chico Potiguara, chefe do P.l. Gd@j Belém, 1995).

Complementando estas interpretacdes, Joca nosntorgae as intencfes de
criar uma associacao diferenciada responde a pEroafas diferencias culturais de um e
outro grupo e, especialmente, porque "a cabecaaks0s parentes do Gurupi estd muito

influenciada pela FUNAI".

Mencionamos acima que em algumas situacdes delitcomélacionadas as
"invasbes"a tendéncia dos dois grupos € a de manifestareralreente sua "unificagdo
cultural". A continuacédo salientamos dois acontegitos que fazem referéncia as praticas
de alianca que se manifestaram nos ultimos mespsm@iro em janeiro de 1996 e o
segundo em junho do mesmo ano. Embora com estatégiacdo e resultados diferentes,
seu objetivo parecia ser 0 mesmo: "retirar os ioness. O primeiro deles, contextualizado
na aldeia P.l. Canindé, contou com a participagd@utros grupos indigenas (Kaapor,
Guajajara e Timbira), e teve como objetivo presmioms autoridades, especialmente o
presidente da FUNAI, para encontrar uma solucastea roblema. Foram tomados como
reféns agentes da FUNAI de Belém e, como condigéia p sua libertagdo, exigiu-se a
presenca e negociacao direta com o presidente N&®AFWQomo resultado das posteriores
negociacdes entri@erancasindigenas e agentes do 6rgédo indigenista foitiidd uma
secao especial na FUNAI de Belém, em conexdo domta Brasilia, para viabilizar as

possiveis estratégias a serem levadas a cabode faxpulsar os "invasores da reserva".

Ao persistir o problema sem que se vislumbrasseaglgdo, em junho foi realizada
uma nova agdo para expulsar os “invasores" situadesproximidades das aldeias de
Guama, realizando-se uma "missdo conjunta” da padiciparam alguns Tembé de
Guama e de Gurupi, assim como alguns Kaapor, cdmtaom a colaboragdo dos atuais

chefesdos doigpostos Chico Potiguara e Dilson Cavalcante. A acdo acabm a retencao
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no povoadoPau de Remo, situado dentro da reserva, peloasimgs"”, dos indios e agentes
do 6rgdo indigenista que participaram da mesmaosne agentes foram utilizados como
reféns peloscolonos para estes pressionarem nas negociacfes. EfeteatdaBelém,
participaram delas agentes da FUNAI e da Policidefad, representantes do Instituto
Brasileiro de Meio Ambiente (IBAMA) e daolonos Entre os acordos alcancados nessas
negociacdes que concluiram com a libertacdo déasefestacamos o "direito” dodonos

a permanecerem na RIARG enquanto se conseguirparaao seu "deslocamento”, sendo
também aprovado que oslonosfiscalizariam e impediriam a entrada na reservaules
"invasores", sejam estgmsseirosou madeireiros Cabe mencionar também que durante
esses dias em que os indios estavam retidgsonoado os meios de comunicacao de
massas de Belém deram ampla cobertura a estescowmntos, entre elegd Liberal,
jornal que numa de suas notas questionava a "@idedte india dos Tembé", valendo-se
das fotos publicadas dos reféns, através das idéiasstura racial.

Nosso interesse em destacar estes eventos respomdgetivo de observar algumas
das implicacdes da luta pelos "direitos" sobre @sttacéo cultural. Por um lado, a luta
pelos direitos favoreceu a criacao de vinculosolidagiedade entre os Tembé de Gurupi e
de Guama. A particular relacdo entre cultura etipalique se depreende das idéias de
solidariedade estimulou também um papel mais grgoarte de diferentdislerancasem
fazerem valer socialmente a delimitacdo de suastdias e critérios culturais, mas
também ensejou uma disputa entre estes agenteslgfglgcdo desses limites e critérios.
Vemos assim que intencdes e efeitos tendem a néoidig pois 0 que pretende ser um
projeto comum nos revela também novas fragmentaddesealidade social e uma
tendéncia a formalizacdo e institucionalizacdo mlasicas mediante as quais pretendem

fazer-se valer socialmente.

Para concluir nosso trabalho decidimos reproduaitepdas entrevistas realizadas

com duas doBderancasTembé de Guama: Kelé e Pin4. Consideramos suagasicomo
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exemplos paradigmaticos do processo de "constragiiaral’, ao refletirem, entre outras
coisas, a contradicdo daltura dos antigog acultura dos brancgsque se manifesta como
oposicdo constitutiva no reconhecimento do fateeate"indio" masnisturadg refletindo
também a criacdo da "tradicao" e do "novo" enquegpicesentacdes da "autenticidade dos
Tembé de Guama". Sem pretender afirmar que taiasidée "autenticidade" ndo sejam
guestionadas "internamente” ou pelos de "forag dajante o processo deorganizacao-
revolucdo ou no atualmente denominado, por alguniiderancas do grupo, "nosso

regime".
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Entrevista a Kelé

P: O que quer dizer quando vocé fala que o Tembéikdio misturado?

R: Bem, o Tembé ele é misturado, € mestico, pgéjteve muita mistura, porque no
tempo do SPI a mistura ndo foi, quer dizer, os gwépindios que fizeram, quem fez a
mistura dos indios com os brancos foi o SPI, nz@&pme 1945 que trouxe o pessoal de
fora pr& trabalhar, quer dizer colocou gente da fog trabalhar no meio dos indio, ai ja

comecgou casar com os indios.

P: Mas o que significa essa mistura?

R: Quer dizer que ele é indio agora que ele ja fica exemplo ele ja ndo é o indio
puro, ele ja perdeu a forga, ele ja ndo tem adise como se fosse o indio mesmo

natural. O indio misturado ele j& muda o pensamamiodio puro.

P: Como assim?

R: Bem, quando as vezes ele pensa para o bem éasgs vezes quando ele pensa
s6 pra fazer errado, ai a coisa muda porque éieha outro pensamento, ele ja tem mais
conhecimento com a sociedade, ja € mais envoh@ntea sociedade e esquece 0 povo
dele. Agora, quando ele pensa realmente que etenwitna comunidade indigena, ele tem

que saber de indio. E outra coisa porque de aamupa sociedade as coisas mudam. O
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pessoal estda vendo as coisa tudo mudando, aicé dd€é colocar seu povo no costume
qgue era antigamente. O pessoal vai pra cidadeow® @ que as coisas sao, ai vai querer
usar também, ai fica dificil de controlar, prindipante a gente aqui entre quatro

municipios aqui cercado.

P: Mas isso significa que deixa de ser indio?

R: N&o, ndo deixa de ser mais indio ndo [respoapielo]. Nao deixa de ser mais
indio quando comecga a fazer o que ndo deve, viveasidade, eles comegam a viver sé
na festa do branco, beber cachaca, ai vao perdemnddor, aquele equilibrio. E muitas
vezes ndo, nem porque ele quer, é porque esta veddgue esta acontecendo dentro da
sociedade [refere-se a sociedade brasileira]. Apegando aquele mesmo costume. Entao
fica dificil controlar porque os mais velhos, osisnglhos ndo fazem... As vezes 0s mais
velho fica...e 0s mais novos ja sdo de outra tuPoa.exemplo 0 NOSSoO tempo ja € mais

dificil de acontecer porque a gente se criou nudngmadiferente.

P: Retornando a questdo que a gente estava falandobre o que é que faz ser
indio Tembé, segundo vocé se ele deixa de viver ec@munidade e vive sé na cidade,

fazendo o que nédo deve, pegando o costume do branéonao é mais indio?

R: N&o, n&o, o indio s6 deixa de ser indio mesrspais que ele morrer (...). indio é
uma coisa que nado pode deixar de ser, porque sata gasce, ja nasceu indio, ndo pode
deixar de ser nunca, né? Sempre a gente pode msidaracteristicas nossas, a gente pode
nao falar mais a nossa lingua, pode ser bebedar, faque quer, pode ndo usar mais nada
dos costumes dos antigos mas deixar de ser indnmandeixa. Sempre nos € indio. Até

porque nés mora na aldeia, mora na comunidadeendig
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Entrevista a Pina

P: O que vocé quer dizer quando falou que os Temtsfio indio mas também

misturado?

R: Néo, eu falo assim, ndo falo com orgulho, ea fahis com a realidade, porque é
dizer assim: uma verdade é a realidade. Isso queedlidade. Eu sou indio Tembé, mas
tem uma parte branca por parte da minha mae quanésh Até o fato de ter essa mistura
branca, ela muda o raciocinio da pessoa, até caemsap né? Porque nds indio temos a
nossa cabeca, a nossa forma de trabalhar, agoaa@ltem outra cultura, isso ai complica
as coisas. Entdo eu acho que quando eu digo ekséranco, eu também néo fico triste.

S0 que o0 meu lado indio esta mais ignorado do dueareo ...

P: Me fala mas a respeito disso, desses teus dadds?

R: O lado branco esta mais forte até pelo costanmeaneira como eu vivi até hoje,
né? Esta muito mais forte porque eu mesmo comam,irdi ndo convivia como indio,
convivia como branco. Olha, por exemplo eu sou Terténho 30 anos de ser indio Tembé
e me orgulho disso, mas a minha convivéncia tertafds branco, tem futebol, tem
cachaca, tem comprar remédio 14 fora, ensinaraimgad totalmente diferente da minha.
N&o é questdo de consciéncia, € questdo de codnirtég grande, nds ‘entrosamos’ tanto
naquele costume... e a mistura do indio com o brémaaz isso porque, esta entendendo?,
mais ou menos porque, quer dizer, tem um lado dio jmor exemplo que se faz um kaé-
kaé ai, se vocé faz duas horas de kaé-kaé da geuta, mas se vocé faz uma noite de kae-

kaé ndo da, de duas horas em diante ndo da mgiseninporque ele comeca a cansar, até
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pelo costume, ele ndo tem mais aquele costumes..skl@océ faz um brega, uma festa do
branco, ai todo mundo agiienta a noite toda porquikoaé costume dele. A gente vé entao
que a festa do branco foi prejudicial por essaepdez que a gente esquecesse aquilo que

era da gente, quer dizer, ndo esquecer mas na@ssagurar mais aquilo que é da gente.

