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RESUMO

Esta dissertagdo procurou investigar de que modo os indigenas estdo se utilizando dos
recursos audiovisuais, particularmente o video, para se apresentarem para outros povos
indigenas e ndo indigenas. Isso a partir da andlise de trés videos. A temdtica me parece
relevante na medida em que a antropologia deve atentar para as formas que os nossos
interlocutores estdo elegendo para se relacionar/comunicar. No primeiro capitulo procurei
mostrar que a antropologia e o cinema surgiram aproximadamente no mesmo periodo, no
final do século XIX, e que as primeiras equipes que foram a campo utilizaram cameras
como forma de registrar as populagdes nativas. Abordo as primeiras referéncias de filmes
etnograficos até chegar a perspectiva mais compartilhada do cinema de Jean Rouch, que
antecipou em certa medida a reviravolta epistemoldgica pela qual passou a antropologia a
partir especialmente dos anos 1980, em que as representagdes e reflexdes dos até entdo
nativos adquiriram um novo lugar. A partir disso trato entdo por que a questdo da auto-
representacdo pode ser um viés pelo qual abordar os videos indigenas e retomo algumas
contribui¢des tedricas sobre o tema. No capitulo seguinte abordo o inicio das producgdes
audiovisuais indigenas no Brasil a partir de fontes bibliograficas que nos informam sobre
duas experiéncias: a Kayap6 e a Waiapi. Sao casos emblemaéticos em parte pelo pioneirismo
desses povos na utilizacdo da camera de video, mas também por serem experiéncias que
tiveram considerdvel divulgacdo e reflexdo. E no terceiro e ultimo capitulo analiso os trés
videos procurando confrontar representagdes, quais sejam: as que os indigenas estdo
fazendo de si e dos outros e as minhas a partir de uma leitura dessas representagdes,
procurando levantar as temdticas abordadas e destacando as estratégias discursivas
mobilizadas nessas auto-representacdes proporcionadas pelos videos.

Palavras-chave: videos indigenas; auto-representacao; antropologia e imagem.
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ABSTRACT

This dissertation looked to investigate how the indigenous people are utilizing audiovisual
resources, particularly video, to present themselves to other peoples both indigenous and
non-indigenous. This being based on the analysis of three videos. The topic seems relevant
in that anthropology must attend to the ways that our interlocutors are selecting to
relate/communicate. In the first chapter, I sought to show that anthropology and cinema
both surfaced at approximately the same period in the end of the 19th century and that the
first crews to work in the field used cameras as a way to record the native populations. I
approach the first references of etnographic films until I arrive at the shared perspective of
Jean Rouch’s cinematic work, which, to some extent, anticipated the epistemological
upheaval undergone by anthropology, especially from the 1980°s onward, in which the
representations and reflections of the until-then natives acquired a new place. From this
point I worked on the question of why auto-representation can be a means through which
one could approach the indigenous videos and resume with some theoretical contributions
on the topic. In the next chapter, I approached the beginning of indigenous audiovisual
productions in Brazil from the bibliographical sources that inform us about two
experiences: the Kayap6 and the Waidpi. These are emblematic cases due to the pioneering
of these peoples in the use of cameras and video, but also due to these being experiences
that have had considerable divulgation and reflection. In the third and final chapter, I
analyzed the three videos searching to confront representations, which are: what the
indigenous peoples are making of themselves and others and my representations which
were drawn after reading these representations, seeking to raise the themes and pointing out
the discursive strategies mobilized in the auto-representations proportioned by the videos.

Keywords: indigenous videos; self-representation; anthropology and image.
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Amanhd serd o tempo do video colorido autéonomo, das
montagens videogrdficas, da restituicdo instantinea da
imagem registrada, ou seja, do sonho conjunto de Vertov e
Flaherty, de uma camera tdo ‘participante’ que ela passard
automaticamente para as mdos daqueles que até aqui
estavam na frente dela. Assim, o antropologo ndo terd mais
o monopolio da observacdo, ele mesmo serd observado,
gravado, ele e sua cultura (ROUCH, J. La cdmera et les
hommes. In: FRANCE, C. Pour une anthropologie visuelle.
In: QUEIROZ, R. C., 2004, p. 49).
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INTRODUCAO

Fragmentos aproximativos

extrato 1

extrato 11

extrato iii

‘Diego, e vocé? O que estd fazendo? O que estd pensando?’. Essas questdes me
foram direcionadas por Mokukd em dezembro de 2009. Ele estava sentado no
banco da frente do carro, enquanto passedvamos pelo aterro do Flamengo, no Rio
de Janeiro. Filmava a paisagem fazendo comentdrios em sua prépria lingua,
gravava um material para comunicar aos outros que ficaram na aldeia sobre sua
viagem ao Rio. De repente, Mokuka virou para trds e me perguntou o que eu fazia
€ 0 que eu pensava naquele momento. Simplesmente ndo soube o que responder e
disse, um pouco intimidado pela camera, que ndo pensava em nada. Ele pareceu
frustrado (apontou a cadmera para frente) e eu me senti, imediatamente, um ‘mau
nativo’. Passei, entdo, a perceber essa vontade de conhecimento de Mokuka e o
quanto ela estava relacionada com um uso particular do video que ele fazia
(trecho da dissertagdo de DIAS, 2011, p. 108).

A reacdo da pequena plateia durante a apresentacdo dos videos me chamou a
atencdo. Especialmente no caso do primeiro em que uma crianca deveria golpear
a outra com a raiz de uma planta (0i’6), que me pareceu grande e pesada para
suas maos. Os choros dos meninos na tela provocavam incémodo nos
espectadores, ainda que os pais daquelas criancgas recebiam-lhes no entorno do
cendrio da luta com sorrisos, algum consolo e aparente orgulho. J4 no segundo
filme a plateia reagiu com risadas as tentativas de as maes darem 4gua aos filhos
durante o Darini, pois eram interrompidas pelos protetores do ritual, que atiravam
longe as jarras de barro com 4gua, quebrando-as. Mas o que me surpreendeu
ainda mais para além das reacdes no decorrer dos videos foi o0 momento seguinte
em que perguntas foram direcionadas ao diretor xavante, especialmente quando
um senhor questionou um tanto indignado: ‘Alguém ja morreu executando esses
rituais?’. Caimi ndo pareceu espantado e respondeu calma e gentilmente que
“nd0” e que os rituais eram justamente para fortalecer o corpo e o espirito dos
meninos xavante, além do que os ancides estavam atentos para as mudangas que
o tempo (na verdade as suas consequéncias) ocasionava nos corpos das geracdes
mais novas de forma que ja ndo os realizavam exatamente como fora no tempo de
outrora: com muito mais rigor e por meses a fio. A resposta pareceu confortar, ao
menos momentaneamente, a aflicdo daquele senhor (trecho escrito por mim a
respeito do visionamento dos videos de Caimi Waiass€é no evento
Fazendo/pensando junto realizado no Sesc/Campinas em setembro de 2010).

A oficina corria bem quando Caimi olhou para o relégio e disse que eram quase
cinco da tarde e que naquela hora o pessoal na aldeia ji estaria conectado via
skype para falar conosco. Depois de algumas tentativas vemos as primeiras



imagens numa grande televisdo a nossa frente que transmitia as imagens do
computador de Clara. Nossos interlocutores estavam na escola da aldeia ansiosos
para falar com os participantes da oficina em Campinas. Ora criancas apareciam
na tela com seus olhinhos curiosos e sorridentes, ora os mais velhos sem saber
exatamente para onde fixar o olhar que seria captado pela camera e, finalmente,
os professores indigenas, geracdo mais moca que ali ajudava a promover tal
encontro conectando-os a nés. O que era falado em xavante 14 na aldeia no Mato
Grosso era traduzido por Caimi para nés aqui. Mas Ild e aqui na verdade parecia
nao fazer muito sentido neste caso, ja que compartilhdvamos o mesmo tempo ao
estarmos conectados virtualmente através dessa midia. Os ancides disseram entio
que cantariam para nds e assim o fizeram numa grande roda na frente da camera
conectada ao computador. Caimi falou que seria de bom grado retribuirmos e
fizemos uma roda também depois de algumas instrucdes de como homens e
mulheres deveriam dancar no grande circulo formado. Apds nossa primeira
tentativa os velhos concluiram que o nosso canto estava fraco e que, portanto,
cantariam para ajudar e as rodas aconteceram dessa vez simultaneamente em
Campinas e na aldeia xavante de Pimentel Barbosa no Mato Grosso. Pessoas que
passavam pela biblioteca do Sesc paravam para ver e ouvir o que estava
acontecendo. Algumas até “entraram na danca”. Para finalizar e nos despedirmos,
alguns de nds fomos a frente da camera falar algo para nossos anfitrides e
interlocutores, que disseram estar muito contentes que os jovens Caimi, Neto e
Clara estivessem em Campinas “para nos ensinar um pouco sobre a cultura
xavante”. Varias pessoas quiseram falar frente a cdmera do computador para que
fosse bem visto e ouvido 14 no MT e entdo uma pequena fila foi formada
(continuacao do extrato ii escrito por mim na ocasido do mesmo evento).

Os extratos acima me remetem a duas situacdes emblemadticas que vivi e que
me despertaram para a questdo de como os indigenas estdo lidando com as suas imagens
através do uso de recursos tecnoldgicos, como o video e a internet, que tém sido por eles
operados como mediadores num processo de producdo imagética de si. Os videos
realizados pelos indigenas passaram entdo a me interessar na medida em que através deles
essas populacdes t€ém condi¢Oes de informar tanto a sua perspectiva de si quanto sobre os
outros, sejam eles indigenas de outros povos ou ndo indigenas. E € nisso que vi uma
potencialidade a ser explorada e a qual passei os dltimos anos me dedicando, conhecendo e
me surpreendendo com a qualidade e a sofisticacdo de cada novo video que pude ter acesso.

Antes de prosseguir retomarei os breves extratos acima. O primeiro deles foi
relatado pelo proprio autor, Diego Madi Dias, em trabalho apresentado na Reunido
Brasileira de Antropologia em Belém-PA (2010), estando também em sua dissertacdo de
mestrado defendida no principio de 2011 no IFCS/UFRJ. Em sua pesquisa ele investigou a

questdo do uso dos recursos audiovisuais entre os Mebéngdkre, sendo que o seu campo foi

realizado tanto na aldeia Moikaraké (PA) como também durante as oficinas de video



ocorridas no Museu do Indio no Rio de Janeiro, em que alguns indigenas daquele povo
participaram. O trecho que trouxe aqui € justamente quando Diego acompanhou Mokuka
em visita ao Rio de Janeiro. O meu fascinio pelo relato de Diego se explica por ser um
momento emblematico em que ele passa a ser o outro de Mokuk4, situando-se no papel de
“nativo”, como afirma. Tal situa¢do nos remete ao texto de Jean-Claude Bernardet (2004),
em que reflete sobre a filosofia da alteridade. Para o autor tal no¢do é operacionalizada
quando quem se diz sujeito aceita ser um outro do outro no momento em que O centro
(posicao do sujeito) se desloca. Este extrato parece ilustrar bem essa ideia. Pois nesta
ocasido Diego tornou-se o outro de Mokuka e ele assumiu esse papel quando afirmou que
se sentiu um “mau nativo”. E qual ndo seria a decepc¢do do antropologo quando em campo
seus interlocutores disserem que ndo pensam em nada?

ApoOs ter ouvido essa experiéncia tdo francamente compartilhada pelo
pesquisador fiquei instigada em saber o que afinal os indigenas estavam interessados em
filmar em suas viagens por cidades como Rio de Janeiro, Sdo Paulo, Brasilia, Boa Vista.
Caimi Waiassé, o realizador xavante que apresentou seus videos em Campinas, afirmou que
gostava de acompanhar — da posi¢do privilegiada que um viaduto em S@o Paulo lhe oferece
— a movimentagdo dos waradzu (ndo indios) que como “formiguinhas” caminham
rapidamente, entram e saem de “buracos” (em alusdo ao metr0) e moram “uns sobre os
outros” (edificios). Eu gostei de ouvir a perspectiva dele sobre a sociedade em que vivo.
Enquanto estudante de antropologia costumo ler sobre a realidade de outros povos e percebi
que poucas haviam sido as ocasides em que tive a oportunidade de saber o revés, ou seja, a
forma como os outros nos veem a nés e a nossa forma de organizacio social. Outra ocasido
em que vivi isso recentemente foi na pendltima Bienal de Sdo Paulo (novembro de 2010)
em que o artista estadunidense de ascendéncia cherokee Jimmie Durham montou uma
instalacdo provocadora intitulada: Bureau for Research into Brazilian Normality, em que
langou olhar provocador sobre a cidade de S@o Paulo ao colocé-la como reproduzindo ainda
hoje a caracteristica colonizadora herdada dos bandeirantes, que se atualizaria em
referéncias como monumentos, nomes de rodovias, mas especialmente nas praticas
cotidianas dos paulistanos, sendo que o seu modelo de bandeirante atual seria um executivo

que aos finais de semana pratica golfe em algum clube elitista da capital.



Caimi e Jimmie expressam em seus trabalhos forte contetido critico em relagao
a sociedade ocidental e suas perspectivas me soam instigantes. Sendo assim, penso que ha
um potencial todavia ndo bem explorado ai, alids, isso me parece ser em grande medida o
que viria a ser, nos ultimos tempos, a tdo comentada reflexividade na antropologia. Este
trabalho ndo tem como foco a apreensdo da perspectiva indigena sobre os ndo indigenas,
embora ela surja aqui e ali especialmente em dois dos videos por mim abordados no
capitulo terceiro. Isso porque em se tratando do tema da auto-representacao, falar de si esta
numa relagcdo que supde um(s) outro(s) como espelho(s), ou seja, como referéncia. Mas vou
deixar para tratar disso com mais detalhes a seguir, pois agora abordarei os extratos ii e iii
para mostrar de que forma preferi nesta ocasido da minha trajetéria me dedicar aos videos
indigenas.

Os trechos 11 e iii foram escritos a partir da minha experiéncia enquanto
participante no evento Pensando/fazendo junto: a contemporaneidade dos povos
tradicionais que ocorreu em setembro de 2010 no Sesc/Campinas. A proposta dos
organizadores1 foi por para dialogar intelectuais académicos e ndo académicos, no caso,
indigenas xavante e seringueiros, pois eram os grupos com 0s quais eles ja trabalhavam. Na
primeira noite do evento Caimi Waiassé se apresentou como realizador xavante e falou um
pouco da sua trajetdria para os presentes. Sidaneri Neto e Clara, Xavantes de uma geracao
mais nova, que o acompanhavam pelo visor da camera, filmaram todas as apresentacdes e
discussdes. Em certa ocasido, Caimi fez uma afirmacdo que ainda povoa meus
pensamentos: “Os Xavante sdo o povo da imagem”. Eu s6 conseguiria ter uma
compreensdo mais ampliada (sem esgotd-la, é claro) sobre aquela afirmacdo com as
atividades subsequentes do evento.

No dia seguinte houve a apresentacdo dos videos Oié e Darini, ambos
codirigidos por Caimi®. A plateia estava um tanto quanto vazia quando Francisco Caminati,
um dos organizadores e doutorando na Unicamp, apresentou o realizador xavante e o
convidou para falar um pouco dos videos que seriam vistos na sequéncia. Caimi tomou a

palavra, se apresentou rapidamente e falou sobre os dois videos que seriam apresentados na

' Grupo de Pesquisa Conhecimento, Tecnologia e Mercado (CTeMe)/Unicamp e Sesc/Campinas.
2] orge Protodi, também Xavante.



sequéncia. E aqui entdio que se enxerta o extrato ii. Embora eu j4 tivesse assistido a alguns
videos produzidos por indigenas estes dois foram particularmente interessantes pela reagao
que causaram nos espectadores que participavam do evento, que no caso do video Oio se
contorciam e se expressavam também com sussurros a cada golpe que os meninos levavam,
inclusive eu. Isso ja havia me chamado suficientemente a atencdo quando as perguntas
foram dirigidas a Caimi apds a projecdo. Alguns se manifestaram sobre as dores e os
“excessos” do ritual. No que Caimi relembrou, pois ja havia falado antes da projecao, que a
luta ritual € uma espécie de iniciacio do menino na formagdo do corpo do guerreiro
xavante. Considerando as intervengdes um tanto quanto descabidas, um dos organizadores
ali presente, Rafael Alves da Silva (CTeMe/Unicamp), pediu a palavra e se dirigindo a
Caimi provocou os espectadores dizendo que diferentemente do povo xavante, que tem um
motivo bem pensado por trds dos seus rituais, a nossa sociedade, sim, tem alguns rituais
violentos e sem objetivos aparentes, e citou os casos de mortes em trotes quando do
ingresso de estudantes nas universidades. Rafael inclusive se dispds a mostrar para o
realizador xavante as imagens desses “rituais desastrosos”, como chamou. Pensei que a sua
intervencdo geraria certa polémica, mas as outras questdes foram a respeito de
especificidades da filmagem e os animos foram amenizados. De qualquer forma o que
presenciei me despertou questdes como: o que ele gostaria de transmitir com aqueles videos
para um publico waradzu (como se referem aos brancos)? De que forma serd que ele
imagina que aquelas imagens nos afetam e promovem ou nido um didlogo transcultural? Os
videos eram uma forma de comunicar, pois o formato editado ele ja havia adiantado que
ndo era o que os Xavante preferiam, e sim o material bruto e sem cortes com quase 40
horas de filmagens, mas o que exatamente? Questdes como essas e outras fervilhavam em
minha cabeca enquanto voltava naquela noite para casa.

Embora os videos e suas repercussoes tenham me incitado diversas questdes, a
atividade do tltimo dia ainda foi a que mais me marcou: a oficina coordenada pelos
realizadores xavante. Era um sdbado a tarde e fui sem saber exatamente o que nela
ocorreria em termos de contetdo e atividades, pois a programagdo impressa nao detalhava.
O extrato iii relatado acima se localiza aqui. Como ja tratei brevemente o que aconteceu na

ocasido, vou levantar apenas alguns aspectos que mais me chamaram a atencdo.



Primeiramente, o fato de os indigenas estarem conduzindo a atividade (novamente um
deslocamento do centro), pois embora sejam recorrentes discursos favordveis ao
protagonismo indigena, infelizmente, na pratica, isso ndo € o que acontece geralmente,
como sabemos; também a questdo das pessoas que estavam no local para lerem livros para
suas criangas e outros que liam jornais e revistas acabarem se envolvendo na atividade; e,
finalmente, certo reforco instigante da defesa de Caimi de que os Xavante sdo “o povo da
imagem”, pois através das imagens captadas pelas cameras dos computadores no Sesc € na
aldeia no Mato Grosso estdvamos estabelecendo um didlogo efetivo através dos discursos,
dancas e cantos compartilhados. O trio xavante lidava com destreza com as midias para
estabelecer a comunicacdo. E até aquele momento eu ndo me recordava de ter presenciado
muitas outras ocasides semelhantes.

Ter experienciado, ainda que brevemente, uma pequena parte do que pode ser a
producdo das imagens pelos Xavante através de (i) os videos do Caimi; (ii) a filmagem
atenta de todo o evento realizada por Neto e Clara; e (iii) a comunicagdo via skype com 0s
Xavante no MT durante a oficina, foi algo que me marcou e me despertou para a temadtica
dos videos indigenas. Foi assim entdo que procurei ampliar a gama de videos assistidos e
ao me deparar com a riqueza de elementos que eles condensam optei por trilhar por esses
meandros a minha investigacao de mestrado. Isso porque penso que os videos indigenas
portam elementos que permitem acessarmos aspectos dos grupos formulados por eles
proprios num didlogo com o que ja viram e vivenciam/vivenciaram sobre si a partir da
perspectiva do outro. E a prépria produgdo antropoldgica informou-os bastante nesse

sentido.

Buscando transpor a mediacao: novos contextos e suas possibilidades

Especialmente nos anos 1980, momento em que as ciéncias humanas receberam
fortes criticas e foram questionadas a respeito das formas tradicionais de representarem os
seus interlocutores em suas pesquisas, até entdo tidos como ‘“‘objetos”, a ideia da
representacdo passou a ser reconfigurada, pois o que era formulado pelos académicos

passou a competir com as representagoes dos “nativos” realizadas por eles proprios



(GONCALVES; HEAD, 2009). De forma que no caso da antropologia a autoridade
etnografica que reivindicava a sua legitimidade na féormula “eu estive 14, vi e, portanto,
posso falar sobre o outro” (CLIFFORD, 1998) acabou sendo profundamente abalada.

O surgimento desse novo contexto em que as representacdes estdo em disputa
me parece propicio para atentarmos para a propria questdo da auto-representacdo que os
sujeitos, enquanto produtores de discurso, estdo construindo por si como objeto de nossas —
enquanto antropdlogos — investigacdes. E € com isso em mente e nessa perspectiva que
trabalho com os videos indigenas: eles sdo um dos suportes possiveis para este estudo,
como também o seria a producdo literdria, por exemplo. Portanto, ndo estou aqui fazendo
um trabalho de etnologia indigena cldssico, ou seja, interessado em aprofundar nos temas
de rituais, organizagdo social, arte, mitologias, etc., mas interessado no discurso narrativo
através das imagens desses sujeitos, ou seja, como eles estdo apresentando, interpretando,
reinventando, fabulando suas vidas presentes e passados mitico-histéricos. Mas falando
assim parece que seria indiferente a escolha do grupo executor dos videos (no sentido de
serem indigenas ou quilombolas ou entdo jovens de um determinado bairro), mas nao é.
Primeiramente porque os indigenas no Brasil s6 a partir das tltimas décadas que passaram a
ter os seus direitos reconhecidos e um relevante sinal disso sdo os avangos por eles
conquistados na Constituicdo de 1988 (outra questdo é como isso se efetiva ou ndo na
prética)’. Percebo isso como uma evidéncia do protagonismo indigena, que deve se refletir
também no préprio lugar que se situam em nossas pesquisas académicas, pois de objetos
tornaram-se nossos interlocutores com suas leituras de mundo e estratégias proprias. E ndo
me parece a toa que foi na mesma década de 1980 que os videos indigenas comegaram a ser
realizados no Brasil a partir da experiéncia de Turner com os Kayapd e do projeto Video
nas aldeias com os Nambikwara, os Xavante, os Waiapi, dentre outros. Também ¢&
interessante que antropdlogos estiveram no inicio desses projetos, como Turner para o
primeiro e Dominique Gallois no caso do segundo, e ambos tenham publicado artigos a
partir de suas experiéncias nesses projetos. Além desses motivos, optei por trabalhar com os

videos indigenas porque tinha interesse tanto de me aproximar dos universos indigenas (e o

? A prof?* Vanessa discorda que tal Constitui¢io tenha representado um marco no que se refere aos direitos
indigenas, argumentando que desde a coldnia os indigenas tiveram alguns direitos. Também lembrou do
Estatuto do Indio, Lei 6.001 de 1973.



uso do plural aqui € justamente para marcar as particularidades), assim como também do
universo imagético, particularmente o filmico.

Tenho percebido — conversando com alguns indigenas, especialmente
liderancas®, lendo reportagens sobre figuras de destaque no cendrio politico, como foi
Juruna ou ainda sdo Raoni, Davi Kopenawa, dentre outros, em conversas e depoimentos
dos jovens realizadores indigenas, bem como assistindo aos videos indigenas — a
composi¢do de um cendrio de insatisfagdo por terem historicamente pessoas dizendo por
eles e neste sentido me parece relevante que a antropologia também atente e invista nas
formas que estdo elegendo para comunicar (meios) e o que eles desejam comunicar
(conteudos).

Em certo momento minha orientadora Vanessa Lea me chamou a atengdo
preventivamente para uma questdo antes que eu romantizasse cegamente o meu objeto de
pesquisa. Se atualmente os indigenas no Brasil estdo bem inteirados dos seus direitos e, em
nome deles, vao a luta pautando suas questdes nos féruns nacionais e internacionais,
criando suas associagdes indigenas e elaborando seus videos, livros, blogs, etc., hd ai uma
significativa contribuicdo dos anos de relacionamento com os antropologos, especialmente
da redemocratizacio para cd. Portanto, se ha discursos e pautas consolidadas, parte desse
protagonismo se construiu nessa relacdo. E em grande medida o que Manuela Carneiro da
Cunha abordou em seu artigo “Cultura” e cultura: conhecimentos tradicionais e direitos
intelectuais (2009) ao tratar dessa incorporacao/reelaboracdo do discurso muitas vezes
inspirado pelos préprios antropdlogos. Até porque um dos papéis praticos do antropdlogo
em campo acaba sendo o de informante/comunicador de direitos.

Voltando ao meu interesse em acessar os discursos indigenas, eu poderia,
seguindo essa perspectiva, debrucar-me sobre outros registros, como os livros por eles
escritos, musicas, blogs e sites na internet’, para citar alguns exemplos. Mas aqui também

tem uma convergéncia dos meus interesses pessoais, pois tinha interesse em trabalhar com

* Especialmente em decorréncia do meu trabalho como servidora na Funai (Fundagio Nacional do Indio)
desde o comeco de 2012, primeiramente no litoral de Sdo Paulo com os Guarani e posteriormente com 0s
Kaingang no norte do Rio Grande do Sul.

* Daniel Mundukuru, por exemplo, possui 42 livros publicados e trabalha especialmente na drea da literatura
infanto-juvenil. J4 os sites criados pelos indigenas se propagam vertiginosamente, e s6 para citar um exemplo,
segue link do site da Associacdo Alianca dos Povos do Roncador: <http://wedera.blogspot.com/>.
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videos. Foi provavelmente por isso que aquelas experiéncias que narrei ao principio
(através dos extratos 1, ii e iii) tenham adquirido destaque em minha trajetéria a ponto de
me despertar para o presente objeto de investiga¢do. Faz-se necessdrio destacar, portanto,
que o meu olhar ndo é de alguém especialista em imagens, mas que da perspectiva da
etnologia indigena busca reconhecer o potencial dessas novas formas tecnolégicas quando

o0 assunto € apresentacao e representacao de si.

Acesso ao material de pesquisa

A partir do momento que decidi que trabalharia entdo com os videos passei a
procura-los, assisti-los e reassisti-los. A maior parte do acervo que tive acesso foi de videos
produzidos pela ONG Video nas Aldeias® (doravante VNA), que desde o final dos anos
1980 ja produziu mais de 50 titulos, pois s@o mais faceis de encontrar. Facilidade com
muitas aspas, pois 0 acesso comumente esta restrito a acervos especificos nas universidades
(nucleos de imagens e/ou etnologia indigena, bibliotecas e, nestes casos, 0S acervos
costumam estar um tanto quanto defasados ou incompletos), cole¢des particulares, algumas
aldeias ou entdo para comprar pelo site da ONG ou alguma livraria.

Por conta da dificuldade de encontrar um acervo mais consolidado e atualizado
dos videos, entrei em contato com a pesquisadora do Laboratério de Imagem e Som em
Antropologia (LISA) da USP, Paula Morgado, para saber a disponibilidade do acervo que
possuiam. O préprio site na internet dispde de banco de dados com os titulos que dispoem’.
Ao verificar que havia diversos titulos que eu ainda ndo havia assistido fui para Sdao Paulo
fazer uma etapa de visionamento dos videos, além de poder levantar algumas referéncias

bibliograficas. Em duas semanas de pesquisa divididas entre os videos no LISA e pesquisa

% O VNA surgiu em 1987 como uma das atividades do Centro de Trabalho Indigenista (CTI) com o objetivo
de: “[...] apoiar as lutas dos povos indigenas para fortalecer suas identidades e seus patrimonios territoriais e
culturais, por meio de recursos audiovisuais e de uma produ¢do compartilhada com os povos indigenas com
os quais o VNA trabalha.” Disponivel em: <videonasaldeias.org.br>. Em 2000 tornou-se uma ONG. Na
publicacdo recente em comemoragdo aos 25 anos do VNA (Video nas Aldeias: 25 anos), Vincent Carelli
(2011, p. 42-51) recontou com palavras e imagens fotograficas a historia do projeto em: “Um novo olhar, uma
nova imagem”.

7 <http://www.lisa.usp.br>. Para ter acesso é necessdrio se cadastrar no site.


http://www.lisa.usp.br/

nas bibliotecas (FFLCH e ECA), vi e/ou revi 26 tftulOSS, sendo a maioria producdo do VNA
e um ou outro comumente citado na bibliografia sobre antropologia e imagem.

Essa etapa da pesquisa contou com o aporte bibliografico do trabalho final da
disciplina de Histéria e Teorias da Antropologia II ministrada pelo professor John Monteiro.
Isso porque nele eu havia realizado uma revisdo bibliogrifica especialmente focando o
inicio da producdo de videos indigenas no Brasil. Entdo com esse trabalho acabei iniciando
uma compreensao de como o processo foi se dando especialmente no Brasil, embora nas
minhas leituras levantasse pistas de como foram alguns processos de videos indigenas em
outros locais também, como entre os Navajo na América do Norte (ADAIR; WORTH,
1967) e os aborigenes australianos (GINSBURG, 1991). A literatura estava tratando dos
projetos de filmagem, como por exemplo, o Kayapo Video Project e o Video nas Aldeias, e
dos videos que deles resultavam. Na década de 1990 pesquisadores associados a esses
projetos como Terence Turner e Dominique Gallois publicaram artigos a respeito desses
primeiros momentos das experiéncias dos indigenas no Brasil com o video (TURNER,
1993; CARELLI; GALLOIS, 1992, 1995; GALLOIS, 1998). Nesse trabalho pude levantar
o primeiro momento da bibliografia a partir das experi€ncias que eram também muito
recentes, pois datam da segunda metade da década de 1980. Parte do trabalho serviu de
base para a construc¢do do segundo capitulo, como veremos a seguir.

Mais recentemente surgiram trabalhos académicos, especialmente dissertacdes,

que abordaram temas afins a0 meu aqui, mas que, todavia, ndo foram publicados. A maioria

¥ Pio Hoimanazé. A mulher Xavante em sua arte (2008) de Cristina Floria; Video nas Aldeias se apresenta
(2002) de Mari Correa e Vincent Carelli; Tem que ser curioso (1997) de Caimi Waiassé; Hepari Idub rada,
Obrigado Irmdo (1998) de Divino Tserewahu; Os donos da dgua. Conflitos e colaboragdo pela protecdo dos
rios de Laura G. Granham; Indio na TV (2000) de Vincent Carelli; Antropofagia visual (1995) de Vincent
Carelli; Kahehijii Ugiihiitu, O manejo da cdmera (2007) do Coletivo Kuikuro de Cinema; Kinja Iakaha. Um
dia na aldeia (2003) de Wamé Atroari, Araduwd Waimiri, Kabaha Waimiri, Sawd Waimiri, lawysy Waimiri,
Sanapyty Wamé Atroari; O espirito da TV (1990) de Vincent Carelli; 4 arca dos Zo’é (1993) de Vincent
Carelli e Dominique Gallois; Rituais e festas Bororo (1917) de Thomaz Reis Major Luiz; Jane Moraita.
Nossas festas (1995) de Kasiripind Waidpi, D. Gallois, Tutu Nunes e V. Carelli; Das criancas ikpeng para o
mundo (2001) de Natuyu Yuwipo Txicao, Karané T. e Kumaré T.; A festa da moca (1986) de V. Carelli; Do
Sdo Francisco ao Pinheiros (2007) de Paula Morgado; Pirinop. Meu primeiro contato (2007) de Mari Correa
e Karané Ikpeng; Kiardsad yo sati. O amendoim da cotia (2006) de Komoi e Paturi Panara; Xind bena. Novos
tempos (2006) de Zezinho Yube em colaboracio; Dancando com cachorro (2001) de Adalberto Kaxinawa,
Isaac Pinhanta Ashaninka, Jaime Lullu Manchineri; trilogia de Benki Pianko: Caminho para a vida;
Aprendizes do futuro e Floresta viva (2004); SOS Rio Xingu (2002) de Whinty Suyd, Karané T. Natuyu T. e V.
Carelli e, finalmente, lauareté. Cachoeira das ongas (2006) de V. Carelli e Altair Paixao.
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deles trata de experiéncias de realizacdo de videos com os indigenas, ou seja, de
antropdlogos que foram a campo e acompanharam os realizadores indigenas em a¢do, como
foi o caso de Diego Dias (2011) com os Mebengokré, Samuel Leal com os Xavante (2012)9
e Aline Martins Villela Pinto com os Asurini (2009)10. Ja Fernanda Oliveira Silva (2006)11 e
Adriana Fernanda Busso (2011) pesquisaram o Video nas Aldeias, sendo que a segunda
acompanhou as oficinas de video realizadas pela ONG no Acre entre os Ashaninka, bem
como o processo de edi¢do de um video Huni Kuin em Olinda-PE'?, tendo mostrado de que
forma a ONG trabalha orientando a formagao dos realizadores. Fernanda Oliveira Silva em
seu mestrado pesquisou a trajetéria do realizador Xavante Divino Tserewahd, ji bem

consolidado neste cendrio dos videos indigenas (2013)13.

(im)possibilidades

A ideia inicial era acompanhar um realizador indigena em suas etapas de
trabalho: planejamento e elaboracdo do roteiro, filmagens na aldeia ou fora dela e,
finalmente, a edicdo do material bruto. Como eu s6 conhecia pessoalmente o Caimi
Xavante lhe escrevi um e-mail (contato que dispunha) em meados de janeiro de 2011
perguntando se tinha projeto para aquele ano e, caso a resposta fosse afirmativa, se eu
poderia acompanhar o seu trabalho. Depois de um bom tempo respondeu dizendo que nao
havia projeto por falta de recurso e que conversaria com Divino Tserewahu, realizador
xavante mais experiente, e os ancides sobre a possibilidade de eu ir para 14. Meses depois
me escreveu em sife de relacionamento (facebook), outra ponte de contato'®, perguntando

se eu havia desistido de ir, mas eu sequer havia recebido um “cartdo verde” para tanto e,

? Samuel trabalha com os Xavante de Pimentel Barbosa e a sua dissertacdo foi defendida no PPGSA do IFCS-
UFRJ em 2012.

19 Dissertacio defendida em 2009 no IA-Unicamp com o titulo: Das acontecéncias: experiéncia e
performance no ritual Asurini.

"' Monografia de conclusio de curso na UNESP intitulada: Cinema de indio: o projeto VNA (2006).

' Dissertagdo defendida em 2011 no PPGAS-UFSCAR com o titulo: Processos de ensino-aprendizagem na
formagdo de cineastas indigenas em comunidade do Acre.

" Fernanda concluiu recentemente o mestrado na UNIFESP: O cinema indigenizado de Divino Tserewahii
(2013).

' Tenho observado que este tem sido um importante canal de comunicagio e divulgacio entre os indigenas e
entre eles e os nao indigenas.
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diante de tal demora, acabei reavaliando a ideia inicial e decidi que deveria investir num
trabalho com os videos, pois me renderia um campo de investigacdo suficientemente
interessante e que me conferiria um aporte ampliado caso num momento futuro eu viesse
optar por trabalhar com as filmagens em loco. A sugestdo da professora Vanessa também
foi muito valiosa para esse redirecionamento, pois me alertou de que a negociagdo com o0s
Xavante poderia ser muito longa, especialmente num contexto em que eu ainda nao tinha
uma inser¢ao anterior no campo e pelo periodo de realizacdo do mestrado ser estreito para
tal acordo que levaria tempo. Também pude acompanhar, ainda que a distancia, algumas
das suas dificuldades e transtornos para nova incursdo a campo entre os Mebengokré em
2011, que assim como outros grupos indigenas, especialmente os xinguanos, t€ém exigido
cada vez mais “pagamentos” (em suas diversas formas) para a ida a campo dos
antropologos. Pensei que toda essa negociacdo poderia ser infrutifera ao fim para uma
iniciante no tema como eu, pensando especialmente na questdo do tempo que dispunha.

Outra ideia inicial era acompanhar as oficinas ministradas aos indigenas pela
ONG VNA, seja de filmagem quanto de edicdo, ji que foram nelas que geragdes de
realizadores indigenas se formaram e continuam se formando no Brasil. Além do que eu
poderia tentar perceber em que medida os parametros de elaboragdo ocidental de um video
estdo presentes na formacdo dos realizadores. Por essa via também almejava o acesso a
mais videos e a um acervo documental sobre os videos indigenas no Brasil. Com essa ideia
entrei em contato com a ONG, mas todas as minhas tentativas foram em vao. No decorrer
da pesquisa conheci Adriana Fernanda Busso e tive acesso a sua dissertagdo (2011), que
abordou justamente as oficinas de formagao do VNA, portanto ndo me pareceu interessante
investir na tematica.

Essas duas tentativas um tanto quanto infrutiferas me reforcaram algumas
suspeitas e sentimentos: 1) como j4 havia escrito anteriormente sinto que em alguns campos
os indigenas estdo fartos da presenca de pesquisadores, em especial de antropdlogos nas
aldeias questionando-lhes sobre suas vidas para suas pesquisas, até porque eles ja
conquistaram ao longo do tempo diversos suportes comunicativos e consideram-se capazes
de falarem por si proprios, alids, os videos me parecem ser uma evidéncia disso; ii) fico

pensando até que ponto a minha geracdo tem enfrentado resisténcias em suas insercoes em
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alguns campos de investigag¢do por conta de atuagdes complicadas de alguns antrop6logos e
demais pesquisadores. Parece-me, portanto, legitima a desconfianca que diversos grupos
indigenas costumam ter dos pesquisadores e € assim que procuro compreender a atitude
reticente de Caimi quando o contatei com a proposta de acompanhd-lo em suas filmagens.

E evidente que como estudante de antropologia adepta 2 pesquisa de campo “no
campo”, foi complicado aceitar que faria um trabalho em que meu campo seria basicamente
imagético: os videos. Meu olhar preconceituoso lhe conferia anteriormente um valor menor.
Mas depois de muita resisténcia, hoje vejo que o assunto possui a sua relevancia e espero
que este trabalho ofereca alguma contribuicao nesse sentido.

As andlises dos videos no terceiro capitulo puderam em alguns casos ser
complementadas/amadurecidas a partir de comunicagdes pessoais com dois dos
realizadores indigenas, embora de distintas formas. No caso do video “0i’6” de Caimi e
Jorge, pude ter informacdes adicionais a partir do evento em que conheci o primeiro em
Campinas e de contato ocasional pela internet (via facebook e e-mail) em que tirei uma ou
outra duvida, embora sem conseguir instaurar uma comunica¢do frequente, pois
basicamente dependia de encontrd-lo on-line quando a internet na aldeia estava
funcionando ou nos periodos em que ele passa em Barra do Bugres-MT fazendo
Licenciatura Intercultural Indigena na Universidade Estadual de Mato Grosso. J4 no caso
do video “Mokoi” de Ariel Duarte Ortega, Jorge Ramos Morinico e Germano Beiiites,
consegui contatar Ariel e ir até a sua aldeia em Sao Miguel das Missoes-RS, onde vimos
com a realizadora indigena, Patricia Ferreira, o video e conversamos a respeito. Optel por
manter no capitulo de andlise dos videos a minha experiéncia de ida a aldeia, pois ela
também me ofereceu elementos para pensar sobre o video em questdo. J4 no caso dos
realizadores ikpeng, ndo consegui estabelecer qualquer contato, mas penso que tal fato ndo

tenha comprometido a andlise, afinal o foco do trabalho estd nos videos.

