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nheça , demarcando-se dos outros, numa identidade coletiva. Nesse pro­
cesso dinâmico, a revisão da própria imagem e a seleção dos compo­
nentes culturais que a constituem resultam de um trabalho áe adapta­
ção constante. A cultura - que não é feita apenas de tradiçõe s - só 
existe enquanto movimento alimentado pelo contato com a alteridade . 

O projeto Vídeo nas Aldeias, do Centro de Trabalho Indigenista , foi 
idealizado no contexto do movimento de reafinnação étnica ao qual 
assistimos entre os povos indígenas do Brasil nas últimas década s. 
Concebido como um programa de intervenção direta, parte da premis sa 
de que as identidades indígenas são, hoje, mais disseminada s que ex­
clusivas, construídas a partir de tradições fragmentadas e, sobretudo, 
a partir da assimilação de influências transculturais ( cf. Marcus, 1991 ). 

O vídeo representaria um instrumento de comunicação e um veí­
culo de informação apropriado ao intercâmbio entre grupos que não 
só 1nantêm tradições culturais diversas, mas desenvolveram formas 
diferenciadas de adaptação ao contato com os branco s. Diver sidade 
ainda maior pelo fato de estarem extremamente disper sos e isolados 
entre si, tendo raramente a possibilidade de se conhecer. 

Ne ste artigo, procuramos avaliar como o projeto Vídeo nas Aldeias 
te1n contribuído co1n este movimento de reafirmação étnica, colocan­
do à disposição de povos indígenas a oportunidade de um diálogo 
adaptado às suas formas de transmi ssão cultural. Mesmo que a exten­
são des sa experiência ainda se limite a alguns povo s, 1 ela constitui uma 
inovação significativa, tanto no panorama interno dos modo s tradici ­
onais de comunicação, quanto na conjuntura externa , bastante repre s­
siva com relação aos direitos dos índios na área de comunicação. 

A primeira parte do artigo enu111era alguns mecanismo s específi­
cos da apropriação do vídeo pelos índios. A segunda parte trata dos 
desdobramentos desse processo, quando o intercâmbio estabelecido 
por intermédio do vídeo leva a encontros na vida real. Aconteceu com 
a visita que os Waiãpi fizera111 aos Zo'e e nos encontros entre os Ga-
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vião/Parkatêjê e os Krahô . Pretendemos ilustrar , no relato desses dois 
encontros, o processo de transfonnação de identidad es específicas, no 
qual o vídeo teve um relevante papel 1nediador. 

Apropriação do vídeo pelos índios 

Um instrumento de comunicação 

Os métodos audiovisuais repre sentam certa1nente uma das modalida­
des melhor adaptadas ao diálogo entre povos que falam língua s tão 
diferenciadas quanto as etnia s indí genas no Brasil. Por isso, assu1ni­
mos que as distâncias geográficas, histór ica s e culturais que as sepa­
ra1n poderiarn ser transpostas pela circulação de imagens, por meio das 
quais os diferentes gru pos se reconheceriam, para repe nsar e reorga­
nizar tanto suas se1nelhanças quanto suas diferença s. Como descrever 
e avaliar os resultados dessa transposição? 

Constata-se, etn pri1neiro lugar, que o acesso ao vídeo amplia as 
possibilidades de comunicação, interna s e externas, entre grupos in­
dígenas. A exper iência do projeto Vídeo na s Aldeias 1nostra que, 
quando colocados sob o co ntrole dos índios, os registro e1n vídeo são 
principaln1ente utilizados em duas direções complementares: para 
preservar n1anifestações culturai s próprias a cada etn ia, selecionando­
se aquelas que deseja1n trans1nitir às futuras gerações e difundir entre 
aldeias e povos diferentes: para teste1nunhar e divulgar ações e1npre­
endidas por cada co 1nunidad e para recuperar seus direitos territoriai 
e iinpor suas rei vindicações. 

No entanto, a experiência ta1nbém con1prova que a apropriação do 
vídeo pelos povos indígenas ext rapola a função instrumental da co-
1nunicação. Os resultados obtidos estão n1cnos na tnaior circulação 
de infonnações entre os povos, que na f onna inovadora co1110 esses 
grupos se apropriatn delas. Tecnican1ente, o vídeo 1nodifica substan-
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do argumento e posteriormente con1pletá- lo. Uma narrativa, um ri­
tual, etc. não precisa1n ser descritos exaustivamente, pois é na forma 
participativa de sua retransmissão que tomam sentido. Co1no susten­
ta Barth , conhecin1ento silencioso é conhecin1ento morto, pois o que 
importa cultur almente é sobretudo a fonna co1no o conhec imento é 
transmitido ( 1987:xi). 

Preocupado em diferenciar sociedades com ou sem escrita, Goody 
també1n enfoca os efe itos da alteração nos modos de com unicação. 
Afirma que, 

no fin1 das co ntas , a cu ltur a não é se não uma sé rie de atos de co1nuni­
cação. tPara avaliar a especificidade de cada cultura,] as diferenças no 
1nodo de co n1unica ção são frcqü entc1nente tão in1portantes quant o as 
diferenças no 1noclo de prod ução, pois envolvem progre ssos nas pos­
s i bi I idades de arn1azcnagen1, na aná lise e na cr iação de co nhe ci men ­
to, ass im como as relaçõe s entre os indivíduos envolvidos. [ 1988:47] 

O acesso ao vídeo constituiria, então, uma inovação que interfere 
decisiva1nente na produção da cu ltura, justamente porque incentiva 
sua permanente reelaboração. Diálogo s formais e informais , partici­
pação em rituais, visitas entre aldeias, são algumas 1nodalidade s tra­
dicionais de comunicação existentes em praticamente todas associe­
dades indígenas. Mas elas lidam co1n conteúdos cul turais prefixados 
e p revisíveis. Ao contrário, as sessões de vídeo são situações nova s 
que pen11ite1n const1uir coletiva1nente conhecimentos diferentes, tanto 
em seu conteúdo co1no na fonna em que são apropriados. 

Informação a serviço da afirmação étnica 

Se o conteúdo dos conhecimentos apropriados por meio do vídeo 
muda, é porque, como afinna Goody, as sociedades tradicionais es­
tão marcadas "não tanto pela ausência do pensamento reflexivo , 
como pela ausênc ia de uten sílios apropriados à meditação constru-

- 209 -



ÜOMINIQUE T. GALLOJS E YINCENT CARELU. DI ÁLOGO ENTRE Povos I NDÍGENAS 

tiva" ( 1988:55). Como a escr ita , o vídeo é um ca nal de informações 
que altera es te quadro. 

O acesso à inf orma ção trazida nas fitas pennite que ca da grup o 
recoloque sua posição particular no jogo mai s amplo da s relações 
interétnicas, conf rontando -a co m a de outros povos. De acordo com 
Goody, "é antes a forma como as alternativas são apresentadas" que 
deve ser enf at izada. Da mes ma forma que a introduç ão da esc rita 
estudada por es te autor ( 1988:54) , o acesso ao vídeo permitiria aos 
povos indígenas tomar consciência da s diferen ças e das alternativas. 
Uma eta pa indi spen sáve l a qualquer processo de reafirmação étnica. 

O sucesso dessa trajetória depende da do sagem de ingredientes, in­
ternos e externos, determinada pela parti cularidad e de ca da situação. 
Co mo argu1nenta Lév i-Strau ss, 

as dif erenças são extre rnan1ente fec und as; o progresso só se verificou 
a partir das diferenças. Atualn1cnte, o desafio reside naquilo que po­
derían1os chama r a supe rco muni cação - ou seja a tendência para saber 
exata n1ente, nun1 determinado ponto do mund o, o que se passa nas res­
tantes partes do Globo. Para que un1a cultur a sej a realrnente ela ,ncs ­
rna e esteja apta a produzir algo de orig inal, a cultur a e os seus n1en1-
bros tê1n de estar convencidos de sua orig inali dade e, e1n ce rta n1cdida , 
1nesn10 de sua superior idade sobre os out ros. É so1ncn tc ctn condições 
de subco1nu nicação que ela pode produzir algo. [ 1979:34] 

Num tex to anterior (Gal lois & Carelli, 1993), ilustramo s esse pro­
cesso a partir da expe riência entre os Wai ãpi. Mo stramo s qu e a rev i­
são da auto-imagem consiste basican1ente nun1a reord enação do tempo 
e do espaço no qual cada grupo se situa. Novas co ntinuidad es são 
criadas, no tempo, porque as informa ções tran s1nitidas pelo vídeo 
enriqu ece 1n a reflexão sobre a própria história do contato, reo rdenada 
de acordo co 1n u1na lógica que não diz respe ito apenas à vivência de 
um grupo 1nas à de todos os índio s conhecidos pelo vídeo. Ao co n­
frontar sua própria experiência co tn a do s outros, as co munidad es 
transpõem sentiinentos preexistentes para idea lizar u1na nova síntese. 
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Novas continuidades são criadas no espaço, porque as imagens apre­
sentam os povos indígenas em situações que conjugam aspectos da rea­
J idade que as tradições orais normalmente separam: caracterí sticas 
tecnológicas, lingüísticas e aparência física, posição de cada povo com 
relação aos brancos. A classificação sustentada, antes, em conceitos mítico­
cosmológicos dá lugar a uma nova classificação, na qual semelhanças e 
diferenças entre os povos são determinadas não mais pelas categorias 
1níticas, mas pela visão panorâmica da situação de contato diferenciada 
retratada nos vídeos de outros povos indígenas. O vídeo propiciaria, de 
forma única, uma consciência da mudança, indispensável para a formula­
ção de ações visando ao controle do convívio interétnico. 

Do intercâmbio ao encontro na vida real 

A circu lação de documentos em vídeo entre aldeias permite a com­
paração e a integração das estratég ias encontradas por outros grupos 
para seu relacionamento com setores diferenciados da sociedade na­
cional. Ao susc itar a reflexão crítica, também sugere novas formas de 
ação. Ou seja , co1no constata Marcus, para lutar pela sua autonomia, 
uma co1nunidade "não precisa fug ir do mundo ou recorrer à autar­
quia" ( 1991 ). 

No entanto, até o momento , esses resultado s só fora1n considera­
dos em seus aspectos especu lativos. Para julgar a contribuição espe­
cífica do projeto Vídeo nas Aldeias, falta considerar desdobramentos 
mais concretos do intercâ1nbio promov ido pela circulação de vídeos. 
Esco lhemo s um de seus resultados mais interessantes: os encontros, 
na vida real, entre povos que se conhecera1n, iniciahnente, por meio 
de i1nagens da TV. Contamos, a seguir, a visita que os Waiãpi fize­
ram aos Zo'e, povo recé1n-contatado na região do Cuminapanema. Ern 
segu ida, contamos o encontro entre dois grupos Timbira, os Gavião/ 
Parkatêjê e os Krahô. O caráter restrito desses encontros e a preexis-
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tência de afinidades culturais são aspectos essenciais para a avaliação 
que nos propomos realizar. 

Destacamos a particularidade desta "rnicropolítica ", em oposição às 
formas de intercâmbio pan-indígenas, muito mais conhecidas. De fato, 
as ações normalmente consideradas como parâmetro para os ganhos 
do movimento indígena são a luta para a garantia de direitos territoriais 
ou a captação de apoios assistenciais mais efetivos . Os caminhos citados 
são as formas mais imediatas de comunicação e intercâmbio, resultante s 
das associações, das reuniões ou assemb léias pan-indígenas. Estas 
modalidades, mais conhecidas da "macropolítica" indígena, obtêm seus 
ganhos na soma de múltiplas vozes. Por isso , sua descrição tende a 
diluir as identidades específicas dos povos envo lvidos. 

Como os encontros que relatamos a seguir, ao contrário daqueles, 
são restritos, os parâmetros para sua descrição e avaliação serão mui­
to diferentes. Se, de acordo com Marcus, a identidade cultural só existe 
enquanto multiplicidade de frag111entos, cabe definir em quais circuns­
tâncias eles se sobrepõem e se amalga1nam ( I 991 :205). Tomare1no s 
esta suge stão como pauta para o relato dos encontros, que procura 
mostrar: 

1. O caráter declaradamente interativo do projeto Vídeo nas Al­
deia s, que favoreceu diretamente o intercâmbio entre os povo s Tupi 
e Titnbira e intermediou as visitas. Assim, os relatos comp lementam 
os documentários que produzi1nos sobre os dois encontros (A arca dos 
Zo 'e e Eu jâ fui o seu irnzüo, 1993), revelando aspectos de nossa 
interação com os índios que não são nem ditos, nem vistos nos filme s. 
Ao desvendar esta interação entre comunidades e observadores, desta ­
camos as negociações envolvidas nos processos de afirmação étnica . 
Por exemplo, a maneira co1no os líderes que dirigira1n os encontros­
Waiwai, chefe Waiãpi, e Kokrenum, líder da Comun idade Parkatêjê 
- apropriaram-se de suas relações conosco para colocar e1n prática seus 

próprios progra1nas cultura is. 
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2. Em função disso, nossa descrição assume a perspectiva dos gru­
pos co1n os quais temos, pessoalmente , maior envolvimento. O relato 
do pri1neiro encont ro está centrado na perspectiva dos Waiãpi e o 
seg undo , na dos Parkatêjê. Ma s não deixamos de co nsiderar as moti­
vações var iadas de cada grupo e procuramo s dar conta de seus inte­
resses diver ge nte s, dando destaque, também, aos desencontros. 

3. Na ava liação dos resultados, pr ivilegiamos as expectativas for­
mu ladas pelos índio s antes do s encontros. Razão pela qual focaliza­
mo s os tema s que tivera1n maior rend imento no diá logo: a sintonia 
no discu rso mítico-histórico constr uíd a na relação entre os grupos 
Tupi , a participação conjunta dos Parkatêjê e dos Krahô nos rituai s 
que suste ntam a organ ização Timbira . 

