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RESUMO

A nossa pesquisa tem por objetivo analisar a construgdo da cultura e
identidade "autenticamente Tembé", a qual se manifesta e acontece
socialmente durante o denominado processo de "reorganizagio-revolugdo". Por
meio de um procedimento analitico de desnaturaliza¢do e dessubstancializa¢io
dessa "autenticidade", pretendemos analisar como a experiéncia de "indios
tutelados" -delineada a partir da criagdo da Reserva Indigena Alto Rio Guama
(1945) e das relagdes que se estabeleceram entre agentes do d6rgdo e os
"remanescentes Tembé"- gerou condigdes para impor como legitimos os seus
critérios de "autenticidade". "Autenticidade" que como "invengdo nova'"
pretende legitimar-se com referéncia a um passado, possivel de ser
compreendida pela simbologia do "sangue indio", ou reconhecimento de ser
indios mas "misturados". Esta simbologia permite, além de criar a cultura -"os
do mesmo sangue"-, alimenta-la por meio da objetivagdo de "tragos culturais"
que representam a nossa tradi¢do que precisamos lembrar com a finalidade de

defender os direitos de nossa terra.



AGRADECIMENTOS

E dificil agradecer a todos aqueles que de uma ou outra forma contribuiram para
fazer com que esta pesquisa fosse possivel. O Programa de Pods-Graduagdo em
Antropologia Social (PPGAS/MUSEU NACIONAL/UFRIJ), no qual se enquadra esta
pesquisa, contribuiu para a minha formagao de antropologa e deu apoio institucional para a
sua elaboragdo. Sou grata ao Conselho Nacional de Pesquisa Cientifica (CNPq), que deu o

apoio financeiro sem o qual dificilmente teria sido possivel concluir este trabalho.

Agradego aos professores do Programa, especialmente ao meu orientador, Jodo
Pacheco de Oliveira Filho, por suas observagdes e comentarios que possibilitaram,
principalmente nos momentos mais dificeis, minimizar os obstaculos intelectuais.
Agradego muito a Lygia Sigaud, que durante os cursos nos mostrou aos colegas de pos-
graduagdo questdes e desafios instigantes sobre as formas de se fazer Antropologia. A
Federico Neiburg, que acompanhou minha trajetéria no mestrado e, sempre que possivel,

na pesquisa, sobretudo na fase inicial.

Agradeco também aos professores Dolores Juliano, Ignacio Terrades e Jesus
Contreras, que contribuiram para a minha formagdo académica do outro lado do oceano.
Também no outro lado do Atlantico, quero agradecer a José Maria Navarro ¢ a "ex-
coldonia" de antropologos cataldes em Belém, Clarita, Mikel, Luichi e muito especialmente
a Merceditas, que juntas desafiamos os primeiros passos de nossa formagdo como

antropdlogas.



Sou muito grata a todos os amigos ¢ companheiros de "estrada" que me prestaram
ajuda inestimavel. Entre estes, lara Ferraz, Omar Ribeiro, Priscila Faulhaber, Noémia Pires
de Sales, Nietta Lindenberg, Nora Arias e, principalmente, ao Perita, quem contribuiu com
seus conselhos de amigo, namorado, terapeuta, para tornar mais familiar o cotidiano desta

pesquisa.

No norte do Brasil (Belém), aos amigos Elzinha, Cézar, Junior, Nilma, Rosi e
sobretudo aos Tembé de Guama e Gurupi; aos funciondrios e amigos da FUNAI em

Belém, especialmente a Regina Célia Silva, e também aos colegas do CIMI Norte II.




LTI S5 @ ) e 1
LR T e U e 3
Reflexdes sobre a experiéncia de campo e construgdao do

_ 10sso objeto de pesquisa ..o e e R 8

CAPITULO I. "CHEFES DE POSTO" E FAMILIAS NO

POSTO INIIGENA TEMBE ........ccotonciassiisanmimmisnsmsssarses 16

S D TS A P ISEON . coorms i msmesm s s mmumesitansi s ssssiing 25
"Abrir Lugar" na Reserva e Outras Praticas de "Favor" ...................... 30

Anos 70: Demarcagdo da Reserva e Conflitos com os "Regionais".....39

"Chefes de Posto" e Atividades Agricolas na RIARG ...........cccceueee. 44

Projetos Agricolas e os "Chefes de Posto" anteriores a Dilson ............ 50

CAPITULO II. AS LIDERANCAS FAZENDO SUA "VIAGEM" .................... 56
S Obielivaean da Categoria "LIAETanga" ... .. ccvsavismmossussnsmsassamsmsns conmaes 59
S MR "POVO TENINE oo v imansmssasnssenssussnnsssiansesaasonn niansanss 67
IR AS R HCTARGHS. " <o caus - simassanisspensins sassonenessssisoassainsssiissmmamansesisnss 78
A ARG ORNECIMCIIT .. o5 xvonsssnsssmss msssmns smasapssssssnsssnnnessunsssnssnsesss 89

CAPITULO III. O "CHEFE" DILSON E O PROCESSO DE

"REORGANIZACAO-REVOLUCAO .........ccceverererrerernnn. 93
EENAICIVIE " Fempps de UN1A0" ..o iumimmaisssmonsiminmmmmrmissmimsts 99
Dilson Marinho: "O Melhor Chefe que ja Passo por Aqui" ............... 103
AS "NOVAS Lideranoas" ....... swsssissssissssessssnsansssnsssnss sanmsonsnnessssnsasss 109
Us Tembe Analisando o5 "Tempos de DISOR" .. imisemoesscesammmessssss 112
"O Nosso Regime": As Liderangas depois da "Revolugdo"............... 120
CAPITULO IV. A DISPUTA PELO SANGUE ........ccooovueiieeeieeeeeeeereenene 127
A Idéia do Sangue e sua Eficacia Performativa ...........ccccoceeveennnnn. 130
Spavde Homem", "Lagarda Mualher® .. o 153
A BSHUES PellE BARPIE o ot oo Siemmssiilinmmago daisunesabminssssmmsh 135
Os Tembé: "A Mesma Parenteca ou 0 Mesmo Sangue" .................. 141
D pAtde HOMEM" &.o..xun it snsinnessammmvmscsssdss s 146
CONCLUSAO. O PARADOXO DA "MISCIGENACAO" E A CRIACAO
DA CULTURA TEMBE: "O ANTIGO E O NOVO ................... 152
Priticas Culturais e "Resgate Cultaral” ..........co.csmssssssianresansves 1S5
"Tdetitidade para Fora" ........comomimmsmssmmmsmriosstmsssiasmnessmase 161
A paradoxal Experiéncia das "Liderangas" ...............cccceovveniennnnn 169

A Autenticidade dos "Tembé de Gurupi" como a
N erdadeira AMEnECIGRIC" .. coinseimmiss cssissiisssmmmmsrcssnmions 173



BIREVISIa A IR . ... oo iccernsmensssssemaninesseensnnyaasmas isainnnansmensasnss 180

2T R T R 182
b s T AR L, T e VS SR T 187
BIBLIOGRAFIA
B e L N LSRR SN S 202
2. Reiereneias BIBIOPTARCAS ... ...ccvccrresmsmensirsasanasmrsannesiosmnsamsanenss 203
ANEXO 1. Genealogia de 4 familias Tembé............cccoceevvriiiiiiiiniiiinenenns 207
R T R e e o o e e 209
T e e NS N 211
ISR s N ael GRaBE . ol o sosnsmmmsssbinin i s vsssise 212
IV Bannlia Pedse Teafilo....... ... ivmmmmasimmessmmsinsinsssmssssasnion 213
ANEXO 2. Populagdo Tembé na RIARG..........cccoeerrririreererercnnrcrencneennes 214
S S Ecnantes’ 9a RIARG. ... ccovonismmsiininnmsimsamsmonessissivss 217
ANEXO 4. Mapa fragmentado da RIARG / Localizagao
das Aldeias Tembé do Guama...........cccceeveerieeenneiennen. -
BNEXD S. Relacoes da Lideranca PINA....oc...- i coeeusssnsunsssmssnissnnnsnanssns s 218
SN 6 Os Curses INdigeniStas. .. o 0m g e wnibaie it dasdissis 219
ANEXO 7. Relagdo de Parentes de D. Ilda ("os meus")..........ccccveeieinn 223

ANEXO 8. Relagio de "Chefes de Posto" do P.I. Guama (1945-1996)...224



INTRODUCAO

Em 1992, quando a administragdo do Posto Indigena Guama estava a cargo do chefe
de posto Dilson Marinho, os Tembé de Guama definiram uma "nova" organizag¢do social
para o grupo. Foi a primeira vez, desde a criagdo da Reserva Indigena Alto Rio Guama
(RIARG) em 1945, que manifestaram publicamente como grupo a procura de sua cultura e
tradi¢do que refletisse sua identidade como Tembé, com o objetivo de defenderem os
direitos sobre o territdrio. Processo que esta vinculado a criagdo da RIARG, quando alguns
Tembé, entdo classificados pelo 6rgdo indigenista como "indios remanescentes", sdo

incentivados a se deslocarem para a aldeia do "Posto Indigena" como indios tutelados (1).

Entre as praticas e papeis politicos definidos em 1992, momento que alguns Tembé
denominam como reorganizagdo-revolu¢do, destacamos: a "necessidade" de aprender a
lingua (termo nativo para designar a lingua dos indios Tembé), a recuperagdo dos rituais,
festas e canturias, a elei¢do do cacique geral, de treze caciques locais em representagdo das
diversas aldeias, de um Conselho de Ancidos e a criagdo do Grupo dos Guerreiros. Entre as
normas aprovadas cabe destacar: a proibi¢cdo de casar com brancos; proibi¢do para os nio
indios de viverem na reserva e a interdigdo de entrada de pessoas de fora sem prévio aviso e
autorizag@o dos caciques; proibi¢cdo de festas de branco e bebidas alcoolicas nas aldeias.
Decidem também uma nova distribui¢do da ocupacdo geografica do espago com a

constitui¢cdo de novas aldeias, a maioria delas denominadas em lingua Tembé.

Durante o processo de reorganizag¢do-revolugdo, momento vivenciado pelos membros
do grupo em termos de unido e de aliangas entre as diferentes familias, manifesta-se o
reconhecimento social da "unidade Tembé". A simbologia do sangue ¢ um dos elementos

constitutivos e legitimadores da "unidade de parentes" (ou do mesmo sangue), proposta de



"unificagdo cultural" que pressupde, além de idéias de solidariedade de parentes e lagos de
sangue, a objetiva¢do (2) de critérios culturais definidos como "autenticamente Tembé",
manifestos no reconhecimento de "a nossa cultura" ou "a nossa tradi¢do que precisamos

lembrar".

Pensamos que o estudo do processo de constru¢do da cultura e identidade dos
Tembé de Guama, objetivo de nossa pesquisa, pode contribuir a analise dos fendmenos de
transformagdo social referidos a constru¢ido e selecio da memoria individual e coletiva,
assim como a analise dos processos de "invengdo" cultural. Trata-se de situagdes e
processos de ruptura que sdo momentos favoraveis para ver o que esta em jogo nas relagdes
sociais, ao revelar os principios, geralmente naturalizados, sob os quais se fundamentam

estas relagdes (3).

Neste sentido, o que nos chama a aten¢do do processo de reorganizagio-revolugdo € a
inveng¢do e imposi¢ado de um conjunto de praticas rituais ou simbolicas destinadas a inculcar
determinados valores e normas de comportamento que pressupdem uma selegdo e
ordenagdo da memoria com o fim de dar sentido a experiéncia social e individual. O que
implica estabelecer também uma particular relagdo entre cultura e politica, no sentido de
que se efetua a criagdo de um passado para justificar o presente com uma dire¢do de futuro
(4). Sem pretender com isto afirmar que todos os Tembé vivenciam ou dao significado de
modo uniforme a sua experiéncia social de indios tutelados. Embora nosso trabalho se
tenha centrado nos Tembé de Guama, também estabelecemos comparagdes pertinentes com
os Tembé de Gurupi, considerados pelos de Guamé e pelos agentes do 6rgdo indigenista

I3

como "autenticamente Tembé" (5).



Instrumental Analitico

Na monografia de Wagley e Galvado sobre os Tenetehara, estes autores incluem
os indios Tembé e Guajajara dentro do grupo Tupi-Tenetehara (Wagley & Galvio, 1961),
classificagdo fundamentada a partir da definigdo de "4reas culturais" com base em critérios
lingiiisticos e culturais, utilizada, entre outros, pelos "teéricos da aculturagdao". A mesma
classificagdo € usada por estudos antropolégicos realizados posteriormente (Gomes, 1977).
Segundo estas fontes, durante os séculos XVII e XVIII o grupo Tenetehara habitava a
regidao do vale do Alto Rio Pindaré (Maranhdo), mantendo contato com os jesuitas. No
século XIX, como conseqiiéncia da penetracdo nessa regido dos extratores de 6leo de
copaiba e dos regatdes, os Tenetehara se dispersaram originando-se entdo o grupo Tembé
que se instalou na regido localizada entre os rios Capim, Gurupi e Guama.

Entre os trabalhos realizados sobre os Tembé nos ultimos anos se encontram os
relatorios de pesquisa (1981) do projeto de dissertacio de mestrado (ndo defendida) de
Virginia Valaddo, Verénica Tembé: Uma tentativa de reorganizagdo tribal através de
liderangas femininas, e o estudo realizado por Noémia Pires de Sales, Os Tembé no Alto
Rio Guama: reelaboragdes étnicas, identidade e territorio (Sales, 1994). O estudo de Sales,
centrado nos Tembé no Guama, analisa as tentativas do grupo para recuperar seu territorio
e 0 modo em que esse processo tem contribuido para a afirmagdo de sua identidade étnica
(idem: 7). A partir de um enfoque etno-histérico, Sales procede a uma andlise da historia
dos Tembé de Guama caracterizada por seus aspectos de diaspora e de intenso contato que,
segundo a autora, provocara a perda de seus caracteres culturais ou de coesdo, como por
exemplo a lingua. Seria o parentesco como elemento unificador o que possibilitaria o
processo de reelaboragio da identidade como "etnicidade que sobreviveu" (idem: 46, 50).

Mesmo arriscando uma generalizagdo excessiva, pensamos que nestes dois trabalhos
sobre os Tembé persistem certas nogdes naturalizadoras que reforcam a tradicional

polarizagdo dos estudos etnograficos e as monografias sobre a experiéncia e a cultura



indigenas. Polarizagdo compreendida em termos da valorizagdo dos aspectos "internos" ou
"nativos tradicionais" (atributos de isolamento e pureza), por oposi¢do aqueles que
acentuam os aspectos "modernos" ou "externos" devido ao contato (atributos da

aculturagdo).



Em suas analises da historia e tradi¢do cultural Tembé, as autoras, segundo nossa
perspectiva, partem também de um certo pressuposto essencialista que remete a uma busca
de atributos culturais e sociais "originais" que seria necessario recuperar. Estes atributos,
sem deixar de mencionar suas reelaboragdes, sdo tomados como dados inquestionaveis para
a defini¢do de principios legitimos da existéncia e unidade de grupo. Por exemplo, os
atributos de parentesco, lingua e territorio.

Nao ¢ nossa inten¢do aqui, como nio o foi no transcurso da pesquisa, polemizarmos
com estes ou outros autores a respeito da existéncia ou ndo, com anterioridade a criagdo da
RIARG, de uma "tradigdo cultural comum", "tradi¢do" que teria sido progressivamente
rompida pela agdo do 6rgdo indigenista ou como resultado do contato com a "sociedade
nacional". Deste modo, esses autores pressuporiam a existéncia da prévia identidade Tembé
a partir de uma "reconstrug¢@o do processo histérico" com base em dados historicos, sejam
estes narrativas escritas ou orais (como histérias de vida), as quais, tomadas como
"verdadeiras", mostrariam a trajetoria historica do grupo e sua identidade. Nao tratamos,
igualmente, como orientagdo para o nosso trabalho, de pressupor a existéncia de uma
cultura ou identidade do grupo emergindo como algo "novo", ou seja, enquanto identidade
politica, como resultado das novas condigdes sociais surgidas com a criag@o da reserva.

Ao utilizarmos como instrumento analitico os conceitos de "unidade tutelada" e de
"unidade Tembé", ndo pretendemos substancializar ou naturalizar a existéncia de tais
"unidades". O que nos interessava analisar durante o transcurso da pesquisa era como a
experiéncia de "indios tutelados" criou, como evento significativo, condigdes para a
interpretagdo efetuada por determinados agentes dessa experiéncia social de modo a
definirem, por exemplo, os critérios € limites com os quais eles pretendem legitimar a
existéncia da "unidade Tembé" ou "identidade Tembé".

A propria analise do processo de reorganizagdo-revolugdo €, desta forma, inseparavel
de um procedimento analitico de dessubstancializagio e desnaturalizagdo das

representagdes e categorias com as quais determinados agentes pretendem estruturar a



"nova ordem social", baseando-se, por exemplo, em idéias de "resgate" da verdadeira
tradig@o cultural Tembé. Isto nos exige, ao ser nosso objetivo averiguar o que esta em jogo
nas disputas dos diferentes atores, pér em questdo idéias de mudanga e/ou continuidade
social. Pois, como mostrou Ranger, a experiéncia colonial e a atuagdo de agentes de
contato, guiados pela légica de um cddigo cultural especifico, contribuem a criar a
realidade social e cultural dos grupos colonizados. Nog¢des como tribo, por exemplo, e os
supostos significados que a estruturam (conceitos que pretendem definir a regulagio e a
estrutura social ou cultural) parecem ter sido invengdes coloniais com efeitos performativos
eficazes quando foram usadas pelos agentes de contato com fins de justificar e legitimar
suas agdes do presente. Essas no¢des também foram eficazes ao serem usadas pelos agentes
colonizados em suas tentativas de fazer-se valer e fazer valer as suas verdades
(Ranger,1984).

Assim sendo, entendemos que € a propria experiéncia de vida de indios tutelados e as
idéias de determinados agentes as que geram condigdes sociais para impor como legitimas
ou verdadeiras, por exemplo, as idéias de "autenticidade", resgate cultural das nossas
origens ou das nossas raizes, de modo a efetivar o reconhecimento e crenga coletiva da
"existéncia" do povo Tembé. Isto ndo pressupde que tivéssemos pretendido "confirmar" ou
"negar" em nossa pesquisa a existéncia do nés-Tembé. Pois, como diria Bourdieu, isso
significaria entrar, também nds, a fazermos parte das lutas de classificagdo (6). Neste
sentido, nosso propdsito foi observar como o "grupo Tembé", como fendmeno de
constru¢dao social, ndo ¢ uma criagdo artificial sendo que se fundamenta em critérios
culturais legitimos que sdo igualmente construidos.

Nao pretendemos, conseqiientemente, entrar na disputa pelos critérios que os diversos
agentes usam para poder legitimar ou questionar a existéncia da "unidade Tembé". O qual,
em ultima instancia, faz referéncia ao sentimento subjetivo dos agentes, seja para nega-la
ou para fazé-la existir. A respeito destas lutas pela definigdo de grupo, ou lutas de

identidade, nos diz Bourdieu:



"... s30 um caso particular das lutas de classificagdo (...), 0 que nelas esta

em jogo € o poder de impor uma visdo do mundo social através dos principios

de divisdo que, quando se impdem ao conjunto do grupo, realizam o sentido e o

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

grupo, que fazem a realidade da unidade e da identidade do grupo"

(Bourdieu,1989:113).

A modo de sintese, apontamos que a compreensdo do grupo e das identidades sociais
como fenémeno de construgdo social € objeto de debate que segue unificando diferentes
autores e tendéncias, com suas posigdes respectivas muitas vezes em oposi¢do. Este debate
diz respeito, entre outras coisas, a superagdo da oposi¢do "objetivo" versus "subjetivo"
quanto as fronteiras de grupo. Ou seja, a compreensdo dos grupos e identidades sociais e as
tentativas de superar seus aspectos "externos" -ou "objetivos'- e 'internos" -ou
"subjetivos". Também se relaciona a compreensdo da diversidade interna, ou coletiva, e sua
particularidade como grupo frente aos outros grupos ou coletividades, o que € conceituado
por alguns autores como "multiculturalismo" (Mato,1994:13-28).

Nos tltimos anos o tema do "pluralismo cultural”, ou "multiculturalismo", no assim
denominado contexto de "globalizag@o", adotou diferentes dimensdes que parecem ter uma
tendéncia ndo tanto no sentido de "identidades" e "diferengas culturais" ao interior dos
"Estados-Nagdes", sendo mais propriamente dentro de um contexto mundial de inter-
relagdes e interdependéncias entre diferentes "povos do mundo" e suas culturas e
institui¢des. Tendo como caracteristica principal do processo a "interconexdo", produto da
qual emergem conflitos e transagdes que tendem tanto a diferenciagdo quanto a
homogeneizagdo cultural. Desta maneira, o "multiculturalismo" passa a ser um tipo de
orientagdo, ou também uma ideologia, para as reivindicagdes dos grupos organizados em
torno de diferentes identidades culturais (idem: 20 e 21). Neste sentido, os debates tedricos

sobre o "multiculturalismo" ou a construgdo de "identidades culturais" estdo relacionados a



uma "posi¢do ética" vinculada também ao "reconhecimento e respeito pela diversidade
cultural" (idem: 22).

A nossa intengdo, ao levantarmos estes aspectos sobre o "multiculturalismo" e a
"diversidade cultural”, responde ao "fato" de sublinharmos as particularidades que o nosso
estudo representa em termos comparativos com fendmenos similares. Particularidades que
se contextualizam na realidade social do "Estado-Nagdo brasileiro" como "unidade politica
e cultural". Neste sentido, os critérios culturais que definem a "unidade Tembé" colocam
em questdo a "ideologia da nacionalidade brasileira" e os pressupostos de integra¢do que a
sustentam, fundamentados na mistura e na sintese cultural das "trés ragas". Mas a "unidade
Tembé" revela também as contribui¢des da "ideologia da nacionalidade" para a criagdo e o
fomento da "autenticidade Tembé". Pois sdo os pressupostos de "autenticidade" implicitos
nas idéias de "sangue indio", ou do reconhecimento de ser ‘indio mas misturado’, os que

fornecem as bases de legitimidade dos critérios culturais Tembé.

Reflexdes sobre a experiéncia de campo e

construgdo do nosso objeto de pesquisa

Nossa pesquisa estd baseada no trabalho de campo iniciado na Reserva Alto Rio
Guamé em abril de 1989 - um més depois de chegar ao Brasil -, realizado junto com
Mercedes Zegri, antrop6loga e também recém-formada pela Universidade de Barcelona.
Nosso objetivo inicial era analisar a identidade étnica do grupo Tembé em um contexto de
relagdes interétnicas, baseando-nos, sobretudo, no referencial tedrico proposto por Cardoso

de Oliveira a partir da nogdo de "fric¢do interétnica" (Oliveira, 1962).



Poucos meses depois do nosso primeiro contato com os Tembé decidimos que
Mercedes centraria seu trabalho nos membros do grupo da 4rea Gurupi e eu nos de Guama.
Vérios motivos influenciaram nesta decisdo, sendo o principal deles a percep¢do das
diferengas "culturais" existentes entre a maioria das familias que vivem em uma e outra
area. O objetivo era unificar, com fins comparativos, ambas pesquisas. A distancia
geografica entre ambas éareas e as dificuldades de comunicag¢do foram, naquele momento,
um motivo pratico que também interferiu em nossa eleigao.

Os pressupostos de "autenticidade cultural" e de "unidade" social com os quais
trabalhamos nos primeiros anos da pesquisa dificultaram a compreensdo do fenomeno a ser
analisado. Mostra disso foram as discussdes que mantivemos durante esse periodo com
minha companheira de pesquisa a respeito de se os Tembé de Guaméd eram ou ndo um
grupo indigena. Reflexdes que se fundamentavam na propria experiéncia de campo ao nos
defrontarmos durante os primeiros meses de pesquisa com 0 mesmo questionamento por
parte de alguns membros do grupo. Diversas situagdes de crise foram criadas nas quais
diferentes membros do grupo questionavam unos aos outros sobre os limites e sentimentos
de pertencimento, ou sobre quem tinha ou nao "sangue indio".

Nas reunides que realizei com os membros do grupo para expor os objetivos da
pesquisa, um dos aspectos levantados por alguns Tembé fazia referéncia a nogdo de
identidade étnica ou a defini¢do da identidade em termos de auto-atribuig¢do e atribuigao
pelos outros. Por exemplo, perguntas direcionadas a obter de mim uma opinido ou
explicag@o sobre suas idéias a respeito do "fato" deles se considerarem indios mas que o
pessoal de fora ndo os considerava assim, ou seja, sobre idéias ou nogdes tais como
misturados ou desaculturados.

Com a intengdo de responder as suas perguntas e duvidas a respeito das diversas
situagdes de ambigiiidade de sentimentos de pertencimento, minhas respostas foram

orientadas a valorizar a definigdo de auto-atribuigdo e sublinhar a necessidade de parar com



as disputas entre si para chegarem a uma solug@o ou acordo conjunto. Isto é, mostrar a idéia
de que so6 eles podiam definir se eram ou ndo indios e definir seu significado como grupo.

Embora a experiéncia de campo fosse complexa e ao mesmo tempo estimulante, o
mesmo ndo acontecia ao intentarmos sistematizar e analisar os dados de campo que,
colocando em questdo nossas idéias ou referenciais tedricos, contribuiam a aumentar as
dificuldades de anélise e a vontade de abandonar a pesquisa (7). Como parte de nossos
debates ou reflexdes surgiam perguntas formuladas mais ou menos nos seguintes termos:
como compreender um grupo e sua identidade, num contexto de relagdes interétnicas,
quando ndo sé os proprios membros do "grupo" pareciam ndo se reconhecer enquanto
indios e eram também questionados por isso pelos que se reconheciam como "Tembé
auténticos", os Tembé de Gurupi? Nas anotagdes registradas nesses momentos também nos
questiondvamos sobre o nosso papel enquanto antropologas, pois quem nos dava a
autoridade para definirmos a existéncia social e cultural dos Tembé de Guama como grupo
indio se, aparentemente, esta ndo parecia existir enquanto tal?

Resolvemos concluir a pesquisa em 1991 e dar continuidade a nossa formagao de
antrop6logas, iniciando um curso de mestrado no Museu Nacional, Universidade Federal
do Rio de Janeiro (MN/UFRIJ). Em 1992, ao regressar a Belém durante minhas férias fui
"obrigada" a realizar uma viagem as aldeias de Guama para mostrar os resultados da
pesquisa. Também me foi solicitado que explicasse quais eram os meus projetos futuros
como antrop6loga. As novas obrigagdes que os Tembé me exigiam devem ser
contextualizadas dentro do processo de reorganizagdo-revolugdo, momento no qual, por
primeira vez, se me classifica como antropdloga e como pessoa de fora a quem se atribui
uma série de normas e obrigagdes, entre estas minha contribuigdo como pesquisadora e a
obriga¢do de informar minhas entradas e saidas da reserva, condi¢gdes nunca antes exigidas.
Até esse momento a unica formalidade que tive de realizar com o grupo para poder
desenvolver a minha pesquisa esteve vinculada a necessidade de obter a autorizagdo por

parte da Fundagdo Nacional do Indio (FUNAI), dependendo a possibilidade de realizarmos
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o trabalho de campo na reserva da vontade do 6rgdo indigenista. Autorizag@o relacionada
ao procedimento legal da FUNALI sobre a produgido de conhecimento a respeito dos grupos
indios que estdo sob sua tutela e aparentemente desvinculada da relagdo que mantinhamos
com o grupo (8), ndo existindo em nenhum momento por parte dos Tembé imposi¢des
prévias, sendo que nossas entradas na area, e o tempo de permanéncia nas diferentes
aldeias, dependia apenas do nosso proprio critério e do plano de trabalho imposto por nds.

Ao regressar a Belém em setembro de 1992 fui procurada por uma das novas
liderangas que me expos alguns detalhes do processo de reorganizagdo-revolugdo e seus
vinculos com as diferentes condigdes criadas pelo grupo durante a minha auséncia, assim
como as novas normas adotadas para fins internos de controle e regulagdao social. Duas
normas me foram impostas. Viajar a area com o prévio aviso pelo radio através da
Administragdo da FUNAI em Belém e a obriga¢do de entregar o trabalho de pesquisa
realizado até o momento.

Cumprindo as normas, entrei na reserva pela aldeia do P.I. Guama. Ao chegar a
aldeia Sdo Pedro realizou-se uma assembléia na qual se me informou que as exigéncias
para entrar na area respondiam a necessidade do controle de entradas e saidas da reserva
para evitar riscos sobre possiveis divulgacdes das discussdes e daquilo que acontecia nas
aldeias. A outra exigéncia tem a ver com o trabalho de pesquisa e com a minha nova
localizagdo como antropdloga, defendida nos termos de sua contribuigdo ao conhecimento
da histdria do grupo. Informei dos resultados da pesquisa, correspondente ao periodo 1989-
1991, e entreguei-lhes uma copia do trabalho titulado Los Tembé: Articulacion Interétnica
e Identidad Etnica, informando-lhes também de minhas intengdes de regressar novamente a
Rio de Janeiro para prosseguir com meus estudos, dos quais dependia também a
possibilidade de voltar ao Estado de Para a fim de dar continuidade a minha pesquisa (9).

O processo com o qual nos defrontamos durante a nossa curta permanéncia nas
aldeias (um periodo de dez dias) trouxe de volta as anteriores reflexdes sobre identidade

étnica e grupo étnico. Embora tivessem contribuido para aumentar as dificuldades de
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compreensao, aqueles fendmenos também foram de grande estimulo para prosseguirmos
aprofundando neles. Aspecto do qual devo especial agradecimento ao meu orientador Jdao
Pacheco de Oliveira Filho, quem desde os primeiros momentos em que conheceu a nossa
experiéncia como pesquisadoras (1992) sempre tentou alertar-nos sobre os riscos da
precipitagdo de afirmagdes e reflexdes com pressupostos de grupo e nogdes de senso
comum. A experiéncia académica e as reflexdes e leituras tedrico-metodolégicas realizadas
nos cursos de mestrado do Programa Pés-Graduagdo em Antropologia Social do Museu
Nacional (UFRJ) nos tém permitido refletir sobre aspectos antes ndo observados no
trabalho de campo e perceber de outra maneira aquilo que acreditivamos saber sobre o
fendmeno do "grupo étnico" e acerca dos processos de construgdo de identidades sociais.

Nao foi nossa intengdo, como indicavamos anteriormente, entrar a fazer parte das
lutas de classificagdo, aspecto que nos obriga, portanto, a refletir ou questionar em que
medida o conseguimos no transcurso da pesquisa e na propria redagdo final deste trabalho.
Intentamos mostrar neste resumo sobre a nossa "experiéncia de campo" que a pesquisa €
parte constitutiva das condi¢des que a propria "experiéncia de campo" impde, condi¢des
vinculadas também a relagdo que o pesquisador estabelece com o pesquisado. Experiéncia
que, em termos de atividades ou situagdes de pesquisa, o antrop6logo interpreta ao tentar
dar coeréncia a construg¢do do seu texto ou estrutura narrativa.

A analise aqui desenvolvida baseia-se na "experiéncia de pesquisa" iniciada em 1989,
a qual envolve diversas atividades ou situagdes de campo. O tempo de permanéncia na
RIARG, durante o periodo 1989-1992 (10), totalizou quatro meses nas aldeias de Guama e
um més nas aldeias de Gurupi. No periodo de 1995-1996, foram trés meses na area de
Guama e 20 dias na de Gurupi. Atividades que envolviam dados de observagdo, entrevistas
formais e informais. Além das visitas a reserva, os resultados da pesquisa baseiam-se na
analise de diversas situagdes de pesquisa na cidade de Belém que envolvem entrevistas
formais e informais com diferentes agentes do 6rgdo indigenista da FUNAI de Belém,

encontros de "lazer" com amigos da administragdo e colegas antrop6logos, entre estes a
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antropologa que também realiza pesquisa com o grupo, e entrevistas e encontros informais
com agentes do CIMI (Conselho Indigenista Missionario).

Queremos ressaltar que este tipo de fontes informais registradas em nosso diario de
campo tém sido de grande utilidade para observar, entre outros aspectos, os contextos em
que nogdes de senso comum sobre as representa¢des dos grupos indigenas revelavam seus
pressupostos de "autenticidade cultural" ou de principios ja dados de integragdo,
contribuindo a esclarecer determinados aspectos sobre o fendmeno de grupo ou acerca das
identidades sociais.

As paginas que seguem contém também como material de pesquisa entrevistas a
outros membros da Igreja Catdlica, participagdo em reunides ou eventos publicos
organizados pela FUNAI em Belém com a participag@o de outras entidades governamentais
ou ndo-governamentais ou de membros do grupo, e também reunides com a FUNAI, CIMI,
e antropo6logas (e até com participagdo da imprensa) realizadas na reserva. Realizou-se
trabalho de campo na cidade de Capitdo-Pogo € em outras vilas proximas a reserva, com
entrevistas a diferentes pessoas que direta ou indiretamente "conhecem os Tembé", seja por
sua experiéncia de primeiros colonos, ou pioneiros (conceito que alguns dos entrevistados
usam para definir sua chegada naquela regido), ou bem que chegaram a regidao em anos
posteriores. Efetuou-se a analise da produgdo de textos administrativos elaborados por
diferentes agentes do 6rgdo indigenista, os quais foram consultados nos arquivos da
Administra¢do Regional de Belém (11) e nos arquivos do Museu do indio em Rio de
Janeiro, cuja documentagdo esta microfilmada. Também consultamos os textos produzidos
pelo CIMI e por liderangas Tembé.

Tal diversidade de dados, envolvendo diferentes situagdes de pesquisa, responde a
propria experiéncia da pesquisa -que como foi mencionado ndo se limita a situagdo nas
aldeias- e 2 maneira de construir 0 nosso objeto, o qual visa superar as oposi¢des "objetiva"
versus "subjetiva", ou "interno"/"externo", na compreensdo de fendmenos sociais referentes

a constru¢do de grupos e identidades como unidades sociais ndo limitadas. Assim, o
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resultado do nosso texto decorre da tentativa de dar coeréncia a esta heterogeneidade de
atividades e situagdes, com o fim de desvendar alguns dos fatores que contribuem tanto
para a construgdo do grupo e identidade Tembé quanto a fazer valer e fazer-se valer a
existéncia social do mesmo.

Destinamos o primeiro capitulo a analise da experiéncia das diferentes familias
Tembé que habitam a RIARG como "indios tutelados", centrando-nos principalmente nos
efeitos de algumas das praticas de socializagdo desenvolvidas pelos chefes de posto. No
seguinte capitulo, abordamos alguns aspectos da trajetéria das liderangas Tembé,
vinculando-a as novas condigdes sociais que emergem a partir dos anos 70 e sua
contribui¢do ao denominado processo de reorganizagdo-revolugdo, estabelecendo conexdes
com a sua experiéncia familiar e com as praticas de socializagdo e mobiliza¢do dos agentes
da FUNAI e do CIMI. No terceiro capitulo, preocupamo-nos em desvendar a importancia
da atuagdo do chefe de posto Dilson Marinho no referido processo. Concretamente, sua
contribugdo no contexto de mudangas na administragdo regional da FUNAI de Belém para
a manifestagdo e o reconhecimento social da "unidade Tembé", especialmente com suas
idéias de "resgate cultural". Centrando-nos, sobretudo, em sua influéncia na instituigdo de
uma "nova" forma de organizagio social e politica para o grupo e em seus efeitos para o
fazer-se valer ou ndo dos dirigentes Tembé. No quarto capitulo, com o objetivo de
desvendar os critérios de "unificag@o cultural" que definem a "unidade familiar", ou todos
do mesmo sangue, abordamos os efeitos das idéias de "sangue indio", como por exemplo a
categoria classificatoria utilizada pelos agentes do o6rgdo indigenista de indios
miscigenados. Idéias que sdo também usadas pelas liderangas para definir formalmente
quem € incluido ou excluido da "unidade Tembé". No ultimo capitulo, focalizamos a
observagdo nos elementos que os Tembé definem como a nossa cultura, centrando-nos,
principalmente, nas praticas culturais "criadas" durante o processo de reorganizagdo-

revolugdo e suas implicagdes para aquela interpretacdo, enquanto defini¢do dos critérios de
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"autenticidade" vinculados como as idéias de sangue e novas formas de organizagio

politica para a luta pela defesa da nossa terra.
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CAPITULO I

"CHEFES DE POSTO" E FAMILIAS NO POSTO INDIGENA TEMBE

A Reserva (1) Alto Rio Guama (RIARG), territério de 278.000 hectares (PETI, 1990:
66) destinados aos indios Tembé, Timbira, Kaapor e Guaja, foi oficializada mediante o
Decreto 307-21/3/45, assinado pelo Interventor Federal do Para, Joaquim de Magalhdes
Cardoso Barata. A reserva esta localizada ao nordeste do Estado do Para, entre a margem
direita do rio Guama e a margem esquerda do rio Gurupi, no limite do Estado do Para com
o de Maranhdo, em territério dos municipios paraenses Garrafao do Norte, Santa Luzia do
Para, Nova Esperanca do Pirid e Paragominas, municipios surgidos com posterioridade a
criagdo da reserva, resultado do desmembramento dos municipios de Ourém, Vizeu e
Capitdo Pogo (ver anexo 4).

A criagdo da RIARG como categoria juridica (2) define oficialmente a atribuigdo de
um territério aos indios acima mencionados. Este ato formal pressupde o estabelecimento
de um determinado tipo de relagdo entre terra e grupos indigenas mediada pelo Estado,
através do 6rgdo federal encarregado de executar a politica indigenista. Porém, o que nos
interessa salientar sdo duas implicagdes vinculadas a essa media¢do. A primeira faz
referéncia a localizagdo e imobilizagdo desses grupos numa terra que esta sob controle e
dominio da Unido. A segunda estd relacionada a condi¢do de tutelados dos grupos ai
localizados, por meio da qual, e através de uma politica de centralizagdo viabilizada com a
criagdo do Posto Indigena, pretende-se levar a cabo as praticas de socializa¢do ou a politica

indigenista executada pelos chefes de posto.
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A RIARG, como mencionamos anteriormente, foi "reservada" em 1945 e sua
demarcagdo ficaria a cargo do SPI. Ndo obstante, na época a demarca¢do ndo fora
realizada, comegando o processo de regula¢do nos anos 70, ja dentro da atuagdo do novo
6rgdo indigenista -FUNAI-, e sendo concluido em 1993. De todas maneiras, como veremos,
a RIARG e os grupos que nela se incluem n3o sdo uma manifesta¢cdo dada ou socialmente
fixa, como o pressupde a definicdo do processo juridico formal, sendo que sdo parte
constitutiva de um processo historico e social e, portanto, compreendido em suas
implicagdes socioldgicas. Neste sentido, analisar a dupla atribui¢do de tutelados e de terra
juridica passa por compreender também a contribuigdo do Estado, por meio de sua politica
indigenista, a formag¢do do grupo Tembé e do "seu territério por direito".

O objetivo deste capitulo consiste em analisar alguns aspectos do processo de
formacgdo da RIARG e a criag@o do P.I. Tembé em sua dimensao sociologica. Isto €, a partir
do processo de construgdo do "campo de agdo indigenista" que se cria com o
estabelecimento das praticas indigenistas e a constituigdo do P.I. Tembé em 1945.
Focalizando principalmente os efeitos de algumas das praticas de socializa¢do levadas a
cabo pelos chefes de posto, tentaremos observar as relagdes e expectativas que se criam
entre as diferentes familias e os agentes do 6rgdo e como estas se mantém durante o
processo, de maneira mais ou menos estavel, orientando a vida das familias no seio da
aldeia e no ambito inter-aldeias. Processo de relagdes que denominamos "unidade tutelada",
por sua experiéncia social vivenciada em termos de troca de favores ou de "reciprocidade".
Entre estas "praticas de favor" destacamos as que referem a experiéncia social de morar na

RIARG, vivenciada como "um favor" concedido pelo chefe de posto.

Neste sentido, as relagdes que se estabelecem com as praticas de socializagdo dos
agentes do 6rgdo indigenista, assim como as qualidades dos que centralizam o capital
econémico e, especialmente, simboélico, processam-se em termos de uma linguagem

cultural que se vincula com uma "coisa" chamada "familia". Linguagem que, usando a
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terminologia do parentesco para definir essas relagdes e qualidades, envolve tanto um jogo
de paternalismo por parte dos chefes de posto quanto diferengas entre as varias "familias
tuteladas". Assim sendo, estrutura um sistema de desigualdades sociais em termos de
relagdes "paternalistas" ou de "reciprocidade" (3). Relagdes de reciprocidade que em
termos de atributos do chefe de posto se manifestam de forma desigual, por ser ele quem
reune as condigdes necessarias para exercer a funcdo de doador constante e acumular

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

Com o objetivo de observar os aspectos mencionados (expectativas, relagdes,
comportamentos das diferentes familias entre elas ou perante os agentes do 6rgdo, e sua
"continuidade" no tempo) nos centramos principalmente na tarefa de levantar alguns
elementos da experiéncia social de quatro familias. A familia Félix, aldeia P.I.Tembé;
familia Raimundo Tatiua, aldeia Sdo Pedro; familia Pedro Tedfilo, aldeia Tauari, hoje

denominada aldeia Itaputire, e Familia Manuel Grande, aldeia Tauari.

Os procedimentos da criagdo da RIARG foram iniciados em 1944 por José da Gama
Malcher, Inspetor Regional de Belém (Inspetoria Regional-2) do Servigo de Prote¢do aos
indios (SPI), por meio do Oficio n° 116 (9/7/44), no qual solicitava ao governo estadual de
Paréa que fosse reservada uma éarea de terra para os indios Urubu, Tembé, Timbira e Guaja.
Em janeiro de 1945, o mesmo inspetor regional remete um novo Oficio (n° 15, 13/1/45) ao
interventor federal de Para, Manuel Magalhdes Barata, solicitando a criagdo da reserva em

territorio dos municipios de Ourém e Vizeu (5).

O Posto Indigena (P.I.) Pedro Dantas, situado na margem esquerda do rio Gurupi, foi
criado pelo SPI em 1928, com a finalidade de facilitar a "pacificagdo" (6) dos indios
Kaapor (concluida na década de 30) e como Posto de Assisténcia, Nacionalizagdo e

Educagdo (7). Em 1945, com a criagdo da RIARG, os Tembé localizados na aldeia Sao
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José, margem esquerda do curso alto do rio Guama, foram obrigados, ao serem destinadas
as areas proximas a essa aldeia a projetos de colonizagio, a se deslocarem ao recém-criado
P.I. Tembé. Aldeia Velha era o termo nativo utilizado pelos Tembé para referir-se a sua
experiéncia anterior a constituicdo da RIARG na aldeia Sdo José, situada em territorio do

atual municipio de Capitao 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 Ceara, 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 nos temos, pra me ceder
aquela parte dai pra ajudar os cearenses, justamente tem essa
cidadezinha ai agora, que se chama Capitdo Pogo, s6 cearense"

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

As interpretagdes do velho Maxico devem ser contextualizadas no marco do
regulamento de Terras do Estado do Para (ver nota 5) segundo o qual as terras devolutas e
"reservadas" sdo destinadas para a fundagdo de niicleos coloniais ou povoagdes. Cabia,
pois, sob a competéncia do municipio de Ourém a administra¢ao das terras banhadas pelo

igarapé Capitao Pogo, localizagdo da A/deia Velha e atual municipio de Capitdo Pogo.
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Segundo interpretagdo de um dos primeiros colonos que chegaram na area em junho
de 1945, foram entre 12 e 15 os colonos cearenses que se instalaram nessas terras com

prévia permissao do entdo prefeito de Ourém, Hernancio de Mendoza Alvés:
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"Aqui nao tinha nada, eram terras devolutas, sé 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 nés ainda nao 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
os nossos familiares no Ceara (...). Tinha muita terra devoluta, mas os
nossos lotes s6 eram de 50 hectares para cada familia (Inf. Francisco

Aguiar, Capitdao Pogo, 1991).

Estas interpretagdes mostram uma estreita conexdo entre planos de colonizagdo ou
processos sociais € econdmicos de ocupagdo e a politica indigenista estabelecida com a
criagdo da reserva. Processo que, como veremos mais adiante, se acentua cobrando outras

dimensdes sociais a partir dos anos 60.