A escolha dos videos

Passo agora a comentar um pouco a respeito da escolha dos videos que

selecionei para esta pesquisa. Embora a principio tenha pensado em trabalhar com os

13



videos de uma forma mais genérica sem me ater a um ou outro particularmente, conforme
fui conhecendo-os e percebendo a sofisticagdo do material que eu dispunha reavaliei a ideia
inicial e pensei que valeria a pena focar a minha anélise em dois ou trés titulos, mas é claro,
sem perder de vista o acervo que eu ja havia acessado até ali, inclusive para ter alguns
parametros comparativos, além de uma compreensao mais vasta de como os videos foram
sofrendo mudancas ao longo dessas mais de trés décadas de produgdo.

Por conta da minha experiéncia abordada inicialmente sobre “o meu despertar”
para os videos indigenas, percebi que o Oi'6 — a luta dos meninos (2010; 26’) seria
incontorndvel, pois provavelmente té-lo visto e ter sido provocada pelas questdes que ele
incita foi o que me abriu para essa temdtica de investigacdo, além do que eu ja havia
experenciado, ainda que brevemente, um contato com um dos diretores, o Caimi Waiassé, e
tinha pretensdes de estreitar uma relacdo para acompanhd-lo filmando (que supunha ser
mais fécil a partir desse contato prévio). O video aborda um ritual xavante como tantos
outros, mas por se tratar de uma luta entre criancas ele parece jogar com o principio
ocidental da nd3o violéncia infantil, tornando desconfortivel para uma plateia waradzu
(branca), especialmente para os que tém certo distanciamento dos universos indigenas. Mas
um dos aspectos que me parece mais interessante e a razdo de aborda-lo aqui estd
relacionada ao fato de que o realizador optou mostrar um ritual que marca o inicio da
formacdo do guerreiro xavante. E essa imagem € extremamente potente tanto perante outros
povos indigenas quanto com relag@o aos nao indigenas.

O outro video que havia selecionado na etapa da pesquisa em que estive em Sao
Paulo vendo o acervo do LISA foi Pirinop, meu primeiro contato (2007; 83’), dirigido por
Mari Corréa (da ONG Catitu) e Karané Ikpeng com a participacdo de Kumaré Ikpeng e
Natuyu Ikpeng. Mais tarde e apds ter visto outros videos Ikpeng, acabei substituindo este
pelo Marangmotxingmo Mirang: Das criangas lkpeng para o mundo (2001; 35°), cuja
direcdo foi assinada exclusivamente pelos jovens realizadores Ikpeng. E ndo por purismo

da minha parte. Embora goste muito do video Pirinop", ele ji é produto de um

' Pirinop traz a versio ikpeng do contato pelos irmdos Villas Bbas e em que circunstincias eles foram
deslocados para o Parque Indigena do Xingu. O video € todo conduzido pela narrativa do jovem realizador
Karané, que aponta numa segunda parte do filme o conflito com as gera¢des mais novas sobre o retorno que
os mais velhos reivindicam ao territério de ocupagdo ancestral.
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amadurecimento dos realizadores Ikpeng, que comecaram a ser formados em 2001 na
ocasido da oficina do VNA, tendo sido o video Das criancas lkpeng... o resultado dessa
primeira oficina. Portanto, me pareceu interessante apreender ateng¢do nele neste momento.
Outro ponto interessante é que tanto o Oid quanto este segundo video trabalham com
imagens de criancas, embora o primeiro na perspectiva dos adultos sobre a luta ritual
xavante, enquanto que o segundo é conduzido por criancas que apresentam a sua aldeia
num tom argumentativo que lhes parece proprio. Os Ikpeng t€ém demonstrado um interesse
no didlogo que chama a atenc¢@o e possui acdes nesse sentido, como € o caso do video (este
em especial) e sitio na internet em que procuram mostrar de que forma se relacionam e
estdo interessados em se relacionar com o publico externo, inclusive para a prépria
sobrevivéncia do povo como veremos.

Até recentemente estava relativamente satisfeita com a selecao dos dois videos,
pois ja me permitiriam explorar diversos aspectos e porque os dois jd marcam diferencas
considerdveis entre si como tentei demonstrar. Mas depois fiquei pensando que seria
interessante incluir o video de um povo que estivesse além das fronteiras do Brasil central
ou Amazonia, que sao os indigenas que t€m os seus videos mais conhecidos no circuito dos
videos indigenas, e que, portanto, abordasse outros problemas a partir de outra experiéncia.
Entdo em conversa com a antropdloga Ana Elisa Freitas, que tem trabalhado h4 anos com
os indigenas que vivem e/ou transitam pela cidade de Porto Alegre, especialmente os
Guarani Mbya e Kaingang, ela me sugeriu que assistissemos o video Mokoi Tekod Petei
Jeguatd — Duas aldeias, uma caminhada (2008; 63’). Este video também foi produzido no
contexto de oficina do VNA com jovens Mbyd, bem como ele traz elementos que
enriquecem uma aproximacao dos universos indigenas, pois revela uma situagdo bastante
diferente da dos Xavante e dos lkpeng, pois vivenciam cotidianamente uma luta pela
sobrevivéncia em territorios que todavia lutam para serem demarcados e/ou ampliados. E o
video revela os dramas de uma populacdo que ja desde muito tempo convive com outros
grupos indigenas (no caso do Rio Grande do Sul especialmente os Kaingang) e com os ndo
indigenas, possuindo transito frequente entre seus territérios, bem como nos centros
urbanos. Neste video os realizadores também fazem uma releitura critica de episédios

histéricos como estratégia discursiva para legitimar a conquista de seus territérios. Enfim,
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ele abre para novos elementos, ampliando o espectro do que podemos apreender como o

universo de producgdo dos videos indigenas realizados no Brasil atualmente.

Percurso

No primeiro capitulo procurei mostrar que a antropologia e o cinema surgiram
aproximadamente do mesmo periodo no final do século XIX e que as primeiras equipes que
foram a campo utilizaram cameras como forma de registrar as populacdes nativas. Abordo
as primeiras referéncias de filmes etnograficos até chegar a perspectiva mais compartilhada
do cinema de Jean Rouch, que antecipou em certa medida a reviravolta epistemoldgica pela
qual passou a antropologia a partir especialmente dos anos de 1980, em que as
representacoes e reflexdes dos até entdo nativos adquiriram um novo lugar. A partir disso
procuro mostrar entdo por que a questdo da auto-representacao pode ser um viés pelo qual
abordar os videos indigenas; e retomo também algumas contribui¢des tedricas sobre o
tema.

No capitulo seguinte procurei abordar o inicio das producdes audiovisuais
indigenas no Brasil a partir de fontes bibliograficas que nos informam sobre duas
experiéncias: a kayap6 e a waidpi. Sdo casos emblemadticos em parte pelo pioneirismo
desses povos na utilizacdo da camera de video, mas também por serem experiéncias que
tiveram consideravel divulgacdo e reflexdo.

E no terceiro e ultimo capitulo apresento os trés videos dos realizadores
indigenas procurando levantar principalmente os elementos relacionados a auto-
representacdo. No video Oi’6 os realizadores procuraram reforcar a imagem do guerreiro
xavante ao abordar como tema central a luta ritual dos meninos, além disso, o discurso
xavante procura destacar o carater de registro cultural da producdo de imagens de video. Ja
os realizadores Mbyéa procuraram desconstruir o esteredtipo que associa o Guarani a indio
“manso”, elaborando um discurso critico com relacao a sociedade nao indigena e em defesa
de territorios em que possam continuar suas caminhadas (jeguatd), assim, reproduzindo o
nhandereké guarani. O trio ikpeng ja demonstra com o video uma perspectiva de

aproximacao e didlogo, de povo que alia suas tradi¢cdes ao uso de tecnologias que foram
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sendo incorporadas ao longo dos anos de outros povos indigenas e mais recentemente

também dos ndo indigenas.
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1 DISCUTINDO UM CAMPO DE INVESTIGACAO

1.1 OBSERVACAO E EXPERIMENTACAO: OS PRIMORDIOS DA IMAGEM EM
MOVIMENTO E DAS PESQUISAS DE CAMPO ANTROPOLOGICAS

Em meados do século 20 o cinematc’>graf016 foi considerado um importante
instrumento para a investigac@o antropoldgica, tendo sido levado a campo j4 nas primeiras
expedi¢cdes etnogréficas. Como havia sido inventado hd poucas décadas (ainda no final do
século 19) os protétipos de cameras cinematogréaficas eram rusticos e as peliculas frageis,
tanto que metros e metros de registros foram perdidos até antes mesmo de serem montados
devido as condi¢des adversas de conservacdo na maioria dos casos. Ao lado dos objetos
(conhecidos como da cultura material), imagens e sons também eram recolhidos durante as
expedi¢des por terem um importante valor de registro, além do que esses ultimos conferiam
aos objetos um grau maior de autenticidade e dinamicidade, pois as imagens evidenciavam
de que forma eles eram utilizados pelas populagdes.

Marc-Henri Piault, que foi aluno do antropdlogo e realizador francés Jean
Rouch, no artigo intitulado A antropologia e a “passagem a imagem’ (1995) procurou
mostrar que nao foi por acaso que a antropologia de campo e o cinema surgiram no mesmo
periodo. A Europa tinha necessidade de expandir os seus mercados no final do século 19
através de missdo colonizadora. A eficiéncia cientifica era perseguida nesse processo, que
através dos levantamentos sistemadticos procurava enquadrar pessoas € objetos aos padroes
de humanidade europeia segundo os preceitos evolucionistas. E nesse contexto entdo que se
multiplicaram com vigor e se sofisticaram os instrumentos de medida e observacio.
Segundo Piault (1995, p. 26-27, destaques meus):

O cinema completa perfeitamente esta pandplia de instrumentos numa coleta
generalizada de informagdes e assim fundamenta a ambicdo do olhar objetivo,
suprimindo principalmente, os obsticulos de tempo e espaco. A imagem

animada (e o registro quase simultineo do som) capta a transitividade do
tempo, sobrepuja-se a subjetividade dos testemunhos duvidosos dos viajantes

'® A primeira sessdo piblica do cinematégrafo Lumiére aconteceu em dezembro de 1895 em Paris. O
equipamento registrava as imagens animadas, revelava as imagens positivas e projetava (JORDAN, 1995, p.
14).
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de longo percurso, suprime os desvios especiais da memoria; os momentos
fugidios da vivéncia, as singularidades e as diferencas do Outro tornam-se,
assim, transportaveis e observaveis como o obelisco de Lougsor, as mumias do
Egito ou os afrescos do Panthéon. [...] O registro absorve a distdncia material do
outro e o reduz a imagem, alimentando o olhar.

Piault (1995, p. 27) afirmou ainda que a observagado e a experimentacdo fizeram
“[...] do cinema e da etnografia os filhos gémeos de um empreendimento comum de
descoberta, de identificacdo, de apropriacdo e, talvez, de uma verdadeira devoracdo do
mundo e de sua historia.” A imagem possuia carater de registro, comprovando existéncias
longinquas e o distanciamento dos padrdes europeus de civilidade. E, alids, ¢ em nome da
supressdo dos estados de “barbdrie” que novas ondas colonizadoras foram entdo
pulverizadas a partir da Europa para todas as regides do mundo.

Tendo como luz e procurando ndo perder de vista essa valiosa contribui¢do de
Piault (1995), procurei percorrer um breve historico das primeiras imagens filmicas das
populagdes tidas por ndo ocidentais (“primitivas”) realizadas por expedi¢cdes etnogréficas
como forma de apontar para o fato de que a antropologia em seus primérdios fez uso
significativo desse material, que contribuiu para a producao e para a prépria consolidacao
do conhecimento antropolégico.

Os primeiros filmes, portanto, que documentaram a vida de outros povos
diretamente nos locais onde viviam foram realizados, segundo Pierre Jordan (1995),
durante a Expedicao ao Estreito de Torres (entre a Austrdlia e a Nova Guiné) ainda no fim
do século 19 (1898). Essa viagem a campo foi coordenada por Alfred Cort Haddon (1855-
1940) da Universidade de Cambridge e tinha por objetivo documentar aspectos da cultura
dos aborigenes que viviam nas ilhas do Estreito. A expedicdo contou com a presenca de
Charles Gabriel Seligman (1873-1940) e William Halse Rivers (1864-1922), antrop6logos
que obtiveram posteriormente importante destaque na tradi¢do antropoldgica britanica. O
empreendimento se destacou por mobilizar diversas tecnologias modernas para a época.
Segundo Jordan (1995, p. 15-16), essa expedicdo teve fundamental importancia na
institucionalizagdo da antropologia britanica, pois foi a partir dela que cadeiras de
antropologia foram criadas, além de ser fundadora da metodologia da pesquisa de campo

naquela tradicao.
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Inspirados e aconselhados por Haddon e sua equipe, outros pesquisadores
partiram a campo levando suas cameras, como foi o caso de Walter Baldwin Spencer
(1860-1929) em pesquisa na Austrdlia Central'’. Outro pesquisador que realizou filmes
como parte de suas pesquisas foi o austriaco Rudolph Poch (1870-1921) em seu campo em
1904 na Nova Guiné. Durante os anos de 1907-1909 esteve na Africa do Sul (na época
colOnia alema) para pesquisar os bushmen, onde também realizou registros audiovisuais.

Embora o seu foco tenha sido mais o fotografico, o estadunidense Joseph K.
Dixon (1856-1926) também filmou, ainda no principio do século 20, dancas e a vida
cotidiana dos indios Crow (1909, 1913, 1921) como também dos Sioux (1913) da América
do Norte. Dixon estava preocupado com a extin¢do das populacdes indigenas e o registro
filmico seria uma forma de eterniza-las especialmente para as investigacOes cientificas.
Mas essa preocupacao nao era exclusividade sua. Por este periodo vemos que esse “espirito
salvacionista” estava disseminado entre os pesquisadores e isso estava relacionado com a
presuncdo de superioridade dos padrdes culturais europeus de que falava Piault, como
vimos anteriormente.

Uma equipe alema liderada por Tischner esteve na Micronésia e arquipélago
Bismarck e, durante quase dois anos (1908-1910), realizou uma série de filmes. R.
Neuhauss do Museum fiir Volkerkunde de Berlim também realizou filmagens na Nova
Guiné, dessa vez com a populacdo Kate. A expedicdo antropoldgica que permaneceu mais
tempo em campo neste comego do século 20 foi organizada por William Van Valin do
Museu da Universidade da Pensilvania. Durante os anos 1912-1918 ele e a sua equipe
estiveram entre os Inuit em Point Barrow (cidade mais ao norte da América).

Até entdo esses registros audiovisuais que as expedi¢des etnograficas
realizavam tinham um carater basicamente documental e fins estritamente académicos,
portanto sua circulacao era restrita. Raras eram as proje¢des ampliadas, como a que ocorreu
em 1914 com o filme In the land of the Head Hunters de Edward Sheriff Curtis (1868-
1952), que foi lancado numa grande sala de cinema de Nova lorque e fez muito sucesso

com o publico. Esse filme foi rodado a partir da sua pesquisa etnogréfica com os Kwakiult

"7 A parte ndo deteriorada do seu material gravado em 1901 encontra-se atualmente no National Museum of
Victoria.
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da costa noroeste do Pacifico, mas Curtis j4 era conhecido e prestigiado por suas fotografias
de indigenas de diversas regides da América do Norte, que eram cuidadosamente montadas
no intuito de transmitir maior ‘“veracidade” contextual. Tanto que a sua produgdo
fotografica é ainda hoje muito mais conhecida e acessivel do que os seus filmes'®.

Na avaliacdo de Pierre Jordan (1995) o primeiro filme do género etnografico
surgiu no Brasil em 1916. Rituais e festas Bororo de Luiz Thomaz Reis procurou mostrar
diversas atividades dos Bororo, captadas durante os meses em que viveu no Mato Grosso
com essa populacdo entre 1914 e 1915. Reis foi o fotégrafo oficial da Comissdo Rondon,
que tinha por objetivo instalar linhas telegraficas do Mato Grosso ao Amazonas. Filmou os
indigenas durante 28 anos ao longo das atividades da Comissdo. Embora ja tivesse
produzido o filme Os Sertoes de Mato Grosso entre 1913-1914, que foi as telas em 1915
em Sdo Paulo e Rio de Janeiro causando grande furor, foi com Rituais e festas Bororo que
teve maior reconhecimento, filme que inclusive o levou a Nova lorque para uma série de
conferéncias. Sobre Rituais comentou:

As diferentes dancas, os rituais do Marido, do Toro e de Aidje, sdo filmados
aliando precisao etnografica e concepcdo estética. A realizacio €
assustadoramente moderna, a cdmera dindmica, os panoramiques que seguem O
dancarino, pintado com urucum e decorado com penas simbolizando a pantera no
momento que a danca fecha o ritual finebre, sdo extraordindrios. [...] L4 onde
seus predecessores se contentavam em fazer imagens animadas com uma cimera
fixa registrando uma série de fotografias, Reis filma utilizando todas as
possibilidades que lhe oferece o tipo de material de que dispoe; ele escreve
com a camera. Antecipando Flaherty, ele revela e copia os filmes no lugar da

filmagem apesar dos insetos que, por vezes, se aglutinam na pelicula (JORDAN,
1995, p. 20, destaques meus).

Neste trecho Pierre Jordan procurou esclarecer o seu critério quando defendeu
que Rituais foi o primeiro filme etnografico. Parece-me que estd no aspecto da
construcdo/elaboracdo filmica que o realizador cuidadosamente executou ao montar o
filme, construc@o assim como o € a escrita etnografica. Isso porque o espectador pode notar

que as sucessdes de imagens foram pensadas e devidamente ordenadas no sentido de criar

'® A editora Taschen, que publica diversos livros de artes, publicou em volume tinico (576 p.) uma selecio a
partir de todo o trabalho fotogrifico de Curtis organizado por Hans Adam e intitulado: The North American
Indian, na minha versdo em espanhol: Los indios de Norteamérica (2005). Nela estdo reunidas fotografias de
Curtis de 1907-1930, identificadas pela ordem dos 20 volumes originais em que foram publicados na época,
onde cada um abriga as imagens de uma ou mais etnias. H4 ainda nesta coletanea uma introdu¢@o sobre sua
vida e obra.
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um argumento, afinal afirmou que Reis “escreve com a cdmera”. Nao €, portanto, mais uma
justaposi¢do de imagens em que o espectador ndo conseguia identificar uma sequéncia
16gica como os filmes produzidos até entdo.

Embora ndo tenha sido o primeiro filme etnogrifico de acordo com essa
perspectiva, Nanook of the North de Robert Flaherty (1884-1951) sem duivida foi o que
obteve maior sucesso € o que ficou mais conhecido quando o assunto € esse género filmico.
Flaherty iniciou as suas filmagens no drtico canadense em 1914, depois de viver cinco
meses coabitando com os Inuit. Filmou até 1916, mas um acidente acabou incendiando o
seu negativo, tendo ele préprio ficado bastante machucado na ocasido e, assim, perdeu todo
o material para a primeira versio da montagem. Anos depois Flaherty conseguiu
financiamento e voltou a campo executando nova filmagem. Essa versdo foi lancada em
Nova Iorque no ano de 1922.

Ainda na perspectiva de Jordan, Rituais e Nanook representaram rupturas com
tudo que vinha sendo produzido, pois até entdo seus predecessores no geral simplesmente
projetavam os materiais brutos basicamente sobrepondo umas imagens as outras
sequencialmente. A diferenca entre eles é que Nanook inaugurou a etnoficcdo, e nela
segundo Jordan (1995, p. 22, destaques meus):

[...] os Inuit desempenham o papel de si mesmos, habilmente colocados em
cena por Flaherty gracas ao excelente conhecimento da cultura Inuit e da
conivéncia autorizada pela longa estadia com os protagonistas. Nasce o método
Flaherty: paciente construgdo de relacdes verdadeiras com aqueles(las) que serdo
os autores do filme; lenta elaboragdo que permite, através do compartilhar do
cotidiano dos outros, alcancar suas concep¢oes de mundo a fim de buscar

restituir, pela imagem, o existir de um cacador de focas Inuit, de um chefe
Samoan, de um pescador das ilhas Aran ou de um jovem Cajun do Bayou.

A etnoficcd@o seria, nessa perspectiva, a encenaciao pelos préprios membros de
um grupo do seu modo de viver e pensar, mas devo ponderar que ai a auto-representacao
era em termos, ja que a encenagdo era conduzida pelos conhecimentos do diretor, cujo
objetivo era transmitir uma determinada imagem que a seu ver fosse coerente. O método
Flaherty ja se aproximava da prépria etnografia de campo no sentido de possibilitar ao
espectador/leitor uma visdo aproximada do que podem ser “as concepcdes de mundo”, nos

termos de Jordan, de um determinado grupo num determinado momento temporal. Mas o
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mais interessante para mim aqui € essa ideia de que os Inuit representavam a si, apesar de
neste caso serem “colocados em cena” pelo realizador. Essa autoria, em alguma medida
compartilhada, parece antecipar tanto elementos do método rouchiano quanto algo caro a
antropologia pds-moderna dos anos 1980.

Complementando essa retrospectiva de Pierre Jordan e enfocando brevemente o
cendrio nacional, é fundamental destacar que um dos antrop6logos pioneiros no Brasil,
Edgard Roquette Pinto (1884-1954), acompanhou a Comissdo Rondon por alguns meses
em 1912 e dessa experiéncia resultaram o livro Rondénia: antropologia-ethnographia
(1917), diversas fotos dos indios Pareci e um filme sobre os Nambikwara. Roquette Pinto
estava envolvido com as iniciativas cinematogréficas e fonogréficas no pais, tendo em 1923
criado a Radio Sociedade do Rio de Janeiro, uma das primeiras no Brasil, e em 1936 foi um
dos fundadores do Instituto Nacional de Cinema (CAIUBY NOVAES, 2010, p. 466)19.

Na ocasido em que Dina e Claude Lévi-Strauss estiveram no Brasil nos anos de
1930, eles também realizaram alguns filmes, além das conhecidas fotografias, dos Kadiweu
e Bororo. Esses filmes que ndo sdo tdo conhecidos pertencem ao Centro Cultural Sao
Paulo”® (CAIUBY NOVAES, 2010, p. 468).

Vamos entdo dar um salto de algumas décadas para comentar brevemente aqui
sobre um realizador-antropélogo incontorndvel: o engenheiro francé€s Jean Rouch. Ele foi
ao continente africano inicialmente para construir pontes e estradas na regido do Niger
(Africa setentrional), que na época era coldnia francesa. Durante o seu trabalho acabou se

envolvendo com os trabalhadores da regido, estabelecendo com eles uma frutifera relacao

1% “Responsével pela criagdo, em 1910, do primeiro acervo de filmes cientificos no Brasil, no Museu Nacional
do Rio de Janeiro, Roquette-Pinto via o cinema como um meio para a educagdo do povo e ndo como
entretenimento.” (CAIUBY NOVAES, 2010, p. 467).

20 Segundo informagdes no site deste Centro os filmes sdo: “1) Aldeia Nalike dos indios Kaduveu: A festa da
Puberdade, um baile & moda ocidental, os trabalhos em tecelagem. 1935-36; 2) Os indios Kaduveu na Aldeia
Nalike: o trabalho de preparagcdo de fibras para a confeccdo de cordas e destas para a confeccdo de redes.
Jogos, desenhos sobre papel, pinturas nas faces das mulheres. 1935-36; 3) Cerimonias Funerais entre os
indios Bororo: Aspectos das dangas e ‘Ewaguddu’ e ‘Paiwe’ entre os indios Bororo, Colhidos em dezembro
de 1935 Rio Vermelho, MT; Aspectos variados dos costumes dos indigenas Bororo: artesanato, danga, jogos,
distribui¢do da aldeia e cerimdnias funebres 1935, MT; 4) Os trabalhos do gado no curral de uma fazenda do
sul do Mato Grosso, 1935; 5) A vida de uma aldeia Bororo: Aspectos da vida dos indios Bororo na aldeia
Kejara: feitura do fogo, artesanato e tecelagem, caga, pesca e o entardecer na aldeia, 1935; 6) Festa do Divino
Espirito Santo: flagrantes da Festa do Divino Espirito Santo, em Mogi das Cruzes, SP, a procissdo e as
diversas cerimdnias paralelas — Mogambique, Cavalhada e Congada, 1936.” Disponivel em:
<http://www.centrocultural.sp.gov.br/informativo_2009_levistrauss.asp>.
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que permitiu que realizassem filmes juntos, dentre eles estdo: Les maitres fous (1955),
Jaguar (1957), Chasse au léon a l’arc (1965)21, e outros. Apds alguns anos em solo
africano Rouch voltou a Franca, onde frequentou cursos de etnologia de Marcel Mauss e
Marcel Griaule, sendo este ultimo o seu orientador de tese e de quem teve grande
influéncia, lembremos que em 1948 esse autor publicou o emblematico Dieu d’eau.
Entretiens avec Ogotemmeli, cujo préprio titulo revela, entrevistou ancido dogon sobre sua
perspectiva de vida.

No ano de 1953 Rouch criou, juntamente com outros etnélogos franceses,
dentre eles Griaule e Lévi-Strauss, o Comité du film ethnographique, cuja sede era no
Museu do Homem em Paris. Desde os seus primérdios este Museu abrigou diversos tipos
de atividades de cunho cientifico de forma que a institucionaliza¢do da antropologia na
Franca passou, em grande medida, por esse espago de carater hibrido®*.

Em sua definicdo Rouch dizia que realizava um “cinema verdade”, a partir das
influéncias herdadas tanto do soviético Dziga Vertov> quanto do estadunidense Robert
Flaherty. Além das inovagdes que propunha com a camera, a sua forma de fazer etnofic¢ao
era construindo os filmes com os seus personagens, ou seja, ja nos anos de 1940 tinha uma
proposta de antropologia e cinema compartilhados com os seus interlocutores, sejam eles
franceses, no caso do filme Chronique d’un été (1960), ou africanos, no caso dos filmes que
realizou neste continente, como Les maitres fous (1955), Moi, un noir (1958), Jaguar
(1957), etc. Rouch em Moi, un noir procura deixar claro que as relagdes que estruturam o
filme sdo prévias, tornando as representacdes absolutamente surpreendentes. Este filme foi
rodado em 1957 nos suburbios de Abidjan (Costa do Marfim), onde jovens desempregados
e migrantes (da Nigéria, quase dois mil quilometros de distancia) representaram a si
mesmos. Os personagens construiram seus universos imaginativos € os narraram no filme,

sendo tdo reais quanto o trabalho que executavam no porto. Segundo afirmagdo de Marco

2! A filmografia de Rouch ultrapassa uma centena de filmes.

** A respeito da institucionalizacdo da antropologia na Franga hé o interessante artigo de Victor Karady,
Durkheim et les débuts de [’ethnologie universitaire (1988), que mostra a importancia do Museu do Homem
nesse processo. Os primeiros capitulos da obra de Benoit L’Estoile Le goit des autres. De [’exposition
coloniale aux arts premiers (2007) também abordam essa questdo, embora ndo seja o seu principal foco.

> Chronique d’un été (1960), que realizou com Edgar Morin, foi dedicado a Vertov e foi em suas palavras
“uma experiéncia de cinema-verdade”. Mas a “verdade” de que fala ¢ aquela condicionada pelo processo da
montagem (ROUCH, 1995, p. 68. Em entrevista concedida a Jean-Paul Colleyn).
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Antonio Gongalves em O real imaginado (2008, p. 115): “Rouch, assim, pode etnografar
imageticamente as ficcdes e as imaginagdes destes personagens sem, hecessariamente,
colocar a ficcdo em disputa com a chamada realidade.” Rouch ndo opunha fic¢do (e
imaginacdo) e realidade ou os colocava em planos separados.

Mas por que trago Rouch neste momento? Instiga-me o fato de que ja em fins
da década de 1950 ele estava propondo e praticando uma relacdo muito distinta da que
supunha o distanciamento proposto pelo método etnografico cldssico e que na antropologia
s6 surgiria com vigor décadas mais tarde. E por esse dentre outros motivos que penso que a
antropologia deve estar aberta e disposta a abordar o universo das imagens, seja ela filmica
ou fotografica.

Como havia afirmado anteriormente, o interessante aqui € que Rouch décadas
antes ja antecipava (com influéncia da antropologia francesa dos anos 1940, especialmente
de Griaule) e realizava um dos principais temas de debate dos autores pds-modernos nos
anos de 1980, que era a busca por formas mais compartilhadas e simétricas de se produzir o
conhecimento antropolégico, onde o0s nossos outros adquirem um status de reais
interlocutores (se afastando do status de objetos) e, assim, aparecem e sao descritos em seus
proprios termos, sendo que isso tem intimeras implicacdes praticas. Além disso, Rouch
também estava operando em outro registro, qual seja, o da imagem filmica.

O meu intuito ao retomar esse inicio das pesquisas de campo em antropologia
foi mostrar que j4 nos primeiros e decisivos momentos, em que equipes foram a campo e a
partir dai passaram a construir o método etnogréifico, tdo fundamental para o futuro da
disciplina, que cimeras estavam l4 como instrumentos de registro, mas também como
importantes agentes comunicativos, como vimos em Rouch. Era uma forma extremamente
eficaz de compartilhar ndo apenas com a comunidade académica, mas com os demais
cidaddos metropolitanos, quem eram os sujeitos do além-mar, que por sinal nessa época
grande parte ainda era de cidaddos de colOnias pertencentes as nacdes europeias. Mas ao
longo do século 20 esse tipo de registro foi perdendo a sua importancia a ponto de nao
necessariamente figurar mais ao lado dos cadernos de campo, também por serem,
antigamente, equipamentos caros e pesados e as peliculas serem frageis, especialmente em

terrenos mais hostis. No geral as imagens continuam sendo captadas, especialmente as
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fotograficas, mas isso tampouco é garantia de que serdo discutidas e aprofundadas nos

trabalhos académicos se o foco ndo for o das imagens.

1.2 REPRESENTACOES EM DIALOGO

Eu estava vendo os videos indigenas inspirada em grande medida pelos debates
dos que ficaram conhecidos como antropdlogos pds-modernos dos anos 1980. Era como se
de partida eu j4 estivesse em consondncia com tal projeto, pois os videos tinham o poder de
trazer os discursos indigenas em seus temas de interesse, suas formas de representacio e
suas linguas. Mas a questdo ndo € tdo simples nem estd dada. Os videos indigenas a que a
que se tem acesso enquanto produtos acabados, por exemplo, ainda sdo resultados de
processos mediados, na maioria das vezes, parcerias com ONGs. E sobre elas ndo temos
muitas informacdes, no geral. Excecdo a isso € a Video nas Aldeias, que ja foi objeto de
diversos artigos, dissertacdes, publicacdes (CARELLI; GALLOIS, 1992; BACAL, 20009;
BUSSO, 2011; VNA, 2004, 2011).

Assim como os autores pos-modernos e as novas geracdes que vieram depois
deles com propostas de trabalho em que as abordagens procuraram ser pautadas em
relacdes mais horizontais entre antrop6logos e seus interlocutores, a ideia, ao eleger os
videos indigenas como objeto de investigacdo, € confrontar representacdes, quais sejam: as
que os indigenas estdo fazendo de si e dos outros e comunicando através dos videos e as
minhas a partir da leitura dessas representacdes. E evidente que isso é um desafio, pois a
minha interlocu¢do € limitada, seja no tempo do video, suas temdticas ou nos contatos
pontuais com alguns dos realizadores. Mas penso que isso ndo a inviabiliza, pois se assim o
fosse ndo haveria investigagdo e critica no campo do cinema. Pelo contrario, estou vendo os
videos como um campo de investigacio rico que oferece diversos aspectos que podem ser
explorados e inclusive a partir de diversas perspectivas e areas do conhecimento.

Desde a producdo dos pdés-modernos propondo novas reflexdes para o campo
da antropologia muitas dguas ja passaram, alids, sdo quase trés décadas de intensos debates
em que muitos elementos foram sendo incorporados pelas geracOes seguintes. Hoje ja ndo é

mais possivel fazer antropologia se nio for de uma forma efetivamente compartilhada com
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0s nossos interlocutores, até porque eles leem o que produzimos, criticam, circulam pelos
mesmos espacos, enfim, s3o nossos contemporaneos em todos os sentidos do termo.

As relagdes com nossos interlocutores atualmente estdo mais transparentes nos
textos, alids, a maioria das monografias tem seus capitulos iniciais dedicados a evidenciar a
construcdo das relagdes e problematizar alguns de seus pontos nevralgicos. Etnélogos e
indigenas compartilham autorias de livros, como em La chute du ciel (2010) de Davi
Kopenawa e Bruce Albert, ou entdo videos sdo realizados nessa parceria, como 0s que
tiveram participacdo em sua producdo os etnélogos Virginia Valadao, Dominique Gallois,
Carlos Fausto®*, dentre tantos outros. E para isso ndo € necessdrio se justificar o porqué
dessas parcerias se darem ou criticar ferrenhamente o método etnografico classico como o
fizeram os pos-modernos. Naquela ocasido foi necessario, mas hoje provavelmente soasse
como anacronico. Com isso fica claro que vivemos outro momento da disciplina.

E interessante notar que na ocasiio em que a antropologia e, provavelmente as
ciéncias humanas em geral, passou por certos reveses foi onde comecaram a surgir no
Brasil e no mundo experiéncias de midias indigenas e aborigenes no final dos anos 1970 —
com a experiéncia de Adair e Worth de video entre os Navajo (1967) —, mas com mais vigor
nos anos 1980, como veremos a seguir. Essa “coincidéncia” me instigou, pois como vimos
as representagcdes dos antropdlogos passaram a concorrer com as representagdes nativas,
fazendo com que a antropologia fosse em busca de novas experi€ncias e experimentacoes.
Mas como abordam Clifford e Marcus (1991) e Fischer e Marcus (1986), na realidade
foram em relacdo a essas mudangas no cendrio mundial que as ciéncias humanas foram
interpeladas e tiveram de responder. Pensemos num contexto mais amplo de emergéncia e
propagacdo das lutas dos povos indigenas e aborigenes, para restringirmos o foco aqui, e

evidéncias relevantes disso sdo conquistas como a Conveng¢do 169 da Organizagdo

 Valaddo foi companheira de Carelli ¢ ambos foram os mentores do projeto Video nas Aldeias, tendo
realizado em parceria diversos videos do inicio do VNA. Dominique Gallois prestou assessoria na realiza¢do
dos emblematicos: O espirito da TV (1990; 18°) e A arca dos Zo’é (1993; 22”). Fausto tem acompanhado os
Kuikuro, tendo sido o responsdvel por fazer uma mediacdo entre as geracdes mais velhas e mais novas que
possibilitou o trabalho do video entre esse povo, como ele mesmo afirmou na publicacdo do livro em
comemoracdo aos 25 anos do VNA (p. 92-109). Contribui na realizacdo dos videos Cheiro de pequi (2006;
36’), O dia em que a terra menstruou (2004; 28’) e As hiper mulheres (2011; 80’), indicado como melhor
longa-metragem brasileiro em dois dos mais importantes festivais de cinema no Brasil: o de Gramado e o de
Brasilia.
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Internacional do Trabalho de 1989, que trata dos direitos desses povos, inclusive os
territoriais; a Constituicdo Federal brasileira de 1988, cujos artigos que versam sobre os
direitos dos povos indigenas foram resultados de forte pressdo dos setores que apoiavam o
incipiente movimento indigena (como o CPI e o Nicleo de Direitos Indigenas); foi em
1982 que o primeiro territério aborigene foi conquistado e reconhecido na Australia,
embora tenha sido s6 em 1993 que o Native Title Act regulamentou a questao territorial de
forma que os grupos puderam reivindicar as suas terras, como nos mostrou Ilana
Goldstein®.

Embora cameras, maquinas fotogréficas, gravadores tenham sido levados por
pesquisadores a campo ao longo de muitas décadas, parece que a efetiva participagdo por
parte dos grupos que eram objetos das pesquisas antropoldgicas s foi surgir pela década de
1980, até porque antes disso eles estavam pouco inteirados sobre as pesquisas.

Como veremos, no caso do Brasil, os projetos pioneiros de video surgiram de
demandas dos grupos. Quando questionado a respeito da sua trajetéria como realizador,
Caimi Waiassé afirmou que comecou a filmar quando os ancidos xavante demonstraram
preocupacio quanto ao esquecimento dos rituais pelos mais jovens. Nessa ocasido entdo a
tnica camera que havia na aldeia era a da antropdloga Laura Graham, cujo equipamento foi
solicitado pelos mais velhos assim que o seu periodo de campo terminou. Também pediram
para que a pesquisadora instruisse alguns jovens para operé-la e teria sido assim que Caimi
fora escolhido pelos ancidos e passou a gostar e se identificar com a atividade. Desde entao
ele vem filmando e foi fazendo isso que o conheci (mais detalhes sobre a sua trajetoria no
capitulo 3).

Como procurei deixar claro na introducdo ndo estou fazendo uso do video como
instrumento de pesquisa, ou seja, ndo realizei um filme sobre os indigenas, como por
exemplo, s6 para citar dois pioneiros no Brasil: o major Thomaz Reis, e o engenheiro

tcheco Vladimir Kozdk”. O meu interesse foi trabalhar com as imagens produzidas por

* Em apresentacio nos Semindrios do Cpei/Unicamp em novembro de 2010.

%0 O Museu Paranaense possui o acervo escrito e imagético, além de objetos acumulados em viagens, de
Vladimir Kozak (1897-1979). Em 2010 parte deste acervo compds a exposicio Indios do Brasil: a poesia das
imagens de Vladimir Kozdk de curadoria de Maria Fernanda Maranhio, Cl4audia Inés Parellada e José Luiz de
Carvalho.
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essas populacdes sobre si, dai a ideia de auto-representacdo. Isso porque a antropologia, a
histéria e o cinema exploraram historicamente as representacdes dos indigenas feitas por
viajantes, missiondrios e pesquisadores. Um exemplo interessante de estudo que abordou as
representacdes da nossa sociedade sobre os indigenas foi a dissertagdo de Edgar Teodoro da
Cunha (2000), que através da andlise de cinco filmes nacionais produzidos na década de
1970 sobre a tematica indigena mostrou um movimento duplo, pois assim como essas
producdes emergiam de um imagindrio social sobre o indio no Brasil, elas permitiam
também uma auto-reflexdo através desse outro. Isso parece nos dizer sobre a nossa

sociedade, portanto, que através do outro se V€ a si.

1.3 REFLETINDO SOBRE A AUTO-REPRESENTACAO

O viés da auto-representacdo indigena para abordar os videos indigenas me
interessou especialmente por dois motivos. O primeiro deles € porque, em consonancia com
a percep¢ao de Sylvia Caiuby Novaes em sua obra Jogo de espelhos (1993), ao se
compreender as imagens que um grupo ou sociedade constréi de si ficaria possivelmente
mais facil compreender as suas atuagdes nas relacdes com outros grupos ou sociedades
(CAIUBY NOVAES, 1993, p. 21). Destaco que é fundamental encarar que 0s grupos estao
em contato e se relacionam aos seus modos, sejam com Orgaos publicos, missiondrios,
outros povos indigenas, antropélogos, ONGs, etc., fisica ou virtualmente (muitas terras
indigenas j4 tém Pontos de Cultura®’ e estdo conectadas  rede mundial) e que isso no é
ruim ou desagregador em si, como foi o pensamento que imperou nos primordios da
antropologia e mesmo nas politicas publicas hd décadas atrds e que ainda tem alguma

ressonancia nos dias de hoje.