4. A descrição desta interação intertribal pretende mostrar que ela 
atende menos a uma polític a interna de "resgate" cultural que às neces­
sidad es de abertura impo stas pela política externa de cada grupo. A 
re lação que cada povo mantém , ou pretende manter , com outros ín­
dios foi construída em funç ão das relações que mant ém com os bran­
cos. Por isso, os encontros são ilustrativos do mo vimento de constru­
ção de identidades "disseminadas" e "tnultilocalizada s" mencionado 

por Marcu s ( 1991 :205). 

Waiãpi e Zo'e: 
um encontro mediado pelo mito 

Eu conheci vocês na te levisão, por isso, quis conhecer sua aldeia [ ... ] 
Ah! cu achei que vocês cran1 como nossos ancestrais , que estávamos 
vendo as in1agens dos antigos ! É! Vocês 1ne fizeram lctnbrar tudo o que 
os antigos nos ensinarain [ ... ] No futuro, ao reve r suas imagens na te­
lev isão, vocês dirão: "Ah! É assim que viviain nossos ancestrais!". Eu 
sei disso! Será assin1, co1no estou explicando para vocês! [Waiwai , dez./ 

19921 
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Os índio s Zo'e foram apresentados ao mundo, em 1989, como um 
dos raros povos "intac tos" na Amazônia. Uma dezena de equipes de 
telev isão, nacionais e estrangeiras , deslocaram-se ao Cuminapanema, 
no norte do Pará, para captar imagen s dos últimos momentos de uma 
"raça em extinção", como afirmava uma reportagem da Manchete. Se 
suas técnicas "p rimitiva s" e seu impressionante botoque labial foram 
vistos em cadeia nacional no Brasil e também por franceses, italia ­
nos, holandeses, australianos, etc., eles, os Zo'e, nunca haviam visto 
mais que duas dezenas de "outros". 

Es sa situação de isolamento unilateral é peculiar , na medida em que 
vem sendo promovida e mantida pelas agências de assistência, co1n 
vistas à preservação da cultura do grupo recém-contatado. Um isola­
mento forçado que contrasta com o interesse dos Zo'e em ter acesso 
ao mundo exterior em ritmo e segundo categorias de entendimento 

/ . 
propr1os. 

A localização deste grupo numa área de refúgio evidencia que , 
durante décadas, procurou manter-se afastado tanto dos povo s indí­
ge nas vizinhos, que consideram inimigo s, quanto dos branco s, que 
con hec em por contatos intermitentes há várias década s. Desde que 
optaram por estabelecer relações de convívio pennanente com a Mis­
são Novas Tribos, em 1987, e com a Funai, em 1991, os Zo' e têm 
curiosidade crescente em desvendar o mundo a sua volta. Até o mo­
mento, os únicos interlocutores co1n que1n poderia1n obter informa ­
ções sobre o mundo de fora têm sido os agentes de assistência que se 
sucederam na área e, intermitente1nente , nossa presença enquanto pes­
quisadores. 

Longe de estarem nu111 processo de desintegração cultural, os Zo'e 
estão vivendo uma fase certamente delicada, 1nas extre rnamente pro­
dutiva, de ampliação e revisão dos parârnetros tradicionais de sua 
própria existência e de suas relaçõe s co111 "outros ". U1n contexto que 
nos levou a planejar, a partir de u111a proposta dos índios Waiãpi do 
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A1napá, u1n encontro entre esses dois povos, que falam dialetos pró­
xi mos da família Tupi-Guarani e desejavam se conhecer. 

Descrevemos esta experiência na per spectiva do diálogo que se 
es tabel eceu entre dois povo s que tiveram a oportunidade de construir, 
rnutuam ente, uma nova ver são de suas relaçõe s histór ica s com os 
"outro s", branco s e índios. 

Antecedentes 

Expectativas 

A iniciativa foi tornada pelo s Waiãpi da aldeia Mariry. Eles haviam co­
nhecido os Zo' e através de i1nagens em vídeo e 1nanifestavam expec­
tativas diver sificadas para este encontro. De sde 1990, pediarn insis­
tentemente nosso apoio para realizar a viagem. Sua concretização foi 
favorecida pela s visitas intercalada s que vínhamo s realizando, entr e 
1990 e 1992, nas dua s área s indí genas. Os índio s solicitava111 relat os 
pormenorizados sobre o modo de vida un s do s outro s, ouviam fit as 
co 111 músicas e discursos e trocavam artefatos. Enquanto aum entav a, 
entr e e les, o interesse para um encontro ao vivo, havíamo s propo sto 
à Funai u111 progra 1na de "pre paração ao co ntato ", que incluía a im­
plantação de alternativas did át icas - ou seja, cu ltur almente compre­
ensíveis - para que os Zo'e pudessem sa ir do isolamento. O enco ntro 

se ria a pri1neira etapa desse progra1na. 
Encontrados pela Funai em 1973, 111as em co ntato há mais de du ­

ze ntos anos, os Waiãpi já passaram pe lo difí c il aprendi zado da con­
vivê nc ia com os bran cos, espec iahn ente a fase inic ia l de dependên­
cia que os Zo'e estão vivendo hoje. Desde então, os Waiãpi têm rea­
va liado e reorientado estas relaçõe s: exp ulsa ndo in vasores de suas 
terras, assu1ni ndo a faiscação autô noma de ouro, inves tindo na rela­

ção f onnal izada co111 autoridades, interessando-se pelo controle de téc-
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nicas (esco la, mecâ nica, vídeo) antes exc lusivas dos não-índio s, etc. 
Esse 111ovin1ento. que os )eva a uma rnaior proxilnidade com o 1nodo 
de vida dos brancos , é co tnpen sado pela preocupação crescente e1n 
af irmar algu1nas de suas particularidad es culturai s . A consciência da 
mudança é extre mam ente aguda por parte de chefe s como Waiwai , 
que es tá sempr e atento às alternativas que podem forta lecer seus ar­
gumento s. 

Foi esta preocupação que levou Waiwai - e muitos outros Waiãpi -
a se interess ar por u1na visita aos índios novos do Cuminapanema. Esse 
termo expressa o desejo de reimer são no modo de vida dos antigos, que 
os Zo 'e representam. Ao mesmo te1npo, Waiwai e os outros Waiãpi 
propunham repassar informações sobre si 1nesmos, sobre a existência 
de outros índios e, sobretudo, prevenir os Zo'e sobre as ameaças do 
mundo dos branco s que o grupo isolado estava aprendendo a conhecer. 

As expectat ivas dos Zo'e, ao que tudo indica, não foram construídas 
enquanto demanda co letiva. Pediam aos Waiãpi trazer canas de flecha , 
porque seu principal flechai havia quei1nado; queriam penugem de mu­
tum para fazer tiaras para as 1nulheres ; desejava1n ouvir ao vivo os 
cantos que haviam escutado no gravador. .. O caráter aparentemente 
imediatista dessa s curiosidades revelava que o encontro com "outros'' 
estava pautado pelo relacionamento vigente com agentes de assistên­
cia. Por isso, definia111 de modo vago, ou contraditório, esses Waiãpi 
que os brancos lhes dizia1n ser "como eles''. Alguns haviam assu111i­
do que, se usassern arco e comessem macaco -quatá, seria111 an1õ zo 'e, 

"o utro s nó s" . Mas poderiam ser inimigo s, tanto por sua procedência 
distante quanto pelas informações sob re a aparência dos Waiãpi, que 
não usam tembetá nem amarram os cabelos. Muitos, enfim, os iden ­
tificavam apenas como um grupo local de brancos kirahi. 

Ao contrário dos Waiãpi, levados a usa r marca s de sua identidade 
para contrapor- se aos brancos , os Zo'e não se resse ntem , ainda, da 
nece ss idade de um enfrentamento explícito mediante a enfatização de 
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seus traços culturais. Co1no suas relações com os brancos são basica­
mente delineadas pelo desejo de obter sua tecnologia e adotar sua apa­
rência (usar roupa , cortar cabelo, etc.), as expectativas na visita dos 
Waiãpi estavam pautadas pela mesina lógica. Estavam curiosos em 
obter n1odelos diferentes, para fazer "co 1no os brancos" ou "como os 
Waiãpi" ... O encontro propiciou aos Zo'e descobertas e reflexões que 
a]teraran1 este ru1no, diversificando as alternativas possíveis. Assi1n, 
a questão que se colocaria imediatatnente a a1nbos os grupos seria a 
redefinição dos seus "outros", um processo que culminou na revisão 
àas respectivas auto-imagens. 

Vídeo na aldeia do Cuminapanema 

No início de deze1nbro de 1992, fomos buscar as seis pessoas esco­
lhidas pela co1nunidade de Mariry para fazer a visita ao Cumina­
pane1na: o chefe Waiwai, Kasiripina, sua esposa, Taema, suas duas 
filhas e um rapaz de 15 anos, Kaiapó ·. Permanecemos 13 dias na área 
do Cu111inapane1na. Estes transcorreram entre visitas aos diferentes 
pátios - onde os Waiãpi examinavam indiscretamente todos os per­
tences dos 111oradores -, passeios nas roças, projeções de vídeo e lon­
gas conversas com os líderes de grupos residenciais, que se destaca­
ram como anfitriões oficiais do encontro. No 111eio da estadia, partünos 
quatro dias para uma pescaria. Na vo lta, ocorreu a iniciação de um 
rapaz que matara, pela primeira vez, uma anta. Na seqüência, assisti-
1nos a u1na prestação cerimon ia] entre dois grupos locais que repre­
sentava, també1n, uma iniciação ao canto. 

Um dos aspectos mais instigantes na proposta deste encontro é que 
poderíamos não apenas observar e registrar o diálogo entre os dois 
grupos, 111as participar dele, colocando à disposição dos índios uma 
fónnu ]a didática cuja eficácia já havíamos comprovado em outras 
oportunidades: o vídeo. 
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As projeções, realizadas sepa radamente para os moradores de cada 
um dos cinco pátios da aldeia, iniciavam com a apresentação aos Zo' e 
de suas próprias imagens. Filmados por dezenas de cinegrafistas, esse 
111aterial nunca lhes tinha sido apresentado. Apreciaram 1nuito se reco­
nhecer , individualmente. Mas, como havíamo s percebido na experiên­
cia anterior com os Waiãpi , interessaram- se sobretudo pelas fitas dos 
"outro s". 

Em segu ida , os Waiãpi apresentaram i1nagens de suas aldeias. Fo­
ram primeiro apreciadas de maneira personalística: os Zo'e queriam ver 
a esposa, o pai, a mãe e os irmãos de cada um dos visitantes. E, nas 
projeções seguintes , comentaram em detalhe as atividades dos Waiãpi, 
perscrutando todos os objetos de branco s que as fitas rnostrava1n: 
panelas, espingardas, panos, miçangas, etc. Já os comentários dos vi­
sitante s Wai ãpi iam no sentido contrário ( explicar rituais, o serviço do 
caxiri, os instru1nentos 1nusicais) e foram atentamente ouvidos por 
alguns adulto s, que discutiam diferenças. Foi neste contexto, por 
exe mplo, que Jurusi, um dos anfitriões do encontro, pediu aos Waiãpi 
que deixa sse m de tocar flauta de osso de veado, um instrumento que 
os Zo ' e consideram canal de agressões xarnanísticas. Os Zo'e, ao con­
trário , pedia1n todos os objetos e cultivares (mudas de banana, de 
cunami, etc.) que aparecia1n nas imagens. 

Corno ocorre em todas as aldeias quando imagen s de outros povos 
são projetada s pela primeira vez, os Zo'e reagiram identificando , ern 
primeiro lugar, os aspectos da aparência que lhes permitia1n definir 
esses "outro s" como amõ zo 'e. Entusiastnaram-se com os tembetás dos 
Kaiapó, dos Enauenê-Naue, que tatnbém usam estojos peniano s, etc. 
Ao mesmo tempo, e por contraposição, identificavam co1110 kirahi os 
índios que aparentavam se1nblante dos branco s. Fora estes aspectos, 
muito óbvios , do proces so de identificação pela imagem, os Zo' e tece­
n.1111 exp lica ções a respeito da possível origem de cada povo, em fun­
ção de seu próprio univer so 1nito-cosmológico. 

- 218 -



REVISTA DE ANTROPOLOGIA , SÃO PAULO, USP, 1995, v. 38 nº 1. 

Registrando o f eedback 

Outro aspecto metodológico importante foi o regi stro autônomo da 
visita , realizado por Kasiripina, câme ra da aldeia Mariry, treinado seis 
meses antes pelo CTI, e1n São Paulo. De acordo com a proposta de 
acompanha1nento do encontro , era fundamental levar os Waiãpi para 
casa e assistir ao relato de suas impressões. Durante a viagem de re­
torno, entre Santaré1n e Macapá, copiamos todo o material filmado por 
Kasiripina, para apresentá- lo à aldeia Mariry, que assistiu às fitas com 
imenso entusiasmo. 

Corno era esperado, ali, o teor dos co1nentários mudaria em rela­
ção ao discurso que os Waiãpi desempenhavam diante dos Zo'e. Em 
casa, as divergências quanto ao comportamento dos Zo' e foram ditas 
de modo exp lícito, às vezes em tom de deboche. Mas, quando estava 
diante da câ1nera, Waiwai recuperava sempre suas críticas na forma 
de apreciações relativizadoras: 

eles são assi1n porque é próprio de sua cultu ra ; é bom que co ntinue1n 
observand o o modo de ser de seus ancestrais; nós também faz íamos 
isso no passado, tan1pouco sabíainos nos co mportar com os brancos, 
[etc.]. 