Poucos anos antes da criagdio da RIARG, sobretudo a partir de 1945, o SPI
desenvolveu uma politica destinada a "localizar" os Tembé "dispersos" pelo Gurupi com o
objetivo de centraliza-los sob a administragdo do P.I. Pedro Dantas (Relatorio, 1943), e

com a finalidade de cumprir os propésitos de "civilizagdo" (Raimundo Nonato Maia,1935).

Naio obstante, segundo informagdes dos Tembé de Gurupi, somente algumas familias
se instalaram na aldeia do Posto. Cabe destacar que em suas proximidades, mas fora dos
limites da RIARG (margem direita do rio Gurupi, territério do Estado de Maranhao), foi
construida, por iniciativa do matrimonio Tembé, Lorival e Veronica, a aldeia Igarapé das

Pedras, em area considerada pelos Kaapor como seu territorio (8).
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Em 1991, as familias que residiam em Igarapé das Pedras abandonaram essa aldeia e
criaram a Aldeia Nova, na margem esquerda do Gurupi em territério da RIARG. Os Tembé
desta aldeia sdo reconhecidos tanto pelo 6rgdo indigenista quanto por membros do grupo
como referenciais da autenticidade da cultura Tembé: falam a lingua, realizam festas
tradicionais, usam pinturas corporais, etc. Em 1995, localizavam-se na RIARG

aproximadamente 300 Tembé na éarea do rio Gurupi e uns 320 na do rio Guama.

Entre os objetivos formalmente definidos pelo SPI para a criagdo da RIARG (isto &,
sem esquecer o referido anteriormente a respeito da chegada dos "cearenses") destacamos
os seguintes (9): a) definir uma terra para esses indios que ndo tinham terra; b) constru¢io
de uma estrada que atravessaria a RIARG de norte a sul para facilitar a comunica¢do com o
P.I. Pedro Dantas; c) criar no centro da reserva o P.I. Pirid para assentar nessa area os
indios dispersos pelos rios Capim, Acarad e Moju; d) viabilizar a produgdo agricola através
das rogas do posto. Assim,

y com essa localizagdo dos indios, esses nucleos
convenientemente assistidos e administrados, em pouco tempo
produzirdo o bastante e os indios neles localizados passarao de

escravos a libertos" (Documento,1943).

Nio sabemos com exatiddo o nimero de familias que aceitaram residir na aldeia P.I.
Tembé. Segundo nos informou Expedito Arnaud, Inspetor Especial do SPI nos anos 40
(10), eram aproximadamente uns 40 remanescentes Tembé que viviam no Posto (Inf.
Armaud, Belém, 1991). Membros do grupo nos comentam que algumas das pessoas que
trabalharam para a construg@o do posto indigena permaneceram na reserva, seja para casar

com Tembé ou, mediante autorizagdo do chefe de posto, para trabalhar no posto (Inf. Luisa
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Tembé, Aldeia P.1., 1991) (11). Segundo alguns Tembé que se deslocaram da Al/deia Velha

ao P.I. Tembé, antes da criag¢do da reserva nunca tinham escutado 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 nao. 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
o nome do orgao indigenista da época -SPI- com o atual]" (Inf. Luisa,

cit.)

Os remanescentes Tembé deslocados para a RIARG iniciam, a partir de entdo, uma
nova experiéncia social tendo os chefes de posto como principal elemento organizador das
relagdes sociais. Como categoria formal, Chefe de posto define os agentes do orgdo
indigenista responsaveis de executar na reserva a politica indigenista ou trabalhos de
socializagdo (ver anexo 6). O papel desempenhado pelos chefes de posto a partir da cria¢do

da RIARG ¢ vivenciado por um de nossos informantes da seguinte maneira:

"Depois da fundagdo do posto quem determinou tudo foi o chefe.
E o chefe quem mandava em todos nés (...). De maneira que quando
veio a fundagédo, 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

situagdo de vocés”. Entao, o dotor Maia fez um rogado de 100 e poucas
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tarefas (12)... Pois é, a determinagao dele foi um rogado. Ele veio para
fundar o Posto que ele fez, botou um forno pra nds trabalhar, dava

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

Para conseguir bragos, ou trabalhadores do posto, para viabilizar a pratica de
socializagdo mediante o rogado do posto (13), destinada, em palavras de Expedito Arnaud,
a "ensinar-lhes os servigos da lavoura", os agentes do SPI usam a técnica de distribuir
mercadorias, vistas por estes agentes como "adiantamento" ou crédito, a ser retribuido
mediante os servigos realizados pelos trabalhadores do posto ou diaristas (14). Nao
obstante, aparentemente os Tembé vivenciam estes adiantamentos como presentes, como
"coisas que ele [0 chefe de posto] dava pra nds" (Velho Maxico, cit.). Em 1946, o chefe de
posto, Sebastido da Cruz, em seu relatdrio de atividades escrevia se referindo aos indios:
"N&o trabalham no Posto, mas compram mercadorias tendo um débito de 294 cruzeiros € 4
centavos" (Relatério do Chefe de Posto, 1946). Os Tembé 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. Naquele tempo o posto tinha de tudo. Depois foi se acabando"

(Inf. Velho Maxico, cit.).

Oliveira Filho (1988), em seu estudo sobre os Ticuna e a consolidagdo da atuagdo do
SPI no Alto Solimdes, menciona aspectos desta atua¢do e atividades desenvolvidas pelo
orgdo que, além de nos ajudar a compreender melhor a descricdo de Maxico, permite
estabelecer pontos de comparagdo com a nossa pesquisa. Contextualizadas as

representagdes de Maxico no mesmo periodo em que Oliveira enfoca seu trabalho,
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principalmente a respeito da atuagdo do encarregado de posto Manueldo (1943-1946), estas
remetem a uma determinada forma de atuar do SPI mais ou menos "padronizada" que,
vivenciada inicialmente de maneira positiva pelas diferentes familias que trabalhavam no
posto, contribuiu para criar certas expectativas e atitudes de comportamento que se
mantiveram mais ou menos estaveis no tempo. Oliveira registra aspectos similares com
relagdo a atuagdo e o interesse de Manueldo nas atividades "reputadas economicamente
produtivas" como sendo uma das diretrizes basicas do SPI destinadas a promover a
socializagdo e "integragdo" dos indios. Atividades que, valorizadas como "fortemente
positivas" pelos indios, criaram ou alimentaram fortes expectativas perante a sua anterior
relagdo com os brancos (Oliveira, idem, especialmente capitulo 5: "A Formagdo do Campo

Indigenista").

Dentro deste contexto, com a roga do posto (no P.1. Tembé) o SPI pretendia, segundo
Expedito Arnaud, ndo apenas a auto-subsisténcia dos Tembé de Guama, mas também
centralizar no P.I., para sua comercializagdo, a produg@o dos colonos, que estava previsto se
instalariam nas proximidades da reserva. O chefe do posto contava com a ajuda de

trabalhadores bragais para supervisionar o trabalho na roga:

"Tanto faziam os indios como a gente de fora, porque o rogado era
muito grande. Os indios trabalhavam, mas era mais pouco. Eles nao
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 comegaram a ficar juntos e fazer a casa no posto. De primeiro nao

queriam se unir com o pessoal" (Luisa, cit.).
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Segundo documentagdo administrativa [ver nota 9], a tentativa de produgdo agricola
mediante a ro¢ca do posto, aparentemente s6 foi viabilizada no P.I. Tembé nos primeiros
anos da criagdo da reserva, especialmente durante a gestdo do chefe de posto Joao Mendes
(1946-1948), quando a roga era de aproximadamente "200 bragas em cada lado, que
corresponde a 32 tarefas" (15) (Relatério dos Servigos P.I1.,1946). Os Relatérios de
Inspegdo, elaborados na segunda metade da década dos 40, destacam que as principais
dificuldades para poder ampliar a produgdo agricola no P.I. eram a falta de bragos, a

escassa produtividade da roga do posto e as dificuldades de comercializagdo da produgio.

A falta de bragos era explicada por trés motivos: o nimero reduzido de Tembé que
foi morar no P.1., as dificuldades que tinham os agentes do 6rgdo indigenista em conseguir
que os indios trabalhassem nas atividades produtivas do P.I. e as epidemias de gripe e
sarampo: "Muitos deixaram de trabalhar para o Posto, tendo s6 cinco bragos, uns realizando
transagdes com particulares, outros se afastaram da regido" (Relatério Arnaud, 1950).
Resultado da combinagdo destes fatores, os agentes do SPI decidiram reduzir a ro¢a do
posto responsabilizando por seu gerenciamento trés trabalhadores bragais, contratados
como auxiliares do posto. Entre outros servicos do posto que estes realizavam, uma de suas
responsabilidades era a de conseguir trabalhadores em regime de diarias (diaristas) para as
tarefas agricolas. A respeito das epidemias nio foi encontrada documentagdo administrativa

que as mencionasse, mas informantes Tembé sim se referem a elas:

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

intoxicado" (Inf. Velho Maxico, cit.)

"No inicio ndo tinha doenga, depois foi que comecgou dar gripe. Ai

comegaram morrer mulheres, velhos, criangas. Isso foi depois que nos
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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 documentagdo administrativa que fizesse
referéncia a continuidade ou nio do rogado do posto nos anos 50, segundo documentagio
posterior e informagdes de membros do grupo, parece ser que as atividades agricolas no P.I.
Tembé se limitaram nesses anos as rogas familiares, de aproximadamente duas tarefas,
proporcionando os chefes de posto mudas, ferramentas e outros materiais para o servigo da
lavoura (Inf. Velho Maxico, cit.). Os projetos de construir a estrada na reserva para unir os
dois postos e a instalagdo do nmicleo de atragdo em Piria foram paralisados, segundo

Expedito Arnaud, por falta de recursos.

Em anos anteriores a fundagdo da RIARG, segundo informag¢des do Velho Maxico e
do Velho Rufino, os contatos entre Tembé da area Guaméa com os Tembé de Gurupi e os
Kaapor eram mais intensos: "Os indios do Maranhdo, os Urubu como os Tembé de
Canindé, se comunicavam e comunicavam aqui com nds. Isso foi durante muito tempo,
depois da fundagido do Posto que acabou essa comunicagdo de ir de um para o outro" (Inf.
Velho Maxico, cit.). Vejamos agora a interpretagdo que Velho Maxico faz dos Kaapor:
"Eles ndo eram que nem nds. Eles topavam com uma pessoa civilizada e ndo era negdcio de
dizer: ‘Bom dia, boa tarde’. Eles puxavam a frecha e... e... como nds ndo, nds era indio
Tembé" (cit.). Segundo fontes administrativas e outros informantes Tembé, os contatos
entre os grupos indigenas das areas de Gurupi € Guama continuaram depois de 1945 até os
anos 70, mas cada vez de forma mais esporadica até¢ serem praticamente interrompidos,
talvez pela chegada de colonos a reserva. Jodo Mendes Pereira, agente do SPI no P.I.

Tembé entre 1947 e 1950, em um oficio dirigido ao Inspetor Chefe do SPI em Belém,
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escreve: "Temos escassez de recursos no Posto, indios do Pedro Dantas chegam até esta

chefia para obter ferramentas e tecidos" (Relatério, 1947).
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"Abrir lugar" na Reserva e Outras Praticas de "Favor"

Os Tembé que ndo aceitaram deslocar-se ao P.I. Tembé depois da criagdo da RIARG
foram obrigados a abandonar o nucleo que constituia a Aldeia Velha (Inf. Velho Rufino,
aldeia Tauari, 1991). Segundo o mesmo informante, alguns membros destas familias
passaram a residir em Ourém, alguns deles no nucleo urbano sede do municipio. Nos anos
60, incentivados pelos agentes do SPI que pretendiam incrementar a produgdo agricola,
aumentando o numero de trabalhadores agricolas na reserva, duas novas familias optaram
por instalar-se na RIARG: as familias de Raimundo Tatiua e Pedro Teofilo (ver no anexo 1

a genealogia das familias e no anexo 2 os dados sobre o numero dos Tembé que residem na

RIARG)

Segundo membros destas duas familias, a possibilidade de residir na reserva foi
vivenciada por eles como um favor do chefe, ao ser o responsavel do 6rgdo indigenista
aquele que definia quem podia entrar e onde se instalar na reserva. Aparentemente o
principal motivo que influiu para que estas familias decidissem abrir lugar na RIARG foi a
expectativa de melhorarem suas condigdes de vida. O termo nativo /ugar tem implicagdes

que dizem respeito a maneira destas familias vivenciarem 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 é que tem que tomar conta" (Inf.

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

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

responde:

"A gente tinha um terreno em Garrapatinho, perto de Igarapé-Agu.
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 Sao
Pedro], na época era s6 mato. Depois veio o meu pai. Na época o chefe
falava que o indio tinha que estar no lugar dele que nao 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 descendente de indio por ser ela filha de
pai indio e mde "civilizada" (branca). Segundo Tomasia, ela decidiu abandonar o P.I,
levando suas duas filhas Raimunda e Maria, ambas nascidas no P.I. Tembé¢, e ir "ao seu
lugar", Igarapé-Agu, ao morrer seu marido. Foi ali que Raimunda conheceu seu marido e
"foge (16) com Tatiua", unido que seria posteriormente formalizada por meio de casamento
catélico. Uns anos depois o matrimdnio decide ir ao /ugar dela -a reserva-, acompanhados
de seus quatro filhos, trés meninos e uma menina, de Tomasia e a irma de Raimunda com
seu filho. Depois se uniram a eles o pai e uma das irmas de Tatiua. Ao perguntar a Pedro

Tedfilo sobre seu anterior /ugar, nos diz:

"Nos morava embaixo de Bocanova [municipio de Capitao-Pogo],
num lugar chamado Pogo das Pedras. O meu pai tinha um terreno,
naquele tempo nao tinha pobrema [sic] de lugar. Ai foi indo, foi indo ...

comegou 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 o nosso

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

Segundo o mesmo informante, os chefes de posto perguntaram as pessoas que
residiam no P.I. se conheciam "parente ou descendentes de indio" que residiam fora da
reserva. Se a resposta era afirmativa, os proprios chefes encarregavam-se de "contata-los"
(17). De todos modos, Pedro Teéfilo nos informou que foi ele quem se dirigiu ao chefe,

"adulado pelo pessoal do posto", a fim de pedir licenga para "abrir lugar".

Complementando esta representacdo que as familias tém de abrir lugar, destacamos
as estreitas conexdes que parecem associar-se com um tipo de pratica ou experiéncia de
vida vinculada ao denominado campesinato de fronteira. A partir da qual a constituigdo das
"familias camponesas" em "unidades familiares" expressam socialmente uma determinada
especificidade de produgdo familiar rural que estd vinculada a sua forma de conceber e
utilizar a terra. Segundo Musumeci, esta pratica corresponderia as proprias expectativas e
concepgdes sociais € culturais dos "camponeses-ocupantes" € ndo a uma subordinagdo as
condi¢des fundiarias, relagdes sociais € regras de propriedade historicamente cristalizadas
(Musumeci, 1988: 27). Em algumas situa¢des e dependendo do tipo de relagdo que estas
familias estabelecem (por exemplo, relagdes de reciprocidade fundamentadas numa relagio
assimétrica de "pai/patrdo"), suas estratégias podem implicar também a possibilidade de
venda desse /ugar, partindo da idéia de valores de uso acumulados durante sua experiéncia,

como por exemplo as benfeitorias.

Tais estratégias de venda de benfeitorias sdo comuns entre as familias Tembé que

habitam a reserva, assim como naquelas que "ocupam" a RIARG como posseiros ou
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"invasores". Por exemplo, se alguém resolver sair da reserva ou mudar de lugar (lembrar
que a concep¢do que as familias Tembé tém da reserva € vivenciada como um "favor"

outorgado pelos chefes de posto), os bens acumulados sdo vendidos ao futuro ocupante.

Em 1970, com posterioridade a chegada das familias mencionadas anteriormente, a
familia Manuel Grande, que vivia fora mas muito perto dos limites do "territorio" da
RIARG, depois de ser convidada por agentes da FUNAI decidiu também "abrir lugar" na
reserva. Manuel Grande, considerado por membros do grupo como "indio puro", ndo
aceitara antes habitar a reserva por ndo aceitar, segundo Manuel Grande, as condi¢des

impostas por anteriores chefes de posto, entre elas a obrigagdo de viver na aldeia do P.1.

"N6s 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 nao
quis morar no posto, mas o chefe ndao deixou pra mim escolher outro
lugar, ai que fui-me embora. Fiquei ai perto do Pitomba [limite noroeste
da reserva], mas nao 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, Igarapé Tauari, limite sudoeste].
Depois de um tempo, outro chefe (18) falou pra eu voltar pra o nosso

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

Até principios dos anos 60, e em vinculagdo com as praticas de socializagdo do SPI,
os agentes do 6rgdo indigenista centralizaram na aldeia P.I. todas as familias que residiam
na area Guama da reserva. Somente a partir da chegada das familias Tatiua e Teoéfilo foi

permitida a "abertura" de dois novos "lugares" nessa area, aldeia Sdo Pedro e aldeia Tauari
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respectivamente. A primeira, situada a uma distancia aproximada do P.I. Guama (em 1969,
o PI Tembé passa a ser assim denominado) de 8 km.; a segunda, a uns 25 km.
Continuando a tendéncia, a aldeia Posto ou aldeia sede (as duas denominagdes sdo usadas

pelos Tembé), lugar onde se centralizou a administragdo do 6rgdo indigenista.

A existéncia de trés aldeias na drea de Guama criou condi¢des para a constituigdo de
um tipo de diferencia¢do social entre as familias que se reflete na diferente localizagdo
espacial na reserva. Membros de familias das aldeias Sdo Pedro (familia Pedro Tedfilo) e
Tauari (familia Manuel Grande) nos comentam que as visitas dos chefes de posto as suas
aldeias eram esporadicas e destinadas a supervisionar os cultivos das rogas, a distribuigdo
de medicamentos e as vezes alimentos ou combustivel. No entanto, por regra geral, eram os
proprios Tembé os que se deslocavam ao posto para solicitarem ou receberem os remédios
na farmacia, ou outros que os chefes de posto possuiam para serem distribuidos entre as

familias.

E de destacar que as familias que ndo viviam em aldeia do posto consideram que os
chefes direcionavam suas praticas de "favor" para as familias do P.I., especialmente para a
familia de Félix. Esta ultima mantinha uma relagdo especial com os agentes do 6rgédo
indigenista pela condi¢cdo de trabalhador bragal do "chefe de familia". Félix, falecido em
1990, exerceu o cargo de trabalhador bragal, segundo sua mulher Luisa desde finais dos
anos 40 até inicios dos 80. Durante esses anos Luisa desempenhou tarefas domésticas para
os agentes do SPI/FUNAI. Os trabalhos desenvolvidos por Félix e Luisa no P.I. eram
retribuidos em termos de salario e também com bens de consumo e produtos agricolas do
rogado no qual o proprio Félix trabalhava, além de outros bens ou doagdes que os chefes de

posto concediam aos membros desta familia.
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Cargos, doagdes e relagdes "privilegiadas" com os agentes do 6rgdo indigenista que
favoreceram que Félix, Luisa e seus cinco filhos (trés homens e duas mulheres, todos eles
alfabetizados em portugués) pudessem acumular, com relagio as outras familias da reserva,
maior capital social, o qual contribuiu para concentrar também um maior capital simbélico
cujos efeitos também poderemos apreciar no proximo capitulo ao analisarmos a trajetéria

das liderangas Tembé.

Ao serem vivenciadas pelas diferentes familias as praticas de "favor" dos chefes de
posto como uma relagdo de desigualdade, as mesmas contribuiram para legitimar ou
deslegitimar, segundo familias e situagdes, a atuagdo dos diversos chefes de posto. Aspecto
que pudemos apreciar claramente nas entrevistas realizadas com os membros do grupo ou
em outras situagdes de campo. Em geral, entre as familias que habitam Sdo Pedro e Tauari
0s chefes de posto ndo gozavam de muito crédito -"eles sempre trouxeram problemas" (Inf.

Pedro Teofilo, aldeia Tauari, 1989).

"A FUNAI ndo da nada, e o pouco que chega fica pra eles la
[aldeia P.l.]. 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 nés" (Inf. Raimunda, aldeia Sdo Pedro, 1991).

A palavras de Teofilo e de Raimunda contrastam com as de Cambeua, filho de
Félix. A oposi¢do que faz Cambeua entre "os tempos do SPI" e os da FUNAI deve ser
interpretada dentro do contexto das relagdes de oposigdo que atualmente mantém a maioria
dos filhos de Félix com os agentes da FUNAI. Aspecto que sera esclarecido nos proximos

capitulos.
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"Olha (...), uma coisa que eu sentia muito € que nessa época que
eu estou Ihe 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 s6 pra cruzar a perna, nessa época do SPI
ndao. Os funcionarios trabalhavam porque um pensa do pessoal
trabalhava com agricultura produzir, mas o posto também fazia o
mesmo. Botava roga pra colher malva, milho, colher mandioca, a
farinha. Entdo eu acho uma diferenga que hoje em dia os funcionarios,
chefes administrativos do posto, vocé vé como é que é. E em casa
batendo papo, contando historia, 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 SPlI assumia a
responsabilidade dele, ndo todo, mas, em parte, ele assumia (...). Que
pelo menos escola, trabalho de escola, era por conta do SPI,
medicagao, assisténcia médica era por conta do SPI. Hoje a gente nao
vé, a maior parte dessas coisas é por conta da gente prépria. Tanto
prova que vocé vé a situagao que esta la na enfermaria, esta totalmente
esvaziado. Nao tem nada (...). No caso da educagao quem fazia as
coisa do professor, escola, era o proprio SPI. O préprio funcionario que
trabalhava. Hoje é diferente: € a comunidade que tem que fazer porque

a FUNAI nao assume isso" (Cambeua, aldeia P.I., 1995).

Mas as praticas de "favor", quando sdo realizadas para diferenciar as doagdes que
cada uma das familias recebe do 6rgdo indigenista, podem converter-se num instrumento

util de dominagdo ao canalizarem as tensdes ndo apenas na dire¢do de algumas familias e
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estes agentes, sendo entre as diferentes familias entre si, ao provocar, por exemplo,
sentimentos de ciuimes entre elas. Sentimentos de citime que estruturam uma idéia de
favoritismo nas praticas e relagdes dos chefes de posto para com as familias que,
vivenciadas em termos de desigual distribui¢do de doagdes por parte dos chefes de posto,
revelam um determinado comportamento e expectativas entre as diferentes familias e entre
elas a respeito dos chefes de posto. Este tipo de relagdes mantiveram-se sem grandes
mudangas até finais dos anos 80. Segundo Menescal, chefe de posto do P.I. Guama em

finais da década de 70:
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"Parece que nenhum chefe conseguia aqui um perfeito
‘entrongamento’ com toda a comunidade. As vezes o cara ficava muito
ligado com o pessoal do posto, se desligava dos outros (...). Entao, quer
dizer, cria aquele ciume. Entdo o chefe de posto tem que ter disposigao
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,

Capitao Pogo, 1991).

Anos 70: Demarcagdo da Reserva e Conflitos com os "Regionais"

O interesse em "contatar" os remanescentes Tembé por parte dos agentes do Orgdo
indigenista, e as representagdes dos membros do grupo a respeito do "favor de abrir lugar",
parecem ter uma estreita relagio com o aumento dos colonos na regido de Guama. Por
exemplo, o chefe de posto Filiza, num de seus relatdrios alerta:

"... iIncessante penetracao de colonos nas florestas do Guama3,
dificil impedir a penetracgéo (...). A sede do posto fica ligada a cidade de
Capitdao Pogo 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." (Fiuza, Relatorio, 1961).

O chefe de posto Fiuza, em seu relatorio dirigido a 2* I.R. da FUNALI, informa sobre a
necessidade de se tomarem providéncias para evitar a penetragdo de colonos na reserva.

Também informa das possibilidades de aumentar a comercializagdo de produtos agricolas
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com a produgdo dos colonos situados nas proximidades da reserva; com esta finalidade

propde Fiuza melhorar as vias de acesso do P.I. Tembé as cidades proximas.

Com a finalizagdo, constru¢do e abertura das estradas Belém-Brasilia, Para-
Maranhdo, Braganga-Vizeu e estradas adjacentes as terras dos antigos municipios de Vizeu
e Ourém, e os mais recentes Capitdo Pogo e Paragominas, facilitou-se a chegada de novas
"frentes de expansdo" na regido e, concretamente, nas areas proximas a Reserva Alto Rio

Guama.

Os planos ou projetos de colonizagdo e a politica de incentivos fiscais posta em
pratica pelo governo federal na Amazonia durante o regime autoritario instaurado em 1964,
dentre outras decisdes e agdes favoreceram e aceleraram a concentragdo da terra agricola na
regido amazonica nas maos de grandes fazendeiros e empresas madeireiras, provocando a
expulsio de muitos posseiros da regido ou chegados de outras regides do pais,
principalmente do nordeste, ao serem obrigados a abandonar suas posses. Uma das
"microregides" mais afetadas por estes processos foi a area em torno da RIARG e,
posteriormente, como veremos, a propria reserva. Entre a inumeravel bibliografia existente
a respeito do impacto na regido das agdes das instituicdes controladas pelo governo federal
na regido amazonica desde os anos 60, destacamos aqui um relatério do Instituto de

Desenvolvimento Econdmico do Para (IDESP):

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

rodovia Belém-Brasilia. De 1960 a 1985, os estabelecimentos
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agropecuarios no Para, intensificando significativamente, o processo de
concentragao fundiaria (...). Contingentes expressivos de trabalhadores
rurais, principalmente dos estados do Maranhao e do Ceara, para ca
vieram em busca de terra disponivel, engrossando a frente nordestina
que desde meados do século ja vinha ocupando a regiao (...). Esses
fatos acabaram transformando o meio rural paraense num palco de
multiplas tensdes 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 informag¢des do IDESP, instituto vinculado ao governo estadual,
voltando a area onde esta situada a RIARG, sdo complementadas por um de nossos

informantes, o colono cearense Aguiar:

"...do 47 até 70, aqui era uma colénia produtora de milho, muita
farinha, muito arroz (...), na época de 60-70 foi o 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
Capitdao Pogo era a da RIARG] (...). Depois, ja nessa época de 70-80 e
tantos para ca que entrou trator, caminhao, 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.)

Segundo colonos da regido de Bocanova, Capitdo Pogo e Tauari, com a chegada dos
fazendeiros véem-se obrigados, por pressio dos mesmos, a vender suas pequenas posses,
passando alguns deles a trabalhar nas fazendas ou com os madeireiros e, outros, a buscar
“terra para plantar" em outros lugares, onde criam geralmente novas coldnias ou vilas,
alguns deles nas proximidades ou dentro da reserva. As vezes, estes deslocamentos dos
colonos eram, e continuam sendo, estimulados por politicos locais, que em troca do voto
prometiam entregar titulos de propriedade das posses (20). Destacamos que a maior parte
da terra "disponivel" nessa regido é "a terra da funaia" [sic], assim denominada a RIARG
pela maioria dos colonos dos municipios aos quais pertence a reserva. A interpretagio da
reserva como "a terra da funaia" estd vinculada também a uma idéia da terra como
propriedade do governo, aspecto que estimula e cria expectativas nos colonos para a sua

ocupagdo. Segundo um destes colonos da vila de Tauari (ver mapa da RIARG):

"O governo tem muita terra ai dentro que no tem ninguém
trabalhando e a gente aqui precisando de um terrenho pra trabalhar.
Entéo 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 |, n.9]

Os conflitos entre Tembé e "regionais" depois da criagdo da reserva, os primeiros os
registram na década de 70, quando eles percebem a gravidade do problema das "invasdes"

dos colonos na RIARG. Mas esta percepgdo dos Tembé acerca da invasdo, como veremos
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nos proximos capitulos, ha de vincular-se a criagdo de novos papeis, como o desempenhado
por liderangas Tembé, e a participagdo de outros atores. Esses novos papeis e atores
contribuem para a modifica¢do da percepgdo que tém as familias que habitam na RIARG
acerca do favor do chefe. Este passa a ser um "territorio por direito", concomitantemente a
problematizagdo das relagdes, ou vinculos primordiais, a raiz do surgimento na realidade
social das 1idéias de '"sangue indio" como elemento de diferenciagio ou de
inclusdo/exclusdo, de modo a definir os limites de grupo. As conexdes entre politica
indigenista (21), planos de colonizagdo e processos de demarcagdo e regularizagdo
fundiaria da Reserva Alto Rio Guama parecem evidentes durante 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
[os colonos ou regionais] nao 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 nao
tinham precisao 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 18" (Aldeia Tauari, 1991).

Em 1972 se iniciou o processo de demarcagdo da RIARG, sendo concluida nesse ano
a demarcagdo da linha oeste. A linha leste sofreu sucessivas mudangas, em parte porque
nela se encontra situada a fazenda Irmaos Coragem, propriedade do fazendeiro Mejer
Kabacznick, quem se apropriou de uma area aproximada de 6 mil hectares da reserva (ver
mapa da RIARG). Em 1979, a FUNAI iniciou um processo contra este fazendeiro que

ainda nio foi resolvido nos tribunais de justica.
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Este processo judicial foi um dos motivos que retrasaram a homologagdo da RIARG,
prévio registro no Servigo de Patriménio da Unido (SPU) e nos cartoérios municipais, ultima
etapa do processo formal de regularizagdo e concretizag@o juridica da reserva como "terra
indigena". Apesar de estar, como dissemos, 0 processo contra Mejer sub judice, a RIARG

foi homologada, finalmente, em 1993.

A confusdo gerada na defini¢do dos limites da reserva, especialmente durante o
periodo de demarcagdo, entre 1972 e 1976, facilitou a "penetragdo" de posseiros na mesma,
com ajuda, repetimos, de politicos locais. O "problema das invasdes" agravou-se com a
construg¢do, em 1976, de uma estrada "particular" desde a fazenda de Mejer até o lugarejo
Livramento (ver anexo 3 sobre os "ocupantes" ndo indios residentes e ndo residentes na

RIARG).

"Chefes de Posto" e Atividades Agricolas na RIARG

Embora o estimulo as atividades agricolas a serem desenvolvidas no
P.1.Tembé/Guamé teve sempre um carater intermitente -segundo os chefes de posto e as
circunstancias-, cabe destacar que em inicios dos anos 60, segundo documentagio do SPI e
informagdes de membros do grupo, com a chegada de um novo chefe de posto, José de
Mello Fitiza, incentivaram-se essas atividades e iniciaram-se os trabalhos para a construgio
de uma usina de arroz. Com esta se pretendia preparar o arroz das rogas do posto e das

rogas das outras aldeias, e o produzido pelos colonos que habitavam nas proximidades da

44



RIARG, para a sua posterior venda no mercado regional. A fim de facilitar a
comercializagdo da produgdo agricola na reserva, Mello Fiuza prop6s também concluir a
estrada que uniria a aldeia posto com Capitdo-Pogo (ver mapa da RIARG) (Fiuza,

Relatério: 1961).

Em relatério dirigido a Inspetoria Regional do SPI-2, José de Mello Fiuza, depois de
recomendar a necessidade de realizar um prévio levantamento da produgdo de arroz dos
colonos para poder analisar se a usina de arroz seria economicamente viavel, diz:
"Entretanto o posto ndo possuia agricultura desenvolvida a altura da produgéo corresponder
a montagem da usina, a mesma poderia funcionar completando sua capacidade com a safra
dos colonos mais proximos, cujo beneficiamento sera feito a titulo de cooperagdo" (idem).

Na documenta¢do administrativa consultada ndo encontramos nenhuma informacgao
referente as expectativas de produgdo de arroz indicadas por José Fitiza, mas um informante
Tembé nos comenta: "Trouxeram uma usina de arroz, mas ndo chegaram nem a montar. O
barracdo esta cheio dessa maquinaria. S6 fizeram vender o arroz. A maquinaria se acabou

ali" (Inf. Fausta, aldeia P.1., 1991).

A partir dos anos 60, os chefes de posto pretenderam converter o P.I. num centro de
comercializacdo da produ¢do das rogas familiares. Ndo obstante, aparentemente esse
objetivo ndo era compartilhado por todas as familias, algumas das quais vendiam parte ou
toda a sua produ¢do excedente diretamente a comerciantes residentes em cidades proximas
a RIARG. Decisdo que Teofilo, depois de definir o Velho Octavio (23) como "um chefe
bravo que brigava com a gente porque era para nés vender pra o posto, ele ia nas rogas pra
vigiar, se ele achava que a gente vendia pra fora ele brigava", justificava nos seguintes

termos:
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"A gente vende pra o posto, uma hipota [hipétese], no inicio do
més, ai s6 vai receber no fim do més e as vezes nem isso, quer dizer, a
gente nao tem condigcbes de comprar nada. Até porque o posto nao
tinha mais nada pra poder comprar. Quer dizer, a gente ndo podia levar
do posto porque nao tinha fartura, mas também nao podia comprar fora

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

A justificativa de Teodfilo de que "o posto ndo tinha mais nada" teve um momento
importante a partir da chegada do chefe de posto Faustino, que assumiu o cargo a principios
dos anos 70, depois de um periodo sem chefes de posto no P.I. Guama, Faustino ¢ lembrado
pela maioria dos Tembé como o chefe que "acabou com tudo, ele vendeu até o pouco gado
do posto" (idem).

Embora utilizando outro argumento, outro informante culpabiliza por esta situagio os
chefes de posto, neste caso por entregarem mercadorias a membros do grupo sem
receberem, em "troca", qualquer retorno: "Ai acabou, porque ndo adianta s6 pegar as coisas
e ndo querer trabalhar... Ai ndo da, foi por isso que esbandalhou tudo" (Inf. Raimunda, cit.).
Raimunda, mulher de Tatiua, refere-se "ao pessoal de embaixo", as familias que habitam no

posto.

Alvaro, que assumiu a administragdo do P.I. depois da saida de Faustino, pretendeu
continuar com a imposi¢do a todas as familias da obriga¢do de entregarem sua produgao
excedente ao posto: "S6 que depois viu que ndo tinha jeito e deixou pra gente vender fora.
Até porque, como eu te falei, o posto ja ndo tinha mais nada e pra gente vender pra o posto

era passar necessidade, porque o "sardo (24) demorava até meses em chegar" (idem).
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Como parte do acordo entre o fazendeiro Mejer e a FUNAI, mediante o qual o 6rgdo
indigenista permitiu que Mejer construisse a estrada na reserva, o fazendeiro
responsabilizou-se em proporcionar sementes e mudas ao posto para serem redistribuidas
entre as familias. Alvaro ¢ lembrado também por ter sido o chefe que acabou "com o
negocio das dividas. Ele falava que o indio ndo devia nada ao posto, porque antes, como eu
te falei, tudo era comprado. Até o remédio a gente comprava" (Inf. Pedro Tedfilo, aldeia

Tauari, 1989).

Uma vez quebrada a obrigagdo de entregar a produgdo agricola ao posto, os agentes
do 6rgao indigenista, com o objetivo de facilitar sua comercializagdo fora da reserva,
colocavam a disposi¢do das familias os meios de transporte com que contava o P.I. A
familia Tatiua (aldeia Sdo Pedro), por exemplo, transportava sua produgdo em canoa
através do rio Guama até a estrada que comunica com outra que vai dar em Capitdo-Pogo,
colocando os chefes de posto o carro da FUNAI a sua disposi¢do (segundo situagdes,
possibilidades ou desejos de "agradar" a umas ou outras familias) para poderem transportar

a mercadoria até a sede do municipio.

Quando ndo podiam contar com este meio de transporte, utilizavam, e hoje em dia
também, o pau-de-arara que realiza viagens entre Capitdo-Pogo e as vilas ou colonias
proximas a reserva em seu limite noroeste (Igarapé Pitomba). As familias da aldeia Tauari,
aldeia situada a uma distancia maior da mencionada estrada, geralmente vendem sua
produgdo a comerciantes da vila de Bocanova, também pertencente ao municipio de

Capitdo-Pogo.

Raimundo Tatiua é considerado por agentes da FUNAI como um "bom trabalhador" e
uma "lideranga familiar forte". A representagdo "muito trabalhador" assinala,

principalmente, a capacidade de conseguir no rogado familiar uma produgdo que permita
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ndo apenas o alimento da unidade familiar mas também um excedente para ser vendido no
mercado e, assim, poder adquirir outros produtos de consumo ndo acessiveis na reserva.
"Bom trabalhador", no seu sentido simbdlico, pressupde também ser definido como "bom

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

Entre todas as familias que habitam a area Guama da reserva, a familia de Tatiua € a
que obtém maior produgdo agricola, variando o tamanho de sua ro¢a, que é trabalhada com
seus filhos solteiros, entre 13 e 15 tarefas. Para Tatiua e seus filhos casados "o costume ¢é
fazer o rogado um perto do outro. S6 que as vezes ndo d4, porque ndo tem mata" (Inf.
Raimunda, cit.). Sendo que cada unidade familiar tem um nimero determinado de tarefas,

variando as dos filhos de Tatiua entre 7 € 10 tarefas.

As atividades destinadas a preparar o rogado, tais como derrubar (cortar as arvores
grandes) e brocar (cortar a capoeira ou galhos e paus de menor tamanho), exigem um
maior numero de pessoas em caso de serem realizadas em poucos dias, sendo executadas
conjuntamente por cada uma das unidades familiares com a colaboragdo de outras pessoas,
parentes ou ndo. Este tipo de pratica de ajuda para a derruba, que estabelece um tipo de
intercdmbio denominado cobrar dia, é realizada pela maioria das familias da reserva.
Tatiua, por exemplo, solicita gjuda para preparar a roga e depois retribui o trabalho -pagar

dia- mandando seus filhos solteiros para fazer o servigo dos que prestaram a ajuda.

Nos ultimos anos o trabalho de derruba vem sendo realizado com ajuda de duas
moto-serras da comunidade (termo para referir o grupo). Uma que € usada por dois
membros da aldeia Sdo Pedro, entre eles um filho de Tatiua, Israel; a outra na aldeia P.I.,
usada também por apenas dois membros desta aldeia. Com esta nova situagdo, as pessoas
que fazem o servigo com a moto-serra nos rogados de outras familias, sdo retribuidas por

estas com sua ajuda para fazer todo o servigo de seus rogados. A mandioca € a principal
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cultura realizada pelas familias, sendo destinada, uma vez transformada em farinha, para o

consumo familiar e para a sua venda.

Arroz, feijao e milho sdo as outras principais atividades agricolas na area Guama da
reserva. Durante os meses de verdo, quando o rio estd mais seco e chove pouco, a pesca,
assim como a caga, converte-se numa atividade complementar da dieta para algumas
familias; essas atividades, pela quase inexisténcia de animais selvagens, sdo cada vez mais

secundarias para o sustento das familias.
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Projetos Agricolas e os "Chefes de Posto" anteriores a Dilson

Durante os anos 80 as linhas de atuagdao da FUNAI ndo se modificaram de forma
substancial, prosseguindo a idéia de integrar os indios na economia regional mediante
pequenos projetos agricolas (25), de educagdo e satde. Porém, os recursos destinados a tais
projetos sdo cada vez mais escassos. Alguns chefes de posto continuaram com a pratica de
distribuir entre as familias sementes e mudas, mas a base econémica principal continuou
sendo a unidade familiar. E preciso salientar que, em inicios da década de 80, membros da
aldeia do posto tentaram pdr em pratica um projeto de cooperativa, o que € lembrado por
alguns Tembé como uma tentativa de retomar "os tempos bons do posto" (Inf. Raimunda,

cit.).

O posterior fracasso da cooperativa € explicado em termos similares as reflexdes que
faziamos anteriormente a respeito das relagdes de "troca" entre chefes de posto e "indios
remanescentes". Membros da aldeia do P.I. atribuem seu fracasso, dentre outros fatores, ao
fato de que "s6 alguns trabalham e os outros s6 pegam"; outros membros, sem ser
contraditério com a anterior versdo, o explicam a partir da idéia de créditos que ndo tiveram
retorno. Neste ultimo caso, responsabilizando o chefe de posto Antdnio por, ao assumir a
dire¢do da cooperativa, distribuir sem controle as mercadorias. Antoénio, funcionario do
6rgdo indigenista desde os tempos do SPI, era mais conhecido pelos Tembé como

"Titinhol", "porque falava enrolado" (Inf. Joca, aldeia P.I., 1991).

Os diferentes agentes da FUNAI que assumiram a administra¢do do P.I. desde finais
dos anos 70 até a chegada de chefe de posto Solimdes em 1985 dedicaram alguns esforgos a

implantagdo de projetos agricolas, mas, em geral, nenhum deles teve muito sucesso, fosse
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pela falta de recursos ou porque com a saida de um agente e a entrada de outro o projeto

iniciado pelo anterior ndo tinha continuidade, e assim sucessivamente...

"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 nZo 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 como chefe de posto do P.1. Guama
(1985-1989) parecem representar, em termos metaforicos, todos os males do passado que
causaram a desgraga do grupo e que € necessario esquecer para reencontrar o sentido da
"unidade Tembé", especialmente pela lembranga que deste periodo tém os membros do
grupo como sendo de grande conflitividade entre as diversas familias. Mas também pela
realizagdo de "festas de branco com bebidas alcoolicas" -"onde sempre da briga"-, pela
autorizagdo, "em troca de dinheiro", para posseiros entrarem na RIARG e pela venda de
madeira da reserva. Ao perguntar a Pina sobre a atuagido do chefe de posto Solimdes, ele

responde:

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

vender. Entéo incentivava isso" (Aldeia P.1.,1995).
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Em finais de 1989, a FUNAI, acusando-o de utilizar recursos da RIARG,
principalmente madeira, em beneficio proprio, destituiu Solimdes do cargo de chefe de
posto (Inf. Dilson, aldeia P.1.,1992). No periodo compreendido entre a saida de Solimdes e
a chegada de Dilson (1992) o P.I. Guama teve outros dois chefes de posto, havendo
intervalos sem que nenhum agente da FUNAI assumisse a chefia do P.I. Depois de
Marquinhos (1990), em 1991 chegou Batista, permanecendo no cargo quase durante todo

este ano. Segundo membros do grupo, Batista passava a maior parte do tempo em Belém.

E de destacar que o periodo de Batista é vivenciado por membros da familia Félix
como uma ruptura de suas anteriores relagdes "privilegiadas" com os chefes de posto,
incluindo o préprio Solimdes. Os confrontos entre Batista € os membros desta familia,
segundo nos informou este chefe de posto (Inf. Batista, Belém, 1991), foram o principal
motivo para ele decidir deixar o cargo. Interpretacdo que coincide com a dos membros das

aldeias Sao Pedro e Tauari.

A crescente desconfianga com os agentes da FUNAI, especialmente, repetimos, por
parte das familias das aldeias Sdo Pedro e Tauari, acentua-se com a pouca efetividade ou
escasso interesse do 6rgdo indigenista em solucionar os problemas que as diferentes
"frentes de expansdo" estavam provocando na RIARG. Essa situagdo favoreceu as praticas
de socializa¢do dos agentes do CIMI na reserva, especialmente com os membros destas

familias.

Nio temos pretendido nestas paginas realizar uma andlise exaustiva das diferentes
praticas e agentes indigenistas que atuaram nos Tembé de Guama com anterioridade a

Dilson Marinho (1992-1994), nem sequer efetuar um exame acerca do seu grau de
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legitimidade e de suas continuidades e descontinuidades, pois isso exigiria levantar uma
série de dados a respeito da trajetoria destes agentes do 6rgdo que ultrapassaria os limites

do nosso trabalho (22).

Sendo que o "dar condigdes de sobrevivéncia" é um dos aspectos com os quais
pretenderam os agentes do 6rgdo indigenista legitimar suas praticas de socializag@o, estas
praticas estruturam uma idéia de obrigagdao moral em termos de "ajuda", legitimada pela
no¢do de "necessidade" atribuida ao grupo. Estas doagdes, percebidas como favores do
chefe, atuam ndo s6 como elemento dindmico da "unidade tutelada", mas também como
fonte e grau de legitimidade de sua existéncia social. Pois a ética do favor ndo € apenas
vivenciada assim pelos Tembé, sua legitimidade repousando também na crenga de tais

praticas pelos proprios agentes do 6rgao.