*7 Este é um programa do Ministério da Cultura. Segundo informacdes do seu sitio na internet: “Quando
firmado o convénio com o MinC, o Ponto de Cultura recebe a quantia de R$ 185 mil, em cinco parcelas
semestrais, para investir conforme projeto apresentado. Parte do incentivo recebido na primeira parcela, no
valor minimo de R$ 20 mil, para aquisi¢cdo de equipamento multimidia em software livre (os programas serdo
oferecidos pela coordenagdo), composto por microcomputador, mini-estidio para gravar CD, camera digital,
ilha de edigdo e o que mais for importante para o Ponto de Cultura.” Disponivel em:
<http://www.cultura.gov.br/culturaviva/ponto-de-cultura/>. Acesso em: 5/2/2011.
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O segundo motivo pelo qual as auto-representacdes através dos videos
produzidos pelos préprios indigenas me interessaram estd relacionado com a reviravolta
epistemoldgica por qual passou a antropologia como vimos anteriormente. Dizer pelo outro
passou a ser profundamente questionado e com isso a prépria no¢ao de nativo como objeto.
Bem retomado por Tatiana Bacal (2009) o trecho em que Eduardo Viveiros de Castro
(2002, p. 144 apud BACAL, 2009, p. 142) argumentou: “[...] o que faz do nativo um nativo
¢ a pressuposi¢do, por parte do antrop6logo, de que a relagdo do primeiro com sua cultura é
natural, isto €, intrinseca e espontanea, e, se possivel ndo reflexiva; melhor ainda se for
inconsciente.” Se isso for coerente e me parece que €, a ideia de nativo ndo mais procede,
pelo menos com o sentido que ele carregava até ai. Alids, parto da proposicao de que os
indigenas estdo refletindo sobre sua cultura, nos termos de Viveiros de Castro na cita¢ao.

Ainda relacionado a este segundo motivo, mas também com a propagacdo das
midias audiovisuais entre as populacdes indigenas, me parece interessante abordar numa
perspectiva antropoldgica o que e como 0s povos, que historicamente foram tratados como
objetos da disciplina, como sendo os outros, estdo falando e produzindo sobre si. E neste
contexto as verdades sobre si indigenas sdo concorrentes com as que podem formular os
antropd6logos, que vao perdendo o seu status de voz autorizada (CALDEIRA, 1988;
CLIFFORD, 1998), bem como a postura de verdadeiros “donos” de um povo e que como
tais detinham o privilégio da interpretacdo. Nessa passagem de objetos a sujeitos os até
entdo “nativos” fizeram com que a ideia de representagdo fosse reconfigurada
(GONCALVES; HEAD, 2009, p. 17).

E nesse sentido Marco Antonio Gongalves e Scott Head na coletanea Devires
imagéticos (2009) trouxeram uma reflexao interessante a respeito de uma nova nocdo de
alteridade e 1sso especialmente a partir do que formulou o roteirista Jean-Claude Bernardet
(2004), ao refletir sobre a temdtica do outro no cinema documentirio comparando com o0s
videos produzidos pelos indigenas. Cito Bernardet (2004, p. 10, destaques meus):

Sempre tive a convicgdo de que este “outro” no documentario e em geral nas
filosofias da alteridade ndo passava da falsa solucio de um problema mal

equacionado. O “outro” € sempre designado por um sujeito, que, para fazer uso
desse pronome, tem que se afirmar como sujeito, como lugar da fala, como
lugar de onde parte a visdo. Ora, a afirmacdo desse sujeito como centro é a

propria negagdo do “outro”, do reconhecimento da sua existéncia, porque o nega
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como lugar de onde possam partir a fala e a visdo. Acredito que a filosofia da
alteridade s6 comeca quando o sujeito que emprega a palavra “outro” aceita
ser ele mesmo um “outro” se o centro se deslocar, aceita ser um “outro” para
o “outro”.

Penso que cabe neste atual contexto aos antrop6logos assumirem esses
deslocamentos e aceitarem ser os outros dessas relagdes. E aqui me recordo de um trecho
em que Sylvia Caiuby Novaes (2000) finaliza um dos seus artigos: “Quando os cineastas
sdo indios, indios somos nos.”, e também a fatidica ocasido narrada na introducdo em que
Mokuké Kayap6 em visita ao Rio vira inesperadamente a camera para Diego e lhe pergunta
sobre o que estd pensando, e este confuso e sem jeito responde que nada, deixando Mokuk4
frustrado e ele se sentido um “mau nativo”(DIAS, 2011, p. 108).

A ideia de conferir as auto-representagdes indigenas destaque, estando inclusive
no titulo deste trabalho, estd mais para marcar o meu reconhecimento aqui da pluralidade
das representacgdes, suas concorréncias (choques) e consonancias. Quero também marcar
que elas sdao equivalentes, no sentido de que ndo hd umas mais legitimas ou mais
importantes que as outras, embora saibamos que na realidade existam aquelas que sdo mais
hegemonicas que outras, como veremos no capitulo terceiro ao abordar o video Mokoi.
Assim sendo, este capitulo introdutdrio sobre o tema foi somente uma breve introdugdo em
alguns conceitos que me ajudaram a desenvolver um olhar mais atento para os videos
indigenas naquilo que eles desejam comunicar. Dito isso, vamos em frente.

Sylvia Caiuby Novaes, em sua obra Jogo de espelhos. Imagens da
representacdo de si através dos outros (1993), elaborou uma das primeiras referéncias
brasileiras que tem como tema central a questdo de como um povo indigena, no caso
Bororo, construia a sua autoimagem a partir do outro, seja esse salesiano, Xavante ou
mesmo os demais brancos com o quais os Bororo se relacionavam.

A metafora do jogo de espelhos foi mobilizada para tratar dessa autoimagem
que se constitui quando se observa e se relaciona com outro povo:

E como se o olhar transformasse o outro em espelho, a partir do qual aquele que
olha pudesse enxergar a si proprio. Cada outro, cada segmento populacional,

é um espelho diferente, que reflete imagens diferentes entre si (CAIUBY
NOVAES, 1993, p. 107, destaques meus).
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Assim, as imagens que um povo faz de si também podem ser distintas, pois 0s
espelhos (os referentes) podem ser/sdo varios. Por exemplo, perante os Xavante, tidos pelos
Bororo como “indios bravos”, eles se viam como “indios mansos”; perante os brancos
(representantes de 6rgdos como a Funai), como “pobres coitados”. E claro que essas auto-
representacdes sdao construidas a partir de sucessdes de eventos que a autora reconstituiu na
obra, mas que ndao me cabe aqui fazé-lo, mas destaco que € isso que as produz. Assim
sendo: “[...] a auto-imagem é necessariamente um conceito relacional e se constitui,
historicamente, a partir de relagdes concretas muito especificas que uma sociedade ou
grupo social estabelece com os outros.” (CAIUBY NOVAES, 1993, p. 27). Este caréter
relacional e contextual da autoimagem me parece de extrema importancia e ndo podemos
perder de vista.

Caiuby Novaes marca uma diferenciagdo que interessa aqui entre a nogao de
identidade e a de autoimagem. Enquanto a primeira fixaria atributos, a segunda seria
dinamica e multifacetada, se transformando de acordo com o outro de referéncia e com as
mudancas na relagdo com este outro, dai o éxito da sua metafora do jogo de espelhos. As
imagens refletidas inspiram agOes diversas por parte do grupo (no seu caso, Bororo).
Portanto, cada imagem em dado momento corresponde a uma forma de atuagdo, que por
sua vez se atualiza constantemente a partir dos diversos elementos implicados na relacdo.

Essa dimensdo reflexiva e relacional do conceito me faz recordar diversos
artigos, que veremos a seguir, a respeito do projeto Video nas Aldeias, em que os autores
argumentam que um dos seus objetivos era permitir a reflexao por parte do grupo de si e de
sua cultura através dos videos e como os outros os viam, produzindo um grande
intercambio imagético e de representacdes. Para citar um exemplo, no artigo em que Carelli
e Gallois (1992) trataram do caso Waidpi, afirmaram que a experiéncia de realizagdo dos
videos possibilitou para este e outros povos indigenas a reconstrucdo da sua imagem e a
definicdo de suas formas de atuagdo. J& antecipando alguns elementos segue trecho dos
autores:

Os videos permitiram a constru¢io de uma nova imagem de si, articulada com
a dos brancos e dos indios, mais detalhada que a imagem anteriormente definida

por critérios miticos e experiéncias histdricas especificas. Esse detalhamento foi
possivel através da incorporacao de experiéncias vividas por outros povos, que
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permitiu aos Waidpi ndo apenas ampliar as informagdes sobre os efeitos do
contato, mas fornecer novas chaves de compreensdo das alteracdes que o
relacionamento com os brancos provocou em sua vida e na de outros grupos
indigenas. O video propiciou, de forma unica, uma consciéncia da mudanca,
indispensdvel para a formulacdo de acdes visando o controle do convivio
interétnico (CARELLI; GALLOIS, 1992, p. 35-36, destaques meus).

O video pode ser nesse sentido um elemento potencializador da reflexdo no
grupo. E ndo apenas quando as imagens vistas foram produzidas por indigenas de outros
povos, mas quando sdo as suas proprias, servindo-lhes de espelho. As imagens vistas e re-
vistas na televisdo ou simplesmente projetadas num fundo branco permitem-lhes avaliar se
executaram bem uma danga, um canto, um ritual. De forma geral os povos indigenas
associam o belo ao bem executado, que seria o que remeteria as formas primordiais. Talvez
por isso o interesse de ver repetidas vezes, como comentou certa vez Caimi, o material
bruto das filmagens.

Gongalves e Head na obra Devires imagéticos (2009) ofereceram elementos
novos € instigantes para pensarmos a auto-representacdo e a apresentacdo de si, como
chamaram. Um deles € conferir uma dimensdo mais individualizada ao personagem que se
auto-representa. E essa € uma contribuicdo bastante vélida, pois nem sempre a auto-
representacdo € coletiva. Para esclarecer vou dar o exemplo do video Oi’6. A luta dos
meninos (2010) dos realizadores xavante Caimi Waiassé e Jorge Protodi. Como o proprio
titulo ja enuncia, o video é sobre a luta entre meninos das duas metades xavante que
acontece desde que sdo bem pequenos e que se repete de tempos em tempos até o0 momento
de irem para o Ho, que é a casa em que permanecem reclusos para passarem para a vida
adulta. A luta leva o nome da planta que empunham para acertar o adversario no momento
da luta. Segundo Caimi este ¢ “um ritual de fortalecimento do corpo dos meninos
xavante””®. Embora Caimi tenha falado antes da projecio do video que toda a atividade do
realizador Xavante é coordenada pelas orientagdes dos mais velhos, como o que filmar,
quem e quando, fico pensando até que ponto posso dizer que este video pode ser
considerado uma auto-representacao xavante; ou seria a auto-representacdo de quem o

filmou? Ou de quem o editou ou produziu o roteiro?

*% Explicagdo dada ao piblico antes da exibi¢io do video no dia 24 de setembro de 2010 no evento Pensando,
fazendo junto (Sesc/Campinas).
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Tentando solucionar provisoriamente esse impasse, recorro novamente a
Gongalves e Head (2009, p. 26, destaques meus): “[...] o mundo somente pode ser
produzido pelos individuos que fazem parte deste mundo e por isso sua imaginacao
pessoal esta sempre situada: criando o mundo, eles préprios e suas perspectivas sobre este
mundo.” Eu ndo sei em que medida isso me convence ou me ajuda a resolver a questao.
Pois este mundo sociocultural que falam ndo € estanque. E a experiéncia e os referentes de
um realizador indigena que constantemente viaja a Sdo Paulo para editar os seus videos ou
participar de oficinas e eventos ndo serdo os mesmos de quem ndo costuma sair da aldeia,
pois hd uma experiéncia acumulada que orienta o olhar do realizador/editor indigena.

Mas ainda hd algumas outras contribuicdes de Gongalves e Head que quero
trazer aqui sobre a ideia de auto-representacdo. Estes autores afirmaram que tal nogdo surge
“[...] como um modo legitimo de apresentar uma auto-imagem sobre si mesmo e sobre o
mundo que evidencia um ponto de vista particular, aquele do objeto cldssico da
Antropologia que agora se vé na condicao de sujeito produtor de um discurso sobre si
préprio.” (GONCALVES; HEAD, 2009, p. 19, destaque meu). E importante destacar que
os autores, retomando Marylin Strathern®’, lembraram que a auto-representacdo ja fazia
parte do conhecimento antropolégico em alguma medida, pois sempre se trabalhou com as
interpretacdes que os nossos interlocutores fazem dos eventos, objetos, etc. Mas o que
parece ter mudado neste sentido foi que:

[...] a sensibilidade pés-moderna induz a proliferacido as auto-representacoes
em que as culturas e seus personagens se apresentam diretamente formulando
seu ponto de vista e sua percepcao sobre o modo que desejam ser

representados e apresentados (GONCALVES; HEAD, 2009, p. 20, destaque
meu).

Portanto, o que parece estar mudando € a multiplicacdo desse apresentar-se e
representar-se, diretamente e sem tantas mediacdes. Isso gera certos curtos-circuitos para a
disciplina. Novas e mais vozes tendem a surgir e os antropdlogos devem lidar com o
contexto polifénico. E o choque entre representacdes divergentes de que falava Marcus e
Fischer (1986). Mas trazendo Carneiro da Cunha (2009) e Caiuby Novaes (1993), penso

que pode ser que as representacdes talvez nao sejam tao divergentes, na medida em que as

? Sem referéncias em Gongalves e Head (2009).
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representacdes indigenas dialogam com as representacdes sobre eles de outros indigenas e
ndo indigenas, destacando ai as dos préprios antrop6logos.

Uma novidade que Gongalves e Head (2009) parecem introduzir a ideia de
auto-representagdo, procurando se afastar do realismo etnogrifico (que aproxima até
confundir o observado do narrado, como se ambos tivessem o0 mesmo valor de
representacao), seria:

[...] a idéia de imagina¢ao enquanto categoria poderosa para articular um novo
modo de representar/apresentar esta relacio com outro, em que a imagem e a
escrita, em vez de criarem um possivel realismo, abrem caminho para a

fabulacdo, para a ficcio como formas de aceder a um conhecimento
(GONCALVES; HEAD, 2009, p. 17, destaques meus).

E a partir de referenciais deleuzeanos que os autores introduziram a nogio de
fabulacdo na auto-representacdo, pois ela abriria para se trabalhar com uma “potente
falsidade sobre si” em oposicao as “verdades constituidas” (GONCALVES; HEAD, 2009,
p.- 21). Assim sendo, o que se cria quando se auto-representa ndo seria algo real ou ficticio,
pois tais categorias ndo operariam na dimensdo criativa/inventiva como oponentes. E isso
serd percebido quando eu abordar os videos concretamente no capitulo 3, pois os indigenas
estdo representando a si, por exemplo, quando narram e encenam um evento ocorrido no
passado. Por exemplo, o video Ikpeng Pirinop ilustra bem essa questdo da liminaridade
entre o real e o ficcional de uma maneira mais evidente, pois a primeira parte do filme
abordou a questdo do deslocamento dos Ikpeng ao Parque do Xingu e isso foi realizado
através de extratos de imagens histéricas dos irmaos Villas Bdas mesclados com a narragdo
dos mais velhos que viveram aquele momento e as suas encenagdes do ocorrido. Esse
potencial inventivo de que trata os autores pode ser bem apreendido neste video.

Em certa medida em consonancia com a ideia de Caiuby Novaes (1993) sobre o
carater relacional e contextual da autoimagem, na obra O real imaginado (2008), Marco
Antonio Gongalves procurou apontar para como que essas modificagdes podem impactar
no nivel do individuo que se auto-representa.

Deve-se esclarecer que a consciéncia da imagem filmada ou se reconhecer na
imagem ndo implica necessariamente uma aceitacdo da imagem como sendo

reflexo absoluto e natural do self, como na férmula ‘eu sou aquele filmado’. O
que se observa é que em funcdo da auto-imagem estar sempre em processo de
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construcio, a imagem captada de uma pessoa produz para ela propria mais
ambiguidades e questionamentos que certezas sobre seu poder de
representacio (GONCALVES, 2008, p. 122, destaques meus).

Isso me faz pensar que talvez os personagens dos videos que veremos que se
auto-representaram para a camera de um realizador indigena na ocasido das filmagens
tenham novas percepcdes a respeito do que pretendiam representar, o que queriam
transmitir naquele determinado momento ou entdo simplesmente avaliem que aquela nao
era a melhor forma de se apresentar para atingir os objetivos na ocasido. Os videos,
lembremos, sdo produtos datados, bem como uma etnografia. E assim que temos de olhar
para eles: como produtos de determinados tempos histéricos, construidos por pessoas que
se inserem em diversas relacdes entre si e para fora, e que tém ainda objetivos e demandas

especificos.
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2 SOBRE DUAS EXPERIENCIAS

Neste capitulo a minha ideia foi procurar fazer uma aproximagao histérica do
inicio das produgdes audiovisuais indigenas no Brasil a partir de fontes bibliogréficas que
nos informaram sobre duas experiéncias: a kayapo e a waidpi. Tal escolha se deu por alguns
motivos. Primeiramente porque quando se trata de video indigena esses casos sao
emblemadticos, em parte pelo pioneirismo desses povos na utilizagao da camera de video,
embora considere que nao foram os Unicos, mas também por serem experi€éncias que
tiveram maior divulgacdo e reflexdo, pois viraram artigos e isso nos permite retomd-las

aqui.

2.1 A EXPERIENCIA KAYAPO™

S6 os brancos tém a capacidade de operar este
equipamento? Ndo! Nos, Kaiapo, todos nos, temos
inteligéncia. NoOs temos as mdos, os olhos, as
cabecas necessdrias para fazer este trabalho
(Mokuka Kaiap6 apud TURNER, 1993, p. 91).

Um dos artigos inaugurais sobre o tema do uso do video por povos indigenas no
Brasil foi o de Terence Turner publicado em 1992 na Anthropology Today intitulado Defiant
images. The Kayapo appropriation of video®', tendo sido traduzido J4 no ano seguinte e
publicado na Revista de Antropologia (vol. 36). O autor construiu o seu texto procurando
demonstrar de que forma os Kayap6 vinham fazendo uso do video e como isso ndo podia
ser encarado como mera projecdo de uma forma de representacdo ocidental, como havia

afirmado na ocasido James Faris, critico ferrenho da utilizacdo dessas midias por povos

% 0 povo mais comumente conhecido por Kayapé, conforme alertado pela professora Vanessa Lea, que
trabalha hd décadas com ele, se autonomina Mebengogré. Optei por utilizar o termo tal como era
anteriormente para ficar em consonancia com o citado no artigo de Turner e ndo gerar confusdo. Mas destaco
que na tradug@o desse artigo para o portugués o termo foi grafado com “i”: “Kaiapd”, embora o autor
originalmente tenha grafado com “y”: “Kayapo”.

’! Segundo Dias (2011, p. 63) este foi o resultado da palestra de Turner na ocasido da visita de Mokuka
Kayap6 e Tamok Kayap6 ao RAIS Third International Festival of Ethnographic Film, patrocinado pela

Granada Television.
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indigenas por acreditar que a camera ja carrega consigo uma formatacio do olhar
inteiramente ocidentalizado.

Turner entdo procurou mostrar que os indigenas se apropriam da camera a partir
de suas concepcdes, como forma de confrontar a visdo de Faris. Para isso ele retoma
diversos argumentos de Faye Ginsburg32, uma das pioneiras a trabalhar com o assunto nos
Estados Unidos, em seu artigo Indigenous media: faustian contract ou global village?
(1991), que abordou a questdo das midias indigenas de forma mais genérica, de acordo com
o proprio Turner.

Segundo Ginsburg (1993), a apropriacdo das tecnologias visuais por parte de
grupos indigenas e aborigenes comecou ocorrer em contextos de movimentos pela
autodeterminacao e resisténcia, sendo usados, portanto, para “[...] afirmar e conservar a
identidade”. Essas populacdes estariam documentando até ali conflitos com as sociedades
nacionais e suas exigéncias a elas, assim como “gravando suas culturas tradicionais”
(GINSBURG, 1993, p. 83), sem ter uma visdo idealizada de cultura antes do contato, mas
hibridizando-a a partir da cultura de massa e do proprio acesso aos recursos tecnologicos.
Para a autora, um dos principais objetivos do uso do video seria o de “mediacdo cultural”
entre grupos sociais, seja entre sociedades ou mesmo entre geracdes de uma sociedade, o
que faria parte de um projeto mais amplo com fins politicos e sociais como superar
preconceitos e garantir suas identidades e coesdo (TURNER, 1993, p. 84). Dessa forma,
para ela seria importante analisar antes isto que chamou de “mediagdes culturais” através
do trabalho com o video do que a qualidade formal deste como texto. E esse procurou ser o
enfoque perseguido por Turner no artigo.

Os Kayapé tiveram acesso 4 cAmera em 1985, embora s6 em 1990 Turner
iniciou o Kayapo Video Project com o auxilio da Spencer Foundation e cooperagdo do CT],

que disponibilizou o estudio em Sao Paulo para edi¢do e formacio do acervo de imagens.

?> Atualmente ela é professora na Universidade de Nova Iorque em programa de Midia e Cultura.

* Embora Turner nio comente em seu artigo, foi o projeto Mekaron Opoi D’ joi que introduziu a cAmera no
referido ano para os Kayapd. A equipe do projeto era formada pelos antropdlogos-videomakers Monica Frota,
Renato Pereira e Luiz Henrique Rios, tendo sido desenvolvido entre 1985 e 1987 em trés viagens a campo. In:
“Taking Aim e a Aldeia Global: A Apropriagdo Cultural e Politica da Tecnologia de Video pelos Indios
Kayapos™. Dossié indigena. 2000. Mnemocine. Disponivel em:
<http://www.mnemocine.com.br/osbrasisindigenas/frota.htm>.
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Segundo Turner, desde o inicio do projeto procuraram interferir o minimo possivel na
edicdo, dando somente orientacdes mais bésicas, de modo a ndao impor-lhes uma estética
ocidental com o intuito de tornar os videos mais palatdveis ao olhar ocidental. Além de a
edi¢do ser minima, por vezes o material bruto nem chegava a ser editado. Essa preferéncia
também foi observada por Diego Dias (2011) duas décadas depois das ac¢des desse projeto
entre os Kayapo.

Para Turner, um dos diferenciais entre um video realizado por um indigena
quando comparado com outro realizado por ndo indigena é que no primeiro caso se estd
operando com as mesmas categoriais culturais daqueles que estdao sendo filmados, ou seja,
persegue-se uma estética baseada em critérios que lhes sdo comuns.

Seguindo essa ideia, Turner afirmou que as filmagens e edicdo primavam pela
organizacdo sequencial dos eventos como se fossem performances, procurando se
aproximar do ideal kayapd de “inteireza-e-perfeicio que define a ‘beleza’” (TURNER,
1993, p. 95). As no¢des de mimese — como imitagdo da esséncia — e representacdo sao bem
desenvolvidas entre os Kayap6 e aparecem nos videos e nas apresentacdes que fazem de si
nas ocasides em que se relacionam (social e politicamente) com os ndo indigenas. Haveria
ainda uma dimensdo criativa na mimese kayapd, por exemplo, quando representam
brasileiros, como médicos e politicos, imitando as maneiras que em seus olhares lhes
parecem tipicas, imperando o exagero cOmico. Essa observacdo me remete a ideia de
fabulacdo na auto-representag@o de que trataram Gongalves e Head (2009), como vimos no
capitulo anterior, pois estdo criando a partir da forma como os veem e da forma como
gostam de representar (comicamente). Mas como Turner destacou, haveria uma diferenca
entre as no¢des kayapd de mimese enquanto imitacdo e a reproducdo associada aquela
repeticdo perfeita que gera a beleza. Embora sejam nocdes distintas, elas seriam continuas,
pois tanto a a¢do que imita quanto a que reproduz seriam modos que constroem a realidade:

Todas estas nocdes sdo culturalmente elaboradas pelas mesmas agdes rituais
complexas. Estas mesmas categorias fundamentais da cultura Kaiapd emergem
como a principal metdfora no trabalho de cimera e edi¢do dos videos Kaiapd. A
representacao, longe de ser apenas um projeto ocidental impingido sobre os
Kaiapé pela influéncia dos meios de comunicacio ocidentais, é tao

caracteristica dos Kaiapo quanto bolo de mandioca (TURNER, 1993, p. 97-
98, destaque meu).
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E com isso ele procurou rebater o argumento de Faris de que o uso da camera
de video reproduziria uma 6tica ocidental. Turner (1993, p. 99) procurou mostrar como a
auto-representacao dramadtica kayapd em contextos interétnicos “da continuidade as formas
culturais tradicionais de representagdo mimética.” O interesse deles no video estaria
relacionado as possibilidades representativas que este tem associado ao contexto social
mais amplo que afeta suas formas de apresentacdo limitando os seus “modos tradicionais de
representacao”. Entdo este meio de representacdo poderia ser usado como “[...] novo meio
para afetar e transformar sua cultura e a concepgao que tém de si mesmos” (TURNER,
1993, p. 113). Portanto, como vimos com Gongalves (2008) anteriormente, a imagem &
capaz de potencializar novas percepcdes de si, pois revela ambiguidades e permite
questionamentos.

Turner também aponta um aspecto interessante do uso Kayapd da camera de
video no sentido de estabelecer fatos como uma espécie de documento publico. Pois as
imagens gravadas poderiam ser guardadas e circular publicamente, adquirindo status de
registro, fazendo da camera e do ato de filmar um “[...] meio poderoso que confere a atos
privados e contingentes, o carater de fatos publicos instituidos.” (TURNER, 1993, p. 102).
O autor ainda defendeu que uma das formas de se lutar pela sobrevivéncia dos povos
indigenas é a capacidade que estes tém de objetificar as suas culturas como uma
“identidade étnica” assim como também hibridiza-las, no sentido de Stuart Hall,
incorporando elementos, técnicas e perspectivas da cultura dominante no que chamou de
“adulteracdo intercultural” em oposi¢cao a manuten¢do da “virgindade cultural” (TURNER,
1993, p. 107-108). E esse parece ser um dos objetivos mais perseguidos pelos grupos ao
realizar filmagens para poder divulgd-las, pois com isso dardo publicidade as suas
demandas, revelando por que hd especificidades nelas. A estratégia para se manter enquanto

grupo pode ser alterando, incorporando e invertendo.
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2.2 A EXPERIENCIA WAIAPI

Quando eu morrer meus netos me verdo na televisdo.
Eu ndo tive as imagens dos meus avos. Agora os
Jjovens verdo os velhos na TV para aprender (anciao
waidpi no filme O espirito da TV).

Nas minhas buscas por bibliografia sobre o tema pude constatar que a producao
de video e a reflexdo sobre imagem waidpi foram largamente comentadas e objeto de
andlise de diversos pesquisadores da drea (CARELLI; GALLOIS, 1992, 1995; GALLOIS,
1998; CAIUBY NOVAES, 2000; BACAL, 2009; BORGES, 2010), bem como de outras
dreas, como o cinema (BENTES, 2004). Destaco ainda que neste caso, por conta da
bibliografia disponivel, foi possivel nos aproximarmos ndo apenas da experiéncia da
producdo das imagens, mas também acessar o0 modo como os Waidpi estavam pensando as
imagens que viam na televisdo naqueles primeiros momentos de descoberta. Esse €, de
certa forma, um diferencial bastante interessante e que vale explorar aqui.

Quero dar especial destaque aos artigos produzidos pela antropdloga
Dominique Gallois, tendo sido alguns deles em coautoria com Vincent Carelli, indigenista
que atuou com ela no CTI e quem a convidou para prestar assessoria ao, na época, projeto
Video nas Aldeias, especialmente no trabalho com este grupo indigena. Isso porque ela
acompanhou de perto a chegada da televisdo e do video entre os Waidpi e pelo fato de que
os demais autores fazem mencgdo a esta experi€éncia que nos relatou em alguns outros
artigos. Lembro que o caso waidpi também se destaca nos artigos dos autores que citei
anteriormente por caracteristicas proprias de sua videografia, como por exemplo, o artigo
de Ivana Bentes (2004), que como pesquisadora da drea do cinema analisou a relagdo dos
Waidpi com as imagens a partir dos videos O espirito da tv (1990) e A arca dos Zo’é
(1993), sendo o primeiro de Carelli e o segundo dele em parceira com Gallois.

No mesmo ano que Turner publicou o artigo sobre o video entre os Kayapo,
1992, Gallois e Carelli publicaram na revista Cadernos de Campo o artigo “Video nas

aldeias: a experiéncia Waidpi”. Nele mostraram como que o video permitiu com que o
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grupo refletisse sobre a sua propria experiéncia, conhecessem outros povos e utilizassem tal
material a favor de seus projetos culturais. Nesse artigo os autores abordaram a chegada da
televisdao e do aparelho de video na aldeia Mariry em 1989, através de um estrangeiro que
trabalhava com midias visuais.

A principio a demanda do video surgiu para mostrar aos de fora como viviam,
suas especificidades e o que lhes ameacava, como os garimpeiros e a reducdo da drea
indigena. As oficinas de video do projeto VNA fizeram com que as informagdes tivessem a
sua circulagdo ampliada, pois os canais tradicionais eram restritos. Em 1992, outro espaco
com TV e video também foi montado em outra aldeia waidpi. Esses dois espagos ficaram
entdo conhecidos como “casas da tv”’, onde aconteciam sessOes noturnas de visionamento
de filmes, mais propriamente de materiais brutos (ndo editados) de outros povos. Essas
casas tornaram-se importantes locais de encontros e discussdes politicas mesmo durante as
projecdes, em que os mais velhos costumavam fazer os seus discursos dificultando a escuta
dos depoimentos nos filmes, como afirmaram os autores. Os visionamentos individuais ou
por grupos menores ocorriam quando desejavam rever um trecho especifico, ocasido em
que cabia aos jovens que ficaram responsaveis por tais espagos mostrar-lhes o material.

As sessOes coletivas de visionamento dos filmes permitiram aos Waidpi
comentar 0 que viam e tecer suas reflexdes a respeito, inclusive dos encontros com
autoridades politicas. Aos poucos a postura nestes encontros em Macapa ou Brasilia foi
sendo alterada, justamente por este feedback que as filmagens proporcionavam. Por
exemplo, os mais velhos passaram a ndo mais fazer as suas reivindicagdes na lingua do
branco, mas na sua propria, assim como também o0s seus pronunciamentos publicos
passaram a tratar em defesa dos povos indigenas como um todo, de modo a ndo focar
apenas em problemas contingenciais. Também foram se adornando mais e levando
presentes locais, num estilo performatico em parte inspirados pelos Kayapo e outros povos
que conheceram através dos filmes, cuja acdo consideravam eficaz nesta interlocu¢ao com
os ndo indios. A partir dessas transformacdes potencializadas pela imagem de si e dos
outros, os Waidpi passaram a ser reconhecidos como “os indios do Amapa” e, assim, foram

adquirindo certas conquistas politicas:
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O debate coletivo incentivado pela tematica apresentada em videos resultou num
enriquecimento dos argumentos politicos ¢ na recriacio de uma nova
retorica da “fala para branco” recriado a partir da articulacio de elementos
proprios a sua experiéncia do contato e a sua cosmologia com o estilo da
“bravura” de outros indios, que conheceram nos videos (CARELLI;
GALLOIS, 1992, p. 28, destaques meus).

Portanto, a apropriagdo do video e das imagens contribuiu na medida em que
puderam conhecer as experiéncias e problemas de outros povos indigenas, como por
exemplo, a penetracdo de garimpeiros em dreas yanomami, € a partir disso pensar em
estratégias e se reposicionar no “jogo das relagdes interétnicas”, como chamaram os
autores, afirmando-se enquanto grupo. Como resultado disso, passou a ser mais respeitado
tanto entre as populacOes indigenas na regido quanto com os proprios ndo indigenas,
especialmente os politicos.

Nesse artigo os autores também trabalharam com os significados da imagem
para os Waiapi, sendo que esses diferenciavam duas formas de representacdo: i) a copia,
que seria como um desenho, que ndo carrega os elementos vitais da pessoa; e 1i) a imagem
fotografica e de video, que ao se constituirem como reproducdes completas aproximariam
fisicamente e por essas caracteristicas seriam perigosas. Portanto, hd que se proteger dos
espiritos das pessoas que a televisdo traz’®, seja através da pintura corporal ou mesmo
evitando ver as imagens em certas circunstancias liminares, como na gravidez, por
exemplo. Os autores comentaram que aos poucos as interpretacdes tradicionais sobre a
imagem foram sendo alteradas com a chegada da TV e do video. E fazendo um paralelo
com essa mudanga, eles tratam do fendmeno da dessacralizagdo do uso dos nomes préprios
na aldeia.

As imagens permitiram que os Waidpi conhecessem aldeias localizadas mais
distantes de seu povo, bem como rituais realizados somente em uma ou outra localidade.
Também possibilitaram, especialmente as mulheres e criangas que saem menos,
conhecerem um pouco das cidades que as liderancas costumavam ir, como Belém, Macapa
e Brasilia. Alids, essas apreciavam rever discursos realizados em ocasides solenes, seja dos

brancos quanto das proprias liderancas indigenas.

** Logo nas primeiras cenas do filme O espirito da TV um ancido afirma: “A televisio traz a pessoa e a sua
fala.”
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As imagens que faziam com o intuito de mostrarem aos brancos era motivo de
longos debates internos sobre o que deveria ser mostrado e ai havia um desacordo inter-
geracional sobre o tema™. Por exemplo, os velhos acreditavam que as imagens das festas
em que aparecem bébados os fragiliza perante os inimigos, como os garimpeiros, deixando-
0s suscetiveis, enquanto que os mais jovens consideravam a festa bonita para ser filmada e
que marca bem suas especificidades culturais (CARELLI; GALLOIS, 1992, p. 32). Esse
debate também podemos ver nos video Pirinop e Bicicletas de Nhanderu, como veremos no
capitulo seguinte. A respeito do que deveria ser filmado para os brancos e a ideia que
desejavam transmitir, suas decisdes eram em parte influenciadas pelas imagens que viam
pelos filmes de outros povos, como as representacdes kayapd e xavante que enfatizam o
vigor dos homens guerreiros.

Com relacdo a apresentacdo dos seus videos para outros povos indigenas, 0s
Waidpi permitiam ser apresentados apenas para os grupos cujas imagens eles ja tinham
visto. E também ndo gostavam que o material gravado ficasse em lugar que pudessem
considerar perigoso, pois poderia deixd-los suscetiveis, especialmente naqueles povos por
eles temidos. J4 quanto aos videos de outros grupos, preferiam ver aqueles dos quais eles
mais se identificavam, sejam pelas imagens, discursos ou alguma outra aproximagao. Por
exemplo, os Waidpi apreciavam ver as fitas de video guarani por conta da suposta
proximidade da lingua, uma compreensdo mais afinada do mundo, o que lhes permitiu
rever a imagem que tinham daquele povo, que era a principio temido por conta das imagens
vistas dos pajés empunhado seus maracds, além da desqualificacdo que recebiam com
relacdo a sua ja pouca “indianidade” (tidos por aculturados). Os Waura do Xingu também
foram tidos por “parentes” devido associacdes que os Waidpi fizeram de cardter mitico. Ja
os videos krahd, xavante, parakand ndo geraram tanto interesse, pois se sentiam mais
distantes deles por ndo identificarem algum tipo de semelhanca significativa. Mas ainda
assim contribuiram no sentido de oferecer-lhes uma ideia mais ampla dos demais grupos,
bem como colocar-lhes no lugar central do universo como representantes da ‘“verdadeira

humanidade” (CARELLI; GALLOIS, 1992, p. 33). Ao comparar os elementos

35 Vemos isso também em outros casos, como no video Pirinop; e Ariel Ortega também comentou que isso
ocorre em suas produgdes.
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tecnoldgicos, pinturas, lingua, aparéncia fisica, ritos e discursos, tal centralidade teria sido
confirmada, colocando-lhes como “criadores” dos outros povos, ou seja, a partir deles que
os demais povos teriam surgido.

Com isso, 0s autores argumentaram que esse poder se ver e ser visto fez com
que eles refletissem sobre si e reconstruissem a sua imagem e neste sentido defenderam que
o projeto VNA teve um importante papel ao fazer com que os videos fossem
intercambiados, de forma que: “A revisao e a afirma¢do de uma nova auto-representagao
envolvem aspectos cognitivos especificos a apropriacdo que os indios fazem do video.”
(CARELLI; GALLOIS, 1992, p. 34). O que os autores estdo chamando ai de “aspectos
cognitivos” me parece ter alguma consonancia com o que Turner (1993) denominou de
“categorias culturais” em seu artigo e como elas orientaram a produgdo visual kayapd.

Carelli e Gallois terminam o artigo (1992) fazendo uma defesa da experiéncia
do video entre os Waidpi, tributdria do projeto dirigido por Carelli, em especial pelo fato de
impactar irreversivelmente na forma de conhecimento e 16gica do saber para os indigenas:

Isso ocorre ndo apenas porque o video propicia associacdoes que ampliam muito
as informacoes sobre povos indigenas, mas porque propicia uma mudanca na
forma e no conteiido das associacoes envolvidas na auto-representacio. A
imagem em video apresenta os povos indigenas em situacdes que associam todos
os aspectos da realidade cultural que as tradi¢des orais normalmente separam:
caracteristicas tecnoldgicas, lingiifsticas e aparéncia fisica, posicdo de cada povo

com relagdo aos demais, falas miticas embutidas em falas sobre o branco
(CARELLI; GALLOIS, 1992, p. 35, destaques meus).

Os videos também proporcionaram a transformacdo da acdo, que adquiriu

novas formas:

Os videos permitiram a construcao de uma nova imagem de si, articulada com
a dos brancos e dos indios, mais detalhada que a imagem anteriormente definida
por critérios miticos e experiéncias historicas especificas. Esse detalhamento foi
possivel através da incorporacao de experiéncias vividas por outros povos, que
permitiu aos Waidpi ndo apenas ampliar as informacdes sobre os efeitos do
contato, mas fornecer novas chaves de compreensiao das alteracdes que o
relacionamento com os brancos provocou em sua vida e na de outros grupos
indigenas. O video propiciou, de forma unica, uma consciéncia da mudanca,
indispensdvel para a formulacdo de acdes visando o controle do convivio
interétnico (CARELLI; GALLOIS, 1992, p. 35-36, destaques meus).

E possivel estabelecer paralelos com relagdo a experiéncia kayapd, como por

exemplo, o aspecto tratado ao final da alteracdo nas praticas indigenas especialmente com
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relacdo ao convivio e relacdo que mantém com outros povos indigenas e nao indigenas. Os
Kayapé filmavam e gravavam cada gesto e palavra e chamavam a atencao da imprensa; os
Waiapi falavam em sua lingua nativa e em nome dos indios do Amapd. A partir do olhar
para si e conhecer os outros alteraram suas posturas de forma a provocar uma valorizacio
de si enquanto povos. Ambos procuraram com isso transmitir uma ideia de resisténcia e
autonomia. Souberam na época e ainda sabem que a defesa dos seus territérios € modos de
vida nunca parece efetivamente garantida e que o enfrentamento é permanente e nesse
sentido o uso do video torna-se um importante aliado neste processo.