P: Entdo isso ai tem alguma coisa a ver com ser mau menos indio ou deixar

de ser indio?

R: Nao, a mistura nem olha quase mais pela... pohgdio ndo € cara, o indio é
sangue mesmo, é sangue. Entdo a mistura, o bradeoapgente mudar muita coisa, mas é

sangue, é um tipo s6, é um povo.

P: Sim, mas antes vocé falou que muda o pensamenéomaneira de pensar, 0

raciocinio, e até a cultura?

R: Pois é, como eu te falei a gente tem dois la@smeu lado indio estad mais
ignorado e o lado branco esta mais acostumadas&wrue fica dificil, € realidade. Mas a
gente tem vontade, tem a vontade da preservacgogesa gente ndo pode esquecer tudo. A
gente tem que preservar um pouco da gente e néeascaquilo que é do branco, porque
a gente ndo tem como se virar. Se fosse lhe dizgna'Eu sou um indio que eu tenho uma
parte branca'... Isso quer dizer que eu tenho wendapde cultura ou uma cultura diferente
daquela que é minha mesmo? Eu sou indio e tenlihordisso porque a gente sabe que o
branco tem uma cultura. Vocé tem uma cultura, todmdo tem uma cultura e é
exatamente a cultura que diz o que vocé é porgoé &dndio, vocé é aquilo outro. E eu
como indio tenho dois culturas e € muito dificit&servir dois deuses. Ou vocé serve um
ou outro. E quando vocé ta pendente dos dois, madcésabe o que faz, termina nao

sabendo mesmo, e ai € dois cabecas, dois cabeaageriie ndo sabe nem como explicar
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muito porque isso aqui € muito complicado, ter g@iges né? E mais facil ter uma do que
dois, ou de branco ou de indio (...). S6 que afigatontas nos temos que ter uma cultura
pra que a gente diga que povo ndés somos. E seta, gemossa cultura t4, ta mais da
maneira do branco, diz que é aculturado, entdoertéthente que ndés somos brancos.
Assim dentro da mente dos préprios brancos passsonpra gente. E nés indio nao, nos
indio toma cachaca, faz brega, faz aquilo outro mé@ssomos indio Tembé. Mas o branco
disse ‘Nao!, vocés nédo séo indios Tembé se voags$atdin a lingua, vocés ndo dancam,

vocés tomam cachaca, vocés casam com branco ert@e nvao sao indios™.

P: E qual seria entdo essa cultura?

R: NOs sabe coisas que eles ndo [refere-se aggtd®'d. Nés vive uma vida bastante
diferente da vida deles. Tanto prova isso ai géenatmaneira de trabalhar, chegou muitas
das vez o chefe dizia: ‘Olha vocés tém que botarl2Garefas de roga ... a lideranca tem
que botar mais roca de que...” e os indios naoeguism fazer isso. Dentro da sociedade
do branco, vocé vé que tém pessoas que trabalhamml@oou mais tarefas. Uma pessoa
trabalha com 10 tarefas de roca. E dentro do imdjoi pelo menos dos Tembé, vocé ainda
nao viu um conseguir fazer isso, uma pessoa, pabtpuedo tem aquele costume, ndo é
aguela maneira de viver dele. Mas tambémlidésancasnova comecamos perceber que a

gente tinha prejuizo na cultura"

P: E que cultura é essa que vocé refere?

R: A cultura que eu falo é... quer dizer, dentrondasa luta de resgate cultural, o
significado dentro da luta de resgate culturaluteaque nés tinha na questao da terra, era a
maneira daquelas conversas que eles diziam queexidtia indio no Guama, que ele

diziam: ‘Olha, vocés ndo sao indio porque ndo fataais a lingua, porque ndo dancam,
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nao se pintam, nao faz... como é que vocés queoepao um monte de terra?’ E nés
mostramos pra eles que a gente sabia cantar, gemt@ sabia dancar, que a gente sabia se
pintar, que a gente flechava. E outra coisa, poaggente percebeu também que quem teve
grande culpa disso ai foi o SPI naquela época,islepd-UNAI que assumiu até pelo
trabalho, porque nao vivia de ro¢a, ndo vivia deelcdo. O indio era mais de caca e
pesca. E isso ai [refere-se a atividade da rog@nj@va muito tempo do indio. O indio ja
ndo jogava mais flecha, ndo sentava mais a nateqmversar sobre o proprio indio, pra
contar a sua historia, porque no fim da tarde asteansado do trabalho. Com a
implantacdo da escola, né? Ajudou também a in@mtiwito a lingua portuguesa e a
perda da nossa propria lingua. A escola pra nosito importante, mas a maneira como
ela foi implantada, que foi uma maneira, assimtonpiiejudicial porque ela foi implantada
num conhecimento diretamente no portugués. Naarfoconhecimento assim: ‘N&o, nos
vamos conhecer a questao dos brancos mas deniossia lingua, dentro da nossa questao,
dentro de nds, né?’. Ai, dentro da nossa luta dgate cultural que falei pra vocé, no
momento que chegou, isso ai foi muito importardeufa coisa muito boa acontecer, por
exemplo casamento com branco néo se faz, ter @@digltural, dancar, falar a lingua. A
gente viu que era importante porque fazia parteodaa cultura. Mas, por mais importante
que era, 0 mais importante era que 0s nossos parsotibessem a importancia daquilo. E
os indios ndo tinham aquela importancia, sabiaegaebom mas porque foi uma coisa
implantada pelo branco (refere a Dilson) chegoize‘@lha vocés ndo séo indios, entdo
tem que se comportar como indio, ndo pode... egeitfazer isso’. Mas muitos ficavam
se perguntando, a gente era muito discriminaddacan‘por que cantar essas musicas que
a gente ndo entende, porque ndo dancar bregaEQtdo quando eu falei pra vocé a coisa
da mistura das duas culturas, da maneira de cageata conviveu 30 anos naquela lingua,
naguele costume do branco, mas foi importante,ufai passo, foi um passo muito

importante, mas como ndo houve a conscientizacé@ eoisa do préprio indio, hoje

185



voltou. A gente ta mais diferente, ta mais um pauoaas voltou de qualquer forma. E esta

dando um pouco de dificuldade pra gente resolger'is
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NOTAS

NOTAS INTRODUCAO

(1) A respeito das implicacdes do exercicio dadypelo Estado brasileiro com os grupos
indigenas, ver, por exemplo, o estudo de OliveiteoFsobre o grupo indigena Ticuna, que
habita o Alto Solimdes (Oliveira Filho,1988).

(2) Usamos o termo objetivagcdo no sentido em quadlda o interpreta. O autor,
fundamentando-se na idéia de Bernard Cohn (s/dultlera como dentro de uma "coisa",
toma a nocéo de cultura como coisa: "... a natbpict or entity made up of objects and
entities (‘traits’) (Handler, 1988: 14). Segundm@cédo de senso comum ocidental acerca
das coisas, acredita-se que uma coisa existe \@jente no mundo real ou natural, que
apresenta suas ndo ambiguas substéncias aos huwsigpsis podem apreender a coisa
como verdadeira. Neste sentido, Handler pensa gossvel conhecer quando comecam e
acabam as coisas, assim como aquilo que Ihes pertemo parte ou propriedade. Ou seja,
seria possivel conhecer os fatos objetivos quéndistm umas coisas de outras (idem).
Para uma melhor compreensdo do conceito de oljétiyaver as pp. 14, 16 e 52-80 do
trabalho de Handler que mencionamos anteriormevétionalism and the Politics of
Culture in Quebeg¢1988); ver também do mesmo autor, "On SociocalltDiscontinuity:
Nationalism and Cultural Objectification in Quebgt984), especialmente as paginas 25 e
55-71.

(3) Para realizar este tipo de reflexdes nos apmsamo estudo de Mauss, "Ensaio sobre a
dadiva. Forma e razdo da troca nas sociedadesast#1974: 45); no trabalho de Pollak,
L Expérience Concentrationnaire. Essai sur le mamde l'identité social¢1990:7-23); e
também no de Neiburg, "O 17 de outubro na Argehtih@92:70-89).

(4) Smith (1993), para compreender o fendmeno dstna;do da nacdo pelos nacionalistas
e observar as continuidades e descontinuidadeagd® rtomo grupo social, mostra como a
oposicédo entre tradicdo e moderno € uma oposigaiittdiva do fendmeno nacéo. Assim,
tradicdo e moderno sdo tomados por este autor categorias nativas, as quais, enquanto
construcdes igualmente culturais, sdo "invencdesis (para consagrar 0 que seja uma
construcdo. As reflexdbes de Smith apontam tambéma pansar as continuidades e/ou
descontinuidades das "etnias" dentro do fendmetaml&dNacdo. Ver, a esse respeito, entre
outros autores, o livro organizado por Hobsbawmaeder A Invencdo das Tradicbes
(1984).

(5) O conceito de autenticidade é utilizado no identrabalhado por Peterson, ver "La
fabrication de l'authenticité: le country music99R:3-20). Peterson, fazendo uma analise
do processo de transformacdo da musicantry em género comercial, analisa os
processos de invencao cultural e aspectos relatisna invencdo do passado, 0s quais
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implicam noc¢des de "autenticidade" para a suaiteg@@o. Também a respeito do conceito
de autenticidade, ver Sapir, "Cultures authentiguezultures inauthentiques” (1967: 325-
358); Handler, op.cit. (1984); BoltansKigs cadres, la formation d* un groupe social
(1982, especialmente pp.7-59 e 463-503); Lebovigssimilation ou respect des
différences? A colonisation au Vietham, 1920-193@91: 23-43).

(6) Ver, a esse respeito, Bourdieu, "A identidade representagcédo. Elementos para uma
reflex@o critica sobre a idéia de regiao" (198%-182) e "La force de la représentation”
(1982: 135-148). As lutas de classificacdo també&mepcem ao dominio da ciéncia, 0s
cientificos sociais participam das lutas de classifio consciente o inconscientemente. Os
vinculos entre os cientificos sociais e 0s movimemacionais 0 étnicos sdo aspectos que
diferentes autores tém destacado, entre eles, ShhéhEthnic Origins of Natiof1993);
Hobsbawm, "A Invencdo em Massa de Tradi¢Oes: Eutpéd a 1914", em Hobsbawm &
Ranger, op.cit.; Handler, op.cit. (1988); Lebovigs,cit.