Dentro deste contexto, nossa intengdo foi mostrar, a partir de algumas das praticas
levadas a cabo pelos agentes do 6rgdo, primeiro SPI e depois FUNAI (1967), certos
aspectos relacionados com a criagdo de um determinado tipo de comportamento e relagdes
entre as familias, e entre estas e os agentes do 6rgdo, o qual se mantém praticamente estavel
desde a criagdo da RIARG até os anos 80. Se bem existiram certas descontinuidades nas
praticas de socializa¢do dos agentes do novo 6rgdo, ndo por isso se refletiu em alteragdes a
respeito da experiéncia social das familias e da vivéncia das relagdes em termos de "favor".
Assim sendo, houve "continuidade" do "favoritismo" e do sentimento de ciuimes criado por
parte das familias da aldeia Sdo Pedro e Tauari com relagdo as da aldeia P.I. Guama.
"Continuidade" que se vincula, como veremos no proximo capitulo, a emergéncia de
determinadas liderangas, cujas condigdes para exercer esse papel estdo ligadas a esse

"favoritismo".
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Para concluir este capitulo, retomamos as observagdes indicadas acima a respeito do
trabalho de Jodo Pacheco de Oliveira Filho (1988) sobre a atuagdo do SPI no alto Solimdes
com os indios Ticuna. Se por um lado encontramos certo ponto de comparagio com relagio
as expectativas ou relagdes criadas a partir do "padrdo de agdo indigenista" que vincula
agentes e indios, especialmente no que se refere as atividades e interesse na produgdo
agricola por parte do SPI como uma forma de promover a educagio e integragdo dos indios,
por outro lado cabe destacar as especificidades que correspondem a propria experiéncia
constitutiva das "familias remanescentes", cujas praticas, como foi mencionado, mostram

certos paralelismos com o denominado "campesinato de fronteira".

Pensamos que os agentes do O6rgdo contribuiram para essa experiéncia com suas
praticas de socializagdo destinadas a "criar trabalhadores agricolas". Praticas essas
favorecidas pela propria classificagdo de "remanescentes” e "aculturados" que os agentes do
orgdo atribuem as diferentes familias que estdo sob sua tutela, a qual estrutura elementos
associados a "popula¢do regional" (leia-se também "nacional" em sua dimensdo rural) antes

que propriamente indios.

Neste sentido, pretendemos refletir também como a partir das diferentes condigdes
criadas nos anos 70 (planos de colonizagdo, nova politica indigenista) outros elementos
entram a fazer parte do "campo de agdo indigenista", os quais nos ajudardo a compreender
melhor, nos proximos capitulos, algumas das contradi¢gdes constitutivas do processo de
construgdo da "autenticidade Tembé" e as idéias de integragdo que estruturam as praticas e
representagdes dos agentes do orgdo. Pois se por um lado estes representavam ou
representam os Tembé como grupo "descaracterizado culturalmente", com similitudes com
a "populagdo regional", por outro lado a defini¢io da RIARG como territério dos indios
Tembé, entre outros grupos, pressupunha (e pressupde) marcar também as especificidades

do grupo com relagdo aos "regionais".
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Especificidades e contradigdes que contribuem para pér em disputa as diferentes
"familias remanescentes"”, ao serem problematizados os vinculos primordiais atribuidos
pelo parentesco, favorecendo-se deste modo a objetivagdo das idéias de sangue indio a fim
de definir os "novos critérios de inclusdo e exclusdo". Criando condi¢des também para que
essas familias se reconhecessem e acreditassem em sua "autenticidade como grupo Tembé"
com base numa oposi¢do constitutiva, a de "indio e branco" ou ser indio mas "misturado".

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

Com o fim de contribuir a uma melhor compreensido da analise, foram realizadas
algumas observagdes que se dividem entre "familias camponesas" e "familias Tembé". Pois
embora as "familias camponesas de fronteira" possam ter similitudes com as "familias
tuteladas", principalmente pelo tipo de socializagdo implantado pelo chefe de posto, foram
as proprias condigdes que se criaram com o processo de formagdo do campo de relagdes
estabelecido na RIARG as que geraram condi¢des para as familias se definirem como
"grupo autenticamente Tembé". Porém, para contestar esta "autenticidade", ou direitos
sobre o territério, os posseiros representam as "familias Tembé" com uma experiéncia

similar a deles.
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CAPITULO II

AS LIDERANCAS FAZENDO SUA "VIAGEM"

Um dos aspectos novidosos do processo de reorganizagdao-revolugdo é a eleigdo do
cacique geral e dos caciques locais. Liderangas as quais os membros do grupo atribuem
formalmente fungdes diferentes do resto, enquanto responsaveis por viabilizarem a solugdo
dos problemas do nosso povo. Neste capitulo analisamos alguns aspectos da trajetoria de
algumas das l/ideran¢as Tembé, especialmente quatro delas: Joca, Cambeua, Pina e Kelé.
No préximo capitulo abordaremos o papel desempenhado por esses e outros dirigentes na
criagdo da nova organizagdo politica do grupo, relacionando também essas trajetorias com

as praticas do chefe de posto Dilson Marinho.

O conceito de trajetdria, no sentido que o usamos para analisar a experiéncia destes
agentes, deve ser compreendido a partir de suas implicagdes individuais e, principalmente,

coletivas. Coincidimos, assim, com as palavras de Bourdieu:

"... q'on ne peut comprendre une trajectoire (...) qu'a condition d'avoir
préalablement construit les états successifs du champ dans lequel elle s'est
déroulée, donc I'ensemble des relations objectives qui ont uni 1'agent considéré -
au moins, dans un certain nombre d'états pertinents- a l'ensemble des autres
agents engagés dans le méme champ et affrontés au méme espace des

possibles" (Bourdieu, 1986: 72).
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Seguindo esta linha de argumentagao situamos a trajetoria destas /iderangas dentro do
conjunto de estratégias ou esforgos para tentar legitimar-se e legitimar seus "projetos".
Trabalho que tende a funcionar como um "campo" com suas relagdes de forga, sejam
econdmicas, fisicas e principalmente simbolicas, assim como as lutas pela conservagdo ou
transformagdo dessas relagdes. Isto significa também que compreendemos as relagdes em
suas continuidades e descontinuidades no tempo, isto €, levando em conta, a cada novo
desafio langado no jogo, a série de desafios anteriores ou estados sucessivos do "campo",

mais concretamente, focalizando o "intervalo" entre as agdes (Bourdieu, 1980a).

Os limites de nosso trabalho nos obrigaram a realizar certas generalizagdes a respeito
destas trajetorias, sendo conscientes de que sua analise é mais complexa do que poderia
extrair-se das simplificagdes que realizamos a seguir. O que nos interessava era, sobretudo,
mostrar como estas /iderangas foram acumulando um determinado capital simbdlico, 1til
na disputa para fazer-se valer e fazer valer o que dizem, relacionado ao capital social
atribuido pelas suas experiéncias familiares e pelos trabalhos de socializagdo e mobilizagdo

levados a cabo pela FUNAI e o CIMI.

O processo de objetivagdo da RIARG como territério (1) por direito esta vinculada a
estes prévios trabalhos de socializagdo e mobilizagdo, e tem como parte constitutiva a
conceituagdo da realidade social simbolizada, entre outras, nas representagdes dos
problemas da nossa terra ou a nossa questdo. Sendo a objetivagdo do territério e suas
vinculagdes com as idéias de identidade (por exemplo, nds Tembé, em oposigdo a
"aculturados" ou "misturados') aspectos que permitem a propria emergéncia da categoria

lideranga na realidade social.

O "conhecimento dos direitos do nosso povo" e "la fora na sociedade do branco"”, e

"da luta pela defesa da nossa terra" sdo algumas das auto-atribui¢des que as liderangas
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usam para simbolizar sua experiéncia e mostrar publicamente suas qualidades, quer dizer,
para legitimar-se perante os membros do grupo e também com os "de fora". Capital
simbolico que, fazendo parte constitutiva da "viagem" (2) empreendida por liderancas
Tembé, pode contribuir para a sua legitimidade, ao serem vistas por membros do grupo
como pessoas de enfrente (3), ou pelas representagdes de saber conversar, saber como

lidar la fora na cidade pra falar com as autoridades, com a FUNAI.

Sem pretender dizer que estas representagdes sejam as unicas ou imprescindiveis para
acumular ou ampliar seu capital, nem mesmo dizer que a sua "autoridade", segundo
momentos € situagdes, ndo possa ser questionada. Vejamos, para concluir esta introdu¢do
ao capitulo, como uma das liderangas 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 liderangas 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 nao engane mais, a
FUNAI, o CIMI, o governo, seja quem for da sociedade, qualquer

pessoa, entidade ..." (Inf. Pin3, ).
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A Objetivagao da Categoria "Lideranc¢a"

Entre as principais /iderangas Tembé vamos destacar a continuagdo a trajetoria de
Joca, Cambeua e Pina. Os trés vinculam os inicios de seus trabalhos, isto €, sua experiéncia
como liderangas (ao principio também denominados representantes e, posteriormente,
como sindnimo de fuxaua ou cacique), as praticas de socializagdo e mobilizagdo dos
agentes da FUNAI desenvolvidas a partir dos anos 70 no contexto das mudangas na politica
indigenista. Estas praticas abrangem o processo de regulagdo fundiaria da RIARG, os
planos de colonizagdo na regido e os problemas com o0s posseiros, fazendeiros e

madeireiros na reserva.

Estes trés dirigentes assinalam mais concretamente o processo da FUNAI contra o
fazendeiro Mejer como uma das situagdes mais marcantes de suas primeiras experiéncias
como representantes. Que o processo contra Mejer ndo tenha tido solugdo ainda, "ta com
mais de 20 anos na justica e nada resolvido" (Inf. Joca, aldeia P.I., 1995), além de
simbolizar as dificuldades que os Tembé encontram para resolver os problemas das
invasdes do seu "territério", também contribuiu ao posterior questionamento por estas
liderangas da atuagdo do Orgdo indigenista na reserva. Aspecto que ha de ser
contextualizado dentro das novas estratégias destes dirigentes em suas lutas por transformar
o campo de relagdes de forca que se manifesta durante o processo de reorganizagdo-
revolugdo, e que também pressupde, além de estabelecer diferentes aliangas, por exemplo

com o CIMI, uma diferente representacdo da FUNAI e dos agentes do 6rgdo indigenista.

Joca. Cambeua e Pina interpretam seus primeiros trabalhos no sentido de "apoiar a
’ p

briga que a FUNALI estava fazendo em defesa da nossa causa" (Pin4, cit.) ou acompanhar as
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praticas do processo de regula¢do fundiaria. Posteriormente reconhecem a importancia do

CIMI no ensino "dos nossos direitos"”, e como engano, por exemplo, as praticas da FUNAL

A categoria representante ou lideranga esta vinculada a estas novas situagdes, mas
também simbolizaria, segundo algumas /iderangas Tembé, uma continuidade no tipo de
relagdo que os mais velhos mantinham com os chefes de posto, tanto a época do SPI quanto
posteriormente com a FUNAI. Vinculagdes dos mais velhos (e seus familiares) com os
agentes do orgdo indigenista que podem ajudar-nos a entender também as especiais
relagdes que mantiveram estas trés /iderangas dos Tembé de Guama, todas da aldeia P.1.,
com a FUNAI, especialmente os filhos de Félix (lembrar que era funcionario indio do
orgdo indigenista em qualidade de trabalhador bragal ou auxiliar do posto), Cambeua e

Pina (ver anexo 1 e 5).

Cambeua, filho mais velho de Félix, nos justificava sua atribuigdo de representante
como uma heranga recebida de seu pai. "Heranga" e relagdes com o pessoal de fora, indios
ou agentes da Administragdo Regional da FUNAI (Belém) que lhe permitiram acumular um
importante capital simbolico no grupo. Capital em grande parte vinculado a "antiga
tradicdo" que seria posteriormente posto em questdo, segundo parece por favorecer as
atividades de venda de madeira do chefe do posto Solimdes. Cambeua trabalhou no P.I.
como motorista, atendente de enfermagem, substituto de chefe de posto (no periodo em que
Alvaro era o chefe de posto, em inicios dos anos 70), como marceneiro na reconstrugio da
sede e na construgdo da enfermaria, estas duas ultimas atividades durante o periodo do
chefe Arrolho (1982-1985). Lembremos que as interpretagdes de Cambeua em situagdes de
entrevista, ao igual que as palavras que reproduziremos de Joca e Pind, devem ser

contextualizadas nas atuais relagdes de oposi¢do que eles mantém com a FUNAL
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"Eu trabalhava assim ganhando. Mas ndo era um pagamento
justo, era uma gratificagdo 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 documentagao, procurar o jeito de
te colocar na FUNAI'. Eu passei aproximadamente 4 a 5 anos
trabalhando pra 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 nao

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

O sentimento de "injusti¢a" manifesto nas representagdes de Cambeua -"ndo era um
pagamento justo, era uma gratificacdo pra ajudar"- deve ser interpretado a partir do
processo de relagdes com os agentes do orgdo e a valorizagdo positiva da agdo destes
agentes, que em geral continua por todo o periodo do SPI até 1989, principalmente pelo
papel que seu pai, trabalhador bragal, exercia como funcionario do o6rgdo, o qual
contribuiu a criar um determinado tipo de expectativas e possiveis op¢des orientando
também os limites de sua experiéncia social. O "desencanto" de Cambeua em relagdo as
suas expectativas perante a FUNAI - "trabalhei muito e ndo consegui nada"- também esta
estreitamente vinculado a sua atual relagdo de oposi¢do a FUNAIL Em outro momento da
entrevista Cambeua nos comenta: "A gente ja foi muito enganada pela FUNAI. Entdo por

isso que eu penso (...) minha questdo ¢ mexer com a FUNAI" (cit.)
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Joca, filho de Velho Maxico (ver anexo 5), e Cambeua sdo os primeiros entre as
"novas liderangas" que se atribuem o cargo de representantes. Seus primeiros trabalhos os
vinculam a participagdo de reunides em Belém ou na prépria area quando agentes da
FUNALI, junto com membros da Policia Federal, se deslocavam a reserva para realizar
agoes de expulsdo dos invasores. De acordo com as suas informagdes, ao principio sua

participagdo nestes trabalhos era a de acompanhar e nio de decidir.

"Desde 74, quando comegou a coisa [refere-se as "invasdes" e as
praticas do processo de regulagdo 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 invasdo 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 como representante aos tempos do chefe de
posto Lauro Menescal: "‘Rapaz vocés precisa ter alguém pra responder pela comunidade’.

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

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

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

ano também que ele saiu [Lauro Menescal], o ano que nés 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, nés ndo era tuxaua, nos

chamava de representante indigena" (idem.).

Em outro momento da entrevista, Joca nos diz que o cargo de representante surgiu na

época do chefe de posto Aroldo. Segundo Joca, este chefe de posto sugeriu "tirar uma
pessoa pra representar os Tembé". O procedimento para esta eleigdo foi realizado pela

professora da escola do P.I., Maria José, através de votagdo da qual somente participaram

os membros desta aldeia. Sendo que o eleito representaria toda a area (todo o grupo):

"Ai todos nos 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

Pina" (idem.).

Vale ressaltar também as conexdes das categorias representante e lideran¢a, nao

somente com os trabalhos de socializa¢do e mobilizagdo levados a cabo pela FUNALI, sendo
também com os desempenhados pelo CIMI. Para os agentes do CIMI que atuavam na érea
Guama da RIARG, a captagdo de membros do grupo definidos como representantes fez,
inicialmente, parte de suas estratégias de socializa¢do e mobilizagdo. Dentro deste contexto,

as distingdes que fazem as liderangas da categoria representante e lideranga simbolizam
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também os primeiros momentos em que cada um entra a fazer parte do "jogo" de relagdes e
os vinculos criados com uns e outros agentes. Vejamos as interpretagdes de Cambeua ao

pedir-lhe uma explicagdo mais precisa sobre a distingdo que eles fazem entre representante

e lideranca:

"A lideranga comegou desde uma assembléia, nessa assembléia
foi colocado o Kelé como um dos representantes; cada aldeia tinha seu
representante, nessa época nao existia tanta aldeia, era a Sede, Sao
Pedro e Tauari. Entdo que aconteceu?, bolou ele sendo liderancga |3, eu
sendo aqui lideranga..., ndo, nessa época continuava sendo
representante, a lideranga veio na reorganizagédo, na época do Dilson
(...). A gente [antes do processo de reorganizagao-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.)

Pin4, filho mais novo de Félix, registra seus primeiros trabalhos como representante
por indica¢do de seu pai quando ele estava estudando em Capitdo-Pogo, na 5" série. Ao

perguntar por que foi estudar em Capitdo Pogo, responde:

"Porque aqui nao tinha quinta série, sempre fizemos so6 até quarta.
Ai 0 meu pai, a gente conversava, eu mais o papai, a mamae e os 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 |a, responsavel em Belém. Ela diz que entdo dava uma
bolsa de estudos pra a gente. E a gente saiu daqui. S6 que naquela
época a bolsa era pouco, entdo o papai me ajudava em Capitdo Pogo"
(...). Quando foi no meio do ano, o papai tinha muito trabalho aqui, ai o
papai sugeriu pra mm se eu quisesse trabalhar do lado dele, pra ele era

muito importante" (cit.).

Fazendo uma ponte com as interpretagdes anteriores de Cambeua, irmdo de Pina,
encontramos nos dos irmaos aspectos similares com relagdo a sua experiéncia de vida e
condi¢des sociais de existéncia. Podemos observar semelhantes expectativas vinculadas as
proprias limitagdes sociais que referem as suas opgdes como funciondrios, chefe de posto,
enfermeiro. Na mesma linha de argumentagdo, podemos comparar as expectativas do atual
funcionario, ou auxiliar de posto, Carumbé, que ocupou o cargo em 1987, pouco tempo
depois de se aposentar Félix. Carumbé espera que algum de seus filhos possa ser "um dia
chefe de posto". Atualmente um deles esta concluindo a 1* série esperando continuar sua
formagdo para chefe de posto na Escola Técnica Estadual em convénio com a FUNAI na

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

Num momento posterior da entrevista com Pind, ao pedir que nos desse uma
explicagdo sobre o que ele queria dizer com trabalhar ao lado de seu pai, indicou "que era

trabalhar de lideranga".

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

aquele interesse, junto com o meu padrinho Joca [pai de sua mulher] e

65



o tio Zé [pai da mulher de seu irmao Cambeua], eram as pessoas de
‘enfrente’ que eles queriam mesmo ver as coisa andar. E ai eles
passaram a ser lideranca exatamente pelo esforco que eles mostravam
em defender o direito de nosso povo. Ai passaram a ser lideranga, néo
foram escolhidos (...). Ai, eu peguei e aceitei. Tanto aceitei porque eu
tinha também aquela vontade, sabe, assim, de lutar pra 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 votacao" [Pina refere-se a mesma
votacdo indicada por Joca em sua entrevista. Para uma melhor
compreensao das relacdes que se depreendem das argumentacgdes de

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

Existe uma estreita conexdo entre as praticas de socializa¢do desenvolvidas pelos
agentes do Conselho Indigenista Missionario (CIMI) na RIARG e o processo de
conhecimento das /iderangas Tembé de Guama dos "direitos do seu povo". A atuag¢do do
CIMI na area Guama da reserva foi iniciada em 1980, sendo mais sistematica entre 1982 e
1985, ano que foram suspensas suas atividades nas aldeias Sdo Pedro e Tauari, sendo

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

A atuacdo dos agentes do CIMI, entidade vinculada a Conferéncia Nacional dos
Bispos do Brasil (CNBB) desde a sua fundagdo em 1972, teve como uma de suas
principais finalidades "coordenar a Pastoral Indigenista, assessorar os missiondrios e
conscientizar a sociedade brasileira a respeito dos povos indigenas" (Inf. Padre Nello,
Belém, 1989). Deve ser analisada, portanto, dentro das agdes da Igreja Catdlica no pais e
também no seio da pugna entre os diferentes setores "teologico-politicos" dessa instituigao.
Especialmente entre os denominados setores "conservadores" e "progressistas" (ou da
Teologia da Libertagdo), este ultimo predominante no CIMI. A "causa indigena", como os
agentes do CIMI interpretam suas atividades em favor dos povos indigenas, pensamos deve
ser interpretada como um tipo de obrigagio moral, destinada, entre outros aspectos, a
reverter os efeitos, vivenciados por estes agentes como negativos para os povos indigenas
situados em territorio brasileiro, da atuagdo da Igreja Catélica como institui¢do e do Estado

durante os periodos colonial, imperial e republicano, e 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 ‘constelagdo missionaria da
Igreja’. O missionario mediador e pai se tornou, sobretudo, companheiro
e irmao (...), provado nas lutas pela demarcacdo da terra e nos
confrontos com o tutor estatal, com os interesses do latifundio 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 propria historia™ (Suess, 1989:

9, 32).

As representagdes extraidas da entrevista que realizamos em 1989 com o padre Nello,
entdo coordenador do CIMI Norte-II (Pard-Amapa), pensamos nos ajudardo a entender
alguns dos objetivos ou praticas do CIMI com os Tembé de Guama nos anos anteriores ao
processo de reorganizagdo-revolugdo. Segundo Nello Ruffaldi, os Tembé de Guama ndo
falam a lingua, tém pouca unido, falta de liderangas, muita mesticagem, problemas de

terra, uma situagdo de abandono muito grande, de submissao a FUNAI e de apatia.

A analise da atua¢do do CIMI entre os Tembé de Guama € deslindada em diferentes
"projetos" ou estratégias de socializagdo assim como em diferentes "autoridades". Dirigidas
uma a alfabetiza¢do de membros do grupo, outra definida como de ajuda a subsisténcia,
outra religiosa e outra explicitamente politica (4). Estratégias que ndo pressupdem que as
interpretemos como se existisse uma estrita separa¢do ou oposi¢do entre elas, apenas

queremos destacar que cada um dos agentes do CIMI que atua na area ou se relaciona com
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os Tembé € incumbido pela entidade de priorizar uma ou outra dessas estratégias. Sendo as

“politicas", dentro e fora da reserva, as unicas que nunca foram interrompidas.

As praticas de socializacdo dos "remanescentes Tembé” foram desenvolvidas pelos
agentes do orgdo indigenista no P.I. Tembé/Guama também mediante a criacdo de uma
escola de alfabetizacdo exclusivamente em portugués. Até 1982, quando o CIMI criou uma
escola na aldeia Tauari, somente existia na area Guama da reserva a escola do P.I. Somente
em 1985, coincidindo com a fechamento da escola do CIMI, a FUNAI criou outra escola na

aldeia Sdo Pedro, porém em diversos periodos deixou de funcionar por falta de professores.

A escola do CIMI transformou-se nesses anos, segundo a primeira professora Noémia
Sales, "num amplo espaco de reunido onde se discutiam, inclusive, os problemas maiores
da comunidade"” (Noémia Sales, 1990: 4). A atualmente antropdloga Noémia vincula
também estas praticas as idéias de reforcar a identidade Tembé por meio de musicas e

escritos referentes a "cultura” e "tradi¢des" dos Tembé de Gurupi (5).

A presenca dos agentes do CIMI, a excecio do periodo em que funcionou a escola na
aldeia Tauari, limita-se a periodos determinados, geralmente com intervalos aproximados
de dois meses, embora poderiamos definir seus contatos com membros do grupo como
sendo de carater permanente. Especialmente no que diz respeito a suas liderangas em
Belém, seja na sede do CIMI ou exercendo esta entidade um papel de mediadora perante "a
sociedade brasileira" (Padre Nello, cit.). Neste sentido, "a causa indigena", ou defesa "dos
direitos do povo Tembé", como projeto especifico do CIMI entre os Tembé deve ser
vinculada ao contexto maior de relacdes e estratégias destes agentes em fazer valer sua

"autoridade” e ideologia perante outras entidades, governamentais ou ndo, particularmente

o orgdo indigenista (6).
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O padre Nello foi quem iniciou, junto com a irmd Rebeca (Roberta Lee Spires), os
trabalhos da "pastoral indigenista" com os Tembé de Guama (1980). Os Tembé, nas
representagdes que fazem dos diferentes agentes do CIMI, consideram o padre Nello como
a maxima autoridade do CIMI no Estado do Para, sendo que os outros agentes sdo
representados como a ele subordinados. Entretanto, € sem ser contraditorio, liderangas €
outros membros do grupo Tembé vinculam o padre Nello mais propriamente com as
atividades "religiosas" do que com as "politicas". As interpreta¢gdes de Nello Ruffaldi a
respeito de seus primeiros trabalhos com o grupo parecem coincidir com a que fazem dele a

maioria de Tembé.

"Entdo o pessoal queria batizado, casamento, missa. Através
disso, das celebragbes 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 Tembé na reserva sdo intermitentes e
vinculados, geralmente, a "dias sagrados" do "calendério catdlico", como por exemplo
Natal, Reis, Semana Santa, e a situagdes que exigem a autoridade do padre para a sua

concretizagdo, como, além das acima mencionadas , a "primeira comunhéo".

Em 1995, durante minha tultima experiéncia de campo, pude assistir a pratica ritual da
primeira comunhdo, a qual, segundo membros do grupo e agentes do CIMI, era a primeira
vez que se realizava na area Guaméa da reserva. Anteriormente recebiam a primeira
comunhio em atos religiosos realizados em igrejas das localidades proximas a RIARG.

Participaram do ritual, entre outros, os agentes do CIMI -padre Nello, como autoridade
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legitima do ato, Raimunda de Oliveira Soares (atual coordenadora do CIMI Norte-II) e
Claudemir Teodoro Couto (atual responsavel da atua¢do de CIMI na éarea)-, as catequistas e
os 32 meninos e meninas a serem "consagrados" de todas as aldeias, acompanhados da
maioria dos membros do grupo. A celebragio, iniciada na aldeia Sdo Pedro, finalizou ao dia
seguinte na aldeia Tauari.

A participagdo dos agentes do CIMI nas atividades religiosas nas diversas aldeias
incrementou-se a partir de 1989, quando Claudemir assumiu esta responsabilidade. Os
agentes missiondrios participaram da construg¢do de capelas nas aldeias Tauari e Sdo Pedro;
Claudemir coordena cursos biblicos realizados em trés aldeias (Tauari, Sio Pedro e P.I.,
participando membros do grupo de outras aldeias), dos quais fazem parte também um grupo
de oito mulheres catequistas (duas por cada uma das aldeias mencionadas anteriormente e
outras duas da aldeia Ituagu). A eleigdo de quatro destas oito mulheres, segundo as mesmas,
responde ao prévio trabalho das "catequistas" exercido anteriormente, prévia formagdo e
autorizag@o do padre Sebero, responsavel de atuagdo religiosa da Igreja Catolica nas areas
proximas da reserva (diocese de Braganca); das quatro restantes, sua eleigdo esta vinculada
aos trabalhos de Claudemir. Todas elas coincidem em afirmar a especificidade das praticas
de Claudemir com relag@o as do padre Sebero. Segundo Creuza, catequista Tembé na aldeia

Sdo Pedro:

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

velhos" (Creuza, aldeia Sao Pedro, 1995).
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O trabalho das "catequistas Tembé", destinado a preparar a primeira comunhdo dos
meninos € meninas das respectivas aldeias, além de sua importdncia para que eles
aprendam a ler e escrever em portugués, aparentemente também estd contribuindo para
conceituar em termos mais fixos e formalizados a objetivagdo e interpretacdo da
experiéncia social e cultural como grupo Tembé. Destacamos que, por exemplo, no
material didatico utilizado pelas catequistas os meninos tém que responder a uma série de
perguntas, depois de uma introdugdo, na qual se 1€: "Os povos Indigenas também estdo na
lista da criagdo. Ao criar os homens e mulheres, Deus criou os povos e ragas. Cada qual
com o seu jeito de viver, com suas linguas e tradigdes. Assim Deus criou os Tembé

Tenetehara".

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

como foicriade © Povo Tembé.........cc..oiiies

- Escreva nos espagos a palavra PECADO quando for:
a) Eu trouxe cachaga pra dentro da Comunidade....
b) Participei da reunido com atenc¢ao ...... L)

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

- Porque vocé acha que devemos escutar a

nossas liderangas e aos mais velhos ..............
- Vamos a escrever uma ora¢do para que Deus ajude ao

nosso Povo a lutar contra aqueles que querem roubar

A OSSAMCITA,; 5k weesvednsmmisonamnnsnonans
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_ Escreva as coisas boas que vocé pode fazer para ajudar

A0 SEU POVO oevveeeeeeeeeeee,

- Responda com suas palavras: Como os Tembé podem

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

Varios aspectos nos interessa destacar desta situa¢do e pratica de socializa¢do iniciada
recentemente no grupo. O primeiro estd vinculado a tendéncia do CIMI a reforgar seu
"projeto religioso", cujas implicagdes sobre a forma de vivenciar a realidade social do
grupo revelam cada vez mais uma tendéncia a reforgar a experiéncia de vida em termos
religiosos. Isto significa que a pratica missiondria acaba também anunciando as virtudes e
valores da comunidade, manifestando simbolicamente valores tais como, entre outros,
"unido" e "fraternidade" por meio da representa¢do de "Deus". A partir desta representagio

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

A eficacia destas praticas ou trabalhos realizados pelas catequistas sobre a realidade
social parece ser maior, ndo somente por se tratar de interpretagdes em termos fixos ou
escritos (8), sendo pelo publico a quem va dirigida a socializa¢do: os meninos e meninas do

" . " . $ g k=
grupo. As "catequistas”, em suas tentativas de fazer-se valer e fazer valer suas idéias
relacionadas a unido e respeito dos valores do grupo ou "povo Tembé", tiveram, em
algumas situagdes, efeitos politicos, ao criticarem com suas agdes as praticas ou atitudes

das liderangas que "brigam o tempo todo" em lugar de permanecerem unidos.

O trabalho de catequista também criou diferentes expectativas em algumas destas

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

despertado, segundo ela, por causa do seu "novo" trabalho que significou para a mesma
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uma surpresa e revela¢do de suas aptiddes como catequista, assim como a idéia de ser util a

sua "comunidade" (cit.).

Claudemir, o agente do CIMI, nos resumia suas praticas politicas com os objetivos de
"refor¢ar a cultura do povo Tembé", e as religiosas, sem ocultar sua intencionalidade
politica, com as seguintes palavras: "Uma interpretagdo mais aberta da Biblia e, ensinando
o caminho do Senhor, mostrar como o povo daquela época se organizava e seguia a palavra
do Senhor" (Claudemir, aldeia P.I., 1991). As atividades mais propriamente "politicas"
foram responsabilizadas, entre 1989 e 1991, ao agente do CIMI Paulo. Destinadas,
sobretudo, a organizar reunides nas aldeias para discutir "formas de representagdo" e os
problemas da RIARG, como pudemos comprovar nas viagens as aldeias Tauari e Sdo Pedro
em que ambos ali coincidimos. Ao perguntar a Tatiua se era costume que eles realizassem

reunides, respondeu: "Pra qué?, sem eles [os agentes do CIMI] fica sem graga" (Aldeia Sdo

Pedro, 1991).

Entre 1986 e 1988 o CIMI paralisou seus trabalhos nas aldeias: "Foi a época, que
mesmo nos tendo acesso, o pessoal do Félix [Félix e seus familiares, ver anexo 1] ficaram
fazendo guerra... e a gente ficou um pouco afastada até hoje. Afastada ndo, porque tinha
sempre seguimento disso. Por exemplo, durante um ano pleiteamos a retomada econdmica
através da criacdo de coelhos (...). Agora estava querendo retomar esta parte religiosa,
porque foi um encontro muito forte pra eles se unir e se motivar para essa luta" (Padre
Nello, cit.). Estas interpretagdes a respeito do conflito coincidem com a argumentagdo de

Kelé e Pedro Teofilo:

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

com algumas pessoas da comunidade fazer um relatério e mandar pra
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FUNAI, pra que a FUNAI proibisse a entrada do padre Nello (...). Eles
[refere-se aos agentes do érgédo indigenista] se achavam prejudicados
porque quando os indios comegavam a entender que a FUNAI estava
enrolando a gente, ai eles comegaram 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
que a FUNAI fazia com a gente. A FUNAI estava enganando a gente"

(Pedro Tedfilo, aldeia Tauari, 1989).

Em troca, para Cambeua (recordemos que € o filho mais velho de Félix e habita na
aldeia do P.I.): "O CIMI falava coisas que ndo estavam certas" (Cambeua, aldeia P.I.,
1991). Referéncias a este conflito entre algumas familias, mais concretamente entre os
familiares de Félix e os de Tatiua e Teofilo, por causa das atividades do CIMI nas aldeias
destas duas ultimas familias, sdo indicadas também num relatorio do substituto de Anténio
"Titinhol", Aroldino do Amaral Costa, chefe de posto durante o periodo de 1982 a 1985
(Relatorio de atividades do P.1., 1983).

Vale a pena lembrar que as atividades do CIMI centraram-se inicialmente nas aldeias
Sdo Pedro e Tauari. Aldeias nas quais a presenca dos agentes da FUNAI se reduzia a
esporadicas visitas, o qual, supostamente, favoreceu que os agentes do CIMI encontrassem
menores obstaculos para a execu¢do de suas praticas. Neste sentido, pensamos que 0s
conflitos criados entre diversas familias, e entre algumas destas e os agentes do CIMI, sdo
parte constitutiva dos efeitos que tiveram as praticas de socializagdo e mobilizagdo dos

agentes do CIMI e os da FUNAI e suas disputas pela capta¢do dos diferentes membros do
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grupo. Disputas que também influenciaram, como acima definia Kelé, na posterior

paralisagdo das atividades do CIMI entre os Tembé.

Suspensdo de suas atividades na RIARG que também deve ser vinculada aos conflitos
entre os diversos setores da Igreja Catdlica na "regido". Concretamente entre o padre Nello
e o bispo da diocese de Guama, Miguel Giambelli, o qual é considerado pelos setores
"progressistas" como o bispo mais "conservador" da Regional Norte-II. Giambelli,
argumentando que a reserva é uma area de competéncia do padre Sebero, proibiu o padre
Nello de realizar qualquer atividade religiosa nas aldeias, por exemplo "batizados" ou

"casamentos".

Miguel Giambelli, além de discordar da "pastoral indigenista" que o padre Nello
levava a cabo entre os Tembé, também argumentou na entrevista que realizamos na sede do
bispado, localizada na cidade de Braganga (nordeste do Estado do Pard), que essa decisdo
esteve motivada por suas idéias acerca dos Tembé de Guama. Antes de reproduzirmos
algumas das interpretagcdes de Giambelli sobre os Tembé, mencionaremos determinados
aspectos do contexto da entrevista que pensamos sdo significativos para compreender suas
interpretagdes. Fez parte das estratégias para conseguirmos a entrevista com Giambelli
sistematizar o "objetivo" de nossa pesquisa como estando baseado na historia da criagdo do
municipio de Capitdo Pogo e assim negociar a realizagdo da entrevista em funcdo de sua
experiéncia como padre com os primeiros colonos que ocuparam as terras do atual
municipio de Capitdo Pogo (lembrar os vinculos entre a criagdo da RIARG e os planos de

colonizagdo nessa area).

Os objetivos da entrevista foram sendo colocados e direcionados no transcurso da
conversagdo que mantivemos durante duas horas, a Gltima delas em forma de entrevista

gravada. Este tipo de estratégia criou, em alguns momentos da entrevista, um certo mal-
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estar ¢ tensdo por parte do bispo. As interpretagdes que colocamos a continuagdo se
contextualizam em um desses momentos, quando Giambelli, "confundido" com as minhas
perguntas que supostamente escapavam ao objetivo explicado inicialmente, me interrogava
sobre 0 meu interesse ou preocupagdo como antropéloga numa "tribo que ja ndo tem mais

indios".

"Mas esses Tembé & uma tribo que ndo tem, assim, aquela
mistica indigena, e quem mais sobressai sdo pessoas que casaram
com indios, porque os que casaram com indios entraram a fazer parte
das reivindicagbes 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 relacionadas as tentativas de alguns Tembé
em procurarem aliados para defender os direitos da terra. Segundo Giambelli um membro
do grupo, "que era de esperar que ndo era nem indio", lhe solicitou "ajuda" para
"desapropriar terras onde moravam familias". Esta atitude foi interpretada por Giambelli

como uma ofensa a sua experiéncia religiosa como "pastor":

"Agora eu disse: ‘sou pastor, pastor de um todo, entdo estas
pobres familias sem terra que estdo |3, eu devo ter pena deles quanto
de vocés. Entao vocés sdo pouquissimos. Tém terra, sé 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 formagdo das "futuras /iderancas Tembé", iniciadas
em 1982, primeiro se caraterizaram pela captagdo de membros do grupo através dos "cursos

de socializagdo de liderangas", na forma de encontros com outros grupos indigenas
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organizados pelo CIMI, ou por outras entidades indigenas contando com a colaboragio do
CIMLI, dos quais participaram Kelé e Israel, entre outros membros do grupo. Das diferentes
reunides das quais participou Kelé destaca um encontro realizado em Oiapoque em 1982,
no qual estiveram presentes diferentes grupos indigenas do atual Estado de Amapa, lugar
onde o padre Nello desenvolvia naquele tempo uma atividade pastoral com os povos

indigenas.

Kelé, filho de Manuel Grande, desde que chegou a reserva em inicios dos anos 70 e
até finais de 1994 morou com sua familia na aldeia Tauari; atualmente habita na aldeia Sao
Pedro (ver anexo 1). Eleito cacique geral em 1992, ele vincula seus primeiros trabalhos as
praticas dos agentes do CIMI dentro e fora da reserva. Suas relagdes com esta entidade lhe
possibilitaram o "aprendizado" e posterior acumulagdo de capital simbdlico enquanto
lideranga, a partir, entre outros aspectos, do "conhecimento dos direitos dos indios" € o
reconhecimento do grupo como "pessoa que sabe se defender ai fora e conhece os
pobremas [sic] da gente" (Pedro Teofilo, aldeia Tauari, 1991). A continuagdo reproduzimos
as palavras de Kelé nas quais resume o inicio de sua caminhada, um conceito utilizado
pelos setores "progressistas" da Igreja Catdlica para expressar o envolvimento dos cat6licos
na busca de uma sociedade mais justa aqui na Terra, sendo também usado por liderangas

Tembé socializadas pelo CIMI.

"A minha fungdo sempre foi uma fungédo muito grande. Primeiro
pelo conhecimento que eu tinha. Eu comecei a trabalhar em 82 como
representando a comunidade |a fora, mas ndo como lideranga, como
representante. Foi uma reunido de liderangas em lapoque (Amapa). Ai
o CIMI falou pra ir alguém da comunidade, fomos eu, Oscar, o
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 comecgaram pelo
menos a funcionar um pouco mais direitinho (...). Eu ndo gosto de
aparecer muito, as coisas comegaram a aparecer mais através de mim,
por exemplo a gente também teve oportunidade de colocar as
liderancas |a em cima... Quer dizer, foi uma forgca, uma vontade minha,
que tinha que fazer e que achava que o pessoal tinha que participar
porque realmente a gente so6 fazia contar alguma coisa e muita gente
n&o acreditava (...), entdo eu tentei fazer isso para me mostrar para eles
que uma assembléia (9) é um peso para quem toma a frente" (Kelé,

Gik.):

Embora a maioria das /iderangas Tembé de Guama reconhecem atualmente nos
agentes do CIMI os principais responsaveis do ensino dos direitos do nosso povo, suas
representacdes sobre essa socializagdo e mobiliza¢do varia segundo o agente e segundo o
contexto, especialmente quando elas pretendem justificar, para fazer-se valer e fazer valer o
que dizem, suas "mudangas de relagdo" com os agentes da FUNAI e do CIMI. Por
exemplo, € o caso de Joca, Cambeua e Pina, que de relagdes "privilegiadas" com a FUNAI
e conflitivas com o CIMI passaram posteriormente a priorizar a "alianga" com os agentes
do CIMI. Ou seja, como se na selegdo dos eventos significativos de sua experiéncia como
representantes ou liderangas pretendessem mostrar sua especificidade pessoal em se
desvinculando, como opg¢do pessoal, das interferéncias da FUNAI. Por sua vez, ao
modificarem suas relagdes com o CIMI, é como se passassem a reconstruir uma "nova
histéria" tentando, assim, dar coeréncia a sua experiéncia ordinéaria. Vejamos, por exemplo,
como interpreta atualmente Cambeua, quatro anos depois dos 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. Da na educagao, da na instrugcao, da apoio
quando a gente precisa ir até Belém, ndo tem dinheiro. A FUNAI
também nédo tem, a gente pede, ajuda a gente resolver o problema da

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

A inversdo de "aliangas" na reserva faz parte também dos "novos" desafios do CIMI
que tendem a uma maior sistematizagdo de sua atuagdo no grupo, iniciando também seus
trabalhos na aldeia P.I. por primeira vez em 1991. Sem esquecer, para poder compreender
estes resultados, o papel da reavaliagdo das relagdes CIMI/FUNALI acontecida em inicios da
década de 90. Mudanga em suas anteriores relagdes exprimida pelo agente da FUNAI
Amauri Azevedo, no momento da entrevista advogado do 6rgdo indigenista em Belém, com

as seguintes palavras:

"Tempo atras havia um choque entre a politica desenvolvida pelo
CIMI e a FUNAI. Ultimamente nao existe muito esse choque, porque a
finalidade de ambos é melhorar as condi¢bes 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 divisdo (...). O CIMI também fechava as portas, também
é 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 condigbes de ajudar. Hoje as portas estdo abertas"

(Belém, 1991).
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Das interpretagdes que Joca, Cambeua e Pind fazem de sua experiéncia como
liderangas queremos destacar que um dos aspectos que as unifica é o interesse em fazer
valer sua oposi¢do a FUNAI. Aspecto que esta vinculado a idéia de atribuir-se, enquanto
"liderangas de base" (10), o papel de "responsaveis do futuro da gente". Neste contexto
esses agentes parecem usar o conceito de representantes para definir os vinculos de sua
experiéncia com a FUNALI, vinculos que interpretam a partir de idéias de manipulagdo por
parte do o6rgdo indigenista. Vejamos, a esse respeito, algumas interpretagdes de Joca,

Cambeua e Pina.

"Era uma reunido, era um trabalho..., mas ndo era um trabalho da
lideranga como representante do seu povo fazendo o que o povo
queria, 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: ‘néo, rapaz,
deixa ai que a FUNAI resolve'. Ficava esperando nessa enrolagao,
enganando a gente que, ... até hoje continua fazendo as cabegas dos
nossos parentes, nem todos porque a gente vem fazendo um trabalho
de base, de conscientizar os nossos parentes que... ja basta de tanta
discriminagdo (...). Porque quem tem que resolver 0s nossos
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 interpretagdes que Joca, ao igual que os outros /iderangas, faz sobre
as categorias representante ¢ lideranga e os trabalhos a elas atribuidos, devem ser
contextualizadas no marco dos esforgos ou estratégias destes agentes nos diferentes
momentos da sua trajetéria. Neste sentido, a categoria representante parece estruturar o
processo de transi¢do ou periodo liminar de seu estado de formagdo como lideranga
reconhecida pelo grupo. Ou seja, um processo compreendido como experiéncia socialmente
significativa que pressupde o reconhecimento e a crenga de sua "autoridade" perante os
diferentes membros do grupo, dada pelos atributos culturais de seu "novo" estado ou

posi¢do social, ao serem definidas, por exemplo, como pessoas 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 n&o 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 invasdo e eu queria ter o direito de conhecer isso. Ai
comecei a abrir o olho, achava que noés devia participar de tudo (...).
Entao, por isso que eu penso, onde eu queria mexer, minha questéo é
mexer com a FUNAI pra mostrar préa os meus parentes, pra o indio,

quanto 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 os nossos parentes...
Eu sinto..., porque a necessidade que eu sinto de defender o meu povo

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

"Ah!, nés fazia, nés representava o nosso povo e defendia, como
agora, né? SO que naquela época a gente ndo tinha nem nogado de
como trabalhar (...). Mas a gente nao tinha bem nocado 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 FUNAI.
Sempre foi isso, era mandado pela FUNAI, geralmente faz isso o que a
FUNAI queria. Apenas nos tava la pra dizer: ‘olha aqui a gente tem um
representante Tembé, né?, que a gente estdo falando porque eles
estdo reivindicando’. E aquela questdo, era um grupo de pessoas para
ir até o mato. Agora chegava la, a FUNAI na frente dizendo que era pra
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 forga" (Pina, cit.).