Muita coisa ja aconteceu desde esses primeiros momentos nos anos 1980 em
que os povos indigenas no Brasil comecaram a produzir os seus préprios filmes em
parcerias com as ONGs. Nao € possivel abordar aqui as mais diversas experiéncias, seus
desdobramentos e especificidades.

No capitulo seguinte trago para a discussdo trés videos produzidos por

realizadores indigenas de trés povos diferentes no decorrer dos anos 2000.
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3 ETNOGRAFANDO TRES VIDEOS INDIGENAS

Trinh Minh-ha, antropdloga e realizadora vietnamita, iniciou o seu filme
Reassemblage (1983) sobre um povo no Senegal dizendo: “Scarcely twenty years were
enough to make people define themselves as underdeveloped. I do not intend to speak
about just speak near by.” (destaque meu). E um pouco com esse espirito que pretendo
abordar os videos aqui. A minha representacdo do que eles podem ser € nada mais que
aproximada.

Outra inspiracdo minha para olhar esses videos veio de Mari Corréa, que
trabalhou quase uma década ao lado de Vincent Carelli na coordenagdo do Video nas
Aldeias, explicitada neste trecho: “Ao ver estes filmes, ndo estamos, portanto diante da
‘verdadeira realidade’ dos indios, mas de uma interpretagao constituida de pelo menos dois
olhares: o da pessoa que filma e da pessoa que consente em ser filmada.” (CORREA, 2004,
p. 37). E eu acrescentaria para os videos que viram produto final e circulam: o de quem
edita, pois afinal € quem faré as escolhas finais de o que entra e como entra.

A principio eu via como essencial conhecer o histérico da producdo dos videos
para poder abordé-los. Embora reconheca que seria interessante esse foi um dos principais
limites da minha pesquisa: o contato limitado e que ndo aconteceu com todos os
realizadores, bem como com as organizagdes parceiras das produgdes. Pensando que isso
ndo deveria inviabilizar a minha pesquisa, acabei insistindo e senti-me respaldada ao ler
artigos na area do cinema documentario, particularmente o de Juliano José de Aralijo36
(2011), que ao analisar videos do projeto Video nas Aldeias afirmou, ao comentar a questao
das escolhas discursivas na representacdo, que o filme de nao fic¢ao oferece ao espectador
a partir de Carl R. Plantinga:

Plantinga (1997: 86-87) afirma que ao analisarmos um documentdrio,
inicialmente, podemos perguntar o que € selecionado e omitido de todos os
aspectos relevantes e possiveis de um determinado acontecimento. Entretanto,
isso ndo quer dizer que, necessariamente, precisemos conhecer todo o
historico de producido de um filme. Pelo contrario, para qualquer

representaciao que nos é dada, podemos depreender a escolha discursiva dos
realizadores, fato que ¢é frequentemente suficiente para nos dizer algo sobre

3% E doutorando no Programa de P6s-Graduacdo em Multimeios na Unicamp.
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os efeitos retoricos de selecio de um determinado documentario. Contudo,
conhecer a histéria de producdo de um filme e seus métodos de realizacdo ajuda
muito, porque o discurso é uma construcido dos produtores e as selecoes e
omissoes podem originar-se de questdes praticas como também de propositos
retéricos (ARAUJO, 2011, p. 91).

Em acordo com Aradjo reconheco que a dimensdo da producdo do video tem
grande importincia, mas que o seu desconhecimento ou pouco conhecimento nao
invialibiza a andlise das representacdes a partir das escolhas discursivas de quem elaborou
o0 seu roteiro, o filmou e o editou. E € sem perder isso de vista que procuro analisar aqui 0s
videos selecionados, destacando ainda que a sua ordem de apresentacdo ndo segue qualquer

ordem cronoldgica, mas a ordem em que foram sendo escolhidos para esta pesquisa.

3.1 VIDEO I: ‘0’0" E O CURTO-CIRCUITO INTER-CULTURAL

Novos meninos irdo aprender as regras do Oi’0. E
quando os velhos decidirem que é tempo, a luta
comega outra vez. Os pais orientam. Os meninos
lutam. Essa é a antiga tradicdo (trecho do narrador
na cena final do video).

Sinopse
O presente video aborda a luta ritual xavante denominada Oi’d, em que os meninos se enfrentam

com o objetivo de serem introduzidos no processo de formagdo do guerreiro xavante. Os meninos sao
divididos e pintados conforme o pertencimento a metade Owawé e a Poreza’ono e lutam entre si aos pares.
Os considerados mais fortes sdo 0s que conseguem resistir a dor e ao medo do oponente. Os embates sé sdo
encerrados quando os ancidos decidem e, assim, os meninos maiores vao para a casa dos adolescentes, o Ho,
onde passardo cinco anos se preparando para a vida adulta.

Ficha técnica™:

Direcao: Caimi Waiassé e Jorge Protodi;

Roteiro: Caimi Waiassé e Rosa Gauditano;

Duracao: 26 minutos;

Ano: 2010;

Roteiro de Montagem: Caimi Waiassé, Jorge Protodi, Eduardo Garcia e Alfredo Dias D’ Almeida;
Montagem: Caimi Waiassé, Jorge Protodi e Eduardo Garcia;

Masterizacio (desenho de som): David Menezes;

Imagens: Caimi Waiassé, Jorge Protodi, Jurandir Siridiwé e Estevao Nunes Tutu;

Som direto: Pedro Sereru;

Locucao xavante: Jorge Protodi;

Traducio e revisdo xavante: Caimi Waiassé e Jorge Protodi;

*7 Quando for me referir ao video utilizarei aspas simples e itdlico: ‘Oi’6’ para diferenciar do ritual (Oi’6;
maidsculo e sem aspas) bem como da planta que lhe dd nome (07 '6; mintisculo e sem aspas).

3 ~ . 2 1: ,

¥ Informagdes retiradas nos créditos do video.
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Audio: xavante com legendas em portugués e inglés;

Realizacao: Nossa Tribo e Associacdo Xavante Etenhiritipa;

Prémios: O video foi classificado para o 21.° Festival Internacional de Curtas-Metragens de Sdo Paulo
(2010) para a Mostra Kino Oikos Formagdo do Olhar 03.

Ainda € noite e estd escuro quando os pais iniciam os preparativos nos meninos,
que sdo cuidadosamente pintados com urucum e jenipapo enquanto seus pequenos Corpos
ainda acordam. A pouca luz da cimera foca os rostos recém-acordados e as maos que
pintam cabelos e corpos. Os cabelos sdo presos, os tornozelos levam corddes, bem como os
pescocos levam as tradicionais gravatas xavante. Os adultos conversam com as criancas
sobre o que vai acontecer. Uma voz masculina introduz: “Presta atencdo. Essa raiz doi
bastante. E uma tradicio xavante muito antiga. Vocé vai sentir dor, mas néo se concentre na
dor.” E com o final dessa fala ha um som de canto xavante e o letreiro com o titulo do video
aparece em vermelho num fundo que parece a principio um padrdao geométrico, mas quando
focamos nos detalhes, percebemos que € formado pelos simbolos das metades xavante:
Owawé e Poreza’ono.

A aldeia estd em festa, entdo os preparativos vdo sendo cuidadosamente
acompanhados pela camera do cinegrafista. Uma mulher amassa uma massa de bolo e
prepara as folhas nas quais a coloca para assar no braseiro. O dia nasce e o narrador passa a
contar ao espectador a respeito do ritual do Oi’d, enquanto cenas da aldeia e criancas
tomando banho no rio e se divertindo sdo reveladas ao espectador. Este afirma entdo que
desde os dois anos de idade os meninos xavante participam deste ritual. Ha classes de idade
que os dividem e que quando os ancidos decidem que os Airepudu (os meninos mais
velhos) devem ir para o Ho (casa dos adolescentes, segundo a legenda) entdo o Oi’6 deve
ser realizado. E na época das chuvas em que o milho estd crescendo, o narrador explica.

No centro da aldeia o senhor Runhdmri (conforme legenda informa o
espectador) toca uma flauta e grita para chamar as pessoas do conselho indigena para o
ritual. Os bolos entdo sdo retirados das cinzas e levados para dentro das casas, pois j4 estdo
assados. Aos poucos os homens vdo chegando com suas esteiras e sentando junto a
Runhamri. Prasé diz que traz algumas informacdes para os que ali estdo. No dia seguinte
devem preparar a raiz 0i’6 para a luta. E a planta, uma espécie de raiz, que d4 o nome ao

ritual.
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A cena seguinte ja é dos jovens retirando o oi 0 da terra, ndo sem dificuldade.
Siwapariwé comenta que ¢ uma luta que doi e “quando o lutador é bom, a gente fica com
medo, porque ele bate com forga, bate bem forte, sem d6”. Mas que apesar disso os pais 0s
incentivam. Na sequéncia ha uma tomada dos meninos brincando e fazendo estripulias no
rio, afinal sdo criangas.

De volta ao centro da aldeia Wabua explica que os meninos terdao suas faces
pintadas com jenipapo os “simbolos™ de seus “clis™* Owawé — que “representa” a agua —
e Poreza’ono — o girino. Quem pinta 0os meninos sdo os mais jovens. Explicam que o
simbolo do Owawé é como uma “trave de futebol”, embora represente a 4gua, enquanto que
a Poreza’ono representa o girino. Tsiru explica: “Nossos pais nos preparam desde pequenos
para lutar, para testar nossas habilidades, nossa coragem, nossos medos.” As suas palavras
tém por pano de fundo a imagem da preparacdo de um menino para a luta, sendo coberto
por uma mistura de ervas que € esfregada em seus corpos pelos mais velhos. O ancido passa
no pesco¢o do menino afirmando que € para que nao canse com facilidade. Explica que os
pais aconselham a ndo comer muito antes para ndo passar mal. E passando a mistura diz
para encorajar a crianga: “Coragem, coragem! Na hora da luta vai ter muita gente falando e
gritando nao se assuste.” Um jovem que ja passou pelo ritual confessa para a cimera que as
pinturas e os gritos do Oi’6 “metem medo”.

O narrador explica que nesse dia dorme-se cedo, pois a luta comeca no dia
seguinte antes de o sol nascer. E a cena é dos meninos chegando ao centro da aldeia, ja
devidamente pintados e ornamentados, com os cabelos presos e a gravata tradicional
xavante. A cena do principio do video deveria ser a imediatamente anterior a este momento.
O narrador conta ainda que a importancia da luta € mostrar se o0 menino serd um bom
guerreiro e cagador e que ao lutar eles se fortalecem. Os meninos em roda entoam gritos € a
luta entdo comeca pelos pares de meninos menores, que na maioria das vezes saem aos
prantos depois de terem sido golpeados. Forma-se uma espécie de roda, cujo centro esta
destinado aos meninos que se enfrentam. Quando um chora ou faz mencdo de desistir o

outro logo para de atingi-lo com a raiz do 0i’d, que deve ser golpeada na regido lateral do

39 = ~ . . .
Os termos entre aspas sdo tradugdes que aparecem nas legendas dos videos e que procurei manter aqui.

40 oy . . . ..
Termo utilizado na legenda, mas a literatura da etnologia os reconhece como classes matrimoniais ou

metades.
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abdomen do adversdrio na altura das costelas e bragos, cujo oponente sempre serd da
metade oposta a sua. Os pais e demais membros da aldeia ficam ao redor incentivando os
. “ . TN .
meninos. “Os meninos aprendem a resistir a dor e a superar o medo. Aprendem a respeitar
os outros. Aprendem a seguir as regras sociais. A luta do Oi’6 tem muitas regras que sao

ensinadas a crianga pelo pai.”, afirma o narrador.

neninos aprendem._a resistir
a dor e a superar o medo.

Videograma 01: 10°27”
Os meninos menores (watebremi) se preparam e sao incentivados pelos pais.

Os pais escolhem os oponentes para os filhos, os incentivam e instruem como
devem segurar a raiz. Provocam também os pais dos adversarios. Enquanto podem, os
meninos seguem lutando, formando novas duplas. O objetivo “é resistir o maximo
possivel”, segundo € informado ao espectador.

Um pouco mais distantes na roda da luta estdo as maes segurando as criangas
de colo e as meninas. O narrador afirma que a dor que sentem na luta s6 as maes sentem
igual, mas contradizendo um pouco isso vemos imagens delas também rindo e
comemorando a cada golpe numa grande festa. Nos combates mais acirrados, ou seja,
aqueles em que leva mais tempo para um dos adversdrios desistir, os homens torcem e
gritam animados, parecendo satisfeitos. Um ancido avalia que estd muito bom.

A luta € entdo interrompida, pois na sequéncia serdo 0os meninos maiores quem
lutardo. Alguns levam o tronco pintado de preto (“os mais robustos™) e outros, vermelho. A

camera mostra-os entdo entrando no circulo, espaco ritual da luta. E o narrador comenta:

“Toda familia, pais, avés e tios, fica envolvida. Quem ndo segue as regras é vaiado por
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todos. Se ele ndo segue as regras, envergonha toda a familia.” O menino que recomega a
rodada de lutas € o mais forte e com mais iniciativa. O seu oponente ja vai com certo
receio, pois reconhece a forca do outro. Os enfrentamentos sao acirrados e os golpes soam
fortes e certeiros, neste sentido bem diferente da rodada dos menores. O choro é segurado
apesar da dor que aparentam sentir. Os pais massageiam os bracos golpeados. O narrador
comenta que o bom lutador possui uma “boa ginga”, pois a disputa exige grande

flexibilidade do lutador.

Videograma 02: 15°08”
Meninos maiores (ai’repudu) em acao.

Aguardando a vez de lutar algumas faces aparentam apreensdo, nervosismo e
alguma dose de medo. Os golpes ecoam por sua forca. Um menino volta sorrindo, embora
haja algum sangue escorrendo do seu nariz e ndo por ter 14 sido golpeado, parecendo
satisfeito com seu desempenho. Embora o espectador ndo saiba qual dos meninos que
avalia, pois a camera esta num plano aberto, ele afirma: “Devia ter batido com mais forga.
Mas foi uma boa luta.” Os embates se seguem e o narrador explica: “O O’i6 € a luta mais
importante antes da entrada na casa dos adolescentes, o Ho*> Alids, é depois desse ritual
que os maiores seguem para o Ho.

Uma voz avisa que o sol ja estd alto e se todos concordam em encerrar,

provavelmente um ancido. Ha acordo e assim a luta termina.

41 , . . N . . . .
No video eles colocam o artigo no masculino para se referir a casa ritual, Ho, € eu mantive aqui.
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O narrador conta-nos que 0s watebremi*?, que sdo 0s mais novos, terdo que
lutar outras vezes ainda até se tornarem ai repudu, que sdo os meninos mais velhos que
fardo sua dltima luta antes de partirem para o Ho, que € onde se tornardo wapté, jovens.
Informa-nos que a permanéncia nessa casa leva em torno de cinco anos. A cena € dos
ancidos decidindo entdo quais meninos receberdo o corddo de algodao no pescogo depois
de terem lutado seu ultimo Oi’6. Este corddo € um imenso colar e leva pendentes de penas
coloridas atrds (conforme videogramas 03 e 04 abaixo). E em seguida ja podemos ver os
meninos sendo adornados (com plumas e pinturas corporais) para seguirem para o Ho, onde
aprenderdo ‘“a tradicdo xavante através de rituais”, além de se “transformarem em

guerreiros e cacadores”.

Videograma 03: 22°39” Videograma 04: 23’10’
Os meninos maiores que lutaram pela tltima vez o 0i’é recebem o cordio de algodao e vao para a casa
dos adolescentes (Ho).

Cada padrinho busca um menino em sua casa conduzindo para o Hé. Os
meninos além do cordao de algodao no pescogo (videogramas 03 e 04) portam arco e fecha,
enquanto que os padrinhos estdo paramentados com uma fibra envolta ao quadril e nas
maos carregam uma espécie de cajado de sustentacdo. Antes de entrarem na casa, OS
padrinhos tiram os anéis de algoddao e os meninos se tornam Ho 'wd, de forma que seus
nomes pessoais ndo devem ser pronunciados a partir de entdo. Ao final, a cena dos
padrinhos conduzindo os meninos tem por fundo o som de um choro ritual executado por
uma senhora que € apresentada posteriormente ao espectador, Wa’utomoawée. Ela afirma

estar chorando porque os seus netos foram para o Ho. Essa € apenas outra passagem do

** Aracy Lopes da Silva (1986, p. 64) mostra-nos que a categoria de idade watebremi iria até a idade
aproximada de 9 anos e a airepudu de 9-12 anos.
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video em que ha a participagcdo feminina e a tinica mulher entrevistada ao longo do video.

Aracy Lopes da Silva, em sua obra Nomes e amigos (1986), argumentou que os
meninos costumam ganhar outros nomes quando vao morar no H6 como forma de marcar a
mudancga de status, nomes esses que geralmente sdo sonhados pelo pai ou pelo irmdo do
pai, reforcando o cardter de ascendéncia patrilinear do povo xavante. Mas embora recebam
nomes nessa fase, todos que 14 estdo costumam dizer que sdo 4o 'wd, ou seja, morador do
Ho. Essa autora relembra que isso esta diretamente relacionado a “[...] énfase a vida em
grupo em detrimento da individualidade, o que & caracteristico das classes de idade
cerimonialmente ativas e, em particular, dos wapté, que devem andar sempre juntos e evitar
praticamente todas as outras pessoas da aldeia.” (LOPES DA SILVA, 1986, p. 75-76). E
nesse sentido passamos a compreender melhor o choro ritual da senhora entrevistada no
video.

O menino Jururd afirma olhando para a camera: “Agora estamos na casa dos
adolescentes, o0 Ho. Agora ndo tem mais luta. Acabou a nossa fase de luta do Oi’6. No Ho,
todos somos amigos uns dos outros. No Hé, todos se respeitam. Pois todos aprendemos
juntos.”, o que deixa claro a prevaléncia da vida em grupo nessa fase, que marca uma
relevante caracteristica do rito de passagem a vida adulta do jovem xavante. O cinegrafista
faz entdo uma incursdo com a camera pela casa e todos estdo 1a sentados em circulo e de
costas para o centro. Homens mais velhos entram. Um ancido explica que devem aprender
uma musica com os padrinhos, pois serdo apresentados posteriormente de casa em casa na
aldeia.

O narrador explica que essa etapa na formacdo do menino xavante é concluida
com a furacdo de orelhas, que € rapidamente encenada, sendo esse o dpice da iniciagdo do
jovem xavante. Com isso deixam a casa dos adolescentes tornando-se rifei ‘'wa (rapazes) e
voltardo a morar com os pais e poderdo se casar. A cdmera percorre entdo os rostos dos
meninos que cantam com seus padrinhos.

Lopes da Silva (1986, p. 80) explicou que a furacdo de orelha transforma o
wapté em herdi 'wa ou hirerdi'wa e que ao finalizarem as cerimoOnias de inicia¢do apds uns
trés meses € que pertencerdo a classe de idade dos ritéi ' wa, e € quando o jovem xavante

receberd o seu primeiro nome de adulto.
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O narrador encerra o video com os dizeres: “Novos meninos irdo aprender as
regras do Oi’o. E quando os velhos decidirem que € tempo, a luta comeca outra vez. Os
pais orientam. Os meninos lutam. Essa ¢ a antiga tradi¢cdo.” Enquanto isso o realizador faz
uma panoramica pela aldeia flagrando cenas mais cotidianas de pdssaros voando, mulheres
carregando lenha, cuidando das criangas menores, enquanto as maiores brincam no patio.
Com belas cenas da vida na aldeia o video termina com o som da musica que 0os meninos
aprenderam no Ho com os seus padrinhos.

keksk

Assistindo outros videos da etnia xavante, observei que a luta do Oi’6 ja havia
sido abordada brevemente no video ‘Wapté Mnhono: iniciagcdo do jovem xavante’, de 1999,
dirigido pelo j4 renomado realizador xavante Divino Tserewahu. O video teve a
participagdo de Caimi Waiassé e Jorge Protodi, que dirigirdo o ‘Oi’6’ quase uma década
mais tarde, como aprendizes que participaram na ocasido da oficina do Video nas Aldeias
na Terra Indigena de Sangradouro (MT)™.

As primeiras cenas do ‘Wapté Mnhono’ sao justamente o Divino colhendo
depoimentos dos ancidos a respeito do Oi’6. E ndo € a toa que a sua estratégia narrativa
comece por ai, pois é quando os meninos mais velhos, os ai repudui, vao para a casa dos
adolescentes, o Ho, onde passardo anos se preparando para ingressarem a vida adulta do
homem Xavante, tornando-se entao Ad ‘'wad.

E bem possivel que as cenas do Oi’6 nesse video sejam mais antigas que as que
foram captadas do ritual de furacdo de orelhas, que afinal é o grande tema do filme. Ao
longo dos seus 56 minutos de duracdo, as diversas etapas rituais que levam meses foram
filmadas: batecdo de dgua, cantos e dangas no centro da aldeia, furacdo das orelhas, corrida
de toras, caca, confec¢do de mdscaras, treinamentos dos gritos, danga do sol, apresentacao
das noivas. Mas eu gostaria de chamar atencao aqui para o final do video, pois me parece
muito potente.

O dia amanhece na aldeia e uns meninos menores caminham em dire¢do a

camera ainda sonolentos e encolhidos de frio. O cinegrafista pergunta o porqué de estarem

* Ao lado de Winthy Suyé e do préprio Divino. No livro comemorativo dos 25 anos do VNA, na secio sobre
os projetos com os Xavante, hd depoimentos de Vincent Carelli e Divino sobre a produgdo desse video (VNA,
2011, p. 57-60).
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ali e o maior dentre eles explica que terdo seus cabelos cortados pelos Etepa, que sdao os
meninos cuja iniciacdo o espectador acompanhou, e que formam a classe de idade
imediatamente anterior 2 deles*. O menino afirma também que dali sete anos eles que
serdo os oponentes dos Etepa, pois serdao os padrinhos e, portanto, adversarios. E a cena
final retoma uma breve imagem do Oi’d, de forma que o diretor comeca e termina o video
com cenas dessa luta ritual xavante, que é o primeiro ritual piblico que os meninos se
engajam. Marcando, portanto, o inicio do ciclo de vida cerimonial de um homem xavante e
o momento imediatamente anterior a entrada no Hd, que é onde passard a ter um
pertencimento a classe de idade, ou seja, ao coletivo que o situard até o final de sua vida. E
de acordo com Caimi no evento em Campinas (trechos relatados na introdugdo), é onde se
principia a formagdo e preparacdo do corpo do que vird ser o guerreiro xavante, dai também
a sua importincia, especialmente para um povo que procura reforcar a imagem de indios
fortes e guerreiros.

Na mesma coletanea do VNA em que ha o video ‘Wapté Mnhono’, denominada

. .o 45
“Cineastas indigenas: xavante”

, também ha outro video do Divino, o ‘Wai’a Rini. O poder
do sonho’ (2001; 48’)46, sobre o ritual dos meninos xavante homoénimo do titulo. No Wai'a
Rini os jovens sdo iniciados a acederem ao universo dos sonhos, onde estdo divididos em
dois grupos, os portadores de cabacas e os da madeira. O objetivo é o fortalecimento
espiritual e, com isso, o acimulo de prestigio perante o grupo. Esse ritual também € longo e
exaustivo e a participagdo das mulheres fica restrita a momentos bem especificos e se
argumenta no video que elas nao sabem nada do que se passa no ritual. H4 uma ou outra

. 4 - L. .
cena em que tentam driblar os “guardas™’, que sdo os adversdrios dos meninos, para lhes

oferecer dgua; outras em que correm pintadas de carvao (o que tornaria o corpo dos rapazes

* Como explica Aracy L. Silva (1986, p. 63), as classes de idade “[...] sdo as unidades de um sistema de
classificacio comum a homens e mulheres embora, ao nivel das praticas sociais, as classes sejam mais
atuantes e mais importantes para os homens no periodo maximo de suas atividades cerimoniais, ou seja, até o
nascimento do seu segundo filho, aproximadamente, o que coincide com o inicio de seu envolvimento e
comprometimento maiores com a vida politica e faccional da aldeia. As classes de idade sdo grupos
incorporados, nominados, formados por rapazes que convivem juntos na casa dos solteiros durante o periodo
de trés a cinco anos de preparagdo mais intensiva que precede as cerimOnias da iniciagdo.”

45 Série com DVDs de seis povos indigenas: Kuikuro, Huni Kui, Panard, Xavante, Ashaninka e Kisédjé. Essa
coletanea foi distribuida gratuitamente para diversas escolas pelo pais afora, podendo ser compradas pelo site
da ONG e da Livraria Cultura.

% Detalhes sobre a produgio desse video também foram abordados em VNA (2011, p. 60-61).

*" Homens de outra classe de idade (mais velhos). Mantenho aqui o termo utilizado na legenda.
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demasiado liso para a penetracdo do veneno) e, finalmente, a cena em que aparecem
preparando os bolos de mandioca. Portanto, o papel das mulheres xavante nesse € nos
outros videos dos rituais aqui abordados € bastante marginal.

Os iniciandos dirigem-se a camera e reclamam do cansaco, como se fosse uma
confidente, pois hd ocasides em que ndo comem ou tomam 4gua e passam dias a fio sob o
sol forte do Mato Grosso entre corridas, dancas e demais atividades rituais. Alguns rapazes
desmaiam e os ancidos afirmam que isso € sinal de que se tornardo bons curandeiros e
sonhadores no futuro. Ao final os meninos recebem cada qual uma flecha que chamam de
“Darda, o espirito da floresta”, como aparece para o espectador na legenda. Devem cuida-la
e ndo deixar no chdo enquanto tenham que porta-la, pois ela media a transmissdo de poder
espiritual.

Embora esse terceiro video nio toque no tema do Oi’d, como o anterior do
Divino, ele me permite aproximar dos dois anteriores no sentido de os trés terem por temas
principais rituais masculinos que iniciam os meninos na vida adulta do homem xavante.
Alids, os titulos dos videos ja trazem o nome dos rituais, respectivamente: ‘Oi’o’, ‘Wapté
Mnhéné’ e ‘Wai’a Rini’. E interessante que os trés procuram apresentar e representar o
homem xavante como viril e guerreiro, além de estarem inseridos numa cultura que se
mantém e se renova através das iniciagdes de novos jovens. Mas como me chamou a
atencdo Marco Antonio Gongalves no exame de qualificacdo, parece haver certa
ambiguidade ai. Pois, se por um lado afirmam que esses rituais sdo de fortalecimento do
corpo e do espirito na formagdo do guerreiro xavante, por outro, acompanhamos enquanto
espectadores os meninos temendo o adversdrio e sentindo as dores das raizes em suas
costelas e costas no Oi’6 ao ponto das ldgrimas; exaustos apds dias e mais dias batendo
dgua antes da furac@o das orelhas e tremendo ao aguardar a vez em que as suas serao
furadas; e cansaco e desmaio ao passar longos momentos sem se alimentar ou tomar dgua
nas séries de atividades do Wai’a. E isso eu ndo estou colocando como simples releitura
minha ao ver os videos, mas os préprios depoimentos colhidos pelos cinegrafistas indigenas
revelam esses sentimentos, transparecendo e evidenciando fragilidade, medo e dor.

Nesse sentido, no video ‘Wai’a Rini’ hd uma cena em que um menino é

repreendido pelo “guarda” do ritual ao reclamar para a camera que estd cansado, o que
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acaba gerando um momento de tensdo. Os ‘“guardas” entdo se retnem e apds debaterem,
reafirmam que esse € o papel deles no ritual e que os iniciandos estdo reclamando muito,
pois o ritual sempre foi executado dessa forma. Mas hd ocasides no video em que eles
préprios também se queixam, pois t€m que correr muito para evitar que as mulheres deem
dgua para os meninos. E como sdo mais velhos, alguns estdo gordos e a corrida lhes custa.
Ao longo do video tanto os “guardas” quanto os iniciandos reclamam que os velhos querem
“mata-los de cansaco”. Entdo se confirma a ideia de que os videos deixam transparecer essa
dimensao de medo, cansaco, mas que ao fim sé me parece reforcar a resisténcia e a
virilidade dos Xavante, pois as imagens conseguem transmitir muito bem essa dimensao de
que sdo rituais arduos, que levam ao esgotamento fisico, qui¢d mental e espiritual.
skekosk

Os rituais parecem ter um destaque especial na filmografia xavante,
particularmente aqueles que tratam da preparacdo dos jovens (homens) a vida adulta. Com
isso parece haver uma preocupacido em transmitir uma imagem dos Xavante como povo
forte, guerreiro e que resiste mantendo a sua “tradi¢cdo”, como costumam afirmar. E nesse
processo de autoafirmagdo enquanto povo a camera de video € tida como aliada para dentro
e para fora. Pois a0 mesmo tempo em que estdo preocupados em “registrar” a execugdo dos
rituais para mostrar as geracdes vindouras, ela também auxilia quando os videos sao
mostrados para o publico externo, sejam outros povos indigenas e nao indigenas. No
primeiro caso apresentando e marcando suas particularidades, o que funciona também para
o publico ndo indigena contribuindo na distincio do povo frente a uma imagem de
indistin¢cdo dos indigenas que geralmente a opinido publica possui ou pior que isso, a de
que os indios adornados sdo mais legitimos que os outros. E os Xavante muito bem
informados disso procuram corresponder e sdo cuidadosos nos detalhes, como por exemplo
nos videos todos os indigenas usam shorts iguais, como forma de frisar sua identidade
coletiva, além do extremo cuidado com os paramentos necessarios em cada ritual. Além
disso, a camera também é percebida como ferramenta politica, no sentido de vocalizar
demandas e expor pontos de vista. Nas palavras de Caimi:

No Brasil as pessoas falam num indio genérico. Com o video as pessoas veem
com mais respeito, distinguem o Xavante, que € aquele que usa pauzinho, que a

60



gente v€ na televisdo, ja reconhecem. [...] Os livros didaticos nos mostram como
a gente era antigamente, ou seja, nesses livros nés nio existimos mais. O video
vem acabar com essa distor¢ao. Nos existimos, estamos aqui, nossa terra existe
e nds nunca vamos ser brancos (Caimi in VNA, 2011, p. 69).

Portanto, Caimi percebe a caAmera como aliada no processo de diferenciacdo e
afirmagao do grupo: “A gente vem usando a ferramenta do video como forma de protesto
mesmo. E nossa intencdo € produzir cada vez mais, ndo sé para o ndo indigena como para
os parentes”.

Atualmente Caimi Waiassé ja € um realizador xavante bastante respeitado ao
lado de Divino Tserewahu. Ele ja era professor em sua aldeia, Pimentel Barbosa, quando
iniciou os seus trabalhos de filmagens nos anos 1990. Segundo seu relato no livro
comemorativo dos 25 anos do VNA, a sua trajetéria principiou na ocasido em que um
ancido solicitou a camera de video que a pesquisadora Laura Graham havia levado a
campo. Como demonstrou interesse e afinidade com o instrumento, em 1992 foi chamado a
participar de um curso do Video nas Aldeias em Sao Paulo, tendo sido Laura a mediadora
do contato com o CTI. Foi a primeira vez entdo que ele participou de um curso: “Assisti
bastante estes filmes [de outros povos], para entender um pouco como funcionava a
realizacdo de um documentdrio.” (VNA, 2011, p. 56). Em 1996 editou em parceria com o
VNA o curta “Tem que ser curioso” a partir de imagens captadas entre 1990-92 na aldeia.

Anos mais tarde foi convidado para ir a Bolivia participar do V Festival
Latinoamericano dos Povos Indigenas (1997), onde além de conhecer outros géneros
filmicos também comegou a compreender o movimento indigena: “Foi quando a gente
percebeu que a gente ndo estava sozinho. Estdvamos ali compartilhando experiéncias, era
um movimento politico.” (VNA, 2011, p. 56).

Em 1997 participou ainda da primeira oficina de video realizada pelo VNA no
Xingu, ocasido em que “Wapté” foi concebido por Divino, filmado um ano depois na
aldeia de Sangradouro com Caimi, Jorge (ambos de Pimentel Barbosa) e Winty e
Nikramberi (ambos Suyd). Desde entdo Caimi tem realizado filmagens e participado de
festivais.

Em 2008 empreendeu a filmagem do “0i’d”, a partir de edital do Ministério da

Cultura em parceria com a ONG Nossa Tribo. Atualmente Caimi € diretor da Escola
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Estadual Indigena Etenhiritipd na aldeia Wedera (T. I. Pimentel Barbosa, Canarana-MT) e
se dedica ao Ponto de Cultura Apowé coordenando jovens realizadores. Também cursa
Licenciatura Intercultural Indigena na Universidade Estadual do Mato Grosso, curso que
visa formar/qualificar professores indigenas. Embora Jorge Protodi tenha realizado este
filme junto com Caimi, ele parece ndo ter adquirido tanto destaque quanto o segundo,
embora continue filmando ocasionalmente na aldeia*. Sinal disso é que Caimi é quem mais
viaja para divulgar o video, tendo sido escolhido juntamente com Divino para abordar a
questdo dos videos Xavante na coletanea dos 25 anos do VNA.

Tanto no evento em Campinas, quanto nos momentos em que falamos pela
internet e em seu depoimento para o livro do VNA (2011), Caimi foi enfdtico em afirmar
que os mais velhos veem a camera de video como “instrumento de registro de uma
tradi¢do”, em seus termos. Que ele, Jorge e o Divino filmam aquilo que os ancidos pedem e
que ha grande demanda em se filmar os rituais nas aldeias de forma que podemos perceber
isso como uma estratégia de auto-representacdo do povo xavante, mas nao sé dele. Por
outro lado também tem surgido um movimento recente, a partir dos anos 2000, de abrir
essa perspectiva também para se abordar o cotidiano nas aldeias. E a esse respeito Divino
comenta o seguinte:

A camera € vista como um instrumento de registro da ‘cultura’, capaz de
trazer de volta o mundo idealizado da tradicao. Desde o inicio, o interesse dos
Xavante voltou-se para a documentacio de suas festas de iniciacdo, rituais

estruturantes de sua sociedade. Com Mulheres Xavante sem nome e
Sangradouro rompemos com essa estrutura (Divino in VNA, 2011, p. 65).

O video Pi’6 nhitsi, mulheres sem nome (2009) tinha a intencdo de filmar o
ritual de nominacdo feminina que segundo Divino s6 acontecia em sua aldeia, Sangradouro.
Na realidade acabou abordando a resisténcia dos homens em refazé-lo para filméa-lo e da
persisténcia do Divino por reconstituir o ritual. No processo ele descobriu, ouvindo as
mulheres, que a dificuldade estaria no fato de que a festa envolve troca de mulheres (sexo
entre cunhados), o que atualmente se chocaria com o novo padrdo moral dos Xavante,
resultado dos anos de atuacdo dos salesianos no local (VNA, 2011, p. 64).

Ja no video 756’ rehipari, Sangradouro (2009) Divino procurou fazer um

* Segundo Caimi via facebook.
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histérico do contato com os salesianos que data do final dos anos 1950 e o modo de vida
que levam atualmente cercados por fazendas de soja. E um video que expde situacdes de
conflito e como diverge um tanto da temdtica ritual que geralmente os ancidos preferem, a
prépria equipe do VNA relatou que ficou apreensiva quanto a recep¢do da comunidade ao
video. Para a sua surpresa gostaram muito € um monitor (nao indigena) do VNNA comentou:

A partir destes dois filmes houve uma mudanca na postura do Divino, uma

predisposicdo para uma nova forma de filmar e para se tornar um realizador

num sentido mais amplo, sem aquela imagem do cineasta guerreiro xavante
(Tiago Torres in VNA, 2011, p. 68).

A ideia de se fazer filmes que extrapolam os rituais em si parece representar
uma abertura tanto por parte do realizador indigena Divino quanto da prépria comunidade,
que recebeu muito bem esses videos (VNA, 2011, p. 68). Mas apesar disso a preferéncia
ainda € por se filmar rituais, como se fosse uma temdtica mais legitima e motivadora,
lembrando que os povos de tronco Jé sd@o famosos pela riqueza de sua vida ritual. Sinal
disso foi quando em principios de 2011 entrei em contato por e-mail com Caimi e perguntei
se tinha projeto de filmar naquele ano, ao que me respondeu dizendo que ndo havia
previsao de ritual em sua aldeia. Como se ndo houvesse, portanto, algo interessante o
suficiente para virar roteiro de um video. Nao posso descartar também a possibilidade de
ele simplesmente querer desconversar a curiosa pesquisadora.

Entdo o video ‘Oi’6’ se insere nessa linha xavante da prevaléncia pelos videos
cujos temas centrais sao os rituais, neste caso da luta entre meninos com o intuito de
ensinar regras e valorizar a virilidade e a forca, tdo relevante entre os Xavante. Percebi que
esse video é provocativo para um publico ndo indigena, gerando uma espécie de “curto-
circuito inter-cultural”, como chamei. Essa ideia me veio quando da primeira vez que o
assisti percebi uma plateia bastante incomodada com as cenas de luta entre os meninos. O
nosso sentido ocidental de cuidado infantil fora abalado pelas imagens de meninos tdo
pequenos em combate. Entre sustos e encolhimentos em que partilhdvamos as suas dores,
algumas poucas risadas sem graca procuravam acompanhar as de satisfacdo dos pais nas
imagens. O que pensei que fosse mera impressdo minha do comportamento do publico foi
confirmada no momento das perguntas ao diretor Caimi, que eram no sentido dos

“excessos” possivelmente cometidos por aquela cultura no ritual dos pequenos. Caimi nao
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demonstrou preocupacdo ou consternagdo, mas um dos organizadores do evento foi dgil em
sua resposta, procurando mostrar que a nossa sociedade comete “rituais” atrozes, como
trotes nas universidades.

Os videos indigenas tornam-se contrapontos potentes ao modo de vida
ocidental, que a opinido publica ndo indigena no geral tem por natural e universal, que se
choca com as cenas de enfrentamento dos meninos, bem como de rituais exaustivos que
levam a nduseas ou desmaios, para nao falar dos lugares bem marcados ocupados pelos
géneros masculino e feminino nos povos indigenas, por exemplo, as mulheres acompanham
a distancia a luta do Oi’d, e praticamente ndo aparecem ao longo do video, sendo apenas
uma ancia entrevistada ao final, a que entoa um choro pelo neto que foi para a casa dos
adolescentes, o que implica numa ruptura no convivio familiar.

Diante dessas particularidades, minha orientadora Vanessa Lea me propds que
problematizasse a viabilidade de universalizar os Direitos Humanos no caso dos povos
indigenas. E essa temdtica € bastante atual e relevante num contexto em que paises invadem
outros para supostamente ‘“‘salva-los” de modelos “autoritarios”, como vem fazendo os
Estados Unidos nas ultimas décadas. O exemplo pode parecer um tanto distante e quica
forcado, mas ndo impertinente. Embora aparecam no plural, os tais Direitos Humanos
admitem na préatica limites bem estreitos e reconhecem apenas um sujeito, o ocidental (de
preferéncia do sexo masculino e branco). E isso me leva a questionar em que medida essa
universalizacdo dos Direitos ndo se choca com os modos de vida dos povos ndo ocidentais
(vamos restringir aqui o caso aos indigenas)? Como podemos falar em igualdade entre os
géneros no povo xavante? Ou entdo exigir que todas as criangas em idade escolar, o que ja
soa estranho, estejam obrigatoriamente frequentando os bancos escolares? E essas criancas
indigenas nao podem desenvolver atividades produtivas antes da idade estabelecida na lei
(de 16 anos)?