(7) Destacamos neste sentido as audazes argumesitggé Handler levanta sobre os
obstaculos e implicacdes de "autenticidade" naspgwmigdes dos antropdlogos ao

intentarem compreender as interpretacdes ou psdticdivas” e/ou as dos lideres, quando
"buscam” ou pretendem manter uma "cultura auténtisto €, o que os lideres definem

como "nossa cultura”, € o mesmo que o antropOlogempde conceituar. Dificuldades que

se vinculam a idéia de tentar explicar os conceitds/os sobre cultura em termos de uma
nocao de cultura (Handler,1988:15,25).

(8) Ver, com relacdo aos procedimentos legais pader realizar pesquisa nas reservas
indigenas, Oliveira Filho, "Notas sobre a Normaagdo da Autorizacdo de Pesquisa
Etnoldgica". O autor analisa a portaria n® 74506€7.88 da presidéncia da FUNAI sobre
as normas para o ingresso nas areas indigenas enguliecacfes com as pesquisas dos
antropologos.

(9) Seguindo esta linha de argumentacéo, cabecdesjae o trabalho de campo realizado
nas aldeias de Guam4, durante os meses de outud®pembro de 1995, envolveu um
processo de negociacdes prévio ao prosseguimentesgaisa que teve como uma de suas
condi¢cbes dar "assessoria'apoiar a luta do povo Temb®iferentes exigéncias foram
realizadas nos meses finais do trabalho de cardpoagte o processo de analise de dados e
elaboracdo final da tese, as quais foram semprdigadas em funcdo das prévias
negociacdes, onde eu explicara as minhas limitagis/adas da obrigacdo de concluir,
num determinado tempo, a pesquisa. Uma analises sishvinculos ou "obrigacdes” da
relacdo pesquisador/pesquisado escapou dos liohtassso trabalho. A respeito dessa
relacdo, foram de grande utilidade para nés algesscursos impartidos no Programa de
Pés-Graduacdo em Antropologia Social no Museu Matioespecialmente o curso
oferecido em 1994 pela professora Ligia Sigdwahria da Ideologia e da Culturao qual,
como trabalho final de curso, entregamos um tegtqual destacavamos nossa experiéncia
de pesquisa e relacdo com os Tembé. Aspectos queames aprofundar em futuras
pesquisas.

(10) Os resultados da pesquisa realizada entre #98991 foram resumidos em dois
relatorios dirigidos ao Conselho Nacional de Desbimento Cientifico e Tecnoldgico
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(CNPq). Durante o periodo 1992-1993, foi apresentattlatorioOs Tembé de Guama na
Reserva Indigena Alto Rio Guajrtéabalho vinculado as atividades desenvolvidagrde
do projetoFronteiras em Expansédo: O Estado e os Grupos Indigas sob a orientacao
do professor Jodo Pacheco de Oliveira Filho, vadmladProjeto de Terras Indigenas

(11) Durante o primeiro semestre de 1996 consuiams arquivos da FUNAI de Belém a
documentacdo referida a RIARG e aos Tembé, elabopmmlos agentes do 0rgéo
indigenista durante o periodo do SPI. N&o foi pedsionsultar a documentagéo elaborada
pelos funciondrios da FUNAI no periodo mais recepédo fato de ela estar sendo
catalogada e o prédio onde se guarda a mesma emsergm reformas. Cabe ressaltar que
existe um vazio na documentacdo administrativa ne diz respeito ao periodo
compreendido entre os anos 70 e parte dos 80. 8eduncionarios da Administracao
Regional de Belém, isso foi provocado pela escedsaestrutura existente com vistas a
conservacao da mesma e, ao ser exposta as infisé@wimeio ambiente, umidade, chuvas
e insetos, estas acabaram por destruir grandededate

NOTAS CAPITULO |

(1) Ver Souza Lima (1989: 141-182) para uma anabseiologica das possiveis
implicagdes da relacéo "terra / indio" no regulaimeio Servico de Protecéo aos indios e
Localizacdo de Trabalhadores Rurais assim como a andlise de posteriores decretos
relacionados a sistematizacéo e definicdo de "tedigena". Em seu estudo, Souza Lima
assinala a conexdo entre a criacdo do conceiterr@sndigena” e a transformacao de
indios em pequenos produtores agricolas, da gsaloesceito fornece o fundamento.

(2) Como categoria juridica, "terra indigena" argm vigor com o Decreto Presidencial
assinado por José Sarney, de niumero 94.946, d8-29€¥, regulando o item | do art.17
da lei 6.001/1973, em seu art.1°, item Il. Segundatigo 17 da lei 6.001 existem trés tipos
de "terra indigena™: a) as areas de dominio dasiciades indigenas ou de silvicolas; b)
as areas reservadas; c) as terras ocupadas odasbpalos silvicolas a que referem os
artigos 4, 1V, e 198 da Constituicdo de 1988. Anpiro tipo corresponderia um pleno
direito dos indios sobre a propriedade. A RIARG eca@statuto juridico de "terra indigena”
é classificada dentro do segundo tipo que, ao igualo terceiro, se constitue como bem
inalienavel da Unido, sendo resguardados aos grupdigenas o direito a posse
permanente e usufruto exclusivo dos recursos nstdeaarea onde habitam, mas nao o
pleno direito a propriedade (Lei 6.001, art. 322¢ Zoncretizada e formalizada, a "terra
indigena" é incorporada as praticas administraiiaérgao indigenista FUNAI, exigindo-
se como condicdo um processo burocratico para eegulamentacao. A burocratizacéo do
processo administrativo para a demarcacéo e regutagfio oficial das terras indigenas
institui-se por meio do Decreto n°® 76.999 do 08016, sendo que varios decretos foram
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publicados posteriormente com a finalidade de dafs procedimentos legais do processo
de demarcacéo.

(3) A literatura a respeito deste tipo de relacdesreciprocidade é diversa. Para uma
sintese da literatura antropoldgica produzida r&asdbs de 60 e 70 acerca de relacdes
morais ou de contrato implicito, segundo combinagbgraus de complexidade, ver Landé,
"Introduction: The Dyadic Basis of Clientelism" (I8, especialmente as paginas Xiii-
xxxvii. Cabe destacar que esta literatura faz me@céonstrucao de tipologias a partir das
guais se pretende compreender as relacfes integiesegundo graus de complexidade.
Mauss (1974), em sua analise sobre as relacOebrimgio de dar, receber e retribuir,
mostra como a generosidade (altruismo) como unr vatval pode esconder diferencas
sociais, pois 0s que tém condicdes para ser osaces doadores, ou ser generosos, sao
agueles cuja autoridade moral descansa nessa aftinésta. Ampliando o enfoque de
Mauss, Bourdieu (1980 (a): 167-189); e 1994: 3ih#pduz nestas relacdes a nocédo de
tempo, com a finalidade de compreender em perspetémpo) a construcdo do "jogo" de
relacdes que se estabelecem a partir do momentpuerse entra a fazer parte do "jogo".
Na mesma linha de argumentacdo, mas usando o twdeeiarena social", Moore (1986,
especialmente pp. 298-305) analisa o processoragragdo dos principios de legitimidade
gue fundamentam os "direitos” e "obrigacdes" ndrotae regulacédo da vida social. Deste
modo, reflete a trama de relagBes sociais de "dEpeia mutua” e "vulnerabilidade
mutua" que se estabelecem com as vinculacdes sreadee os que fazem parte de uma
mesma arena social.

(4) Ver Bourdieu (1980, (b): 210) a respeito dastibmicdo da "autoridade politica" e da
reconversdo do capital econdmico em capital sirobgligue produz relagcdes de
dependéncia econdmica fundadas em (ainda que dissias sob) relacdes morais ou em
termos de contrato implicito.

(5) Procedimento exigido segundo o "regulamento @esas do Estado do Para",
dispositivo que atribui o controle e definicdo teesras devolutas" ao governo do Estado
do Parda; Decreto n® 1044 de 19-08-1933 e com efiesado Decreto n® 229 de 19-02-
1945,

(6) O termo "pacificacdo” refere-se a uma categosada pelos agentes do érgdo para
definir as técnicas de "nacionalizacdo” com adbdgiarredias ou hostis", com o fim de
"localiza-las" e favorecer as condicdes de "ad@atacEstes trabalhos sdo executados
através das "unidades" d®pstos de Atracdo, Vigilancia e Pacificacdo O Posto de
Assisténcia, Nacionalizacdo e Educacaseria a "unidade" que complementaria 0s
trabalhos de socializacéo, entre estes a "lavauea™acionalizagdo”. Sendo os dois postos
vinculados a um momento da vida do SPI, as déaad8 e 40 principalmente, o primeiro
continuou como modalidade de atuacdo durante aggwado novo 6rgdo indigenista
(FUNAI) levadas a cabo com os grupos "isoladosedars”, enquanto o segundo passou a
ser denominado Posto Indigena. Para uma andlise ssies aspectos, ver Lima, "Militares
indios e Fronteiras Politicas" (s/d); para umaiaealetalhada sobre as "as pacificacfes",
ver do mesmo autor as paginas 104 a 167 de suddadasutoradom Grande Cerco de
Paz. Poder Tutelar e Indianidade no Brgdip92).
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(7) Relatério Geral dos Postos Indigenas Maracasstadro Dantas, Felipe Camaréo e
Gongalves Dias no ano de 1935, apresentado aotdnspegional do Trabalho do

Maranhdo por Raimundo Nonato Maia, encarregado aktoPIndigena Maracassume
(Arquivo Central do Museu do indio).