Interpretamos a oposigdo das /iderangas a FUNAI em seu sentido genérico. Ou seja,
esta oposi¢do ndo pressupde uma similar avaliagdo a respeito de todos os agentes do 6rgao
indigenista. Cambeua, por exemplo, considera Solimdes como "bom chefe"; Pind também
destaca como positivo para "o grupo" as praticas de alguns chefes de posto e de outras

"pessoas da FUNAI", especialmente na orientagdo "da questdo da terra".
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Em 1992 Kelé seria eleito o primeiro cacique geral dos Tembé de Guama, e
atualmente desempenha a fungdo de articulador de assuntos fundiarios (ou "problema
terra"), responsabilizando-se, por exemplo, dos contatos com instituigdes governamentais
federais e estaduais e da "busca de aliados" em entidades ndo governamentais. Ao ser eleito
cacique geral, Kelé passa a ser formalmente a "maxima autoridade no grupo". Assim
define ele sua nova condigdo cultural dentro do grupo e suas contradi¢des no desempenho
do cargo, vinculadas as relagdes estabelecidas inicialmente com os agentes do CIMI e

posteriormente com os da FUNAL:

"A gente coordenava as outras liderancas e também no debate la
fora na questado fundiaria, educacédo e saude... S6 que se vocé nao for
encaminhado pelo CIMI, pela FUNAI, vocé nao tem um recurso... Ai
tudo a gente fica dependendo dos outros. N6s queria conseguir um
recurso... Trabalhar independente da FUNAI, independente do CIMI
(...), € quando nés queria resolver um problema, fazer nossas
denuncias, 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 Ihe
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 Kelé sobre o relativo deterioro de suas

relagdes com agentes do CIMI e suas atuais "melhores" relagdes com os da FUNAL
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"O CIMI tem poder de ajudar, ela é uma entidade de apoio. Mas é
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 sé uma entidade, a entidade é
forte, se torna forte pra comunidade. Mas, quando ela comecga 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 observagdes que consideramos pertinentes
para os objetivos do nosso estudo. Em primeiro lugar, a idéia de conseguir "recursos" para
"fazer viagens la fora". "Viajar", representado aqui como parte constitutiva de sua
experiéncia e dos atributos ou elementos de legitimagdo das /iderangas, implica conhecer
"o mundo de fora" e buscar "aliados" em defesa da "luta da nossa terra". Segundo Kelé, a
falta de recursos econémicos € vivenciada como um dos obstaculos ou limitagdes de sua
experiéncia como lideranga, ao considerar que isso cria determinados vinculos de

dependéncia, seja com a FUNAI ou com o CIMIL

Neste sentido, a "necessidade" de recursos faz parte de suas estratégias de
mobilizagdo politica e da tentativa de conseguir "aliados". Mas conseguir recursos implica
também fazer ver ao grupo a importancia de seu cargo e fungdo para a luta do nosso povo,
pretendendo desvincular tais praticas de qualquer interesse pessoal. Em algumas situagdes a
"prética de viajar" ¢ vista por membros do grupo como uma atribuigdo negativa: "Eles [as

liderangas) gostam de viajar daqui pr'acolé e ndo trabalhar". Interpretagdes que, vinculadas
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as proprias condigdes de "escassa" circulagdo de dinheiro entre os diferentes membros do
grupo, contribuem para que se exer¢ga um maior controle sobre os liderangcas e suas
praticas. E preciso ndo subestimar, para poder compreender tais representagdes, os vinculos
criados com o CIMI e a FUNALI, pois € destas agéncias que as /ideran¢as dependem, na

maioria das situagdes, para dar viabilidade as estratégias de mobilizagdo de recursos.

Neste contexto, os vinculos de dependéncia mencionados por Kelé devem ser
compreendidos como sendo parte dos efeitos das praticas de socializagdo e mobilizagdo
politica do CIMI e FUNAI com estes dirigentes. Contribuindo ndo somente a um controle
das relagdes entre as /iderangas e os agentes de mediagdo, mas também ao proprio controle
social do grupo por parte destas agéncias. Pois as /iderangas ndo somente hdo de concorrer
entre si para fazer-se valer diante do povo, sendo também perante os agentes mediadores
que, as vezes, t€tm maior credibilidade ou "autoridade" no grupo. Aspectos a serem

analisados com maior detalhe no préximo capitulo.

No presente momento, dando continuidade a analise das interpretagdes de Kelé,
salientamos que a defini¢do que ele faz do CIMI como entidade de apoio a outros grupos
pressupde, entre outras coisas, uma ndo exclusividade para com "o nosso grupo" € uma
relagdo de interesses diferentes e as vezes opostos entre "a luta de apoio do CIMI" e "a

nossa luta da terra".

Até inicios dos anos 90 as praticas dos agentes do CIMI Norte II estavam centradas
"na luta pela defesa dos direitos dos indios a seu territério”, tomando como referéncia os
direitos definidos na Constitui¢do de 1988 [cap. 7, art. 231, itens 1 ao 6], divulgados em
forma de "panfleto" ou de forma oral nos diversos cursos e praticas desenvolvidas pelo
CIMLI, tanto entre os Tembé quanto nos outros grupos indigenas da regido perante os quais

seus agentes se fazem presente. Pensamos que nos ultimos anos a questdo indigena ¢ a
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representacdo dos direitos dos povos indigenas sofre algumas modificagbes: "luta pelos
direitos dos indios, mas respeitando os direitos dos outros". Os "outros", neste caso, define
concretamente os "posseiros” ou "trabalhadores sem terra" (Inf. Padre Nello, aldeia Sao

Pedro, 1995).

As interpretagcdes de Nello se contextualizam na 1ltima visita que ele fez as aldeias
com motivo da celebracdo da "primeira comunhdo” (1995). Nessa ocasio, na reunido que
manteve com os diferentes dirigentes Tembé de Guama, o padre Nello referiu-se, entre
outras coisas, a2 "necessidade de respeitar os direitos dos outros na luta pelos direitos dos
indios". Numa assembléia dos Tembé de Guama realizada nesse mesmo dia e na qual
estavam presentes os agentes do CIMI, Nello, Raimunda e Claudemir, Kelé aproveitou a
ocasido para solicitar deles uma explicacdo da atual posicdo do CIMI na /luta pela defesa
dos direitos do povo Tembé. O padre Nello, sistematizando a atuacdo do CIMI no grupo a
partir de representacdes do tipo "o CIMI sempre esteve e estd do lado do povo Tembé", e
depois de reconhecer os esforcos que "o povo Tembé vem fazendo durante tantos anos de
luta sem conseguir os resultados esperados”, reitera o interesse em caminhar unidos, como
amigos, parceiros na luta e tentar procurar outras vias de solug@o para a defesa "dos
direitos do povo Tembé, mas respeitando os direitos dos outros. Aqueles que também

sofrem, tanto quanto o povo Tembé, por nao ter os seus direitos a terra defendidos” (idem).

As divergéncias de Kelé em relagdo a algumas das praticas do CIMI devem ser
contextualizadas dentro dos objetivos da entidade de incluir "outros adeptos” em suas
praticas em favor dos povos indigenas. Pratica que pressupde, pensamos, embora ndo seja
aqui abordado na profundidade que tal afirmacéo exigiria, uma reformulacio pelo CIMI do
conceito de direitos dos indios. Neste sentido, a nogdo de interesses diferentes implicita na
argumentacio de Kelé reflete-se numa nova situacdo provocada com motivo da discussdo e
posta em pratica de uma agdo dos agentes do CIMI levada a cabo em outubro de 1995.
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Naquele momento o CIMI distribui entre os "posseiros" localizados na RIARG uma série
de "tripticos" informando da necessidade de unido entre "posseiros e indios" para buscar

uma solugio conjunta.

Numa reunido realizada na aldeia Sdo Pedro, na qual se fizeram presente membros
desta aldeia e da aldeia Tauari (e a qual fui convidada a participar), a agdo do CIMI foi
considerada pela maioria dos participantes como uma provoca¢do do CIMI aos Tembé,
gerando, assim, um sentimento de confronto ao ndo compreender-se, segundo alguns dos

presentes, como o CIMI pretendia "préa nds ficar unido com os invasores..."

"Se eles ndo tém terra, eles que tém que procurar e lutar, nos ja
temos a nossa terra. Aléem do mais pensar isso € um absurdo pois
ninguém deu permissao pra 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 Sao Pedro, 1995).

Acumulando Conhecimento

Para concluir, tentaremos recuperar alguns aspectos desenvolvidos ao longo do
capitulo e relacionados ao conhecimento acumulado ou "viagem" empreendida pelas

liderangas. Em primeiro lugar, queremos destacar a conexdo existente entre a posta em
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pratica da categoria /ideranca e as diferentes estratégias dos agentes do 6rgio indigenista
na RIARG a partir dos anos 70. Estratégias que contextualizamos no conjunto das
mudangas da politica indigenista e do processo de demarcacdo da reserva iniciado nos anos
70, processo que tem como uma de suas implicagdes fazer reconhecer e instituir
socialmente a RIARG como territério dos indios Tembé e dos outros grupos indigenas que

habitam nessa area.

Objetivagdo da RIARG como territério por direito que comporta uma "mudanga" na
percep¢do da reserva como favor do chefe. Processo que esta vinculado as idéias que
estruturam as representagdes e praticas que inicialmente tinham os agentes da FUNAI e do
CIMI sobre os grupos indios e, concomitantemente, sobre a nogdo de direito. Pois foram
necessarios determinados trabalhos de socializagdo e mobilizagdo por parte destes agentes,
principalmente do CIMI, para que as /iderangas objetivassem os direitos dos indios Tembé,
desenvolvessem praticas de luta para garanti-los e vinculassem estas praticas a
"necessidade" dos Tembé de manifestar publica ou politicamente a sua existéncia social
como grupo "auténtico". Assim, "os direitos dos Tembé a seu territério" ndo devem ser
compreendidos como algo dado, mas como fatos sociais cujo grau de eficacia sobre a
realidade social faz parte do jogo mais amplo de lutas pela definicdo e interpretagdo

legitima da realidade social.

Nio podemos esquecer, neste sentido, que embora as /iderangas simbolizam sua
experiéncia e qualidades em termos da luta pela defesa da nossa terra ou conhecimento dos
direitos do nosso povo, estas qualidades ou atributos relacionam-se as suas tentativas de
legitimar-se e legitimarem suas praticas perante o grupo € os de fora (leia-se também os
agentes do CIMI e a FUNAI). Com a intengdo de compreender alguns elementos deste
processo foi observado como a idéia de "politizagdo das viagens" é um dos aspectos

constitutivos da experiéncia das /iderangas e de suas praticas para fazer-se valer.

90



Outros aspectos a serem recapitulados da trajetoria das liderangas referem ao
significado social de sua experiéncia e as continuidades e rupturas nas relagdes dos
diferentes membros do grupo com os agentes do 6rgdo indigenista, a partir do desempenho
na realidade social desta categoria. Por um lado, tentamos mostrar como a trajetéria das
liderangas parece converter-se em uma experiéncia significativa, nio somente por ser vista
pelos membros do grupo como pessoas de enfrente sendao também pelas implicagdes que a
mesma tem para a propria constituicio e reconhecimento social do grupo como

"autenticamente Tembé".

Por outro lado, essa trajetoria revela também as continuidades e descontinuidades do
campo de relagdes constituido a partir da criagdo da RIARG. Vimos, nesse sentido, como
as interpretagdes que fazem as liderangas sobre a sua experiéncia individual e coletiva
varia segundo contextos e situagdes. Porém, ao interpretar-se o conjunto de estratégias que
eles usam para justificar seus objetivos € como se a selegdo de eventos significativos
estruturasse uma idéia de experiéncia de vida em fun¢do de uma histéria mais ou menos
linear e coerente. "Coeréncia" com a qual parece ocultar-se o emaranhado jogo de relagdes
criado desde os primeiros momentos em que as "futuras /iderangas" entraram a fazer parte

do mesmo.

Observamos que os primeiros "trabalhos" como /iderangas de Joca, Pina e Cambeua,
especialmente estes dois ultimos, estdo estreitamente vinculados a sua experiéncia familiar.
As expectativas ou opgdes de vida representadas por Cambeua e Pind, por exemplo sua
vontade de estudar ou ser enfermeiro para ajudar o nosso povo, foram favorecidas pelo
relacionamento que eles mantinham com os agentes do 6rgdo indigenista, relacionamento

influenciado pela fungdo de trabalhador bragal que desempenha seu pai -Félix- e pelas
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especiais relagdes que Félix mantinha com os chefes de posto, o que também facilitou que

Cambeua e Pina iniciassem seus trabalhos como representantes.

Relacionamentos que hoje sdo interpretados por eles, em suas tentativas de se
desvincular das praticas do 6rgdo indigenista, com a representa¢do de que "naquele tempo a
gente fazia o que a FUNAI queria". Simbolizando também a relagdo de oposi¢do ndo
somente com os agentes da FUNAI mas também com os "mais velhos", por ndo

uestionarem a autoridade dos chefes de posto de "mandar e desmandar" na reserva .
p

As "mudangas de relacdo" de algumas liderangas com o CIMI e FUNAI as
compreendemos como sendo parte das respectivas estratégias de fazer-se valer como
pessoas de enfrente. Por exemplo, as liderangas Cambeua, Pina e Joca, que inicialmente se
vinculam a FUNAI e tém uma relagdo de oposi¢do com o CIMI, posteriormente
estabelecem uma relagdo de "alianga" com os agentes do CIMI e de oposi¢do a FUNAL De
forma diferente, Kelé vincula-se inicialmente ao CIMI e posteriormente reforga seus

vinculos com a FUNAL
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CAPITULO III

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

Dilson Marinho, que permaneceu no cargo até meados de 1994, assumiu a
administra¢do do P.I. Guama em abril de 1992, depois de alguns meses sem chefe de posto
€ num momento em que a credibilidade dos agentes do 6rgdo indigenista era posta em
questdo por diferentes membros do grupo e ndo apenas por algumas das '"novas

liderangas".

Consideramos que a analise da atuagdo de Dilson ¢ de fundamental importancia para
a compreensio do "processo de reorganizagido-revolugdo", principalmente por suas praticas
direcionadas ao "resgate" da "cultura tradicional india Tembé" e sua influéncia na defini¢ao
de uma "nova" forma de organizag@o politica para o grupo. Sua atuagdo e figura nos
parecem também de grande importancia para compreendermos os efeitos do processo de

reorganizagao-revolugédo sobre a realidade social dos Tembé de Guama.

Contextualizando as continuidades e descontinuidades do campo de relagdes que se
estabelece entre os agentes do 6rgdo indigenista e as "familias tuteladas" desde a criagdo da
RIARG (1945), pretendemos compreender a contribuigdo da figura e atuagio deste chefe de
posto para a crenga e reconhecimento social da "unidade Tembé" ou "unidade de parentes",
representada fundamentalmente através das idéias de "sangue indio", aspecto que sera

analisado no préximo capitulo.
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A influéncia de Dilson na elei¢do do cacique geral e dos caciques locais contribuiu
para legitimar as "novas liderangas", mas as praticas deste chefe de posto aumentaram
também, por paradoxo, as expectativas de membros do grupo diante da atuagdo da FUNALI,
debilitando o "papel" das liderangas Tembé como representantes dos "interesses do nosso
povo". "Em continuidade", deste modo, com as representagdes que os "mais velhos"
atribuiam aos chefes de posto (recordar que o chefe de posto era representado por estes, €

por oposi¢do as /iderangas, como autoridade legitima para "mandar" e "desmandar").

Depois de analisar as condig¢des sociais que influenciaram para que Dilson fosse
designado chefe de posto do P. 1. Guam4, tentando ver como a '"revelagdo de suas
qualidades carismaticas" se nutre de atributos culturais que lhe correspondem por ser
agente do oOrgdo indigenista e pelas qualidades pessoais que lhe sdo atribuidas por
diferentes membros do grupo, procederemos a refletir sobre alguns dos efeitos do processo
de reorganizagao-revolugio e como o mesmo foi vivenciado segundo expectativas, projetos
ou interesses por alguns dos atores que participam do campo de relagdes sociais
estabelecido na area de Guama da RIARG. Assim sendo, centraremos a analise,
principalmente, na atuagdo de Dilson Marinho e das /ideran¢as Tembé, o que nos ajudara,
talvez, nas ultimas paginas do capitulo, a compreender por que alguns destes agentes
consideram que a saida de Dilson favorece suas expectativas € a constitui¢do do que eles

denominam o nosso regime, por oposigdo "aos tempos de Dilson".

A designacido de Dilson para chefiar o posto de Guama e a execugdo de suas praticas
na RIARG devem ser vinculadas as mudangas ocorridas na Administracio Regional da
FUNAI em Belém a partir de 1990, principalmente desde 1991 quando Frederico Miranda
assumiu o cargo de Superintendente da 4* SUER (1). Administrador regional do 6rgio
indigenista que incentivou a adog@o pelos agentes do 6rgdo no Estado do Para de novas

estratégias e praticas, especialmente a respeito da politica sobre as "terras indigenas" levada
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a cabo pelo Departamento Fundiario (DFU), ou "equipe técnica de assuntos fundiarios"
(2), abrindo espago aos grupos indigenas para eles obterem as informagdes ou a
documentag¢do administrativa necessarias para os processos de regula¢do fundiaria. Miranda
assim argumentava, no seu intento de fazer-nos compreender a atua¢do do oOrgdo
indigenista com os Tembé nos anos transcorridos na década 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 diregdo de capacitagcao 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. Sé que na época quando eu comecei a
trabalhar fui considerado como subversivo e hoje nao, hoje é tomado

como um mérito" (Belém, 1995).

Uma das prioridades da nova administragdo regional da FUNAI foi solucionar "o
problema dos Tembé". Os Tembé, sobretudo os Tembé de Guama, sdo definidos pelos
agentes da FUNAI como incapazes de "se organizar" (3), vivendo sempre em conflito e em
"brigas" entre familias, com problemas de "bebida por causa da cachaga" e falta de unido
entre seus membros (lembrar que o padre Nello definia os Tembé em termos semelhantes,
ver capitulo II, apartado "O CIMI e o ‘‘Povo Tembé’’"). Problemas definidos como
"internos" e estimulados, em parte, pela agdo de agentes da FUNAI, os quais, como nos diz
Carmen Soares Affonso, antropéloga e no momento da entrevista funcionaria do 6rgéao
indigenista em Belém, em vez de "potenciar a unido, estimulam a desunido, com o seu
comportamento de priorizar a uns mais do que aos outros" (Carmen Soares Affonso,

Belém, 1992) (4).
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Sem esquecermos dos problemas "externos" como conseqiiéncia das limitagdes do
orgdo, depois das constantes tentativas ou agdes frustradas para viabilizar uma solugdo dos
problemas fundiarios ("posseiros", "madeireiros, Mejer, etc.) e do processo de demarcagdo
da reserva. A¢des da FUNAI que se pautaram por seu carater pontual e intermitente,
contribuindo, como vimos anteriormente, para a crescente perda de legitimidade do 6rgao
indigenista entre os Tembé (5). Perda motivada também pelo "assistencialismo da FUNAI e
manipula¢des que os indios sdo objeto pelas pessoas da sociedade envolvente e pelos

proprios funcionérios do 6rgao" (Frederico Miranda, cit.).

A agdo da FUNAI com os Tembé, depois de Miranda ter assumido o cargo e, mais
concretamente, ao ser Dilson Marinho nomeado chefe de posto, orientou-se a "dar forga a
organizagdo interna do grupo", mostrando "que os indios sdo capazes, sim, de orientar o seu
proprio destino, de resolver os problemas (...) e despertar neles essas coisas" (idem).
"Necessidade do grupo se organizar", como foi defendida pelos agentes da FUNAI que
participaram de uma reunido dos Tembé de Guama realizada em 1991 na aldeia Tauari (ver
nota 9, cap.Il) , na qual pretendiam fazer ver aos membros do grupo, ndo sem antes mostrar
o interesse do 6rgdo em "ajudar vocés", as limitagdes que tem a FUNAI para viabilizar uma
solugdo para os seus problemas. Miranda reconheceu que "Eles [0 grupo] ja tinham feito e
avangado alguma coisa na luta pelos seus direitos, mas a FUNAI ndo dava espago e ndo
iam pra frente. A FUNAI [refere-se concretamente a administracio 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 o passo mais importante era abrir o

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

funcionamento da sociedade envolvente” (idem).



Para Frederico Miranda ¢ obrigagdo da FUNAI "dar esse apoio, assessorando,
fazendo que conhegam as questdes como educagdo, satde, territério. Os problemas que a
FUNAI escondia deles, principalmente nas questdes do territorio". Necessidade de
informag¢do e de formagdo que também pressupde para Miranda a necessidade de "ter um
grupo de pessoas deles pra ir na linha de frente, tinham que se organizar, permanecer
unidos, eles tinham que fazer as coisas, resolver os problemas e a equipe da FUNAI
ajudando" (idem). Enfim, resumindo as idéias ou palavras do administrador regional: "fazer
alguma coisa por aquele grupo", os Tembé de Guama. Grupo que, segundo o mesmo
informante, ¢ um exemplo tipico do carater continuado das "praticas assistencialistas" do
orgdo indigenista e suas tentativas de integra¢do fundamentadas numa "idéia que procura

legitimar a perda de identidade". Aspecto que critica ao considerar que identidade é...

"... se reconhecer como indio, reconhecer que € diferenciado de
forma positiva, se sentir orgulho de ser indio. Guama € um caso tipico:
perderam o dialeto, perderam os valores, as coisas da cultura... Eles
tém uma descaraterizagéo 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 producgdo, 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 nomeagdo de Dilson Marinho para chefiar o P.I. Guama e a de Chico Potiguara
para o P.I. Canindé (Gurupi) (6) manifestam a preocupagdo do novo administrador regional
da FUNAI em conseguir agentes de acordo com os "valores indigenistas" (ver anexo 6).

Para Frederico Miranda, Dilson, além de ser uma "pessoa dedicada a comunidade, na
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saude, no territorio..., ele ¢ esforgado (...), honesto e tem determinagéo e sensibilidade pra
questdo indigena. Porque vocé tem que gostar e acreditar no indio, na capacidade dele, que
pode resolver os problemas (...). O indigenista tem que despertar essas coisas (...). Tem
funcionarios que pensam ainda naquelas idéias de que o indio € incapaz, quer dizer aquele
assistencialismo que eu falei pra vocé. Entdo por isso, para acabar com essas idéias,
comecei primeiro por mudar chefias indigenas". A confianga que depositou Frederico
Miranda nas "qualidades" de Dilson provém da experiéncia comum que tiveram em
Macapa, quando Dilson trabalhou como professor e depois como chefe de posto no grupo
Waidpi (Estado de Amapé) e Miranda exercia a dire¢do da "Ajudancia" da FUNAI de
Amapa (7).

FUNAI/CIMI: "Tempos de Unido"

A mudanga de relagdes entre a FUNAI e o CIMI ocorrida no Estado do Pard em
inicios da década de 90 € outro dos fatores a ser analisado para compreendermos os efeitos
das praticas dos agentes do 6rgdo indigenista entre os Tembé assim como as praticas
daqueles agentes vinculados a Pastoral Indigena no periodo de reorganizagao-revolugio.
Fator importante também para interpretarmos, nesse processo, a atuagdo diferenciada das
diversas liderangas Tembé de Guama. Novas relagdes inseridas na "politica de boa
vizinhanga" (Inf. Amauri Azevedo, Belém, 1991; ver capitulo II, apartado O CIMI e as

"Liderangas") experimentada nesses momentos entre a FUNAI e o CIMI, as quais foram
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facilitadas pelos vinculos de amizade e bom relacionamento entre o padre Nello e

administrador Frederico.

Vinculos iniciados na década de 80, quando ambos agentes atuavam com grupos
indigenas localizados no atual Estado de Amapa, e estreitados, segundo Miranda, por sua
experiéncia comum de "desenvolver um trabalho com aqueles grupos tentando despertar
sua credibilidade e capacidade para resolver seus problemas e estimulando as praticas de
mutirdo". Praticas destinadas, segundo o mesmo informante, a desenvolver atividades em
conjunto por parte dos membros das aldeias o grupos indigenas da regido, como por
exemplo atividades agricolas ou constru¢do de casas, denominadas por agentes do CIMI

como "trabalho comunitario".

O CIMI e a FUNAI tentaram desenvolver nestes anos trabalhos conjuntos
direcionados, principalmente, a "busca de aliados para apoiar a causa indigena" (Inf.
Claudemir, agente do CIMI, Belém, 1991). Por exemplo, entre os deputados estaduais e
federais paraenses, contando, para isso, com o apoio dos dois deputados federais e os
quatro membros da Assembléia Legislativa que o PT elegeu no Estado de Para em 1990.
Também contavam com os meios de comunica¢do de massas existentes na capital paraense
e, entre outros, com setores "progressistas" da Universidade Federal do Para. Além disso,
se priorizaram os contatos com as Secretarias de Educagdo e de Satude do governo estadual
e das prefeituras cujas sedes estdo mais proximas das aldeias da area Guamé da reserva

(Capitdo Pogo € Ourém).

Entre alguns dos resultados praticos atingidos nesta "busca de aliados" ou de "ajudas"
para o grupo, destacamos a contratagdo pela Secretaria Estadual de Educagdo de sete
professores, quatro de Ourém e trés de Capitdo Pogo, assim como o acordo estabelecido

entre a FUNAI e um hospital privado de Capitdo Pogo para dar assisténcia aos Tembé.
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Todos estes acordos foram realizados em 1992 por intermedia¢do de Dilson Marinho. Nio
queremos dizer que estes "trabalhos" em favor dos Tembé tenham sido iniciados apenas
nos anos 90, nem sequer pretendemos afirmar que o CIMI e agentes da FUNAI ndo tenham
desenvolvido praticas iguais ou similares com anterioridade, no entanto, o que queremos

destacar € que essas praticas se intensificaram, e muito, a partir de 1991 e, especialmente,

desde 1992.

Dentro do contexto de aliangas se destacam também as relagdes com prefeitos,
vereadores ou o6rgdos das administragdes municipais as quais estd vinculada a RIARG,
particularmente com aqueles politicos com os quais mantinham vinculos durante a
campanha eleitoral. "O tempo da politica", como diria, por exemplo, o antropélogo Moacir
Palmeira, quando alguns Tembé utilizam seus votos como dadivas a serem retribuidas pelo

candidato ao mandato eleitoral (8).

"O tempo da politica", definido também por membros do grupo como "tempo de
elei¢des", estd vinculado aos momentos de maior tensdo e questionamento dos limites da
RIARG como "seu territorio". Parafraseando Palmeira & Heredia (1993), quando a
campanha eleitoral transforma a "geografia social" em lugares de manifestagdo politica
através de encontros ou meetings organizados pelos diferentes partidos ou facgdes em
concorréncia por seus "clientes" ou potenciais "clientes", "os eleitores". Revelando, entre
outros aspectos, os indicadores de eficacia da atividade politica e construindo relagdes
sociais que contribuem, em fungdo das expectativas que criam nos diferentes atores, ao

grau de garantia e legitimidade da atividade politica.

Segundo interpreta Joca, o "tempo de elei¢des" corresponde aos momentos de maior
risco para a "nossa luta da terra" porque "os politicos prometem pra o invasor que vai

liberar a terra (RIARG) se votar neles. Ai que acontece, o pessoal comega a entrar. Olha
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que aconteceu com esse prefeito de Garrafao [Garrafdo do Norte], ele foi eleito por causa
da politica [contextualizado na elei¢gdes municipais de 1992]" (Joca, Aldeia P.1., 1995).
Neste contexto, "o tempo da politica" pensamos pode ser compreendido como um momento
de "climax" ou de "ruptura" com a vida cotidiana que contribui para a manifestag¢do social e

o fazer-se valer das identidades sociais.

Pind nos comentava, por citar outro exemplo, que antes das elei¢des ele faz uma
"estatistica em Capitdo Pogo pra conhecer o candidato com mais chances no municipio"
(Pina, aldeia P.1., 1991). A partir de sua "pesquisa” Pina tenta negociar seu voto e o de seus
parentes e aliados com o candidato que "estd na frente", em "troca" de presentes e ajudas
para seus familiares e para os membros do grupo. Relagdo que, em caso da sua "escolha"

dar certo, facilita também, nos diz Pina, posteriores vinculos com a prefeitura.

Durante o periodo de "boa vizinhan¢a" continuou a disputa entre agentes do CIMI e
da FUNAI, embora em um plano de menor conflitividade. Oposi¢do vinculada, em parte,
aos diferentes métodos utilizados na "captagdo de aliados" dentro e fora da RIARG, e por
suas diferentes concepgdes a respeito da "causa indigena" e das estratégias e praticas a
serem desenvolvidas para resolver os "problemas dos indios Tembé" (assim como do
espago onde eles habitam). Por exemplo, enquanto os agentes da FUNAI que assumem a
direcdo dos trabalhos com os Tembé nesses anos (seja na administragdo regional ou
diretamente na reserva) objetivam como prioritario defender "os direitos dos indios" (o qual
implica uma nogdo de oposi¢do entre "indios" € "ndo indios", os "invasores"), a estratégia
desenvolvida pelo CIMI nos ultimos anos, como foi mencionado no capitulo anterior, tem-

se dirigido a "defender os direitos dos Tembé, mas respeitando os direitos dos outros".
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Dilson Marinho: 'O melhor Chefe que ja Passou por Aqui"

"Veio a reorganizagdo na época do Dilson pra ca. Entdo nessa
reorganizagao foi que nasceu a lideranga, 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
comegou mostrar a coisa como devia ser feito e a gente comegou a

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

Entre os fatores que maior influéncia exerceram sobre as novas praticas e
contribuiram para a objetivagdo da cultura e tradigdo Tembé durante o processo de
reorganizagdo-revolugdo, cabe destacar as idéias de Dilson Marinho a respeito de
"tradi¢do" e "cultura auténtica" das "sociedades" ou "grupos indigenas do Brasil". Suas
idéias sobre "autenticidade" tiveram maior efeito a partir das praticas que se iniciaram com
a sua chegada. Praticas, que interpretadas pelo grupo como sendo a "nossa cultura" ou "a
nossa tradi¢do", contribuiram a dar fei¢des a "cultura dos antepassados" e aos pressupostos

de unidade e solidariedade a ela vinculada.

O periodo reorganizagdo-revolugdo é vivenciado pela maioria dos membros do grupo
como sendo "um tempo de luta e unido". O que implica, entre outras coisas, "esquecer 0s
antigos problemas", "ndo brigar parente com parente", "lembrar" ou "buscar nossas
origens", "as nossas raizes", "a cultura dos antepassados", necessario "pra nossa questdo da

terra" (Kelé, aldeia Sdo Pedro, 1995), leia-se defender os direitos sobre o territério. Um

momento que, parafraseando Durkheim, podemos definir como de alta intensidade ou de
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"for¢a religiosa" (Durkheim, 1982: 201), o qual, ao permear todas as esferas da vida social,
contribui a uma maior eficacia das praticas de socializagdo e das idéias que as estruturam,

desenvolvidas pelos agentes interessados, principalmente o chefe de posto ¢ as liderangas.

A denominagdo de reorganizagdo-revolugdo para representar esse periodo esta
estreitamente vinculada aos comentarios anteriores. Trata-se de um momento em que se
priorizam as aliangas sociais e se reafirmam os "novos" vinculos primordiais enquanto
"unidade Tembé" ou "grupo auténtico". Neste sentido, a interpretagdo que diferentes
membros do grupo fazem sobre a nogdo de "revolugdo" estrutura idéias de "ruptura" em
relagdo a experiéncia de vida anterior. Por exemplo, Fausta faz um comentario com
referéncia a representacdo de "revolugdo" como um momento em que € necessario "ficar
todo mundo unido pra resolver os problemas contra os invasor" (Inf. Fausta, aldeia Tauari,

1992; ver a genealogia da familia Tedfilo no anexo 1).

Dirigentes Tembé vinculam a tentativa de priorizar a "unido" e esquecer os "antigos
problemas" a idéia de construir uma "organizagdo" ou "reorganizagdo" e, sobretudo, a idéia
de "procurar" as bases "culturalmente auténticas do grupo" com o fim de garantir os
direitos sobre o territorio. Neste contexto, uma das implicagdes do processo € a
conceituagio da realidade social do grupo e a definig¢do da identidade de forma mais rigida,

formulando a partir de leis ou normas os critérios culturais sobre a inclusio e exclusdo dos

membros do grupo (ver capitulo IV).

Para Dilson, a recuperagdo das tradigdes, o "resgate cultural", tem o significado de
marcar a particularidade dos Tembé a respeito dos "brancos". Na entrevista realizada a este
chefe de posto em 1992, ele comentava que quando chegou em Guama comegou a provocar

os indios com argumentos similares aos que reproduzimos a continuagao:
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"Me falaram que aqui tinha indio Tembé. Mas acho que vocés nao
sa0, pois vocés ndo querem se comportar como indio: indio ndo bebe
cachaga, ele nao briga, ele usa pintura, usa borduna e tem a

organizacao dele" (Aldeia P.l.).

Entre as préticas ou "ensinamentos" de Dilson cabe destacar a criagdo do "Conselho
de Ancidos", do "Grupo dos Guerreiros", a construgdo de instrumentos de guerra
"tipicamente indios" -"bordunas", "flechas", uso de pinturas corporais dos "guerreiros"-,
entre outras. Todas elas, estruturando idéias de "autenticidade", parecem ter exercido uma
grande influéncia na nogdo de historicidade, a idéia de elaborar o significado da "histéria
Tembé" que se depreende do processo de reorganizagio-revolu¢ido (9). Reproduzimos

algumas de suas palavras:

"Era preciso fazer alguma coisa antes, ja que os Tembé sdao um
grupo que 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 Waiapi, que tem uma cultura muito forte,
eles me ensinaram muita coisa. Ai, quando cheguei no Guama, a
situagdo 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 criangas nome na lingua

indigena, nas aldeias a mesma coisa. Depois também estavam os

105



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 dancgas" (Dilson, Belém, 1996).

Fazem parte do "Conselho de Ancidos" os homens e mulheres "mais velhos" das
respectivas aldeias, sendo sua fun¢do a de "conselheiros dos valores da tradigdo". O "Grupo
dos Guerreiros", do qual participam os membros mais jovens do grupo, foi criado com a
finalidade de executar "missdes" relacionadas com a defesa do territdrio, sobretudo para
"retirar os invasores". Com essa finalidade, a partir de 1992 foram realizadas diversas
acdes, nos rogados dos "posseiros" localizados na reserva, e nas proximidades das aldeias a
fim de expulsar os madeireiros. Pensamos que estas agdes de "guerra", ao serem lembradas
como elemento simbélico e significativo da "nova tradi¢do", reforcaram os sentimentos de
pertencimento a uma "comunidade de sangue", a uma "mesma cultura" e a um lugar
comum (territdrio), assim como marcaram a propria vivéncia dos tempos de Dilson como

sendo um "tempo de luta".

Entretanto, para alguns membros do grupo estas mobilizagdes também sdo lembradas
pelos riscos que elas supuseram para a sua sobrevivéncia, ao dificultarem, como dizem,
suas saidas as cidades proximas pelo temor de serem agredidos: "Depois veio esse Dilson e

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

Os comentarios do Velho Moreira nos permitem destacar agora como alguns Tembé
vivenciam também estas mobilizagdes como um fracasso, atribuindo-o ao préprio Dilson e
ao cacique geral, Kelé, por serem os principais instigadores destas "agdes de guerra".

Pedro, por exemplo, nos diz que Dilson "prometeu libertar a terra, e nada, tanto esforgo pra
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que? Depois de tanto papo no final ndo deu em nada, cadé os invasores? Ainda estdo la. Ele

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

Cambeua, avaliando as dificuldades em resolver o problema das "invasdes", nos
comenta: "A situag@o de hoje ndo € do passado. De primeiro a gente entrava la dentro, tinha
quatro, cinco invasor, agora tem dois mil e pouco s6 que mora aqui, familia, agora imagina
populagdo, quantas pessoas? [ver anexo 3]" (cit.). Joca, analisando o fracasso das agdes
dirigidas a expulsdo dos "invasores", e depois de criticar o Dilson por incentiva-las,

também nos ajuda a interpretar a disputa entre algumas /iderangas Tembé. Joca diz:

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

P.l., 1995).
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Vejamos agora algumas das interpretagdes de Kelé a respeito do periodo em que ele

exerceu o cargo de cacique geral e também a respeito das agdes para "limpar a area":

"Na época que o Dilson chegou, porque a gente ja trabalhava,
mas nao tinha orientagdo nenhuma. Quando Dilson tava, porque Dilson
era muito interessado pela questdo indigena e principalmente pela
cultura indigena (...), a gente comegou a trabalhar no sentido de fazer
um trabalho contra os invasores. Entdo a reorganizagao-organizagao
comegou depois que a gente comegou 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 cagar, tinha que dancar e ai
comegou a se juntar. E entdo a organizagao comecgou assim. Quer
dizer, foi um trabalho, fazer missao, comecar participar de encontros em
Belém maiores, porque encontros sempre tinha tido, mas, por exemplo,
depois que a gente comecgou fazer o trabalho, ai ndo faltou mais
trabalho pra gente em Belém, era quase toda semana tinha. Dentro
desse espago, por exemplo nés conseguimos o qué? Nesse espago
nds conseguimos tirar o processo de demarcagao da terra que havia
em Brasilia (...). Ai nés conseguimos os cadernos de campo quando foi
a demarcacéo da terra. E em seguida nés conseguimos a homologagao
da terra (..). Com esse trabalho todo, a gente comegou uma

organizagao que deu pra fazer alguma coisa (Kelé, cit.).
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As "Novas Liderancas"

Uma das preocupagdes de Dilson ao assumir o P.I. Guama era, segundo suas
palavras, acabar com o dominio e o controle da FUNAI sobre os Tembé, "distribuindo as

fungdes e trabalhos para os indios fazer eles mesmos, para organizar a luta deles" (Inf.

Dilson, aldeia P.1., 1992).

"Entao foi ai que ele [Dilson] comecgou. Ai depois ele mostrou o
esquema, ele mostrou o modo como era o procedimento, que nos tinha
que formar um grupo de lideranga, ai mostrou a lideranca com o
exemplo da vida do branco, existia o judicial, juridico e legislativo. Entao
isso deu o qué? Que aqui devia existir a lideranga que € 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 comegou essa confusdo toda, até hoje" (Cambeua, cit.).

A eleigdo do cacique geral, como dissemos acima, foi incentivada por Dilson
Marinho argumentando que "todos os grupos tem que ter um responsavel, quer dizer um

lider ou tuxaua do grupo" (Dilson, aldeia P.I., 1992). Ele nos comentava:

109



"Ai junto com algumas liderangas 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.l., 1992).

A eleigdo do primeiro cacique geral recaiu em Kelé, o que supds o reconhecimento
publico de seus prévios "trabalhos" e qualidades pessoais para, por exemplo, poder "lidar
com o pessoal de fora" e "saber conversar com as autoridades". Qualidades e "trabalhos"
que eram reconhecidos também em outras /iderangas, por exemplo, Cambeua, Joca e Pina,
mas que ndo derivaram nesse momento em uma mesma aceitagdo, a0 menos por parte dos
membros das aldeias Sdo Pedro e Tauari e pelo proprio chefe de posto. A eleigao de Kelé
foi vivenciada, especialmente por estes trés dirigentes (lembremos que todos eles
habitavam a aldeia P.I.), como uma imposi¢do de Dilson. Entretanto, aquele justifica sua
propria eleigdo por seu "melhor capital social e simbdlico": "Era mais eu, porque eu tinha
mais conhecimento com as autoridades e sabia mais me virar. Entdo eu fui escolhido como

lideranga geral" (Kelé, cit.).

Membros do grupo nos informam que Dilson também exerceu uma grande influéncia
na eleigdo dos caciques locais. Esses caciques foram responsabilizados por criar e verificar
o cumprimento das normas e leis acordadas pelo grupo. Embora alguns dos caciques nao
tivessem nenhuma experiéncia como representantes ou liderangas, aparentemente o
principal critério para a elei¢do dos caciques ou tuxauas locais, sem desconsiderar a
influéncia de Dilson, foi, segundo Joca e Kelé, determinado pela necessidade de "reforgar a
luta" e "unir todas as familias". Foram treze os caciques locais eleitos em representagdo das

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

Aldeia Frasqueira: Zequinha.

Aldeia Itaputire: Jodo e Pedro.

Aldeia Tauari: Z¢ Grande.

Aldeia Sede: Naldo, Pina (substituido posteriormente por 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 fungéo 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.l., 1992).

Dilson reuniria atributos para ser qualificado como o "melhor chefe que ja passou por
aqui", qualificacdo que sintetiza o pensamento da maioria dos Tembé. As criticas a sua
figura e praticas provém, especialmente, de algumas das /iderangas, as quais argumentam,
por exemplo, que Dilson teve um comportamento "autoritario". Segundo Pelé, filho de
Félix: "Ele queria mandar na comunidade (...), comportamento que ndo corresponde ao
papel do funciondrio, que ¢ de orientar (...). Ele nos discriminou também, ndo na cultura,
como eu lhe falei, mas na impunidade dele, ele queria mandar em todos nés" (Aldeia
Ituagu, 1995). Na mesma linha de argumentagdo, vejamos a continuagdo as palavras de

Joca:

"Dilson foi o Gnico chefe que deu forgca até pra os mais velhos que
estavam envergonhados. SO que ele exagerava, nao esperava a gente
fazer, ele mesmo chegava e dizia: ‘Vocés tém que fazer'. Foi imposigao
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 organizagao’. Acho por isso que nés fomos excluidos da
lideranga (...). Depois que ele saiu a gente comecgou a conversar: ‘Olha,
vocés viram como é que foi? Que foi que ele fez? Mentiu pra nos, 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 nao estamos
expulsando?’. Ele mandava em noés, por isso ele conseguiu colocar na
cabeca de muitos companheiros, muitos parentes. Mas com tudo isso
ainda tem muitos que estdo com toda cabega pensando que ele ajudou

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

As ultimas interpretagdes de Joca nos ajudam a compreender parte das contradi¢des
da atuagdo de Dilson e a continuidade de comportamentos dos chefes de posto, assim como
as diferentes representagdes que deles tém diversos membros do grupo. Sem esquecer que
as afirmagdes de Joca devem ser entendidas no contexto da atual relagdo de oposi¢do que
existe entre ele e os agentes da FUNAI em sua tentativa de fazer-se valer e transformar as

relagdes de forga, aspecto que destacaremos mais adiante.

Podemos deduzir das interpretagdes mencionadas nestes paragrafos que a
argumentagido de Dilson sobre seus objetivos de diminuir a influéncia dos agentes da
FUNAI nos destinos do grupo, ao contribuir para a criagdo de uma nova forma de
organizagio politica para os Tembé de Guama, ndo foi desse modo vivenciada por algumas
liderangas. Especialmente por Joca e os filhos de Félix, coincidindo, nesse sentido, com
similares avaliagdes que realizam agentes da FUNAI e do CIMI. Por exemplo, ao perguntar

a responsavel do Departamento Fundirio da Administragdo Regional de Belém (ADR),
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Regina Célia Silva, e as outras integrantes da "equipe”, Edna Miranda Ferreira e Carmen
Soares Affonso sobre as atividades de Dilson na RIARG, todas elas destacam que as
praticas de Dilson devem interpretar-se dentro do "trabalho em equipe" dos agentes da
FUNALI durante a gestdo de Frederico Miranda e no marco do "apoio garantido" que Dilson
teve do responsavel do 6rgdo indigenista na "regido".

De todos modos, depois de coincidir também em algumas das qualidades atribuidas
por Miranda a Dilson e valorando positivamente os esforcos realizados por este chefe de
posto para recuperar a cultura Tembé ("eles ja nio conservavam nada de sua tradi¢io"),
elas consideram que "o trabalho de Dilson, por ser muito agitado e impulsivo, ele é mais de
ir na frente e 0 grupo acompanhando, prejudica a conscientizagdo do grupo € a propria
organizacdo, ao ficar dependendo das atitudes impulsivas de Dilson" (Inf. Regina, Belém,

1996).