Isso porque esses videos podem gerar certo desconforto, que vem em grande
medida da dita e praticada (reproduzindo preconceitos) universalizacdo dos Direitos
Humanos, que prega que as criangcas ndo devem sofrer maus-tratos, exercerem atividade
laboral em idade escolar, igualdade de direitos entre homens e mulheres, dentre outros. E

dando-nos conta das disparidades apresentadas nos videos, vem a seguinte questdo: como
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conjugar os Direitos Humanos com os direitos das populagdes indigenas (sem perder de
vista que hd uma pluralidade enorme af)?

Seguindo nessa linha da reflexdo, vou dar outro exemplo que envolve o meu
cotidiano atual enquanto servidora na Funai trabalhando diretamente com a populacio
kaingang no norte do Rio Grande do Sul. Uma instru¢do normativa do Instituto Nacional do
Seguro Nacional (INSS), 6rgdo do Ministério da Previdéncia, afirma que s6 é possivel
encaminhar o beneficio de auxilio-maternidade as mulheres que quando engravidaram
tinham a idade minima de 16 anos completos. Este beneficio € bastante acessado pelas
indigenas kaingang, pois sdo aproximadamente 2.400 reais que recebem enquanto
seguradas especiais por exercerem atividades de artesanato e/ou agricultura e por isso
possuem o direito por estarem afastadas de suas atividades nos meses imediatamente
subsequentes ao nascimento do bebé. A idade de 16 anos € uma convencdo que universaliza
a idade minima para se exercer atividades produtivas/entrar no mercado de trabalho, pois
supostamente ‘“ndo prejudicaria” a idade escolar. Mas no caso das populacdes indigenas, e
de certa forma se estende para as populagdes rurais, sabemos que o sujeito € introduzido na
atividade produtiva bem antes dessa idade, pois aos 16 anos € possivel que ele/a ja esteja
prestes a compor ou ja tenha uma familia. Além do que as indigenas kaingang ainda hoje
costumam se casar e ter os seus primeiros filhos antes dessa idade. Isso as exclui
completamente do acesso ao beneficio previdencidrio. Felizmente algumas liminares estdao
derrubando tal prerrogativa, como a do procurador da republica em Chapec6-SC para toda
uma regido em 2010, o que fez com que o INSS fosse obrigado a pagar o beneficio por
entender justamente que a lei, universalista, se choca com as tradicdes da populagdo, nos
termos do procurador™® .

Na sec¢do seguinte deste capitulo abordo um video um pouco mais longo e que
me rendeu mais elementos para abordar a questdo da auto-representacio do grupo em
questdo. Posso afirmar que a minha leitura foi subsidiada por um contato um pouco mais

estreito com o seu realizador. E € por isso que inicio com o relato de um encontro.

¥ Integra da matéria em <http://www2.prsc.mpf.gov.br/conteudo/servicos/noticias-ascom/ultimas-

noticias/liminar-garante-direito-de-indigena-menor-de-16-anos-receber-beneficio-chapeco>.  Acesso  em:
9/2012.

65


http://www2.prsc.mpf.gov.br/conteudo/servicos/noticias-ascom/ultimas-noticias/liminar-garante-direito-de-indigena-menor-de-16-anos-receber-beneficio-chapeco
http://www2.prsc.mpf.gov.br/conteudo/servicos/noticias-ascom/ultimas-noticias/liminar-garante-direito-de-indigena-menor-de-16-anos-receber-beneficio-chapeco

3.2 VIDEO II: MOKOI’® — RECONFIGURANDO A IMAGEM DOS GUARANI MBY A

No momento em que tu caminha tu produz a vida
(Vera Poty Benites in SOUZA PRADELLA, 2009, p.
106).

Sinopse
O video Duas aldeias Uma caminhada revela a luta dos Guarani Mby4 na regido do Rio Grande

do Sul em sua conquista por novos territérios e a ampliacdo dos antigos de modo que possam viver
dignamente e reproduzir o jeguatd guarani, ou seja, o caminhar, inerente ao seu modo de vida. Retomam
elementos histéricos para mostrar a espoliacdo que sofreram ao longo dos séculos e fazem criticas a
sociedade ndo indigena.

Ficha técnica:

Direcao: Ariel Ortega, Jorge Morinico e Germano Beiiites;

Roteiro: Ariel Ortega, Ernesto Carvalho, Jorge Morinico, Tiago Torres e Vincent Carelli;

Duracao: 63 minutos;

Ano: 2008;

Edicao: Ernesto Carvalho;

Imagens: Ariel Ortega, Jorge Morinico e Germano Beiiites, Alexandre Patchd e Diego Ferreira;

Finalizacido de som: Tiago Torres;

Coordenacao da oficina: Ernesto Ignacio de Carvalho e Tiago Campos Torres;

Traducoes: Ariel Ortega, Jorge Morinico, Patricia Ferreira e Ernesto Carvalho;

Realizacdo: Video nas Aldeias e IPHAN/RS;

Prémios: Melhor filme do ForumDoc, Belo Horizonte, 2008.

* Foi exibido nacionalmente no Programa A’Uwe da TV Cultura.

Percorremos o norte rio-grandense rumo ao oeste até podermos avistar aquelas
maravilhosas ruinas de cores terrosas que capturavam nossos olhares e nos seduziam,
convidando-nos a desmistificd-las entre suas paredes imponentes de pedras que abrigam
historias fascinantes que inspiram representacdes de diversos personagens na tentativa de
legitimar suas identidades e pertencimentos.

Depois de algumas horas de estrada, meu marido e eu chegdvamos a Sao
Miguel das Missdes-RS, onde no dia seguinte eu poderia finalmente conversar com o
realizador Ariel Ortega. Eu havia passado meses tentando contatd-lo apos té-lo conhecido
em dezembro de 2011 no evento em comemoragdo aos 25 anos do projeto Video nas
Aldeias em Sao Paulo. Recentemente fiquei surpresa ao encontrd-lo outro dia on-line no

facebook, pois apesar de té-lo como contato na rede social ha tempos, nunca havia o

%0 0 video estd disponivel integralmente na internet: <http://www.youtube.com/watch?v=RHObX0JQ4Fc>.
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encontrado até entdo. Nesse dia expliquei que estava trabalhando com um dos seus videos
em minha pesquisa e que seria valiosissimo se pudéssemos vé-lo juntos. Ele se dispds e me
passou o numero atualizado de seu celular para eu ligar no dia seguinte e combinarmos
como e quando eu poderia ir encontrd-lo. Conforme combinado telefonei e Ariel me
pareceu bastante reservado, embora tenha sido solicito a minha ideia de conversar a
respeito do seu video Mokoi 14 em sua aldeia em Sdo Miguel das Missdes, noroeste do
estado do Rio Grande do Sul, sendo a que aparece na segunda metade do video em questao.

No final de semana acertado, fizemos nosso trajeto de carro de Tapejara até o
nosso destino, percorrendo parte do norte do RS num sdbado de sol agraddvel. Como
tinhamos o fim de tarde livre, pois s6 irfamos a aldeia no dia seguinte, aproveitamos para
conhecer as tdo famosas ruinas da antiga reducdo guarani-jesuitica de Sao Miguel Arcanjo,
que integrou os Sete Povos das Missdes™', e onde teriam vivido milhares de indios guarani
entre os séculos 17 e 18.

O sitio arqueoldgico localiza-se na prépria sede do pequeno municipio e desde
1983 foi declarado Patrimonio Cultural da Humanidade pela Unesco. Em especial o
monumento central, onde havia a igreja da reducdo € absolutamente impressionante e enche
nossos olhos. As cores sdo deslumbrantes, pois é de um tipo de pedra avermelhado com
manchas negras e laranjas (e os Guarani tem uma explicacdo para isso como veremos a
seguir). Embora a antiga igreja tenha sido o que mais se encontra preservado, hé partes do
antigo cemitério, casa dos padres, colégio, hospital, cotiguassu (local onde viviam vitivas e
orfaos), de forma que € possivel ter uma boa compreensdo de como estavam distribuidos
espacialmente.

Eu percorria aquelas ruinas e procurava me aproximar da representacdo que os
realizadores e personagens no video Mokoi tinham sobre elas. Afinal aquele lugar parecia
condensar histérias de resisténcias do povo guarani no periodo colonial que de alguma

forma se atualizavam em seus descendentes que por ali vendem silenciosamente o seu

> «A partir de 1682 sio criados os Sete Povos das Missoes: Sio Borja (1682), Sdo Nicolau, Sdo Miguel e Sdo
Luiz Gonzaga (1687), Sao Lourengo (1691), Sdo Jodo Batista (1697) e Santo Angelo (1706) que pertenceram
a segunda fase desta experiéncia no Rio Grande do Sul — os tltimos dos trinta povoados a serem fundados —
vinculando os autéctones guaranis e seus territérios a Espanha, em oposi¢do a frente de expansdo lusa na
América Platina.” (BRUM, 2006, p. 13).
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artesanato. Este espaco agrega inimeros sentimentos, além de possibilitar tantas
representacOes quantos forem os personagens que compartilham o que se passou e se passa
ali. E a representacdo dos realizadores guarani no video marca um contraponto a narrativa
da histdria oficial, em partes a cargo do IPHAN, o que amplia o espectro de releitura sobre
aquele espaco e sua historia.

Como chegamos demasiado tarde no local, os indigenas que vendem artesanato
nas varandas do museu j4 estavam de partida. Pude ver as dltimas mulheres carregando os
seus coloridos balaios ao longe, fazendo-me recordar da cena final do video Mokoi
(videograma 10). O sucesso nas vendas pareceu ser os pequenos arcos e flechas de
brinquedo, pois enquanto adultos caminhavam entre as ruinas, criangas brincavam de atirar
e flechas coloridas artificialmente partiam de lado a outro o emblemadtico cendrio
missioneiro.

As inscriches que orientam os visitantes e demais materiais informativos
colocam os jesuitas como protetores do povo guarani que supostamente viviam nas
reducdes de forma “harmoniosa”. O grande colapso desse convivio haveria supostamente
sido uma reacdo ao Tratado de Madri (1750), que redefiniu os limites do Tratado de
Tordesilhas, de forma que as missdes espanholas deveriam ser afastadas do novo territério
portugués e, assim, os indigenas que viviam na missdo deveriam ser levados para outra
regido e estes em resposta teriam reagido, sob o comando de Sepé Tiaraju, Guarani que se
tornou figura lenddaria por sua liderancga e resisténcia ao acordo entre as coroas que ignorava
completamente as populacdes indigenas que viviam na regiéosz.

A partir das 20 horas, todos os dias, hd um espetdculo de aproximadamente 50
minutos nas ruinas intitulado “Luz e Som” que reconta um pouco dessa histéria e também
exalta esse suposto ambiente harmonioso em que os indigenas viviam com os padres
jesuitas. Essa representacdo destoa completamente da narrada no video Mokoi, como
veremos a seguir. Mas como afirmei acima, essa € a representacdo da histéria oficial,
inclusive o que vemos em filmes ocidentais como a famosa produgao britanica “A missao”,

de 1986, dirigida por Roland Joffé com Robert de Niro e Jeremy Irons.

52 Sobre a criacdo do mito de Sepé Tiaraju ver capitulo 4 da obra de Ceres Karan Brum (2006).
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Conhecer aquele local em sua imponéncia ja me fez compreender um pouco
mais do tom critico que os realizadores guarani se valeram no video. O esteredtipo de
cordialidade pelo qual geralmente os Mbyd sdo conhecidos reconfigura-se diante dos
nossos olhos, pois estdo inteirados dos discursos oficiais e lhes sdo bastantes criticos. Isso
ficou ainda mais evidente quando estive conversando pessoalmente com 0s jovens guarani
no dia seguinte.

Ap6s contato telefonico em que confirmava a minha chegada a cidade, Ariel
disse que o meu hordrio sugerido para ir a aldeia, 8h30, era demasiado cedo e sugeriu entio
as 9h. Por esse horario entdo saimos rumo a Tekod Koenju (“aldeia Alvorecer”) que dista
em torno de 25 quilémetros da sede municipal. O trecho todo é bem sinalizado com placas
com os dizeres: “aldeia guarani”. Era pela metade da manha de um domingo que prometia
ser quente e ensolarado quando chegamos. Logo avistamos as casas, relativamente
dispersas e rumamos ao que parecia ser a sede da aldeia, com instalagdes como escola,
unidade de saiide e um pequeno barracdo. As construgdes eram novas € as casas em
madeira. Entre uma casa e outra, todas iguais devido provavelmente a algum projeto
habitacional publico para a drea, havia pequenas rocas de milho. Duas criangas brincavam
nas proximidades e logo fugiram rindo quando quis saber qual era a casa de Ariel.
Caminhamos até a casa mais proOxima € um rapaz bastante simpatico disse que ficava “la
para cima” e apontou. Pegamos uma pequena trilha entre as casas, rogas e incipiéncia de
mato quando percebemos que ele nos acompanhava. Fomos conversando animados e logo
estdvamos na frente da casa de Ariel e Patricia, que se diferenciava de todas as outras pela
construgdo e pela cor, pois levava tinta verde limao nas janelas e em alguns outros detalhes.
O rapaz pediu para aguardar enquanto fosse chamar Ariel e adiantou que deveria estar
dormindo. Esperamos e ele confirmou que por conta de festa no dia anterior eles ainda nao
haviam despertado. Convidou-nos para sentar na sombra ao lado da casa e 14 aguardamos
longamente. Logo uma mog¢a muito simpética veio se apresentar. Chamava-se Maria e era
irma de Ariel. Depois de um tempo convidou-nos para tomar um chimarrdo no seu quintal e
14 fomos nds. A casa da jovem ficava ao lado da de sua mae, dona Elza, e ambas abrigavam

filhos, netos e parentes em visita.
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Tomamos bastante chimarrdo com flores de camomila que cresciam e
enfeitavam o terreiro proximo as casas. A cada instante alguém ia 14 tentar acordar o rapaz.
Nesse tempo pude saber e conversar um pouco com a familia, que nos acolheu de pronto.
Falamos de onde vinhamos, sobre o bebé que estdvamos esperando e as atividades na
aldeia. Contaram-nos que estdo naquela drea hd 12 anos e que antes viviam mais préximos
da sede municipal, mas em uma 4rea ainda menor. Na ocasido eram 28 familias que
basicamente dependiam da venda do artesanato e os produtos de suas pequenas rocas,
basicamente o milh053, mas também mandioca e melancia, sendo produtos de consumo
interno. A geada do come¢o da semana havia castigado um pouco o incipiente milharal,
embora sem comprometé-los totalmente. Quase ndo era possivel imaginar que o comeg¢o da
semana havia sido tdo frio e naquele domingo de manha ja buscadvamos lugar a sombra
devido ao sol forte e ao calor que ele imprimia.

Dona Elza, 60 anos, nasceu na T. 1. Guarita54, municipio de Tenente Portela-
RS. Morou muitos anos na regido de Missiones na Argentina, onde se casou e teve parte de
seus nove filhos, como € o caso do proprio Ariel. Aos poucos pude perceber que quase
todos com os quais conversamos jad haviam morado um periodo ao menos em territério que
atualmente € argentino. Quando tentei conversar com a sua neta Ana de apenas trés anos,
me explicaram que eu deveria tentar falar com ela em castelhano, pois ndo compreendia o
meu idioma nativo. Também em castelhano deveriamos dialogar com o tocador de rock
argentino, Aorélio, que hi pouco havia chegado de Missiones para visitar os parentes.
Maria entdo nos explicou que esse transito € frequente. Até uma espécie de tucano de
estimacdo de Patricia havia vindo de 14 escondido em sua blusa enquanto faziam a travessia
na balsa na fronteira. Essa pratica que hoje € ilegal ndo parece fazer muito sentido para essa

populacdo que sempre fez circular, dentre tantas outras coisas, espécies animais € vegetais.

%3 De acordo com Souza Pradella (2009, p. 106) o milho possui uma importincia mitica para os Guarani, pois
teria sido das pegadas durante a longa caminhada do criador Nhanderu Tenonde Gua a origem dos primeiros
milharais. E por isso em grande medida que as qualidades de milho sdo inclusive trocadas entre os parentes
em suas caminhadas, sendo um dos grupos que preservam ainda hoje uma das maiores variedades de
sementes crioulas de milho no pais.

>* Guarita abriga em torno de 5.500 indigenas segundo dados de 2010 (Funasa) em seus 23.406 ha, sendo a
maior T. I. no estado do RS. Embora a maioria da popula¢io seja Kaingang, ha também Guarani Mbya neste
territorio.

70



Conversavamos animados quando chegou um senhor bem branco, quase albino,
dirigindo uma chimbica™, acompanhado por dois filhos pequenos na carroceria. Ele
comercializava alguns produtos, dentre eles laranja, frango e batata. As mulheres logo se
levantaram e foram ver as mercadorias. Os frangos estavam nos sacos e embora ele tivesse
oferecido o “mais gordo” para Maria, ela acabou optando pelo outro “por ter as penas mais
claras, boas para tingir”. O vendedor era seu Artémio, assentado de reforma agraria em 4rea
vizinha a da aldeia, onde 30 familias trabalham especialmente com pequena produgdo de
gado leiteiro, principal fonte de renda do assentamento. Mas para complementar a renda
familiar vende alguns frangos e laranjas, que produz no seu lote™.

Quando o sol j4 nos cercava, Maria falou para voltarmos para a sombra proxima
a casa de Ariel. Seguimos tomando mate e conversando, até que Patricia, sua companheira
e também realizadora, veio sonolenta se juntar a nds. Apresentei-me e procurei lembra-la
que haviamos nos conhecido em Sao Paulo. Ela ndo se recordava, afinal havia muita gente
no evento assediando-os (25 anos do VNA). Contou que a festa no dia anterior havia sido
€em comemoragao ao seu aniversdrio, que seria na verdade ainda no dia seguinte, por sinal o
mesmo dia do meu. Rimos e conversamos por minutos até que um rapaz com os cabelos
bem compridos e molhados, fumando um charuto e ainda com cara de bastante sono veio
em nossa dire¢cdo. Quando eu ja comecava a perder as esperancas de que a nossa viagem
renderia a conversa sobre video, 14 estava, finalmente, o jovem realizador Guarani Mbya
Ariel Ortega.

Embora eu ja estivesse cansada e apreensiva com tamanha espera, Ariel chegou
de forma descontraida, dizendo que no dia em que se aposentasse como realizador formaria
uma banda de rock. Rimos animados enquanto ele se sentava conosco, fumando
calmamente e em grande estilo o seu charuto, procurando afastar o sono. Enquanto isso me
apresentei novamente, o que j4 tinha feito pelo telefone algumas semanas antes. Eu estava

realmente muito animada em finalmente poder conversar com ele. Estive por meses

> E uma espécie de automével ristico.

% Assim como os do Parand, diversos governos no Rio Grande do Sul também assentaram colonos em
territorios indigenas. Atualmente isso é motivo de grandes conflitos, j4 que ambos os grupos acreditam ter
legitimidade sobre a terra e o Estado comumente nao consegue responder satisfatoriamente, de forma que os
conflitos aumentam, bem como a hostilidade entre essas populagdes. Ela € bastante grande na regido em que
trabalhei no RS, no norte do estado.
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empenhada nisso e praticamente j4 havia desistido quando consegui um nimero de telefone
em que pude contatd-lo, afinal, desde maio eu estava morando no Rio Grande do Sul a
trabalho e o contato com Ariel me parecia ser o mais vidvel — especialmente pela questao
da distancia — dentre os realizadores dos videos que havia escolhido para este trabalho. De
qualquer forma eu ji ndo tinha mais tempo para realizar um trabalho de campo em outros
moldes.

Apesar de o video Mokoi ter sido realizado também por outros dois indigenas
guarani, Ariel foi quem mais acabou tomando gosto pela atividade e dado prosseguimento
aos trabalhos na drea. Apesar da pouca idade, 27 anos, ji tem quatro filmes produzidos’ e
estd num novo projeto em parceria com o Video nas Aldeias em que deve sair algo com a
tematica relacionada as criangas guarani, conforme nos colocou a par.

Quando o assunto se findou, achei que seria de bom grado explicar o que eu
havia pensado em fazer ali naquela tarde e Ariel pareceu se aborrecer quando disse que a
ideia inicial era podermos ver o video juntos. Nao sei se ele pensou que eu estava
procurando dar as ordens do que seria feito no momento. Ele entdo me perguntou quanto
tempo passariamos ali. Eu ri sem graca e falei que ao final daquela tarde mesmo
partiriamos, afinal eu trabalharia no dia seguinte. Na realidade eu ja havia explicado pelo
telefone, mas ou ele nio me compreendeu na ocasidao ou estava me testando. Disse sério e
sereno que numa aldeia guarani a pessoa nao chega ja fazendo as coisas, que precisa ver se
a outra pessoa estava “inspirada em Nhanderu” para algo. Senti a bronca e resolvi explorar
o assunto em que havia me metido. Explicou entdo que se faz necessério saber se a pessoa
estd disposta e num bom momento para fazer determinada coisa ou conversar sobre algum
assunto. Foi ai que os pensamentos de que ndo conseguiria ver o video e conversar a
respeito voltaram a me rondar, mas me consolei acreditando que de qualquer forma aquele
papo talvez me permitisse compreender alguns pontos do video sem tocar diretamente no
assunto dele, além do que deveria aproveitar a longa jornada (em especial para uma

gestante) e desfrutar da companhia e da visita, afinal estivamos sendo muito bem recebidos

" Mokoi (2008; 63°); Bicicletas de Nhanderu (2011; 48°); Desterro Guarani (2011; 38”) e Tava: a casa de
pedra, que na ocasido nado fora finalizado.
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e compreendia perfeitamente as tentativas deles, em especial de Ariel, de averiguar as
nossas reais intengoes ali’®,

Procurei entdo explorar outros assuntos. Perguntei a respeito daquela drea em
que estavam. Disseram-nos que foi um processo diferenciado dos correntes de
regularizagdo de terra indigena, pois havia sido comprada hd 12 anos pelo governo do
estado, ocasido em que Olivio Dutra era governador. Ele, por dizer ter sangue indigena e
ser da regido missioneira, teria se sensibilizado com a situacdo precdria em que viviam as
familias guarani, inclusive ele € um dos entrevistados no video Desterro Guarani (2011),
onde narra como foi tal processo. Na opinido de Ariel, essa forma de aquisi¢do de terras
deveria ser feita em outros casos em que as comunidades concordassem, argumentando que
na realidade toda aquela regido das missdes, que abrange atualmente parte do Brasil,
Paraguai, Uruguai e Argentina, € historicamente de ocupacdo tradicional guarani. Defendeu
que o critério principal de comprovar a ocupac¢do tradicional e todo o procedimento da
Funai € extremamente moroso e que havendo dreas disponiveis para serem adquiridas,
proximas ao local em que a comunidade j4 vive e no caso dessa aceitar, que lhe parece bem
razoavel essa via de aquisicdo. Além do que ha muitas familias em estado de extrema
vulnerabilidade acampadas préximas as rodovias aguardando ha anos a regularizacdo de
suas dreas’ .

Ariel estd como cacique na aldeia ha trés anos e disse que ao assumir foi o
cacique mais jovem no Rio Grande do Sul. Nao se diz muito satisfeito, pois pela
organizacdo tradicional guarani ndo haveria liderangas politicas, apenas espirituais e que

“essa ideia de cacique” havia sido trazida em grande medida pela prépria Funai, que

% Na entrevista para o livro do VNA, Ariel comenta como teve que lidar com o siléncio e o tempo para as
palavras serem ditas nas aldeias Guarani da perspectiva do realizador-entrevistador, mas que me ajuda a
compreender o seu tom para comigo: “[...] Porque para nds a palavra ¢ muito importante. A conversa, tudo
tem o0 momento certo, o tempo certo, entdo nao adianta forgar a barra e falar coisas que ndo tem sentido. Tem
que realmente ter seu momento ali, inspirado. Para n6s existe essa coisa do tempo, o tempo certo, 0 momento
da palavra. S6 assim a conversa realmente serve. De tardezinha, por exemplo, ou bem cedo. Esses sdo os
momentos de se conversar, ai as palavras sdo boas. Por isso existem todas as “belas palavras”. Por isso
também € dificil, porque sentimos quando uma situag¢do € forcada. Assim, se aquele ndo € o momento certo,
entdo ndo ¢ o momento de se filmar. Fui descobrindo isso durante o trabalho.” (VNA, 2011, p. 141-142).

%% S6 na regido da Coordenagdo Técnica da Funai em Tapejara-RS em que trabalhei havia em outubro de 2012
em torno de 150 familias acampadas (setembro de 2012), algumas inclusive em beira de rodovia, como o caso
dos Acampamentos de Mato Castelhano I (aprox. 28 familias Kaingang), II (aprox. 35 familias Kaingang) e
de Mato Preto (aprox. 18 familias Guarani Mbya4).
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sempre quis ter uma lideranga para se reportar. Isso me fez lembrar que Lea (2012, p. 32)

N A

comenta que foram os Villas Boas que introduziram a figura do “capitdo” no Xingu®. Foi
bastante critico e afirmou que o 6rgdo “¢ um desastre” e que apds a reestruturacao ninguém
mais os atendia, pois a coordenag¢do administrativa que deveria apoiar os Guarani passou
para o estado de Santa Catarina, cuja sede estd em Floriandpolis, bastante distante deles.
Portanto, vivem por conta e sem qualquer respaldo institucional, o que teria suas vantagens.
Eu como servidora na Funai compreendi de pronto a situa¢do e fui soliddria ao seu
posicionamento.

Fiquei interessada em saber um pouco sobre a relagdo deles atualmente com o
sitio arqueoldgico localizado na sede municipal, no sentido de compreender se ji teria
havido alguma tentativa de gestdo compartilhada do patrimonio (o que pude ver nas ruinas
Quilmes na provincia de Tucumdén, noroeste da Argentina). Ele explicou que hd alguns
anos os indigenas solicitaram que alguma porcentagem da arrecadagdo, algo em torno de
10%, fosse destinada aos Guarani, mas que havia sido negada pelo IPHAN e que s6
poderiam comercializar o artesanato no local. Talvez por perceber que eu estivesse
voltando ao tema do video e por ter conseguido compreender um pouco mais quem eu sou €
minhas pretensdes ali, Ariel convidou-nos entdo para assistir o video. J4 deveria ser por
volta de uma da tarde. O jovem realizador conversou em guarani com os outros que por la
acompanhavam mais que participavam da conversa, tendo eu compreendido apenas a
palavra “projetor”. Disse que ndo era necessario e que havia levado o meu computador.
Convidaram-nos entdo para a sua casa e 14 fomos nos.

A casa em que vivem Ariel, Patricia, Jéssica (filha de Patricia), e alguns
parentes guarani visitantes (especialmente das aldeias na Argentina), possui uma sala
grande com alguns colchdes no chdo e dois quartos ao fundo. Acomodamo-nos num dos
colchdes e comecei a ligar o meu computador. Chegaram umas visitas, eram politicos em
plena campanha eleitoral. Enquanto Ariel foi atendé-los, eu e meu esposo aproveitamos

para comer nossas macas, pois a hora do almoco ja tinha passado e assim aguarddvamos um

% «“Um lider que gozava da confianga dos kube, responsivel pela distribui¢io de bens industrializados
(nekretx) enviados aos indios pela Funai: anz6is e linha, munic¢ao, ferramentas, etc.” (LEA, 2012, p. 32).
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tanto quanto cansados e famintos, embora nessa hora minha energia se recompunha devido
a expectativa de poder ver o filme com eles.

Em poucos minutos ele voltou e disse estar cansado dos politicos e que sempre
aparecem |4 nessa época eleitoral. Lembrei-me entdo do assédio nas aldeias kaingang nas
quais tenho trabalhado, pois hd municipios, como € o caso de Charrua, Nonoai, Benjamin
Constant do Sul, Cacique Doble, etc., em que os indigenas formam parte significativa do
eleitorado municipal. E o envolvimento dos indigenas neste periodo eleitoral € tal que
quase ndo € possivel tocar qualquer tipo de outra atividade nas aldeias, pois estdo
seriamente focados em negociar beneficios (pessoais ou coletivos) com os candidatos, em
sua quase totalidade, ndo indigenas.

Ariel pegou o seu notebook e colocou um clipe de rap que fazia questdao que nds
assistissemos de uma parceria entre dois grupos de Dourados-MS, sendo um deles de
indigenas da etnia Guarani Kaiow4 chamado Bré Mc’s. A musica No yankee®' em sua letra
e imagem aborda um pouco da situagdo dos indigenas naquela regidao do Mato Grosso do
Sul. As cenas interpostas numa espécie de bricolage mostram os indigenas trabalhando no
corte da cana-de-agucar, realizando protestos em Brasilia, dancando na aldeia, estudando,
cantando suas musicas e fazendo apresentacdes publicas, alids sdo facetas da sua realidade
contemporanea. Trechos da musica também sdo cantados em guarani e os musicos
oferecem para os “manos na reserva que estdo sempre correndo atrds dos seus sonhos”. Eu
nao conhecia o grupo e gostei muito. Os jovens guarani na aldeia onde estdvamos além de
gostarem de trabalhar com imagens, também demonstraram a forte identificacio com a
musica.

Depois disso comegamos entdo a assistir o video e paralelamente famos
conversando de modo que Ariel ia me esclarecendo alguns pontos em que tive alguma
davida ou que achava que deveria explorar mais e comentando outros mais livremente e de
acordo com o0s seus interesses.

Para comecar quis saber como surgiu a ideia de Ariel e Patricia, os realizadores
presentes, em trabalhar com video. Ariel contou-me que possui grande afinidade com os

meios tecnoldgicos e que costumava tirar fotos e fazer pequenas filmagens com o celular,

%! Disponivel em: <http://www.youtube.com/watch?v=UVivOFQJrgo>.
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que era o que dispunha na época. Foi entdo que no ano de 2007 o IPHAN dispunha de 30
mil reais para fazer um material com os Guarani para subsidiar o “Inventario Nacional de
Referéncias Culturais (INRC) Comunidade Mbyd Guarani em Sdo Miguel Arcanjo”, e foi
deixado a escolha livre do que poderiam fazer com o recurso, que poderia ser um CD ou
outro tipo de registroﬁz. Teria sido ai que surgiu a ideia de produzir um video. Compraram
entdo duas cameras e a propria equipe do IPHAN teria entrado em contato com o VNA®.
Ernesto de Carvalho e Tiago Torres foram entdo os monitores/oficineiros da ONG na
ocasiao e Mokoi o resultado dessa primeira experiéncia de formacgdo, em que participaram
outros indigenas Mbya no estado, embora tenha sido Ariel e mais tarde Patricia os que mais
demonstraram afinidade para tal.

Inicialmente os trabalhos de formacdo comecaram numa aldeia na regido de
Porto Alegre (Viamado-RS) chamada Lomba do Pinheiro. Como o trabalho ndo estava
fluindo como esperavam, optou-se coletivamente que os trabalhos deveriam continuar na
aldeia Koenju, de Ariel.

O video “Mokoi Tekod Petei Jeguatd — Duas aldeias, uma caminhada” possui
quase uma hora de durag¢do e foi dividido de forma que 30 minutos ficaram reservados para
mostrar a realidade de cada aldeia e os dramas comuns que lhes tocam.

A primeira metade do video se passa na aldeia “Tekod Anhetengud — ‘Aldeia

9504

verdadeira’ (Porto Alegre-RS)”™", conforme a legenda. Ariel é uma espécie de realizador-

% De acordo com o material publicado pelo IPHAN “Tava Miri Sdo Miguel Arcanjo, Sagrada Aldeia de
Pedra: os Mbyd-Guarani nas Missdes” (dez. 2007): “O INRC é uma metodologia desenvolvida pelo Iphan
para documentar bens culturais, produzindo conhecimento sobre dominios da vida de determinados grupos
sociais e identificando as préticas e expressdes que constituem marcos de sua identidade. [...] O Inventario
‘organiza’ as chamadas referéncias culturais em quatro categorias, que correspondem aos Livros de Registro
criados pelo Programa Nacional de Patrimdnio Imaterial: Celebra¢des, Formas de Expressdo, Saberes e
Lugares. Mas, sua aplicacdo pode gerar alteragdes nesse modelo. Sua principal qualidade estd na proposta de
tomar os grupos e as comunidades como participes do processo de identificacdo e documentacdo de suas
referéncias culturais garantindo, assim, que os mesmos se reconhegam no resultado final.” (IPHAN, 2007, p.
06).

63 Segundo o Sr. Marcus Benedetti do IPHAN/RS, desde 2004 o 6rgio desenvolve trabalho com os Mbyd no
estado no ambito da politica de patrimdnio imaterial. Quando estavam finalizando a aplicacdo do Inventario
Nacional de Referéncias Culturais (INRC) com Guaranis de cinco aldeias, percebeu o interesse de alguns
jovens da aldeia Koenju em filmar e fotografar com seus celulares e af teria surgido a ideia de propor uma
oficina do Video nas Aldeias. O IPHAN j4 tinha tido uma experiéncia boa com a ONG por conta do filme
“laureté, a cachoeira das ongas”, que serviu de subsidio para instrugdo do registro da Cachoeira do laureté em
Sao Gabriel da Cachoeira-AM.

6 Para o espectador do video ndo fica claro que a Tekod Anhetengud, que é como aparece na legenda do
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personagem, pois aparece a cada momento, seja dialogando com o espectador através da
camera ou em conversa com outros personagens, além de realizar filmagens. Uma das
primeiras cenas inclusive € ele chegando com a camera e filmando com olhos atentos a
movimentacdo dos outros indigenas, que saem de uma casa. Em fila chegam alguns
rapazes, conduzidos por um senhor mais velho tocando dois metais finos nas maos, tendo
na sequéncia um rapaz tocando violdo e outro violino, sendo que os demais sé
acompanham em pequenos passos de danga. [Ariel explica que Juancito (o senhor na cena)
€ karai na aldeia, que seria uma espécie de lider espiritual guarani.]65 O senhor entdo instrui
que eles devem fazer a saudagdo: “aguyjevete!” e perguntar se acordaram bem. Com todos
reunidos, o karai discursa: “E verdade que hoje estamos quase dominados pelos brancos.
Mesmo assim, ndo podemos esquecer a nossa cultura. Nao podemos esquecer de tudo.
Como os proprios brancos dizem: ‘Nao troquem a sua cultura pela nossa.” Isso falam
alguns brancos.” E nesse sentido parece haver uma dose de mistificagdo de certos brancos
com relagcdo aos indigenas. A musica guarani prossegue bem como a danca. [Ariel comenta
que os Guarani ja fabricavam instrumentos musicais muito antes do contato com os
europeus. Que atualmente hd quem diga que eles aprenderam a tocar os instrumentos dos
brancos, quando na verdade eles ji tocavam e construiam os proprios instrumentos,
semelhantes ao violdo, violino, flautas, dentre outros. Isso pode estar relacionado ao gosto
dos Mbya pela musica que pude constatar na aldeia.

Na sequéncia do video alguns rapazes fazem incursdo pela mata com facdes a
procura de animais e madeira para o artesanato. Mostram ao espectador uma toca de gamba
num tronco, a de tatu no chdo, mas ndao had nem sinal de animais no local, o que chama a
atencdo do espectador para o fato de que o terreno em que vivem é inadequado para o
grupo, pois com espaco bastante reduzido.

De um lugar alto e com vista privilegiada, um deles aponta a aldeia 14 embaixo

e diz que por s6 terem 10 hectares, as rogas sdo pequenas (milho, melancia). A camera faz

video, € a aldeia que em Viamio é conhecida como Lomba do Pinheiro. E por isso ndo fiz a relagdo. Essa
aldeia eu conheci no ano de 2005 quando trabalhei numa cooperativa de consultoria (Ambiens Cooperativa)
para a prefeitura de Viamao-RS na elaboracdo da Lei do Plano Diretor Municipal. Os indigenas, Mbyé e
Kaingang, tiveram papel ativo nas discussdes da lei do municipio.

% Optei por utilizar os colchetes para explicitar os esclarecimentos que Ariel e/ou Patricia faziam na ocasido
do visionamento conjunto do video em sua aldeia e para nao atrapalhar muito o fluxo do contetido do video.
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uma panoramica do local enquanto algum deles explica que estdo cercados por brancos
naquela drea, pois a cidade ja se expandiu até ali e que os indigenas naquela aldeia
dependem de vender bichinhos de artesanato para sobreviver. Mais a frente outro rapaz
encontra uma colmeia abandonada e explica para a cdmera que quando algo as incomoda,
as abelhas mudam de lugar. E que nesse sentido sdo como os Mby4 Guarani, que quando
sdo incomodados, costumam partir para outro lugar buscando uma vida melhor, mas que
nem sempre partir € bem uma escolha. Essa metafora me pareceu bastante emblematica e
sintetizou a prépria ideia central do video como veremos. Um dos meninos aponta para
uma corticeira no meio do mato e o camera dd um zoom para poder melhor capté-1a66. E
dessa arvore que os indigenas obtém o material para confeccionar os bichinhos que
comercializam. Um deles fala que na mata hd muita coisa para comer, enquanto um corta
uma palmacea para degustarem ali mesmo, mas que aquela drea onde estao j4 fica fora da
aldeia e € de propriedade dos brancos. Enquanto os mais novos brincam nos cipds e riem,
os mais velhos cortam uma corticeira e dizem sem constrangimentos para a cdmera e em
portugués que se trata de “madeira roubada”. Talvez a franqueza com que abordem isso
sem qualquer preocupacao esteja relacionada ao entendimento de que as suas terras também
foram roubadas em outros tempos.

No caminho de volta a aldeia, um aponta o estilingue para cima e acerta um
pequeno passaro. Procura verificar onde que o atingiu. Fazem uma fogueira, depenam a ave
€ mostram como se abre para retirar as visceras quando ndo se tem faca as maos. Um deles
chama a camera e explica que os avOs assavam dessa maneira antigamente, s que animais
maiores, como o tatu: “Agora estamos assando s6 um sabid (¢ a imagem do mirrado
passaro no espeto de graveto sendo assado é focalizada). Nao estamos judiando do
passarinho, nem morrendo de fome. SO estamos mostrando como era nas matas.” A
imagem € entdo deles comendo e dizendo que estd bom. A seguir voltam com os troncos de
corticeira rumo a aldeia, mas pelo caminho mostram a incipiente plantagdo de eucalipto dos

brancos, depois de terem derrubado a mata nativa, ¢ a explicacao dos indigenas ¢ que “sé

% De acordo com Busso (2011), uma das diretrizes do curso de formacio dos realizadores do VNA é que o
zoom da camera ndo seja utilizado, sob o argumento de que assim o realizador tem de se aproximar das
pessoas estabelecendo relagdo com os seus interlocutores para poder filma-los, além da questdo técnica de
evitar que a imagem fique tremida (também nao utilizam tripé).
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pensam no dinheiro”. A cena entdo € de um dos rapazes arrancando as mudas e mostrando
para a camera. Afirma que € por isso que precisam de mais terras, pois ndo derrubardo as
arvores, com o argumento de que s pretendem plantar (subentendido ai géneros
alimenticios) e que ndo serd eucalipto, afinal eles também sabem o quanto tal plantio
danifica o solo (devido ao crescimento rdpido a planta suga muita dgua do solo). Dessa
forma, portanto, buscam legitimar a demanda por mais terras e que essas disponham de
mata, procurando se distanciar do objetivo dos brancos que geralmente é obter lucro com os
cultivos, sejam eles agricolas ou florestais. [Ariel comenta conosco que quando passam o
video em salas de projecdo ou escolas, que os brancos sempre sentem pena do sabid nesse
trecho do filme o que € bastante interessante, pois tal imagem parece ser mais forte do que
o entendimento de que os indigenas estdo sem terras adequadas para sua sobrevivéncia e
que a falta de caca esta relacionada a isso.]