O feedback confirmava que a vis ita aos Zo'e representou para os 
Waiãpi urna oportun idad e de repensar a própria trajetória, instigando 
nova s reflexões que vieram somar ao debate das mudanças trazida s 
pelo contato e seu enfrentamento. Até hoje, o fihne montado por Kasi­
ripina , Visita aos Zo 'e (90 1nin, 1993), continua sendo um dos mai s 
apreciados na s sessões de vídeo das aldeias Waiãpi. 
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Aproximações 

A chegada 

Quando os Waiãpi desceram do avião, todos os 1noradores da aldeia 
da base Cuminapanema estavam na pista. Impressionados com este 
co1nportamento, totalmente diferente do seu, que recomenda atitudes 
comedidas no relacionamento entre pessoas que não se conhecem ou 
não se encontram há muito tempo, os Waiãpi se esforçavam parares­
ponder ao entusiasmo dos Zo'e. Mas , como afirmaram depois, foi 
sobretudo a nudez dos índios novos que os inco1nodou nos primeiros 
momentos. Waiwai dirigia enfaticamente a aproximação, para apres­
sar as apresentações, e logo se afastar: "Sou índio ta1nbém ! Cheguei , 
vim visitá-los, somos iguais! Onde estão os chefes, quais são seus 

nomes?" 
Os Zo' e, que entre si també111 observa1n códigos de distância social, 

assumiram, no mo1nento da chegada, que os Waiãpi era1n apenas "ou­
tros", provavelmente brancos kirahi. Acolheram-nos como quai squer 
visitantes, 111ultiplicando os pedidos: "Trouxeram as flechas? Onde 
estão os arcos?" Esta era, efet ivament e, sua principal expectat iva na 
visita dos Waiãpi. Acabaratn tomando o controle da recepção, diri­
gindo o diálogo para armas e técnicas de caça. Foi sua 1naneira de 

inda gar a identidade dos Waiãpi. 

Vocês matam quatá? E como matam? 

O pri1neiro passo no reconhecimento 1nútuo foi constatar que ambos 
os grupos cornem quatá ( o ani111al mais freqüenten1ente caçado e base 
de sua a1i1nentação ). Com isso, diferenciaram-se imediatamente dos 
brancos que, em sua grande maioria, recusam ingerir 1nacacos. O 
segundo passo foi constatar que atiratn no 111esmo ponto. Durante toda 
a estadia, perdurou o diálogo sobre o tc111a: como e onde flechar anta, 
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onça, arara , aprof und ada a cotnparação com os nomes dos órgãos a 
serem at ingidos, os tipos de flecha, as posturas do caçador , as terapias 
prop iciatórias, etc. 

Rapidamente , os Zo' e percebera1n que, mesmo que os Waiãpi sou­
bes se m dizer corno se mata quatá , eles não eram exímios flecheiros. 
Colocara1n annas em suas mãos , mas os Waiãpi se esqu ivaram, ten­
tando esconder que não usava1n 1nais arco. Os Zo' e conc luíram que 
era 1n co1110 os brancos e usava1n fágão (a espingarda). A confirm a­
ção não tardaria, quando dois arcos traz idos pelos Waiãp i racharam. 
No 1no1nento da chegada, a dúvida sobre a identidade dos Waiãpi -
ser iam kirahi ou ser ia1n outros zo 'e? - foi colocada à prova por ou­
tras evidênc ias: as tangas vermelhas não foram logo percebidas como 
vesti1nenta distinta da roupa dos brancos; o uso de sandá lias (e a bran­
cura dos pés, exa1ninados co1n cuidado); o relógio de Kasiripina; sua 
câmera, etc. Etn co1npensação, identifi cara1n-se numa série de peque­
nos gestos, co1no colocar criança na tipóia , amarrar a rede, testar o 
arco ... Mas 11111 aprofunda 1nento no reconhecimento 1nútuo só pode­
ria se co1npletar pe la identificação lingüística. 

Falamos a mesma língua 

Não se entenderam i1nediatamente, a não ser por gestos. Enquanto os 
Zo'e não pareciam preocupados, os Waiãpi pediam que repetisse1n 
todas as palavras. Quando chega ran1 a pronunciar alguns tennos idên­
ticos, ficara m 1nuito felizes. Waiwai exclamou, aliviado: "Fala1nos a 

rnesma língua, estamos nos entende ndo! " 
O ent usiasmo di1ninuiu nos dias seg uintes, quando diferenças fono­

lógicas e lexicai s se tornaran1 evi dent es, obrigando uns e outros a 
repetir lentan1ente tudo o que se dizia1n. No final de u1na semana, po­
ré1n, atingira111 botn nível de intercompreensão e pudera1n dispensar 
a tradução que Dominique fazia. Nessa altura, já dialogavam sobre 
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tema s os mai s diver sos. De ambos os lado s, foi nítido o esforço de 
me1norizar e pronunciar palavras: não parava1n de comparar, ,not à 
niot , os termos nas dua s línguas. 

Ma s esse esforço não teve a participação de todo s os Zo' e. Os ido ­
sos aparentavam desinteresse em captar as 1ninúcias do discurso dos 
Waiãpi. Na verdade, seguiam o padrão tradicional de comunicação 
dialógica , que não exige intervenção do ouvinte, mas apenas repetição. 
Os Waiãpi , que usam entre eles essa modalidade de discurso formal , 
esperavam, por parte de seus anfitriões , maiores intervenções, sobretu­
do quando lhes faziam perguntas , que não eram respondida s. A observa­
ção do ajustamento lingüístico entre os dois grupo s revelou aspectos 
performáticos do diálogo intercultural. Era evidente que os Zo' e, pou­
co acostumados a dialogar em sua língua co111 "outros", observavam 
mais que os Waiãpi a forma tradicional. Só alguns conseguiram supe ­
rar essa modalidade e intervir livre111ente na seqüência afirmação/re­
petição.Tornaram-se, por esse motivo , os principais interlocutores dos 
Waiãpi. 

Divergências na etiqueta 

No cotidiano da visita, tanto os Zo'e quanto os Waiãpi manifestaram 
surpresa- e, às vezes, ligeira irritação - com o que julgavam serdes­
respeito às suas respectivas etiquetas de conduta: modo de interpelar, 
formulação e resposta aos pedidos de troca, protocolo das refeições, 
etc. As críticas que se faziam mutuamente, atribuídas seja a falhas na 
interação, seja a atitudes culturalmente divergentes, eram formuladas 
discreta111ente; na frente uns dos outros, procuravam relativizar suas 
queixas. Waiwai tomava sistematica111ente essa atitude quando esta­
va diante da câmera, procurando valorizar a "autenticidade" dos Zo' e. 

Inúmeros detalhes poderiam ser mencionados. O mais delicado na 
interação entre os dois grupos foi a obtenção da comida . De acordo 
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com os Waiãpi , seus anfit riões não lhe ofereciam alimentos como de­
veriam. Do po nto de vista Zo'e, eles foram co nsiderado s visitan­
tes vorazes, além de sov inas. De fato , não paravam de pedir carne, 
ou 1nassa de n1andioca, faze ndo ainda perg unta s estran has sobre o 
es tado das 1nulheres que havia111 tratado a carne: estavam ou não com 

sangue? Para ev itar a presença de mulheres men struada s, que pode­
ria1n co 111prometer sua fonnação xama níst ica, Kasiripina e sua famí­
lia preparavarn as refe ições na casa do posto onde se hospedavam. Os 
Zo'e se precipitava 1n com a intenção de compa rtilh ar a refeição e fi­
cava m espe rando serem cha111ados. Ao cont rário, quando adtnitir am 
a lóg ica do es tilo Zo'e de refeição , Waiwai e Kaiapó passara1n a co­
mer tudo o que lhe era oferec ido nas casas que visitavam, ma s nunca 
deixavam de perguntar so bre o estado das cozinheiras. 

No decorrer da visita, ocorreram ajustamentos que fizeram passar 
os Waiãpi de vis itante s corno quaisquer outros pa ra visitantes co m 
stat us especia l, que não assistem timida111ente ao comportamento dos 
anfitriões , mas si111 questio nam sua postura. Assim, nos últimos dias, 
de uma parte e de outra, surgiram inda gações mais abertas sobre ati­
tudes que haviam inicialment e est ranhado: a posição das mulheres 
111enstruadas, a repartição da comida e, sob retudo, as pron1essas de 
presentes não cumpr idas. 

Trocas frustradas 

Em vários tnomentos, os Zo'c 111anifestaran1 sua frustração com os 
pre sen tes oferecidos pe los Waiãpi. Sei s arcos e uma dúzia de canas 
de flechas, uma dezena de penas de muturn , duas coroas de penas e 
raízes de cana de flecha, que fora111 distribuída s, na confusão da che­
gada, a quem pedia priineiro. Ao se despedir, Taema ofereceu suas 
redes às pessoas con1 que1n tivera relacionarnento rnais próximo: un1 
deles a havia perseguido durant e dias para "reservar" uma delas ... 
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Como era pouca coisa, os Zo'e pediam exp licações a Dominique. Por 
que os Waiãpi não haviam trazido , em quantidade , as canas de flecha 
e a penugem de mutu1n que haviam encomendado, por seu inter médio , 
utili za ndo- se de de senhos? Estes se desculparam dizendo que haviam 
leva do toda s as suas flecha s aos seus parentes, na Guiana Francesa. 
Na verdade, não havia1n dimensionado o real isolamento dos Zo'e, que 
raram ente têm possibilidade de encomendar objetos realmente de­
seja do s. Esta era u1na - rara - oportunidade. 

De sua parte , os Waiãpi não haviam previsto de ante1não trazer para 
casa "lembranças" dos Zo ' e. Ma s, ao visitare1n as casas , ficaram tão en­
tusia smado s com a variedade e o acúmu lo de artefatos que pedia1n e 
obtinha 1n tudo o que desejava1n. Esco lheram arcos, flechas, arpões. 
Como é habitual na visita entre aldeias Waiãpi , ta1nbém pedira1n culti­
vares: ramas de mandioca, sementes de cabaça, de algodão. Os Wayãpi 
apreciam ter em sua s roça s espécies variadas da me sma planta e, como 
estão perdendo esta diversidade devido à propagação de pragas ou à 
simples negligência, a riqueza das roças Zo' e os impres sionou, reativando 
o desejo de ter plantações diversificadas, ao estilo dos antigos. 

Até o momento da despedida, os Zo'e perseguira111 os Waiãpi com 
pedidos minuciosamente descritos: desejavam este tipo de penugem 
e não aquela, insi stiam em verificar se le1nbrariam de seus nome s ... Isso 
levou o jovem Kaiapó a estabelecer, por escrito, uma lista de nome s 

com os respectivos pedidos . 
Tambétn surgiram pedidos durante as projeçõe s de vídeo em que 

os Waiãpi apresentavam suas aldeias. Constatando a profu são de al­
godão, nas tipóias, cintos e adornos, os Zo' e pediram com insistência 
que os Waiãpi mandassem se1nentes; queriam também fibra de curauá, 
brotos de banana, raízes de cará, não porque os desconhecia111, mas 
por simples curiosidade comparativa. Outra descoberta no vídeo foi 
o veneno de pesca kuncuni, cujo cu ltivo os Zo'e perderam recente­
mente. Os idosos ficaram entusias1nados em rever a planta, ao passo 
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que os jovens, pouco interessados nessa técnica antiga, só pediam 
anzóis e Jinhas de náilon. 

Essas descobertas, exp licitadas iniciahn ente na forma de pedido s, 
resultaram nu1na troca muito mais rica de saberes, levando à co nstru­
ção de uma relação de identidade que descreveremos a seg uir. 

Identificações 

Comparando saberes e atitudes técnicas 

A comparação de tecnolog ias foi o ten1a mais detalhadamente explo­
rado no diálogo entre os Zo'e e os Waiãpi . É inviável reportar a mi­
núcia das comparações, mas vale ci tar momentos do encadeamento 
temá tico, que permitem desvendar alguns de seus aspectos simbó licos. 

Na aldeia - Como fo i mencionado, a identificação estabelecida no 
1nomento da chegada se apoiou na si 1nilitude das técnicas de caça. O 
te1na se ge neralizou em descrições minuciosas. Os visita ntes inspecio­
naram todos os jira us de annas, pediram para ver o conteúdo dos cofos 
de todos os ho1nens, perguntaram nomes e matérias-primas de todos 
os tipo s de projéteis e dos instrum ento s para confeccioná- los. Mesmo 
que ainda façam uso de utensílios como o maxilar de queixada e de 
arcos e flechas, qua ndo não têm mais munição, os Waiãpi perderam a 
destreza no se u 1nanuseio. Por isso, seu entus iasmo estava 1nenos em 
reconhecer os materiai s e os objetos que a maneira co1no eram mani­
pulados. Ficara1n fascinados pelos gestos . O que estava se ndo cotn­
parada era uma memória de at itudes co rporais, uma identidad e no 
gestual: o 1nodo pec uliar de girar a flecha para endireitá-la , a postura 
do joelho para esticar a corda do arco, etc. 

Os Waiãpi exa minaram ta1nbé1n o equiparnento fe1ninino para o 
processa1nento da mandioca , a quantidad e de recipientes de cerâ1ni­
ca, o ta1nanho do s torradore s de farinha e, sob retudo , as pedras de 
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ralar, símbo lo da tecnologia dos antigos. Taema, que experimentou a 
pedra, ficou emocionada em ra lar "como sua avó fazia". Uma sensa­
ção que todos os Waiãpi manifestaram, quando experimentavam a 
tecnologia dos índios iso lados. 

Os Zo'e, por seu lado , insistiam em saber se os Waiãpi usavam 
esp ingarda. Como as respostas destes continuava111 evasivas, insistiram 
em medir sua capacidade de caçadores: perguntavam quantas antas 
cada um havia matado, quantas queixadas, quantas onças e onde as 
haviam acertado. Em todas as casas, essas perguntas se repetiram, des­
dobrando-se em longas enumerações. 