Para Claudemir, agente do CIMI, as praticas de Dilson, por exemplo as "missdes"
organizadas pelo "Grupo de Guerreiros" contra os "invasores", além de colocar em risco a
vida das pessoas, ao tratar-se de uma oposicio em desigualdade de forgas "fisicas",
impossibilita outras vias mais adequadas para solucionar o "confronto" entre os Tembé e os
"posseiros" que habitam a reserva, pois "a FUNAI continua incentivando os Tembé ao
confronto além de criar divisio no grupo" (Aldeia P.I, 1995). Vale dizer que as
interpretagdes de Claudemir se contextualizam em momentos de oposi¢do 2 FUNAL Para
Claudemir, Dilson dificultou o "trabalho do grupo", nio s6 por seu comportamento
"impulsivo", mas também por utilizar-se de algumas liderancas, destacando entre elas
Kelé, na época cacigue geral, "pra fazer o que a FUNAI queria e incentivando a desunido"”

(idem).

Outros membros do grupo contestam estas representagdes acerca do Dilson e do

proprio papel atribuido aos chefes de posto. Para Dona Luisa, por exemplo, Dilson ajudou
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os Tembé ao exercer seu papel de chefe, ao educar e formar "o pessoal pra que no futuro os
indios tomar conta". Idéia que ¢ reforgada por Dona Luisa com sua avaliacdo dos efeitos
que teve para o grupo a saida de Dilson da RIARG: "Depois ninguém mais se interessou
(-.). O chefe tem que mandar sim, e ndo os outros mandar nele, que nem agora com esse
chefe ai [refere-se ao atual chefe de posto Dilson II, como os Tembé o denominam para
diferencia-lo de Dilson Marinho]. O chefe estd pra mandar, se nio pra que esta ai?" (Dona

Luisa, Ituagu, 1995, ver genealogia familia Félix no anexo 1).

Neste contexto, e observado o fendmeno em suas rupturas e continuidades, vemos
também que enquanto o chefe Dilson mantinha uma relagdo privilegiada com algumas
liderangas, os filhos da familia Félix (nos referimos apenas a Cambeua e Pin4, ndo aos
restantes membros da familia, pois, como acabamos de ver, Dona Luisa considera Dilson
um excelente chefe de posto) perderam nesses anos a relagdo "privilegiada" que
mantiveram com outros agentes do 6rgdo indigenista, como por exemplo Cambeua com o

chefe de posto Solimdes.

Relagdo de Cambeua com Solimbes que teve um momento marcante para a trajetoria
deste dirigente em outubro de 1992, quando se negou, numa assembléia de caciques, junto
com Dinaldo, seu sobrinho e cunhado de Solimdes, a assinar um documento no qual
Solimbes era denunciado por vender madeira da reserva sem autorizagdo do grupo.
Cambeua justificou sua negativa em assinar o documento argumentando que isso
pressupunha uma ruptura do processo de unidade com o qual, segundo ele, se pretendia
esquecer os "problemas" do passado, além de acusar o resto dos caciques de "bestas", por
"acreditar mais em alguém que € de fora [Dilson]", segundo ele préprio nos explicara

poucos dias depois de ser realizada esta assembléia.
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A explicagdo que fizemos no capitulo anterior a respeito da "mudanga de aliados" de
algumas liderancas, concretamente de Kelé e dos filhos de Félix, talvez tenha sido agora
melhor compreendida. A atitude de Dilson de ndo priorizar seus trabalhos em nenhuma das
aldeias, segundo proprias interpretagdes que sdo compartilhadas por véarios membros do
grupo, marcou uma diferenciagdo com a atuagdo da maioria dos chefes de posto que
assumiram a chefia do P.1.Tembé/Guama, especialmente até a saida de Solimdes. Esses
chefes de posto, como ja destacamos, priorizaram suas praticas de "favor" entre as familias
do P.I., embora isso ndo pressuponha que assim fosse vivenciado por outros membros do

grupo, concretamente os filhos de Félix, Pind e Cambeua.

As criticas de algumas das /iderangas as praticas de Dilson devem ser interpretadas,
portanto, como um acumulo de fatores. Entre estes podemos destacar, além dos ja
mencionados, a disputa entre algumas delas para fazer-se valer e fazer valer o que dizem,
assim como a necessidade, de acordo a esse objetivo, de "busca de aliados" dentro e fora da
RIARG, para legitimar-se e legitimar a contradigdo vivenciada por algumas destas
liderangas durante o processo de reorganizagdo-revolugio. Processo que favoreceu, por um
lado, a emergéncia de "novas liderangas" com maior "autenticidade"; mas por outro
também contribuiu, pelas qualidades carismaticas e praticas de Dilson, para que a figura do
chefe de posto, naquele momento muito desacreditada entre os Tembé, retomasse sua
autoridade perante o grupo para mandar e desmandar, dificultando assim os "trabalhos" das

liderangas e sua vontade de aparecer como "os responsaveis do futuro da gente".

Neste sentido, observamos que o reconhecimento da autoridade de Dilson por parte
de muitos membros do grupo provocou certa tensdo € oposi¢cdo entre ele e algumas
lideran¢as Tembé de Guama. De todos modos, a percepgdo que algumas delas tém sobre a
atribuicio de qualidades que certos membros do grupo fazem a Dilson -"tudo que ele

colocava achava que era bom" (Inf. Joca, cit.)- diminui a possibilidade das liderancas

116



pretenderem aumentar sua legitimidade opondo-se as suas praticas. Isto, levando-se em
conta os riscos que poderia envolver para esses agentes semelhante atitude. Segundo alguns
deles, pela "manipulagdo nas cabegas de nossos parentes”, nessa disputa o lider Tembé
"pode ndo se dar bem" (idem). Nesse contexto, um confronto com Dilson poderia supor um
confronto com a comunidade e, portanto, uma desautorizagdo ou possivel perda de
legitimidade. Sobretudo porque o processo de reorganiza¢do-revolugio era vivenciado,
repetimos, como tempo de unido, ndo brigar parente com parente, priorizando o consenso e

ndo a disputa interna entre membros do grupo, liderangas, familias ou aldeias.

Certas qualidades associadas a Dilson sdo interpretadas por muitos Tembé com
representagdes de corajoso, com pulso, gostar do indio, ndo deixava brigar, os parentes era
tudo unido, incentivar a unido, gosto de falar, interessado com problema de doentes,
interessado com a terra, se interessou do tempo dos antigos, qualidades carismaticas que
eram reforgadas pelo reconhecimento da autoridade do cargo que Dilson ocupa. O que
talvez nos mostra que a desqualificagio de um agente, por exemplo de alguns dos
anteriores chefes de posto, nao pressupunha a desqualificagido dos atributos concedidos ao
cargo. Como nos diria Mauss (1974), a desqualificagdo do mago ndo afeta a crenga na
magia. Pois enquanto técnica de uma arte que pode ser transmitida ou herdada, também
supde o aprendizado das férmulas, os lugares e momentos onde essas técnicas conseguem
sua maior eficacia. Nao obstante, o chefe de posto, por exemplo, enquanto figura investida
de poder legitimo que concentra um capital simbdlico em sua forma juridica, ndo por isso
terdi previamente garantido seu reconhecimento e legitimidade. Seu reconhecimento
também depende daqueles nos quais se atualizam essas praticas. Vejamos agora, para
finalizar estas reflexdes sobre as qualidades carisméaticas de Dilson, outras representagdes

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

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

"Até ele sozinho ia onde estdo os 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 propésito de ‘limpar’ a area
(...). Ai discutia muito, falava pra ele: ‘Olha, nés 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¢6 falta
vocés querer, eu vim pra ca pra 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 confianga nele. Acreditou, acredita na pessoa
dele. Era assim, tudo que ele colocava, achavam bom. Quando a gente
se posicionava contra, achavam: ‘N&o, 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 n3o sei para outros.
Foi o melhor chefe que a gente teve por aqui e acho que dificilmente
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 Jacaré, 1995 - ver nota 11).

As interpretagdes dos membros do grupo sobre a saida de Dilson da chefia do P.I.
variam, em geral, e sem incluir aqui os que dizem nio conhecer os motivos, segundo
avaliem positiva ou negativamente sua atua¢do durante os dois anos em que permaneceu
encarregado do P.I. Guama. Resumindo suas idéias, para os primeiros Dilson saiu porque
seus objetivos ou "trabalhos" com os Tembé ja tinham concluido e agora era necessario
"ajudar a outros indios mais desorganizados" (Félix, idem). Dilson nunca prometeu ficar,
ele sempre disse que sua estadia entre os Tembé seria por pouco tempo e algum dia iria
para o seu "lugar" (Dona Ilda, aldeia Pira, 1995). Pelo contrario, para alguns membros da
aldeia P.I. Dilson deixou o cargo de chefe de posto em Guama pelos problemas que
comegou a ter com os responsaveis da FUNAI em Belém, como conseqiiéncia de algumas
de suas priticas desenvolvidas na RIARG. Porém, tanto Frederico Miranda, Kelé e o
proprio Dilson nos informam que o motivo principal foram as ameacas de morte que estava
recebendo como conseqiiéncia de suas atividades entre os Tembé. Fosse por um destes
motivos, por todos eles ou outros, parece ser que o reconhecimento de suas qualidades por
parte de membros do grupo, sintetizadas na idéia do "melhor chefe que ja passou por aqui",
aumentou depois de sua saida, apoiado em argumentagdes semelhantes a seguinte: "Desde
que ele foi embora ninguém toma conta de nada, tudo ficou parado" (Xica, Ituagu, 1995,

ver anexo 1, familia Félix).
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"O Nosso Regime'": As Liderangas depois da "Revolu¢do"

Para concluir este capitulo, e vinculado as anteriores reflexdes, pensamos que é
importante deter-nos brevemente nos tempos posteriores a Dilson, denominados por
algumas /iderangas como o "nosso regime", com a intengdo ndo camuflada, ao contrario, de
diferenciar-se do denominado processo de reorganizagdo-revolu¢do. "Nosso regime" que
ndo implicou um questionamento das normas aprovadas e geralmente postas em pratica
durante o periodo de atuagdo de Dilson. Ao contrario, a legitimidade das normas e
proibigdes permitiu, segundo situagdes e circunstancias, como veremos nos proximos

capitulos, o fazer-se valer destas /iderangas.

Algumas das /iderangas Tembé pretendem legitimar-se e legitimar o "novo regime"
reforgando a oposigdo "nés-Tembé" e "os de fora", classificagdo na qual incluem os agentes
do 6rgdo indigenista e, portanto, os chefes de posto. Passando a ser representados com suas
caracteristicas proprias enquanto funcionérios do governo federal, com algumas similitudes
com aquilo que determinadas /iderangas esperam de outras entidades ou agentes. Por
exemplo, assessorar, informar tecnicamente sobre "as questdes de fora", "mostrar os

caminhos para defender os direitos do indio". Palavras de Pina que prosseguem assim:

"Nao participar de decisdo, € apenas orientar porque € um papel
dele. Eu acho que a decisédo, o que a gente quer, o que a gente vai
fazer somos noés, coletivo. Pois é, no meu ponto de vista, &€ 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 nao participa de decisao" (cit.).
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Durante o periodo de Dilson, como vimos, as tensdes entre membros do grupo e entre
as liderangas nao se manifestaram com muita intensidade ao priorizar-se o consenso € a
| | )

unido do grupo: "ndo brigar parente com parente", "tempos de luta", de "resgate das nossas

tradi¢des", defender "a nossa terra", expulsar "os invasores".

"A reorganizagao 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. Nao tinha aquelas
decisdo particulares, comegou a ser decisdo conjunta, uma
reorganizagao so no sentido de se unir, se unir assim pra lutar, né? Pra
lutar todo mundo discutindo sem problemas. Mais nesse sentido, mas
no sentido de dizer assim reorganizacao indigena, retomando aquilo
que era nosso mesmo, foram em poucos sentidos. Quer dizer, a
maneira de se organizar nao foi uma maneira assim... que fosse uma
reorganizagado 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 ndés vamos chegar e fazer isso’. Foi uma coisa
que veio de cima par baixo, uma coisa que o branco trouxe de fora pra
dentro" (Pin3, cit.).

Estas representagdes opdem-se com as de alguns membros do grupo, para os quais "o
chefe é quem manda, se ndo pra que esta?" (Inf. Luisa, cit.). Ou, referindo-se as liderancas,
"s6 fazem brigar e querer mandar no chefe" (idem). Continuando com os "esforgos" das

liderangas para distinguir um e outro "regime", Joca nos comenta:

"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
que a lideranga ficou fraca (...). O outro [regime] foi criado por n6s sem
a participagédo dele. A gente senta e a lideranga cria junto com a
comunidade (...). A gente criou o0 novo regime porque a gente viu que o
nosso povo vem sofrendo discriminagéo, 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 area, pra
completar chegou agora em 92 o senhor Dilson e ainda posicionando
mais, e a gente refletiu: ‘Gente que coisa, sera que noés vamos ficar
velho coroa sendo... sé viver, s6 caminhar mandado? A gente tem que
parar, tem que comecar a pensar. A gente € um povo diferenciado, néo
pode viver s6 fazendo o que os outros mandam, tem que ter iniciativa'.
E nés, alguns que nédo concordava com esse tipo de discriminagao, a
gente fez. Qué nés vamos fazer?, vamos conscientizar nosso povo pra
que nos fagca um documento, um regimento interno, nos cria, sem
ninguém da sociedade, s6 nés mesmo, porque se ai der errado, Somos

nos que fizemos" (Joca, cit.).

Una vez "criada" e reconhecida a "unidade Tembé", as disputas entre as liderangas

depois da saida de Dilson Marinho centram-se na redefini¢do dos critérios e formas de
organizagdo ou "representag¢do politica" do grupo. O que hoje ¢ denominado por algumas
liderangas como "nosso regime" tem como uma de suas marcas acabar com o cargo de
cacique geral e distribuir as "fungdes" anteriormente centralizadas na figura de Kelé entre
diferentes caciques. Por exemplo, as denominadas "questdes externas", educagdo, satude e
fundiaria (lembremos também que estas praticas sobre "assisténcia" antes da atuagdo de

Dilson eram centralizadas nos agentes do 6rgdo indigenista) (12). Além de ser definido que
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antes de tomar qualquer decisdo sobre tais questdes ou outras que afetarem a toda a
"comunidade", estas devem ser previamente discutidas entre todos os caciques ou

liderangas.

A anulag@o do cargo de cacique geral, defendida, entre outros, por Cambeua, Pina e
Joca, implicou numa serie de estratégias por parte das /iderangas da aldeia P.1. direcionadas
a conseguir parentes aliados de "la pra cima", principalmente da aldeia Tauari, para tentar
evitar uma possivel oposi¢do de algumas familias a "destituicdo" de Kelé. Argumentando,
entre outras coisas, que "a gente foi manipulada por Dilson" e outros agentes da
administra¢do regional da FUNAI, assim como também, segundo os mesmas liderangas,
pelas relagdes de dependéncia que se estabeleceram entre Kelé e os agentes do 6rgéo

indigenista.

"Chegava [Dilson] e dizia, chamava, se grudava encima de
liderangca geral Kelé, que era o tuxaua geral, e chegava a acolher o
Kelé: ‘Tem que fazer isso, isso’. Ai s6 fazia passar pra nos. A gente viu
que nos 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 o seu povo, com a sociedade. Reunir assim pra discutir problema.
No nosso regimento é o seguinte: se o problema foi pequenininho, que
a gente acha que tem condigbes 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 reunidao, uma reuniao extra. Ai as lideranga reune e
chama pra resolver esse problema, pra conversar. Agora, com relagao
a sociedade, nenhuma lideranga tem essa chance, tem esse poder de
deciséo dele decidir s6. De fora pra ca, pra dentro, o assunto de |a pra
dentro tem que ser com todos discutir (...), se ela (a deciséo) 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 nao da, pra que a lideranga ndo tome uma atitude

precipitada com o grupo" (idem).

Em 1994, no marco da luta pela institucionalizagdo e reconhecimento social do
grupo, iniciaram-se as discussdes para a constitui¢ao da Associa¢io do Grupo Tembé do
Alto Rio Guama (AGTARGMA), sendo aprovados seus estatutos em inicios de 1995. Um
dos principais fatores que contribuiu para a posterior paralisagdo do processo de legalizagdo
da associagdo foram as acusagdes realizadas por algumas liderangas contra Pina,
concretamente de servir-se do cargo de representante dos Tembé de Guaméa no Conselho de

Articulagio dos Povos Tupi (ANTAPAMA) para conseguir recursos em beneficio proprio.

Estas dentincias ¢ o temor de que estas supostas praticas fossem repetidas na
associagdo por parte de Aderval, seu secretério e por sua vez filho de Cambeua e sobrinho
de Pina -as liderancgas de "la de cima"- (segundo Joca, estas denincias e argumentagdes
foram realizadas por membros de aldeia Sdo Pedro), influenciaram, ao reavivar ou reviver
os "antigos problemas" e conflitos entre algumas familias e /iderangas, na paralisagdo dos

trabalhos finais para a constituigdo formal da associagdo que representaria todos os Tembé
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de Guama. No "novo" conflito apareceram, mais uma vez, os diferentes vinculos que cada
lideranga mantinha, ou mantém, com o CIMI e a FUNAL

Segundo familiares de Pind estas denuncias surgiram inicialmente em Gurupi. Uns
dizem que a "fofoca" foi iniciada por /iderangas Tembé dessa area, outros responsabilizam
por 1sso ao chefe de posto do P.1. Canindé, Francisco Potiguara. Seja como for, e sem
pretender entrar no mérito dessas denuncias, o que agora pretendemos salientar € que tais
acusagbes determinaram também o proprio questionamento da ANTAPAMA e,
indiretamente, do CIMI, ao estar vinculada aquela organizagéo criada em 1992 aos esforgos
de socializagdo e mobilizagdo do CIMI com alguns dos grupos indigenas que eles
denominam "povos Tupi" de "quatro regides": Maranhdo, Tocantins, Xingu e Araguaia"

(13).

Com essa preocupagdo, e também para defender Pina, o padre Nello e outros agentes
do CIMI reuniram-se com os funcionérios responsaveis da FUNAI de Belém, os quais
também n3o desejavam, desmentindo as "fofocas", que o 6rgdo indigenista fosse envolvido
nessa "nova disputa" entre os Tembé. O CIMI elaborou também uma carta enderecada aos
Tembé na qual, além de desmentir as acusagdes contra Pind, enfatizava que o trabalho do
CIMI é com o "povo Tembé" e ndo com umas ou outras /iderancas, ou com certos

membros do grupo ou aldeias.

Esta previsto que em agosto de 1996 se realize uma assembléia em Guama para
relancar os trabalhos "legais” a fim de constituir a2 Associacdo do Grupo Tembé do Alto
Rio Guama. Na organizagdo dos preparativos desta assembléia se destacam liderangas da
aldeia P.1. (os quais, para fazer-se valer entre seus "parentes” -os Tembé de Guama- estdo
fazendo um grande esforco para conseguir a participagdo nessa associagdo), além de
membros de todas as aldeias e de membros dos Tembé de Gurupi, de representantes da
Coordenacio das Organizacdes Indigenas da Amazonia Brasileira (COIAB), agentes
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do CIMI e da FUNALI, representantes de outras entidades ndo governamentais e "as nossas

antropologas", Noémia e Sara.

Reiteramos, para concluir este capitulo, que as tentativas realizadas por estas
liderangas para a legalizagdo da associagdo se contextualizam nas atuais relacdes de
oposi¢do entre forgas que foram reveladas com maior intensidade depois da saida de
Dilson. Pensamos que a "unidade Tembé", no contexto da luta pela institucionalizagdo,
expressa socialmente e de forma mais aberta a diversidade de fac¢des que, "pulverizadas"
numa multiplicidade de redes sociais, evidenciam cada vez mais uma tendéncia a criar
formas de manifestagido socialmente instituidas. Sem pretender afirmar que o processo de
reorganizagao-revolugdo, como manifestagdo e reconhecimento social da "unidade
Tembé", tenha tido como parte e resultado constitutivo a disputa pelos limites e o contetido
da "unidade", podemos concluir que esses limites e conteudos, "diluidos" com as idéias de
solidariedade e unido, se revelam sob a linguagem do "faccionalismo" e na luta pela
institucionalizagdo e legitimidade do grupo. Disputa que, por outro lado, ndo parece
pressupor afirmar ou negar o reconhecimento da existéncia social da unidade por parte das
"fac¢des" ou dos diferentes atores do jogo que, ao disputar entre si pela maneira de defini-la
ou interpreta-la, pretendem fazer-se valer e fazer valer socialmente suas praticas culturais
sobre "integragdo" social. Analisamos no préximo capitulo a eficacia social do processo de
construgdo cultural das idéias de "sangue" para o reconhecimento e crenga da

"autenticidade Tembé" e outros efeitos do processo de reorganizagio-revolugio.
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CAPITULO IV

A DISPUTA PELO SANGUE

Neste capitulo pretendemos analisar a controvérsia que aparece na "unidade tutelada"
em torno da simbologia do sangue, cujas idéias sdo usadas como instrumentos uteis na
disputa pela defini¢do dos critérios de inclusdo e exclusdo das diferentes familias. Disputa
que revela a necessidade da construgdo de um discurso cultural cuja eficacia simbélica, ao
naturalizar o "sangue indio", contribui para criar e legitimar a existéncia "natural da
identidade Tembé", ou "unidade Tembé", que se manifesta politicamente no processo de

reorganizagdo-revolugdo.

"Unidade Tembé" definida em termos de aliangas culturais que permite aos diferentes
membros vincular-se a uma "unidade maior" ou "unidade de parentes”, ou do mesmo
sangue. Entendida como processo de construgdo cultural, a "unidade Tembé" implica
também uma noc¢do de historicidade, com 1déias de "antigo” e "novo" como aspectos
constitutivos da mesma, possiveis de ser compreendidas pelo paradoxo da "miscigenagdo”,

ou o reconhecimento de ser "indio" mas "misturado”.

Pensamos que o uso das metaforas do sangue para legitimar a "unidade Tembé"
revela, entre outras coisas, a conexao entre sangue € politica. Procurando tomar distancia de
interpretagdes instrumentalistas que assumem a etnicidade enquanto articulagdo informal de
interesses politicos dos grupos, e os simbolos ou identificagdes a eles vinculados como

instrumentos tteis para a luta politica dentro de um "sistema global” (Cohen, 1969: 3;
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1974: XV; Glazer & Moynihan, 1975), postulamos que o "sangue" nio ¢ apenas
instrumento para a luta politica, sendo que, pelo efeito simbdlico da unificagdo
"sangue/cultura”, revela a propria manifestagdo cultural da unidade politica. Contribuindo
assim para a "captacdo de parentes” em termos culturais ao veicular as aliangas sociais por

meio de sentimentos de pertencimento culturais (1).

Essa perspectiva também coloca em questdo as idéias acerca da retérica do sangue
como possuindo um significado politico uniforme, o qual é fornecido, segundo Herzfeld,
pelo senso comum que permeia essas idéias e pela definigdo, parte integrante da visdo
antropoldgica, que insiste na disting@o entre heranga biolégica e cultural. Coincidindo com
as argumentacdes de Herzfeld, pensamos que a questdo importante nos simbolos de

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

Desnaturalizar o "sangue indio" (2) como critério essencial da identidade Tembé
implica também pér em questido uma das oposi¢des tOpicas e controvertidas na
antropologia, aquela que faz referéncia a oposicdo sociedade/cultura. A mencionada
oposi¢do também se reflete na tendéncia a pensar o parentesco com "o social” mais do que
com "o cultural". Essa tendéncia, pensamos, pode dificultar a compreensio das

"persisténcias simbolicas” com diferentes significados politicos.

Schneider, em seu trabalho A Critique of the Study of Kinship (1984:175-176,189),
sustenta que uma das dificuldades dos estudos de parentesco s3o os pressupostos
"essencialistas do sangue”, os quais derivam em ultima instancia da experiéncia analitica de
sua propria cultura européia, que induz o antropélogo a definir e separar parentesco
biolégico do social, inclusive aqueles que perceberam o parentesco biolégico como
construgdo cultural.
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Ao pretender superar as oposigdes sociedade/cultura e biologia/cultura, Schneider
tenta analiticamente distinguir entre um tipo de relagdo social e os significados mediante os
quais aquelas relagdes se manifestam através de simbolos, ou os significados atribuidos
aquelas relagdes como simbolos que podem ser apresentados em icones ou outras formas,
que podem também referir a expressdo de alguma mais fundamental relagdo social possivel

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

Embora pensamos que seu enfoque pressupde uma nogdo de cultura que em ultima
instancia faz referéncia a uma visdo "normativista" de simbolos e significados (idem: 196),
suas colocagdes nos abrem espago para pensarmos as implicagdes sociais e culturais da
simbologia do parentesco e, principalmente, para compreendermos como certas
continuidades simbdlicas podem permitir explicar a transformagdo de relagdes sociais em
suas continuidades e descontinuidades. Neste sentido o autor tenta romper com a oposi¢@o
biologia/cultura em sua formulag¢do sobre o sangue, ou "blood ties" (idem:194), e aponta
para a idéia de ambigiildade simbolica desenvolvida por Herzfeld, segundo a qual os
simbolos podem tomar uma amplia variedade de significados e servir a diferentes
ideologias (Herzfeld, 1992: 26-27): "... parentesco € um simbolo com muitos significados,
desde relagdes interpessoais a ideologias de estado, isso pode ser igualmente para incluir ou
excluir (...), ndo s6 os burocratas tipificam, com o fim de justificar suas agdes, todos os

atores o fazem" (idem: 80).

Neste contexto, pensamos que os "lagos de sangue" ou vinculos de parentesco sdo tdo

" . e " " L s LI | | ' < n
objetivos" quanto a crenga no "sangue indio", que € "subjetiva". Como argumenta Mauss
em sua analise socioldgica sobre a crenga da magia, a mesma se fundamenta em atributos
culturais vivenciados subjetivamente. Entendemos que em ultima instdncia ndo existe
unidade social criada de forma artificial, pois ela precisa de principios de legitimidade que

sd0 também construidos, sejam estes impostos desde o "alto" ("objetivos") ou reconhecidos
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e manifestados socialmente desde o "baixo" ("subjetivos"). Por exemplo, as "unidades"
vinculadas a campos de concentragio (Pollak, 1990) ou, como pretendemos mostrar nesta
investigacdo, as "unidades" que referem ao deslocamento de comunidades indigenas, as
quais se apresentando como ‘"criagdes artificiais" ou "impostas de fora" pretendem
legitimar-se a partir de critérios socialmente instituidos. Critérios que contribuem ao
processo de objetivagdo ou construgdo cultural que estas "unidades" fazem sobre sua

experiéncia social.

As idéias do sangue e sua eficicia performativa

Os Tembé sdo definidos pelos agentes do SPI como "indios remanescentes” e
"aculturados". 1déia que pressupde a perda de tragos "culturais Tembeé", entre eles lingua (o
grupo tem como lingua o portugués), rituais, musicas e também sinais diacriticos como o
vestuario, que inclui, entre outros paramentos, pinturas corporais. Pressupde também a
conceituagdo de "grupo miscigenado", resultado da "mistura racial de indio Tembé, negro e
branco". Com formulag¢des similares ou diferentes, estas nogdes perduram no pensamento

de muitos dos agentes da FUNAI que trabalham com os Tembé (3).

Desde minhas primeiras experiéncias de trabalho de campo me defrontei, em
diferentes situagdes de entrevistas formais e informais, com esse tipo de classificagdes
realizadas por agentes do 6rgdo indigenista que trabalham ou trabalharam com os Tembé de

Guamai. Por exemplo, numa entrevista realizada em 1990 a Expedito Arnaud, ex-
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funcionario do SPI e entdo pesquisador do Museu Goeldi, ao expor que os motivos da
entrevista estavam vinculados a minha pesquisa com os Tembé de Guama4, sua primeira
reacdo foi mostrar sua surpresa por meu interesse em "um grupo que nio € mais indio. La
somente tem quatro ou cinco remanescentes, o resto € todo civilizado. Ja na época [criagdo

da reserva], boa parte do SPI achava que aqueles indios ja ndo eram mais indios" (4).

Na entrevista realizada a Expedito Arnaud (a quem nos referimos no capitulo I com o
fim de tentar mostrar as praticas de socializagio do SPI destinadas a "criarem"
trabalhadores agricolas) ele justifica a criagdo da RIARG e o P.I. Tembé com as seguintes
palavras: "O SPI queria dar condigdes de subsisténcia a esses indios que viviam numa
situagdo precarissima e apresentando tragos evidentes de mesticagem. A lingua ndo era
mais falada, s6 alguns mais velhos. Entdo quer dizer, ja tinham elementos que nido eram

mais indios" (Arnaud, Belém, 1991).

Em outros contextos de entrevistas formais com funcionérios ou ex-funcionarios da
FUNAI, por exemplo o advogado Amauri Azevedo, Harocildo, (5) chefe de posto e
membro da equipe destinada a realizar o levantamento fundiério e a retirada de invasores
em 1987, e Lauro Menescal, chefe de posto entre 1979 e 1980, eles explicavam que uma
das dificuldades para o sucesso das agdes dirigidas ao processo de regulagdo fundiaria e
retirada dos invasores da reserva era que os Tembé de Guama sdo "um grupo com muita

miscigenagdo" e "muito aculturados". Nos diz Harocildo:

"Nés ja tinhamos a idéia dos Tembé como um grupo integrado,
bastante integrado. E realmente é, porque praticamente noés
funcionarios, nés e a Policia Federal, era quem mantinha aquele
negodcio. Porque se vocé olhava para la vocé ndo via indio. Nao

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

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

Frederico Miranda critica as praticas assistencialistas de agentes do SPI e da FUNAI
destinadas a conseguir a "homogeneiza¢do e integragdo dos indios com a sociedade
envolvente", o que implica em "uma perda da sua identidade ou especificidade". Num
momento posterior da entrevista, para justificar as praticas da Administragdo Regional da
FUNAI de Belém durante sua gestdo (1991-1995) classifica os Tembé de Guama como

"um grupo tipicamente descaracterizado" (Miranda, Belém, 1995).

Nas diferentes praticas de Registro Administrativo de Nascimentos de indios da
FUNAI pudemos apreciar que nas certidoes de nascimento dos membros do grupo
consultadas eles sdo registrados como pertencentes a tribo Tembé e, entre parénteses,
descendentes. Os chefes de posto, nas observagdes da certiddao de nascimento, pressupondo
idéias de "autenticidade" ou de "pureza", classificam o registrado como "filho de pai ou
mae mestigo ou civilizado", indistintamente ou em ambos casos - pai/mde. Em nenhum dos
documentos observados aparece o sobrenome Tembé ou nome na /lingua, somente a partir
do processo de reorganizagdo-revolugdo ¢ que membros do grupo comegam a ser

registrados com nome e sobrenome na lingua Tembé (6).

Sirvam estes exemplos para salientar que um dos principais fatores que contribuiram,
desde a cria¢do da reserva, para a emergéncia na realidade social das "idéias de sangue"
enquanto elementos de defini¢do da identidade Tembé foram as praticas de socializagao dos
agentes do 6rgdo indigenista na RIARG. Agentes que, atuando como autoridade legitima
para definir e interpretar a realidade social do grupo, impdem categorias, como por

exemplo a de "indios remanescentes”, as familias que estdo sob sua tutela. Ato de dominio
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colonial que cria, como tentaremos mostrar, condigdes para a construgio da cultura e
identidade Tembé e contribui, com seus principios de objetivagio "instituidos", para definir
os critérios de definigdo e limites culturais, o qual importa uma maneira determinada de

vivenciar a realidade social (7).

"Lugar do Homem", "Lugar da Mulher"

Na "unidade tutelada" as estratégias matrimoniais e de residéncia ndo parecem
responder, aparentemente, a uma norma expressa. Normalmente o lugar de residéncia
preferencial era a RIARG, indistintamente fosse homem ou mulher quem casasse com uma
pessoa de fora, existindo entretanto certa mobilidade para as éareas ou lugares de
procedéncia do conjuge, onde viviam seus parentes (8). Casar com ndo indios ndo era
motivo de san¢do para homens e mulheres do grupo, como por exemplo impedir o chefe de
posto ao novo casal de viver na reserva. Pelo contrario, alguns chefes de posto,
preocupados em evitar a saida da RIARG de membros do grupo que resolviam casar com
pessoas de fora e argumentando que "o indio/a tem que morar ndo lugar dele" (a reserva),
estimulavam o novo matriménio a viver na reserva. Estratégia dos chefes de posto que
responde também aos objetivos de socializagdo desenvolvidos pelo 6rgdo indigenista de
"criar trabalhadores agricolas", ao ser o chefe da familia (o0 homem) o responsavel pela

subsisténcia familiar.

133



Segundo alguns de nossos informantes, em alguns casos em que mulheres
"remanescentes" casaram com homens de fora, o matriménio foi obrigado pelo chefe de
posto a viver na reserva. Por exemplo, quando Ferré casou com Zé Loca e foi morar no
lugar dele, o chefe de posto ameagou com enviar a Policia Federal prender Zé Loca se este
ndo aceitasse viver com a sua mulher no "lugar dela”, a reserva. Vejamos a explicag¢do 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 pra me levar pra
aldeia, porque eu tinha casado com uma india e o lugar dela é |a
dentro. Eu falei pra ele que ndo gostava, que eu ndo me acostumava,
porque ndo 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 nao se
acostumava no lugar que nao era o dela. Ai nao teve mais jeito, pois ele
falou se a gente ndo se mudar pra la ele ia levar a Ferré e nao
adiantava nao deixar porque ia mandar a Policia Federal e nao tinha

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

Este tipo de estratégias matrimoniais contribuiu para ampliar a rede de relagdes
sociais das familias extrapolando os limites da reserva, e por sua vez facilitou a entrada e
permanéncia na RIARG de parentes do conjuge de fora. Pessoal de fora que € interpretado
por Xica (filha de Félix), como...

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

indio casou com n&o 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 irméao que esta la fora. Quer dizer, ele vem por conta de quem

fez o convite, ele ndo tem autorizagdo da comunidade" (Xica, aldeia

P.l., 1991).

A simbologia do parentesco e as praticas culturais ndo parecem possuir elementos ou
sinais diacriticos que os distingam dos "seus vizinhos". Nos discursos dos informantes
percebemos que alguns deles se consideram mais proximos dos parentes que vivem fora da
RIARG que de algumas das familias com as quais se vinculam por sua comum experiéncia
de viverem na reserva. Neste sentido, as praticas de afirmagdo de lagos sociais, tais como a
permissdo para pescar, emprestar o forno para fazer farinha ou outras atividades de troca,
como as festas de parentes, consolida o capital das familias. Isto também permite avaliar as
estratégias matrimoniais. A este respeito, € pertinente lembrar as relagdes estabelecidas no
capitulo I acerca da experiéncia das "familias tuteladas" e das "familias camponesas" cujas

experiéncias de vida mantinham algumas praticas comuns de 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 invaséo da terra. Nesse tempo néo, eles

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

Tedfilo, aldeia Tauari, 1990).

Mencionamos nos capitulos anteriores a conexdo entre a interpretagdo que os Tembé
fazem da invasdo de seu "territorio" e as novas condigdes sociais que aparecem nos anos 70
na RIARG (planos de colonizagdo, processo de demarcagio, etc.). A problematiza¢io dos
vinculos e sentimentos primordiais das diferentes familias, ou seja, de quem sdo os
incluidos e excluidos como parentes, ou quem sdo os "amigos" ou "inimigos", esta
relacionada com essas novas condigdes. Fatores que contribuem, pensamos, para a
objetivagdo da reserva como nossa terra, o qual pressupde definir culturalmente quem tém
ou ndo os direitos sobre o territério. Isto implica que previamente a este processo de
objetivagdo a oposi¢do "indio" e "ndo indio" ndo parece ser usada como critério de
classificacdo e de defini¢do na experiéncia social dos "indios tutelados", enquanto que no
decorrer desse processo vem a se manifestar em termos de disputa socialmente

significativa.

E nesse contexto, especialmente em situagdes de conflito entre as diferentes familias,
que as relagdes de parentesco sdo por eles problematizadas. Pensamos que as idéias de
sangue usadas pelos diferentes agentes da FUNAI se revelam entdo eficazes como
instrumentos de mobilizagdo ao colocarem em jogo as diferentes familias, na disputa pelo
critério "essencial", isto €, quem tem ou ndo "sangue indio". Assim, manifestam-se na
realidade social como elemento potencial de disputa para os diferentes atores que usam

essas idéias para justificarem suas praticas (9).

Desde a criagdo da reserva o favor de deixar abrir lugar na RIARG aparentemente

esteve vinculado a condi¢do de ser "descendente de indio". Isto ¢, embora a separagdo
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indio/branco ndo parece manifestar-se de forma explicita na "unidade tutelada", os agentes
do o6rgdo indigenista fazem uso da simbologia do sangue como principio de inclusdo e/ou
exclusdo, para decidir quem pode ou ndo abrir lugar na reserva. Os chefes de posto
também fazem uso de seus critérios de defini¢do de indio para justificar, segundo situagdes,
a retribui¢do ou nio de outros "favores" (por exemplo, medicamentos, material escolar, ou

outras "ajudas") as diferentes familias (Inf. chefe de posto Solimdes, aldeia P.1., 1989).

Os censos realizados na reserva como uma das etapas do processo de regulagdo
fundiaria, acreditamos se converteram num método bastante eficaz de socializagdo. Um dos
critérios utilizados nos censos ¢ tomar a filiagdo do pai e/ou a mie segundo a classificagdo
de indio ou civilizado, para definir o "grau" maior ou menor de "sangue indio". Quanto
mais distante a pessoa estiver do "grau de pureza india", maiores possibilidades tera de ser

potencialmente representado como pessoal de fora ou ndo parente.

A eficédcia simbolica deste tipo de técnica era mais visivel, como nos indicaria Mauss
(Mauss, 1974), em situagdes de conflito entre membros do grupo e agentes da FUNAL
Nessas situag¢des, uns ou outros, fazendo uso das "idéias do sangue", colocavam em questio
a "identidade india" e, com isso, os vinculos com o territério. Por exemplo, o agente da
FUNALI Harocildo (ver nota 5), com a intengd@o de justificar-se das criticas que membros do
grupo fazem a atuagdo dos agentes do o6rgdo indigenista a respeito dos problemas de

"invasdo", nos diz:

"Ai chegam alguns falando que a FUNAI faz isso, faz aquilo, que
a FUNAI nao faz nada, culpando a FUNAI do problema da invasao.
Falam coisas que no final das contas é 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 interpretagdo que faz uma das liderangas
Tembé com relagdo a utilizagdo pelos agentes da FUNAI das idéias de sangue,

concretamente ao serem questionados pelo ndo cumprimento de suas obrigagdes como

chefes:

"Ai, por causa de um desentendimento que havia muito naquela
época e ja comegaram com essa discriminagdo. Diz: ‘Rapaz, voceés...
querem dizer tanta coisa e na verdade vocés ndao sdao nem indios,
vocés sao descendente de indio (...). Foi quando a gente comecgou a
pressionar a FUNAI pra querer o direito da gente. Entao eles achavam
que nado. Foi ai que chegou a oportunidade de eu pedir para o chefe de
posto [refere-se a Solimbes] de pedir pra FUNAI um antropoélogo (10)
pra fazer um levantamento por dentro da area, que & pra mostrar pra o
povo que nao acredita que aqui tinha indio Tembé, que eles falavam
que nao existia indio no Guama. Ai deu pra ver em que nivel a gente
tava. Porque tém pessoas aqui que falam que s&o indios, mas eu sei
que n3o é verdade. Ai deu indios de 1° grau, de 2° grau, até de 4° e 5°
grau (...). Porque, sabe, conhecer uma coisa ndo €& so falando, &
também vendo, observando. Foi isso que eu pensei" (Cambeua, aldeia

P.l., 1995) (11).
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Outro destes contextos, vivenciado por Joca como uma ruptura nas relagdes entre o
0rgdo indigenista e os Tembé, faz referéncia a sua denuncia contra um chefe de posto por
beber e introduzir bebida alcodlica na reserva. Quando chegou o advogado da FUNAI na

area para apurar os fatos, quem acabou sendo "acusado" foi Joca € 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
cachaga, a gente apoiado pelos companheiros, denunciei que estava
trazendo cachacga pra dentro da reserva. E por isso foi feito uma
sindicancia. Ai o advogado quando veio fazer a sindicancia, ele veio
com outro propoésito. Ele ndo veio fazer sindicancia, veio intimidar a
comunidade, pra dizer que o chefe ndo tava bebendo nem trazendo
cachagca. Mas eu como questionei, eu tentando defender o povo, o
advogado comecgou dizer que a gente ndo é mais indio: - ‘Rapaz, vocés
sao indios?, vocés andam nu?, cacam com flecha?, vocés andam de
flecha?, matam com flecha?, vocés falam, falam e vocés ndo sao
indios, vocés o que sdao € um bando de misturados... Por que nao pode
usar cachaga aqui? Vocés ndo bebem?, ndo sao civilizado?, ndo vao
pra cidade?, ndo bebem cachaca? Entdo!. Nos indios até pode fazer
isso, mas € noés! O funcionario tem que respeitar a lei. Nao é proibido
pelo branco oferecer cachaga pra o indio, ndo foi vocés que fizeram
essa lei? (12) Ai, conforme a gente comegava a exigir, mais humilhava:
-‘E, mas vocés sado descendentes, ja sdo aculturados’... Quer dizer,
tudo isso aconteceu, a gente foi muito humilhada, muito...

envergonhada" (Joca, aldeia P.1., 1995).
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Outros informantes também se referem a este sentimento de "vergonha" quando sdo
classificados, por exemplo, como "misturados” ou "aculturados”. Pensamos que os agentes
do orgdo indigenista usam nestes contextos de conflito as idéias de sangue para excluir
segundo um critério de classificagdo que estrutura "idéias de polui¢do" ou de "pureza" (13),
neutralizando assim, mediante a dominagdo simbdlica, a ameaga ou contra-dom do Tembé

diante de sua autoridade.

As "disputas pelo sangue" entre as diferentes familias da reserva, como vimos
anteriormente na disputa pelos favores do chefe, concentram-se entre as que residem na
aldeia P.I. e as das aldeias Sdo Pedro e Tauari. Estas disputas referem-se, principalmente, a
contextos relacionados aos problemas de invasdo, quando uns e outros se acusam de ser ou
ndo ser indio, ou de ter ou ndo "sangue indio", para justificarem, por exemplo, a

possibilidade de deixar entrar na reserva pessoas de "fora":

"Ai que comegou a desunido, porque, por exemplo, se uma
pessoa de Sao Pedro traz uma pessoa pra vir morar que nao € indio,
que nao € nada; ai outro, por exemplo, 1 no posto: - ‘Ah, o pessoal de
Sao Pedro botou gente pra morar de fora, eu boto também, nao

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

Lembrando que esta situagdo se vincula a idéia de que os chefes de posto eram os que
tinham a autoridade para decidir quem podia "abrir lugar na reserva", as palavras de Kelé
nos permitem complementar também as representa¢des das /iderancas sobre "a luta pela

defesa da nossa terra" e as disputas por fazer-se valer.
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Em diversas situagdes de entrevista, formais ou informais, e observag¢des de campo,
membros do grupo que eram definidos como "ndo tendo nem o cheiro de indio" faziam
referéncia aqueles que os questionavam sobre sua "autenticidade" usando outras metaforas
de pureza, tais como: "esse pessoal de ai fala que ¢ indio, mas ele é de longe...". Por
exemplo, referindo-se aos membros da aldeia de Sdo Pedro (Tatiua e seus familiares),
membros da aldeia P.I. questionavam a sua "autenticidade Tembé" e os criticavam por
"comportar-se como civilizados": participarem das "festas de branco", irem aos "botecos" e
participarem de outras atividades realizadas fora da reserva (futebol, etc.), e também de
"fazer festas com cachaga" na aldeia. Estas representagdes revelam um determinado
comportamento ou maneira de ser que, como veremos a continuagdo com outros exemplos
e no proximo capitulo, sdo sancionadas e legitimadas com o reconhecimento e com a

crenga da "autenticidade india".

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

A disputa de quem tem ou ndo "sangue indio" tem seus efeitos essencializadores e
naturalizadores, leia-se legitimadores, na "unidade Tembé". Os prévios trabalhos de
socializacdo e de mobilizagdo de agentes do érgdo indigenista, do CIMI e das liderangas
Tembé tém, durante o processo de reorganizagdo-revolugdo, um efeito performativo eficaz,
ao contribuir, entre outras coisas, para veicular as aliangas entre as diferentes aldeias por

meio de idéias de solidariedade que definem a "unifica¢do cultural".
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Na "unidade tutelada" os vinculos de parentesco e sentimentos de pertencimento eram
definidos em termos de "unidades familiares". Porém, na "unidade Tembé" as rela¢des de
parentesco conceituam-se dentro de uma "unidade maior" -"unidade de parentes" ou nds
Tembé- que unifica as diferentes familias por meio de "lagos de sangue indio", onde o
sangue € o0 que permite captar os diferentes membros (parentes) por cultura e veicular as

relagdes sociais em termos de compreensdes culturais.