A cena na sequéncia ja é da chegada dos rapazes de volta a aldeia. Um deles
toca no violino a mesma musica que ouvimos ao principio na ocasido da saudacdo.
Mulheres sdo filmadas tomando mate e uma delas comenta com a outra que ndo esta
“comendo bem” por ndo ter tempo de fazer os cestos. E isso sugere ao espectador a
relevancia da atividade do artesanato, e af estd incluida a producdo dos bichinhos de cortica,
na renda daquelas familias indigenas.

A seguir Ariel conversa com um senhor, afirmando que o filme estd ficando
legal e explica a ideia de escolherem um personagem para seguir67. [Pergunto entdo quem
ele é, pois aparece em diversas cenas. Patricia explica que € o cacique da Lomba chamado
Cirilo Morinico.] No video Ariel comenta que naquele dia de filmagens escolheram
acompanhar o Juancito (karai) e filmaram quando ele deu dinheiro para duas meninas
comprarem o sacolé®. A empolgacdo de Ariel € que com o video que estdo fazendo, “que
todos os Guarani poderdo vé-los”. Essa estratégia de percebé-lo como uma espécie de
material de divulgacdo, para indigenas e ndo indigenas, é recorrente em seu discurso. A
noite cai e eles continuam conversando e o cacique afirma que é importante eles filmarem

para “mostrarem a verdade”. Que estdo bem proximos da cidade e que ndo ha mata onde

%7 Essa é outra orientacio das oficinas de filmagem do Video nas Aldeias.
% Ou “geladinho”, espécie de sorvete no pacotinho.
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vivem e complementa: “Para que os brancos nio falem por nds e vocés mesmos filmam o
que nbs realmente temos para mostrar.” Portanto, conforme escrevi no principio deste
trabalho, a ndo mediacdo é extremamente valorizada, além do que permite que os indigenas
abordem temas que de outra forma provavelmente nao o fariam.

A cena seguinte € de uma senhora no 6nibus indo ao centro de Porto Alegre
fazer compras. [Ariel conta-nos que ele € um dos oficineiros sairam bem cedo neste dia
para acompanhé-la e fez questdo de contar-nos que embora estivesse com crianga pequena,
tiveram de pedir a um senhor no Onibus para ceder o lugar para ela, que respondeu a
solicitacdo, mas com cara feia, revelando a maneira hostil com que sdo tratados
cotidianamente. Que talvez tivesse cedido pelo fato de estarem filmando. E interessante que
a camera tem o potencial de publicizar certas coisas/situacdes que geram constrangimento e
promove a acdo e/ou comprometimento.] As imagens mostram entdo essa senhora e seus
dois filhos pequenos meio a uma feira popular de rua em que sdo comercializados roupas e
produtos eletronicos. Ela chega numa lanchonete para comprar fumo e o rapaz no balcdo
nio compreende o seu pedido. O filho mais velho repete e ambos apontam,
complementando que querem “do forte” e dez pacotes. Pagam 10 reais e se vao. [Ariel
neste instante aproveita para explicar a importancia do fumo para os Mbyéa: que haveria um
“deus da fumacga, da neblina e das coisas turvas” que foi quem criou o fumo e o cachimbo.
E que fumar para os indigenas Mbya é uma espécie de ritual didrio de conexdo com os
deuses. Ha ocasides propicias no dia em que € possivel fumar “ouvindo a voz do siléncio”,
como pela manha, ap6s o almocgo e ao final do dia. Fiquei pensando entdo que talvez seria
por isso que recebeu-nos fumando aquele charuto.]

O espectador € levado de volta a aldeia, onde uma senhora tranga um cesto
pequeno. Ela meio sem graca s6 comenta, procurando interagir com quem estd filmando,
que todos estdo vendo as imagens realizadas no dia anterior dos meninos na mata. O
cinegrafista responde dizendo que € legal a cena em que eles s@o filmados comendo o sabid.
Com isso somos conduzidos a adentrar a casa que serviu de sala de projecdo, onde parte da
comunidade vé animada as cenas na mata. Uma ancid fumando cachimbo olha séria e
enigmaticamente meio as risadas das criangas e jovens. Possivelmente estdo vendo o que

foi filmado durante o dia, conforme as diretrizes de forma¢ao do VNA (BUSSO, 2011).
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[Ariel conta-nos que no comego a oficina foi dificil 14 na Lomba do Pinheiro,
pois as pessoas da comunidade, no geral, ndo compreendiam bem o que estava se passando
ali e tinham dificuldade de perceber o potencial dessa experiéncia quando o video estivesse
concluido. Procuraram entdo explicar com a ajuda da equipe do VNA que era uma forma de
mostrar para os brancos a realidade dos Guarani hoje em dia e que depois de algum tempo
comecgaram a compreender. Isso refor¢a o argumento sobre a poténcia dos videos indigenas
no que se refere a divulgacdo. Ernesto de Carvalho, um oficineiro do VNA, relata o
seguinte sobre essa experiéncia:

Ali ndo tinha de fato um grupo de alunos para fazer a oficina, era algo do tipo
‘vai acontecer uma oficina e quem quiser participar, e tal.” Existe uma resisténcia,
uma desconfianga muito grande. Os Guarani estdo acostumados com relagdes que
ndo ddo em nada. E naquele momento ndo entendiamos nada. Existe tanto ruido
na comunicag¢do entre os brancos e os Guarani, uma relacio tdo tumultuada, que a
postura inicial das pessoas nas aldeias € ndo embarcar nesses processos. Me
lembro que tivemos uma conversa logo no inicio do trabalho que se tivéssemos

apenas um aluno, ainda assim dariamos a oficina. Mas haviam outros além do
Ariel (Ernesto de Carvalho in VNA, 2011, p. 138-9)%.

De volta ao video, acompanhamos agora um rapaz esculpindo na corticeira e
que apresenta para a camera o protétipo de um yaky (tamandud) e de um xinguré (tatu) e
explica que s0 finalizard o acabamento mais tarde quando ja estiverem secos. E a cena que
complementa esse discurso € da comercializagdo dos bichinhos na cidade de Porto Alegre,
conforme a do videograma a seguir. Nessa cena o realizador capta os transeuntes
apressados a partir da perspectiva da indigena que estd sentada no chido expondo as suas
pecas, pois filma de baixo para cima, reforcando metaforicamente a assimetria entre a

artesd/indigena e os transeuntes/brancos.

% Essa experiéncia também foi relatada no livro dos 25 anos do VNA por Tiago Torres e Vincent Carelli
(2011, p. 138-147).

81



Videograma 05: 17° 21”°
Indigena expée artesanato para comercializacio no centro do municipio de Porto Alegre-RS.

Na aldeia as criangas brincam e observam a imagem na camera que estd fixa
num local e uma delas diz: “Aquilo 14 t4 parecendo aqui.”, fazendo mencao a casa a frente e
que estava aparecendo no visor da camera. [E uma interacdo interessante de se ver e Ariel
comenta conosco que as criangas € 0s jovens sdao 0os que menos receio tém das filmagens e
0s que se sentem mais instigados. Tanto que estavam para comecar um projeto com a
equipe do VNA com as criangas de sua aldeia.]

Ali nas proximidades o cacique, Cirilo Morinico, estd em torno de uma pequena
fogueira acompanhado por um cdo que também tenta se esquentar. Aproxima-se entdo uma
Kombi mascate de frutas e verduras com som alto-falante. Ao parar algumas pessoas vao
comprar. O cacique, com seu chimarrdo na mao, fala em tom de revolta e parece ndo ter a
ver com a chegada do vendedor, mas que j4 vinha elaborando o discurso para a cena:

Os brancos sempre nos olham mal, mas eles mesmos nos colocaram num
chiqueiro. Estamos como bichinhos ali cercados que alguém vai e coloca um
pedaco de pdo e se ninguém der nada, a gente ndo come. Mas por que isso?
Porque eles mesmos tiraram tudo. Eles mesmos, com a Funai, demarcaram o
nosso territério. Colocaram limites. Af ficamos mal acostumados. E a gente diz:

“aqui € o limite, aqui ndo ¢ mais nosso limite.” Os brancos colocaram essa cerca
para a gente respeitar (20°).

O que mais chama a atencdo é que os séculos de espoliagdo e opressao fizeram

com que os proprios indigenas internalizassem essa imposi¢do de limites, tendo eles agora

82



que respeitar as cercas, embora tenham sido eles vitimados com esse processo.

A outra cena volta a mostrar Cirilo, dessa vez uma filmagem noturna em que
aparece fumando o seu cachimbo e contando o mito de criacdo dos insetos, aranhas e
bichos peconhentos, que narra da seguinte forma: as coisas do mundo foram criadas pelos
irmaos Papa Miri e Xaria. Este segundo procurava tornar as coisas dificeis. Papa criou a
laranja, a abelha sem ferrdo, o rio reto. Xdarid para dificultar criou a laranja azeda, escondeu
o mel e colocou curvas nos rios. Xarid usava um grande chapéu de palha e um dia comecgou
a pegar fogo que o atingiu todo. Um vento forte espalhou a cinza e ela teria dado entdo
origem aos insetos e demais bichos para ndo deixarem mais os homens tranquilos. Ariel
explicou-me ainda que os Nhanderu sdao “seres sem umbigo”, que ndo foram criados por
ninguém. Papa Miri e Xdarid seriam, portanto, filhos de Nhanderu.

O amanhecer no dia seguinte € debaixo de chuva e um jovem joga video game
em casa. Quando o sol desponta, os meninos vao olhar as armadilhas, mas nenhum bicho
foi pego. Juancito, tomando o seu chimarrdo, diz que ndo podem acordar com vontade de
comer um tatu, pois se colocam armadilhas, os bichos ndo caem; que se houvesse mata,
Nhanderu mandaria javali, mas eles ndo tém mata. Em seguida hd cena dos meninos
tocando e as criancas dangando. A letra da musica em Guarani clama: “Queremos as nossas
terras de volta para construir as nossas casas de reza.” E ela é repetida diversas vezes. A
mesma cancdo € cantada num evento na cidade. [Ariel nos comenta que foi em
Florian6polis e, por isso, na ocasido das filmagens ele nio teria acompanhado os indigenas
que 14 foram.]

Ao som dos instrumentos Juancito puxa uma danca. Os rapazes vao se juntando
e hd uma espécie de movimentos de luta nela. As senhoras comentam ao redor que poderia
ser sempre assim, no sentido de que a aldeia estava animada. E seguem dancando. Quando
a musica termina Juancito também exclama: “Podia ser sempre assim! Para que todos
vissem como €. Essa danca nos faz tanta falta.” Essa fala revela que a danca foi encenada
para a camera e que jd nao € mais praticada na aldeia. [Ariel explicou-me entdao que aquela
danca chama-se Tangard e que costumavam fazer por horas (até trés) antes de entrarem na

casa de reza. Isso porque o suor extirparia as impurezas do corpo, tornando-os mais leves, e
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. e . 7
assim permitiria que a pessoa adentrasse o “local sagrado” 0

-

ruins.] E com essas imagens da danca que finalizam entdo a primeira parte do video.

carregando menos coisas

Observa-se que as primeiras e as ultimas cenas na Lomba foram filmadas no mesmo local,
em frente a casa de reza da aldeia.

A segunda parte se passa na aldeia de Ariel e Patricia, Tekod Koenju, Sao
Miguel das Missdes-RS. Na primeira cena os cinegrafistas acompanham um senhor em
incursdo pela mata enquanto o dia amanhece. Ele sai de sua casa, lava o rosto na torneira de
fora, prepara o chimarrio e vai a mata ver se hd algum tatu nas armadilhas. Confere todas,
mas ndo hd nada. O senhor conta para o espectador que quando tinham mata, que era s
olhar a cada trés dias que pegavam algum animal, o que refor¢a o argumento de que lhes
faltam terras que lhes garantam plena condicdo de sobrevivéncia. Descontente entdo corta
uns bambus e diz que vai fazer cesto. Ao passar pela roca de milho, comenta que o frio
queimou tudo e que sem milho e animais na mata o que lhe resta € fazer cesto. [Pergunto
quem € este senhor que seguiram nas filmagens e me explicam que ¢ Mariano, o cacique na
€poca, mas que ja ndo estava mais vivendo na aldeia.]

A cena subsequente € de uma senhora trancando uma sacola de taquara-bambu.
Estd acompanhada de uma mais jovem, que aparenta ser a sua filha. Esta comenta que ela
faz de forma perfeita e pergunta por quanto vai vender. A mais velha responde que por
“cinco” e a outra argumenta que ndo deve vender os objetos maiores pelo mesmo valor,
cinco reais. Alguém de fora da tomada da camera comenta que para ela € mais facil falar
cinco que outro valor. Considero bastante interessante esse trecho, pois ao final do video é
essa senhora que nao se importa de ndo ter obtido sucesso nas vendas do dia nas ruinas.
Algumas pecas ela dizia que nem estavam a venda. Parece que € uma forma de mostrar
alguma resisténcia e ndo dependéncia integral do dinheiro do turista branco e que possui a
sua dignidade.

Vemos entdo mdos modelando com um ferro quente (pirografia) e imprimindo
feicdes a um pequeno tucano em cortica. A imagem é bem préxima e o espectador nao
consegue saber quem o executa, estando o foco apenas na producao.

As duas mulheres seguem fazendo artesanato (videograma 06 a seguir). A mais

70 Termo de Ariel.
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nova tomando chimarrdo e observando os objetos comenta: “Os deuses ja sabiam que a
gente ia precisar vender artesanato, que as matas iam se acabar. Entdo por isso os deuses
nos deram essa habilidade de seduzir os brancos com os bichinhos de madeira. Pra vender e
ndo morrer de fome.” Essa explicagdo é bastante relevante, pois se recorre a dimensdo da
espiritualidade mbyé para justificar a habilidade no trancado. E os deuses parecem ndo ser
questionados sobre estarem nessa situacdo de falta de terras, como operaria 0 nosso

pensamento ocidental.

Videograma 06: 34°40>° Videograma 07: 34°58>°
Indigenas na Aldeia Koenju elaboram as pecas para comercializacao nas ruinas.

Uma familia tranga os seus cestos (videograma (07) e Mariano em outra cena diz
estar aprontando os artesanatos para ir a cidade. Ouvimos uma cangdo em castelhano no
radio da casa. L4 estdo o cacique e as senhoras da cena anterior. Mariano comenta com a
camera que quando as mulheres retornam da cidade, que “trazem carne e voltam
quebradas”, supostamente fazendo alusdo a falta de dinheiro que foi gasto na mercadoria. A
senhora mais velha conta que falou para a tia da filha sobre as filmagens que estdo fazendo
na aldeia e que sdo os indios que estdo realizando e os brancos apenas ensinando. Uma voz
fora da cena comenta que os brancos estdo dizendo que os indios ndo plantam e a moca
complementa: “que ndo plantam e que estdo esquecendo a sua cultura”. Mariano afirma que
ndo € isso. A senhora mais velha comenta que ndo € porque t€ém TV que estdo como os
brancos e solta uma risada. E interessante este momento do video que deixa aflorar essas
ocasides espontaneas em que comentam as representacdes que os de fora tém sobre eles.

Isso € inclusive o ponto de partida para que discursos de contraposi¢io e afirmacgdo sejam
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elaborados local e coletivamente pelo grupo.

Em forma de cancdo, criancas entoam novo apelo: “Na nossa aldeia ja nao
temos boas taquaras, ja ndo temos arvores boas para fazer nossas casas de reza, para a gente
ficar feliz.” Novamente a questao territorial é abordada em forma de musica.

Uma crianga adoece e os realizadores acompanham uma tentativa de cura. A
mae veio da outra aldeia (regido de Porto Alegre) e explica que desde que chegou a menina
nao estd bem. Um rapaz com cachimbo d4a uma volta na casa e fala que Nhanderu deu o
cachimbo aos Guarani e que isso tem grande poder no sentido de reestabelecer uma pessoa
que ndo se sente bem. Entdo ele entra na casa onde estd a menina e assopra fumaca na
cabeca da pequena.

Ariel e Patricia sdo filmados esculpindo bichinhos. Ele conta ao espectador que
no dia seguinte vdo para Sdo Miguel filmar os indigenas vendendo artesanato para os
brancos. [Ariel explica entdo que os bichos que eles fazem ndo sdo quaisquer, mas sim os
que foram os ancestrais dos Mby4. E que os padrdoes de trangados nas cestarias sdo
inspirados em sonhos e que cada um possui o seu significado”.]

A cena seguinte é acompanhada pelo som de uma polca paraguaia, como depois
nos esclareceu o realizador. As galinhas e pintinhos sdo filmados no terreiro. A camera
adentra uma das casas e assim podemos ver que a musica vem da televisdo e que uma
crianca assiste uma apresentacdo musical em castelhano. A mesma musica da TV segue na
cena do dia seguinte, quando Mariano e sua mulher levantam cedinho e vao para a estrada
com seus artesanatos esperar o Onibus que os levara a sede de Sdo Miguel.

E bem cedo e outros indigenas também estdio aguardando o onibus na beira da
estrada carregados com seus produtos. Um senhor bem idoso explica aos que ali estdo que o
sol ainda nem se levantou, mas que alcancard em seu apogeu o altar de Papa Miri.
Apontando numa dire¢do conta que 14 fica a morada do Pai Karai Ru Heté; em outra
direcdo a do Pai Niamadu Ru Heté; em outra a de Pai Papa Tenondé; e na outra a de Tupd
Ru Heté. O dnibus chega e todos se apressam para acomodar os artesanatos no bagageiro.

Assim como a cena em que a fumaca do cachimbo € utilizada para promover a

"I Els Lagrou, em seu livio A fluidez da forma (2007), explica detalhadamente a questio dos padrdes
(tecelagem, pintura corporal e facial, etc.), que também vém através dos sonhos para os Kaxinawa (AC).
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cura da crianca doente, essa ultima também ndo fica clara ao espectador leigo, que
possivelmente desconhece quem sdo essas divindades e se tais moradas sdo coincidentes
com os pontos cardeais’”.

A irmd de Ariel, Maria, havia me explicado que a cada semana vao algumas
familias para a cidade e s6 retornam no sdbado. Proximo ao sitio arqueoldgico ha uma casa
de passagem onde pernoitam, construida em 20027 para que pudessem melhor fazer esse
transito, ja que a aldeia dista aproximadamente 25 quilometros do local onde o artesanato é
comercializado.

As cenas seguintes sdo entdo no sitio arqueolégico de Sao Miguel e penso que
as mais potentes do video, em que mobilizam uma argumenta¢do de cunho mitico-histérico
que servird de base para suas reivindicagdes.

Mariano conta ao espectador que os seus parentes foram forcados pelos jesuitas
a construirem aquele lugar e que depois os brancos tiraram tudo deles e nos dltimos tempos
se apropriaram das Ruinas e ndo pretendem devolver aos Guarani. Como vemos esse
discurso se choca com o discurso da histéria oficial, difundida pelo proprio 6rgdao do
patrimonio no local, o IPHAN, que procura transmitir aos visitantes que por anos la
imperou um clima de cooperac¢io, harmonia e prosperidade entre jesuitas e o povo Guarani.
E isso soa um pouco contraditério se considerarmos que o proprio video Mokoi, que
apresenta esse contraponto discursivo, foi financiado pelo IPHAN.

As indigenas sdo filmadas estabelecendo o preco dos artesanatos antes de os
visitantes chegarem. Elas ficam sentadas no chdo, como as que vendem no centro de Porto
Alegre, e expdem as pegas na varanda do pequeno museu missioneiro, onde ha esculturas

-

em madeira na parte interna. E, portanto, um local que o turista obrigatoriamente passa,

"2 De acordo com Ladeira (2007, p. 110-113), nhanderenondére situa-se no nascente, que lhes € o norte ou
para onde se deve olhar, cantar, dancar e construirem as casas (0 que seria para nés o leste ou oriente) sendo
Nhamandu (pai de Kuaray) quem comanda as almas que vivem af; nhandekupére foi onde o mundo se
originou, situando-se no poente que fica nas costas do observador (oeste; ocidente), comandada por Tupd Ru
Ete; nhanderekére situa-se a direita e estd sob o comando de Kuarai Ru Ete e, finalmente, nhanderovdi a
esquerda comandada por Jakaira Ru Ete. A regido ara mbyte é o centro do céu numa linha reta entre o
nascente € o poente, por onde Kuaray, o sol, estd na metade do dia (no z€nite). Todas essas regides sdo
comandadas por Nhee Ru Ete ou Nhanderu, que afinal foi quem criou esses guardides. “Nhanderu manda seu
filho Kuaray ao mundo, desprendendo a luz de seu peito para que ele nas¢a no préprio mundo. Kuaray vai
tracar seu percurso e criar seu irmio Jaxy. Terminard a obra de Nhanderu organizando, em ciclos, o dia e a
noite.” (LADEIRA, 2007, p. 114).

73 Possivelmente pela Prefeitura Municipal.
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inclusive por estar entre a portaria e as ruinas principais74.

Na sequéncia € possivel perceber diversas excursdes de turismo com criangas,
provavelmente escolares, que observam as pecas. Uma visitante pergunta sobre a utilidade
do arco e flecha e o indigena explica que é uma réplica, um brinquedo. Ela entdo pergunta:
“Vocés ainda cagam assim com flecha de verdade ou ainda ndao?” Uma mocinha
manuseando um pequeno arco e flecha comenta com a amiga: “Sera que ¢ perigoso eu dar
para o meu irmao?” E para o vendedor: “Como se brinca com isso?” Ele demonstra e ela:
“Que tri”!”.

Turistas estrangeiros admiram o que restou do imponente edificio e a guia
reproduz a versdo de algum manual de Histdria, revelando a representagdo que oficialmente
se tem daquele espaco, sua populacdo e historia:

Entdo a partir do Tratado de Tordesilhas de 1494 que comeca o desenvolvimento
em que ambas as terras sdo divididas e tanto Portugal quanto Espanha queriam
garantir a posse das terras e utilizaram principalmente o Guarani, que é

considerado mais décil e extremamente curioso para o trabalho escravo e ele nao
estava preparado para isso [...] (49°28").

E outra guia conduzindo escolares:

A Espanha achou por bem entdo, para civilizar a populacdo que estava ali
vivendo nesse territorio, nesse continente onde eram milhares e milhares de
indios, se utilizar dos padres jesuitas e em 1609 eles iniciaram entdo com a
primeira redugdo. O que é a redugdo? Seria reunir o povo, fixd-los na terra e a
partir dali tirar o seu sustento. [...] (50°).

De volta a primeira guia, que completa a sua explanagao:

[...] Entdo unindo esses trés objetivos, que era ocupar as terras, expandir o
catolicismo e proteger os indios, come¢ou uma nova civilizagdo, uma nova
cultura, uma nova forma de viver (50°14).

Transmite-se oficialmente uma visd@o romanceada do que foram as redugdes. E

ndo ha consonincia com a representacdo dos descendentes Mby4 contemporaneos como

™ Segundo Benedetti do IPHAN-RS, desde 1994 os indigenas comercializam as pecas e tém livre transito no
sitio arqueoldgico. Eu quis saber se hd alguma iniciativa de gestdo compartilhada com os indigenas do sitio,
sobre o que me disse que todavia estdo fazendo os trabalhos de patrimdnio imaterial junto aos Guarani e que
depois de concluido o processo e no momento em que as a¢gdes de salvaguarda forem discutidas, af sim haverd
discussdes nesse sentido.

> Expressdo utilizada no RS no sentido de “que legal!”.
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Veremos.
A cena agora é do cacique Mariano e outro senhor guarani [que no dia
encontraram por 14 vindo do Paraguai] caminhando pelo interior do que foi a igreja da

reducdo e contam a versdo dos indigenas daquela histéria:

Senhor paraguaio: Foi aqui que os nossos parentes trabalharam. Traziam as
pedras de muito longe com a forca dos bracos. Eles traziam sozinhos o que hoje a
gente nem conseguiria levantar. Eles carregaram pedras por trés quilometros
(50°50”).

Mariano: Nossos parentes sofreram muito. Nossos parentes trabalhavam muito,
sofreram para deixar isso aqui na terra. Deixaram isso e trabalharam tanto para
que depois os brancos os matassem todos. Os brancos brigaram por causa disso
aqui. Até das criangas eles cortavam os pescogos, foi assim. Os brancos fizeram
isso com nossos parentes. Tudo isso € doloroso para nés. (breve pausa
enquanto examina cada detalhe da construcio) Se pensarmos, déi até hoje (52°).

E interessante perceber que as cenas foram editadas de modo que a versdo
indigena vem justamente marcar um contraponto a versao reproduzida pelos guias turisticos
de que na reducdo viveram em plena harmonia. Eles tém outro olhar e sentimento para com
aquelas ruinas. A histéria romanceada da lugar a uma memoria de dor e opressao.

Novamente em cena a guia das criancas:

[...] O que que aconteceu, um novo tratado, chamado de Tratado de Madri, onde
novamente Portugal e Espanha resolveram entdo, de novo, tragar os limites de
suas terras. Quando essa noticia chegou aqui nas missoes, os indios ndo aceitaram
e af aconteceu em 1754 a Guerra Guaranitica e depois em 1756 a Batalha de
Caiboaté. Nessa batalha entdo, em torno de 1.500 indios acabaram morrendo.
Entdo eu costumo dizer que ndo houve guerra, foi um massacre mesmo o que
houve (53°38”).

Ariel e Mariano falam para a camera sobre o seu povo nessa histria € como
sdo vistos atualmente:
Ariel: Os Guarani foram os protagonistas dessa histéria. Mas agora eles estdo ali

daquele jeito. A morte deles s6 tem valor na Histéria. Ainda existimos e os
turistas veem os Guarani tentando vender no museu. Essa é a nossa realidade.

Mariano: A gente ndo quer isso aqui de volta. Ndo estamos aqui porque gostam

da gente. Se a gente tomasse isso de volta, certamente nos matavam de novo
(54°33”).
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Se a gente tomasse isto de volta,
certamente nos matavam delnovo.

Videograma 08: 52°07” idograma 09: 54°33”
Plano aberto das ruinas. Mariano comenta sua versao da historia.

H4 uma complexidade, portanto, na relacdo dos indigenas com o sitio
arqueoldgico. Pois se por um lado eles afirmam e sentem o sofrimento dos seus
antepassados ao construirem e viverem naquele local, por outro lado ha certa dependéncia
dele enquanto lugar turistico que hoje €, j4 que é onde podem comercializar o seu
artesanato com relativa segurancga (e aqui estou pensando em comparacao aos que tém que
se deslocar para os centros maiores para tal atividade como vimos nas cenas da primeira
parte do video dos indigenas que vao a Porto Alegre).

A equipe de realizadores volta entdo a filmar os indigenas oferecendo o seu
artesanato aos turistas nas varandas do pequeno museu, mas na avaliacdo dos indigenas os
brancos olham, fotografam e compram pouco. Um Guarani reclama por isso em voz alta
sem receio de ser compreendido, pois fala em sua lingua nativa.

Ariel filma (e € filmado) um professor que aguarda os seus alunos sentado num
banco. Ele argumenta que os alunos ficam tristes em ver a situacdo dos indios “sujos e
dependentes de dinheiro”. Ariel pergunta com tom de indignagdo: “Sujos?” O professor
confirma e prossegue dizendo que “pedem dinheiro até para serem fotografados”. Ariel
pergunta se ele acredita que estdo vendendo a sua imagem e ele responde que sim. O
realizador entdo explica que muita gente costuma fotografar os Guarani, usar as imagens
em seus trabalhos e ndo dao qualquer retorno depois. O professor parece entdo reconhecer
que talvez seja para tentar evitar isso.

Nessa cena o contraponto também se evidencia. O professor expressa sua
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representacdo dos indigenas que 14 estdo, reforcando uma visdo pré-concebida e como se
Ariel ndo fosse um deles, ja que ndo se sente nem um pouco constrangido; e o realizador
indigena questiona argumentando um provavel motivo para pedirem dinheiro em troca das
imagens. Isso tudo faz com que Ariel vd formando um panorama da situagdo, como um
etnografo em campo, que serd exposto ao final do video.

Mariano, juntamente com o senhor guarani vindo do Paraguai, Ariel e Patricia
se juntam numa sombra para ouvir mais uma histéria do local. Mariano conta que os
indigenas que ndo morreram nos confrontos foram levados como escravos pelos
bandeirantes, que nao tinham qualquer cuidado: quando adoeciam ndo eram curados,
passavam fome e ao morrerem os seus corpos nem sequer eram enterrados. Narrou ainda
sua versdo da queda do sino da igreja, que fica exposto na varanda do museu: um indigena
teria conseguido fugir e ao chegar a reducio havia algumas criancas no patio. Ao anoitecer
o sino tocou e pensando que poderia haver mais gente no local, o indio entrou na igreja e
atrds dele uma das criancas. Quem 14 morava na época era a cobra grande e foi ela que
tocou o sino com o rabo para criar uma emboscada. A crianca entdo desapareceu, foi
comida pela cobra. Isso enfureceu o deus Tupa de tal maneira que ele se transformou em
tempestade, como acontece quando se enfurece. A tempestade fez cair um raio certeiro na
torre, que derrubou o sino, e este ao atingir a cobra grande a fez explodir. O sangue
misturado a sua gordura teria manchado as paredes por toda a parte, dando-lhe aquela
colorac¢do alaranjada e negra que podemos ver até hoje76.

Possuir narrativas historico-miticas sobre um lugar ¢ uma forma de reivindicar
para si uma legitimidade presente sobre ele. E nesse sentido o papel do narrador adquire
destaque, como afirma Ceres Karan Brum (2006, p. 25-26), pelo fato de ele construir
sentido sobre o passado ao significa-lo. O narrador tem o poder de produzir imagens com as
quais os demais se identificam, portanto assume um lugar privilegiado que lhe confere
autoridade.

E fim de tarde e as criancas guarani brincam animadas no video. Mariano

parece compenetrado e continua o seu relato. Explica que s6 depois dos brancos é que se

7% Segundo Ladeira (2007, p. 107), quando Tupd percebe algo que nio lhe satisfaz, langa mio de suas armas
destruidoras: o brilho (overa) e o barulho (opororo), se manifestando através de relampagos e trovoadas. Tupd
foi criado por Nhanderu para ser o guardido do mundo.
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comegou a chamar o territério de “Brasil”, que seus avos ndo conheciam fronteiras e se
referiam a essa area como “terras entre os rios”. Ariel complementa e afirma que os
Guarani ndo ficavam num sé lugar. Paravam um tempo, faziam pequenas rocas e se
mudavam. Nao podiam imaginar que o branco acabaria com as matas todas e “dividiriam as
terras em estados e propriedades”. “Para os Guarani as terras ndo t€ém dono”. Quando eles
ainda se deslocam nos dias de hoje, estdo fazendo como seus antepassados. [Em nossa
visita a aldeia, Ariel ainda explicou-nos que essas viagens do povo guarani sdo inspiradas
através dos sonhos. Que Nhanderu é quem da a inspiracdo para onde ir e até quando
permanecer. Veremos a seguir um pouco mais a esse respeito quando da explanacdo sobre a
questao do jeguatd, que esta no titulo do video, sobre este caminhar guarani.]

Na cena final os indigenas estdo proximos ao museu onde os artesanatos sao
comercializados ao longo do dia. Patricia comenta que alguns visitantes reclamaram que as
pecas estavam caras, outro pelo fato de as penas utilizadas serem de galinhas pintadas. Ariel
argumenta que ela deveria ter perguntado se eles preferiam que saissem entdo matando
passarinhos. Quando uma indigena mostra para a camera o que nido vendeu, um rapaz
argumenta que ela ndo se esforcou e em algumas situacdes teria dito que as pecas nao
estavam a venda. Todos riem. Ariel fala ao pessoal que recolhia o artesanato que havia
observado uma coisa naquele dia (e de certa forma era como um olhar de fora): que os
brancos pensam que se eles ndo compram os cestos, bichinhos, arcos, flechas, brincos, que
os Guarani morrerdo de fome, como se dependessem s6 desse dinheiro para sobreviver. E
que ouviu de alguns brancos: “Por que vocés ficam aqui, onde mataram os seus
antepassados?”

A cena final é da senhora, eximia artesd do grupo, indo embora com os
artesanatos nao vendidos em mais um entardecer naquelas belissimas ruinas que inspiram

narrativas e experiéncias tao diversas (videograma a seguir).
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Videograma 10: 1:03°01”
Indigena artesa deixa o sitio arqueolégico com o artesanato nao comercializado no dia.

sgeksk

Mokoi é um video bastante potente no sentido de pontuar aspectos da
contemporaneidade dos Mby4, particularmente dos que vivem pela regido do Rio Grande
do Sul. A partir da tematica da falta/insuficiéncia de terras e da producdo do artesanato
como forma atual de sobrevivéncia, os realizadores também foram muito felizes ao trazer
para a discussd@ao o modo como ressignificam a historia dos seus antepassados estabelecendo
contrapontos com a historia oficial. Ao ser filmado em duas aldeias, o video ja d4 uma ideia
ao espectador da centralidade do tema da circulacdo desses indigenas, reforcando que
enfrentam dificuldades que lhes sdo comuns.

Os realizadores apresentaram e representaram, inclusive utilizando elementos e
narrativas mitico-histdricas, a dimensdo do nhandereké Guarani Mbya, que € o modo de
ser, ancorado no caminhar, o jeguatd, e como o reconhecimento dos tekod (antigos € novos)
€ central para que possam continuar reproduzindo essa prética histérica do povo guarani.
Isso j4 vem marcado desde o titulo do video, pois na traducdo dos realizadores “Mokoi
Tekod Petei Jeguatd” aparece como “Duas aldeias, uma caminhada”. Como o espectador

pode perceber (e conversando diretamente com Ariel e outros Guarani na Tekoa Koenju em
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Sao Miguel), as dificuldades que eles t€ém encontrado ndo se limitam as duas aldeias que
aparecem no video, podendo ser ampliadas ao povo de forma em geral, advindas
principalmente da falta de reconhecimento dos territérios ou entdo das condicdes
insuficientes das dreas j4 reconhecidas por ndo conterem terras e matas suficientes a
reproducdo deste modo de vida.

A questdao da mobilidade dos Mbya perpassa o filme como um todo, embora o
enfoque no geral nos depoimentos fique por conta da falta de terras. O tema fica ainda mais
evidente numa das cenas finais num comentdrio em que Ariel explica como viviam os
antepassados sem que a terra fosse percebida como privativa de alguém e esse ainda € o
entendimento atual, embora a estratégia seja outra como veremos. Também a metéfora de
Sylvia Caiuby do “jogo de espelhos” (1993) aqui ¢ bastante pertinente, pois a todo
momento 0s personagens expdem a imagem que os brancos tém deles, como “sujos”,
dependentes do seu dinheiro, exterminadores de aves, ladroes de madeira, enfim, marginais
(no sentido de periféricos) que circulam indignamente e vendem seus artesanatos nas ruas;
€ como resposta eles procuram construir uma outra imagem em que sao conhecedores dos
processos e tém atitude bastante critica e reivindicam o seu espaco com estratégias proprias.

A respeito do jeguatd Guarani, Luiz Gustavo Souza Pradella, no artigo
“Jeguatd: o caminhar entre os guarani” (2009), levantou as diversas perspectivas de autores
que ja se debrucaram a respeito, que pontuo de forma breve aqui: i) busca por uma terra
ideal (Melia e Ladeira); ii) tentativas de se distanciarem da nossa sociedade (Ladeira, Garlet
e Montardo); iii) profecias e memorias sobre as caminhadas (H. Clastres e Mello); iv)
movimento atualizado no xamanismo e mitos (Ciccarone); v) escolhas da vida e seu
cotidiano (Montardo). Tendo por referéncia entdo uma vasta bibliografia sobre o assunto e
em interlocucdo com os indigenas, Souza Pradella (2009, p. 107, destaques meus)
argumentou:

[...] a mobilidade ndo é somente um meio cujo fim seria a busca pela Terra Livre
de Males; mais do que isso é encarada como uma forma de producio de saide e
vida, de acimulo de conhecimento, de experiéncias necessarias para o ato de
existir no mundo. O caminhar pode ou nao se concretizar como uma busca

pelos atributos da divindade. Mas, independentemente desta busca, estar em
movimento € viver.
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O jeguatd possui uma centralidade no modo de vida do povo Mbya e € o que
lhes motiva a vida, sendo guiados por Nhanderii, que os inspira através dos sonhos,
mostrando “o caminho por onde t€ém que passar’, conforme afirmou Santiago Franco, um
dos interlocutores na pesquisa de Souza Pradella (2009, p. 105).

O modo de vida dos jurud (brancos) € historicamente conflitante com o
nhandereko Guarani Mbya. Podemos perceber isso quando o rapaz no video compara o seu
povo as abelhas quando abandonam a colmeia ou quando os rapazes arrancam os eucaliptos
da édrea vizinha comentando a ganancia dos brancos; também na segunda parte quando
contam ao espectador as suas percepgdes sobre o que significaram as reducdes no periodo
colonial, assim como também nos dias atuais, em que enfrentam dificuldades para viverem
nas pequenas dreas demarcadas em que se sentem presos. Tanto que Mariano, um dos
personagens de destaque e cacique em Koenju na época, comenta que os brancos os
colocaram “num chiqueiro” e que vivem como “bichos” esperando alguém vir alimentar;
percepcdo similar a de dois interlocutores de Souza Pradella (2009):

[...] jurud cercou tudo, enferpou a terra. Fez cercadinho e botou a guaranizada

pra nao poder mais andar. Agora tudo isso ja foi feito entdo a gente tem que
brigar pelo cercadinho, cuidar pra ter onde ficar (Valdecir Timéteo).

[...] percebi que os Jurud tdo criando os Mbya que nem galinha, assim, tudo
preso, do mesmo jeito do galinheiro. Fica entdo e ddo milhozinho pro Mbya, pra
ele nao caminhar (Vera Poty Benites).

Ha, portanto, uma avaliacdo recorrente de que os pequenos territdrios em que
estdo sdo insuficientes e para isso utilizam da metafora do “chiqueiro”, “galinheiro”,
“cercadinho”, ou seja, de um espago minusculo como os que vivem 0s pequenos animais de
criacdo. Isso inviabilizaria a caminhada, a circulacdo pelo territério. E essa questdo € tao
central que voltou a ser explorada em outro video de Ariel, o Desterro Guarani como
abordo a seguir.