(8) A denominacédo Tembé é utilizada oficialmenteygdassificar outros dois grupos, além
dos Tembé de Guamda e Gurupi, localizados no muaiclp Tome-Acu (Pard) e na
Colénia Indigena Tembé na Area Indigena Ture-M#aquD origem e significado do
nome Tembé ndo se conhece com exatiddo. SegundbnBbimbib significanariz chato
(1978: 253), termo que parece estar vinculado ardearacao atribuida pelosgatbéesem
seus contatos e transacfes comerciais com 0s.indios

(9) A documentacdo administrativa a respeito dagdaties do posto refere a Relatorios
dos Inspetores, Balancos de Contas, Folhas de RaganRelatorios do Auxiliar do Posto.
Os Relatérios dos Inspetores do SPI sdo os docomgne melhor detalham as atividades
desenvolvidas no P.l. Tembé entre 1945 e 1950.

(10) Em 1991, ano em que foi realizada a entreustaaud trabalhava como "Investigador
Especial" do Museu Paraense Emilio Goeldi (Belém).

(11) Luisa fez parte daqueles "civilizados da regiéequeridos como "bracos" pelos
agentes do SPI para trabalharem nos "servi¢cos sto'po

(12) Segundo Velho Maxico, as "rogas" que os Tepthitavam nahldeia Velhaeram de
uma (01) "tarefa" por unidade familiar. A produgd® "ro¢ca"” e as atividades de caca e
pesca, assim como as atividades extrativistas doduips da floresta, principalmente
copaibae cipg, proporcionavam 0s meios necessarios para sustulrsa e para as trocas
com osregatdes Maxico nasceu n@ldeia Velha filho de "civilizado" procedente do
Estado de Maranhéo e de "india Tembeé".

(13) A prética dosocados do postestabelecida na RIARG inscreve-se nos modelos de
acao indigenista levados a cabo pelo SPI e vinoslag suas estratégias de "civilizacdo"
(Oliveira Filho,1988:163).

(14) O terminddiarista aparece, na®lhas de pagamenito P.l. Tembé, a partir de 1947.

(15) Uma "tarefa" € a medida de terreno que pardessbé corresponde a 25 bracas,
aproximadamente 25m2 de terra, e supde uma prodygagimada de 25 sacas de 60 kg
de farinha d'agua Esta quantidade é a média de consumo de "faripl)@ano para uma
familia com 6 membros (Inf. Jacaré, aldeia Tau®95).

(16) O termofugir refere a uma infracdo dos valores da familia, doanulher e homem
resolvem, sem o consentimento dos pais ou parentasrem juntosa fim de constituir
uma nova familia. Este ato € uma maneira de imp@néade dos Novos esposos a seus
familiares, obrigando estes a estabelecerem redat®enodo a "legalizar familiarmente" a
nova familia. Em geral, o interesse do homem (roar&in estabelecer um acordo com a
familia da mulher é conseguir ndo ser penalizado tporoubado um membro dela.

191



Geralmente também, por parte da familia da mulheteoesse no "dialogo" entre ambas as
partes consiste, uma vez que a filbiaenvergonhaddsentimento que pode ser vivenciado
da mesma forma por seus familiares), em "legalieata relacdo, a fim de ndo ameacar o
capital simbolico da familia e impor compromissoailia do homem com vistas a dar
continuidade a relacdo, poisfitha ja ndo € mais mogasto €, agora seria mais dificil
encontrar marido. Este tipo de atitude costuma tacen quando os cOnjuges Ssao
consideradosmuito novospara criarem uma nova familia. Segundo Raimundag e
procedimento responde a este argumento. Este dipoatica €, de habito, bastante comum
no "interior de Brasil".

(17) O termo "contactados" € utilizado por agertesorgdo indigenista para referir a
grupos indigenas aos quais se pretende, depoigrétisas deatracdo ou outras, colocar
sob o controle formal do Estado. Os diferentesugm@e contato” vao também pressupor,
em geral, préticas diferenciadas por parte do ‘Gtgéelar” diante de cada um dos grupos.

(18) Manuel Grande refere-se a um agente da FUN®I gpermaneceu alguns meses na
reserva como responsavel da equipe encarregadazde d levantamento fundiario, no
ambito do processo de demarcagéao e regulacdoetaaes

(19) IDESP, "A ocupacédo do solo e subsolo para&nBard Agrario, Edicdo Especial,
Belém, 1990, p.1.

(20) Os momentos que 0os Tembé contextualizam camoaibr invasaosao aqueles em
gue se aproxima uma nova convocatoria eleitoral.

(21) Oliveira Filho, em seu trabalho "Terras indige no Brasil: uma tentativa de
abordagem socioldgica" (1983:1-28), coloca comadtege a conexao existente entre
politica indigenista e planos de colonizacdo, assimo a propria conexao entierras
indigenase a conceituagdo do territério como elemento &gfi@d na emergéncia da
identidade dos grupos indios no pais.

(22) Nao estd nos nossos objetivos fazer uma andligiologica do processo de
regulamentacdo fundiaria, apenas tencionamos indiederminadas condicbes que
favorecem a objetivacdo da RIARG, por parte daslif@sri'remanescentes de indios" que a
habitam, como sendonossa terra

(23) O chefe de postd/elho Otavio permaneceu no P.l. Tembé durante gersodos
diferentes nos anos 60, na primeira metade da déeadho finais da mesma; as
interpretacdes de Pedro contextualizam-se nesteo(jiteriodo.

(24) O termd'sardo" (leia-se saldo), que define o resultado finalrdaa, inicialmente nao
era visto pelos membros do grupo como problemagiois, 0 posto "tinha praticamente de
tudo". O saldo é uma categoria importante da uigfib do barracdo no "regime
seringalista”, ao estabelecer uma relacédo de totéeli"comercializacdo" entrepmatrdo e

o fregués instituindo uma relacdo de dominacdo. Ver, a esseeito, por exemplo,
Oliveira Filho,O Nosso Governo. Os Ticuna e 0 Regime Tui@la88), principalmente o
capitulo n°® 2, "A situacao do Seringal”, paginas8s0
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(25) Aproximadamente uns 2Zthefes de posttinham assumido a administracdo do P.I.
desde sua criagdo em 1945 até 1992, 13 dos quessferais da década dos sessenta até
hoje.

NOTAS CAPITULO I

(1) Indicamos no Capitulo | as implicacbes concates ao conceito juridico de "terra
indigena". Reiteramos, para ndo substancializarogda de "territério” como "terra
imemorial”, ou critério "natural” de identidade quiecula os Tembé a um lugar por meio
de sentimentos de pertencimento e afinidade, asselaele de levar em conta 0 processo
colonial gerado a partir da criacdo da RIARG e doTembé. O questionamento da idéia
de territério como direito natural e histérico nymmocesso reivindicatorio de grupos
colonizados é realizado também por Ranger em sballro "A invencdo da Tradicdo na
Africa Colonial" (1984: 219-269). O autor argumergae os considerados "direitos
territoriais consuetudinarios"”, ao igual que outagpectos das denominadas "tradi¢cdes",
foram "inteiramente" inventados pela codificacatmo@l (idem.: 257). Ver também a este
respeito o trabalho de Moor&ocial facts and fabrications. "Customary" law on
Kilimanjaro, 1880-1980(1986); e Oliveira Filho, "Processo de Territanatdo das
Sociedades Indigenas no Brasil" (1993: 1-10).

(2) Anderson (1993: especialmente 77-101), baseseadona argumentacdo de Turner
(Turner, 1974) acerca dos fendmenos liminares miies"de passagem” como uma
experiéncia significativa, entre épocas, posicodsgares usa o conceito de "viagem de
peregrinacao” como instrumento analitico para cesnmter os atributos que legitimam os
nacionalistas e seu projeto de construcédo da asldidacional. Em sua analise, assim como
na de outros autores que estudam o fendmeno nagédlos elementos constantes que
aparece como principio legitimador dos lideres aradistas e suas praticas € a idéia da
viagem, o peregrinar, no sentido de conhecer ("¢r&a"geografia”, o "nds", ou seja, uma
auto-proclamacéo com conhecimento de causa pelaéatonhecer a realidade nacional e
0 povo que a constitui.

(3) O conceito denfrente como veremos posteriormente nas interpretacGegldsancas

a respeito de sua trajetoéria, tem implicacdes gmerh referéncia a atributos reconhecidos
atualmente pelas mesmas em suas tentativas denbrgsie como os "verdadeiros" agentes
na direcdo do futuro, o "ensinar a andar 0 N0S80"po

(4) Esta separagdo segundo estratégias ou téateécsascializacdo deve ser compreendida
em termos analiticos sem pretendermos com issoindetar as implicacbes com o0s
agentes missionarios e suas préticas, que em Uitist@ncia estruturam uma forma de
vivenciar a realidade social que passa por umarié&jméa de vida em termos religiosos.
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(5) A antropologa Noémia Pires de Sales era codhgoelos Tembé desde 1982 quando
exerceu como professora na escola criada pelo Gé\lldeia Tauari

(6) E preciso vincular o conceito de "causa indije@nconstituicdo de grupos ou entidades
denominadas de apoio a "causa indigena" ou a kitss lireitos dos indios, as quais
emergem socialmente na segunda metade dos an&stal.entidades que se constituem
em torno de uma "causa" encontram seus lugaresgierlacdo nos encontros ou reunides
onde discutem os problemas. Por exemplo, a "canapamiira a emancipacao” em fins dos
70, da qual participou a Associacdo Brasileira aerdpologia (ABA) em alianga com
outras entidades, definidas como "indigenistas"2°0Encontro Nacional dos Povos
Indigenas no Brasil, celebrado em Brasilia do 3dcmao 4 de abril de 1984 e organizado
por diversas entidades, entre estas o CIMI, Unid® Macdes Indigenas (UNI), ABA,
Instituto Juruna. Neste contexto, o controle e motio que o Estado, definido em termos
tutelares, vinha exercendo com relagdo a garawa"direitos dos indios" através das
diretrizes da/s politica/s indigenista/s € contist&ntre outras, por estas entidades. Essas
entidades geram condicbes para o reconhecimentgsedepapel enquanto entidades
"mediadoras" ou "porta-vozes" da defesa ou "cang@meéna"”. Competindo com o 6rgao
indigenista ndo somente pela defesa dos "direits iddios" mas também por seu
reconhecimento social como entidades legitimas gefender e interpretar "os direitos".
Estes exemplos sdo validos para contextualizarpearite maneira geral, o complexo jogo
de estratégias no qual se inserem os diferentessate entidades que participam de um
mesmo campo de relacdes.