Essas indagações levaram a outra ordem de comparações: os Waiãpi 
perguntavam a cada caçador Zo' e quem preparava a carne. Era sua 
maneira de pesquisar as relações sociais: da repartição e preparação 
da caça, chegava111 à estrutura da família, do pátio, da aldeia. No iní­
cio da visita, de fato, os Waiãpi comentaram que achavam confusas 
as relações entre os Zo' e: por que estes não usavam termos específicos 
para genro, para sogro? Onde estavam essas pessoas? Foi nesse con­
texto que o diálogo sobre técnicas de caça desembocou no mapa da 
aldeia e, dali , numa discussão sobre termos de parentesco e aliança, 
nomes próprios , etc. Os Waiãpi ensinaram os termos vocativos em sua 
língua, e os Zo'e, apreciando a novidade, brincavam de interpelar seus 
fa111il iares - na maioria das vezes aleatoriamente - com esses vocábu­
los. O diálogo sobre esse tema, lançado pelos Waiãpi, não durou muito , 
a não ser entre Waiwai e Jurusi, que decorou toda a lista de termos. 

Na mata - Durante a caminhada que realizamos para a pescaria , os 
Waiãpi encontraram novos motivos de entusiasmo. Estavam felizes por 
percorrer uma flo resta tão nova quanto os seus donos. Foi a exp lica­

ção de Waiwai para a comunidade de Mariry: 

A floresta do Cu11zi11apanen1a está intacta, sua !cana nova, suas águas 
lin1pas e os Zo 'e andani nela co1110 donos exclusivos, sem 111tnca en-

contrar rastros de invasores. 
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A impre ssão de abundância foi confirmada pela identificação de 
árvores e de plantas reconhecida s pelo s Waiãpi, mas sobretudo pela 
existência de espécies que eles não conheciam. Waiwai comparava 
nom es e utili zações. Ficou particularmente intere ssado por uma casca 
usada pelos Zo'e para provocar a gravidez de suas esposas. A mata 
dos Zo'e, alé1n de estar intacta, lhes pareceu mai s farta ou, como ele 
admitiu, melhor aproveitada. Por exe1nplo, os Waiãpi não usam o cipó­
d'água, ne1n aproveitam a diversidade de frutas ou de mel que os Zo'e 
]hes 1nostraram. 

As impr essões surgida s no caminho foram reforçadas pelas observa­
ções que os Waiãpi fizeram nos acampamentos: admiraram o estilo dos 
tapiris, constr uído s só com folha s, sem esteios, os moquén s alimenta­
dos co1n a queitna de tronco s inteiros, o modo de limpar o peixe, dire­
tamente no fogo. Todos esses detalhes eram reportado s ao te,npo dos 
antigos . Os Waiãpi também admiraram a liberdade com aqua] os Zo'e 
circulam na floresta, sem roteiro prefixado. No primeiro dia de cami­
nhada , nos sos anfitriões mudaram três vezes o rumo e a escolha do lu­
gar de pousada , e acabaratn saindo de noite para pescar. Um domínio 
da floresta, na qual os Zo'e andam sem ,nedo, invejado pelo s Waiãpi. 
A experiência foi uma lição que Waiwai quis repo ttar aos jovens de sua 
aldeia, que hoje, segundo ele, são preguiçosos e 1nedrosos . 

Mas , ao mesmo tempo , os Waiãpi associaram esse comportamento 
aos hábitos dos espíritos ajã e o consideraram perigoso para quem não 
sabe controlar as forças sobre naturai s que se manifestam à noite. Os 
Zo 'e fora1n desqualificados por não tereni pajé, o que os deveria 
incitar a 1naiores cuidados com essas forças. Cotn medo, Waiwai aca­
bou tendo um pesadelo, com premonições assustadoras, durante a 
prim ei ra noüe que passa mo s na inata. 

Co1no não podia deixar de ser, a diferença de comportamento s 
incomod ava. Waiãpi e Zo'e se criticaram mutuamente por atitude s con­
sideradas perigosas. Assim, os Zo' e estranharam a disposição do s 
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Waiãpi para matar e comer jacaré. Para os Zo'e, o jacaré é assoc iado 
à mort e, de acordo com o mito da destruição da primeira humanidade, 
devorada pelos jacarés após o dilúvio (ver adiante). Dias depoi s de 
nossa volta à aldeia, quando surgiu um surto de gripe, Jurusi afirmou 
que a doença poderia ser conseqüência da matança de jacarés que os 
Waiãpi haviam feito no acampamento. 

Trocando fórmulas rituais - Uma das principai s expectativas dos 
Waiãpi era a de aprender as magia s de caça dos índios isolados. A 
transmissão de sses saberes é sempre restrita , e os Waiãpi já haviam se 
queixado de não ter obtido de outros índio s (Wayana e Aparai do 
Tumucumaque , Waiãpi do Camopi) as fórmulas que garantem o su­
cesso na caça. Após alguns dias de insistência , o velho Apin ensinou 
a Waiwai u1n tratamento (-po'ü nõ ) para atrair a anta no caminho do 
caçador. Waiwai ficou emocionado. Com esse novo modelo , ele ob­
tinha um argumento para difundir novamente essas prática s, despres­
tigiadas em sua aldeia. O sucesso desse aprendizado redobrou quan­
do , dias depois, o jovem Kuru siwie matou sua prim eira anta e colocou 
e1n prática , ritualmente, o gesto e a fónnula ensinados por Apin, nun1 
cerimonia] que culminou com sua iniciação enquanto caçador. Esse 
ritual , comum em toda a área das Guiana s, consiste na aplicação de 
formigas tapi 'a 'i. Os adultos seguram os braços dos iniciando s numa 
panela de formiga . Começa-se pelo iniciando e em seguida, como 
medida profilática , impõe-se as fonnigas a todos os jovens da aldeia. 

Enquanto o matador da anta passava pela prova à 1nanei ra Zo 'e, 
Waiwai e o jove1n Kaiapó confeccionaram dois aplicadores de formi­
gas utilizados pelos Waiãpi. Intervindo no ritual de seus anfitriões, 
Waiwai aplicou as esteiras em todos os 1neninos que se apre sentaram , 
propulsados por suas mãe s, entusiasmadas. Junto s, os Zo' e e os Waiãpi 
constataram que usava m as mesmas fórmula s propiciatória s para in­
ce ntivar os rapaze s à caça e as meninas a fiar algodão, a tecer e a su­
portar longa s caminhadas. 
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As escarificações, praticadas regulannente pelos Zo' e, e que faz com 
que todos exibam sulcos profundos em seus braços e pernas, também 
i111pressionara111 os Waiãpi. Essa prática, conhecida dos antigos, não 
é 111ais realizada, segundo Waiwai, porque os jovens têm ,nedo. Para 
Wa iwai, a oportunidade de relembrar ou aprender novas técnicas 
profi láticas representou um reforço importante no seu empenho pes­
soal para reativar práticas abandonadas pe1os jovens Waiãpi , razão 
pela qual e]e ficou extre111a111ente orgulhoso de 111ostrar aos Zo' e ima­
gens em vídeo do ritual Saju 'ã, que ele havia organizado poucos meses 
antes, após anos de abandono. 

Dialogando sobre mitos 

A orige,n, no paraná - Quanto mais elementos comuns os Waiãpi 
identifica va111 nos discursos e nas práticas simbólicas dos Zo' e, mais 
intrigados ficava111 com a orige111 deste povo. Como poderiam ter uma 
aparência tão distinta e partilhar as mesmas crenças? 

Kasiripina e Waiwai indagara111 sistematicamente essa origem. Que­
riam saber se os Zo'e eram descendentes da 111esma humanidade, cria­
da pelo herói lanejar, e qual tinha sido o percurso e os motivos de seu 
distancia1ncnto do lugar de origem, que eles localizam na beira do rio 
grande, o paraná. Quais eventos os terian1 desviado do padrão origi­
nal que eles, Waiãpi, cons ideram representar? 

Os Zo'e não correspondera1n à expectat iva dos Waiãpi, que espe­
rava1n ouv ir um relato 1ninucioso, como eles tnesmos costu1nam con­
tar, das etapas de sua fuga para o norte, no início dos ternpos. Os Zo'e 
só dizia1n que erarn originários daquela região 1nesmo, alguns referiam­
se ao rio Erepecur u e outros, que seus antepassados estavam na beira 
do paraná. Os Waiãpi estranharam tanta i1nprecisão. Mas os Zo'e não 
entendiam a razão do estranhamento: na situação de isolamento em 
que vive1n, sem consciênc ia das ameaças que pesam sobre a integr i-
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dade de seu território , a questão de uma origem geográfica não con s­
titui nem um problema , nem um argumento político. Ao contrário , o 
inter esse que os Waiãpi demon stram em elaborar versõe s sempre atua­
lizada s e globali zante s de sua história e da redução de seu território 
tradicional responde à necessidade de estar permanentemente em con ­
fronto com os branco s. Um enfrentamento conceitua} que, sem dúvi ­
da , os Zo ' e ainda terão de elaborar. 

O dilúvio e o fogo - Os Zo ' e e os Waiãpi entraram em maior sintonia 
ao dialogar sobre a origem da hu1nanidade. Como todos os povo s de 
tradição Tupi , compartilham da crença num ciclo de sucessivas criaçõ es 
e destruições da humanidade, elitninada pelo dilúvio e pelo fogo. 

Es ses povos reconheceram, sobretudo , conceito s-chave no ciclo 
mítico: os termos para dilúvio e para fogo. E concordaram tamb ém 
com a salvação de doi s eleito s que se protegeram do catacli smo su­
bindo numa palmeira que cresceu até o céu e que desceu à medida que 
jogavam sementes. 

Ma s encontraram um ponto de discordância no modo de destruição 
da humanidade anterior. Se para os Waiãpi, ela foi simplesmente tra­
gada pelo dilúvio e queimada pelo fogo , os Zo'e detalham com maior 
precisão como os homens foram devorados por um animal/conceito 
importante em sua cosmovisão: o jacaré. 

Outra divergência dizia respeito ao episódio da recriação. Para os 
Waiãpi, os homens foram recriados pelo sopro de Ianejar , que ressus­
citou alguns dos ancestrais sufocados pelo fogo. Para os Zo'e, o cria­
dor Japu 'ã reconstruiu os homens a partir de seus ossos calcinados . 
Enquanto montava a ossada, o criador recolheu um pedaço de madeira 
e impôs aos homens seus tembetás, a marca mais evidente da identi-

dade Zo'e. 
Os diálogos registrados durante a visita e os comentários a posteriori 

de Waiwai possibilitam uma análise comparativa deste mito essencial 
à cosmologia Tupi. Indica, por exe1nplo, uma similitude básica no 
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peso dado à recriação e não à origem propriamente dita. Tanto os 
Waiãpi como os Zo'e foca lizam o momento do ressurgimento da atual 
humanidade, com suas características contemporâ neas, que voltará 
a ser destruída num próximo catacl ismo. Por isso, um dos mo1nen­
tos 1nais emocionantes foi a sintonia com a qual determinaram o 
destino do fogo destruidor: ca iu a oeste, um ponto cardinal que re­
presenta um destino, o lugar para onde os vivos vão , ao contrário 
dos morto s, dos inimigos, que ficam a leste. Esse diálogo evidenciou 
a 1naleabilidade dos conce itos funda1nentais da cosmologia Tupi que , 
apesar de divergentes, são inteligíveis e reconhecidos por todos que 
participatn de la. 

Os monstros - Se a sinton ia sobre o comp lexo Tupi do cataclismo 
e da recriação era, no fundo, esperada, ouvimos com surpresa o enten­
dimento dos Zo'e e dos Waiãpi a respeito dos monstro s que vivem nas 
inatas distantes. Dialogaram a respeito do urubu-de-dua s-cabeças, da 
cobra-tucano e da onça-de-duas-cabeças. Tanto os Waiãpi quanto os 
Zo'e reconhecem um número 1nuito maior de animais desviantes da 
espéc ie, únicos, e por isso mon struosos. Mas só tiveram tempo de falar 
desses três exemp lares. 

A localização dos 1nonstros constituiria, para ambos os grupo s, 
verdadeiros limites do univer so humano , além dos quais é perigoso se 
aventurar. Habitam a borda do mundo conhecido, fechando-o. Evi­
dencian1 uma cos1nografia em expansão, cujos limite s, geográficos e 
conceituais, dependem da experiência concreta. O fato de ver/ouv ir, 
ou não, um monstro, abre ou fecha can1inhos para o deslocamento dos 
ho111ens numa determinada direção. Assiln, para os Zo' e, o urubu-de­
duas-cabeças não constitui mais um lin1ite, pois foi 1norto pelos anti­
gos. Para os Waiãpi, ao contrário, uruvu-akã-nzukoi continua vivo, 
mas es tá relegado ao patamar celeste. Inversamente, para os Zo'e, a 
cobra-tucano, que atrai suas presas fazendo-se de pássaro e as estran­
gu la quando passam perto de la, constitui um perigo irninente para 
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qu em se perde na mata . Para os Waiãpi, este monstro foi morto e, 
conseqüente1nente, deixo u de repre sentar u1n li1nite. A divergência 
interesso u muito Waiwai , que recon siderou o que sabia a respeito de 
tukã- nzoi e planejou co nver sar com os velhos de sua aldeia para con­
firm ar os dizeres do s Zo' e . 

Ess as divergências poden1 ser analisadas na per spectiva da reela ­
boração dos limit es do mundo que os índio s sen1pre reali zam após o 
contato com os brancos. Limites que se expandem tna s continuam 
sempre marcado s por figuras tradicionai s: os mon stros, tanto quant o 
os inimigo s, são pilares imutáveis na cosmografia Tupi. 