Maria Inés Ladeira (2008) argumentou que especialmente nos casos das regides
sul e sudeste (e eu acrescentaria aqui o MS), as terras indigenas estdo entremeadas por
diversas formas de ocupacdo e que ndo ha uma correspondéncia precisa entre as terras

demarcadas com os territorios tradicionais indigenas. No seu argumento a autora defende
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que tal fato promove um pensamento na sociedade nacional de que as populagdes indigenas
devam estar necessariamente confinadas nas terras demarcadas e isso se choca
completamente com outras formas de territorialidades como no caso dos Guarani Mby4'”.

Quando vemos os filmes jid produzidos por Ariel Ortega, é possivel
percebermos certa coeréncia temdtica em sua produgdo que gira em torno de se recorrer a
histéria e buscar legitimar as atuais dreas ocupadas ou que pretendem ser ocupadas pelos
Mbya. A ocupacao desses territérios tem sido vista como condicdo de que a circulacao, e,
portanto, o modo de vida Guarani, possa ser continuado em seus termos.

Nesse sentido os videos Mokoi (2008) e Desterro Guarani (2011), este ultimo
tratado por Ariel como um “filme politico”, se complementam perfeitamente na minha
leitura. “Politico” no sentido de buscar argumentos entrevistando ancidos indigenas e ndo
indigenas da regido para justificar/embasar o movimento dos Mby4 pela conquista de novos
territérios, bem como a ampliagdo dos ja demarcados, como é o caso de Koenju e da
Lomba do Pinheiro, que sdo as aldeias mostradas no primeiro video. E embora o tema
central do Bicicletas de Nhanderu (2011), segundo filme de Ariel, seja mais a questio da
espiritualidade Guarani Mby4, hé diversas cenas em que a questdo da falta de terras atual
emerge.

Os roteiristas procuraram entdo construir o argumento para o espectador de
Mokoi que a estratégia indigena diante desse cendrio de escassez de terras ficaria entdo por
conta da producdo do artesanato, especialmente cestarias e bichos de cortica. No caso da
primeira aldeia, os objetos sdo comercializados nas ruas de Porto Alegre, conforme vimos
nas cenas em que mulheres e criancas sentadas nas calcadas oferecem aos transeuntes
apressados seu artesanato. Enquanto que no caso da segunda, é comercializado no sitio
arqueoldgico em Sdo Miguel aos turistas, que muitas vezes ndo fazem qualquer tipo de
relacdo entre os indigenas que construiram aqueles edificios hd séculos atrds e resistiram a
perda do territério com os que ali oferecem arcos, flechas, colares, brincos, bichos em
miniatura, etc. Tanto 14 quanto cd as imagens transmitem uma situacdo de certa

vulnerabilidade dos indigenas. Os que se deslocam até o centro de Porto Alegre

" “No ambito das politicas publicas, as Terras Indigenas — sobretudo no Sul, Sudeste, Nordeste e no Mato
Grosso do Sul — sdo tratadas como ‘ilhas’ isoladas, como fragmentos de um ‘antigo territorio’, desfigurado,
asfixiado e retalhado pelos mesmos agentes que produziram essas categorias.” (LADEIRA, 2008, p. 89).
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provavelmente ficam mais desprotegidos que os seus parentes de Sdo Miguel, que contam
com uma infraestrutura (casa de passagem) ao lado do sitio arqueoldgico para pernoitarem.
Além do que as cenas finais do video mostram os indigenas reunidos e comentando com
graca a suposta arrogancia dos brancos turistas ao acreditar que dependem deles (do
dinheiro) para viver. Mas ha certa ambiguidade ai, pois hd diversas cenas anteriores na
aldeia que comentam a importancia da venda do artesanato para poder se alimentar bem
(especialmente numa situacdo de falta de matas e, portanto, caga). Uma das cenas
emblemadticas nesse sentido é da senhora que comenta que as divindades concederam essa
espécie de dom na feitura dos bichos de cortica para os Mbya para que pudessem seduzir os
brancos e assim comercializé-los.
seksk

Pensando que hd uma complementaridade entre os videos do realizador
indigena Ariel Ortega, que refor¢ca a tematica do jeguatd, suas duas outras producdes me
interessam aqui, quais sejam: Bicicletas de Nhanderu e Desterro Guarani, ambos de 2011.

Bicicletas de Nhanderu ¢ um video de Ariel e de sua companheira Patricia
Ferreira, produzido em parceria com o VNA em 2011, tendo 48 minutos de duracdo. Foi o
vencedor da mostra competitiva no 13.° Festival Internacional de Cinema e Video
Ambiental em Goias no mesmo ano, tendo recebido o Troféu Cora Coralina de melhor obra
e prémio de R$ 50 mil. Este video também foi exibido no evento em comemoracio aos 25
anos do Video nas Aldeias em dezembro de 2011 em Sao Paulo, com a presenca de Ariel e
Patricia, evento em que os conheci. Apds o0 seu visionamento para uma plateia
considerdvel, houve um breve debate com os realizadores a respeito dessa producao. Eles
colocaram que a ideia era abordar um tema muito importante para os Guarani Mby4, que é
a espiritualidade, tendo esclarecido que ela ndo possui um lugar extraordindrio em seu
modo de vida, jd que estd dispersa no cotidiano, estando “nas criancas, nas arvores, na
chuva”. Explicaram na ocasido que os Guarani t€m uma preocupacdo muito grande de se
elevar espiritualmente, procurando enfrentar algumas questdes mundanas atuais, como a
bebida, os jogos, enfim, os prazeres de forma geral. Tanto que houve questionamento e
polémica na aldeia quanto as gravagdes que fizeram dos bailes, em que embalados pela

musica paraguaia os indigenas aparecem bebendo, jogando baralho e dangando (alguns
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embriagados). Apesar das criticas avaliaram que era importante mostrar tais aspectos do
modo de vida atual da comunidade. E isso me faz lembrar o filme ikpeng Pirinop em que
também houve discussdo a respeito se as filmagens dos desacordos entre as geracdes mais
novas e as mais velhas sobre o retorno ou nao ao territério tradicional fora do Parque
Indigena do Xingu deveriam compor o video, pois poderiam enfraquecer a reivindicagcdo do
grupo.

Em Bicicletas o espectador acompanha as reflexdes e dilemas — espirituais e
mundanos — de um karai (Solano’®), que através de muita meditacdo foi inspirado por
Nhanderu e decidiu construir uma casa de reza em sua aldeia, que depois vim saber que era
a Koenju, pois ndo hd qualquer legenda indicativa no video. Ariel aparece em diversas
cenas dialogando com este senhor, como um verdadeiro etnégrafo em campo. O desenrolar
da trama € entremeado pelas peripécias de dois meninos em suas performances pela aldeia
(Neneco e Palermo).

Solano, o personagem principal do video, propde a metafora enquanto conversa
com Ariel e ambos sdo filmados: os karai (homens) e kunhd-karai (mulheres) sio como
“bicicletas dos deuses”, pois transmitem mensagens desses através dos sonhos e das
meditagdes. E sobre ser um karai explica: “E uma tarefa dificil para homens cheios de
imperfeigdes.” A cena seguinte é justamente de um baile em que bebem, dancam, jogam
cartas e fazem apostas valendo dinheiro. Ele préprio declara que bebe as vezes e numa
outra cena continua expondo para Ariel as suas percepgoes:

Ser um karai é uma coisa muito dificil. Porque se vocé sentir vontade de matar ou
de transar ou de comer demais... se comer muita carne vocé pode virar onga.
Mesmo se preparando para ir 2 morada de Deus, sAo muitas as tentacoes para
os karai. Mesmo os bons karai podem acabar no mau caminho, tornarem-se
mentirosos. [...] Nés, Mbya, convivemos num mundo de imperfeicoes. Nunca
vamos ficar puros. Precisamos das nossas dancas na casa de reza. Com as

dangas e o suor tiramos as impurezas do corpo. SO assim nosso corpo vai se
limpando... pouco a pouco (34°).

Na sua concepgao as tentagcdes ndo permitem que as pessoas cheguem na “terra
sagrada” e seria por isso que ninguém teria chegado ainda 14. E nesse depoimento retoma o

assunto da danga para livrar o corpo das impurezas.

" O nome das pessoas ndo aparece no video, mas tive acesso através do VNA (2011).
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Em paralelo as cenas de mobilizacio da comunidade, particularmente dos
homens, para a constru¢do da casa de reza, conforme solicitada em sonho ao karaif, os
irmaos de aproximadamente 10 e 07 anos, sendo um deles o Neneco, sdo acompanhados em
suas aventuras pela aldeia e na mata (de propriedade do fazendeiro vizinho), onde vao
buscar madeira para fazer fogo em casa, armar as armadilhas de caga e brincar. Os meninos
sdo performadticos e procuram impressionar o tempo todo o espectador. Cantam e dancam
imitando Michael Jackson. Um deles entoa um grito e fala para o fazendeiro vir mati-lo.
Contam uma passagem em que tiveram de correr de tiros de espingarda enquanto estavam
na mata. Neneco explica que ndo hd mais bicho por ali, porque os brancos desmataram
tudo, embora as drvores tenham todas elas espiritos. Na cena em que acompanham a mae
fazendo artesanato um deles comenta: “os brancos sempre querem pagar menos e levar
mais. E os filhos dos brancos também.”

Na cena seguinte a da festa na aldeia Ariel conta o sonho que teve em que os
Guarani estavam num bar dos brancos e que quando pediam sanduiches, ao invés de pao
com mortadela, que vinham facas no meio dos paes dos Guarani e que esses comecavam a
brigar entre si. Mariano, que aparece no filme Mokoi, explica que o sonho esta relacionado
ao controle dos brancos perante os indios. Ariel diz entdo que ndo concorda com as festas
na aldeia, pois o pessoal bebe. Um rapaz que parece ndo concordar com o argumento
levanta-se e comenta que os karai sdo capazes de protegé-los dos males.

A comunidade da aldeia entdo se mobiliza para a constru¢do da casa de reza e
as criancas se divertem na ocasido em que ela recebe o barro amassado nas paredes,
fazendo guerra de lama enquanto os mais velhos trabalham. Ao ser finalizada a comunidade
danca na frente da casa. Uma senhora com cachimbo fuma e se diz feliz, pois serd um
legado para os netos. A ultima cena ¢ da saudac¢do de “bom descanso” na frente da nova
casa de reza em que a kunhd-karai abengoa as pessoas. Ariel com a cidmera € o ultimo que
se despede e ja € fim de tarde na aldeia.

O video foi dedicado a kunhd-karai que numa das cenas benze as frutinhas
guabiroba para as criangas, pois ela falece algum tempo depois.

Ariel enquanto personagem surge com ainda mais forca nesse video. Aparece

como um etndgrafo, cuja investigacio estaria centrada na espiritualidade Mbyd. E
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coadjuvante em diversas cenas ao lado dos seus interlocutores, o karai Solano, bem como
do ex-cacique Mariano, o que transmite ao espectador que sdao referéncias no assunto em
questdo, sendo o primeiro uma lideranca espiritual e, o segundo, politica. J4 as cenas dos
meninos Palermo e Neneco conferem um tom de descontragao ao video.

Ainda que “Bicicletas” tenha por foco uma tematica diferente da de Mokoi, a
questdo da falta de uma drea adequada para a sobrevivéncia do grupo conforme o seu modo
e desejo de viver emerge em diversas cenas, o que reforca o argumento sobre a relevancia
dessa temdtica. Como na cena em que 0os meninos vao pegar madeira para queimar no fogo
de casa a pedido da mde ou na que os homens também recorrem a mata para cortar madeira
que servird para estruturar a casa de reza. A mata de incursdo, lembremos, € a do fazendeiro
vizinho, pois na aldeia parece ndo haver.

Como veremos de forma ainda mais acentuada, essa problemética emerge com
forca total e de forma muito bem articulada pelos realizadores no video Desterro guarani.
Na minha leitura essa ultima producdo se complementa ao Mokoi. Ao mesmo tempo em
que oferece ao espectador elementos, especialmente histricos, para compreendermos o
desafio atual dos Guarani Mbya quando o assunto € a luta pela terra, ele ndo deixa de ser
uma continuidade, possibilitando uma perspectiva mais ampla desse processo.

Em seus 38 minutos, Ariel e Patricia dialogam com alguns personagens,
especialmente ancidos, a respeito da circulagdo histérica do seu povo pelo territério. E por
isso que ele oferece um suporte interessante para o espectador do Mokoi”. Passo entio a
aborda-lo aqui brevemente.

A primeira cena € captada na estrada que margeia a aldeia e que da acesso a
sede municipal de Sao Miguel. Uma placa ¢ focalizada com os dizeres: “aldeia guarani”,
oferecendo a indica¢do do sentido. L4 estdo Mariano (ja conhecido do espectador) e outros
aguardando o Onibus que os levara a cidade, onde nas ruinas poderdo vender o artesanato.
O narrador (Ariel) comega o video lancando a seguinte questdao: “Quando os brancos veem
essa placa, serd que eles pensam que a gente sempre esteve aqui, neste mesmo lugar?”

Cenas do trajeto dos indigenas no O0nibus se passam e o narrador continua: “[...] ou serd que

" Comparativamente aos dois videos anteriores, percebemos que essa produgdo contou com equipamentos de
video mais sofisticados, pois as imagens possuem qualidade superior.
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eles entendem que, muito antes dos avos deles chegarem, ndés anddvamos por este vasto
territdrio, enquanto ele ainda era floresta?”

Ja no sitio arqueoldgico em Sdo Miguel, o realizador explica que aquela ruina é
uma fava e complementa: “sio ruinas que se confundem com a nossa histéria”*’. Entdo os
realizadores percorrem diversas aldeias pelo estado com o objetivo de conversar com
ancidos sobre esses lugares que foram construidos pelos seus antepassados. Um deles
comenta que os Guarani na verdade fingiam que eram enganados pelos jesuitas, assim
como as criangas indigenas fazem atualmente nas escolas, fingindo que prestam atencao.
Nisso, hd uma cena interposta do filme “A missdo” em que criangas guarani vestidas de
branco cantam para o superior catdlico visitante na igreja da reducdo. Ariel conta a respeito
da resisténcia do seu povo no século 18 e questiona-se: “Mas, se eles morreram, quem
somos nos?”

Esse outro questionamento do realizador parece inaugurar outro momento do
video, em que Ariel e Patricia vao mostrando que apds a extingdo das redugcdes os Mbya
foram se dispersando pelo territério. Na leitura de um dos ancidos, os brancos nao
exterminaram todos os Guarani, como a Historia faz parecer, e o que teria perecido seriam
apenas os corpos (e nem de todos), e ndo os espiritos. Sepé Tiaraju, a figura emblematica
da resisténcia desse povo, teria ido para a Terra sem Mal, segundo outro senhor, e ndo
morrido como contam.

A seguir alguns ndo indigenas da regido, que aparentemente possuem algum
conhecimento de causa na perspectiva dos realizadores, sdo entrevistados. O primeiro deles
€ o ex-governador do RS, Olivio Dutra, que € natural da regido das missdes. Ele aparece
mostrando algumas fotos dos seus antepassados e comentando que os seus avds eram
agregados nas propriedades, e que eles possuiam relagdes proximas com os indios de
“compreensdo e solidariedade”, por compartilharem uma situacdo de vida similar. Outro

entrevistado no video foi Emilio Correa, servidor do IPHAN em Sao Miguel, que explica

% Segundo Ladeira (2007, p. 83; nota 6), “Algumas vezes, os Mbya associam antigas ruinas de missdes
religiosas com sinais de suas opy (casa de rezas), as 60 maraey que deveriam ser indestrutiveis. De toda
forma, as ruinas atestam a existéncia de antigas aldeias, uma vez que as missdes se estabeleciam no seio das
comunidades indigenas para desenvolverem seus trabalhos de catequese. [...] A existéncia das pedras e ruinas
indica que ali pode se encontrar um dos esteios do mundo (yvy rapyta), o que confirma o local como sendo
um dos lugares eleitos que contém os elementos do mundo original.”
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que “os Guarani nunca abandonaram a regido aqui”. Indcio Kunkel, um apoiador na
questdo da sadde, explicou que os Guarani mais recentemente estavam dispersos pelo
territério, sendo que a prépria Funai teria os dado por extintos por conta disso; e que
acabavam trabalhando nas propriedades da regido e teriam aparentemente se dispersado.

E bem apropriada a opgdo dos realizadores de nesse momento da edigdo
introduzirem imagens de arquivo da RBS (Rede Brasil Sul de Televisao, afiliada da Rede
Globo) de diversos anos: 1994 — imagens de um grupo Guarani argentino que estaria em
Sdo Miguel a procura de parentes; 1995 — indigenas na cidade de Porto Alegre; 1998 —
semindrio sobre demarcacdo de terras para indigenas Guarani Mbyé no estado. As imagens
reconstituem breve histdrico recente de rearticulagdo dessa etnia particularmente no Rio
Grande do Sul.

Ariel refor¢ca a questdo do deslocamento histérico do seu povo e faz a critica:
“Além de invisiveis, nos tornamos estrangeiros numa terra que sempre habitamos.” E em
outro trecho: “Pros nossos avos todo esse territorio ¢ uma grande aldeia.” Ariel vai
evidenciando ao espectador o qudo consciente estd dos processos que foram destituindo o
seu povo das terras e procura ser preciso em suas criticas. Apds imagem deles atravessando
a fronteira com a Argentina e explicando que agora precisam de documentos para tal
travessia, comenta que em seus filmes o seu objetivo € abordar a questdo da “caminhada
sagrada” dos Guarani, portanto a transversalidade teméatica ndo sou eu que estou propondo
aqui, mas ela € intencional.

Em diversas cenas os ancidos das distintas aldeias pelo estado comentam suas
trajetorias de mobilidade e o que lhes provocou/provoca tal necessidade de caminhar. Um
deles conta que € ‘““sinal de Nhanderu”, outro, que caminham para “meditar e se salvar”.

O narrador entdo comenta sobre a situacdo (por sinal bastante recorrente) de os
Mbya serem vistos pelas beiras de estradas no RS em situacdo de extrema vulnerabilidade.
E com isso langa o argumento: “Foi por isso que comecamos a lutar pela demarcacao das
terras que habitamos no passado. Mesmo sabendo que essa terra pertence somente a
Nhanderu.” Essa defesa € bastante interessante. No video Mokoi eles comentam que nao faz
parte do entendimento dos Mbya essas divisdes por “propriedade ou governos”, justamente

pelo fato de compreenderem que a terra pertence a uma entidade superior para o usufruto
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dos que aqui vivem. Mas por conta da ganancia dos brancos, perceberam que se nao
reivindicarem o seu quinhdo, sucumbirdo enquanto povo, ji que as terras estdo
constantemente sendo apropriadas. Felizmente eles estdo bastante conscientes e parecem
articulados nesse sentido. E é com o foco nessa argumentacdo que finalizam o video como
Veremos.

Mariano aparece em cena percorrendo a drea em que estiveram acampados em
Sdo Miguel em 1999 quando chegaram por ali, mas ndo hd informagdes a respeito da
proveniéncia do grupo. S6 em 2001 teriam ido para a aldeia Koenju, quando o estado do RS
(no mandato de Olivio Dutra) comprou essa drea e duas outras perto de Porto Alegre,
conforme contou o Sr. Emilio do IPHAN. Olivio explica em sua entrevista que as reducdes
abarcavam quase 2/3 do territorio do Rio Grande do Sul. Lembremos aqui que a situacdo do
reconhecimento das terras indigenas Mbya e Kaingang tem sido bastante desigual, ja que os
segundos possuem diversas terras demarcadas desde principios do século 20 no estado,
enquanto que os Mbya possuem poucas dreas nessa situacdo e sdo bem menores. Isso
provavelmente estd relacionado com essa questdo levantada no video de que até bem
recentemente os Guarani encontravam-se relativamente dispersos € ndo estavam
devidamente articulados para empunharem tal reivindicacdo, conforme vemos mais
recentemente (a partir dos anos 1990). E como € bem sabido, os grupos mais articulados
tém mais chances de terem suas demandas atendidas.

Os realizadores percorrem entdo com alguns personagens uma darea que
atualmente a comunidade da aldeia Koenju estd reivindicando em Sao Miguel, conhecida
como Mata Sao Lourenco. Isso porque ela possui, segundo os indigenas, uma drea de mata
consideravel além de ser de mais facil acesso as ruinas, onde comercializam o artesanato.
Mariano estima que neste novo local seria possivel que em torno de 1.500 Mbya vivessem,
divididos em trés agrupamentos de 500 pessoasgl.

Através do video o espectador ¢ informado (sem maiores detalhes) que hd uma
comissao Mby4 que estuda dreas no RS para serem compradas pelo Estado, como forma de

os indigenas ndo ficarem na situacdo de vulnerabilidade acampados nas beiras das estradas

#1 Nizo fica claro ao espectador as dimensdes da 4rea reivindicada, mas me chamou a atengdo o nimero de
indigenas que poderiam supostamente viver no local.
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ou outros locais inadequados.

As cenas finais sd@o dos encontros das comunidades Guarani nos anos de 2007 e
2011, este ultimo ocorrido em Sdao Miguel, eventos em que ancidos, liderangas e jovens
aparecem discutindo questdes que lhes sdo desafiadoras para a manuten¢do do modo de
vida Mbya neste comeco de século 21.

Hskosk

Com seus trés videos produzidos, o jovem realizador Ariel tem no seu trabalho
uma forma de divulgar a causa dos Mby4a e o seu papel de porta-voz desse povo, pelo
menos regionalmente, parece-me incontestavel. Quando estivemos na aldeia contou-nos
que viaja bastante, participa de eventos dentro e fora do pais e assim procura divulgar com
os videos a histdria e as reivindicacOes atuais do seu povo. Contou-nos que na ocasido
estava em cartaz uma exposi¢cao na Fondation Cartier em Paris em que havia participado,
mas ndo deu detalhes. Chegando em Tapejara fui pesquisar no site da institui¢ido
informacdes a respeito e descobri que se tratava da exposicdo “Histoires de voir — show
and tell”, em cartaz de 15 de maio a 21 de outubro/2012. Ariel Ortega era um dos mais de
50 artistas do mundo inteiro, segundo informagdes disponiveis, que estavam tendo os seus
trabalhos apresentados, sejam eles videos, pinturas, esculturas, desenhos, etc., como forma
de expor perspectivas diferenciadas sobre o mundo. Pelo site do espaco foi possivel acessar
os videos de pouco mais de quatro minutos em que cada um comenta detalhes da sua obra e
trajetéria. No caso do realizador Mbya, ele apresentou o seu lugar de origem — onde vive
atualmente — como iniciou a sua trajetéria com os videos e o que lhe parece ser a
importancia de seu trabalho na luta pelo territério dos Guarani; como elabora os videos em
conjunto com a comunidade e a relagdo com o VNA; um pouco sobre os videos ja
produzidos e o seu objetivo com eles®. Ter sido um dos escolhidos para tal exposicao,
adquirindo o status de artista e num dos principais centros de arte contemporanea da
atualidade é bastante relevante. Por esse espaco circula gente do mundo inteiro que pode vir
a conhecer e se interessar pelo povo ao qual Ariel emerge como porta-voz. Possui, portanto,
um local estratégico, mas nem por isso parece aderir ao esteredtipo do artista egocéntrico.

Os seus propdsitos parecem bastante claros e parece perseguir interesses coletivos.

%2 Disponivel em: <http://www.youtube.com/watch?feature=player_embedded&v=11D4FIqwJJE>.
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Ariel e Patricia estdo consolidando suas trajetérias ndo apenas como
realizadores, mas também como narradores, protagonistas e etnégrafos: produzem imagens
na medida em que filmam, em que contam/narram, e s@o filmados, especialmente
dialogando com os outros personagens em busca de informac¢des necessdrias a
compreensdo de aspectos historicos e contemporaneos do modo de vida Mbya. Os videos
parecem se concretizar a partir da busca, particularmente de Ariel, pelo entendimento do
seu povo de forma que seus videos ndo sdo documentdrios descritivos, como parte dos
videos indigenas, que procuram mostrar ao espectador de fora como vivem, mas sdo videos
em que o espectador acompanha o préprio amadurecimento do personagem Ariel. E é
notdrio como o seu discurso publico foi se consolidando e ganhando consisténcia ao longo
dos videos. Lembremos aqui que em 2007 participou de sua primeira oficina do VNA e que
poucos anos depois ja se tornou cacique, como gosta de frisar, “o mais novo do RS”. Nesse
sentido, Ernesto de Carvalho, monitor do VNA, comentou sobre o potencial catalisador —
como chamou — do video:

Penso que essa oficina e as outras que se seguiram colocaram Ariel no centro da
discussiao e como ator politico, reconfigurou aliancas, casamentos se fizeram

e se desfizeram. O video ali se inseriu na comunidade e na vida das pessoas,
catalisando situacoes (Carvalho in VNA, 2011, p. 145, destaques meus).

Embora desconhega os pormenores, Ariel se tornou cacique, enquanto Mariano
deixou de sé-lo, tendo inclusive deixado a aldeia Koenju.

Mas por que falar da figura de Ariel aqui? Pelo fato dele ser um dos
personagens centrais nos seus proprios videos. Mesmo quando ele elege outro, como por
exemplo o karai Solano ou o ex-cacique Mariano, Ariel aparece como interlocutor fazendo
parte da cena. Ele vai amadurecendo enquanto narrador ao longo dos videos, pois vai
compreendendo os processos, bem como o proprio espectador.

A ideia do narrador como produtor de imagens € de Ceres Karan Brum na obra
“Esta terra tem dono” (2006), em que trata das representacdes do passado missioneiro no
RS. Segundo a autora, “[...] a narrativa, antes de ser um texto, configura-se em um ato de
recontar que se articula a producdo de identidade.” (BRUM, 2006, p. 26), sendo ainda que o

narrador:
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[...] sabe e ensina aos interlocutores, construindo sentido sobre o passado ao
significa-lo (ordenando, conferindo coeréncia narrativa e orientagdo temporal,
fazendo do presente uma instancia na qual o sujeito se consolida do seu passado,
orientando-se em direcdo ao futuro.) (BRUM, 2006, p. 26, destaques meus).

Pensando nisso € interessante como nos videos alguns personagens acabam
sendo recorrentes, como € o caso do proprio Ariel e do ex-cacique Mariano, mas também
poderiamos incluir aqui os ancidos, que surgem como vozes autorizadas reconhecidas
coletivamente especialmente no que se refere as narragdes mitico-histéricas. E devemos
lembrar que essa questdo discursiva € central para os Guarani conforme lembra-nos Ladeira
(2007, p. 78): “O desenvolvimento ou aprimoramento do ser humano, do ser Mby4a, passa
pelo aperfeicoamento de seu discurso oral, pela penetragdo que este pode alcangar no seio
da comunidade.” Reconheco que a importancia do discurso dos ancidos é bastante relevante
para praticamente todos os povos indigenas e ndo € por acaso que € recorrente nos videos
indigenas, seja recontando histérias do passado mitico, do contato ou entdo de assuntos
variados por terem experiéncia acumulada amplamente reconhecida e respeitada
coletivamente.

Ceres Brum, na mesma obra ja citada anteriormente (2006), possui reflexdes a
respeito das representacdes que diversos personagens elaboram sobre o passado, no caso, o
missioneiro no estado. A autora argumenta que diante da pluralidade de narrativas ha uma
busca por legitimacdo dos discursos, ou seja, do poder de nomeagdo e interpretacdo do
passado por uma série de personagens: turistas, moradores, politicos, historiadores, dentre
outros (BRUM, 2006, p. 18). Portanto, a narrativa dos indigenas seria mais uma nessa
configuracdo em disputa. E Ariel sabe a importincia de mostrar o ponto de vista Mbya,
tanto que a sua motivagdo para se engajar no trabalho audiovisual € poder oferecer a sua
perspectiva sobre a realidade, pois se diz cansado de ver o que os brancos produziram ao
longo de todos esses anos sobre o seu povo e sua historia.

Brum também possui uma contribui¢do interessante sobre representagdo que
relaciona imagens compartilhas por um grupo:

[...] a representacao se relaciona ao conteido presente nas narrativas,
enquanto produtoras de imagens do passado, e ao conjunto de representacoes

elaboradas e partilhadas corresponde ao imaginario do grupo expresso através
nas narrativas que demonstram visoes desse sobre o real (BRUM, 2006, p. 27,
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destaques meus).

Essa noc¢do de representacdo, inspirada por Denise Jodelet na obra Les
représentations sociales (1993), oferece uma dimensdo mais coletiva e partilhada com o
grupo a partir das experiéncias vivenciadas e transmitidas por este através das narrativas
que evocam imagens do passado. Isso de certa forma garante pontos de referéncias comuns
ao grupo que partilha narrativas.

Os roteiristas de Mokoi fazem um interessante exercicio de procurar legitimar a
busca pela ampliacdo das terras dos Guarani Mbya recontando a histéria de seus
antepassados e reivindicando para si o pertencimento aquele territorio, que inclusive possui
edificacOes erguidas pelo trabalho de seus antepassados, como as das reducdes da regido.
Aquelas paredes de cores terrosas carregam parte da histéria que reivindicam para si e que
teve grande importincia no préprio passado missioneiro do Rio Grande do Sul. E uma
estratégia discursiva de marcar/pontuar o pertencimento.

Essa narrativa histérica surge com forca na segunda parte de Mokoi,
particularmente a partir do momento em que as cenas foram filmadas no sitio arqueolégico
de Sao Miguel. Os realizadores procuraram entdo mostrar, especialmente nas cenas em que
percorrem as ruinas, que os seus antepassados viveram ali, onde foram obrigados a
construir as imponentes edificacoes e onde foram massacrados na ocasido em que as
missoes jesuiticas foram expulsas do territério espanhol.

Esses trés videos produzidos recentemente por realizadores Mbya marcam um
contraponto sofisticado ao esteredtipo de que os indigenas Guarani sdo “mansos” € que
preferem abandonar seus territdrios a entrar em algum tipo de conflito. O que vemos aqui é
uma producdo de discursos e imagens elaboradas, multissituadas, que recorre a
temporalidades distintas para legitimar uma identidade, seu territorio e modo de vida

contemporaneos.
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3.3 VIDEO III: DAS CRIANCAS IKPENG PARA O MUNDO® E O INTERESSE NO
OUTRO

Somos cidaddos do mundo lutando por manter nossa
identidade, mas abertos ao didlogo com outros povos
e com os brancos também. [...] Se ndo nos
apropriarmos de ferramentas estratégicas para lidar
com os demais brasileiros, de que forma poderiamos
hoje lutar pelos nossos direitos? (trecho descritivo do
povo no site ikpeng).

Sinopse
No video Marangmotxingmo Mirang Das criancas lkpeng para o mundo quatro criancas Ikpeng

apresentam ao espectador a sua aldeia no Parque Indigena do Xingu, revelando-lhe aspectos do seu modo de
vida, especialmente em seus aspectos cotidianos. Procuram estabelecer um didlogo com quem os assiste
demonstrando curiosidade sobre o mundo fora da aldeia, que desejam conhecer.

Ficha técnica™:

Direcao: Natuyu Yuwipo Txicdo, Karané Txicdo e Kumaré Txicao;

Duracio: 35 minutos;

Ano: 2001;

Edicao: Mari Corréa® ;

Imagens: Natuyu Yuwipo Txicao, Karané Txicao e Kumaré Txicao;

Coordenacao da oficina: Vincent Carreli e Mari Corréa;

Traducoes: Korotowi Txicdo; Maiua Txicao e Kumaré Txicao;

Realizacio: Video nas Aldeias;

Parceria: Associacdo Terra Indigena Xingu (ATIX);

Apoio: Programa Noruegués para Povos Indigenas (NORAD);

Prémios: * Prémio especial do Juri de Melhor Curta Documentario, * First International Non-Budget Film
Festival — Gibara/Cuba; * Mencao Honrosa do Juri oficial no Cinesul 2002, Rio de Janeiro; * Prémio
Melhor documentario Anaconda 2002, Bolivia; * 29.2 Jornada Internacional de Cinema da Bahia, Prémio
Revelacao, Tatu de Prata; * Prémio Manoel Diegues Junior, 9.* Mostra Internacional do Filme Etnografico,
Dezembro 2003, Rio de Janeiro; * Prémio Valor testimonial e documental, do VII Festival Internacional de
Cine y Video de los pueblos indigenas, Santiago do Chile; * Prémio de Melhor Documentario no All Roads
Film Festival, da National Geographic, em Los Angeles e Washington.

% Integralmente disponivel “Para fins pedagégicos, de investigagdo e culturais. Nio é permitido o download”
em: <http://lugardoreal.com/video/das-criancas-ikpeng-para-o-mundo-marangmotxingmo-mirang/>.

% Informagdes retiradas do site do VNA: <http://www.videonasaldeias.org.br/2009/video.php?c=28>.

% Mari Corréa comenta sobre o processo de edigdo nos videos do VNA (em geral): “Acho que filmar é mais
facil do que editar, e estou me referindo ao documentario. A edicdo € a fase mais complexa do processo de
fabricagdo deste tipo de filme. E o momento de escolher, articular e construir o filme a partir do emaranhado
do material bruto, do real fragmentado e desordenado. [...] Se considerarmos que editar ndo se restringe a
apertar os botdes de uma mdaquina, entdo podemos afirmar que sdo eles que editam, com a nossa ajuda e
conselho, seus filmes.” (VNA, 2004, p. 37).
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Antes de entrar propriamente no video selecionado, contarei um episédio
emblemadtico da histéria Ikpeng que ajuda a melhor situd-los, bem como sua perspectiva. O
povo Ikpeng, anteriormente conhecido por Txicao, foi deslocado de seu territério ancestral
no final dos anos 1960 pelos irmdos Villas Bbdas para o Parque do Xingu-MT apés a
sucessdo de alguns episoédios que quase os exterminou™. Os Ikpeng realizavam raptos
ocasionalmente com o intuito de substituir os mortos, sendo que segundo o etnélogo
Patrick Menget (2001, p. 157) € possivel ser Txicdo quando de nascimento biolégico, mas
também por incorporagdo sociolégica, ou seja, captura. O cativo possui um papel
importante, qual seja, o de nominador. Pois bem, entdo no ano de 1960 os Ikpeng
capturaram duas mog¢as Waurd, povo arquirrival dos primeiros, o que provocou revide. Os
Waurd em resposta mataram 12 Ikpeng, pois portavam armas de fogo fornecidas por
brancos, mas ndo conseguiram recuperar as mocas. Este evento impactou decisivamente
nos Ikpeng, que ja vinham num processo de perda populacional por ocorréncia de doencgas
trazidas por grupos prospectores. Na ocasido o grupo ficou reduzido a 56 sobreviventes®’ e
diante dessa situacdo os irmdos Villas Boas os levaram em 1967 para o Parque do Xingu
(MENGET, 2001, p. 117). L4 tiveram de aprender a conviver com povos rivais € apos anos
de abatimento coletivo em que praticamente nio se reproduziram, foram lentamente se
reestruturando, conforme descrevem no sife que este povo tem na internet: “Foi um tempo
dificil, porque passamos a conviver com 0s povos com 0S quais guerreivamos antigamente
e dependiamos, no inicio, do auxilio de outras tribos para nos alimentar porque nao
conheciamos aquele lugalr.”88

Atualmente os ancidos querem retornar ao territério de outrora enquanto que as
geragOes mais novas temem a nova situacdo, pois de alguma forma seria como impingir-

lhes um novo exilio (como vivenciado pelos antepassados). Mas sdo elas que utilizando de

% Vanessa Lea que hd décadas trabalha com os Mebéngokre e jd esteve diversas vezes no Parque do Xingu
escreveu a respeito em sua obra: “No Parque do Xingu os indios eram manipulados para servir como simbolos
exemplares dos indios brasileiros, embora, em contrapartida, o renome internacional do Parque ajudasse na
protecdo das fronteiras territoriais em compara¢do com outras dreas indigenas no Brasil. Conflitos entre indios
do Xingu e o governo receberam mais cobertura pela imprensa escrita e pela televisdo do que qualquer outra
area indigena no Brasil.” (LEA, 2012, p. 26-27).

%7 Segundo informacdes de Menget no site do Instituto Socioambiental (ISA), entre 1932 e 1952 os Ikpeng
eram em torno de 148 pessoas. Em 1972 quando esteve fazendo pesquisa junto a este povo eram 62.

% Disponivel em: <http://www.ikpeng.org/quem_somos/mudanca.php>.
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ferramentas tecnoldgicas como o video e a internet divulgam a luta do seu povo pela
conquista do antigo territério Ikpeng localizado as margens do rio Jatobd. E € essa geracdo
que tem especial interesse em dialogar com outros povos, sejam eles indigenas ou ndo
indigenasgg, querem conhecé-los como veremos com o video a seguir.

Das criancas lkpeng para o mundo é um dos videos indigenas que contou com
considerdvel repercussdo, tendo inclusive sido premiado em diversos festivais dentro e fora
do Brasil (conforme ficha), além de estar integralmente disponivel na internet™. Assim
como o video anterior (Mokoi) este também foi o resultado de oficina realizada pela ONG
Video nas Aldeias, embora nos idos de 2001. Ele marca também um momento de inflexdo
do préprio VNA, pois com a chegada da produtora e editora Mari Corréa, que foi codiretora
do projeto entre 2000 e 2009, houve uma mudanga de perspectiva signiﬁcativagl, que de
forma breve procurou mostrar para os indigenas que elementos do cotidiano revelam
aspectos culturais tanto quanto um ritual, como afirmou a prépria Mari Corréa (VNA, 2004,
p. 34). Com ela houve certa profissionalizacdo do projeto e as oficinas passaram a
acontecer mais regularmente, e com isso os videos ficaram mais bem produzidos e com
tematicas mais diversas, como € o caso do Ikpeng, que marca os primeiros momentos da
atuacdo de Mari na equipe.

Nesse sentido Rubem Caixeta de Queiroz (2004, p. 47) argumentou que videos
como Das criangas..., Shomotsi (2001), No tempo das chuvas (2000), Kinja lakaha, um dia
na aldeia (2003), colocam o que € espetacular em segundo plano, dando espago para o que

¢ cotidiano, o que se passa no “tempo fraco” da aldeia, levando para o espectador mais que

¥ E interessante a consideracdo que Nicodeme De Renesse (2011, p. 15) fez em sua dissertacio a respeito das
comunicagdes indigenas através e na internet sobre essa qualificacdo de sociedade “ndo indigena” como se
fosse utilizado para descrever algo apartado das indigenas, quando na realidade elas estdo em comunicagdo e,
portanto, relacdo. O autor, portanto, estd interessado justamente em enfatizar essa dimensdo relacional e ndo
diferencial.

% Disponivel em: <http://lugardoreal.com/video/das-criancas-ikpeng-para-o-mundo-marangmotxingmo-
mirang/>.

°! Vincent Carelli conta da seguinte forma em sua retrospectiva sobre o projeto: “Convidamos a realizadora
Mari Correa, que trazia uma longa bagagem em processos de formagdo em cinema, para assumir a
coordenacdo das oficinas de capacitacdo. As oficinas surtiram resultados imediatos e surpreendentes. Mari fez
com que o projeto desse uma guinada radical e definitiva, com uma nova proposta de linguagem e o timing da
sua edicdo, em sintonia fina com o tempo indigena. Em 2000, a criacdo da ONG Video nas Aldeias expressa
esta nova perspectiva do trabalho e se torna uma escola de cinema para indios, ampliando sua rede de aliangas
e parcerias com o movimento indigena e com ONGs que cooperam com ele.” (VNA, 2004, p. 29).
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um ritual ou uma festa, mas outro olhar e ontologia, e nisso estaria a maior contribui¢do dos
videos indigenas ao seu modo de ver.