Em geral nossos informantes, seja em entrevistas formais ou informais, evocam de
maneira espontanea o "sangue indio" como elemento "essencial" para definir o significado
de ser indio Tembé. Interpretagdes que revelam, entre outros aspectos, os efeitos
constitutivos das praticas de socializagdo dos agentes do 6rgio indigenista, assim como do
processo de relagdes constituido desde a criagdo da reserva (14). Estas respostas podem ser
sintetizadas na representagdo de Socorro, filha de Kelé, que veremos a continuagio.
Respostas que nos ajudam também a compreender como as praticas de socializagdo
("indios misturados/trabalhadores agricolas") dos agentes do oOrgdo indigenista, sem
conseguirem os resultados esperados, sdo no entanto parte constitutiva dos critérios de

definig¢do da "unidade Tembé".

"Ser indio Tembé é ter sangue de indio, a fala ndo tem nada a ver.
Tendo sangue de indio, € indio. O importante € ser. Todos nés aqui é
indio, embora seja misturado. A gente ndo & mais aquele indio puro
natural de raiz, como era quando os antigos, mas é filho de indio, o pai
é indio [ou] a mae é india, entdo ele é indio" (Socorro, Aldeia Sao

Pedro, 1995).
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O reconhecimento de ser "indio" mas "misturado”, sendo este um dos elementos que
dio sentido a sua experiéncia social e historica, permite estabelecer um vinculo com "o
tempo dos antigos" que supde a criagdo do "natural" -"a origem", "a raiz"- e do "novo".
Aparente contradi¢do ou paradoxo que € resolvido com a proposta de unificagdo cultural,
definida pela idéia de que todos "somos do mesmo sangue" ou "da mesma parentega",
"naturalizando" assim a existéncia social do grupo. No¢do de continuidade histérica que
pressupde uma atribuigdo de limite temporal e espacial a "unidade Tembé". E aqui que o
territorio anteriormente vivenciado como "favor" perde significado social. Pois ser "indio
Tembé", ou ter "sangue de indio", € o principal atributo e a esséncia maior que subordina as

outras, neste caso o "territorio" (que é também "naturalizado").

Se a representacdo de pertencer a um mesmo lugar (reserva) passa pelo sentimento de
que todas as pessoas que o habitam sdo consideradas como parentes que compartilham uma
mesma cultura, a defini¢do e limite de quem pode ser incluido como parente, isto €, Tembé,
€ quem sdo os ndo parentes, ou seja, o pessoal de fora, é precisamente 0 que se trata de
definir na "unidade Tembé". Isso ndo quer dizer que exista uma unidade de critérios ou
limites de grupo de maneira uniforme e homogénea, mas sim que a crenga acerca da
existéncia "do nosso povo" -nos Tembé- € inquestionavel. O conteudo € o que continua
sendo objeto de disputa. Neste sentido, como indica Douglas, s6 € possivel definir o que se
exclui -regrar o contetido a respeito da mistura ou acabar com ela- quando os "moldes da
estrutura estdo fixados" (Douglas, 1966: 113, In Handler, 1988: 47). Ao perguntar a uma

das liderangas sobre os "problemas da mistura", nos diz:

"Esses problemas eram dificil de resolver. A gente s6 foi ver
depois que os mais velhos comegaram a orientar a gente nessa
questéo porque, na verdade, em 1945, quando o SPI fez esse posto, os

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 ca,
vieram ajudar e nao atrapalhar. Ajudar, por exemplo, aprender, ensinar
eles fazerem as rogas, cultivar, como colher. Olhavam mais desse lado
de ajuda, nao olhavam pelo lado da mistura, do tempo que ia prejudicar
e depois havia tanta consideragdo, mamae e FUNAI, papai e chefe de
posto, achava que toda aquela responsabilidade do futuro da gente
estava nas maos da FUNAI, na mao do chefe de posto (...). Entdo nés,
como liderangas novas, a gente nao 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 questao com muita orientagdao do CIMI (...). Inclusive n&o 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 tao dificil. Se continuar assim n&o ia ter mais indio (...).
Nés, liderangas novas, nés comegamos a perceber que a gente tinha

prejuizo na cultura” (Pinda, aldeia P.1., 1995).

A mistura, assim entendida, ndo implica perda do original, nem assimilagdo ou
sintese, sendo "continuidade de origem" dada pela heranga cultural do "sangue indio" que,
ao ser projetada no branco, as qualidades ou "atributos naturais" a ele vinculados
permanecem em sua '"esséncia" mas acostumados ao "novo", a cultura branca,
"consomem" principalmente os elementos desta. Em termos de experiéncia social do grupo,
trata-se de uma oposigdo constitutiva do "indio" como "puro", "original", "estatico", e o
"branco" como "mistura”, "novo" e "mudang¢a”. Colocar em questdo um ou outro implica
por em questdo a propria existéncia social. Dentro deste contexto, o paradoxo da "mistura”
ndo significa metade branco e metade indio, sua existéncia passa pelo reconhecimento de

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

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

Estas ultimas interpretagdes de Pina consideramos que nos podem ajudar a esclarecer
o paradoxo constitutivo do nds Tembé e suas implicagdes no comportamento e experiéncia
social dos Tembé, vivenciada como "indios" mas "misturados”, ou seja, da mesma

parentega.
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"O Lugar do Homem"'

Numa assembléia realizada o dia 15 de maio de 1992, os Tembé de Guama
aprovaram uma série de normas, propostas formalmente por /iderangas do grupo,
destinadas a definir alguns dos critérios de "unidade de parentes" e praticas culturais com o

fim de conseguir a solidariedade e legitimar o "nés-Tembé", excluindo o "ndo auténtico".

Estas normas relacionadas com a politica de unificagdo cultural pressupdem o
reconhecimento e a crenca do sangue indio como principio essencial de direito da "unidade
Tembé". As quais, ao fixarem por escrito (15) critérios culturais que anteriormente se
prestavam a maior ambigiiidade ou flexibilidade, t¢ém um efeito performativo mais eficaz
na demonstragdo das "verdades". Pensamos que norma e pratica sio fendOmenos que
respondem a processos sociais € politicos e sdo elementos da disputa entre atores sociais
com interesses diferenciados, sejam ou ndo antagénicos. A oposi¢do entre norma e pratica
fica desprovida de sentido, pois nem norma nem pratica existem substancialmente ou sdo

auto-explicaveis em si mesmas.

Textualmente nesse documento podemos ler:

"Foi determinado que:

1° E proibido a venda de bebida alcolica dentro da reserva por indio ou ndo indio.
2° E proibido indios e n3o indios ou parentes que mora Aria, trairem o grupo

passando informagdo das aldeias p/c sociedade involvente.
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3° Os ndo indios existentes neste grupo que: cometer crimes mortal dentro do mesmo
deve ser espugo e presos pela justiga Federal de acordo com as normas do mesmo grupo.

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

5°E proibido os indios desaldeiados usufruirem dos recursos naturais e dos bens. E se
os indios desaldeiados pretenderem visitar os parentes na area, tém por obrigagdo solicitar a
autorizagdo dos capitdes e do grupo para poderem engressarem na Aria, da mesma forma
sera com os brancos.

6° O indio desaldeiado ou aldeiado que usarem o nome do grupo Tembé na sociedade
involvente com fins lucrativos ou sem beneficios, deve ser processado e punido pelo grupo.

7° O indio ou ndo indio que ndo se entregassem e ajudar o grupo devera ser punido
pelas normas do grupo.

8° Fofocas de indios com indios tera uma puni¢do. Esta punig¢do vai ser feita de
acordo com as fofocas.

9° India que casar com branco vai embora porque o branco tem terra.

10° O branco que casar com branca vai embora"(16).

Consideramos que as normas "india que casar com branco vai embora" e "branco
que casar com branca vai embora" sdo exemplos paradigmaticos para observar o que esta
em jogo na constituicdio da "unidade de parentes", com suas continuidades e
descontinuidades em relagdo a "unidade tutelada". Quer dizer, pensamos que elas nos
ajudam a compreender parte da transformagdo da experiéncia das familias Tembé na
"unidade tutelada" naquela "unidade Tembé" ou "unidade familiar que assimila os parentes

pelo ‘sangue indio’".
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O codigo cultural que subjaze nas normas de "ndo casar com pessoas de fora" com as
quais se pretende fixar alguns dos limites das estratégias matrimoniais, consideramos ser
relevante para compreendermos os critérios de legitimidade nos quais se fundamenta a
"continuidade" das diferengas sociais. Essas diferengas sociais sdo vivenciadas
contraditoriamente por alguns membros do grupo quando tentam fazer valer suas

representagdes sobre a "unidade Tembé" (nos Tembeé).

Pois estas normas destinadas, segundo dizem algumas liderangas, a parar com a
mistura, apenas fazem referéncia a mulheres e brancos que vivem na reserva. No caso das
mulheres, a norma pretende legitimar-se pela "continuidade" dos atributos culturais de
parentesco, estruturados nas representagdes de que a "mulher tem que ir ao lugar do
homem". Pois € o pai aquele que transmite o capital cultural e concentra o patrimoénio

familiar, isto €, quem "determina" a transmissdo da heranga e as diferengas culturais.

De todos modos, como vimos acima, alguns chefes de posto, com o objetivo de
impedir a saida da reserva das "indias remanescentes"” ou captar membros que viviam fora
da RIARG, aceitaram (ou obrigaram a) abrir lugar na reserva a matrimdnios estabelecidos
entre "indias" e "civilizados". Vimos também como essas praticas vinculadas aos trabalhos
de socializagdo facilitaram a entrada de outros parentes de fora, cujo estatuto fora colocado

em questdo em situagdes de disputa.

A norma "branco que casar com branca vai embora" pretende legitimar-se mediante
as idéias de sangue dadas pela conceituagdo da mistura, idéias portadoras de implicagdes de
"polui¢do”. Apesar daqueles considerados brancos serem incluidos na mesma identidade
com a proposta de "unificag@o cultural", para eles a norma, justificada em idéias de sangue,
institui uma diferenga social que determina, como para as "mulheres indias", desiguais

direitos com referéncia ao "lugar". Em palavras do Kelé: "Eles moram aqui, se enquadrou.
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Entdo tém o direito do indio desde que eles estejam fazendo as coisas corretamente,
ajudando o povo..." (Kelé, cit.). As interpretagdes de Kelé nos remetem aos aspectos
vinculados ao comportamento do nds Tembé e as tentativas das liderangas para legitimar
suas praticas e fazer-se valer enquanto tais. Vejamos, para finalizar o capitulo, um exemplo
dos efeitos da aplicagdo da norma "india que casar com branco vai embora porque o branco

tem terra".

Em novembro de 1995, Ferré, que estava separada de seu marido desde 1992, expds
aos caciques sua inten¢do de morar na aldeia com um homem de fora, argumentando que a
"mulher também € india, e tem o seu direito a terra" (Ferré, Aldeia Tauari, 1995). Sua
proposta foi recusada pelos cacigues, inclusive pelo irmdo de Ferré, José, da aldeia Tauari,
baseando-se na norma "india que casar com branco vai embora porque o branco tem
terra". Lembremos que Ferré foi uma das mulheres que, ao casar com branco que vivia

fora da reserva, foi obrigada pelo chefe de posto Alvaro a morar na RIARG.

Os caciques, para evitar um possivel conflito entre eles e os membros da familia do
Velho Rufino, depois de tomarem essa decisdo desenvolveram uma série de estratégias
destinadas a convencer o Velho Rufino, pai de Ferré, dos riscos que poderia acarretar para
toda a sua familia a aceitagdo da proposta de sua filha. Os caciques, preocupados com que o
Velho Rufino usasse a simbologia do "sangue indio" para apoiar os direitos de sua filha ao
territério, pretenderam justificar sua decisdo ndo tanto na necessidade de "cumprir o
regime" -ou seja, neste caso, a norma-, sendo no fato de que Ferré, separada de seu anterior
marido, "ja estava velha pra arrumar homem" e que o interesse do branco eram "as netas e
ndo a mae". As filhas de Ferré viviam com ela na mesma casa e, segundo os caciques, "elas
ja estavam em idade de arrumar homem". Ao perguntar a Joca sobre as interpretagdes de

Ferré, nos diz:
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"A gente sabe que nado esta certo, porque a india também tem
direito & terra. Mas a gente tem que fazer isso pra perceber que isso €
importante pra gente; sendo, daqui a pouco nio ia ter mais nada, e ia

ficar tudo pra branco" (Joca, cit.).

Resposta que poderia ser complementada com as palavras de Félix, relacionadas com

a idéia de que a mulher tem que ir ao "lugar do homem":

"A idéia é que nao 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 Jacaré, 1995).

Pensamos que foram as contradi¢des inerentes as propostas de "unificagdo cultural" o
que permitiu tanto as /ideran¢as quanto a mulher de justificarem as suas agdes. Pois €
através das lutas de classificagdo, mediante as quais os atores tentam fazer-se valer e fazer
valer aquilo que dizem, que podemos compreender o que esta em jogo nas lutas por impor e

controlar a "interpretagdo legitima" da "unidade Tembé".

Embora tanto Ferré quanto os caciques pretendessem fazer-se valer fundamentando-
se em idéias de sangue, essas tentativas ndo tiveram eficacia equivalente. As liderangas,
usando atributos dados ao parentesco (os quais, reiteramos, pretendem determinar a heranga
cultural pela filiagdo paterna), fazem valer as "novas" diferengas sociais utilizando idéias

com as quais definem a unificagdo cultural do grupo: "todos parentes" ou "do mesmo
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sangue". Ou seja, unificando a simbologia do sangue e o codigo de parentesco pretendem

legitimar "institucionalmente" a transmissdo das diferencas culturais.

Ferré, poucas semanas depois da decisdo dos cacigues (novembro de 1995), saiu da
aldeia para ir ao "lugar do homem", permanecendo na reserva todos os filhos (cinco
homens e trés mulheres) que teve com seu anterior marido. Neste contexto, pensamos que
as agdes das liderangas de fazer-se valer e fazer valer o que dizem foram eficazes. A
aplicagdo da norma, na medida em que expressa os possiveis riscos da infra¢do, contribuiu
também para a socializagdo interna, para estabelecer segundo diversos membros do grupo
formas de comportamento e expectativas, assim como, reiteramos, para efetivar as
tentativas de legitimar as diferengas sociais. Vejamos, para concluir o capitulo, o que nos

diz Zeca, mulher que reside em aldeia Pird, numa conversag@o informal:

"Eu ja falo pra minha filha pra ndo arrumar homem de fora, que a
gente aqui, pelo menos, temos lugar pra prantar as nossas rocinhas.
Nao é muito, mas da pra ir levando. Mas se arrumar marido de 14 fora,
s6 da trabalho de peédo, ai como € que vai te sustentar?" (Zeca, aldeia

Pira, 1995).
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CONCLUSAO

O PARADOXO DA "MISCIGENACAO" 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 n&o tinha mais a festa, a
gente ndo dangava, ja ndo cantava, nao falava a lingua" (Inf. Cambeua,

aldeia P.1., 1995).

Como vimos no capitulo anterior, a simbologia do sangue € usada como imaginario
"essencial" e constitutivo da existéncia social da "unidade Tembé". Tal simbolismo
estrutura idéias de comum substiancia que ndo s6 contribuem para criar sentimentos de
identidade, sendo que fundamentam as bases da diferenciagdo. Também vimos como o nds
Tembé pressupde uma construcdo do "antigo" e do "novo", do "branco" e do "indio", o
"estatico" € o "movimento", possivel de compreender pelas implica¢des de "autenticidade"

nas idéias de "mistura” ou o reconhecimento de ser indio mas misturado.

Idéias que contribuem a crenga e ao reconhecimento da existéncia de uma cultura

original, "natural" -0 tempo dos antigos-, a qual foi "quebrada" pelas "forcas externas" e,
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portanto, € necessario "resgatar”. Nog¢do que pressupde uma sele¢do e ordenagdo da
memoria, a partir da qual determinados agentes pretendem dar sentido a experiéncia social
e individual com o fim de justificar as praticas do presente com uma diregdo de futuro.
Com base em idéias de resgate cultural das nossas origens, das nossas raizes, lembrar os
materiais que estavam guardados dos antepassados, a maioria das liderangas Tembé

definem a "unidade Tembé" como "auténtica" (1).

Pensamos que sua proposta de "resgate cultural” estrutura uma determinada idéia de
objetivar a "cultura" e a "tradigdo india", que tem como parte constitutiva uma
representag@o da "ideologia da nacionalidade brasileira" fundamentada na mistura das "trés
ragas" -negro, branco e indio- e dos tragos culturais a ela vinculados (2), a qual contribuem
com suas objetivagdes, a respeito dessa cultura, entre outros, o chefe de posto Dilson, o

CIMI e as liderangas Tembé.

Sem pretender fazer uma analise simbdlica das praticas culturais ou "tragos culturais"
efetivados durante o processo de reorganizagao-revolugdo, neste capitulo nos centraremos
em salientar como elas contribuem a constitui¢do e unido do grupo ao se transformarem em
eventos constitutivos da "solidariedade social" e das idéias que a definem, manifestando
culturalmente a "unidade familiar" ou "unidade Tembé" (3). Neste sentido, tratamos de
desvendar quais sdo os atributos que os diferentes atores ddo as categoria nativas de, por
exemplo, cultura, tradi¢do, costume, festa do indio. Também tratamos de ver como as
praticas do processo de reorganizagdo-revolugdo foram ou ndo representagdes eficazes
para a objetivagdo e crenga da "cultura auténtica Tembé" e para a interpretagdo de sua

historia e tradigao.

Na introdugdo a nossa pesquisa mencionamos o uso que fazemos do conceito de

objetivagdo para a compreensdo do processo de construgdo cultural durante o denominado
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periodo de reorganizagao-revolugdo. Baseando-nos especialmente nas interpretagdes que
faz Handler (1984;1988) sobre a objetivagdo, retomamos nestas ultimas paginas do nosso
trabalho sua idéia de que a cultura se expressa em objetos (leia-se "tragos culturais") e
contextos. Reiteramos que € na pratica, com suas objetivagdes estereotipadas e socialmente
construidas, que a cultura se faz e atualiza, pois na realidade social também existe uma
determinada maneira ("instituida") de percebé-la que contribui com suas objetivagdes para
lhe dar contetido cultural. Nesses termos pensamos que devem ser compreendidas as idéias
de objetivagdo cultural india ou de "resgate cultural”, sem esquecer as proprias lutas de

classificacdo a partir da qual os diferentes atores pretendem impor as suas verdades.

Neste contexto, a colocag@o na pauta da realidade social do "resgate cultural” (com
seus atributos implicitos de "autenticidade") esta estreitamente relacionada, com as suas
descontinuidades e continuidades no tempo, ao campo politico de a¢do indigenista no qual
se desenvolve a a¢do tanto dos agentes do o6rgdo indigenista e do CIMI quanto dos
"remanescentes Tembé" (Guama) e dos Tembé de Gurupi, assim como de outros atores que
influenciam com seus diferentes projetos, interesses e praticas, desde a criagdo da RIARG,
na legitimidade ou ndo da "autenticidade Tembé". Onde, por exemplo, as implicagdes de
"autenticidade" na simbologia do sangue no sé contribui para criar a cultura, mas também
para alimenta-la. Isto €, o reconhecimento dos membros do grupo Tembé da "esséncia" do
"sangue indio" permite a "busca" de critérios culturais para mostrarem sua "autenticidade
de indios Tembé" aos fins de defender o territorio, o qual pressupde também uma projegdo
para o exterior da identidade comum. Assim, compreendemos que as praticas culturais
contribuem ndo apenas na objetivagdo da cultura dos antigos, mas também para a sua

criagdo nos diferentes contextos o situagdes onde ela se "realiza".
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Praticas Culturais e "Resgate Cultural"

Geralmente, ao pedir a membros do grupo uma explicagdo sobre os elementos
culturais que eles definem como "da nossa tradigdo" ou, em outras palavras, "quais sdo
essas coisas que vocés falam que € a cultura de vocés?", eles referem de forma expontanea,
ndo necessariamente nessa ordem, ao kaé-kaé e a lingua, enumerando a continuag¢do outros
"tragos culturais" como jogo de flecha, as canturias, as pinturas. Estes sdo elementos que
constituem especialmente os atributos de interpretagdo da cultura dos antepassados ou
cultura auténtica Tembé. Arraigados na realidade social de maneira sistematica durante o
processo de reorganizagdo-revolugdo contribuiram, como veremos, a criar e objetivar a

"tradig¢do".

A nossa lingua € interpretada, por exemplo, por Kelé, como "aquelas coisas do indio
mesmo de natureza (...). Aquilo que usavam os nossos mais velhos antigamente" (Kelé,
aldeia Tauari, 1991). Perguntados pela lingua que falam, o portugués, geralmente
respondem, por oposi¢do a nossa lingua, com a lingua do branco. Xica nos comentava que
ela se "lembra" que "os velhos sabiam alguma coisa", mas, por causa "da vergonha
deixaram de falar", ou porque "os mais novos nio se interessavam (...). As vezes meu pai
falava na lingua pra nds [refere-se a todos os irmdos]. Mas eu ndo me interessei, ja tava
mais acostumada com as coisa do branco" (Xica, aldeia P.I., 1991). A "necessidade" de
aprender a lingua manifesta-se, dentro da proposta de "resgate cultural”, como um dos
critérios fundamentais de "autenticidade" para "voltar ao tempo dos antigos", pois, segundo

Félix:

155



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

costumes, mas nés é indio sempre, nos tém sangue de indio".

A pratica do kaé-kaé ¢ interpretada pela maioria de nossos informantes como festa
da nossa tradi¢do ou da nossa origem, por oposi¢do a festa do brega ou festa do branco. A
festa do brega e outras praticas consideradas dos "brancos”, como jogos de futebol e
consumo de bebidas alcodlicas, foram proibidas durante o processo de reorganizagdo-
revolugao. O argumento principal foi, além de ndo ser coisas de indio, que todas elas
provocam "muita confusdo" ou "brigas", obstaculizando o processo de unido ou tempo de

luta.

O kaé-kaé comegou a ser realizado pelos Tembé de Guama em junho de 1992,
coincidindo com a viagem de alguns Tembé de Gurupi a area de Guama, depois de serem
convidados por alguns caciques de Guama que se deslocaram a area de Gurupi a fim de
negociar a sua contribuigdo para emsinar a "cultura Tembé". Conhecida primeiro como
brincadeira do indio ou como festa do indio, denominagdes incorporadas dos Tembé de
Gurupi que realizam estas praticas geralmente em homenagem a parentes que visitam a
aldeia (Inf. Lorival, cacique da Aldeia Nova-Gurupi, 1995), em Guama o ritual do kaé-kaé
consiste em canturias € dangas realizadas de dois em dois, ou de trés em trés, ao compasso
da musica, em sentido circular, "pulando", homens e mulheres, para voltar ao inicio sem

nunca chegar a fechar o circulo. Semanalmente se realizavam concursos, ao igual que com
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0 jogo de flecha, entre os membros das diferentes aldeias, sendo ganhadores aqueles que

permanecessem mais tempo na brincadeira.

Segundo a interpretagdo de alguns Tembé, entre estes Aderval, o cantor com maior
reconhecimento no grupo, 0 nome kaé-kaé tem sua origem num dos sons das "canturias"
mais usadas nesse ritual. Quando membros do grupo chamam outros para participarem da
brincadeira utilizam a expressdo "embora pra o kaé-kaé". As canturias sdo na lingua

g
(Tembé). Cabe dizer que o significado atribuido a estas musicas ndo € interpretado tomando
como base o conhecimento "formal" da /ingua, pois, ¢ bom lembrar, os Tembé de Guama

tém como lingua o portugués.

A pratica do kaé-kaé, que expressa outro dos critérios vinculados a "buscar os
materiais que estavam guardados", esta relacionada também com a maneira como os Tembé
de Guama imaginam os Tembé de Gurupi: os guardides ou verdadeiros intérpretes da
tradi¢ao. Com posterioridade aquela visita dos Tembé de Gurupi, Nelson Tembé (Gurupi)

permaneceu durante 6 meses nas aldeias de Guama ensinando a brincadeira e a lingua (4).

Em colaboragdo com o CIMI, a antropdloga Noémia (5) "contrata" Nelson Tembé
para ensinar essas praticas culturais. O aprendizado da lingua foi realizado principalmente
na aldeia P.I. através de praticas de comunicag@o oral em diferentes momentos da vida
cotidiana. Depois do retorno a Gurupi de Nelson, por decisdo propria, paralisaram-se estas
praticas educativas em Guama, o que esta levando alguns Tembé a procurarem outras vias

de aprendizado.

O que nos interessou destacar sobre a lingua como critério para a defini¢do da nossa
cultura dentro do processo de objetivagdo cultural € a sua vinculagdo com a "imposigdo"

dos critérios culturais de "autenticidade india". E de "senso comum" entre os diferentes
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atores que fazem parte do campo politico indigenista no Brasil que a "lingua" das
"sociedades tradicionais indigenas" seja um dos pressupostos "naturais" de classificagdo e
defini¢do (6). Para os Tembé, este critério, ao igual que outros "tragos culturais", pode ser
interpretado como sendo socialmente significativo (lembrar as palavras anteriores de Félix,
relacionadas as idéias de senso comum) ou vivenciado contraditoriamente, como por
exemplo em palavras de Pina: "Por que falar essa lingua que a gente ndo entende? Melhor

falar a lingua que a gente entende [portugués]" (Pina, aldeia P.I., 1995).

A unidade com base na crenga na existéncia de uma "tradi¢do india auténtica" parece
também apresentar-se na nova distribuicdo do espago acontecida com a criagdo de onze
aldeias, todas elas, segundo os Tembé, com nomes rna lingua e reguladas cada uma delas
por um cacique. Com essa nova distribui¢do se pretendia modificar a anterior regulagdo das
relagdes entre as familias ou aldeias. Em geral, as novas aldeias sdao o resultado da
fragmentagdo das unidades familiares unificadas anteriormente em trés aldeias: Aldeia P.I.
Guama (ou aldeia Posto), aldeia Tauari e aldeia Sdo Pedro (ver mapa das aldeias incluido
no capitulo I, assim como as observagdes realizadas no capitulo III sobre o processo de

reorganizagdo-revolugdo e a posterior criagdo do nosso regime. Ver também anexo 4).

"Foram criadas mais aldeias, porque 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 (...).
Entao por isso eles criaram mais liderangas, porque eu achava que nem

precisava isso" (Cambeua, cit.).
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A interpretagdo dos Tembé em relagdo aos nomes das aldeias na lingua, isto é, em
lingua Tembé, deve contextualizar-se no marco dos exemplos ou pressupostos de
objetivagdo cultural relacionados, por um lado, com a pratica lingiiistica como critério de
"autenticidade" e, por outro, com a socializagdo de Dilson. Para este chefe de posto a
denominagdo atribuida as aldeias e a alguns membros do grupo era em lingua Waiapi e,
portanto, similar aos supostamente Tembé por tratar-se do mesmo tronco lingiiistico Tupi
(Dilson, cit.). Similares interpretagdes sdo realizadas por outros agentes do orgdo
indigenista. Regina, por exemplo, numa situagdo de critica diante da atitude impulsiva de
Dilson, nos comenta: "Os nomes das aldeias sdo Waidpi e foram colocados por Dilson. Nao

sdo nomes Tembé, embora agora eles [0s Tembé] falem que sdo Tembé" (Regina, Belém,

1995).

Neste contexto de ambigiiidades ou oposi¢des sobre o aprendizado e a interpretacao
da cultura Tembé, vemos também que alguns Tembé coincidem em afirmar que as pinturas
usadas inicialmente por eles eram "pinturas da cultura Waidpi" 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 nés é roubado. E um
desrespeito, pra mim €& um desrespeito vocé exigir que a gente use a
cultura de outro povo. Apesar de ser parente, nos temos a eles como
irmaos, mas no6s temos que usar a nossa cultura. Mas nao se
conformava. Ele dizia: ‘Nao!, tudo é Tupi'. Por isso que eu digo que ele

nos discriminou também" (Joca, aldeia P.l., 1995).
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O reconhecimento da pintura como "trago cultural" especifico e diferenciador em
relagdo aos Waidpi ou outros grupos se contextualiza nas praticas de socializagdo de
Nelson, quem "ensinou as pinturas da cultura Tembé" (idem). Mas a compreensdo das
reflexdes de Joca implica retomar também alguns aspectos de sua experiéncia e trajetdria
como dirigente Tembé, que analisaramos no capitulo III. Quer dizer, relacionar suas
interpretagdes a "viagem" empreendida como lider, que tem como parte e resultado
constitutivo 0 maior contato com outros grupos indigenas. Nesses encontros ou reunides
com outros grupos, os diferentes participantes usam, geralmente, como sinais diacriticos as
pinturas ou outros enfeites de vestimenta. Assim, estas reunides revelam-se como eficazes
contextos de criagdo cultural ou manifestagdes de disputa sobre a hierarquia e as diferengas

sociais entre os grupos que delas participam.

A proibigdo da venda e consumo de bebidas alcodlicas na reserva também foi
vivenciada por membros do grupo como um "voltar ao tempo dos antigos". Vejamos os

comentarios de Pedro Teofilo:

"No tempo dos velhos ndo existia esse negocio da cachacga. 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 a fazer porque o povo Tupi faz, e os
Tembé sdo um povo Tupi que nem os Waidpi, onde eu aprendi a fazer com eles" (Aldeia

P.L, 1992).
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"Identidade para fora"

Os Tembé interpretam a necessidade de projetar a identidade para fora com vistas a
"mostrar ao pessoal de fora que os Tembé tem cultura". Por exemplo, numa conversagdo
informal com diferentes membros da familia Félix, um de seus filhos, Pelé, nos comentava
que "o pessoal de Capitdo-Poco" (lembrar que é uma das cidades mais proximas das aldeias
onde os Tembé mantém maior contato), dizia que "nés ndo tinhamos cultura, quer dizer
sem costumes indias. Mas a gente mostrou pra eles que os Tembé também tém cultura, a
gente fazia a festa do kaé-kae" (Aldeia P.1., 1995). A importancia do "resgate cultural" 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 nos se considera e semos
indio Tembé, e pra n6s mostrar pra eles que noés era indio Tembé, que
nés somos indio Tembé, nés achamos importante dentro da nossa luta,
a danga, a fala, o lancamento de flecha, jogar flecha. A gente achou
importante porque a gente ia mostrar pra eles que nés 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 nao fala mais lingua, porque ndo danga, como e que Vocés

querem ocupar um monte de terra?™ (Pina, aldeia P.1., 1995).
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Esta relagdo entre "autenticidade cultural" e defesa do territério exige levar em conta
as representagdes, simbolizadas como "o problema Tembé”, que diferentes agentes do
"campo de agdo indigenista" tinham ou tém sobre os Tembé, entre estes, como vimos, a
FUNAI, o CIMI ou outros setores da Igreja Catdlica (lembrar as interpretagdes do bispo
Giambelli). Mas também a "opinido publica", que inclui os posseiros, os "invasores da
reserva" e a "populagdo regional" das proximidades da RIARG. Para estes ultimos, a falta
de sinais diacriticos ou de "tragos culturais" dos Tembé de Guama faz com que eles os
incluam mais propriamente dentro da classificagdo "populagdo regional". Vejamos as
interpretagcdes de um habitante de Capitdo Pogo que pensamos resume de modo geral a

percep¢do que a maioria dos habitantes dessa "regido" tem dos Tembé de Guama.

"Esse pessoal dai ele ndo é indio. Isso ai € uma colénia 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 sao indios e ndo sabem falar a lingua do
indio?’. Inclusive, até o rosto deles nem parece com indio. Eles sdo
todo misturado (...). Eu ndo sei ndo, mas pra mim sao impostores
querendo 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

Capitdo Pogo, Capitdo Pogo, 1995).

Lembrando a relagdo existente entre a politica indigenista e os planos de colonizagio,

e suas conexdes com a "mudanga" de percep¢do acerca da RIARG como "favor do chefe”,
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com a qual passou a ser vista como territorio por direito, reiteramos que a mudanga de
percepgdo esta estreitamente vinculada ao processo de constru¢do da "unidade Tembé" e as
idéias de "sangue indio". Idéias usadas para definir e alimentar essa unidade com base na
"proposta" de "resgate cultural” ou objetivagdo da "cultura dos antigos", aos fins de
garantir o territério. Neste contexto, as anteriores interpretagdes de Pina sobre a
"necessidade" de mostrar para "os de fora" a "autenticidade Tembé" passam pela idéia de
que a defesa do territério, que implica uma relagdo especial dos habitantes com um
determinado lugar, tem como condigdo mostrar que aqueles que o habitam compartilham

uma mesma cultura.

Uma das praticas que teve maior repercussdo para mostrar a "autenticidade Tembé 14
fora" foi realizada em 1993 com motivo das atividades programadas pela FUNAI em
Belém para celebrar O Dia do Indio, dedicado esse ano ao grupo Tembé. Entre as diversas
entidades e pessoas que colaboraram e participaram dos atos realizados nesses dias cabe
destacar representantes da UFPa, o CIMI e a antrop6loga Noémia Pires de Sales. Para Kelé,
O Dia do indio serviu "pra mostrar pra sociedade, pros governos, pras autoridades, que a
gente ainda existia (...). As leis era quem tinha se esquecido da gente" (Kelé, cit.). Os

Tembé de Gurupi também participaram das diferentes atividades realizadas nesses dias:

"Ai n6és também participamos da festa do indio em Belém, da
semana do indio. Nés fomos para |a, junto com o pessoal de Canindé
[P.l., area de Gurupi]. Passamos uma semana la, fez o dia grande
fazendo varias representacgdes, e ai a gente comegou a se juntar mais,

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

"Quais foram as coisas mais importantes que vocé destacaria

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 prépria
instituicdo que dizia que ndo tinha Tembé, que os Tembé nao existiam,
tinham se acabado, quer dizer nao 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, o 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. Entao nao
era nada disso. Entdo a gente foi fazer pra mostrar que a gente existia"

(idem).

Neste contexto de criagdo cultural e tentativa de legitimidade perante os de "fora", é
de destacar o papel da antropdloga Sales (8), que contribuiu para fazer valer as praticas de
"resgate cultural” e fazer-se valer como autoridade legitima para falar da cultura e o

"problema dos Tembé". Em outras situagdes ou eventos em que os Tembé sdo foco de
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atengdo da imprensa, por exemplo em diversas situagdes de conflito entre "invasores" e
Tembé registradas nos wltimos anos por diferentes setores da imprensa de Belém, Noémia é
convidada como antropéloga que trabalha e conhece a vida do grupo para responder e
“informar" a "opinido pubica" sobre a "problematica dos Tembé". Destacamos também
entre suas contribui¢des a elaboragdo de materiais sobre "parentesco", ou constru¢do de
genealogias dos "antepassados". Complementando estas informagdes, Pedro nos comenta
surpreendido pelo conhecimento de Noémia sobre "a nossa parente¢a melhor do que a

gente" (Pedro, aldeia Tatiua, 1995).

As praticas de "resgate cultural" introduzidas, entre outros por Dilson, agentes do
CIMI e antropdlogos, como processo de criagdo e invengdo da "autenticidade", acreditamos
foram certamente eficazes. Mas o que esta procura também nos revela é a contradi¢do
constitutiva do processo de construgdo da "cultura Tembé": as coisas do branco e as coisas

do indio. Segundo interpretagdes de uma de suas /iderangas, foi...

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

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

Entretanto, como conciliar a cren¢a de uma "cultura india" (leia-se "auténtica") que
implica a idéia de equilibrio, no amplo sentido da palavra, com a crenga de "indio
desacostumado” (leia-se com "costumes de branco"), que pressupde o "desajuste".

Contradi¢do que Dilson e /iderangas pretenderam o pretendem resolver com a sua proposta
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de "resgate cultural” estruturado por idéias de "autenticidade", com base na nogdo de
"tragos culturais" para por fim aos riscos da mistura e as coisas do branco. Assim 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

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

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

também... Nés tivemos que botar a eles naquele uso que era para eles
sentirem, fazer um trabalho de conscientizagao, principalmente na
juventude, nés ja conhecia alguma coisa, mas eles nao. Entao
precisava que alguém contasse pra eles alguma coisa. Entao foi
adotado por nés [refere-se as liderangas] 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 que estruturam tiveram um efeito
performativo eficaz para o reconhecimento € a crenga na nossa cultura, assim como nos
atributos a ela vinculados, os mais jovens, por exemplo, colocam em questdo por que "o
tempo todo a gente s6 pode ir pra o kaé-kaé, e ndo pode ir pra o brega, a gente também
gosta do brega, além do mais sempre teve brega, nos td acostumado com o brega"
(Edmilson, aldeia P.I., 1995). Ao perguntar a Kelé sobre as coisas dos antigos e as coisas

dos brancos, nos responde:

"As coisas dos antigos que eu falo é a tradi¢ao, a festa do indio,

que nos chama ‘kaé-kaé’, a nossa cultura, as pinturas, o jogo de flecha,
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a lingua. A lingua é o mais importante, porque ndo adianta vocé ser
brasileiro e nao falar a lingua brasileira, né? Nos fala portugués porque
fomos desacostumados, mas a nossa lingua, a nossa lingua é o Tembé
(...).- Ai, por essa influéncia, ai o pessoal ndo querem participar da
danga do indio, das coisa que sdo dele mesmo, gosta do brega, da
cachaga, jogar bola, vai pra cidade porque a gente ta acostumado com
a sociedade. Agora nao é uma coisa tdo mal vista porque ela veio de
fora pra dentro da aldeia... Mas, € aquilo que eu falei ainda agora
porque o pessoal aprenderam, nao é que eles fagam porque tiraram da
cabeca deles pra fazer, porque eles aprenderam. Por exemplo se eles
foram |a fora, e acham que dancar la fora € bom, entao eles fazem aqui.
De qualquer maneira a gente tem que € usar € um pouquinho de cada
coisa, pegando um pouquinho de cada coisa daqui, dali, agora o que
nao pode esquecer nunca é do que é seu. S6 que nos ta numa luta, a
gente tava numa luta [refere-se ao periodo reorganizagédo-revolugéo) e
todo esse assunto foi tratado, porque n&o havia outra saida, a gente
tinha que parar de beber, de casar com branco, de fazer brega, nés
colocamos uma ordem, se a pessoa bebesse, saisse sem autorizagéo
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 danga do indio, jogo de flecha, a gente
comecgou 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 nao pode ficar tudo numa coisa s0O, por exemplo a gente tem
que maneirar a mao mais um pouco, ai 0 pessoal comegou mais se

divertir, porque n6s também nao podia fazer uma coisa que depois a

167



gente poderia ser prejudicado. Porque era uma coisa que nés 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 comegou a
fazer um trabalho e funcionou, e mudou um pouco agora porque a coisa
fracassou um pouco mais, mas de qualquer maneira esta dando pra

gente se entender (Kelé, aldeia Sao Pedro, 1995).

Além das contribui¢des ja mencionadas nas anteriores paginas a respeito do "resgate
cultural” ou objetivacdo da "cultura dos antigos", cabe lembrar algumas das indicadas nos
anteriores capitulos e os trabalhos de socializagdo desempenhados pelos agentes do CIMI,
cujas praticas, por escrito, fixam conceituagdes relacionadas a "historia e vida do grupo".
Vejamos as interpretagdes de Joca sobre estas praticas do CIMI, as quais pensamos podem
ajudar a compreender melhor ndo sé parte dos efeitos do papel de Dilson, mas também o

dos agentes do CIMI no processo de "resgate 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 comunhao],
o CIMI fez uma cartiiha 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 |he
falei, foi importante porque precisava que alguém contasse pra os mais
novos como era a cultura dos antigos. Sé que ele exagerava. Ai teve

que parar. Agora ndo, agora a gente ta tentando fazer do nosso jeito.
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Com o apoio do CIMI, a gente ta tentando fazer as nossa programacéo.
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.I.,

1995).

Vimos também que parte dos efeitos do tempo de unido ou de "resgate cultural”, com
posterioridade a saida de Dilson, foram reveladores para a manifesta¢do do faccionalismo.
Pois, embora, por um lado, a oposi¢do dos diferentes agentes se manifestasse de forma
latente durante esse periodo, por outro lado a eficacia da busca da cultura comum trouxe de
volta alguns dos antigos problemas ou disputas. Manifestando-se as mesmas, por exemplo,
no atraso -segundo a previsao inicial de algumas /iderangas- na criagdo da associacdo e nas
relagdes mantidas pelos Tembé de Guama com os de Gurupi, assim como também nas
contradi¢des ou oposi¢des das diferentes facg¢des, aspectos aos quais nos referiremos com

maior detalhe mais adiante.

A Paradoxal Experiéncia das "Liderancas"

Quando anteriormente indicamos que o processo de reorganizagdo-revolugdo revela
a objetivagdo da contradigdo como sendo constitutiva da cultura e identidade Tembé, €

porque o reconhecimento social e a existéncia da "unidade Tembé" manifestados nesse
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processo tém como condigdo de existéncia o proprio paradoxo. Paradoxo ao qual
contribuiu, entre outros fatores, a experiéncia das /iderangas e as praticas de socializagdo e
mobilizagdo das quais s@o parte e resultado. Sdo precisamente as lideran¢as Tembé que
pretendem legitimar-se em se valendo de sua experiéncia com a sociedade, ou ld fora, e por
conhecerem a realidade do povo ou a "autenticidade Tembé", assim como os males que o

ndo-indio exerce.

Ou seja, pensamos que o paradoxo estd vinculado as diferentes condigdes de
existéncia de algumas /iderangas com relagdo ao grupo. As quais se manifestam neles de
forma contraditéria quando sentem a necessidade de "resgate cultural”, pois "no final das
contas a cultura é que diz que povo nds somos" e as dificuldades dadas pelos "costumes do
branco" (Pind, cit.). Objetiva¢do da cultura dos antigos e da cultura do branco que é
vivenciada, repetimos, como contradi¢do, por exemplo, quando se reconhecem como
"indios" mas misturados. Contradi¢do que, por sua vez, ndo resulta facil de ser 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 esta perdendo dos dois [refere-se as "duas culturas"] vocé nao

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

O paradoxo da mistura revela-se com diferentes atributos em outras interpretagdes
que fazem as liderangas. Agora em palavras de Pina: "Hoje, embora a gente queira
preservar, a gente ndo pode esquecer tudo. A gente tem que preservar um pouco da gente e

ndo esquecer aquilo que € do branco" (cit.).
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A mistura, o branco e o ndo-indio também evoca uma mentalidade, uma maneira de
ser e pensar adquirida pela heranga de "pai" ou "mae branca" que, apesar das liderangas
evocarem como uma perda de "for¢a do indio natural" ou "puro" (avaliagdo negativa), por
outro lado ela também se avalia de maneira positiva, ao evocar um tipo de conhecimento
("da sociedade do branco" ou "la fora") e maneira de pensar, que ndo implica em perda das
qualidades naturais de indio, sendo, ao contrario, as refor¢a pelo fato de que "ele [0 indio
tipico ou verdadeiro] tem que saber de indio", o qual tem como condigdo "pensar em fazer
alguma coisa pra ajudar o seu povo" (Inf. Kelé, cit.). As representagdes de ajudar o seu
povo e saber de indio pressupdem uma fung@o e posi¢do diferenciada no grupo dada pelo
reconhecimento e a crenga, por parte dos membros do grupo, das qualidades atribuidas a
Kelé como dirigente. Ou seja, estio em jogo os principios que definem tanto posi¢des
sociais diferenciadas no grupo quanto critérios de "autoridade legitima", a qual vincula um
tipo de conhecimento do "original", "o puro", e o conhecimento do "novo" ou "branco".
Pressupostos vinculados com a dimensdo politica da "autoridade", fundamentados numa

dire¢do de futuro que implica uma conexdo com o passado ou tradigao.