(7) CIMI, Catecismo: Preparacdo de Primeira Comunhdo PovobBervida para Todos
os Povos s/d.

(8) Para uma analise das implicagfes e efeitosatétaesobre a realidade social ver Goody
& Watt, "The Consequences of literacy” (1980); eo®p(1988).

(9) Kelé se refere a organizacdo de uma assentei#iazada em Guama em 1991, com a
participacdo, entre outras pessoas, de agentesldAlIFdo CIMI, jornalistas, estudantes
da UFPA e representantes de diversos grupos ireégen

(10) O conceito "lideranca de base" esta vinculadsocializacdo do CIMI; enquanto

representacao estrutura uma idéia de base em apamic "topo”, de modo a fazer valer a
autenticidade dos lideres "constituidos pelo npsso" (inf. Pina, cit.).
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NOTAS CAPITULO I

(1) Frederico Miranda, agente do 6rgéo indigenisade 1971. Entra na FUNAI como
“técnico indigenista" a partir de uma selecdo sazdenominados indigenistas (ver anexo
6). Foi condecorado em 1988 ( auditério da FUNAI Brasilia) pelo ministro Ronaldo
Costa Couto (Ministério do Interior ao qual, na@&pa FUNAI estava subordinada) com a
"medalha do mérito indigenista" pelo trabalho destido na administracdo de Oiapoque
(na época "Ajudéancia”) entre 1975-1987, e na deddacdesde finais de 1987 até maio de
1991. Para compreender melhor o significado destderoracdo, vejamos as palavras de
Frederico a respeito da sua interpretacdo comotagedigenista: "Acima da instituicdo
estd ajudar as comunidades indigenas. Auxiliar macad da autodeterminacao”.
Interpretando as continuidades e descontinuidadegpuidticas ou politica(s) indigenista(s)
da FUNAI, Frederico argumenta também que seu tnabsémpre foi direcionado nesse
sentido, embora "na época eu era considerado unerRIND e agora VOcé vé 0 meu
trabalho colocado como exemplo dos trabalhos plesteéd comunidade indigena”
(Frederico Miranda, Belém, 1996, segunda entre¥@taal para complementar dados da
realizada em 1995). Em 1991, ao ser transferido edénB assume o cargo de
Superintendente (primeiro como suplente, poucosemapos tomaria formalmente posse
do cargo) até 1995. Em 1992 as Superintendénciasapa a ser denominadas
Administracdes Regionais e Belém passa a ser a BEIB™.

(2) A denominagdo de "equipe técnica de assuntadidtios” foi criada pelos préprios
agentes que trabalhavam (e continuam hoje trabdtharo DFU a fim de tentar, segundo
nos dizia a chefe do departamento Regina Célia 8itw situacdes informais de entrevista,
acabar com o caracter individualista ou persor@ddizins funcionarios da FUNAI e de suas
praticas, favorecendo o trabalho "coordenado"-deiainido) e "organizado" do todos os
seus membros. Regina entrou a fazer parte dosagiddrFUNAI em 1985, por meio de
concurso publico destinado a selecdo de "técnitdigenistas" com prévia preparacao de
curso indigenista (ver anexo 6).

(3) A nocéao de organizacédo refere aqui a uma agdonal objetiva em termos de uniéo e
consciéncia para um objetivo comum.

(4) Carmen saiu da FUNAI em abril de 1996. Atualtaamabalha como funcionaria no
Departamento de Museologia da Universidade FederRiara.

(5) A respeito deste tipo de acdes pontuais e aaplies na propria socializacdo dos
funcionérios, ver Oliveira Filho & Almeida, "Demagao e reafirmacdo étnica: um ensaio
sobre a FUNAI", em Oliveira Filhd)s poderes e as terras dos indip€omunicac¢ao n.14,
PPGAS, 1989: 15-135.

(6) Francisco Potiguara ingressa na FUNAI em 1@®bas mesmas condicdes que Regina
Célia Silva (ver a nota n° 2 deste capitulo).

(7) Dilson Marinho ingressou no quadro administ@tda FUNAI como professor em
1984, assumindo ehefiado posto entre os Waidpi corabefe substitutem 1988. A partir
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desse momento, por seu "bom desempenho”, comegareee "a funcdo de técnico
indigenista” (Inf. Dilson, Belém, 1996).

(8) Para uma analise sobre "o tempo da politicat',Moacir Palmeira e Beatriz Heredia,
"Le Temps de la Politique”, I&tudes Rurales, Droit, Politique, Espace AgraiteBresil,
Ecole des Hautes Etudes em Sciences Sociales, RAr¥-132, juillet-décembre, 1993:
73-87.

(9) Hobsbawm (1991), com relacéo ao fenbmeno dg@esae Ranger (op.cit.), ao referir &
"reavaliacdo das politicas coloniais e invencaotdadicdes" na Africa colonial, indicam
que a manipulacdo deliberada do passado pelosnadistas (Hobsbawm) e por agentes
coloniais (Ranger) sao tentativas de legitimarps®ier e prestigio.

(10) A denominacdo de "tuxaua" fundamenta-se, skgudilson, na idéia de que nos
"grupos Tupi” (note-se o pressuposto de class#icade grupo a partir de um critério de
definicdo linguistico) o lider do grupo se denomiftaxaua”. Os Tembé usam
indistintamente os termascique liderangcaoutuxaua

(11) Ver as reflexdes que realizamos na Conclusdartadd'A Paradoxal Experiéncia
dos Lideres", e no anexo n° 7, a genealogia de Dona llda.

(12) As praticas de "assisténcia”, que alguns é&leFembé definem como "questdes
externas”, contextualizam-se também no seio dasaafies da politica indigenista que
tendem, sobretudo a partir de 1992, a descentralizantrole "assistencialista" exercido
pela FUNAI com os grupos indigenas, distribuindanpeténcias, por exemplo, as
Secretarias Estaduais e Municipais na area de eflneasaude.

(13) "Povo Tupi cria seu Conselho de Articulagdnforme Juridico Comisséo Pré-indio,
Departamento Juridico, Sdo Paulo, ano 1V, setemdrt992, p.3.

NOTAS CAPITULO IV

(1) A respeito da captacao de parentes pelo Estadermos culturais, ver Herzfeld (1992:
76 e 99). Este autor, apoiando-se no argumento wéer8on sobre "comunidades
imaginadas" e nas idéias de "solidariedade de fe'eque isto implica (Anderson, 1993),
amplia esta idéia indicando como aquilo revela, yoorlado, 0 mecanismo por meio do
qual aliancas locais podem ser convertidas a unsal#th lealdade demandada pelo
Estado. Por outro lado, como as pessoas se moveocdd rumo a compreenséo cultural
da lealdade. Aspecto que para Herzfeld ocorre tamt@egimes tribais quanto em grandes
lealdades culturais. A mudanca se processa por deegeneralizacdo pela qual no nivel
local as distancias entre estranhos e proximosedativamente intimas. A distancia da-se
entre esses que conhecemos e aqueles que ndo emokedNum nivel mais amplo, o
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conhecimento se converte progressivamente, menos pEssoas € mais com "tracos
culturais".

(2) Diversos autores fazem referéncia ao "sangoribcum dos elementos mais essenciais
e naturais afastados da cultura. Seus pressuE@giddo comuns e tao pouco definidos que
obstaculizam sua prépria desnaturalizacdo e coetmbcom seus pressupostos culturais
aos critérios de "essencializacao" que pretendesnatigralizar (Herzfeld, 1992; Smith,
1993).

(3) Ver Herzfeld a respeito de como metaforas dengasco se estendem a uma variedade
de entidades sociais ("grupo étnico, "regido",)atos discursos nacionalistas, sendo que
nestes discursos elas passam a ser mais culturajsed sociais (Herzfeld,1992:86). Ver
também Seyferth sobre o "paradoxo da miscigenagao'ideologia da nacionalidade
brasileira (1990;1995).

(4) As interpretacdes de Expedito Arnaud devemepduglizar-se pela posicdo que ocupou
como Inspetor Especial do SPI nos primeiros anosridgdo da RIARG. Atribuicdo que
implicava a supervisdo dos trabalhos de socialzagéatividades desempenhadas nos
Postos Indigenas

(5) Harocildo, que ingressou na FUNAI em inicios @mos 70, participou dos primeiros
cursos do 6rgao destinados a preparacao de tédandigsnistaschefes de poste outros
agentes da FUNAI. Ver Anexo n° 6.

(6) Destacamos a respeito do nome proprio as fedtexle Bourdieu sobre a contribuicdo
do Estado na criagdo das identidades sociais. osste autor: "... le nom propre est le
support (...) de ce que l'on appellétdt civil (c.0.), c'est-a-dire de cet ensemble des
propriétés (nacionalité, sexe, age, etc.) attachdmessonnes auxquelles la loi civile associe
des effets juridiques et gustituent, sous apparences de les constater, les actescildta
Produit du rite d'institution inaugural qui mardlaces a l'existence sociale (...), ces actes
(souvent publics et solennelsattfibution [s.a], opérés sous le contrdle et avec la garantie
de I'Etat, sont aussi des designations rigidesti{@ieu, 1986: 71).

(7) Sobre a constitucdo dos grupos e a eficaciaetassentacdes, ver Bourdi€le que
parler veut dire especialmente os capitulos 2, 3 e 4 (Bourdie@)198

(8) A categoria "os de fora" as vezes inclui osvdsores" (posseiros, fazendeiros,
madeireiros), mas em termos de distancia sociapetie referir também a parentes na
medida em que classifica as pessoas que entraramseeva com 0 consentimento de
algumas das familias Tembé.

(9) Além das reflexBes realizadas no inicio do tcégisobre o "essencialismo do sangue”,
queremos aqui fazer referéncia a Smith, concreteangmando em seu estudio sobre a
origem étnica das nacdes nos indica que as disputaspeito da simbologia do sangue
revelam que o que esta precisamente em jogo ndispagas € 0 seu essencialismo (Smith,
1993:cap.6-9).
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(10) Ao pedir a Cambeua para me dar uma explicaghre a sua interpretacdo acerca do
antropoélogo, ele os define como "aquele que faagsociedade do branco o grau de
aculturacédo do indio".