O seg undo aspecto diz respeito à consciência que os Zo 'e e os 
Waiãpi construíram junto s, de po ssuírem um saber esoté rico: só eles, 
índios , conhecetn a ex istência dos monstro s e, por isso, podem apro-

,, 
veitá-los como arma contra os branco s. E a conclu são à qual chega-
ram Boi e Waiwai: 

Van1os 1nandar todos os gari1npeiro s pa ra a 1noradia da onça-de-dua s­
ca beças. Serão todo s devorad os. 

- Sim, quando você enco ntr ar gar i1npciros, mande -os para lá, mor­
rerão um após o outro e não terão tempo de avi sar seus parce iro s. Se­

rão todo s de struíd os ... 

Os inimigos - Outro te111a no diálogo entre Zo'e e Waiãpi foi a 
questão dos inimigo s. Como foi lançado por eles, os Zo'e contribuí­
ram com maior detalhamento, tanto em nível da descrição da aparên­
cia física dos inimigos , quanto de suas técnicas de guerra, ou de sua 
locali zação atual. Ficaram patentes diferenças na vivência guerreira 
de cada povo. Para os índios do Cu1ninapanema, a presença de ini ­
migo s não é apenas conceituai , como é atualmente para os Waiãpi. 

Um dos pontos mais intere ssa nte s do diálogo sobre inimigo s diz 
respeito , també1n , à concepção dos li1nites do univer so dos Zo'e. Es­
tes exp licaram que não caçam ne111 constroem aldeias na direção nor­
deste, para evitar que os inin1igos encontrem seus rastros e voltem a 
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agredi- los. Confinnava-se, assim, a posição de refúgio que este povo 
ocupa no interflúvio entre o Cuminapanema e o Erepecuru. 

No mesmo sentido, as conversas entre os Zo'e e os Waiãpi confinnaram 
a associação entre proximidade de inimigos e agressões xamanísticas. Se­
gundo os Zo'e, os inimigos "mata111 pelo cheiro", por isso não devem se 
aproximar da zona percorrida pelos Apãm. Ao contrário dessa forma de 
agressão a distância, característica da concepção Zo' e de inimigo, Waiwai 
descreveu o canibalismo dosApã e a bravura das respostas dos Waiãpi. Os 
Zo'e, para quem a guerra é uma vivência mais próxima, costumam insistir 
mais sobre a bravura dos outros e sobre as perdas que eles sofreram. 

Finalmente, cabe mencionar que, sob o ilnpacto das falas dos Waiãpi 
a respeito de garimpeiros, os Zo'e passaram a fazer comparações en­
tre inimigos e garimpeiros. Foi sua maneira de entender o discurso dos 
Waiãpi sobre as doenças resultantes da invasão de terras. Para os Zo'e, 
os garimpeiros, integrados ao sistema tradicional de agressões, matam 
"pelo cheiro e pelo barulho" de suas coisas. 

Manipulando mutua,nente a aparência - Na seqüênc ia do diálo­
go sobre inimigos, surgiu u111a oportunidade interessante para os Zo'e 
man ipularem a aparência dos Waiãpi que - coincidentemente - se 
parece111 com os ini111igos: cabelos soltos, urucum no rosto, etc. Por 
isso, se111pre que podiam, os Zo'e tentavam amarrar os cabelos de seus 
visitantes, expl icitando, às vezes, que assim seria111 co,no Zo'e. 

Os Waiãpi responderam a essa manipulação simbólica em outro 
sentido. Criticaram abertamente as roupas (calções, camisetas, meias, 
etc.) que alguns rapazes usam diariamente e sugeriram que, para se­
rem "índios mesmo", deveriam usar tanga de pano vermelho e deixar 
crescer os cabelos, como faziam seus antepassados. Incentivar os Zo' e 
a usaren1 kanúsa pi rã não representou apenas a afirmação de uma mar­
ca étn ica própria. Os Waiãpi fizeram a propaganda da tanga como 
medida necessá ria diante da nova situação de contato na qual os Zo'e 
estão inseridos. Waiwai fez um discurso nesse sentido: 
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Agora, cu vi que vocês andan1 nus rnes 1no, que os bra ncos não dcra1n 
pan o par a vocês. Pergunt o-me por qu e os bran cos não dermn pan o! É 
porque eles achan1 ce rto vocês ficar e1n co1no estão, por isso não que­
re1n dar pan o. Quand o o pesso al da Funai vo ltar , vocês dev em pedir 
pan o. Eles são donos do pano , têm n1uito ... Agora, não é mai s co 1no 
antigame nte, co n10 no ten1po de se us antepassa dos, quando os bran­
cos não vinhat n até suas aldeias , vocês podian1 andar nus . Agora, não. 
Os bran cos não usan1 tanga, usmn roupa, só nós usamo s tanga . Eu vim 
para ex pli car isso para vocês, não es tou zo1nbando de vocês ... 

Quando saí n1os da aldeia da base, alguns ho111ens e algumas mulhe ­
res Zo' e haviam ader ido à tanga. Ma s os rapaze s que usam , há alguns 
ano s, roupa s que a Funai, agora, recusa-se a lhes dar, continuavam 
reme ndando -as pacientemente , re smun ga ndo sobre a sov inice dos 
kirahi. Tangas ou ca lções são usados como adornos. Ao que tudo 
indica , o di scurso da diferença que os W aiãpi fizeram em torno do 
uso de tan gas foi absorvido pelo s Zo'e como alternativa para uma 
situação meno s política que estética. 

A construção de uma aliança pautada em encontros passados 

Os Zo'e e os Waiãpi encontraram, com impres sionante sintonia, um 
termo comum para ex pre ssa r a relação de aliança que estavam cons­
truindo: Ruvvana1n em Zo 'e, correspondente ao Waiãpi Ancun. A ex­
pre ssão surgiu imediatamente como so lução para a relação entre visi­
tantes e anfitriões . Ruvvanam , um tenno relacional que significa , basi­
camente, "ge nte do mesmo povo ", "patrício " e, no contexto da histó­
ria Waiãpi , "a liado " e111 conflitos contra inimigo s: Apanz. Quando sou­
bera111 da existência dos Zo ' e e, mai s tarde , quando os encontraram, 
bastava aos Waiãpi encaixar esses novo s Ana,n na red e de relações 

tran s1nitidas pelos antigos. 
É es te esforço que Waiwai realizou , conjuntamente com seus prin ­

cipais interlocutore s Zo' e. O primeiro passo cons istia e1n recuperar o 
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local dos antigos encont ros, que só poderia ter uma única direção, a 
oeste. Descreviam conj unt amente o loca l dos supostos encontros his­
tóricos: um grand e flecha}, visitado pelos antepassados de ambos os 
grupos. Só que, para os Zo'e, situa -se no rio Cuminapanema e, para 
os Waiãpi, no rio Inipuku ... Nem un s nem outros mediram imediata ­
mente a distância que separa suas áreas de ocupação (mais de 300 
qui lômetros em linh a reta). Se os Waiãpi constataram depois que adis­
tância inviabilizava esse encontro histórico, os Zo' e não dispõem ain­
da de parâmetros concretos para fazer essa avaliação . Mesmo assim, 
o diálogo prosseguiu e em nenhum momento aba ndonaram a procura 
de evidências para justificar que seus antepassados se conheciam. 

Estava claro que os Zo' e manipularam esta "hi stória" para justifi­
car interesse s do presente. Para provar que seus antepassados haviam 
visto os antigos Waiãpi, mencionaram características de sua vestimenta 
e os objetos que desejam, hoje, obter dos visitantes. Reproduziram 
tan1bé111 o canto que, suposta1nente, seus antepassados entoavam quan­
do encontravam os Waiãpi: "Kiii ! Os Waiãpi estão chegando, trazen­

do penas de mutum!" 
A exegese construída pelos Waiãpi sobre sua eventual relação his­

tórica com os índio s iso lados foi e1nbasada em outros intere sses . Tra­
tava-se, para eles, de construir uma efetiva aliança entre grupos indí ­
genas que têm uma me sma histó ria de confronto com os brancos. Nela, 
os Waiãpi se colocam como os 1nais experimentados, que devem en­
sinar e dirigir os "índios novo s" na sua aproxi1nação com os brancos. 

Em mais essa oportunidade, os Waiãpi situaram os Zo' e nun1a es­
cala de tempo: "Es tão hoje como os antigos aliados dos nossos avós." 

Uma co nstatação que encerra tanto um sentimento de admiração quan­

to de preocupação pela fragilidade dos seus aliados. 

- 235 -



DOMINJQ UE T. GALLOIS E VJN CENT CARELLI. DIÁLOGO ENTRE Povos I NDÍGENAS 

Resultados 

O proveito que os dois grupos Tupi tiraram do encontro levanta algu­
mas questões significativas para avaliar essa estratégia de relações 
intertribais. Mais uma vez, constatamos que o resultado mais interes­
sante está na manipulação do tempo e do espaço do contato, criando­
se novas continuidades. 

Ficou patente que os aspectos culturais debatidos entre os Zo'e e 
os W aiãpi foram selecionados e1n função das respectivas políticas de 
relacionamento com os brancos.Na perspectiva de ambos os grupos, 
a identificação se processou, iniciahnente , a partir de elementos cul­
turais genéricos que lhes permitiam se identificar como "índ ios" (co­
mern os mesmos ani1nais, partilham da mesma tecnologia, etc.) em opo­
sição aos brancos. 

Por outro lado , no enriqueci1nento progressivo da identificação 
mútua, o diálogo se estabeleceu a partir de referências não ao presente, 
ma s ao passado. Comparavam a localização e os usos dos antigos, 
privilegiava1n traços comuns que podiam se r atribuídos aos antepas­
sados de ambos os grupos. Mas as diferenças evidentes na sua atual 
situação també1n foram 1nanipuladas no eixo pa ssado/presente. 

Para os Waiãpi, o encontro repre sentou uma viagem no tempo , e1n 
duas direções. A volta ao passado, já que os Zo'e representam os que 
detêm, ainda intacto s, os conhecimentos e as prática s dos antigos. Um 
passo rumo ao futuro, por tudo que eles pretendiam "levar" aos iso­
lados. No fundo, o exercício de política cultural desempenhado durante 
o encontro se concentrou na oposição entre tradicional/novo. Os Waiãpi 
valorizavam o primeiro tenno, alertando os Zo' e sobre o perigo das 
técnicas nova s que os ameaçam não apenas fisicamente, mas cultural-
1nente, fazendo desaparecer suas tradições antigas. Os Zo'e, obviamen­
te , estava1n mais interessados em dominar o segundo termo, com to­
das as novidades que os Waiãpi podiam lhes trazer. 
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No 1nomento , a única avaliação possível desse encontro se apóia na 
perspectiva dos Waiãpi. O impacto entre os Zo'e só poderá ser me­
dido a 111ais longo prazo. Mas, sem dúvida, os resu ltado s mais signi­
ficativos da visita estão na abertura, conceitua!, de seu universo. U111 
impacto que já pôde ser medido no ato do enco ntro , como mostramo s 
neste relato. 

De acordo com a proposta do projeto Vídeo nas Aldeias, a condu­
ção autônoma da relação interét nica é favorecida pela absorção de in­
formaçõe s abrangentes sobre a situaç ão de outros povos indígena s e 
sobre segmentos diferenciados da soc iedade nacional. A compreensão 
gradativa da diver sidade de intenções e de relações possíveis com di­
versas categorias de "outros" é um parâmetro indispensável para que 
u111 gr upo indí gena isolado possa controlar, em ritmo próprio, seu es­
paço de relac ioname nto nun1 inundo, agora, 111ais amp lo. Acreditan1o s 
que tanto a visita de falantes de u1na língua semelhante quanto o uso 
do vídeo co nstituíram fórmula s didáticas adaptadas a este objetivo. Ao 
criar co ndiç ões - rnesmo que momentâneas - para que o grupo recém­
contatado po ssa reelaborar os critérios de sua identidade , este encon­
tro condensou um percurso, nonnahnente muito demorado. 

Gavião e Krahô: 
um encontro mediado pelo ritual 

Daqu i para frente , foi aberta un1a est rada entre nós[ ... ] Quando essa cri­
ançada ficar grande, eles vão pensar: "Naque la época ninguém se co­
nhecia , só se ouvia o no1n e de Krahô, só se ouvia o non1e de Parkatêjê , 
1nas nunca tinhan1 se encontrado, se falado. Mas aqueles dois velhos 
tinhmn caheça e abriran1 a estrada. [Diniz, líder Krahô, set./1992] 

Outro encontro 111ediado pelo projeto Vídeo nas Aldeias reuni u dois 
grupo s Timbira que, até então, só se conheciam através das imag ens 
de vídeo: os Gavião/Parkatêjê, do Pará , e os Krahô, de Tocantins. 
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' 
A diferença dos W aiãpi e dos Zo' e, que efetivamente dependem de 

nosso apoio para dar continuidade à visita que promovemos entre eles, 
os Parkatêjê e os Krahô já estão dando seqüência ao intercâmbio, de 
1nodo autônomo. Seu encontro irá se ampliar, em breve, com a visita 
aos Ramkokamekra/Kanela, no Maranhão. 

Nosso interesse na avaliação desta experiência e de seus desdobra­
mentos situa-se em dois nívei s. Em nível local , identificar o impacto 
cultural que o evento representou para os Parkatêjê e, numa perspec­
tiva mais g lobal , as alternativas que este intercâmbio na vida real 
possibilita para um novo relacionamento entre os grupos Timbira. 
Mesmo que o encontro tenha efetivamente aberto relações mais du­
radouras entre a "comu nidade Parkatêjê" e os Krahô, seu desdobra­
mento mais evidente está na oportunidade que, através dessa "estra­
da", cada grupo encontrou para refletir e reorientar seus próprios 
problemas. "O esforço de um grupo na afirmação cultural da diferença 
só tem realmente sig nificado para si próprio, para a organização in­
terna do grupo e para a sua auto-imagem" (Aza nha , 1987). 