Ap6s essa breve introducdo vamos entio aos detalhes do video.

Das criangas... € um “video-carta”, conforme informagdes da sinopse no site do
VNA, inspirado por um video de criancas cubanas da regido da Sierra Maestra. Em seus 30
e poucos minutos o espectador € conduzido por duas meninas e dois meninos que
percorrem a aldeia Ikpeng apresentando aspectos especialmente das suas vidas cotidianas,
como brincadeiras, instrumentos de caca e pesca, técnicas de processar alimentos e
equipamentos, como helicoptero, rddio transmissor. Parte das técnicas é tradicional,
enquanto outra foi sendo incorporada apds o contato, seja com outros povos xinguanos ou
entdo com os ndo indigenas. Os quatro jovens apresentadores/personagens procuram nas
distintas situacgdes ao longo do video estabelecer uma interlocucdo com o espectador e o
evocam continuamente, demonstrando interesse em saber como se chama determinada fruta
na outra lingua ou como se faz comida ou entdo como se cria galinhas.

Na primeira cena duas meninas nadam no rio e se apresentam, sao Yuwipo e
Yampi. A seguir sdo dois meninos que se apresentam: Eruwo e Kamatxi e dizem que estdo
comendo fruta, mas que depois vao mostrar ao espectador a aldeia deles e perguntam se
esse também ird mostrar a dele. Parece-me que essa estratégia narrativa torna o espectador
mais atento e envolvido, pois € constantemente provocado a esquematizar mentalmente
possiveis respostas para as indagacdes das criancgas.

As meninas aparecem entdo num barco e brincam com um jabuti, uma delas diz
como o chamam na lingua ikpeng, afirmando nio saber como € na lingua do branco, o que
faz crer que o espectador privilegiado é esse. Em seguida, meninos e meninas mostrarao a
aldeia onde vivem, sendo filmados sempre dessa forma aos pares.

Iniciam a jornada pela casa do cacique, uma imensa maloca, onde estdo o
cacique, a esposa e os filhos. Nao é mostrado se ele possui mais de uma esposa, embora
seja uma prética recorrente no grupo (a poligamia). Os meninos dizem que uma das filhas
dele € muito bonita e a camera capta a menina aparentemente envergonhada, ndo sabemos
se com a afirmacao ou com a filmagem.

A seguir os meninos ja estdo fora da maloca e apresentam bordunas
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confeccionadas em ticum, explicando que no passado matavam os indios Krenakore®?,
Matipu e Waurd com elas; manuseiam encenando golpes. Eruwo afirma que hoje em dia ja
se tornaram amigos dos Krenakore, o que teria acontecido pds-contato. Embora o
espectador ndo saiba, os Ikpeng eram bastante temidos por outros povos, como veremos
depois.

Yuwipo e Yampi mostram ao espectador o yarii, que é uma arvore que produz
uma espécie de castanha. Dizem que também gostam de chupar a flor, embora na ocasido
em que empreenderam as filmagens ja nao fosse mais a época da florada.

Os garotos caminham pelo patio da aldeia e um brinca com o outro em tom de
gozacdo, falando da pintura no rosto, dizendo que é cunhado de fulano. Nessa cena é
possivel vermos o pétio da aldeia com a maloca ao fundo. Ao chegarem a casa de Eruwo
ele apresenta os seus pais, irmdos e brinca com a pequenina irma chamando-a “boneca de
branco que leva pilha atras” e levanta a saia da menina, assustando-a.

Na cena seguinte as meninas mostram ao espectador as redes de dormir
tramadas em fibras que seus avos usavam antes do contato, ja que depois disso passaram a
usar “rede de branco”, como explicaram, e reconhecem que sdo mais macias. Yuwipo diz
ndo saber como faziam sem cobertor no passado e naquelas redes que sd@o mais furadas,
declaracdo que demonstra uma nao idealizacdo da forma como viviam no passado, ja que
no presente supostamente dispdem de maior conforto. E interessante que a partir desse
momento do video que ao mostrarem algum objeto ou técnica tradicional vdo argumentar
que era como “os avos faziam” ou “como os avds tinham”, no sentido de parentes
ancestrais (vide videogramas 11 e 12 a seguir).

Os meninos apresentam-nos um banheiro na aldeia, que € uma latrina externa,
conhecida como “casinha”. Um deles simula a utilizacdo e se abaixa, provocando
gargalhadas em ambos. Ao fecha-la explica que foram os brancos que a fizeram, portanto,
uma inovacdo poés-contato. Outra nesse sentido € o galinheiro, cujo funcionamento é
explicado pelas meninas: abrem para as galinhas sairem comer de dia e fecham-nas 14

dentro a noite para protegé-las. Elas entdo perguntam se os espectadores também tém

%2 Vanessa Lea observou que o povo Panard rejeita tal denominagio, mas mantive aqui por ser o termo
utilizado no video pelas criangas Ikpeng.
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galinheiros.

Nesse momento do video as duas duplas abordam praticas tradicionais. Os
meninos, acompanhados por um grupo de mais de dez, adentram a mata para pegar timbd
para demonstrar a técnica de pesca usada pelos antepassados (embora saibamos que todavia
a pratica ainda € bastante utilizada também por outros diversos povos indigenas). Explicam
que ao bater os feixes da planta na dgua, eles soltam uma substancia amarga que imobiliza
os peixes asfixiando-os. Eles amarram os feixes dizendo que era assim que os avds faziam
para levar muitos peixes para as suas mulheres. Enquanto isso as meninas foram para a roca
de mandioca com as mulheres mais velhas, que demonstram como retiram o tubérculo da
terra, enchendo bacias enormes e cestos, que sdo trazidos nas cabegas até as casas. Elas
voltam aparentemente animadas em cantoria.

Em seguida vem entdo a cena em que o bando de meninos estd num barco indo
pescar com o timbd. Viao até um local cuidadosamente escolhido no rio e comegam a bater
com um pau nos feixes na dgua (videograma 11). A substancia vai paralisando os primeiros
peixes, ja que os deixa sem oxigénio, € assim sdo facilmente capturados com o auxilio de
uma rede. Logo depois j4 abandonam a pescaria e brincam descontraidos no rio, dando
saltos acrobdticos na dgua.

As meninas também sao filmadas a beira do rio € mostram uma concha grande,
do tipo das que usavam suas parentes antigamente para raspar a mandioca e tirar a polpa do

pequi (videograma 12).

——

—

As'nossas avos
jalisavam antigamente.

Videograma 11: 13°21”° Videograma 12: 15°11”°
Criancas mostrando técnicas dos seus antepassados.
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Em seguida as meninas estdo jd na aldeia de volta e acompanham a
demonstracdo de uma senhora que mostra como as antigas faziam para raspar a mandioca e
cobra das meninas em tom severo: “Vé se fala direito!”, no sentido de explicar correta e
claramente para os espectadores os procedimentos tradicionais através do video, inclusive
por reconhecer que ali elas estavam atuando como mediadoras e porta-vozes do povo
ikpeng para observadores externos. Elas entdo assumem a fun¢@o junto a concha raladora e
explicam que abandonaram essa técnica ao conviverem com os povos do Xingu. Yampi
apresenta ao espectador, um pouco timida, a cuia e a esteira, quando ainda nido possuiam
panelas de aluminio, e explica como que coavam a massa da mandioca. Elas entdo
perguntam para os espectadores:

Serd que as esposas de vocés fazem assim? E assim que as mulheres preparam
comida? S3o os homens ou as mulheres que preparam a comida? Somos nés que

preparamos as comidas para nossos maridos. E vocés? Nos preparamos a comida
enquanto eles vao pescar. E dai comemos peixe com beiju.

No interior de uma das casas os meninos acompanham uma mulher esfriando
um mingau de mandioca, afirmando que os antigos ja tomavam e que ele € bem doce. Uma
crianga toma e queima a lingua, mas sem se importar muito segue bebendo.

Os meninos mostram também a confeccdo de flechas, a partir de uma técnica
dos antepassados, embora “naquela época” amarrassem com fio de banana brava e
atualmente usam linha do branco, conforme descrevem. Eram feitas de taquara e a ponta
levava um osso pontudo. O pai de um deles d4 algumas instrucdes e assim que terminam
vao para o mato testi-las. Depois de algumas tentativas frustradas dizem que s6 ndo
pegaram “uns macucos” por falta de ponta nas flechas, ja que as suas ndo possuem qualquer
tipo de elemento mortifero.

As meninas também estdo no mato, mas a procura de um bom lugar para
amarrar as suas redes conforme técnica antiga e perguntam se o espectador também amarra
daquela maneira. Apresentam algumas meninas pequenas e dizem que sdo suas filhas, que
também estdo sentadas nas redes, ensaiando o papel de futuras maes. Afirmam entdo
estarem ouvindo “barulho de onca” e saem correndo, o que é mera encenagdo, ja que a
imagem seguinte revela criangas escondidas em arbusto que imitam o felino. Depois da

corrida, deitam e descansam tranquilamente nas redes.
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Enquanto isso os meninos estdo no mato apanhando um talo de palmeira para
fazer avidezinhos com seus facdes. Depois da habil confeccao, ficam brincando pela aldeia.
E dizem ndo saber com o que o espectador brinca: “Como vocés fazem os seus brinquedos?
Como vocés fazem os seus avides? Ensinem a gente.” Explicam que os brinquedos deles
sdo em madeira. Na cena seguinte apresentam um avido de verdade pousado na aldeia e
afirmam ser dos indigenas dali, e que utilizam para levar os doentes para a cidade e segue:
“Eu ndo sei como eles fazem ele voar nem como ele ndo cai.” Mostram também um radio
transmissor, dizendo que serve para falarem com a familia quando estdo doentes na cidade

A

e pegam o fone dizendo “ald, al6”. Um deles diz ndo saber se a voz passa através do fio do
aparelho. Nesse trecho penso nas situacdes absolutamente distintas em que vivem 0S povos
indigenas no Brasil, pois enquanto um povo conta com avido na aldeia, como € o caso dos
Ikpeng, que podem se deslocar para fazer tratamento médico, outros, como grande parte
dos Guarani, todavia t€ém de lutar para que os seus direitos primordiais sobre os territorios
sejam reconhecidos. Com isso ndo estou criticando a propriedade do avido, mas alertando
para as dificuldades apresentadas cotidianamente por grande parte dos povos indigenas.

E interessante que nas duas duplas um é mais falante e expansivo, que parece
ser o que efetivamente conduz a acdo, no caso das meninas, Yuwipo, € dos meninos,
Kamatxi. Os outros ficam mais como companhia e interlocutor mais préximo.

Nessas ultimas cenas demonstram claramente curiosidade com relagdo ao
mundo dos brancos, com os brinquedos, mas também com a tecnologia, como no caso do
avido e do rddio transmissor. Embora os seus principios de funcionamento ndo sejam
claros, a utiliza¢ao parece muito bem-vinda.

As criangas também mostram a escola em que estudam na aldeia, onde criangas
e o professor estdo em plena atividade na ocasido. O professor indigena explica o contetido
da aula e os meninos apresentam os companheiros de turma, enquanto alguns mostram para
a camera os seus desenhos.

A seguir tantos os meninos quanto as meninas estdo se preparando para uma
festa, que explicam ser do Wagré. Os meninos t€m seus rostos enfeitados com uma espécie

de massa que afirmam ser proveniente do bambu e portam cocar na cabeca. Dangam na

festa para comemorar as tatuagens faciais ao serem iniciados. As meninas t€ém seus corpos
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e rostos pintados e usam colares de micangas azuis bem vivos (videogramas 13 e 14 a
seguir). Os meninos € meninas entram na grande casa do cacique e 14 estdo preparando um

mingau e todos dancam, entrando e saindo da casa aos pares e em fila.

Por isso o pajé pede para
E assim que nés nos enfeitamos. a gente nao sair de casa.

Videograma 13: 29°21”° Videograma 14: 29°40”°
Criancas se preparam para a festa do Wagré.

Um dos meninos explica que essa festa antecipa o ritual de tatuagem
permanente no rosto dos meninos pequenos, como a que ele havia passado no ano anterior
as filmagens do video. E a edicdo do video mostra as imagens dele sendo tatuado na
ocasido. Interpelam-nos: “Voceés estdo vendo a nossa festa?”” Ao acompanhar as imagens da
festa podemos ver que cada homem conduz uma ou mais meninas e mulheres.

Assim como o video comeca ele também termina, com as criancas no rio. As
meninas pulam no rio e se aproximam da camera dizendo: “Nos estamos acabando a nossa
apresentacao. Queremos que vocés também mandem 1i...1...1...1... imagens de vocés.” Talvez
o termo ndo seja muito utilizado, daf a dificuldade em lembra-lo. Os meninos também vao
ao rio, s6 que estdo acompanhados de tantos outros deles, que ensaiam alegremente saltos e
parecem se exibir chamando a atencdo do espectador. De repente notamos um adulto saindo
da 4gua e vindo conversar com o espectador através da camera:

Escutem meus amigos, as criangas mostraram suas casas, suas familias e a casa
do cacique. [nisso atrds dele os meninos fazem graga e mandam beijo para a
camera]. Eles pedem para vocés mandarem uma resposta mostrando a sua aldeia,
mostrando as suas coisas, mostrando a sua danca e as suas comidas, suas

brincadeiras. Eu sou videasta e estou trabalhando ha trés anos. NOs somos trés
videastas e estamos aguardando uma resposta de voceés.

E, assim, todos juntos dizem “Adeus, tchau” antes de mergulharem no rio.
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Quando os créditos de dire¢do e imagens do video sdo exibidos, aparecem as
imagens dos realizadores ikpeng, sdo eles: Natuyu Yuwipo Txicdo, Karané Txicdo e

Kumaré Txicao.
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O video Das criangas... é descritivo e relacional. Descritivo na medida em que
apresenta ao espectador elementos cotidianos da aldeia Ikpeng localizada no Xingu. E
relacional por estar interessado o tempo todo em estabelecer um didlogo com o espectador,
buscando uma forma de acessd-lo. Além do que, através das criangas, as anfitrids procuram
apresentar de que forma estdo se relacionando com técnicas e produtos da sociedade nao
indigena, como a rede de dormir, cobertores, panelas, rddio transmissor, avido, galinheiro,
latrinas. E tais inovagdes parecem bastante bem-vindas, pois ja fazem parte do cotidiano na
aldeia e afirmam ndo saber como era antes disso “no tempo dos avos”.

No sentido de ser um video descritivo, ele se aproxima do Oi'd, que no caso
aborda em seus detalhes os preparativos e a luta ritual dos meninos xavante. Além do que
também podemos dizer que se aproximam pelo fato de seus personagens principais serem
criancas. Embora no video dos realizadores ikpeng haja certa conducdo por parte delas,
enquanto que no dos Xavante ndo, ficando restritas a uma ou outra declaracdo em que
expressam o medo do enfrentamento do adversério.

Ainda que os Ikpeng tenham sido bastante temidos no palssado93 , ndo € essa a

imagem que procuraram transmitir, mas de um povo que quer estabelecer e/ou fortalecer

% Sobre isso o etndlogo francés Patrick Menget, que esteve entre os Ikpeng no final da década de 1960 e
inicio da de 1970, afirma que os Txicdo, como eram conhecidos até pouco tempo, eram profundamente
temidos pelos xinguanos: “Ao escutar os relatos xinguanos sobre os Txic4do, domina a impressao de terror e
panico que estes provocam: temiveis guerreiros, gigantes incansdveis, imdveis sob as rajadas de flechas
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relacOes. Ja os realizadores xavante procuram reforcar a imagem de povo forte, guerreiro e
que ainda hoje reproduz os seus rituais.
Navegando na péagina do VNA na internet procurando detalhes sobre os
créditos li o seguinte comentdrio sobre o video escrito por uma internauta:
O video € maravilhoso! Sou professora em Paraty e exibi o video para meus
alunos, que ficaram encantados! Eles estdo preparando uma videocarta-resposta.

Como posso fazer com que chegue até a aldeia ??7?
Abracos e parabéns pelo trabalho (Chrisna Bittencourt, 26/09/2009)*.

Esse comentdrio revela que o video conseguiu com éxito estabelecer
interlocugdo, tanto que os estudantes dessa professora se animaram a responder as criangas
ikpeng, sendo que a disponibilidade deles e a curiosidade geram empatia com quem assiste,
que se sente tentado a responder-lhes.

Ainda no site do VNA vim a obter uma informacio nova a partir da sinopse do
video:

Quatro criangas Ikpeng apresentam sua aldeia respondendo a video-carta das
criangas da Sierra Maestra em Cuba. Com graca e leveza, elas mostram suas

familias, suas brincadeiras, suas festas, seu modo de vida. Curiosas em conhecer
criangas de outras culturas, elas pedem para que respondam a sua video-carta.

Assim como a imensa maioria das pessoas que assistem ao video sem ter
informagdes adicionais sobre ele, eu ndo sabia que as criancas Ikpeng ja haviam sido
instigadas por um outro video. O interessante € que os roteiristas nao pensaram em
responder as criangas cubanas diretamente, mas a partir dessa inspiragcdo, direciond-lo
amplamente a todos, como o préprio titulo ja diz: “para o mundo”. Essa proposta é bem

interessante € marca em grande medida a entrada de Mari Corréa para o entdo projeto

contra eles disparadas, semeando a morte por onde passavam. Feito o balanco de toda esta violéncia, no
entanto, percebemos a desproporcdo entre o nimero das vitimas destas hostilidades e os sentimentos que
suscitaram.” (MENGET, 2001, p. 101). Ainda segundo Menget (2001, p. 157), os Ikpeng tinham por habito
realizar raptos, pois seria uma forma encontrada para se substituir os mortos. Alids, se é Txicdo quando de
nascimento biolégico, mas também por incorporagdo socioldgica (captura). E o cativo é além de tudo um
nominador. “Para os Txicdo, o objectivo da guerra s6 acessoriamente ¢ a obtengdo de utensilios e
instrumentos. Como veremos, a sua principal preocupacdo € vingar os mortos, ou mesmo vingar a morte. Para
os Txicdo, ¢ a feiticaria dos inimigos que provoca a morte, € 0s prisioneiros sdo substitutos dos defuntos, tal
como as vitimas sdo dos pagamentos. Qualquer morte, mesmo que seja natural (sabendo, contudo, que o
conceito de ‘morte natural’ € intrinsecamente estranho ao pensamento primitivo) pode suscitar uma expedigao
de represalias.” (MENGET, 2001, p. 103).

% Disponivel em: <http://www.videonasaldeias.org.br/2009/video.php?c=28#comments>.
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Video nas Aldeias, como vimos anteriormente, ampliando o que os indios percebem como
cultura e que € passivel de ser filmado. Sobre isso ha um trecho interessante que comenta
uma conversa através de rddio com um dos realizadores desse video, Kumaré Ikpeng, em
certa ocasiao:

-- Kumaré, o que voceé estd filmando ai?

-- Nada, estou parado.

-- Por qué? Acabaram as fitas?
~ = - 5
-- N0, porque ndo estd acontecendo nada”.

Esse didlogo fez-me recordar da vez que entrei em contato com Caimi no
comeco de 2011 e este me disse que naquele ano nao tinha projeto de filmar nada, pois ndo
havia ritual programado. Talvez porque também achasse que ndo haveria nenhum evento de
monta em sua aldeia que fosse digno do registro.

Mas o video Das criangas... procura mostrar justamente esse cotidiano na
aldeia a partir, em alguma medida, das perspectivas das criangas que conduzem o
espectador. E claro que as estratégias narrativas do filme foram pensadas e construidas
coletivamente, seja com os realizadores indigenas, equipe do VNA e talvez alguns outros
Ikpeng. Alias, este video foi produzido a partir de uma oficina de formacao da ONG com os
Ikpeng em 2001.

Apesar de o video ter essa proposta de apresentar amplamente a aldeia e o
espectador poder ver aspectos do seu cotidiano, a narrativa também se ancora em mostrar
técnicas utilizadas pelos antepassados, no que as criangas explicam que “era da forma como
os avos faziam”. Entdo, se por um lado hé essa opg¢ao por filmar algo do cotidiano, como as
brincadeiras no rio, a casa do cacique, o colher mandioca na roca, por outro ha uma opg¢ao
de apresentar técnicas e objetos tradicionais, como a rede, o coar a massa da mandioca na
esteira, a técnica de confecgcdo da flecha, dentre outros. Mas conjugado a isso também sao
mostradas inovagdes que ja sdo herancas do contato, seja com 0s povos Xinguanos, mas
especialmente com os brancos como as redes de confeccdo industrial, as panelas em
aluminio, o galinheiro, o banheiro, o radio transmissor, o avido. As realidades dos indigenas

e dos ndo indigenas ndo sdo separaveis e estagnadas.

% (CORREA, 2004, p. 35).
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O que parece ser o mais interessante dessa forma de construcdo do roteiro é
chamar a atencdo que todos esses elementos sdo formadores e constituem o que pode ser
chamado de modo de vida Ikpeng nesse comeco de novo século, inclusive o interesse na
interlocucdo, que sem ddvida é um aspecto que chama a atencdo do espectador. Isso para
ndo falar da prépria camera que € acionada para gravar e transmitir tudo isso, que
poderiamos dizer que foi originalmente um equipamento ocidental e que ao longo das
dltimas décadas vem sendo apropriada por grupos ndo ocidentais, como temos visto, num
processo relacional e dialégico, bem como outras tecnologias digitais, como € o caso da
internet.

Alids, os Ikpeng, por enquanto os mais jovens, estdo profundamente
interessados nessa midia, como € possivel perceber na dissertacio de Nicodeme De
Renesse (2011), em que aborda de que forma indigenas de diversos povos estdo fazendo
uso dessa tecnologia a partir de um paradigma da relacdo e comunicacdo, pois o da
diferenca ja ndo faria mais tanto sentido nos dias de hoje, embora tenha sido o que
historicamente deu o tom na antropologia%. Sinal disso € que Kumaré e Kanaré Txicao,
dois dos realizadores do video Das criangas..., estiveram presentes no I Simpdsio Indigena
sobre Usos de Internet nas Comunidades Indigenas do Brasil, que aconteceu em novembro
de 2010 na USP, evento este que foi organizado por De Renesse e Paula Morgado, tendo
sido objeto de parte da investigacdo do primeiro.

Em seu trabalho o autor comenta que os jovens lkpeng revelaram que ha
inimeras dificuldades com as geragdes mais velhas quanto ao uso das novas tecnologias,
seja a da informadtica e internet como também a do video, pois as veem com desconfianca.
Em seu argumento, como essas geracOes quase ndo dominam o portugués e tampouco 0s
usos possiveis dessas tecnologias, elas estariam com receio da autonomia dos mais jovens

nesses processos, assim como também nao estariam percebendo claramente os rendimentos

% «[..] é preciso superar o problema essencial que reside no fato de que todas as ferramentas conceituais com
as quais aprendemos a tratar as relacdes sdo calibradas para dar conta da diferenga; elas sdo boas para medir a
alteridade, muito menos para explicar a comunicagdo.” (DE RENESSE, 2011, p. 09). E em outro trecho:
“Mudar de paradigma, propor-se a explicar por que existe comunicagido no meio das diferengas ndo € explicar
estruturalmente como que as diferencas comportam-se na relacdo — isto ainda é explicar a diferenca —, mas é
explicar porqué a comunicagao faz sentido do ponto de vista daqueles que a fazem.” (DE RENESSE, 2011, p.
13).
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dessas tecnologias para o fortalecimento de suas comunidades como um todo (DE
RENESSE, 2011, p. 43).

O caso ikpeng foi detalhadamente analisado por De Renesse, tendo alguns
jovens participado do evento que organizou na USP. Esse povo possui site na internet em
que abordam sobre diversas temdticas que perpassam a sua cultura e que pretendem se valer
no sentido de estabelecer um canal de comunica¢do com os usudrios do portugués (idioma
do site), sejam eles indigenas ou ndo. Embora o conteddo disponivel seja bastante
interessante, De Renesse ja fez uma andlise bastante detalhada do assunto, de forma que
ndo vou me ater a ele, mas destaco um trecho da apresentagdo do povo Ikpeng disponivel
no site da internet, pois estd diretamente relacionado a questdao da auto-representagao:

Somos o povo Ikpeng, falantes da familia lingiiistica Karib. Também aprendemos
o portugués. Somos cidadaos do mundo lutando por manter nossa identidade,
mas abertos ao dialogo com outros povos e com os brancos também.
Trabalhamos muito para recuperar nosso territrio original e para manter viva a
nossa floresta, a lingua, as festas, alids, coisas insepardveis para nés. [...]
Costumamos ouvir dos brancos. “Mas como, falando portugués, usando celulares
e makintoshes estes ‘indios’ se acham ‘indios’?” Se nio nos apropriarmos de
ferramentas estratégicas para lidar com os demais brasileiros, de que forma
poderiamos hoje lutar pelos nossos direitos? Somos Ikpeng: guerreiros,
pescadores de timbé aos sabados, jogadores de futebol aos domingos, carinhosos

com criangas, tinhosos com brancos, vorazes por beiju com peixe e por
. 97
conhecimento  (destaques meus).

Considero essa apresentacdo interessante e em consondncia com a ideia do
video, reforcando a imagem de povo interessado no outro, aberto as tecnologias, que
mantém suas tradicdes e luta pelo que almeja. E sobre este ultimo ponto € vélido destacar
que as tecnologias parecem vir no sentido de dar visibilidade as suas demandas, em
especial a questdo territorial, € por isso que estdo se apropriando dos recursos tecnolégicos
de forma estratégica, mas nido sem alguns desentendimentos internos, como vimos
anteriormente. Tal apropriacdo pelos mais jovens ndo € exclusivamente altruista, pois

provavelmente almejam certa diferenciacdo de status no interior do grupo, afinal, dominam

°7 Disponivel em: <http://www.ikpeng.org/quem_somos/nos.php>. De Renesse (2011, p. 63) analisa: “[...] a
producdo de relagdes entre elementos ikpeng e ndo-indigenas € onipresente em todo o site e constitui um
padrdao que estrutura a informagdo do ponto de vista cognitivo em todas as temadticas. Ela comeca com a
relacdo que ja constitui em si o préprio fato dos Ikpeng produzirem discursos sobre eles mesmos no meio
eletronico, uma conexao, alids, frequentemente referida pelos autores ao tratar de apropria¢do de linguagem e
tecnologia nao-indigenas, e se replica no contetido das paginas como tema subjacente de todos os assuntos.”
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técnicas que nem todos dominam, seja a do uso do computador e/ou internet ou entdo no
caso da camera de video.

As geracdes mais velhas pretendem retornar ao territério tradicional em que
viviam fora do Parque do Xingu até principios da década de 1960, os mais jovens e ja
nascidos no Parque veem com receio esse retorno. Essas perspectivas conflitantes afloram
no video de Mari Correa e Karané Txicdo: Pirinop, meu primeiro contato (2007; 83”).
Nesse video eles abordam, a partir da perspectiva dos Ikpeng, a trajetéria desse povo desde
os primeiros contatos pelos irmdos Villas Boas no comego dos anos 1960, passando pela
remog¢do dos sobreviventes ao Parque do Xingu e finalizando com a tentativa deles de
reconquistar o antigo territdrio. A estratégia narrativa € bem interessante, mesclando a voz
do jovem realizador Karané, imagens historicas da época do contato e as memodrias e
encenagdes dos mais velhos sobre este momento tdo decisivo da historia do grupo. Ainda
que, na época, os irmaos Villas Bdas os tiraram de suas terras por temerem que O grupo
fosse exterminado, atualmente os Ikpeng leem tal retirada como uma espécie de condugdo
ao exilio. No Parque Indigena do Xingu estavam os seus inimigos historicos. Como
afirmam nos depoimentos no video, foram recebidos com chacota e ficaram infelizes os
anos que passaram no Posto Leonardo. Em 1978 procuraram uma area no Parque, deixando
o Posto. Atualmente, reivindicam o territério de ocupagdo ancestral e o video faz questio de
mostrar que nao ha consenso sobre tal retorno, especialmente dividindo a opinido entre as
geracOes mais novas € as mais velhas. Os ancidos querem morrer onde nasceram e
acreditam que o territorio tradicional é melhor para viverem, com mais arvores, rios e
peixes. J4 os mais jovens, nascidos no Parque, temem o desconhecido, pois jad t€ém seus
trabalhos no local, para ndo falar dos equipamentos como escola, posto de satide, que foram
conquistados ndo sem dificuldades. O video revela corajosamente esses pontos em que as
perspectivas se chocam. Isso poderia ser visto como enfraquecendo ou tornando suscetivel
os argumentos e os planos de retornarem ao territério, mas a opc¢do foi por abordar a
questdo de forma bastante franca e honesta. E nesse sentido esse me parece ser um dos
pontos fortes do video.

Observando os discursos dos participantes no simpdsio sobre internet, De

Renesse percebe uma aproximacdo entre os jovens Mbyad Guarani (de Sao Paulo) e os
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Ikpeng quanto a organizacdo politica de seus grupos e a forma de se relacionar para fora:

Entre os Guarani, como entre os Ikpeng ou em muitos outros grupos, a
ascendéncia politica cabe tradicionalmente, assim como a ascendéncia espiritual,
aos membros da geragdo mais velha, cujo dominio das coisas os legitima como
responsdveis pela ordem social e espiritual. Até recentemente, era comum o0
velho cacique, que nem sempre tem o dominio do portugués e da escrita,
receber auxilio de jovens liderancas, na mediacao das relacoes entre a
comunidade e a sociedade nao-indigena. No entanto, com a importancia
crescente das ferramentas de comunicacdo para as relacoes fora da
comunidade, a capacidade de organizacio politica passou de fato para a mio
da geracao mais nova, que acabou assumindo o pleno exercicio do papel de
cacique. Na visdo dos jovens guarani, o entendimento de que os mais velhos
detém um dominio que justifica sua ascendéncia na esfera politica caducou diante
da falta de dominio do principal instrumento politico na configura¢do atual da
relacdo com a sociedade ndo-indigena, a saber, a tecnologia de comunica¢ido (DE
RENESSE, 2011, p. 42-43, destaques meus).

O caso de Ariel Ortega ilustra bem essa modificacao na esfera politica em que
0s mais jovens passam a assumir posi¢oes de destaque. O dominio das tecnologias visuais
foi revertido em prestigio politico que lhe rendeu o cacicado de sua aldeia, culminando
inclusive com a partida do antigo cacique, Mariano, que foi um dos seus protagonistas em
seus videos. Esse movimento também tem ocorrido nas aldeias guarani no estado de Sao
Paulo (DE RENESSE, 2011, p. 43). J4 entre os lkpeng parece ainda estar havendo um
momento de embate acirrado. Mas € importante destacar que a distancia que este grupo esta
com relacdo aos centros urbanos, quando comparado aos Guarani, por exemplo, também
auxilia na manutencdo dos mais velhos como lideres efetivos, pois o assédio parece ndo
acontecer na mesma medida.

Apesar de algumas mudangas estarem ocorrendo por conta de as geracdes mais
jovens preferencialmente dominarem as tecnologias € possivel perceber que ha uma relagao
necessdria intergeracional na producdo dos videos indigenas, pois os realizadores recorrem
as geracOes mais velhas para se informar sobre a execucdo dos rituais, técnicas e praticas
ancestrais, além dos aspectos mitico-histéricos. Nao € por acaso que os ancidos parecem ser
os informantes privilegiados neste caso, sendo os principais entrevistados, como em Mokoi;
aqueles que conduzem e preferencialmente explicam o ritual, em Oi’d, e os que
demonstram as técnicas ancestrais e orientam a abordagem das criancas no video dos

jovens realizadores ikpeng. Além do que o aval final sobre a edicdo geralmente é dado
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pelos mais velhos. Portanto, quando falo de relacao necessdria € sobre essa parceria em que
os mais velhos oferecem o respaldo de contetido, enquanto os mais jovens a desenvoltura
com 0s equipamentos tecnoldgicos e suas linguagens. E isso parece ser uma tendéncia nao

circunscrita aos trés casos abordados neste trabalho.
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CONSIDERACOES FINAIS

Através dos videos realizados por indigenas é possivel apreender temas,
demandas, linguas, formas narrativas, encenacdes, fabulagdes, que podem aproximar o
espectador, seja ele leigo ou ndo, do que os povos indigenas estdo interessados em
comunicar (e nesse sentido o “ndo dito” ou as omissdes também sdo relevantes). Isso a
partir de inimeras experiéncias e relacdes que os informaram e os informam, como por
exemplo, as relacdes de décadas com os etndlogos em campo, informando-lhes sobre
direitos, elaborando documentos; com servidores publicos, como os indigenistas da Funai e
politicos locais; agentes missiondrios em diversas regides, etc. Diante dessas e outras
relacoes, conforme Sylvia Caiuby argumenta (1993), os indigenas vao elaborando as suas
imagens. E sdo plurais, pois os referentes também o sdo, como num jogo de espelhos. Sinal
disso € que a minha leitura dos videos aqui proposta € apenas mais uma representacao
possivel, conforme coloquei na introdu¢@o do capitulo terceiro.

Ter optado por focar a andlise em trés deles — sem estar restrita a eles — foi uma
forma que encontrei de explorar um pouco mais os seus contetdos, sem qualquer pretensao
de esgotd-los, mas por outro lado apontar para as diferencas entre eles. Sdo trés videos com
propostas e estratégias bastante diferenciadas. Relembrando aqui rapidamente o de Caimi e
Jorge com a preocupacgdo centrada na ideia do “registro cultural” e procurando reforcar a
imagem do guerreiro xavante, cujas virtudes mais valorizadas passam pela forca, valentia,
virilidade, resisténcia e a perfeita execucdo ritual. O video de Ariel e dos demais jovens
realizadores Guarani expde a situacdo atual dos Mby4d no RS de maneira magistral e é
bastante reflexivo e marcado pelo tom critico que chega a surpreender o espectador. Eles
ndo parecem nem um pouco interessados em transmitir uma imagem “palatavel” do grupo,
mas pontuar o desrespeito histérico com que foram/sdo tratados pelos ndo indigenas e de
que forma estdo se reposicionando num contexto que lhes é hostil. Diferentemente desse
caso, o video do trio ikpeng ndo estd interessado em polemizar, mas na aproximac¢do, no
didlogo e a prépria opcdo de formato contribui consideravelmente para isso: é um video-
carta “para o mundo” em que criangas apresentam a aldeia e os mais diversos aspectos dos

seus cotidianos estabelecendo uma abertura para a relacdo com o espectador. Sao trés
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videos que nos mostram trés realidades distintas, mas mais que isso, visdes de mundo
diferenciadas entre si (que por vezes se chocam com a do ndo indigena) e estratégias
narrativas proprias.

Se em suas origens o cinematdgrafo, ancestral das cameras atuais, surgiu no
ocidente no final do século 19, pouco mais de um século depois convivemos com a
realidade de povos tidos por ndo ocidentais utilizando tal instrumento, dominando as
técnicas e criando os seus proprios videos. Como vimos aqui, especialmente no caso dos
povos indigenas no Brasil, todavia esse processo tem ocorrido em parceria com
pesquisadores e/ou ONGs, seja no momento de formacgao dos realizadores no manuseio da
camera, ou na elaborac¢do do roteiro, traducdo e edi¢do das imagens.

N3ao sdo apenas os povos indigenas que ja convivem ha mais tempo com 0s nao
indigenas que se interessaram pela camera de video e suas imagens. A linguagem do
audiovisual é bastante potente, pois condensa as dimensdes da oralidade/dudio com a da
imagem visual e por isso o grande interesse entre os povos indigenas. Destacando que na
maioria dos casos os videos sdo produzidos nas linguas nativas (legendado em portugués ao
final), portanto, a lingua nio se torna uma barreira nesse ponto, pelo contrdrio, ajuda a
marcar uma especificidade que € fascinante (lembremos que atualmente hd mais de 150
linguas indigenas no Brasil).

Através dos videos diversos realizadores indigenas tém participado de oficinas,
festivais e exposi¢oes pelo Brasil e pelo mundo e com isso divulgam seus modos de vida,
perspectivas e por vezes os conflitos/tensdes nos quais se encontram envolvidos. Portanto,
ter certa visibilidade, e aqui ndo tenho ilusdes de que os videos ainda sejam amplamente
vistos, contribui para que esses povos ndao sejam simplesmente massacrados pelos
interesses particulares ou governamentais, j4 que hd considerdvel pressdo nacional e
internacional em defesa dos povos. E nesse sentido que diariamente vemos videos e
fotografias de indigenas e/ou associacdes indigenas postados nos sites de relacionamento,
videos (como o youtube), em blogs na internet, como forma de denunciar/expor alguma
situacdo adversa que estejam enfrentando.

Embora infelizmente os videos como os que abordei aqui ainda tenham um

acesso bastante restrito, os videos indigenas num sentido mais amplo, ou seja, videos
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realizados com celulares ou com pequenas cameras fotogréificas, estio sendo produzidos
cotidianamente por diversos indigenas, especialmente das geragdes mais jovens em suas
aldeias e fora delas. Foi assim, por exemplo, que Ariel Ortega comecou a sua trajetdria
como realizador. O servidor do IPHAN no RS teve a felicidade de compreender que os
jovens Mbya se interessavam em fazer videos e fotografias pela camera do celular e ai teria
surgido a ideia de convidar o VNA para uma parceria na producdo de um video que servisse
de subsidio para o Inventdrio Nacional de Referéncias Culturais (INRC) dos Mbya em Sao
Miguel Arcanjo.

Com as mudancas tecnoldgicas que tornam os equipamentos com precos mais
acessiveis e de melhor qualidade aliado aos projetos (governamentais € nao
governamentais) que custeiam equipamentos e cursos de formacdo, os indigenas cada vez
tém mais acesso a esse universo das midias audiovisuais, embora, como demonstrou De
Renesse (2011), todavia enfrentam dificuldades especialmente no quesito manuten¢do no
caso de computadores e redes de acesso a internet; e também a dificuldade com as cameras
e equipamentos de video, que ndo podem ser custeadas pelas comunidades sem o auxilio de
agentes externos.

Para finalizar essas breves consideracdes, retomo parte do trecho da epigrafe
deste trabalho em que Jean Rouch aposta no que seria o projeto dos seus ancestrais
totémicos, Vertov e Flaherty, que a camera e as imagens passassem “para as maos daqueles
que até aqui estavam na frente dela”, de forma que “o antropdlogo ndo terd mais o
monopdlio da observacio, ele mesmo serd observado, gravado, ele e sua cultura” (ROUCH,
1978 in QUEIROZ, 2004, p. 49). Esse € o movimento que estamos vendo acontecer nas
ultimas décadas e os videos indigenas sdo evidéncia disso, embora estejam nesse momento
ainda mais interessados em se apresentarem, oferecendo narrativas proprias e alternativas
as que historicamente foram produzidas sobre os povos indigenas no Brasil. Mas nossos(as)
colegas antropdlogos(as) ja estdo se sentindo observados(as) e gravados, que o diga Diego
Madi Dias pela lente da caAmera de Mokuka no Rio de Janeiro e o seu sentimento de estar
sendo um “mau nativo” quando o indigena quis saber no que estava pensando e ele

respondeu, quica surpreso com o questionamento, que em nada.
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