(11) A interpretacdo de Cambeua, na auto-atribudigmiciativa em indicar a realizacao
do mencionado censo, da-se no contexto da experiéleste lider que manteve, como
vimos em anteriores capitulos, uma relacdo "pgidéa’ com os agentes do érgao
indigenista em suas tentativas de legitimar-senperas membros do grupo. De todos
modos, aparentemente a realizacdo do censo a quefese Cambeua esta vinculada a
proposta da FUNAI de Belém de realizar um histéideoinvasdo e um levantamento
fundiario com a finalidade de avaliar os limitesd#gnarcacdo da reserva (Servico 209/87,
42 SUER). A proposta teve como condicdo os trakattzoantropdloga da FUNAI, Tania
Claves, e estava dirigida a esclareceriscigenacaalo grupo, através de uma histéria de
contato e um censo de populagédo fundamentado &raside sangue indio, para indicar o
"grau de pureza" (Relat6rio,1987).

(12) A proibicdo da bebida é uma lei desde os tesngjpoSPI. Seu uso vem legitimado pela
idéia de tutela e conhecimento parcial dos cédiys "civilizados". O uso da cachaga
estrutura a idéia de que a sua ingestao provoditean portanto um mal a erradicar que
requer da punicdo para o seu infrator. Ver a esgeeito Oliveira Filho (1988: 230-235).

(13) Herzfeld indica, tomando a nocdo de "ideolodgapureza”™ de Douglas (Douglas,
1966), que a "miscigenacéao fisica" significa pdoignoral, aquela que os "eugenistas"
querem erradicar: "It provided the organizing mbetapfor the conflation of identity with
morality, and especially of national with bourgewgdues"” (Herzfeld, 1992: 22).

(14) Handler assinala como a idéia ddaatin blood" , evocada freqlente e

espontaneamente nas interpretacdeQudébécois culture ao igual que a explicacdo da
Québécois cultureem termos de uma histéria que € por sobre todasisas percebida

como “"evolutionary adaptation”, sdo duas intergdta privilegiadas para aquilo que o
autor denomina com o conceito 'thaturalization of culture" (Handler,1998:37-8).

(15) Goody (1980; 1988) faz referéncia a escritan@wouma maneira eficaz na
demonstracdo de verdades. Ver também Moore (198&peito da lei como fato social e
sua eficacia performativa sobre a realidade social.

(16) Neste documento se informava que o0 mesmaéeigmente discutido e aprovado por
dez "capitdes do povo indigena Tembé Guama e agwopelo capitdo geral" numa
reunido realizada o dia 14 de maio de 1991 (seguBdo alguns lideres esta reunido nunca
foi realizada, argumentando que a colocacgao defstariacdo "errada” foi feita por deciséo
de Dilson, com o fim de evitar possiveis vinculag@® sua atuacdo no processo de
reorganizacao-revolugcad_embremos que Dilson Marinho chegou na RIARG 8821
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NOTAS CONCLUSAO

(1) Lebovics, em seu estudo "Assimilation ou Respes Differences? La colonisation au
Vietnam, 1920-1930" (1991: 23-43), argumenta quéé@a de "resgate cultural" € usada
por dirigentes do movimento étnico como parte des |stratégias para opor-se ao governo
colonial e a cultura que os colonizadores impdems mos diz também que as idéias de
"resgate cultural" podem ocultar as praticas deabpacdo que estes lideres receberam.
Socializagdo que pode estar vinculada a reavaliagdmstituicdo das "novas politicas
coloniais, por exemplo, politicas educativas. Nasme linha, ver também Hobsbawm,
"Introducdo: A invencdo das Tradi¢des", In HobsbasrRanger (org.)A invencédo das
tradicdes(1984: 9-23) e Ranger, "A Invencéo da Tradicad\fiwa Colonial" (idem:219-
269).

(2) Ver Seyferth, "Os paradoxos da miscigenacasemacdes sobre o tema imigracéo e
raca no Brasil", com relagdo a ideologia da nadidade ou do "branqueamento”
(Seyferth, 1990).

(3) Sobre a nocdo de "tracos culturais" contribairad veicular as aliancas sociais e
sentimentos de identidade, ver Herzfeld (op.c&):@Handler (op. cit.: 52-80).

(4) Nelson esta separado de sua primeira mulheb&eata Gurupi e é atualmente casado
com uma india Guajajara da Reserva Indigena Pin@astddo de Maranh&o) onde vivia
antes de vir a Guama.

(5) Durante 1993 e 1994, a antrop6loga Noémia RieeSales realizou pesquisa com o
grupo. Lembrar a sua atuagcdo como professora dé €tMnicios dos anos 80.

(6) O uso do critério linglistico, geralmente atililo nos trabalhos de linglistas e
antrop6logos como atributo de definicdo e classifio legitima de grupo, parece estar
tendo um efeito performativo eficaz também na daalé social dos grupos indigenas.
Vimos, por exemplo, no capitulo Ill, que a criacBbANTAPAMA tem como fundamento
de unificacdo dos grupos que a constituem o candaipi; ver também notél0) do
mesmo capitulo.

(7) A bebida a qual se refere Tedfilo € conhecmta'paxiri".

(8) As informacgdes ou dados a respeito da cong@mude Noémia ao "resgate” ou "histéria
dos Tembé" contextualizam-se em situacfes de éstaemformal e encontros com a
mesma sobre o seu trabalho e atuacdo no grupoy assno em situagbes ou contextos
com membros do grupo ou outros agentes do camftapol

(9) O conceito de imaginario é tomado de Andergé@mderson, 1993), mas, com a
intencdo de escapar das implicacdes "psicologmas'parecem depreender-se da nocdo do
autor, referimo-nos ao imaginario enquanto conawugultural que implica uma nocao de
crenca e atributos culturais a ela vinculada.
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(10) A acéo do CIMI entre os Tembé de Gurupi cpoede a divisdo regional da Igreja
Catdlica no pais. Assim, a acdo do CIMI entre o3& de Gurupi da-se pelos agentes
desta entidade no Estado do Maranhdo. Cabe destacarpretender aqui aprofundar as
diferencas ou ndo entre as praticas desenvolvidis mgentes do CIMI com sede em
Belém ou em Sé&o Luis na RIARG, que a atuacdo dol @il Gurupi sé vem sendo
realizada de uma maneira mais ou menos sistentgtscie ha trés anos.

(11) Estes dois ultimos grupos estdo localizadosReaerva Indigena Alto Turiagu,
limitando com as aldeias dos Tembé de Gurupi.
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ANEXO 1

Genealogiade 4 Familias Tembé

I-Familia Tatiua

[I-Familia Félix

[lI-Familia Manuel Grande

IV-Familia Pedro Ted6filo
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|.Familia Tatiua *

1-Raimundo (Tatiua).
2-Raimunda.
1.1- "Velho Magno", chega na reserva posteriotmarRaimundo (n° 1).

2.2- "Velha Tomasia", "trabalhadora” dos "servidosposto". Posteriormente casa com
indio e permanece na RIARG.

3-Israel, atualmente liderancga da aldeia Séo Pedro

4-AntOnia, "cearense"”, vivia com seus pais naélida onde o pai trabalhava”, situada
nas proximidades das aldeias, na margem do rioliopia a RIARG. Ao casar com o
primeiro marido, passa a residir na aldeia SAodP@®85). "Foge" com Moisés (n° 12) em
1992. Atualmente vivem na aldeia P.I.

5- Pedro, foi "obrigado” pelo "chefe de posto” @v (1972-1977) a casar com Bastiana
(n° 13), por ela "ter ficado gravida".

6- Raimundo, conhecido como "maranhense”, tralalhantes de casar com Eva (n°
14) em finais dos anos 80, numa “fazenda” situadapmoximidades da aldeia Sao Pedro.

7- Creuza, "catequista” (ver apartd@CIMI e o "Povo Tembé", Capitulo Il). Reside
na aldeia desde que casou com lIsrael (n° 3), emsrdos anos 80.

8- Nenég, irméo de Creuza (n° 7), reside na alBa@mPedro desde 1990. Anteriormente,
vivia na "vila" de Tauari com seus pais, n° 9 (v&pa reserva), permanecendo periodos
alternados com Tatiua.

9- Braga, residiu entre 1980 e 1982 na aldeiaFB&bro. Atualmente reside na "vila"
Tauari, e tem "um sitio" para trabalhar a "rocafitde da RIARG (ver Capitulo I).

10- Maria Antonia, desde finais dos 80 vive emi@GapPoco. Seu filho Santana (n° 15)
permanece na aldeia Sao Pedro.

11- Ladico, nasceu em Capitdo Poco, onde residalnaénte com sua mae Maria
Anténia (n° 15). Permaneceu na aldeia Sdo Pedne d®90 e 1993. Segundo seus
"parentes”, foi expulso da aldeia por ndo obedasenormas estabelecidas durante o
denominado periodo de "reorganizacao-revolucaal@car em risco a vida dos membros
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do grupo, ao informar ao "pessoal de fora" dasdatdes desenvolvidas durante o citado
periodo (ver capitulo IV e Concluséo).

* A oposi¢do "indio"/"branco”, que usamos nas difege genealogias das familias,
classificando os diferentes membros, deve vincagaso processo de construcdo da cultura
e "unidade Tembé" e as idéias de sangue indio ¢efiai-la e "esencializa-1a". Neste
contexto, a interpretacdo que os diferentes membamem destas classificagbes se
contextualiza a partir da "unidade Tembé", que icapa "unificacdo” e definicdo cultural
da "unidade" pelo "sangue indio", ou o reconhectmeo ser indio mas "misturado”. Este
paradoxo - ver Capitulos IV e V - € constitutivoeddsténcia social Tembé.
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lI- Familia Félix

1- Félix, "trabalhador bragal”, funcionéario do &ogndigenista.

2- Luisa, "trabalhadora”, nos primeiros momentascdacdo do P.l. (1945), casando
posteriormente com Félix (n° 1), permanece naalBdi até 1993, quando se muda para a
aldeia Ituagu com a sua filha Xica (n° 6).