Nessa perspectiva, relatamos aqui o ponto de vista dos Parkatêjê e, 
principalmente, de seu líder , Kokrenum. O encontro com grupos Tim­
bira que preservam suas tradições foi um dos caminhos que ele ima­
ginou e teve, ao longo de muitos anos, o ânimo de perseguir. Ades­
crição enfoca os antecedentes e o atua] contexto em que se deram as 
visitas: o modo como os Parkatêjê negociam sua identidade, num 
processo que envolve diferenças importantes entre os grupos locais 
de Mãe Maria e do Maranhão e, sobretudo, entre gerações. Envolve 
ta1nbém a participação direta de 1nembros do CTI e do projeto Vídeo 
nas Aldeias, mediadores co111 os quais Kokrenum conta para negoc iar, 
internamente e externamente, seu plano de recuperação cultural. 

As contradições e dificuldades inerentes a esse processo nos pare­
cem um ponto de partida intere ssa nte. A identidade Parkatêjê se cons-

. . / . 
trói a partir de fragmentos e contradições, em meio a u111a traJetona 
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de acomodação ao mundo branco. O sucesso desse processo não de­
penderia ju sta1nente do movimento constante que essas contradições 
i1npõcn1? 

Antecedentes 

Antecedentes históricos 

Os Parkat êjê do sul do Pará integra111 hoje três diferentes grupos - o 
de Itupiran ga, o de Tucuruí e o do Maranhão - que foram contatados 
en1 1957, 1961 e 1974, respectivamente. A experiência de contato dos 
dois pri111eiros grupos foi particularmente traumática. Dizimados pelo 
contágio, a perda de todos os idosos e de mais de oitenta por cento 
de sua população resultou nun1 sentimento de derrota que os levou a 
entregar aos brancos, logo após o contato, todas as criança s que ti­
nha1n ficado órfãs. 

Um a um , os grupos Parkat êj ê foram sendo transfer idos para o 
castanhal Mãe Maria , na região de Marabá, onde trabalh aram duran­
te uma década nurn regime forçado, coletando castanha para o SPI. 
Os funcionários reprimian1 suas 111anifestações culturai s, que atrapa­
lhava111 a produção e eram tachadas de "brincadeiras de índio pregui­
çoso". A fa lta de n1ulheres indígena s obrigou alguns Parkatêjê a se 
casa r com rnulheres brancas. 

No início dos anos 70, seu estado de desâni1110 e suposta resigna­
ção e ~ua aparência de "caboclos aculturado s" levara111 o antropó lo­
go Da Matta a prever sua breve extinção enquanto grupo culturaltnente 
diferenciado. 

No entanto , os abusos coinetidos pelo SPI, e depois pela Funai, 
criara111 uma revo lta que os 111otivou a en1preender u1na longa luta para 
reconqui star o direito de gerir suas vidas e os recursos de seu territó­
rio. Sob a liderança de Kokrenun1, os Parkatêjê obtivera111 sua auto-

- 239 -



D OMINIQUE T. G AL LOIS E VrN CENT C ARELLI . DI ÁLOGO ENTRE Povos I NDÍG ENAS 

nomia econôm ica e política, no contexto de urna das regiões mais con­
turbada s da A111azônía (Fer raz, 1990). Nessa época, eles começaram 
a repatriar parte daquela s cr ianças que haviam sido criadas ent re os 
brancos e receberam o reforço revitali zador do últi1110 grupo Gav ião, 
recente111ente contatado no Maranhão, que veio se ju ntar a eles. Abriu­
se, então , um espaço para reavaliar os imp actos que este movimento 
de auto-af irm ação no mundo dos bran cos havia deixado em suas vi-, 
das. A perda da memória tribal so111ava-se u111 processo ace lerado de 
descaracterização, espec ialm ente visível na perda da língua mater na. 

Um plano de resgate cultural 

A aldeia Mãe Maria voltou progressivamente a ser animada pelos jo ­
gos de flecha, que envolve111 sob retudo os home ns maduro s. As cor­
ridas de tora at rae111 os joven s, que as apreciam por seu caráter de 
"com pet ição esport iva", espe rand o f igurar na "ga leria de campeões" 
da aldeia. Kokrenum, um dos pouco s cantadores sobreviv entes, lide­
ra pessoahnente a realização de alguns rito s do acervo tradicional , que 
ele conhece e se esforça por enriquecer. Ele e111preendeu um longo 
trabalho de reaf irmaç ão cultura ), que tem os joven s como alvo princi­
pal. Estes devem ser "remodelado s" a partir da retomada , conjunta, 
do uso da língua mat erna e da vida cerimonial. 

A que stão da língua se revelou a mai s difícil. Como reverter o pro­
cesso de abandono da língua materna a favor da difu são da língua 
portu guesa que, durante anos, ha via repre sentado uma opção de con­
vivência interétnica ? Uma opção que se impôs , inclusive , ao grupo do 
Maranhão, o último a ser contatado, por força do jogo de relaçõe s de 
subordinação que mantém , em vários nívei s, com o grupo de Ko­
krenum. Tratado s como "bravo s", porque recém-contatado s, e não 
sabendo se relacionar com os brancos , o ideal era dominar a língua dos 
branco s tanto quanto os "mansos" de Mãe Maria. Passaram, então, a 
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criar as criança s em portu guês, numa fase em que os outros Parkatêjê 
estavam inic iando o proc esso inverso , procurando resga tar o uso de 
sua J íngua materna. 

A imagem como garantia da memória 

A idéia de recorrer às itnage ns para dinami zar a difu são da cultura 
Parkatêjê surgiu em 1978, quando eles adquiriram uma câmera super -
8 par a as festa s e os e1nbat es com agências governamenta is. Ma s esta 
tentativa se revelou fru strant e pe la dificuldade de manipular e proje­
tar es te tipo de película. 

Ern 1986, descobri ra1n as image ns de rituais Kaiapó e Krahô , leva­
das até eles pelo projeto Vídeo nas Aldeias. Kokr enum se entusiasmou 
i1nediatamen te e pediu a colaboração do CTI para registrar o ritual de 
iniciação Pemp , realizado e filmado em 1987. Logo a seg uir , o CTI 
treinou um câ mera indígena, que deu seqüência ao traba lho de docu­
mentação . 

C iente de que a transmissão de um ritual se dá ao longo de vár ios 
anos e temero so de que sua morte interrompa inespe radam ente este 
processo , Kok renum co ntava com este registro para garantir a memó­
ria dos rituai s e permitir sua futur a retra nsmi ssão. "Aq uele que qui­
se r apr ende r a ca ntar co 1no eu , ele olha a TV e sa be o qu e fazer" 

(Kokr enum , 1987). 
O regis tro das tradições pro sseguiu no decorrer desses ano s. Tal 

co m o eles ha via 1n assist ido aos Namb iquara retoma rem a furação do 
beiço diant e da câme ra de vídeo, Kokrenum promoveu a furação de 
beiço de todos os jovens, e o câmera da aldeia documentou esse mo-
1nento histórico. Ma s, hoje, Kokre num se queixa porqu e a 1naioria dos 
rapa zes retirou os botoque s labiai s pouco depois do rito, deixando os 

furos cicatr izarem. 
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A influência do mundo branco sobre os jovens 

Em seus discurso s, Kokrenum sempre relaciona a falta de entusias-
1no dos jovens pela s tradições ao peso que o n1undo dos branco s tem 
sobre eles, seja devido à sua veiculação pelas emissoras de TV do Sul 
do país, seja pela proximidade da cidade. Ele percebe claramente o im­
pacto das novelas sobre os padrões de comportamento adotados pe ­
los jovens, padrões opostos àque les que ele tenta implantar na comu­
nidade. Por isso, lamenta que os jovens "só querem andar bem vestidos 
para cha1nar a atenção das mulheres, namorar muito cedo e, quando 
casam, só querem ter dois ou três filhos". 

Há vários anos, os forrós foram proibidos na aldeia, porque indu­
ziam os jovens a tomarem bebidas alcoólicas. Certa vez, enraivecido 
porque a maioria o deixara cantando sozinho de 111adrugada no pátio, 
Kokrenum quebrou o maracá , pegou um machado e derrubou as tra­
ves de futebol do centro do pátio , fazendo co111 elas uma grande fo­
gueira. Mas só recente1nente os próprios jovens resolveram suspen­
der o futebol por dois anos, porque "o ve lho estava para endoidar ". 

Nos embates permanentes que tem co1n os jovens, o velho usa ar­
gumentos drásticos: 

Vocês não queretn ser índio , vocês só querem aco1npanhar o branco, 
seu filho vai acompanhar você e co1no é que isso vai acabar? Até vão 
casar com branco, aí não tem 1nais jeito, você j á é branco, acabou, não 
vai ter mai s direito de ser índio! 

' A procura dos Timbira tradicionais 

Desde sua recuperação, e para evitar a todo custo o casamento com 
1nulheres brancas , os Parkatêjê partiram à procura de esposas e alia ­
dos junto aos grupos Timbira mais próximos do Maranhão. Saíam de 
caminhão, atravessavam o Tocantins e estabe leciam contatos com os 
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Gavião de Amarante e os Krinkati de Montes Altos. Essa aproxima­
ção resultou em alguns casamentos com índias que vieram se fixar em 
Mãe Maria. 

Ma s esses contatos não preenchiam os objetivos buscados por Ko­
krenum, que não encontrava entre os Timbira mais próximos a vida 
tradicional que ele pretendia resgatar para sua aldeia. Ali, ele só revia 
a de sca racterização que ele condenava entre os seus: o uso de bebi­
das alcoólicas e as de save nças internas , os rituais substituídos por 
forrós ou por cerimônias impo stas pelo s brancos, como a "festa do Dia ,, 
do Indio" . 

Por interméd io dos membros do CTI, que trabalham com os Kanela, 
de Barra do Corda, e os Krahô, do estado do Tocantins, Kokrenum 
sabia desde muito tempo que esses grupos ainda realizavam um rito 
importante no ciclo de iniciação, comum a vários grupos Timbira, cha­
mado Ketoayê, que ele son ha em assistir. Ele guarda a referência des­
te ritual - o nome e as cantigas - desde sua infância, quando foi reali­
zado pelos Parkatêjê pela última vez. Mas Kokrenum era muito pe­
queno e faltam-lhe elemento s para executá-lo: a coreografia das dan­
ças, a encenação inicial e final da festa. Mes1no sabendo que, prova­
velmente, a versão deste ritual praticada pelos outros Timbira difira 
da versão Parkatêjê, Kokrenum alimenta a esperança de poder recom­
por a memória deste rito. 

Buscar longe o modelo do ritual 

Val e a pena mencionar que, nessa busca, interfere1n também razões de 
política interna. Os Gavião do Maranhão , que vieram se juntar ao grupo 
de Kokrenum em 1974, poderiam contribuir muito para o resga te da 
memória ritual, já que 1nantê1n um corpo ainda integrado de tradiçõ es 
e, sobretudo, demonstram interes se em criar a partir de suas reminis­
cê ncia s. Mas, para não desequilibrar o jogo de relaçõe s de poder esta-
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belecidas entre os dois grupos, essa alternativa não pode ser levada 
adiante. 

Este grupo não tem autoridade para definir o conteúdo de um ri­
tual coletivo na "co111unidade Parkatêjê". Seus membros são autori­
zados a cantar suas cantigas para conservá-las "para si" , mas os can­
tos e as coreografias devem ser assinados por Kokrenum. Sua auto­
ridade passa, além de toda a padronização da vida comunitária, pela 
versão que ele impuser ao grupo no ritual. E é desta responsabilidade 
que surge o drama de Kokrenum. Ele hesita em desempenhar u111 ce­
rimonial recriado por ele, justamente pelo receio de ver sua versão 
criticada pelo grupo do Maranhão. 

Por essas razões, o modelo de u111a vida ritual integrada deve ser 
procurado entre os grupos Timbira 111ais distantes, como os Krahô e 
os Kanela. Estes grupos, apesar de terem sido contatados pelos bran­
cos há mais de trezento s anos, permaneceram mais isolados, o que lhes 
permitiu conservar uma vida cerimonial intensa. Nesse contexto, eles 
passaram a representar para os Parkatêjê o elo perdido da tradição. 

As imagens dão o último impulso 

A partir de 1987, os Parkatêjê tiveram acesso às imagen s da vida ritual 
Krahô, incluindo o registro de um Ketoayê realizado na aldeia Galheiro, 
em 1989. A perspectiva de um intercâmbio "ao vivo" com os Timbira 
111ais tradicionais atiçou o sonho de Kokrenum de encontrar um mo­
delo para o Ketoayê que ele poderia reproduzir em Mãe Maria, para 
fazer "funcionar" a co111unidade. 

Em 1991, articulamos o convite para que os Parkatêjê tomassem 
parte neste rito de iniciação que os Krahô da aldeia Rio Vermelho iam 
realizar. Estes aprovaram i1nediatamente a idéia de receber os índios 
do Pará, famo sos por sua "riqueza". No entanto, o convite - transn1i­
tido por telefone - não foi suficiente, e Kokrenum hesitou em se lan-
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çar numa estrada desco nhecida. Alegando afazeres cotid ianos , eles não 
co1npareceram. D0cu1nentamo s o ritual e mandamo s uma fita de vídeo 
para Mãe Maria. Krokrenu1n ficou maravilhado ao assisti-la e se arre­
pendeu de ter perdido a oportunidade. "N unca imaginei que pude sse 
ex istir ainda hoje uma aldeia festejando como os meu s avós fazia1n, a 
próxima eu não perco! " 

E1n 1992, uma nova oportunidade se apresentou para participarem 
de outro ritual de inicia ção - o Katuti - e, desta vez, o CTI se encar­
regou de produz ir a viagem ao longo dos 800 quilômetro s que sepa­
ram Mãe Maria da aldeia Rio Vermelho. 