Pensamos que as representagdes de "resgate cultural”, ou "lembrar o que estava
guardado dos antepassados", implicam uma temporalidade ou historicidade, uma idéia de
origem histdrica, possivel de ser criada pelo paradoxo de ser "indio" mas misturado.
Oposigdes que sdo constitutivas da experiéncia social e individual dos Tembé,
principalmente no que diz respeito as /iderangas, as quais, opondo-se as coisas do branco,
pretendem definir gue povo somos aos fins de garantir o territorio. Neste sentido a cultura
original é representada como continuidade e a cultura do branco, na qual se projeta a
primeira, como "descontinuidade". Como de fato o mostram as diferentes préticas do
processo de reorganizagdo-revolugdo destinadas a 'resgatar os materiais dos

antepassados”".
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Isto possibilita que as normas ou praticas realizadas de maneira sistematica entre
1992 € 1994 possam ser atualmente interpretadas por membros do grupo como eventos
significativos da "continuidade cultural autenticamente Tembé". O qual, por sua vez, como
"hoje esta tudo parado: nunca mais teve kaé-kaé, tudo vai se esquecer, voltar como era
antigamente [antes de Dilson], desde que Dilson foi embora praticamente parou tudo"
(Xica, Ituagu, 1995), deste modo a "existéncia" de tais praticas permite introduzir um
"novo" critério de diferencia¢do entre os membros do grupo ou familias: "Os meus parentes
de 14 pra cima ndo gostam das coisas do indio, eles ndo gostam de falar na lingua, ndo
gostam de fazer o ‘kaé-kaé’, s6 gostam das coisas do ‘caraiu’" (Félix, aldeia Jacaré, 1995).
A conceituagdo de "parentes de la pra cima" inclui os membros das aldeias Sao Pedro,
Tauari, Itaputire e Frasqueira, anteriormente incluidos na classificagdo da aldeia Tauari e

Sao Pedro (ver anexo 4).

Por exemplo, o kaé-kaé se realiza atualmente apenas em ocasides esporadicas e nunca
reunindo todas as aldeias. Os membros da aldeia P.I. e das aldeias Pird e Jacaré sdo aqueles
que mais fazem questdo de fazer valer a "tradigdo". Estas situagdes devem também ser
vinculadas a outras "determinagdes" sociais do processo de objetivacdo da cultura dos
antigos. Por exemplo, a nossa tradi¢do pode pressupor, para algumas das familias e em
determinados contextos, um "retorno" aos valores familiares e um maior controle por parte
dos pais com os seus filhos. Pois "fazer o kaé-kaée" ou outras praticas culturais pode
contribuir para os seus filhos nao irem ao brega ou festa do branco, onde "s6 da confusdo".

Em palavras de Raimunda:

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

eles. As vez da confuséo, 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 nés [refere-se a unidade familiar, pais
e filhos]. Ai o Aderval [seu filho] canta as canturias" (Raimunda, aldeia

P.l., 1995).

Durante minha tltima experiéncia de campo nas diferentes aldeias (outubro-
novembro de 1995) tive a oportunidade de participar deste ritual nas aldeias P.I. e Pira. Ao
chegar a esta ultima aldeia, Dona Ilda reuniu seus parentes ("os meus") para cantar o "kaé-
kaé préa Sara ver". Neste contexto, eu sou representada tanto como uma "pessoa de fora que

gosta dos indios", quanto, também, como "alguém que esta conhecendo a vida deles".

No dia seguinte, Dona Ilda, além de me transmitir o sentimento de emog¢do que ela
teve por haver realizado o kaé-kaé (através do qual ela sente que "os meus" reafirmam seus
sentimentos e vinculos com ela), também se mostrou interessada em saber se durante a
minha permanéncia nas outras aldeias, "la pra cima", cantaram o kaé-kaé ou se
"interessavam pela nossa cultura". Ao responder que somente presenciei o kaé-kaé no P.1. e
nas outras aldeias ndo, Dona Ilda mostrava uma mistura de sentimentos, por um lado

preocupacgio e por outro alegria, por que "os meus fazem o que € 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 parecem ter atuado como referéncia
nas praticas de "resgate” ou "autenticidade cultural" no imaginario (9) dos Tembé de
Guama, pensamos que essas praticas criaram suas proprias particularidades que
correspondem a consolidagdo do contexto em que se desenvolvem. Além disso, entre os
fatores que contribuem para a busca da cultura comum, destacam-se as praticas
diferenciadas de diversos agentes de fora, no caso de Guama, e como exemplos

fundamentais destas praticas, as de Dilson e os agentes do CIMI (10).

Consideramos que a atuagdo dos agentes do 6rgdo indigenista no P.I. Pedro Dantas
(hoje Canindé€) contribuiu e contribui na disputa pela "autenticidade" da "cultura Tembé"
entre os Tembé de Gurupi e de Guama. Embora as intengdes do 6rgdo indigenista ao criar a
reserva pudessem ser as mesmas ("civilizar"), supostamente suas praticas tiveram que se

adaptar a "realidades diferentes".

As pretensas intengdes de se criarem "trabalhadores agricolas" talvez se apresentaram
mais favoraveis para a administragdo do P.I. Tembé (Guama) e ndo tanto no P.I. Pedro
Dantas, cuja "populagdo india", segundo as representagdes oficiais, reunia maiores graus de
"autenticidade" (mantinham a /ingua, entre outros critérios de defini¢do cultural). Enquanto
os "Tembé de Guama" eram considerados como "aculturados"” e "remanescentes", ou seja,
com a quase total perda dos tragos raciais e culturais representativos de "autenticidade" ou
"pureza". E assim como sdo percebidos em geral ambos grupos, tanto pelos agentes do
6rgdo e outros atores quanto pelos proprios Tembé de Gurupi e de Guama, refor¢ando a
"legitimidade das tradigdes culturais" dos primeiros, ao serem reconhecidos como os

"verdadeiros intérpretes e guardides da tradi¢ao".
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No contexto da "reorientagdo" das praticas indigenistas acontecida durante a
administragdo de Frederico Miranda destacamos que existiu uma politica direcionada a
unificar ambos grupos Tembé, fundamentalmente para "solucionar os problemas da terra".
Porém, por regra geral, e ndo apenas por responsabilidade ou influéncia dos agentes da
FUNAI, esta unidade era procurada mais em termos formais do que efetivamente se
desenvolviam praticas de agdo ou de mobilizagdo conjunta destinadas a unificagdo dos

grupos Tembé.

Neste sentido, também queremos destacar que durante os ultimos anos, especialmente
durante o denominado processo de reorganizagdo-revolugdo, os Tembé de Guama,
sobretudo algumas das suas /iderangas, dedicaram esforgos para conseguir a unido com os
parentes de Gurupi. Isto, com o proposito de unificar esforgos para resolver os problemas
da reserva, especialmente das "invasées” e, como vimos acima, conseguir sua participagao

para que aqueles lhes ensinassem as praticas culturais "auténticas".

E especialmente nestas situagdes de "invasdo do territério" que as aliangas entre os
diferentes membros Tembé de Gurupi e de Guama se processam em termos de linguagem
de parentesco, unificando os dois grupos com as idéias de solidariedade. O qual, entre
outros aspectos, revela como as pessoas se movem do social ao cultural. Nao queremos
dizer com isto que o reconhecimento pelos "Tembé de Guama" dos "Tembé de Gurupi"
como parentes signifique considera-los dentro de seu sentimento "de unidade familiar".
Posto que, pensamos, a simultaneidade de sentimentos pode variar segundo as situagdes,
principalmente quando referem ao "dever" solidario de defesa do "seu territorio" ou "seus

territorios".
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O aprendizado tem, supostamente, seus efeitos particulares, e o que foi iniciado como
uma tentativa de unificagdo cultural particular ndo sabemos que trajeto devera seguir. Pois a
" autenticidade", uma vez reconhecida pelos diversos agentes em jogo, pode possibilitar a
"criag@o" de mais "autenticidades culturais ou sociais". Neste contexto os Tembé de Gurupi
no s6 ndo reconhecem os de "Guama" como fazendo parte da fronteira do grupo, sendo que
inclusive lhes atribuem os esteredtipos e estigmas que estruturam as representagdes de

"misturados" ou "aculturados".

As estratégias da luta pela institucionalizagdo e o reconhecimento politico ndo
pressupdem uma tendéncia a unificagdo formal dos dois grupos Tembé. Isto se manifestou
recentemente, por exemplo, com a criagdo de diferentes entidades juridicas de
representacdo. Enquanto os Tembé de Gurupi, junto aos Timbira e algumas aldeias Kaapor
(11), criaram uma unica "associa¢do indigena", os Tembé de Guama iniciaram, em 1994, a
constituicdo da Associacio do Grupo Tembé do Alto Rio Guama (AGTARGMA). A
inclusdo das iniciais finais -GMA-, responde, segundo o coordenador financeiro da
associacdo, a sua vontade de reafirmarem sua especificidade, isto €, para ndo serem

confundidos com os Tembé de Gurupi -G- (Inf. Geja, aldeia Tauari, 1995).

A tentativa de marcar as fronteiras por meio de uma representagdo social
institucionalizada revela também parte das oposi¢des constitutivas do processo de relagdes
diferenciadas criado em torno dos Tembé de Guama e os Tembé de Gurupi. A criagdo da
associacdo dos Tembé de Gurupi parece estar vinculada as relagdes com os agentes do
6rgdo. O processo para a formalizagdo da mesma € posterior ao dos Tembé de Guama e se
contextualiza no marco das especificidades culturais postas em relacio com os Tembé de
Guama. Igualmente, inclui estratégias dirigidas a conseguir recursos para a solugdo do
"problema da terra" e outros aspectos da realidade social do grupo. Segundo agentes da

FUNALI, assessores neste processo, as limitagdes de competéncia do ¢rgdo em relagdo ao
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apoio aos grupos indigenas leva os mesmos a buscarem outras vias de solugdo para os seus
problemas (Inf. Chico Potiguara, chefe do P.1. Canindé, Belém, 1995).

Complementando estas interpretagdes, Joca nos comenta que as intengdes de
criar uma associagdo diferenciada responde a percep¢do das diferencias culturais de um e

outro grupo e, especialmente, porque "a cabega dos nossos parentes do Gurupi estd muito

influenciada pela FUNAI".

Mencionamos acima que em algumas situagdes de conflito relacionadas as
"invasoes" a tendéncia dos dois grupos é a de manifestarem socialmente sua "unificag¢do
cultural". A continuagdo salientamos dois acontecimentos que fazem referéncia as praticas
de alianga que se manifestaram nos ultimos meses, o primeiro em janeiro de 1996 e o
segundo em junho do mesmo ano. Embora com estratégias de acdo e resultados diferentes,
seu objetivo parecia ser o0 mesmo: "retirar os invasores". O primeiro deles, contextualizado
na aldeia P.I. Canindé, contou com a participagdo de outros grupos indigenas (Kaapor,
Guajajara e Timbira), e teve como objetivo pressionar as autoridades, especialmente o
presidente da FUNALI, para encontrar uma solugdo a este problema. Foram tomados como
reféns agentes da FUNAI de Belém e, como condig¢do para a sua libertagdo, exigiu-se a
presenca € negociagdo direta com o presidente da FUNAI Como resultado das posteriores
negociagdes entre /iderangas indigenas e agentes do 6rgdo indigenista foi instituida uma
se¢do especial na FUNAI de Belém, em conexdo direta com Brasilia, para viabilizar as

possiveis estratégias a serem levadas a cabo a fim de expulsar os "invasores da reserva".

Ao persistir o problema sem que se vislumbrasse sua solu¢do, em junho foi realizada
uma nova agdo para expulsar os "invasores" situados nas proximidades das aldeias de
Guama4, realizando-se uma "missdo conjunta" da qual participaram alguns Tembé de
Guama e de Gurupi, assim como alguns Kaapor, contando com a colaboragdo dos atuais

chefes dos dois postos, Chico Potiguara e Dilson Cavalcante. A agdo acabou com a retengdo
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no povoado Pau de Remo, situado dentro da reserva, pelos "invasores", dos indios e agentes
do 6rgdo indigenista que participaram da mesma. Indios e agentes foram utilizados como
reféns pelos colonos para estes pressionarem nas negociacdes. Efetuadas em Belém,
participaram delas agentes da FUNAI e da Policia Federal, representantes do Instituto
Brasileiro de Meio Ambiente (IBAMA) e dos colonos. Entre os acordos alcangados nessas
negociagdes que concluiram com a libertagdo dos reféns destacamos o "direito" dos colonos
a permanecerem na RIARG enquanto se conseguir terra para o seu "deslocamento", sendo
também aprovado que os colonos fiscalizariam e impediriam a entrada na reserva de outros
"invasores", sejam estes posseiros ou madeireiros. Cabe mencionar também que durante
esses dias em que os indios estavam retidos no povoado, os meios de comunicagdo de
massas de Belém deram ampla cobertura a estes acontecimentos, entre eles O Liberal,
jornal que numa de suas notas questionava a "autenticidade india dos Tembé", valendo-se
das fotos publicadas dos reféns, através das idéias de mistura racial.

Nosso interesse em destacar estes eventos responde ao objetivo de observar algumas
das implicagdes da luta pelos "direitos" sobre a construgdo cultural. Por um lado, a luta
pelos direitos favoreceu a criagdo de vinculos de solidariedade entre os Tembé de Gurupi e
de Guama. A particular relagdo entre cultura e politica que se depreende das idéias de
solidariedade estimulou também um papel mais ativo por parte de diferentes /iderangas em
fazerem valer socialmente a delimitacdo de suas fronteiras e critérios culturais, mas
também ensejou uma disputa entre estes agentes pela defini¢do desses limites e critérios.
Vemos assim que intengdes e efeitos tendem a ndo coincidir, pois o que pretende ser um
projeto comum nos revela também novas fragmentagdes da realidade social e uma
tendéncia a formalizag¢do e institucionalizagdo das praticas mediante as quais pretendem

fazer-se valer socialmente.

Para concluir nosso trabalho decidimos reproduzir parte das entrevistas realizadas

com duas dos liderancas Tembé de Guama: Kelé e Pinad. Consideramos suas palavras como
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exemplos paradigmaticos do processo de "construg¢do cultural", ao refletirem, entre outras
coisas, a contradi¢do da cultura dos antigos e a cultura dos brancos, que se manifesta como
oposi¢do constitutiva no reconhecimento do fato de ser "indio" mas misturado, refletindo
também a cria¢do da "tradi¢do" e do "novo" enquanto representagdes da "autenticidade dos
Tembé de Guama". Sem pretender afirmar que tais idéias de "autenticidade" ndo sejam
s " " " " = - o~
questionadas "internamente" ou pelos de "fora", seja durante o processo de reorganizagado-
revolu¢gdo ou no atualmente denominado, por algumas lideran¢as do grupo, "nosso

regime".
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Entrevista a Kelé

P: O que quer dizer quando vocé fala que o Tembé ¢ indio misturado?

R: Bem, o Tembé ele ¢ misturado, € mesti¢o, porque ja teve muita mistura, porque no
tempo do SPI a mistura ndo foi, quer dizer, os proprios indios que fizeram, quem fez a
mistura dos indios com os brancos foi o SPI, na época que 1945 que trouxe o pessoal de
fora pra trabalhar, quer dizer colocou gente de fora pra trabalhar no meio dos indio, ai ja

comegou casar com os indios.

P: Mas o que significa essa mistura?

R: Quer dizer que ele ¢ indio agora que ele ja fica, por exemplo ele ja ndo € o indio
puro, ele ja perdeu a forga, ele ja ndo tem aquela for¢ca como se fosse o indio mesmo

natural. O indio misturado ele ja muda o pensamento do indio puro.

P: Como assim?

R: Bem, quando as vezes ele pensa para o bem ¢ bom, mas as vezes quando ele pensa
sO pra fazer errado, ai a coisa muda porque ele ja tinha outro pensamento, ele ja tem mais
conhecimento com a sociedade, ja ¢ mais envolvente com a sociedade e esquece o povo
dele. Agora, quando ele pensa realmente que ele vive numa comunidade indigena, ele tem

que saber de indio. E outra coisa porque de acordo com a sociedade as coisas mudam. O
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pessoal esta vendo as coisa tudo mudando, ai ¢ dificil vocé colocar seu povo no costume
que era antigamente. O pessoal vai pra cidade, vé como € que as coisas sdo, ai vai querer
usar também, ai fica dificil de controlar, principalmente a gente aqui entre quatro

municipios aqui cercado.

P: Mas isso significa que deixa de ser indio?

R: Ndo, ndo deixa de ser mais indio ndo [responde rapido]. Nao deixa de ser mais
indio quando comega a fazer o que ndo deve, viver s6 na cidade, eles comegam a viver s
na festa do branco, beber cachaga, ai vdo perdendo o valor, aquele equilibrio. E muitas
vezes ndo, nem porque ele quer, € porque esta vendo tudo que esta acontecendo dentro da
sociedade [refere-se a sociedade brasileira]. Ai vai pegando aquele mesmo costume. Entdo
fica dificil controlar porque os mais velhos, os mais velhos ndo fazem... As vezes os mais
velho fica...e os mais novos ja sdo de outra turma. Por exemplo o nosso tempo ja é mais

dificil de acontecer porque a gente se criou num padrio diferente.

P: Retornando a questio que a gente estava falando sobre o que é que faz ser
indio Tembé, segundo vocé se ele deixa de viver na comunidade e vive s6 na cidade,

fazendo o que nao deve, pegando o costume do branco, ja ndo é mais indio?

R: Nio, ndo, o indio s6 deixa de ser indio mesmo despois que ele morrer (...). Indio é
uma coisa que ndo pode deixar de ser, porque se a gente nasce, ja nasceu indio, ndo pode
deixar de ser nunca, né? Sempre a gente pode mudar as caracteristicas nossas, a gente pode
ndo falar mais a nossa lingua, pode ser bebedor, fazer o que quer, pode ndo usar mais nada
dos costumes dos antigos mas deixar de ser indio, nunca deixa. Sempre nods € indio. Até

porque nés mora na aldeia, mora na comunidade indigena"
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Entrevista a Pina

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

misturado?

R: Nio, eu falo assim, ndo falo com orgulho, eu falo mais com a realidade, porque é
dizer assim: uma verdade ¢ a realidade. Isso que é a realidade. Eu sou indio Tembé, mas
tem uma parte branca por parte da minha mae que ¢ branca. Até o fato de ter essa mistura
branca, ela muda o raciocinio da pessoa, até como pensar, né? Porque nos indio temos a
nossa cabega, a nossa forma de trabalhar, agora o branco tem outra cultura, isso ai complica
as coisas. Entdo eu acho que quando eu digo esse lado branco, eu também néo fico triste.

S6 que o meu lado indio est4a mais ignorado do que o branco ...

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

R: O lado branco estd mais forte até pelo costume, a maneira como eu vivi até hoje,
né? Estd muito mais forte porque eu mesmo como indio, eu ndo convivia como indio,
convivia como branco. Olha, por exemplo eu sou Tembé, tenho 30 anos de ser indio Tembé
e me orgulho disso, mas a minha convivéncia tem festa do branco, tem futebol, tem
cachaga, tem comprar remédio 14 fora, ensinaram a lingua totalmente diferente da minha.
Nio é questdo de consciéncia, é questdo de costume, foi tdo grande, ndés ‘entrosamos’ tanto
naquele costume... e a mistura do indio com o branco traz isso porque, estad entendendo?,
mais ou menos porque, quer dizer, tem um lado do indio por exemplo que se faz um kaé-
kaé ai, se vocé faz duas horas de kaé-kaé da muita gente, mas se vocé faz uma noite de kaé-

kaé ndo d4, de duas horas em diante ndo da mais ninguém porque ele comega a cansar, até
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pelo costume, ele ndo tem mais aquele costume... Mas se vocé faz um brega, uma festa do
branco, ai todo mundo agiienta a noite toda porque aquilo é costume dele. A gente vé entio
que a festa do branco foi prejudicial por essa parte, fez que a gente esquecesse aquilo que

era da gente, quer dizer, ndo esquecer mas ndo mais assegurar mais aquilo que é da gente.

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

de ser indio?

R: Nao, a mistura nem olha quase mais pela... porque indio ndo ¢ cara, o indio €
sangue mesmo, € sangue. Entdo a mistura, o branco pode a gente mudar muita coisa, mas €

sangue, € um tipo sO, € um povo.

P: Sim, mas antes vocé falou que muda o pensamento, a maneira de pensar, o

raciocinio, e até a cultura?

R: Pois é, como eu te falei a gente tem dois lados € 0 meu lado indio estd mais
ignorado e o lado branco esta mais acostumado. Por isso que fica dificil, € realidade. Mas a
gente tem vontade, tem a vontade da preservagdo, so que a gente ndo pode esquecer tudo. A
gente tem que preservar um pouco da gente e ndo esquecer aquilo que ¢ do branco, porque
a gente ndo tem como se virar. Se fosse lhe dizer assim: ‘Eu sou um indio que eu tenho uma
parte branca’... Isso quer dizer que eu tenho uma perda de cultura ou uma cultura diferente
daquela que ¢ minha mesmo? Eu sou indio e tenho orgulho disso porque a gente sabe que o
branco tem uma cultura. Vocé tem uma cultura, todo mundo tem uma cultura e é
exatamente a cultura que diz o que vocé € porque vocé € indio, vocé € aquilo outro. E eu
como indio tenho dois culturas e é muito dificil vocé servir dois deuses. Ou vocé serve um
ou outro. E quando vocé ta pendente dos dois, vocé ndo sabe o que faz, termina ndo

sabendo mesmo, € ai é dois cabegas, dois cabegas. E a gente ndo sabe nem como explicar
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muito porque isso aqui é muito complicado, ter dois partes né? E mais facil ter uma do que
dois, ou de branco ou de indio (...). S6 que afinal de contas nos temos que ter uma cultura
pra que a gente diga que povo nos somos. E se a gente, a nossa cultura ta, td mais da
maneira do branco, diz que € aculturado, entdo evidentemente que nds somos brancos.
Assim dentro da mente dos proprios brancos passam isso pra gente. E nds indio ndo, nos
indio toma cachaga, faz brega, faz aquilo outro mas nés somos indio Tembé. Mas o branco
disse ‘Nao!, vocés ndo sdo indios Tembé se vocés ndo falam a lingua, vocés ndo dangam,

vocés tomam cachaga, vocés casam com branco entdo vocés ndo sdo indios’".

P: E qual seria entdo essa cultura?

R: Nos sabe coisas que eles ndo [refere-se aos "brancos"]. Nos vive uma vida bastante
diferente da vida deles. Tanto prova isso ai que até na maneira de trabalhar, chegou muitas
das vez o chefe dizia: ‘Olha vocés tém que botar 10, 12 tarefas de roga ... a lideranga tem
que botar mais roga de que...” e os indios ndo conseguiam fazer isso. Dentro da sociedade
do branco, vocé vé que t€ém pessoas que trabalham com 10 ou mais tarefas. Uma pessoa
trabalha com 10 tarefas de roga. E dentro do indio, aqui pelo menos dos Tembé, vocé ainda
ndo viu um conseguir fazer isso, uma pessoa, porque ele ndo tem aquele costume, ndo ¢
aquela maneira de viver dele. Mas também nés /iderangas nova comegamos perceber que a

gente tinha prejuizo na cultura"

P: E que cultura é essa que voce refere?

R: A cultura que eu falo é... quer dizer, dentro da nossa luta de resgate cultural, o
significado dentro da luta de resgate cultural, na luta que nos tinha na questdo da terra, era a
maneira daquelas conversas que eles diziam que ndo existia indio no Guama, que ele

diziam: ‘Olha, vocés ndo sdo indio porque ndo falam mais a lingua, porque ndo dangam,
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ndo se pintam, ndo faz... como ¢ que vocés querem ocupar um monte de terra?’” E nos
mostramos pra eles que a gente sabia cantar, que a gente sabia dangar, que a gente sabia se
pintar, que a gente flechava. E outra coisa, porque a gente percebeu também que quem teve
grande culpa disso ai foi o SPI naquela época, depois a FUNAI que assumiu até pelo
trabalho, porque ndo vivia de roga, ndo vivia de plantagdo. O indio era mais de caca e
pesca. E isso ai [refere-se a atividade da ro¢a] ja tomava muito tempo do indio. O indio ja
ndo jogava mais flecha, ndo sentava mais a noite pra conversar sobre o proprio indio, pra
contar a sua histéria, porque no fim da tarde estava cansado do trabalho. Com a
implantagdo da escola, né? Ajudou também a incentivar muito a lingua portuguesa € a
perda da nossa prépria lingua. A escola pra nés é muito importante, mas a maneira como
ela foi implantada, que foi uma maneira, assim, muito prejudicial porque ela foi implantada
num conhecimento diretamente no portugués. Nao foi um conhecimento assim: ‘Ndo, nos
vamos conhecer a questdo dos brancos mas dentro da nossa lingua, dentro da nossa questao,
dentro de nos, né?’. Ai, dentro da nossa luta de resgate cultural que falei pra vocé, no
momento que chegou, isso ai foi muito importante, foi uma coisa muito boa acontecer, por
exemplo casamento com branco ndo se faz, ter tradi¢do cultural, dangar, falar a lingua. A
gente viu que era importante porque fazia parte da nossa cultura. Mas, por mais importante
que era, 0 mais importante era que 0s nossos parentes soubessem a importancia daquilo. E
os indios ndo tinham aquela importancia, sabia que era bom mas porque foi uma coisa
implantada pelo branco (refere a Dilson) chegou e diz: ‘Olha vocés ndo sdo indios, entdo
tem que se comportar como indio, ndo pode... a gente vai fazer isso’. Mas muitos ficavam
se perguntando, a gente era muito discriminado, cantava, ‘por que cantar essas musicas que
a gente ndo entende, porque ndo dangar brega?’ (...). Entdo quando eu falei pra vocé a coisa
da mistura das duas culturas, da maneira de como a gente conviveu 30 anos naquela lingua,
naquele costume do branco, mas foi importante, foi um passo, foi um passo muito

importante, mas como ndo houve a conscientiza¢do uma coisa do proprio indio, hoje
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voltou. A gente t4 mais diferente, td mais um pouco... mas voltou de qualquer forma. E esta

dando um pouco de dificuldade pra gente resolver isso".
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NOTAS

NOTAS INTRODUCAO

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

(2) Usamos o termo objetivagdo no sentido em que Handler o interpreta. O autor,
fundamentando-se na idéia de Bernard Cohn (s/d) de cultura como dentro de uma "coisa",
toma a nogdo de cultura como coisa: "... a natural object or entity made up of objects and
entities (‘traits’) (Handler, 1988: 14). Segundo a nogdo de senso comum ocidental acerca
das coisas, acredita-se que uma coisa existe objetivamente no mundo real ou natural, que
apresenta suas ndo ambiguas substancias aos humanos, os quais podem apreender a coisa
como verdadeira. Neste sentido, Handler pensa que € possivel conhecer quando come¢am e
acabam as coisas, assim como aquilo que lhes pertence como parte ou propriedade. Ou seja,
seria possivel conhecer os fatos objetivos que distinguem umas coisas de outras (idem).
Para uma melhor compreensdo do conceito de objetivagdo, ver as pp. 14, 16 e 52-80 do
trabalho de Handler que mencionamos anteriormente, Nationalism and the Politics of
Culture in Quebec (1988); ver também do mesmo autor, "On Sociocultural Discontinuity:
Nationalism and Cultural Objectification in Quebec" (1984), especialmente as paginas 25 e
55-71.

(3) Para realizar este tipo de reflexdes nos apoiamos no estudo de Mauss, "Ensaio sobre a
dadiva. Forma e razdo da troca nas sociedades arcaicas" (1974: 45); no trabalho de Pollak,
L Expérience Concentrationnaire. Essai sur le maintien de l'identité sociale (1990:7-23); e
também no de Neiburg, "O 17 de outubro na Argentina" (1992:70-89).

(4) Smith (1993), para compreender o fendémeno de construgdo da nagdo pelos nacionalistas
e observar as continuidades e descontinuidades da nagdo como grupo social, mostra como a
oposigdo entre tradigdo € moderno € uma oposi¢@o constitutiva do fendmeno nag¢do. Assim,
tradi¢do e moderno sdo tomados por este autor como categorias nativas, as quais, enquanto
construgdes igualmente culturais, sdo "invengdes" Uteis para consagrar 0 que seja uma
construgdo. As reflexdes de Smith apontam também para pensar as continuidades e/ou
descontinuidades das "etnias" dentro do fenomeno Estado-Nagdo. Ver, a esse respeito, entre
outros autores, o livro organizado por Hobsbawm e Ranger, 4 Invengdo das Tradigoes
(1984).

(5) O conceito de autenticidade € utilizado no sentido trabalhado por Peterson, ver "La
fabrication de l'authenticité: le country music" (1992:3-20). Peterson, fazendo uma analise
do processo de transformagdo da musica country em género comercial, analisa o0s
processos de invengdo cultural e aspectos relacionados a invenc¢do do passado, os quais
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implicam nogdes de "autenticidade" para a sua legitimagdo. Também a respeito do conceito
de autenticidade, ver Sapir, "Cultures authentiques et cultures inauthentiques" (1967: 325-
358); Handler, op.cit. (1984); Boltanski, Les cadres, la formation d* un groupe social
(1982, especialmente pp.7-59 e 463-503); Lebovics, "Assimilation ou respect des
différences? A colonisation au Vietnam, 1920-1930" (1991: 23-43).

(6) Ver, a esse respeito, Bourdieu, "A identidade e a representagdo. Elementos para uma
reflexdo critica sobre a idéia de regido" (1989: 107-132) e "La force de la représentation"
(1982: 135-148). As lutas de classificagdo também pertencem ao dominio da ciéncia, os
cientificos sociais participam das lutas de classificagdo consciente o inconscientemente. Os
vinculos entre os cientificos sociais € 0s movimentos nacionais o étnicos sdo aspectos que
diferentes autores tém destacado, entre eles, Smith, The Ethnic Origins of Nation (1993);
Hobsbawm, "A Invenc¢do em Massa de Tradi¢des: Europa, 1879 a 1914", em Hobsbawm &
Ranger, op.cit.; Handler, op.cit. (1988); Lebovics, op.cit.

(7) Destacamos neste sentido as audazes argumentagdes que Handler levanta sobre os
obstaculos e implicagdes de "autenticidade" nas proposi¢des dos antropologos ao
intentarem compreender as interpretagdes ou praticas "nativas" e/ou as dos lideres, quando
"buscam" ou pretendem manter uma "cultura auténtica". Isto €, o que os lideres definem
como "nossa cultura", é o mesmo que o antropdlogo pretende conceituar. Dificuldades que
se vinculam a idéia de tentar explicar os conceitos nativos sobre cultura em termos de uma
no¢ao de cultura (Handler,1988:15,25).

(8) Ver, com relagdo aos procedimentos legais para poder realizar pesquisa nas reservas
indigenas, Oliveira Filho, "Notas sobre a Normativizacio da Autorizacdo de Pesquisa
Etnolégica". O autor analisa a portaria n® 745, de 06.07.88 da presidéncia da FUNAI sobre
as normas para o ingresso nas areas indigenas e suas implicagdes com as pesquisas dos
antropologos.

(9) Seguindo esta linha de argumentagdo, cabe destacar que o trabalho de campo realizado
nas aldeias de Guama, durante os meses de outubro a dezembro de 1995, envolveu um
processo de negociagdes prévio ao prosseguimento da pesquisa que teve como uma de suas
condi¢des dar "assessoria" e apoiar a luta do povo Tembe. Diferentes exigéncias foram
realizadas nos meses finais do trabalho de campo e durante o processo de analise de dados e
elaboragdo final da tese, as quais foram sempre justificadas em fun¢do das prévias
negociagdes, onde eu explicara as minhas limitagdes, derivadas da obrigag¢do de concluir,
num determinado tempo, a pesquisa. Uma analise sobre os vinculos ou "obrigagdes" da
relagdo pesquisador/pesquisado escapou dos limites de nosso trabalho. A respeito dessa
relagdo, foram de grande utilidade para nés alguns dos cursos impartidos no Programa de
Po6s-Graduagdo em Antropologia Social no Museu Nacional, especialmente o curso
oferecido em 1994 pela professora Ligia Sigaud, Teoria da Ideologia e da Cultura, no qual,
como trabalho final de curso, entregamos um texto no qual destacdvamos nossa experiéncia
de pesquisa e relagio com os Tembé. Aspectos que pensamos aprofundar em futuras
pesquisas.

(10) Os resultados da pesquisa realizada entre 1989 e 1991 foram resumidos em dois
relatorios dirigidos ao Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnologico

188



(CNPq). Durante o periodo 1992-1993, foi apresentado o relatério Os Tembé de Guama na
Reserva Indigena Alto Rio Guama, trabalho vinculado as atividades desenvolvidas dentro
do projeto Fronteiras em Expansdo: O Estado e os Grupos Indigenas, sob a orientagio
do professor Jodo Pacheco de Oliveira Filho, vinculado ao Projeto de Terras Indigenas.

(11) Durante o primeiro semestre de 1996 consultamos nos arquivos da FUNAI de Belém a
documentagdo referida a RIARG e aos Tembé, elaborada pelos agentes do 6rgdo
indigenista durante o periodo do SPI. Nio foi possivel consultar a documentagio elaborada
pelos funciondrios da FUNAI no periodo mais recente pelo fato de ela estar sendo
catalogada e o prédio onde se guarda a mesma encontra-se em reformas. Cabe ressaltar que
existe um vazio na documentagdo administrativa no que diz respeito ao periodo
compreendido entre os anos 70 e parte dos 80. Segundo funcionarios da Administragdo
Regional de Belém, isso foi provocado pela escassa infra-estrutura existente com vistas a
conservagdo da mesma e, ao ser exposta as influéncias do meio ambiente, umidade, chuvas
e insetos, estas acabaram por destruir grande parte dela.

NOTAS CAPITULO I

(1) Ver Souza Lima (1989: 141-182) para uma analise socioldgica das possiveis
implicagdes da relagdo "terra / indio" no regulamento do Servico de Prote¢do aos Indios e
Localizacdo de Trabalhadores Rurais, assim como a analise de posteriores decretos
relacionados a sistematizagdo e definigdo de "terra indigena". Em seu estudo, Souza Lima
assinala a conexdo entre a criagdo do conceito "reserva indigena" e a transformagdo de
indios em pequenos produtores agricolas, da qual esse conceito fornece o fundamento.

(2) Como categoria juridica, "terra indigena" entra em vigor com o Decreto Presidencial
assinado por José Sarney, de numero 94.946, do 23-09-1987, regulando o item I do art.17
da lei 6.001/1973, em seu art.1°, item II. Segundo o artigo 17 da lei 6.001 existem trés tipos
de "terra indigena": a) as areas de dominio das comunidades indigenas ou de silvicolas; b)
as areas reservadas; c) as terras ocupadas o habitadas pelos silvicolas a que referem os
artigos 4, IV, e 198 da Constituigdo de 1988. Ao primeiro tipo corresponderia um pleno
direito dos indios sobre a propriedade. A RIARG como estatuto juridico de "terra indigena"
¢ classificada dentro do segundo tipo que, ao igual que o terceiro, se constitue como bem
inalienavel da Unido, sendo resguardados aos grupos indigenas o direito a posse
permanente e usufruto exclusivo dos recursos naturais da area onde habitam, mas ndo o
pleno direito a propriedade (Lei 6.001, art. 32 e 22). Concretizada e formalizada, a "terra
indigena" é incorporada as praticas administrativas do orgdo indigenista FUNAI, exigindo-
se como condigdo um processo burocratico para a sua regulamentagdo. A burocratizagdo do
processo administrativo para a demarcagdo e regulamentagdo oficial das terras indigenas
institui-se por meio do Decreto n® 76.999 do 08-01-1976, sendo que varios decretos foram
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publicados posteriormente com a finalidade de definir os procedimentos legais do processo
de demarcagio.

(3) A literatura a respeito deste tipo de relagdes de reciprocidade ¢ diversa. Para uma
sintese da literatura antropoldgica produzida nas décadas de 60 e 70 acerca de relagdes
morais ou de contrato implicito, segundo combinagdes e graus de complexidade, ver Landé,
"Introduction: The Dyadic Basis of Clientelism" (1977), especialmente as paginas Xiii-
xxxvii. Cabe destacar que esta literatura faz meng¢do a construgdo de tipologias a partir das
quais se pretende compreender as relagdes interpessoais segundo graus de complexidade.
Mauss (1974), em sua andlise sobre as relagdes de obrigagdo de dar, receber e retribuir,
mostra como a generosidade (altruismo) como um valor moral pode esconder diferengas
sociais, pois 0s que tém condigdes para ser os constantes doadores, ou ser generosos, sao
aqueles cuja autoridade moral descansa nessa ética altruista. Ampliando o enfoque de
Mauss, Bourdieu (1980 (a): 167-189); e 1994: 3-12) introduz nestas rela¢des a nog¢do de
tempo, com a finalidade de compreender em perspectiva (tempo) a construgdo do "jogo" de
relagdes que se estabelecem a partir do momento em que se entra a fazer parte do "jogo".
Na mesma linha de argumentagdo, mas usando o conceito de "arena social", Moore (1986,
especialmente pp. 298-305) analisa o processo de construgdo dos principios de legitimidade
que fundamentam os "direitos" e "obrigagdes" no controle e regulagdo da vida social. Deste
modo, reflete a trama de relagdes sociais de "dependéncia mutua" e "vulnerabilidade
mutua" que se estabelecem com as vinculagdes criadas entre os que fazem parte de uma
mesma arena social.

(4) Ver Bourdieu (1980, (b): 210) a respeito da constitui¢do da "autoridade politica" e da
reconversio do capital econdmico em capital simbolico, que produz relagdes de
dependéncia econdmica fundadas em (ainda que dissimuladas sob) relagdes morais ou em
termos de contrato implicito.

(5) Procedimento exigido segundo o '"regulamento das Terras do Estado do Para",
dispositivo que atribui o controle e defini¢do das "terras devolutas" ao governo do Estado
do Para; Decreto n° 1044 de 19-08-1933 e com alteragdes do Decreto n° 229 de 19-02-
1945.

(6) O termo "pacificagdo" refere-se a uma categoria usada pelos agentes do 6rgdo para
definir as técnicas de "nacionalizagdo" com as "tribos arredias ou hostis", com o fim de
"localiza-las" e favorecer as condigdes de "adaptacdo". Estes trabalhos sdo executados
através das "unidades" ou Postos de Atracido, Vigilancia e Pacificacdo". O Posto de
Assisténcia, Nacionalizacio e Educacio seria a "unidade" que complementaria os
trabalhos de socializagdo, entre estes a "lavoura" e a "nacionaliza¢do". Sendo os dois postos
vinculados a um momento da vida do SPI, as décadas de 30 e 40 principalmente, o primeiro
continuou como modalidade de atuagdo durante as praticas do novo o6rgdo indigenista
(FUNALI) levadas a cabo com os grupos "isolados o arredios", enquanto o segundo passou a
ser denominado Posto Indigena. Para uma analise sobre estes aspectos, ver Lima, "Militares
Indios e Fronteiras Politicas" (s/d); para uma analise detalhada sobre as "as pacificagdes",
ver do mesmo autor as paginas 104 a 167 de sua tese de doutorado, Um Grande Cerco de
Paz. Poder Tutelar e Indianidade no Brasil (1992).
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(7) Relatério Geral dos Postos Indigenas Maracassumé, Pedro Dantas, Felipe Camardo e
Gongalves Dias no ano de 1935, apresentado ao Inspetor Regional do Trabalho do
Maranhdo por Raimundo Nonato Maia, encarregado do Posto Indigena Maracassumé
(Arquivo Central do Museu do Indio).

(8) A denominagdo Tembé ¢ utilizada oficialmente para classificar outros dois grupos, além
dos Tembé de Guama e Gurupi, localizados no municipio de Tome-Ag¢u (Pard) e na
Colénia Indigena Tembé na Area Indigena Ture-Mariquita. O origem e significado do
nome Tembé ndo se conhece com exatiddo. Segundo Boudin, timbib significa nariz chato
(1978: 253), termo que parece estar vinculado a denominagdo atribuida pelos regatdes em
seus contatos e transagdes comerciais com os indios.

(9) A documentagdo administrativa a respeito das atividades do posto refere a Relatorios
dos Inspetores, Balangos de Contas, Folhas de Pagamento, Relatorios do Auxiliar do Posto.
Os Relatorios dos Inspetores do SPI sdo os documentos que melhor detalham as atividades
desenvolvidas no P.I. Tembé entre 1945 ¢ 1950.

(10) Em 1991, ano em que foi realizada a entrevista, Arnaud trabalhava como "Investigador
Especial" do Museu Paraense Emilio Goeldi (Belém).

(11) Luisa fez parte daqueles "civilizados da regido" requeridos como "bragos" pelos
agentes do SPI para trabalharem nos "servigos do posto".

(12) Segundo Velho Maxico, as "rogas" que os Tembé plantavam na Aldeia Velha eram de
uma (01) "tarefa" por unidade familiar. A produgdo da "roga" e as atividades de caga e
pesca, assim como as atividades extrativistas dos produtos da floresta, principalmente
copaiba e cipo, proporcionavam 0s meios necessarios para sua subsisténcia e para as trocas
com os regatoes. Maxico nasceu na Aldeia Velha, filho de "civilizado" procedente do
Estado de Maranhdo e de "india Tembé".

(13) A pratica dos rogados do posto estabelecida na RIARG inscreve-se nos modelos de
acdo indigenista levados a cabo pelo SPI e vinculados as suas estratégias de "civilizagdo"
(Oliveira Filho,1988:163).

(14) O termino diarista aparece, nas folhas de pagamento do P.1. Tembé, a partir de 1947.

(15) Uma "tarefa" € a medida de terreno que para os Tembé corresponde a 25 bragas,
aproximadamente 25m2 de terra, e supde uma produgdo aproximada de 25 sacas de 60 kg
de farinha d'agua. Esta quantidade ¢ a média de consumo de "farinha" por ano para uma
familia com 6 membros (Inf. Jacaré, aldeia Tauari, 1995).

(16) O termo fugir refere a uma infra¢do dos valores da familia, quando mulher e homem
resolvem, sem o consentimento dos pais ou parentes, morarem juntos a fim de constituir
uma nova familia. Este ato é uma maneira de impor a vontade dos novos esposos a seus
familiares, obrigando estes a estabelecerem relagdes de modo a "legalizar familiarmente" a
nova familia. Em geral, o interesse do homem (marido) em estabelecer um acordo com a
familia da mulher é conseguir ndo ser penalizado por ter roubado um membro dela.
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Geralmente também, por parte da familia da mulher o interesse no "dialogo" entre ambas as
partes consiste, uma vez que a filha foi envergonhada (sentimento que pode ser vivenciado
da mesma forma por seus familiares), em "legalizar" esta rela¢do, a fim de nio ameagar o
capital simbdlico da familia e impor compromissos a familia do homem com vistas a dar
continuidade a relagdo, pois a filha ja ndo é mais moga, isto ¢, agora seria mais dificil
encontrar marido. Este tipo de atitude costuma acontecer quando os coOnjuges sdo
considerados muito novos para criarem uma nova familia. Segundo Raimunda, esse
procedimento responde a este argumento. Este tipo de pratica ¢, de habito, bastante comum
no "interior de Brasil".

(17) O termo "contactados" é utilizado por agentes do 6rgdo indigenista para referir a
grupos indigenas aos quais se pretende, depois das praticas de afragdo ou outras, colocar
sob o controle formal do Estado. Os diferentes "graus de contato" vdo também pressupor,
em geral, praticas diferenciadas por parte do "6rgdo tutelar" diante de cada um dos grupos.

(18) Manuel Grande refere-se a um agente da FUNAI que permaneceu alguns meses na
reserva como responsavel da equipe encarregada de fazer o levantamento fundiario, no
ambito do processo de demarcagio e regulagido da reserva.

(19) IDESP, "A ocupagdo do solo e subsolo paraenses", Para Agrario, Edi¢do Especial,
Belém, 1990, p.1.

(20) Os momentos que os Tembé contextualizam como de maior invasdo sao aqueles em
que se aproxima uma nova convocatoria eleitoral.

(21) Oliveira Filho, em seu trabalho "Terras indigenas no Brasil: uma tentativa de
abordagem sociologica" (1983:1-28), coloca como hipdtese a conexdo existente entre
politica indigenista e planos de colonizagdo, assim como a propria conexdo entre ferras
indigenas e a conceituagdo do territério como elemento estratégico na emergéncia da
identidade dos grupos indios no pais.