3- Cambeua, lideranca da aldeia P.l. (ver Capitid@anexo 5, n° 7).

4- Pind, lideranca da aldeia P.l.(ver Capitule #inexo 5, n° 1).

5- Pelé, reside desde 1994 na aldeia Ituacu. ibmeente, sua residéncia, ou "lugar”,
foi o P.I.

6- Xica, desde 1992 reside na aldeia Ituagu.

7- Maria, se separa do marido (n° 8) em meadoswos 80 e "foge" com um "branco”
gue reside fora da reserva; Nito, seu primeiro @doapermanece vivendo na aldeia P.I.

8- Nito, que vivia nas proximidades das aldeias¢casar com Maria (anos 70) se muda
para a aldeia P.l. Recentemente comprou um tenemaitro lado do rio, segundo Nito por
causa das novas normas impostas durante a atuacBdsdn, a partir das quais pode
correr o risco de ser expulso. Nito refere-se aaanente a norma de "branco casar com
branca vai embora" (ver Capitulo 1V).

9 e 10- Mudaram-se em 1993 para a "Terra Indigdéfa Maria" (Pard). A mae de
Antbnia (n° 10) estad casada com um indio GaviddAde Maria".

11 e 12- América e "chefe de posto" Solimbes %1P839). América se mudou
recentemente para Imperatriz, onde Solimdes trabaiimo funcionario na Administracao
Regional da FUNAI (Maranhao).

13- Gessa, catequista (ver nos.1, 2 e 6 no aexo
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I1l- Familia Manuel Grande

1- Manuel Grande ("indio puro").
2- Castorina.

3- Kelé, escolhido "Cacique Geral" durante a @doade Dilson. Desde sua chegada na
reserva em inicios dos 70 viveu com a sua faméisgéndente” e "descendente” na aldeia
Tauari. Em 1994, se muda com a seu familia "descegad para a aldeia S&o Pedro.
Segundo Manuel Grande (n° 1), o motivo deste dasiento responde as ameacas que
Kelé vinha recebendo dos "invasores". Na aldeia Bé&dro sua seguranca podia estar
melhor garantida, seja pela posicéo estratégicadiaa, que permite controlar melhor as
entradas de "pessoas de fora", ou pelo maior nudeepessoas que residem na aldeia Sao
Pedro, assim como a configuracédo espacial da alderana mas ou menos quadrangular
com as casas proximas unas das outras (Ver arexaepa de aldeias no capitulo I).

4- Maria, vivia nas proximidades do anterior "ldigda familia Manuel Grande. Maria e
Kelé (n° 3) j& estavam casados quando a familiaubla@rande "abre lugar" na reserva
(aldeia Tauari).

5- Zé Grande vive na aldeia Tauari com a sua segonuther, Felisa (n° 7).
6- Maria, ao separar de Zé Grande (n° 7), mudasegpOurém, onde continua residindo.

7- Felisa, antes de casar vivia nas proximidadd3l4RG, na "vila Bocanova" (ver mapa).

8- Alfonso, muda-se em 1990 com a sua familia (dard'unidade familiar”) para a aldeia
Pedra de Amolar (Tembé de Gurupi).
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V- Familia Pedro Tedfilo *

1- Pedro Tedbfilo
2- Fausta.

3- Miguel, sai da reserva junto com sua mulhféthes para viver na cidade de Ourém,
em inicios dos 80. Regressa a reserva em 1992ndedudiguel, o motivo de sua volta
responde as dificuldades de alimentar a sua fagolia o trabalho de "pedo”. Em 1994 se
muda outra vez para Ourém, por ndo querer res@sitaormas da "comunidade"; segundo
Pedro (n° 1), por "beber cachaca" e permitir aaeiatde "pessoas de fora" (Pedro Tedfilo,
aldeia Tauari 1995).

4 e 5- Ferré e Zé Loca ("branco” da "vila" Booca)o Ferré, ao casar com Zé Loca
(anos 70) saiu da reserva (ao "lugar do homemihdas@osteriormente "obrigados”, pelo
"chefe de posto" Alvaro, a voltarem para a reseheaseparar de Ferré (1992), Zé Loca sai
da reserva. Em 1995, Ferré "arruma outro homem'mpreser "branco”, ndo pode viver na
reserva e sai para as proximidades de Capitdo Begando a norma "mulher que casar
com branco vai embora, porque o branco tem tewex"Capitulo IV, onde tomamos como
exemplo a situagdo criada com Ferré em 1995).

6- Antdnio, sai da 4rea de Guama da RIARG em ¥@i4ja para os Tembé de Gurupi
onde forma sua "segunda familia".

7- Antdnia, "cearense" que vive com os Tembé d&886, € a mulher de Antonio.

8- Preki, na segunda metade dos 80 sai da RIAR&gzsdudar em Belém ("atendente de
enfermagem”), trabalhando como "doméstica" na éesid familiar de um parente
(sobrinho de n° 12). Conclui sua formagdo em 1@9@plta para a reserva em 1994,
mudando-se novamente em 1995 ao "arrumar marichcdra

9- Similar experiéncia a de sua irma Preki (n°®)i da reserva em finais dos 80,
combinando trabalho de "doméstica" e estudos pafagsora de alfabetizacdo na cidade
de Capitédo Poco. Atualmente vive em Belém com arsaido "branco".

10- Nené, ao casar se muda ao "lugar do homeniiX,(Ré aldeia Jacaré, ver n® 3 em
anexo 7).

* Os filhos de Pedro ndo mencionados nesta relagédmvodos na aldeia Tauari.
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ANEXO 2

POPULACAO TEMBE DE GUAMA: 1992 e 1995

Aldeias 1992 1995
Posto Indigena 71 89
Ipijon 22 17
ltuacu 36 30
Jacaré 18 19
Pira 33 26
Sao Pedro 83 104
Frasqueira 24 21
Tauari 12 15
Itaputire 34 13

TOTAL 333 334

Fonte: Dados de campo.

Observacgdes ao movimento da populagéo entre 1992395

Aldeia Posta

-saidas: 2 membros para a aldeia ltuacgu;

-ingressos de outras aldeias: 1 familia de Talidamilia de
Pir4, 1 familia de ltuaciotal: 17 pessoas.
-nascimentos: 3.

Aldeia Ipijon:
-saidas: 1 familia "branca" (5 pessoas), expptsando ter vinculos de "sangue indio",
contextualizada em inicios do proceso de "reorggaia-revolucao”.

Aldeia Ituagu:

-saidas: 1 familia para a aldeia Posto Indigenal: 9 pessoas
-ingressos de outras aldeias: 1 pessoa de Fresque
-nascimentos: 2.
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Aldeia Jacaré

-saidas: 1 pessoa para a aldeia Pir4,

-ingressos de outras aldeias: 1 pessoa de Tauari;
-nascimentos: 1.

Aldeia Pira:
-saidas: 1 indio Tembé sai por casar com "brardicmilia para os Tembé de Gurupi; 1
familia para o P.[Total: 9 pessoas
-nascimentos: 2.

Aldeia Sao Pedro

-saidas: 1 familia "branca", expulsa por ndoyios$nculos de "sangue indiolotal: 6;

-ingressos de outras aldeias: 3 familias daal@auari; 2 familias "contatadas" durante o
processo mencionado acima por sua "descendén@@d. indtal: 25 pessoas

-nascimentos: 2.

Aldeia Frasqueira:
-saidas: 3 pessoas, sendo 1 para a aldeia Teipara fora da reserva.

Aldeia Tauari:

-saidas: 3 familias para a aldeia S&o Padro; llifapara a aldeia P.l. e 1 pessoa para
Itaputire; 1 familia saiu da reserva por "bebehega” e deixar entrar pessoas de fora (ver
Anexo 1, IV, Familia Pedro Tedfilo, n° 3T)otal: 22 pessoas

-nascimentos: 2.

Aldeia Itaputire :

-saidas: 1 pessoa para Gurupi;

-ingressos de outras aldeias: 1 pessoa de Tauari;
-nascimentos: 3.

POPULACAO TEMBE DE GURUPI: 1994

Aldeias

Canindé 81
Tapirugu 6
Cocalzinho 13
Sapucai 15
Méo de Onca 10
Rabo de Mucura 30
Cajueiro 33
Pedra de Amolar 66 *
Nova 130
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TOTAL: 384

Fonte: ADR-Belém/ FUNAI, 1994

* A origem desta aldeia esta vinculada a uma fanfiégmbé de Guama , que se mudou
ao Gurupi na segunda metade dos anos 80.
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ANEXO 3

"OCUPANTES" DA RIARG (1993)*

NAO RESIDENTES

1.089 pessoas, sendo que 157 (14%)
usam a tierra para plantar "rogas".

FAMILIAS RESIDENTES N° DE HECTARES OCUPADOS

473 01- 22
100 25- 45
277 50 - 100
a7 125 - 300
01 750

TOTAL FAMILIAS: 898

Fonte: Levantamento Fundiario FUNAI/INCRA/ITERPA d892, in Comissado Especial
de Estudos sobre os indios Tembé Tenetehara davRésdigena Alto Rio Guama (org.)
Tembé Tenetehara, a nacdo que resBwém, Assembléia Legislativa do Estado do Paré/
SEJUP, 1994.

Obs.: Estos dados coincidem com a opinido de alJlembé que acompanharam o
levantamento. Segundo os mesmos, muitas destasatmido indias" vivendo dentro da
reserva procedem da "invasdo" dos anos 70. Em keghindo o levantamento realizado
pela 2a. Delegacia Regional da FUNAI (Belém), éxist2.681 pessoas residentes nas
"vilas" de Patriménio e Agua Preta, localizadas inrior da reserva (ver mapa da
RIARG). Vale recordar que nos referimos a "colonpagle formando ou ndo nucleos de
populacao se localizam fora das aldeias (ver CapifuEstes "colonos" sdo incluidos na
categoria de "posseiros", sem titulo ou registrprd@riedade legal. Cabe sublinhar que os
Tembé "ocupam" uma area de 6000 hectares.

* As categorias "ocupante ndo residente” e "resglesdo usadas pela fonte de onde

extraimos os dados. O termo "ocupante" € utilizadlms censos fundiarios realizados
oficialmente.
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ANEXO 5

Relacbes da lideranca Pina *

1- Pin4, ver anexo 1, n° 4, em Il - Familia Félix.