As visitas nas duas aldeias 

O primeiro encontro, só para jovens 

O convite foi recebido com ent usias1no redo brado , dado o "jejum " 
abso lut o (de jogo de fle chas, co rrida s de tora, etc.) pelo qual pa ssara 
a aldeia de Mãe Maria no úl ti1no ano , devido ao luto pela mort e do 
filho 1nais ve lho de Kokrenum. A festa do s Krahô mar co u o fim do 

resg uardo. 
Obviamente, os mais entusiastas eram os mai s velhos. M as Ko ­

krenu m impô s, co mo sempre , as suas prioridades . Barrou os hom ens 
maduro s, co m exceção de doi s de seus companheiro s e de alguns re­
pre se ntantes do grupo do Maranhão, e embarcou cinqüenta joven s e 

quatro 1noças no ca1ninhão. Segundo ele: 

esses jovens são desse jeito 1nes n10, qu er sem pre aco 1npanhar branco, 
que r anda r bem vest ido, toda co isa bem aje itada. Então cu ac hei que 
dev ia leva r só a rapaziada para ver o 1novi 1ncnto dos Krahô, co n10 e les 
andan1, co ,no e les usan1 as brincadeiras deles . Porqu e eles estão segu­
rand o a natureza de les. Levar os jove ns para ver se e les acrcditan1 na 

n1inha co nversa , para ver se a ge nte retorna a pensa r como an tes . 

- 245 -



D OMINJQUE T. GALLOIS E VIN CENT CAR EL LI. DIÁLOG O ENTRE Povos I NDÍGEN AS 

Os Krahô os receberam calorosamente. A visita, que durou cinco 
dias, foi documentada em vídeo por Raimundo , o câmera de Mãe 
Maria. Na volta, este material foi exibido diariamente , por vários me­
ses consecutivos. Consumido com voracidade pelos homen s e pela s 
1nulheres madura s, especialmente aqueles que não tinham embarcado 
no caminhão. 

Apreciações de Kokrenum: a aparência e a língua 

Em primeiro lugar, foi grande a felicidade de Kokr enum , ao confirmar 
que, realmente , os Parkatêjê e os Krahô são doi s povo s " irmão s": 

Eu entendia o que e les estav am dizendo , eu entendi a como é a cantiga 
deles. É a mes ma coisa, tal como a nossa , não tem dif erença. A lin­
gua gem é a me sma , o pensamento deles também é o mesmo daqui. 
Parece que eles são irmãos, são um a famíli a daqui mesmo. 

Outro aspecto que ele elogiou muito na sua avaliação da viagem 
foi a aparência "indígena" de seus anfitriões no que diz respeito à 
roupa: as mulhere s usam um pano amarrado na cintura e o tor so nu ; 
os homen s, apenas um ca lção, e os iniciando s fica1n totalm ente nus 
no momento do cerimonial. Ao mo strar as imagen s dos Krahô no pátio 
de sua aldeia , Kokrenum pa sso u a fazer uma campanha para que as 
mulher es tira sse m suas blusas, e várias aderiram . 

Ma s Kokrenum ficou especialmente fa scinado ao ver que todo s os 
Krahô , inclusive as crianças, expressa 1n-se em sua língua materna , 
além de falarem portuguê s muito melhor do que os Parkatêjê. Ainda 
mai s impre ssionante foi ver que rneninas de 7 ou 8 ano s sabem todas 
as canti gas "até mais do que uma velha[ ... ] eles sempre estão usando 
a lingua gem dele s, eles são intere ssado s, gostei de ver, até eu estava 

com vergonha". 
Kokrenum referia- se aos obstáculo s que , há vários anos, dificultam 

o pro grama de recuperação da língua em sua aldeia. Todo s os adul -
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tos incorpo raram o seu discurso , mas, na práti ca, contin uam falando 
e1n português com as crianças, inclusive ele, Kokrenum. Os jovens , 
quando criticados , não deixam de recolocar a responsabilidade nos 
mais velho s, que , afinal , os criaram assim. 

No ginásio da aldeia Mãe Maria, foi incluído há dois anos o ensino 
da língua materna no currículo. Mas Kokrenum se mostra cético em 
relação aos resultado s deste progra1na. Segundo ele, se os jovens tives­
sem interes se em aprender, eles "aprenderiam ouvindo os velhos con­
versar" . E cita como exem plo os funcionários da Funai entre os Kaiapó 
que , 1nesn10 não alfabet izados, falam fluentemente a língua. "O próprio 
filho daqui não fala , vai ter que apre nder na aula. Se não aprende a fa­
lar , você acha que vai aprender a escrever? Eu acho muito difícil! " 

Os jovens Parakatêjê também sentem vergonha 

O enco ntro co 1n os Krahô, sem dúv ida nenhuma, teve para os joven s 
Parkatêjê um efe ito pedagógico muito mais impactante que a esco la . 
Bira , por exe 1nplo, u1n rapa z que foi criado na cidade e recent emente 
retornou a Mãe Maria , sentiu -se feliz por estar entre aqueles "paren ­
tes" , 1nas ta1nbém se sentiu enve rgo nhado por entender muito pouc o 
do qu e eles dizia m. 

Mesmo se ndo cedo para avaliar o efeito a lon go prazo que esta vi­
sita (e as outras que se seguirão) terá sobre os joven s de Mãe Maria , 
ficou ev idente que eles ficaran1 marcados pelos novos ponto s de re­
fer ência que ess a experiência lhes trouxe. No início, eles se fechara1n 
entr e si, percorrendo a aldeia como se estive ssem visitando outra ci­
dad e, e totnavam banho no rio como se estivessem na praia de Marabá. 

A grand e expectat iva do s jovens de Mãe Maria eram as corridas de 
toras, u1n dos pouco s ele1nentos da cultura tradicional que os entu ­
sias n1a. Es tavam ansiosos para 1nedir força s com os Krah ô. Expecta­
tiva esta fru strada pois, logo após a chegada, Dini z, o chefe dos Krahô, 
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pediu a Kokrenu1n que dividisse a sua turma em dois grupos equili­
brado s de corredores, que foram integrados aos dois "partidos" do ri­
tual - o partido do Papa-mel e o do Gavião. Esta é a maneira tradicional 
do s Ti111bira receberem aldeias convidadas para uma festa, prática que 
acabou sati sfazendo os jovens Parkatêjê, que se sentiram, assim, mui­
to mais integrados ao ritual. 

A visita despertou-os para outra realidade nova e ambígua: o cho­
que com o despoja1nento e a "pobreza" dos Krahô que, e111 contra ­
partida, vivem numa aldeia li1npa, à beira de u1n rio lindo onde se pode 
banhar, o que contrasta com a situação de insalubridade em que vi­
vem em Mãe Maria. Todos esses elementos lhes proporcionaram a 

/ 

oportunidade de uma auto-avaliação crítica . E o que Bira expressa em 
seu depoimento: 

Eu só não fiquei muito satisfe ito con1 o nosso pessoal porque eles tive­
ram assin1 uma participação cotno se fosse na cidade, todo inundo ves­
tido , todo mundo com tênis. A gente não dev ia fazer u1na coisa des sas ! 

Modelos divergentes para a vida comunitária 

Logo na chegada à aldeia Krahô, Kokrenum fez um discurso, em por­
tuguês, exp licando que tinha trazido todos os jovens para que eles pu­
dessem entrar em contato co1n uma realidade 1nais tradicional. Ao lon­
go de toda a estadia, ele foi descrevendo para Diniz toda a trajetória do 
seu povo, desde os primeiros contatos, e o modelo de sociedade que ele 
estabeleceu em sua aldeia, uma "comunidade socialista fechada", na qual 
ele administra todos os recursos e todos os trabalho s são coletivos. 

De fato, ele dirige pessoalmente toda s as atividades de sua comu­
nidade. A circulação interna de dinheiro foi banida, assim como qual­
quer forma de "paga mento " entre os membros da aldeia. Com os ju ­
ros dos recursos obtidos com as indeni zações de grandes companhias, 
Kokrenum abastece uma cantina que distribui alimentos para todos, 
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confonn e suas necess idad es . Obj etos de maior valor (fogão, ge ladei­
ra, e tc .) são obtid os mediante ped idos pessoais, os quais ele vai aten­
dend o co nfonn e as co nveniências do jogo político. 

Só rece nten1ente, dev ido à pressão de muit os insatisfeitos, ele pas­
sou a dar tuna "rncsa da'' para cad a família co mpr ar roupa, c igarros, 
e tc . M as ele chego u a ameaça r de ca nce lar o prog ran1a de ensino da 
língua, po rque es te envolvia paga mento de sa lários aos monitores in­
df ge nas. Ev idente n1ente, esse s istema não te1n nada a ver com a rea li­
dade Krahô, na qua l a un idade de produção é a famíli a e a distribui ­
ção de bens responde ao 1nodelo tradicional , definid o pelo parentesco 
e pelas agre1n iações ce rim oniais. A chefia também não te1n esse cará­
ter ce ntr alizador, e seu poder se rest ringe a apenas algun1as esferas, 
co mo a coordenação dos rituais e a po lítica ex terna. 

Desencontro s: a galinha e os presentes da festa 

Essas vivê ncias e esses mode los tão dive rsos de vid a co rnun itária le­
varan1. na prát ica, a alguns desen tendimentos. Por exe mplo, Kokrenum 
ficou furioso qu ando, ao pedir u1na ga linha a u1na mulh er, foi cobra­
do e teve de pagar. 

Out ro dese ntendi tnento oco rreu no 1nomento fin al, quando o líder 
Kra hô fazia a d ist ribu ição dos "p rese ntes da fes ta" às aldeias visita n­
tes, que são reco m pe nsad as pe la sua atuação nas cor ridas e nas can­
torias. Os Krahô hav iam reunido, co mo dádivas, um co njun to de obje­
tos que eles co nsideram de valor: cortes de pa no, co lares de 1niçangas, 
tige las e talheres usados, u1n pa r de sapa tos de sa lto alto, esp ingardas 
"por fo ra". Quando Kokrenum olhou para aquele co nju nto de "co i­
sas de branco", não co nseguiu co nter a sua decepção. Os Pa rkatêjê cs­
pc rava 1n rece ber "p rese ntes de índio": co lares de se1nentes de tiririca, 
cestos, este iras . Kokrenum então reag iu faze ndo alusão ao dese nten­

d imento an terior, do episód io da ga linha: 
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Eu tou qu ase não ace itand o, ma s vou ace itar ass im mcsn10, na n1arra 
( ... 1 Se você quer n1c dar presente, 1nc dá. Mas se você quer trocar co m 
as co isas, cu nã o quer o, não, porqu e é feio. Eu não so u bran co, não! 

Para não des111erecer a decepção dos Parkatêjê , Dini z, o líder Krahô , 
deu razão a Kokrenu1n e fez um discur so para os seus não se compor­
tarem como "pedinte s", para não envergonhá-lo, etc. Era, na verda­
de, um discurso pro-.fornia, que pouco exp ressa a perspectiva do s 
Krahô , que consideram normal pedir, já que os Parkatêjê são tão mai s 
ricos do qu e eles. 

Os Parkatêjê retribuem o convite 

Oito mese s depois, ao chegarmos a Mãe Maria para dar continuidade 
ao programa de intercâmbio entre os Parkatêjê e outros Timbira , pen ­
sávamo s articular uma visita aos Kanela . Ma s logo percebemo s que o 
que eles realmente desejavam, de imediato , era retribuir o convite dos 
Krahô e mo strar que ele s também sabiam realizar ritos tradicionai s. Os 
ho111ens maduros do Maranhão já haviam tecido adornos de algodão, 
e os joven s se exercitavam na corrida para estar em forma quando os 
Krahô chega ssem. 

Em maio de 1993, Kokrenum mandou um caminhão buscar seus 
convidados no Rio Vermelho. Os Krahô, efetivamente, não teriam re­
cursos para empreender esta viagem até o Pará. Pouco mai s de setenta 
Krahô embarcaram no caminhão, que levou todas as pessoa s impor ­
tante s da aldeia e suas famílias. Para decepção dos jovens Parkatêjê, 
não vieram as moças que eles haviam namorado no "caminho da tora" , 
no último encontro. Como em Mãe Maria não há parceiras para to­
dos, algun s alimentavam a expectativa de reencontrá- Jas. 

Assim que os Krahô chegaram , Kokrenum apresentou sua aldeia ao 
chefe Dini z: a cantina, a escola , a usina de arroz , as roças coletivas, 
mo strando, afinal, que tudo o que ele havia contado sobre a organi-
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zação de sua co1nunidade era uma realidade. Os Krahô, por sua vez, 
mudaram Jogo a representação que faziam dos Parkatêjê: o acesso fácil 
ao dinheiro, os carros, o caminhão, as roupas, as casas de alvenaria , 
enfi1n, índios "quase brancos". "Eu pensava que eram brancos, mas 
não. Os brancos têm os usos deles e nós temos os nossos", afirmou 
João Krahô. 

A contrapartida no ritual e nos presentes 

Os Parkatêjê se preparara1n para receber os Krahô em grande estilo: 
todas as mulheres tiraram suas blusas e se pintaram. Kokrenum ha­
via pedido que cada famíl ia separasse roupas usadas para presentear 
seus "pri 1nos pobres''. Cada um receberia em sua casa aqueles com 
os quais tives se estabelecido uma relação de simpatia durante a visi­
ta ao Rio Vermelho. 

No primeiro dia, de madrugada e à noite, o Krahô ocuparam o pátio 
de Mãe Maria dando seu show à parte. Os anfitriões, delicadamente, 
lhes fizeram sentir que haviam sido convidados a participar de um ri­
tual Parkatêjê. Tal como Diniz havia feito com Kokrenum, este pediu 
aos Krahô que se dividissem em dois grupos de corredore , que fo­
ram integrados aos partidos da festa em curso: o partido da Arara e o 
partido do Gavião. E as 1nulhere Parkatêjê do partido da Arara pin­
taram os Krahô integrados a este partido , o mesmo acontecendo com 
a turma do Gavião. 