(22) Niao estd nos nossos objetivos fazer uma analise sociolégica do processo de
regulamenta¢do fundiaria, apenas tencionamos indicar determinadas condi¢des que
favorecem a objetivagdo da RIARG, por parte das familias "remanescentes de indios" que a
habitam, como sendo a nossa terra.

(23) O chefe de posto Velho Otavio permaneceu no P.I. Tembé durante dois periodos
diferentes nos anos 60, na primeira metade da década e no finais da mesma; as
interpretagdes de Pedro contextualizam-se neste ultimo periodo.

(24) O termo "sardo"” (leia-se saldo), que define o resultado final da 7roca, inicialmente ndo
era visto pelos membros do grupo como problematico, pois o posto "tinha praticamente de
tudo". O saldo ¢ uma categoria importante da instituigdo do barracdo no "regime
seringalista", ao estabelecer uma relagdo de "crédito" e "comercializa¢@o" entre o patrdo e
0 fregués, instituindo uma relagdo de dominagdo. Ver, a esse respeito, por exemplo,
Oliveira Filho, O Nosso Governo. Os Ticuna e o Regime Tutelar (1988), principalmente o
capitulo n° 2, "A situagdo do Seringal", paginas 60-87.
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(25) Aproximadamente uns 20 chefes de posto tinham assumido a administracio do P.I.
desde sua criagdo em 1945 até 1992, 13 dos quais entre finais da década dos sessenta até
hoje.

NOTAS CAPITULO II

(1) Indicamos no Capitulo I as implicagdes concernentes ao conceito juridico de "terra
indigena". Reiteramos, para ndo substancializar a nogdo de "territério" como "terra
imemorial", ou critério "natural" de identidade que vincula os Tembé a um lugar por meio
de sentimentos de pertencimento e afinidade, a necessidade de levar em conta o processo
colonial gerado a partir da criagdo da RIARG e do P.I. Tembé. O questionamento da idéia
de territério como direito natural e histérico num processo reivindicatorio de grupos
colonizados € realizado também por Ranger em seu trabalho "A invencdo da Tradi¢do na
Africa Colonial" (1984: 219-269). O autor argumenta que os considerados "direitos
territoriais consuetudinarios", ao igual que outros aspectos das denominadas "tradi¢des",
foram "inteiramente" inventados pela codificagdo colonial (idem.: 257). Ver também a este
respeito o trabalho de Moore, Social facts and fabrications. "Customary” law on
Kilimanjaro, 1880-1980 (1986); e Oliveira Filho, "Processo de Territorializacdo das
Sociedades Indigenas no Brasil" (1993: 1-10).

(2) Anderson (1993: especialmente 77-101), baseando-se na argumentacio de Turner
(Turner, 1974) acerca dos fendmenos liminares nos '"ritos de passagem" como uma
experiéncia significativa, entre épocas, posi¢des e lugares usa o conceito de "viagem de
peregrinagdo" como instrumento analitico para compreender os atributos que legitimam os
nacionalistas e seu projeto de construg@o da realidade nacional. Em sua andlise, assim como
na de outros autores que estudam o fenomeno nag¢do, um dos elementos constantes que
aparece como principio legitimador dos lideres nacionalistas e suas praticas ¢ a idéia da
viagem, o peregrinar, no sentido de conhecer ("criar") a "geografia", o "nos", ou seja, uma
auto-proclamacio com conhecimento de causa pelo fato de conhecer a realidade nacional e
0 povo que a constitui.

(3) O conceito de enfrente, como veremos posteriormente nas interpretagdes das /iderangas
a respeito de sua trajetdria, tem implicagdes que fazem referéncia a atributos reconhecidos
atualmente pelas mesmas em suas tentativas de legitimar-se como os "verdadeiros" agentes
na dire¢do do futuro, o "ensinar a andar o nosso povo".

(4) Esta separagdo segundo estratégias ou técnicas de socializagdo deve ser compreendida
em termos analiticos sem pretendermos com isso desvincular as implica¢gdes com os
agentes missionarios € suas praticas, que em ultima instancia estruturam uma forma de
vivenciar a realidade social que passa por uma experiéncia de vida em termos religiosos.
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(5) A antropo6loga Noémia Pires de Sales era conhecida pelos Tembé desde 1982 quando
exerceu como professora na escola criada pelo CIMI na aldeia Tauari

(6) E preciso vincular o conceito de "causa indigena" a constituigdo de grupos ou entidades
denominadas de apoio a "causa indigena" ou a luta pelos direitos dos indios, as quais
emergem socialmente na segunda metade dos anos 70. Estas entidades que se constituem
em torno de uma "causa" encontram seus lugares de legitimagdo nos encontros ou reunides
onde discutem os problemas. Por exemplo, a "campanha contra a emancipag¢io" em fins dos
70, da qual participou a Associa¢do Brasileira de Antropologia (ABA) em alianga com
outras entidades, definidas como "indigenistas"; o 2° Encontro Nacional dos Povos
Indigenas no Brasil, celebrado em Brasilia do 31 margo ao 4 de abril de 1984 e organizado
por diversas entidades, entre estas o CIMI, Unido das Nag¢des Indigenas (UNI), ABA,
Instituto Juruna. Neste contexto, o controle e monopdlio que o Estado, definido em termos
tutelares, vinha exercendo com relagdo a garantia dos "direitos dos indios" através das
diretrizes da/s politica/s indigenista/s é contestado, entre outras, por estas entidades. Essas
entidades geram condigdes para o reconhecimento de seu papel enquanto entidades
"mediadoras" ou "porta-vozes" da defesa ou "causa indigena". Competindo com o érgdo
indigenista ndo somente pela defesa dos "direitos dos indios" mas também por seu
reconhecimento social como entidades legitimas para defender e interpretar "os direitos".
Estes exemplos sdo vélidos para contextualizar, embora de maneira geral, o complexo jogo
de estratégias no qual se inserem os diferentes atores ou entidades que participam de um
mesmo campo de relagdes.

(7) CIMI, Catecismo: Preparagdo de Primeira Comunhdo Povo Tembé: Vida para Todos
os Povos!, s/d.

(8) Para uma analise das implicagdes e efeitos da escrita sobre a realidade social ver Goody
& Watt, "The Consequences of literacy" (1980); e Goody (1988).

(9) Kelé se refere a organiza¢do de uma assembléia realizada em Guama em 1991, com a
participagdo, entre outras pessoas, de agentes da FUNAI, do CIMI, jornalistas, estudantes
da UFPA e representantes de diversos grupos indigenas.

(10) O conceito "lideranga de base" estd vinculado a socializagio do CIMI; enquanto

representagdo estrutura uma idéia de base em oposi¢do ao "topo", de modo a fazer valer a
autenticidade dos lideres "constituidos pelo nosso povo" (inf. Pina, cit.).
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NOTAS CAPITULO III

(1) Frederico Miranda, agente do 6rgdo indigenista desde 1971. Entra na FUNAI como
"técnico indigenista" a partir de uma sele¢do e cursos denominados indigenistas (ver anexo
6). Foi condecorado em 1988 ( auditério da FUNAI em Brasilia) pelo ministro Ronaldo
Costa Couto (Ministério do Interior ao qual, na época, a FUNALI estava subordinada) com a
"medalha do mérito indigenista" pelo trabalho desenvolvido na administra¢do de Oiapoque
(na época "Ajudancia") entre 1975-1987, e na de Macapa, desde finais de 1987 até maio de
1991. Para compreender melhor o significado desta condecoragdo, vejamos as palavras de
Frederico a respeito da sua interpretagdo como agente indigenista: "Acima da institui¢do
estd ajudar as comunidades indigenas. Auxiliar na busca da autodeterminagdo".
Interpretando as continuidades e descontinuidades das praticas ou politica(s) indigenista(s)
da FUNAI, Frederico argumenta também que seu trabalho sempre foi direcionado nesse
sentido, embora "na época eu era considerado um subversivo e agora vocé vé o meu
trabalho colocado como exemplo dos trabalhos prestados a comunidade indigena"
(Frederico Miranda, Belém, 1996, segunda entrevista formal para complementar dados da
realizada em 1995). Em 1991, ao ser transferido a Belém, assume o cargo de
Superintendente (primeiro como suplente, poucos meses apos tomaria formalmente posse
do cargo) até 1995. Em 1992 as Superintendéncias passam a ser denominadas
Administragdes Regionais e Belém passa a ser a ADR-Belém.

(2) A denominagdo de "equipe técnica de assuntos fundidrios" foi criada pelos proprios
agentes que trabalhavam (e continuam hoje trabalhando) no DFU a fim de tentar, segundo
nos dizia a chefe do departamento Regina Célia Silva em situagdes informais de entrevista,
acabar com o caracter individualista ou personalizado dos funcionérios da FUNAI e de suas
praticas, favorecendo o trabalho "coordenado" (leia-se unido) e "organizado" do todos os
seus membros. Regina entrou a fazer parte dos quadros da FUNAI em 1985, por meio de
concurso publico destinado a selegdo de "técnicos indigenistas" com prévia preparagao de
curso indigenista (ver anexo 6).

(3) A nogdo de organizagdo refere aqui a uma agao racional objetiva em termos de unido e
consciéncia para um objetivo comum.

(4) Carmen saiu da FUNAI em abril de 1996. Atualmente trabalha como funcionaria no
Departamento de Museologia da Universidade Federal de Para.

(5) A respeito deste tipo de agdes pontuais e implicagdes na propria socializagdo dos
funcionarios, ver Oliveira Filho & Almeida, "Demarcacgdo e reafirmagdo €tnica: um ensaio
sobre a FUNAI", em Oliveira Filho, Os poderes e as terras dos indios, Comunicagio n.14,
PPGAS, 1989: 15-135.

(6) Francisco Potiguara ingressa na FUNAI em 1985 sob as mesmas condigdes que Regina
Célia Silva (ver a nota n° 2 deste capitulo).

(7) Dilson Marinho ingressou no quadro administrativo da FUNAI como professor em
1984, assumindo a chefia do posto entre os Waidpi como chefe substituto em 1988. A partir
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desse momento, por seu "bom desempenho", comega a exercer "a fungdo de técnico
indigenista" (Inf. Dilson, Belém, 1996).

(8) Para uma analise sobre "o tempo da politica", ver Moacir Palmeira e Beatriz Heredia,
"Le Temps de la Politique", In Etudes Rurales, Droit, Politique, Espace Agraire au Brésil,
Ecole des Hautes Etudes em Sciences Sociales, Paris, n.131-132, juillet-décembre, 1993:
73-87.

(9) Hobsbawm (1991), com relagdo ao fendmeno das nagdes, e Ranger (op.cit.), ao referir a
"reavaliagdo das politicas coloniais e invengdo das tradi¢des" na Africa colonial, indicam
que a manipula¢do deliberada do passado pelos nacionalistas (Hobsbawm) e por agentes
coloniais (Ranger) sdo tentativas de legitimar seu poder e prestigio.

(10) A denominagdo de "tuxaua" fundamenta-se, segundo Dilson, na idéia de que nos
"grupos Tupi" (note-se o pressuposto de classificagdo de grupo a partir de um critério de
defini¢do lingiiistico) o lider do grupo se denomina '"tuxaua". Os Tembé usam
indistintamente os termos cacique, lideranga ou tuxaua.

(11) Ver as reflexdes que realizamos na Conclusdo, apartado ""A Paradoxal Experiéncia
dos Lideres'', e no anexo n° 7, a genealogia de Dona Ilda.

(12) As praticas de "assisténcia", que alguns lideres Tembé definem como "questdes
externas", contextualizam-se também no seio das alteragdes da politica indigenista que
tendem, sobretudo a partir de 1992, a descentralizar o controle "assistencialista" exercido
pela FUNAI com os grupos indigenas, distribuindo competéncias, por exemplo, as
Secretarias Estaduais e Municipais na area de educagdo e saude.

(13) "Povo Tupi cria seu Conselho de Articulagdo", Informe Juridico, Comissdo Pro-Indio,
Departamento Juridico, Sdo Paulo, ano IV, setembro de 1992, p.3.

NOTAS CAPITULO IV

(1) A respeito da captagdo de parentes pelo Estado em termos culturais, ver Herzfeld (1992:
76 e 99). Este autor, apoiando-se no argumento de Anderson sobre "comunidades
imaginadas" e nas idéias de "solidariedade de parentes" que isto implica (Anderson, 1993),
amplia esta idéia indicando como aquilo revela, por um lado, 0 mecanismo por meio do
qual aliangas locais podem ser convertidas a uma absoluta lealdade demandada pelo
Estado. Por outro lado, como as pessoas se movem do social rumo a compreensao cultural
da lealdade. Aspecto que para Herzfeld ocorre tanto em regimes tribais quanto em grandes
lealdades culturais. A mudanga se processa por meio da generalizagdo pela qual no nivel
local as distancias entre estranhos e proximos sdo relativamente intimas. A distancia da-se
entre esses que conhecemos e aqueles que ndo conhecemos. Num nivel mais amplo, o
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conhecimento se converte progressivamente, menos com pessoas ¢ mais com '"tragos
culturais".

(2) Diversos autores fazem referéncia ao "sangue" como um dos elementos mais essenciais
e naturais afastados da cultura. Seus pressupostos sdo tio comuns e tdo pouco definidos que
obstaculizam sua prépria desnaturalizagdo e contribuem com seus pressupostos culturais

aos critérios de "essencializagdo" que pretendem desnaturalizar (Herzfeld, 1992; Smith,
1993).

(3) Ver Herzfeld a respeito de como metaforas de parentesco se estendem a uma variedade
de entidades sociais ("grupo étnico, "regido", etc.) nos discursos nacionalistas, sendo que
nestes discursos elas passam a ser mais culturais do que sociais (Herzfeld,1992:86). Ver
também Seyferth sobre o "paradoxo da miscigena¢do" na ideologia da nacionalidade
brasileira (1990;1995).

(4) As interpretagdes de Expedito Arnaud devem contextualizar-se pela posi¢do que ocupou
como Inspetor Especial do SPI nos primeiros anos da cria¢do da RIARG. Atribui¢do que
implicava a supervisdo dos trabalhos de socializa¢do e atividades desempenhadas nos
Postos Indigenas.

(5) Harocildo, que ingressou na FUNAI em inicios dos anos 70, participou dos primeiros
cursos do orgdo destinados a preparagdo de técnicos indigenistas, chefes de posto e outros
agentes da FUNAI. Ver Anexo n° 6.

(6) Destacamos a respeito do nome proprio as reflexdes de Bourdieu sobre a contribuigao
do Estado na criag@o das identidades sociais. Nos diz este autor: "... le nom propre est le
support (...) de ce que l'on appelle 1'état civil (c.0.), c'est-a-dire de cet ensemble des
propriétés (nacionalité, sexe, age, etc.) attachées a personnes auxquelles la loi civile associe
des effets juridiques et qu'instituent, sous apparences de les constater, les actes d'état civil".
Produit du rite d'institution inaugural qui marque l'acces a l'existence sociale (...), ces actes
(souvent publics et solennels) d'attribution [s.a], opérés sous le contrdle et avec la garantie
de I'Etat, sont aussi des designations rigides" (Bourdieu, 1986: 71).

(7) Sobre a constitugdo dos grupos e a eficacia das representagdes, ver Bourdieu, Ce que
parler veut dire, especialmente os capitulos 2, 3 e 4 (Bourdieu,1982).

(8) A categoria "os de fora" as vezes inclui os "invasores" (posseiros, fazendeiros,
madeireiros), mas em termos de distancia social ela pode referir também a parentes na
medida em que classifica as pessoas que entraram na reserva com o consentimento de
algumas das familias Temb¢.

(9) Além das reflexdes realizadas no inicio do capitulo sobre o "essencialismo do sangue",
queremos aqui fazer referéncia a Smith, concretamente quando em seu estudio sobre a
origem étnica das nagdes nos indica que as disputas a respeito da simbologia do sangue
revelam que o que estd precisamente em jogo nessas disputas € o seu essencialismo (Smith,
1993:cap.6-9).
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(10) Ao pedir a Cambeua para me dar uma explicagdo sobre a sua interpretagdo acerca do

antropologo, ele os define como "aquele que fala pra a sociedade do branco o grau de
acultura¢do do indio".

(11) A interpretagdo de Cambeua, na auto-atribuigio da iniciativa em indicar a realizagdo
do mencionado censo, da-se no contexto da experiéncia deste lider que manteve, como
vimos em anteriores capitulos, uma relagdo "privilegiada" com os agentes do 6rgio
indigenista em suas tentativas de legitimar-se perante os membros do grupo. De todos
modos, aparentemente a realizagdo do censo a que se refere Cambeua estd vinculada a
proposta da FUNAI de Belém de realizar um histérico da invasio e um levantamento
fundiario com a finalidade de avaliar os limites de demarcagio da reserva (Servico 209/87,
4* SUER). A proposta teve como condi¢do os trabalhos da antropéloga da FUNAI, Tania
Claves, e estava dirigida a esclarecer a miscigenag¢do do grupo, através de uma histéria de
contato € um censo de populag¢do fundamentado em critérios de sangue indio, para indicar o
"grau de pureza" (Relatorio,1987).

(12) A proibi¢do da bebida é uma lei desde os tempos do SPI. Seu uso vem legitimado pela
idéia de tutela e conhecimento parcial dos codigos dos "civilizados". O uso da cachaga
estrutura a idéia de que a sua ingestdo provoca conflito e portanto um mal a erradicar que
requer da punig¢do para o seu infrator. Ver a esse respeito Oliveira Filho (1988: 230-235).

(13) Herzfeld indica, tomando a nogdo de "ideologia da pureza" de Douglas (Douglas,
1966), que a "miscigenagdo fisica" significa polui¢gdo moral, aquela que os "eugenistas"
querem erradicar: "It provided the organizing metaphor for the conflation of identity with
morality, and especially of national with bourgeois values" (Herzfeld, 1992: 22).

(14) Handler assinala como a idéia do '"Latin blood", evocada freqiiente e
espontaneamente nas interpretagcdes da Québécois culture, ao igual que a explicagdo da
Québécois culture em termos de uma histéria que € por sobre todas as coisas percebida
como "evolutionary adaptation", sdo duas interpretagdes privilegiadas para aquilo que o
autor denomina com o conceito de "naturalization of culture" (Handler,1998:37-8).

(15) Goody (1980; 1988) faz referéncia a escrita como uma maneira eficaz na
demonstragdo de verdades. Ver também Moore (1986) a respeito da lei como fato social e
sua eficacia performativa sobre a realidade social.

(16) Neste documento se informava que o mesmo fo1 previamente discutido e aprovado por
dez "capitdes do povo indigena Tembé Guama e aprovado pelo capitdo geral" numa
reunido realizada o dia 14 de maio de 1991 (sic). Segundo alguns lideres esta reunido nunca
foi realizada, argumentando que a colocagdo desta informagdo "errada" foi feita por decisdo
de Dilson, com o fim de evitar possiveis vinculagdes de sua atua¢do no processo de
reorganizagdo-revolugdo. Lembremos que Dilson Marinho chegou na RIARG em 1992.
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NOTAS CONCLUSAO

(1) Lebovics, em seu estudo "Assimilation ou Respect des Differences? La colonisation au
Vietnam, 1920-1930" (1991: 23-43), argumenta que a idéia de "resgate cultural" é usada
por dirigentes do movimento étnico como parte de suas estratégias para opor-se ao governo
colonial e a cultura que os colonizadores impdem, mas nos diz também que as idéias de
"resgate cultural" podem ocultar as praticas de socializagdo que estes lideres receberam.
Socializagdo que pode estar vinculada a reavaliagdo ou instituigdo das "novas politicas
coloniais, por exemplo, politicas educativas. Na mesma linha, ver também Hobsbawm,
"Introdugdo: A invengdo das Tradi¢des", In Hobsbawm & Ranger (org.), A invengdo das
tradi¢ées (1984: 9-23) e Ranger, "A Invengdo da Tradigdo na Africa Colonial" (idem:219-
269).

(2) Ver Seyferth, "Os paradoxos da miscigenagdo: observagdes sobre o tema imigragdo e
raca no Brasil", com relagdo a ideologia da nacionalidade ou do "branqueamento"

(Seyferth, 1990).

(3) Sobre a nogdo de "tragos culturais" contribuindo a veicular as aliangas sociais e
sentimentos de identidade, ver Herzfeld (op.cit.: 99) e Handler (op. cit.: 52-80).

(4) Nelson esta separado de sua primeira mulher Tembé de Gurupi e ¢ atualmente casado
com uma india Guajajara da Reserva Indigena Pindaré (Estado de Maranhdo) onde vivia
antes de vir a Guama.

(5) Durante 1993 e 1994, a antrop6loga Noémia Pires de Sales realizou pesquisa com o
grupo. Lembrar a sua atuagdo como professora do CIMI em inicios dos anos 0.

(6) O uso do critério lingiiistico, geralmente utilizado nos trabalhos de lingiiistas e
antropologos como atributo de defini¢do e classificagdo legitima de grupo, parece estar
tendo um efeito performativo eficaz também na realidade social dos grupos indigenas.
Vimos, por exemplo, no capitulo III, que a criagdo de ANTAPAMA tem como fundamento
de unificagdo dos grupos que a constituem o conceito Tupi; ver também nota (10) do
mesmo capitulo.

(7) A bebida a qual se refere Tedfilo € conhecida por "caxin".

(8) As informagdes ou dados a respeito da contribuigdo de Noémia ao "resgate” ou "histéria
dos Tembé" contextualizam-se em situagdes de entrevista informal e encontros com a
mesma sobre o seu trabalho e atuagdo no grupo, assim como em situagdes ou contextos
com membros do grupo ou outros agentes do campo politico.

(9) O conceito de imaginario ¢ tomado de Anderson, (Anderson, 1993), mas, com a
intengdo de escapar das implicagdes "psicologicas” que parecem depreender-se da nogdo do
autor, referimo-nos ao imaginario enquanto construgdo cultural que implica uma nogédo de
crenga e atributos culturais a ela vinculada.
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(10) A agdo do CIMI entre os Tembé de Gurupi corresponde a divisdo regional da Igreja
Catolica no pais. Assim, a agdo do CIMI entre os Tembé de Gurupi da-se pelos agentes
desta entidade no Estado do Maranhdo. Cabe destacar, sem pretender aqui aprofundar as
diferengas ou ndo entre as praticas desenvolvidas pelos agentes do CIMI com sede em
Belém ou em Sdo Luis na RIARG, que a atuagdo do CIMI em Gurupi s6 vem sendo
realizada de uma maneira mais ou menos sistematica desde ha trés anos.

(11) Estes dois ultimos grupos estdo localizados na Reserva Indigena Alto Turiagu,
limitando com as aldeias dos Tembé de Gurupi.
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ANEXO 1

Genealogia de 4 Familias Tembé:

[-Familia Tatiua

[I-Familia Félix

[TII-Familia Manuel Grande

IV-Familia Pedro Teofilo
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I.Familia Tatiua *

1-Raimundo (Tatiua).
2-Raimunda.
1.1- "Velho Magno", chega na reserva posteriormente a Raimundo (n° 1).

2.2- "Velha Tomasia", "trabalhadora" dos "servigos do posto". Posteriormente casa com
indio e permanece na RIARG.

3-Israel, atualmente lideranga da aldeia Sao Pedro.

4-Antonia, "cearense", vivia com seus pais na "fazenda onde o pai trabalhava”, situada
nas proximidades das aldeias, na margem do rio que limita a RIARG. Ao casar com o
primeiro marido, passa a residir na aldeia Sdo Pedro (1985). "Foge" com Moisés (n° 12) em
1992. Atualmente vivem na aldeia P.1.

5- Pedro, foi "obrigado" pelo "chefe de posto" Alvaro (1972-1977) a casar com Bastiana
(n° 13), por ela "ter ficado gravida".

6- Raimundo, conhecido como "maranhense", trabalhava, antes de casar com Eva (n°
14) em finais dos anos 80, numa “fazenda” situada nas proximidades da aldeia Sdo Pedro.

7- Creuza, "catequista" (ver apartado '""O CIMI e o "Povo Tembé", Capitulo II). Reside
na aldeia desde que casou com Israel (n° 3), em inicios dos anos 80.

8- Nené, irmdo de Creuza (n° 7), reside na aldeia Sdo Pedro desde 1990. Anteriormente,
vivia na "vila" de Tauari com seus pais, n° 9 (ver mapa reserva), permanecendo periodos
alternados com Tatiua.

9- Braga, residiu entre 1980 e 1982 na aldeia Sdo Pedro. Atualmente reside na "vila"
Tauari, e tem "um sitio" para trabalhar a "ro¢a" dentro da RIARG (ver Capitulo I).

10- Maria Antonia, desde finais dos 80 vive em Capitdo Pogo. Seu filho Santana (n° 15)
permanece na aldeia Sdo Pedro.

11- Ladico, nasceu em Capitdo Pogo, onde reside atualmente com sua mde Maria
Antdénia (n° 15). Permaneceu na aldeia Sdo Pedro entre 1990 e 1993. Segundo seus
"parentes", foi expulso da aldeia por ndo obedecer as normas estabelecidas durante o
denominado periodo de "reorganizagdo-revolug¢do" e colocar em risco a vida dos membros
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do grupo, ao informar ao "pessoal de fora" das atividades desenvolvidas durante o citado
periodo (ver capitulo IV e Conclusio).

* A oposi¢do "indio"/"branco", que usamos nas diferentes genealogias das familias,
classificando os diferentes membros, deve vincular-se ao processo de construgido da cultura
¢ "unidade Tembé" e as idéias de sangue indio para defini-la e "esencializa-la". Neste
contexto, a interpretacio que os diferentes membros fazem destas classificagdes se
contextualiza a partir da "unidade Tembé", que implica a "unifica¢do" e defini¢do cultural
da "unidade" pelo "sangue indio", ou o reconhecimento do ser indio mas "misturado". Este
paradoxo - ver Capitulos IV e V - € constitutivo da existéncia social Tembg.

210



II- Familia Félix

1- Félix, "trabalhador bragal", funcionario do 6rgdo indigenista.

2- Luisa, "trabalhadora", nos primeiros momentos da cria¢do do P.I. (1945), casando
posteriormente com Félix (n° 1), permanece na aldeia P.1. até 1993, quando se muda para a
aldeia Ituagu com a sua filha Xica (n° 6).

3- Cambeua, lideranga da aldeia P.I. (ver Capitulo II e anexo 5, n° 7).

4- Pina, lideranca da aldeia P.I.(ver Capitulo II e anexo 5, n° 1).

5- Pelé, reside desde 1994 na aldeia Ituagu. Anteriormente, sua residéncia, ou "lugar",
foioP.L.

6- Xica, desde 1992 reside na aldeia Ituagu.

7- Maria, se separa do marido (n° 8) em meados dos anos 80 e "foge" com um "branco"
que reside fora da reserva; Nito, seu primeiro marido, permanece vivendo na aldeia P.I.

8- Nito, que vivia nas proximidades das aldeias, ao casar com Maria (anos 70) se muda
para a aldeia P.I. Recentemente comprou um terreno no outro lado do rio, segundo Nito por
causa das novas normas impostas durante a atuagcdo de Dilson, a partir das quais pode
correr o risco de ser expulso. Nito refere-se concretamente & norma de "branco casar com
branca vai embora" (ver Capitulo I'V).

9 e 10- Mudaram-se em 1993 para a "Terra Indigena Made Maria" (Pard). A mée de
Antonia (n° 10) esta casada com um indio Gavido de "Mae Maria".

11 e 12- América e "chefe de posto" Solimdes (1985-1989). América se mudou
recentemente para Imperatriz, onde Solimdes trabalha como funcionario na Administragado
Regional da FUNAI (Maranhio).

13- Gessa, catequista (ver nos.1, 2 e 6 no anexo 5).
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III- Familia Manuel Grande

1- Manuel Grande ("indio puro").

2- Castorina.

3- Kelé¢, escolhido "Cacique Geral" durante a atua¢do de Dilson. Desde sua chegada na
reserva em inicios dos 70 viveu com a sua familia "ascendente" e "descendente" na aldeia
Tauari. Em 1994, se muda com a seu familia "descendente" para a aldeia Sdo Pedro.
Segundo Manuel Grande (n° 1), o motivo deste deslocamento responde as ameagas que
Kelé vinha recebendo dos "invasores". Na aldeia Sdo Pedro sua seguranga podia estar
melhor garantida, seja pela posicdo estratégica da aldeia, que permite controlar melhor as
entradas de "pessoas de fora", ou pelo maior nimero de pessoas que residem na aldeia Sdo
Pedro, assim como a configuracio espacial da aldeia - forma mas ou menos quadrangular
com as casas proximas unas das outras (Ver anexo 2 e mapa de aldeias no capitulo I).

4- Maria, vivia nas proximidades do anterior "lugar" da familia Manuel Grande. Maria e
Kelé (n° 3) ja estavam casados quando a familia Manuel Grande "abre lugar" na reserva
(aldeia Tauari).

5- Z¢ Grande vive na aldeia Tauari com a sua segunda mulher, Felisa (n° 7).
6- Maria, ao separar de Z¢é Grande (n° 7), muda-se para a Ourém, onde continua residindo.

7- Felisa, antes de casar vivia nas proximidades da RIARG, na "vila Bocanova" (ver mapa).

8- Alfonso, muda-se em 1990 com a sua familia (recordar "unidade familiar") para a aldeia
Pedra de Amolar (Tembé de Gurupi).
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IV- Familia Pedro Teofilo *

1- Pedro Teodfilo
2- Fausta.

3- Miguel, sai da reserva junto com sua mulher e filhos para viver na cidade de Ourém,
em inicios dos 80. Regressa a reserva em 1992; segundo Miguel, o motivo de sua volta
responde as dificuldades de alimentar a sua familia com o trabalho de "pedo". Em 1994 se
muda outra vez para Ourém, por ndo querer respeitar as normas da "comunidade"; segundo
Pedro (n° 1), por "beber cachaga" e permitir a entrada de "pessoas de fora" (Pedro Teéfilo,
aldeia Tauari 1995).

4 e 5- Ferré e Z¢ Loca ("branco" da "vila" Bocanova). Ferré, ao casar com Zé Loca
(anos 70) saiu da reserva (ao "lugar do homem"), sendo posteriormente "obrigados", pelo
"chefe de posto" Alvaro, a voltarem para a reserva. Ao separar de Ferré (1992), Z¢ Loca sai
da reserva. Em 1995, Ferré "arruma outro homem" que, por ser "branco", ndo pode viver na
reserva € sai para as proximidades de Capitdo Pogo, segundo a norma "mulher que casar
com branco vai embora, porque o branco tem terra" (ver Capitulo IV, onde tomamos como
exemplo a situagdo criada com Ferré em 1995).

6- Antonio, sai da 4rea de Guaméa da RIARG em 1994 e viaja para os Tembé de Gurupi
onde forma sua "segunda familia".

7- Antonia, "cearense" que vive com os Tembé desde 1990, é a mulher de Anténio.

8- Preki, na segunda metade dos 80 sai da RIARG para estudar em Belém ("atendente de
enfermagem"), trabalhando como "doméstica" na residéncia familiar de um parente
(sobrinho de n° 12). Conclui sua formag¢do em 1990, e volta para a reserva em 1994,
mudando-se novamente em 1995 ao "arrumar marido branco".

9- Similar experiéncia a de sua irma Preki (n° 8). Sai da reserva em finais dos 80,
combinando trabalho de "doméstica" e estudos para professora de alfabetizagdo na cidade

de Capitdo Pogo. Atualmente vive em Belém com o seu marido "branco".

10- Nené, ao casar se muda ao "lugar do homem" (Félix, na aldeia Jacaré, ver n° 3 em
anexo 7).

* Os filhos de Pedro ndo mencionados nesta relagdo vivem todos na aldeia Tauari.
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ANEXO 2

POPULACAO TEMBE DE GUAMA: 1992 e 1995

Aldeias 1992 1995
Posto Indigena 71 89
Ipijén 22 17
[tuagu 36 30
Jacaré 18 I
Pira 33 26
Sao Pedro 83 104
Frasqueira 24 21
Tauari 12 15
[taputire 34 13
TOTAL 333 334

Fonte: Dados de campo.

Observacoes a0 movimento da populacio entre 1992 e 1995

Aldeia Posto:

-saidas: 2 membros para a aldeia Ituagu;

-ingressos de outras aldeias: 1 familia de Tauari, 1 familia de
Pira, 1 familia de Ituagu. Total: 17 pessoas.

-nascimentos: 3.

Aldeia Ipijon:
-saidas: 1 familia "branca" (5 pessoas), expulsa por ndo ter vinculos de "sangue indio",
contextualizada em inicios do proceso de "reorganizagao-revolugao".

Aldeia Ituacu:

-saidas: 1 familia para a aldeia Posto Indigena.Total: 9 pessoas;
-ingressos de outras aldeias: 1 pessoa de Frasqueira,
-nascimentos: 2.
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Aldeia Jacaré:

-saidas: 1 pessoa para a aldeia Pira,

-ingressos de outras aldeias: 1 pessoa de Tauari;
-nascimentos: 1.

Aldeia Pira:
-saidas: 1 indio Tembé sai por casar com "branca", 1 familia para os Tembé de Gurupi; 1
familia para o P.I. Total: 9 pessoas;
-nascimentos: 2.

Aldeia Sao Pedro:

-saidas: 1 familia "branca", expulsa por nio possuir vinculos de "sangue indio". Total: 6;

-ingressos de outras aldeias: 3 familias da aldeia Tauari; 2 familias "contatadas" durante o
processo mencionado acima por sua "descendéncia india". Total: 25 pessoas:

-nascimentos: 2.

Aldeia Frasqueira:
-saidas: 3 pessoas, sendo 1 para a aldeia Tauari e 2 para fora da reserva.

Aldeia Tauari:

-saidas: 3 familias para a aldeia S3o Padro; 1 familia para a aldeia P.I. e 1 pessoa para
Itaputire; 1 familia saiu da reserva por "beber cachaca" e deixar entrar pessoas de fora (ver
Anexo 1, IV, Familia Pedro Teéfilo, n° 3.). Total: 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
Maio de Onga 10
Rabo de Mucura 30
Cajueiro 33
Pedra de Amolar 66 *
Nova 130
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Fonte: ADR-Belém/ FUNALI, 1994

* A origem desta aldeia esta vinculada a uma familia Tembé 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
2717 50 - 100
47 125 -300
01 750

TOTAL FAMILIAS: 898

Fonte: Levantamento Fundiario FUNAI/INCRA/ITERPA do 1992, in Comissao Especial
de Estudos sobre os indios Tembé Tenetehara da Reserva Indigena Alto Rio Guama (org.)
Tembé Tenetehara, a nagdo que resiste, Belém, Assembléia Legislativa do Estado do Pard/
SEJUP, 1994.

Obs.: Estos dados coincidem com a opinido de alguns Tembé que acompanharam o
levantamento. Segundo os mesmos, muitas destas familias "ndo indias" vivendo dentro da
reserva procedem da "invas@o" dos anos 70. Em 1975, segundo o levantamento realizado
pela 2a. Delegacia Regional da FUNAI (Belém), existiam 2.681 pessoas residentes nas
"vilas" de Patriménio e Agua Preta, localizadas no interior da reserva (ver mapa da
RIARG). Vale recordar que nos referimos a "colonos", que formando ou nio nucleos de
populacdo se localizam fora das aldeias (ver Capitulo I). Estes "colonos" sdo incluidos na
categoria de "posseiros", sem titulo ou registro de propriedade legal. Cabe sublinhar que os
Tembé "ocupam" uma area de 6000 hectares.

* As categorias "ocupante ndo residente" e "residente" sdo usadas pela fonte de onde

extraimos os dados. O termo "ocupante" € utilizado pelos censos fundiarios realizados
oficialmente.

217



ANEXO 5

Relacdes da lideranc¢a Pina *

1- Pind, ver anexo 1, n° 4, em II - Familia Félix.

2- Joca, "padrinho" de matriménio de sua filha Gessa (n° 6) com Pina (n° 1).

3- Félix ("pai").

4- Z¢-Preto ("tio"). A categoria "tio" é usada entre as diferentes familias para definir
vinculos de parentesco de forma geral. Neste caso, a relagdo de parentesco vem dada por
Cambeua (n°® 7), casado com Raimunda (n° 8), filha de Zé-Preto. Zé-Preto é de Maranhio e
chegou ao estado de Pard na década dos 50; pouco depois casou com D.Ilda (n° 5),
passando a residir na aldeia P. I. Ao separar de D.Ilda nos 80, continuou vivendo na aldeia
(ver anexo 7, n° 2).

6- Gessa, "catequista" da aldeia P.1. (ver anexo 1, n° 13 em II - Familia Félix).

7- Cambeua, atual lideranc¢a da aldeia P.I (ver anexo 1, n° 3 em II- Familia Félix).

8- Raimunda, mulher de Cambeua (n° 7) e filha de Z¢é Preto (n° 4) (ver anexo 7, n° 8 em
VI - D.Ilda).

9-"Velho Maxico", pai da lideranga Joca (n° 2).

* A relagdo de pessoas contextualiza-se a partir das interpretagdes realizadas por Pina no
fim do apartado, ""A objetiva¢do da categoria Lideranca', Capitulo II.
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ANEXO 6

Os Cursos Indigenistas

As exigéncias de possuir instru¢do letrada ou grau de alfabetizagdo ndo eram
condi¢des necessarias para ser "chefe de posto" ou "auxiliar de posto" durante o periodo de
atuagcdo do SPI. A partir dos anos 70 novas condigdes sdo colocadas para estes € outros
agentes do orgdo indigenista, os quais passam a ser denominados "técnicos indigenistas" e
dispdem de uma preparagdo ou educagdo especial sobre os grupos indigenas através de
"cursos indigenistas". Os "cursos indigenistas" passaram a ser um aspecto habitual na
captagdo de funcionarios pela FUNAI Nao pretendemos com isto dizer que outras
estratégias de inclusdo fossem descartadas, como por exemplo a de redes sociais de
afinidade ou amizade, apenas tencionamos indicar que a conota¢do da categoria "técnicos

indigenistas" comportaria avaliagdes diferenciadas no exercicio da "tutela".

A origem destes cursos esta relacionada ao contexto da "nova" politica indigenista a
ser executada pela FUNAI. A partir dos anos 70, tentando neutralizar os efeitos e
repercussdes internacionais da politica indigenista levada a cabo pelo antigo 6rgdo (SPI), a
FUNALI usa como uma de suas estratégias a "nova imagem" do quadro de funcionérios ou
profissionais qualificados, principalmente daqueles que trabalham nos "postos indigenas"
ou unidades administrativas. Para a preparacdo destes cursos destinados a capacitagdo dos
futuros técnicos, assim como daqueles que ja exerciam o cargo de "chefes de postos", a

FUNALI solicita a colabora¢do e assessoria das universidades federais, entre estas a
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Universidade de Brasilia. Uma das condigdes impostas aos candidatos era a de possuirem o
segundo grau completo como escolaridade minima; as provas de sele¢do também incluiam
numa de suas etapas um "teste" cuja finalidade era definir um "perfil indigenista" a fim de
caracterizar o "indigenista ideal", estruturando idéias vinculadas aos "ideais humanistas ou
indigenistas de Rondon". Vale a pena lembrar que os quadros dirigentes da FUNAI, no
periodo dos anos 70, eram generais e coronéis do exército vinculados ao regime da ditadura

militar brasileira.

Estes cursos contextualizam-se também no seio das mudangas emergentes a partir dos
anos 70 no Brasil. Harocildo, agente da FUNALI (ver Capitulo IV) que participara destes
cursos, justifica a necessidade dos mesmos com as seguintes palavras: "a politica e o
proprio governo, com a integragdo da Amazdnia, precisava de gente com novas idéias". No
contexto dos primeiros anos da década de 70, o presidente da FUNAI, Gral. Oscar
Geronymo Bandeira de Mello define, numa publicagdo destinada a divulgacdo do
significado da FUNALI, os objetivos dos cursos € a preparagao:

"... 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 serdao 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 médio e longo prazo, se
integrarem, em igualdade de condigdes e de oportunidades, a

populagao regional" (Gral. Bandeira de Mello, O.: "O que é a FUNAI -
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1973", Assessoria de Relagbes Publicas da FUNAI, abril de 1973,

Brasilia).

Na mesma publicagdo Bandeira de Mello, interpretando o lema de Rondon, o qual "¢
uma constante nas frentes de atragdo: morrer se preciso for, matar nunca", define o

"Decalogo do Indigenista" nas seguintes palavras:

"1- Ama o indio como a ti mesmo.
2
3
4
5

Nao deslustres o nome de Rondon.

Respeita a Religiao do indio como se fosse a tua propria.

Dignifica a tua funcao, pelo trabalho e dedicagao.

Considera a Comunidade indigena sob tua direcdo como se
fosse tua

propria familia.

6- Cuida da saude do indio como se fosse a tua prépria.

7- Educa o filho do indio como se fosse o teu préprio 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 amanha" (Idem).
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Uma tentativa de "aperfeigoar o perfil do técnico indigenista" surge na segunda
metade dos anos 80. Aparentemente sem modificagdes nos critérios de preparagdo e/ou
sele¢do utilizados nos cursos anteriores, em 1985 se prepara um concurso a nivel nacional
para técnico indigenista, cuja exigéncia ou condig¢@o basica para os concorrentes continua
sendo o "curriculum" escolar de segundo grau completo. Também sdo convidados
especialistas das universidades para a sua elaborag@o ou inclusive para indicarem pessoas
qualificadas para o trabalho com grupos indigenas, assim como para a assessoria especial
do Departamento de Psicologia da Universidade de Brasilia para o "teste psico-técnico"
com a finalidade de definir o "perfil indigenista". Embora os "ideais rondonianos" tenham
tido uma certa reelaboragdo, seus fundamentos basicos continuam assentando-se em
alicerces similares. De qualquer forma, € preciso também contextualizar este tltimo curso e
suas estratégias organizadoras no contexto mais global da "abertura politica" ou das
mudangas gerais na politica do governo brasileiro (Cf. Histérico do "Curso Indigenista",

AESP, FUNALI, Brasilia, doc. n° 064/1985, elaborado por Antdnia Pereira Neto).
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ANEXO 7

Relagdo de parentes de D.Ilda ("os meus"

1- Ilda.

2- Zé-Preto (ver anexo 5, n° 4).

3- Félix, "cacique geral dos Guerreiros" durante o periodo de "reorganizacdo-revolucdo".
4- Alexandre, "cacique" da aldeia Pira desde 1992.

5- Cito, trabalhador do P.I. durante os primeiros anos de sua fundacdo. Posteriormente
casou com uma india do P.I.

6- Raimunda, filha de Cito (n° 5).

7- Ivanilde e Piroba saem da reserva em inicios do periodo de '"reorganizacio-
revolugdo"”. O motivo da saida, segundo nos comenta Raimunda (n° 6) responde as suas
saidas tempordrias para trabalhar em Ourém (lugar de procedéncia de Piroba). Piroba,
durante o periodo de menor atividade no rogado (periodo "das chuvas"), procurava outras
vias de complementacdo do sustento familiar nas cidades préximas. Durante o periodo
mencionado, esta atitude de Piroba foi sancionada pelo grupo, obrigando-o a escolher entre
as duas opgdes, "dentro" ou "fora". Por ter escolhido a segunda opgdo, ele e sua mulher
saem das aldeias e atualmente tém seu "lugar" no Piri4, no interior da RIARG, que
corresponde a uma édrea de "invasores" ou de "ocupagio de posseiros" (ver mapa da
RIARG).

8- Raimunda, filha de D.Ilda.

9- Cambeua.
10- Raimundo, "branco" que vive na reserva desde 1980, ao casar com Maria (n° 11).
11- Maria, filha de D.Ilda.

12- Felisa, filha de D.Ilda.
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ANEXO 8

Relagdo de "Chefes de Posto" do P.I. Guama (1945-1996)

Sebastido da Cruz 1945
Jodo Mendez 1946-1948
Felipe Passinho Santiago 1950
Edimidio* i
o

José de Mello Fiuza 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
Antoni Soares de Castro 1980-1982
Aroldino de Amaral Costa* 1982-1985
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 da documentagdo administrativa. Os "chefes
de posto" indicados somente pelo nome corresponde a dados dos Tembé.

* "Chefes de Posto" que entraram a fazer parte dos quadros da FUNAI através dos "cursos
indigenistas" e formalmente classificados como "técnicos indigenistas"(ver anexo 6).

** Dilson Cavalcante em julho de 1996 continuava como "chefe de Posto".
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