2- Joca, "padrinho” de matriménio de sua filh&<ae(n® 6) com Pina (n° 1).

3- Félix ("pai").

4- Zé-Preto ("tio"). A categoria "tio" € usadatrenas diferentes familias para definir
vinculos de parentesco de forma geral. Neste easelacdo de parentesco vem dada por
Cambeua (n° 7), casado com Raimunda (n° 8), féhaedPreto. Zé-Preto € de Maranhéo e
chegou ao estado de Pard na década dos 50; popois dasou com D.llda (n° 5),
passando a residir na aldeia P. I. Ao separar i@aDhos 80, continuou vivendo na aldeia
(ver anexo 7, n° 2).

6- Gessa, "catequista” da aldeia P.I. (ver anex8 13 em Il - Familia Félix).

7- Cambeua, atual lideranca da aldeia P.I (vex@ad, n°® 3 em II- Familia Félix).

8- Raimunda, mulher de Cambeua (n° 7) e filhZ&®reto (n° 4) (ver anexo 7, n° 8 em
VI - D.llda).

9-"Velho Maxico", pai da lideranca Joca (n° 2).

* A relacdo de pessoas contextualiza-se a partimtiaxpretacdes realizadas por Pind no
fim do apartado,A objetivacao da categoria Lideranca", Capitulo I1.
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ANEXO 6

Os Cursos Indigenistas

As exigéncias de possuir instrucdo letrada ou graualfabetizacdo ndo eram
condicbes necessarias para ser "chefe de post@uailiar de posto” durante o periodo de
atuacdo do SPI. A partir dos anos 70 novas consligée colocadas para estes e outros
agentes do oOrgédo indigenista, os quais passamdeseminados "técnicos indigenistas" e
dispdem de uma preparacdo ou educacdo especia sshyrupos indigenas através de
"cursos indigenistas". Os "cursos indigenistas”saesm a ser um aspecto habitual na
captacdo de funcionarios pela FUNAI. N&o pretenderoom isto dizer que outras
estratégias de inclusdo fossem descartadas, com@xgmplo a de redes sociais de
afinidade ou amizade, apenas tencionamos indicarageonotacdo da categoria "técnicos

indigenistas" comportaria avaliacfes diferenciasaexercicio da "tutela”.

A origem destes cursos esta relacionada ao contiaxtoova" politica indigenista a
ser executada pela FUNAI. A partir dos anos 70tateio neutralizar os efeitos e
repercussdes internacionais da politica indigetestada a cabo pelo antigo 6rgao (SPI), a
FUNAI usa como uma de suas estratégias a "novaemago quadro de funcionarios ou
profissionais qualificados, principalmente daquejas trabalham nos "postos indigenas”
ou unidades administrativas. Para a preparacdeslestsos destinados a capacitacdo dos
futuros técnicos, assim como daqueles que ja exaroi cargo de "chefes de postos”, a

FUNAI solicita a colaboracdo e assessoria das tsidedes federais, entre estas a
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Universidade de Brasilia. Uma das condi¢des impasta candidatos era a de possuirem o
segundo grau completo como escolaridade minimprass de selegcdo tambéem incluiam
numa de suas etapas um "teste" cuja finalidaddediair um "perfil indigenista” a fim de
caracterizar o "indigenista ideal", estruturand&iad vinculadas aos "ideais humanistas ou
indigenistas de Rondon". Vale a pena lembrar quguasliros dirigentes da FUNAI, no
periodo dos anos 70, eram generais e coroneiséloitexvinculados ao regime da ditadura

militar brasileira.

Estes cursos contextualizam-se também no seio ddanmgas emergentes a partir dos
anos 70 no Brasil. Harocildo, agente da FUNAI (€apitulo 1V) que participara destes
cursos, justifica a necessidade dos mesmos coneqsnges palavras: "a politica e o
préprio governo, com a integracdo da Amazénia,ipaga de gente com novas idéias". No
contexto dos primeiros anos da década de 70, adprés da FUNAI, Gral. Oscar
Geronymo Bandeira de Mello define, numa publicagistinada a divulgacdo do
significado da FUNAI, os objetivos dos cursos eeppracao:

"... em dois meses de estudo tedrico e trés meses de estagio
pratico em postos ou aldeias indigenas. Apds estes cinco meses de
estudo especializado e intensivo, os jovens motivados pelo indigenismo
estdo capacitados a assumir a chefia de um dos 144 Postos Indigenas
(...). Os técnicos serdo os futuros executores dos planos de
desenvolvimento comunitario que a FUNAI vem preparando (...). Visam
estes planos desenvolver, de modo global, as comunidades indigenas,
de forma que aqueles grupos considerados integrados ou em contato
permanente fiquem preparados para, a meédio e longo prazo, se
integrarem, em igualdade de condicdes e de oportunidades, a

populacao regional" (Gral. Bandeira de Mello, O.: "O que é a FUNAI -
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1973", Assessoria de Relacbes Publicas da FUNAI, abril de 1973,

Brasilia).

Na mesma publicagdo Bandeira de Mello, interpretantéma de Rondon, o qual "é
uma constante nas frentes de atracdo: morrer sgs@réor, matar nunca", define o

"Decalogo do Indigenista" nas seguintes palavras:

"1- Ama o indio como a ti mesmo.

2- Nao deslustres o nome de Rondon.

3- Respeita a Religido do indio como se fosse a tua propria.

4- Dignifica a tua funcéo, pelo trabalho e dedicacéo.

5- Considera a Comunidade indigena sob tua direcdo como se
fosse tua

prépria familia.

6- Cuida da saude do indio como se fosse a tua propria.

7- Educa o filho do indio como se fosse o teu proprio filho.

8- A prosperidade de tua comunidade depende exclusivamente
de tua

capacidade de iniciativa e lideranca.

9- Lembra-te que o indio é o dono da terra em que trabalhas e a
ti compete resguarda-la e valoriza-la.

10- Es a base de uma estrutura que tem por dever integrar o

indio na sociedade brasileira de amanh&" (Idem).
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Uma tentativa de "aperfeicoar o perfil do técniodigenista" surge na segunda
metade dos anos 80. Aparentemente sem modificagigesritérios de preparacdo e/ou
selecdo utilizados nos cursos anteriores, em 18&®epara um concurso a nivel nacional
para técnico indigenista, cuja exigéncia ou comligdisica para 0s concorrentes continua
sendo o "curriculum" escolar de segundo grau campl@ambém sado convidados
especialistas das universidades para a sua eldbooaginclusive para indicarem pessoas
qualificadas para o trabalho com grupos indigeassim como para a assessoria especial
do Departamento de Psicologia da Universidade de Brdisi para o "teste psico-técnico"
com a finalidade de definir o "perfil indigenist&mbora os "ideais rondonianos” tenham
tido uma certa reelaboracdo, seus fundamentos dsasiontinuam assentando-se em
alicerces similares. De qualquer forma, é pre@stbem contextualizar este Ultimo curso e
suas estratégias organizadoras no contexto malsmlgta "abertura politica® ou das
mudancgas gerais na politica do governo brasiléfo Klistérico do "Curso Indigenista",

AESP, FUNAI, Brasilia, doc. n° 064/1985, elaborado Antbnia Pereira Neto).
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ANEXO 7

Relac&o de parentes de D.llda ("os meus")

1- llda.

2- Zé-Preto (ver anexo 5, n° 4).

3- Félix, "cacique geral dos Guerreiros" duranfeeriodo de "reorganizacao-revolucao”.
4- Alexandre, "cacique" da aldeia Pira desde 1992

5- Cito, trabalhador do P.I. durante os primeaoss de sua fundacdo. Posteriormente
casou com uma india do P.I.

6- Raimunda, filha de Cito (n° 5).

7- lvanilde e Piroba saem da reserva em iniciospddodo de "reorganizacao-
revolucao”. O motivo da saida, segundo nos com@atmunda (n° 6) responde as suas
saidas temporarias para trabalhar em Ourém (luggprdcedéncia de Piroba). Piroba,
durante o periodo de menor atividade no rocadddger'das chuvas"), procurava outras
vias de complementacdo do sustento familiar naadesl préximas. Durante o periodo
mencionado, esta atitude de Piroba foi sancionattagsupo, obrigando-o a escolher entre
as duas opcoes, "dentro" ou "fora". Por ter esdollsé segunda opcéo, ele e sua mulher
saem das aldeias e atualmente tém seu "lugar" m&, b interior da RIARG, que
corresponde a uma area de "invasores” ou de "o&apde posseiros” (ver mapa da
RIARG).

8- Raimunda, filha de D.llda.

9- Cambeua.

10- Raimundo, "branco” que vive na reserva dé88@, ao casar com Maria (n° 11).
11- Maria, filha de D.llda.

12- Felisa, filha de D.llda.
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ANEXO 8

Relacéo de "Chefes de Posto” do P.I. Guama (1996)1

Sebastidao da Cruz 1945
Jodo Mendez 1946-1948
Felipe Passinho Santiago 1950
Edimidio* ?

?
José de Mello Fitza 1961
Otavio Pinheiro ("Velho Otavio") 1962-1963
Aroldo 1963-1965
Otavio Pinheiro 1966-1968
Faustino 1970-1971
Alvaro Maia* 1972-1977
Lauro Menescal* 1978-1979
Harocildo* 1979
Antdni Soares de Castro 1980-1982
Aroldino de Amaral Costa* 198285
Napoledo Victoriano Solimdes* 1985-1989
Marquinhos* 1990
Batista 1990-1991
Dilson Marinho 1992-1994
Dilson Cavalcante* 1995-1996**

Obs.: Os dados foram extraidos dos Tembé e dardmtacdo administrativa. Os "chefes
de posto" indicados somente pelo nome correspoddd@s dos Tembé.

* "Chefes de Posto" que entraram a fazer parte uladrgs da FUNAI através dos "cursos
indigenistas" e formalmente classificados comoritéas indigenistas”(ver anexo 6).

** Dilson Cavalcante em julho de 1996 continuava ctechefe de Posto”.
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