Os Parkat êjê tentaram , com certo orgulho, ensinar aos Krahô ajo­
gar flecha, uma das pouca s tradições que os Parkatêjê conservam e 
que os Krahô abandonara1n há muito tempo. Não deu certo, porque 
os Krahô não conseguiram puxar o arco. 

Neste segu ndo encontro , quando os Krahô també1n pudera1n des­
cobr ir o modo de ser dos Parkatêjê, co1neçou a se dar um real inter­
câmbio cultural, construído em torno da participação em cerimônias 
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tradicionais. Eles compararam as formalidades nas corrida s de tora, as 
diferenças nos canto s, nos rituais. Diniz sugeriu que , na próxima fes­
ta, os Parkatêjê seg uisse m a etiqueta de chegada, que não fora respei­
tada nesta opo rtunidad e, mas é habitual entre os Krahô e outros gru­
pos Timbira do Maranhão. E1n vez de chega r direta1nente de caminhão 
no pátio, deveriam permanecer na noite anter ior a distância da aldeia , 
aguardando a preparação da comida e a recepção na manh ã segu inte. 

Além da festa propriamente dita, os Parkatêjê mai s velhos mostra­
ram o canto da "ca beça de onça", se e1nocio nar a1n e qua se choraram 
ao con tar aos Krahô cotno era sua vida no tempo que eles eram "bra­
vos no mato" . En1 longas conversas, Kokrenu1n relatou toda a saga 
rece nte e violenta de seu grup o, sua recupera ção, o modelo de socie­
dade impo sto à 1não de ferro, co1n posições muito bem definidas com 
relação ao futuro . Dini z ficava impr essionado co 111 o conteúdo das 
conversas e dizia: "O senhor te1n u1na ca beça muito organizada!" 

A visita durou cinco dias e, na noite final, Kokrenum preparou uma 
reunião na qual ele discursou pela primeira vez e1n sua língua. Pediu 
que cada um dos Krahô se apresentasse, dizendo seu nome; em segui­
da, os Parkatêjê fizeram o mesmo. De 1naneira que todos aqueles que 
reconhecessem seus nome s no outro grupo teriam co ,n es te uma rela ­
ção de parentesco automatica1nente estabelecida. Os demais construí­
ram seus laço s de parente sco com os membros do outro grupo medi­
ante o pare nte sco com cada um dos chefes, que estabeleceram entre 
si a relação de irmão s. Para concluir, Diniz afirmou que o interca sa­
mento era betn-vindo e que , " na próxima festa, nós vamos se n1istu­
rar no pátio e ser uma famí lia só". 
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Perspectivas 

O encontro de um modelo ritual que "funciona" 

Nas dua s oportunidades em que se encontraram, os líderes Diniz e 
Kokrenum enfatizaram a necessidade de organizar as festas em fun­
ção de u111a divi são em "part idos" que integrem os visitantes aos mem­
bro s da aldeia anfitriã. Não poderia "funcionar" de outro jeito. É exa­
ta111ente esta vivência comparti lhada da divi são social e cosmológica 
Tünbira que representou o impacto 111ais i111portante do encontro. Co-
1110 Kokrenum e Diniz concluíram, juntos, nesta lógica é impossível 
ser um grupo à parte. Toda a vida Tiinbira se articula a partir do ritual , 

,, 
que não é some nte u111a "brincadeira ". E sob retudo o momento em que 
se explicitam os papéis socia is, definindo para o indivíduo o seu cam­
po de re lações. Entre os Gavião, todo este campo de relaçõe s se en­
co ntra retraído (Azanha, 1987). Kokrenum encontrou, na sua interação 
com os Krahô, um novo impul so para voltar a "funcionar" a socieda­
de: isto Ílnplica 111anter as divisões e, por consegu inte, a vida cerimo­
nial. A garantia de funciona111ento estaria, inclu sive, no espaço arnplia­

do de relações que o enco ntro pro111oveu. 
O fato de este modelo ter sido confirmado conjuntamente durante 

o encontro ent re os Krahô e os Parkatêjê terá repercussões de longo 
prazo. Entre os Timbira, como entre outros Jê, os estrangeiros tê111 seu 
lugar na estrutura cerimonial, são integrados ao ritual, pennitindo que 
a aldeia continue sendo urn microcosino, no qual a totalidade do inundo 
exterior é introjetada. É por isso que , em Mãe Maria, a comunidade 
Guarani e os brancos que convivem ou visitam regularmente os Parka­

têjê acaba rn sendo levado s a entrar nas "b rincadeiras". 
É pelas mesrnas razõe s que tanto os Krahô quanto os Parkatêjê se 

emoc ionaram ao se mi sturarem nos "pa rtido s" das festas que ofere­
ceram un s aos outros. Como todos os rituais de iniciação, estes mo-
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mente s favorecem a cr iação de relaçõe s de identidad e muit o fortes , 
que passam ju stamente pelo senti1nento de pertencer a grupos delimi­
tados, que estabe lecem claramente a diferença entre o que está den­
tro e o que está fora. Naquele 1nomento, eles abriram aquilo que mais 
tarde eles chamaram de "uma est rada entre nós" . A realidade construí­
da para o futuro dos dois grupo s seria a de "uma mesma família". 

Outras perspectivas de futuro 

A ava liação desse encontro não pode deixar de mencionar que a alian­
ça ent re os grupos Ti mbira se apóia em contradições evidente s nas 
expec tativa s de futuro de cada grupo. Como mencionamo s no caso 
do encontro entre os Waiãpi e os Zo'e, os Parkatêjê e os Krah ô privi­
legiam de modo diferente os termo s da comparação passado/pre sen­
te e da oposição índio/branco a partir dos quai s procuram se identifi­
car mutuament e . Os intere sses do s Krahô estão mai s voltado s para o 
acesso ao dinh eiro e aos ben s dos branco s, que os Gavião dominam, 
ao passo que estes se entusiasmaram com a per spectiva de "resgate" 
das tradições ostentadas pelo s Krahô. Apontam para vias opostas, con­
figuradas historicamente pelos problema s a que cada grupo tem se 
confrontado nas suas relações com os branco s. 

É a diferença de rumo s, porém , que garante a continuidade do in­
tercâmbio. Alguns jovens Krahô de Rio Vermelho já se instalaram em 
Mãe Maria para ter acesso à escola de segundo grau. Em troca, eles 
se tornaram "cantadores" e animam os jo gos de flecha da aldeia. Por 
outro lado , Kokrenum já pode contar com a realização de um velho 
sonho: ele poderá ass istir a um Ketoayê que os Krahô prometeram 
realizar e1n breve. 
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O papel do vídeo na comunicação intercultural 

As perspectivas abertas pelo s encontro s intertribai s descritos neste 
texto levan 1, de ce rta forma, à mesma avaliação. Além das seme lhan­
ças básicas, decorrentes da base cu ltural que os dois grupo s Tupi e os 
do is grupos Timbira co 1npartilhan1, esses quatro po vos vivem mo­
mentos histórico s e expec tativas muito diversas. As identifi cações 
es tabelecidas ent re eles se dera1n na perspectiva de cada grupo , que 
defend ia, individualmente, seus interesses nos encont ros. E, sobretu­
do , conseguira m , apesa r das con trapo sições com os outro s, confirm ar 
estes intere sses divergentes. Como havíamos suger ido de início, os 
result ados desses intercâmbios evi denciam que a interação entre os 
grupos se processou menos em função de uma demanda de "resgate" 
de trad ições que de u1na po lítica de enfre ntamento mais eficiente ao 
mundo dos branco s. Uns em relação aos outros, cada grupo foi mani­
pulando sua relação com o passa do em função de sua dema nda do fu­
turo. O que parece ser o sonho de u1na viagem no passado é, na ver­
dade, uma forma de ancorar melhor o futuro que, inevitavelmente, está 
pautado pela convivê ncia com os brancos. 

Mais uma vez, co nstata mos que os índios estão muito mai s preo­
cupados e111 apostar no futuro - demonstrando seu dina1nismo cultu­
ral - que com a simples preservação de traços culturais que nós filtra-
1nos co1no "autênticos", em refe rência à imagem idealizada e genérica 

/ 

de índio que continua sendo propagada pe la grande mídia. E este di-
namisn10 que o projeto Vídeo nas Aldeias procura incentivar. Implan­
tar um 111onitor de vídeo numa aldeia é, no conceito comu1n, uma re­
volução tecnológica. Um curto-circuito direto da cultura oral para os 
1neios audiovisua is, sem passar pela escrita. Potencializa processos tra­
dicionais de transmissão de conhecimento, especia lmente pelo cará­
ter circunstancia l e coletivo da apropriação das informações no mo-

1nento das projeções. 
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Construir, utilizando-se da mídia audiovisual, informações para o pú­
blico leigo ou para o círculo restrito dos especialistas, representa cer­
ta1nente uma experiência valiosa para a refl exão antropológica. Mais 
interessante ainda é construí-las com e para os sujeitos da pesquisa: 
as comunidades indígenas. Retorno, feedback, antropologia interativa 
ou compartilhada, como pregava Jean Rouch, são princípios muitas 
vezes declarados, mas raras vezes concretizados. O que as comunida­
des estudadas, fotografadas e filinadas esperam da interação que es­
tabelecem co1n antropólogos não são, apenas, as fotos, os filmes edi­
tados ou as teses prontas. Entretanto, é esta forma mecânica de retorno 
que a maior parte dos etnólogos concebe e pratica. O projeto de vídeo 
do CTI se propõe a inverter e enriquecer esta relação. 

A preservação de imagens 2 significativas para a 1nemória dos povos 
indígenas só ganha sentido quando colocadas à disposição desses po­
vos, para que eles, enquanto sujeitos de seu futuro, as utilizem no pro­
cesso de revisão de suas identidades. A manutenção das culturas e o 
futuro diferenciado desses povos depende1n muito mais de sua criati­
vidade nos processos de recon strução, adaptações e seleções de sua 
memória que da continuidade de um passado retratado em imagen s de 
arquivo. 

Por essas razões , o programa de vídeo do CTI não se limita a "de­
vo! ver" materiais uniformes para todas as aldeias em que atua, mas pro­
cura atender às demandas específicas dos índios em relação às infor ­
mações sobre o mundo que está a sua volta e que desejam conhecer, 
além de apoiar concretamente a eficácia de suas redes de comunica­
ção interna, etc. O caráter experimental assumido pelo projeto , espe­
cialmente por meio do incentivo de encontros como os descrito s nes ­
te texto, procura evitar duas annadilhas habituais na rotinização dos 
programas de comunicação ditos "alternativos": responder de forma 
mecânica e homogênea e limitar-se a fórmulas didáticas. Nossa expe­
riência evidencia que o "retorno" que te1nos a oferecer aos índios é o 
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retorno do olhar. E a troca que se estabe lece, por meio da mídia audio­
visual , é exa tam ente produzir conhecimento, de um lado e do outro. 
Produzir o encontro entre modo s de ver e de pen sar, para ampliar as 
po ss ibi )idades de comunicação, de identific ação ou de confronto. 

São Paulo, outubro de 1993 a abril de 1995. 

Notas 

l Desde a prin1eira experi ência rea lizada entre os índi os Nambiquara (MT) 
e1n 1986, o prograina Víd eo nas A lde ias ating iu outros povos, e1n funçã o 
da s re lações ac umul adas pe la eq uip e do CTI , que mant ém co ntat os segui­
dos co m algwna s co munidad es: os Gavião/Parkatêjê e os Kaiapó (PA), os 
Krah ô (TO) , os Canela (MA ), os Xavante e os Enauenê-Na uê (MT ), os 
Tere na (MS ) e os Waiãpi (AP). Atualmente, ce rca de 15 aldeias dispõe1n 
de eq uipam entos de vídeo e de arq uivos de imagen s, regu larmente enri­
quecidos com os nov os registr os rea lizados nas co nstantes visi tas da equipe 
do CTI às alde ias. Cada comunid ade tem suas curiosidad es e interesses 
específicos. Os docum entos des tinad os às videotecas das alde ias são pro ­
duzidos so b forma de resumos espec iais, incluindo a seleção de infonna ­
çõcs ( da TV ou de outros doc urnentários em vídeo) encome ndadas por cada 
grupo so bre ques tões que desejain con hece r. 

2 Ao longo dos último s anos, o CT I acmnu lou urn arq uiv o de i1nagens re­
pr ese ntat ivo de uma dezena de povos indí ge nas; este arqu ivo, qu e co ntém 
valiosos frag1nentos da n1ernória de sses povos, destina-se às co munida ­
des indí ge nas. Gua rdar um acervo co mo es te e1n Sã o Paulo apenas para 
ga rantir a itnagen1 diferen ciada de stes pov os "no futur o" se ria sirnp les 
"a rqui visn10": já lem os, nas bibliote cas e nos 1nuseus, 1nilhare s de teste­
munh os de se u passa do que , poré 1n, lhes pennan ecc 1n inacessíveis. 
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ABSTRAC T : The article analyses the role of vídeo in intercultur al com­
muni ca tion fro1n the interact ion that is es tabl ished among indi genous 
groups wh ich n1et eac h other by video i1nages , afte rwards, they ended up 
meet ing perso nally, "in real life". The description of two of these encouters, 
be tween Waiãpi (AP) and Zo 'e (PA), and between Gavião/Parkatêjê (PA) 
and Krahô (TO), provi des context to the documentari es produced by the 
project Vídeo nas Ald eias/CT I about these experiences . 

KEY WORDS: interc ultu ral co mrnuni cat ion, represe ntati on, ethni c dis­
co urse, ethnog rap hy, Ti1n bira , Tupi. 
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