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A gente vendo, dentro da nossa historia, eu mesmo como o Cacique Sotero, eu ja sabia
que existia museu. Sabia tambéem que ja tinha museu indigena, mas ndo andava.
Porque eu por onde andei, (...) eu visitei varios museus, mas ndo era museu indigena.
Era museu, eu chamo “museu do branco”. Porque nunca alguém disse, que: “Ah!
Isso aqui ¢ um museu indigena”, “isso aqui é uma historia indigena”. Ndo, era um
“museu do branco”, né?! Mas e eu vendo bem dentro da historia o nosso Museu dos
Kanindé, ele se prosperando, ele crescendo, mais la na nossa regido, la na nossa
aldeia. E vocés todos ja sabiam. Essas pessoas que falaram aqui, esses caciques,
pajés e liderangas, que tinha esses museus, tinha museu indigena. Mas eles eram
calados. Eu lhes garanto isso: era calado, porque ninguém ouvia falar na historia de
museu indigena assim nesses encontros. De entdo com esse Terceiro, que agora esta
acontecendo, o Terceiro Forum de Museu, foi que ele esta sendo falado, esta sendo
descoberto, estd sendo, essas pessoas importantes, esses caciques, esses indios de
falar sobre museu, que é muito bem empregado. (...) E até nos mesmos, os Kanindeé,
la no Ceara. Eles tinham um museu, mas o museu ndo andava. O museu ndo estava
numa aula dessa, numa capacitagdo, um descobrimento desse que nos estamos
descobrindo. Isso aqui é um descobrimento, cada vez mais que quando conte a
histéria. E uma alimentacdo, museu é um grande alimento para nés todos no Brasil
que se alimenta, nos estamos se alimentando por ele. Vamos, cada vez mais, se
alimentar. Ndo vamos pensar que sdo so as pegas, ndo. Mas vocés hoje andando no
Museu dos Kanindé, vocés vdo ver muita pega, tem quinhentas e tantas pegas ld, nas
paredes, no chdo, nas vidragas. E alguém: “mas para que vocés querem esses couros
de tamandua, de girita, de todo tipo de ca¢a”? Para mim, como um indio, como
cacique, eu acho muito importante aquilo ali. Para quem? Principalmente, para o
mais novo, os alunos, que aquilo ali é uma aula que, quando eles vdo com os
professores consultar a gente o que é aquele... eu sei explicar ou também alguma
lideran¢a mais velha sabe explicar o que é e quem utilizou aqueles couros ali. A gente
comia a carne e fazia do couro, costura, come, deixa o tamandud, o tejo, que mesmo
que é estd olhando para ele vivo, para mostrar que tinha e tem ainda pouquinho. Mas
ainda tem aquela caga ali. Porque se a gente ndo mostrar aquilo ali, pode, hoje, o
mais novo dizer: “ou papai, ou vové ou tataravo, dizia que comia isso, pegava aquilo
e a gente nunca viu um couro ou uma figura. Da onde ele disse que tinha no museu”.
Mas ld tem essa historia e tem as coisas para quem quiser ver ou viver. Eles ndo estdo
vivos, eles estdo mortos. Mas é um morto-vivo. Para a sociedade, a gente mostrar a
sociedade, que existia aquilo ali. E é um livro, nos ndo vé um aluno hoje, ndo estuda
num livro?! Nos também ensina o mais novo naquelas coisas, que tem todo naquele
quartozinho no nosso Museu Kanindé, la em Aratuba, no Ceara. Era isso. Eu quero,
mais uma vez, parabenizar todos nos, todos esses que falaram, tudinho, que eu sabia
que tinha museu em suas residéncias, em seu Estado. Mas nos estava calados com
isso al. Talvez estivesse ou na comunidade dele, estava num estadinho como a nossa.
Nos dizia que era um museu, mas ndo dizia, mas os outros ndo estavam sabendo.
Hoje, os Kanindé estamos sabendo que vocés tém museus la na aldeia de vocés, e
vocés também vdo sair sabendo que os Kanindé também tem museu. Que quando eu
ouvi falar do seu Nino, do primeiro museu do Brasil, museu indigena, e também o
primeiro Museu dos Kanindé indigena do Ceara, foi o nosso, que ele esta sendo uma
licdo para todos nos, como o dele também esta sendo. Muito obrigado vocés por hoje.
Até amanhd, Deus quiser.
Cacique Sotero, povo Kanindé de Aratuba (CE)
18 de outubro de 2017, comunidade Nazaré, Lagoa de Siao Francisco, Piaui (PI)



RESUMO

Esta tese de doutorado em Antropologia, resultado de um percurso investigativo
etnografico efetuado entre 2006 e 2018, tem por objetivo compreender a relagdo entre memoria
e etnicidade através do estudo dos museus indigenas e da analise dos processos de “apropriagdo”
e “tradugdo” desta criacao ocidental no horizonte das mobilizagdes étnicas e de acordo com as
dindmicas cosmoldgicas dos povos indigenas. A juncao de termos designativos aos processos
de criacao de museus por populagdes nativas ja vem ocorrendo em circulos cientificos e entre
integrantes dos movimentos indigenas a nivel global. Referidos também como museus tribais
e museus étnicos, problematizamos o conceito de museu indigena, associando esta analise aos
dados e processos vivenciados através de uma pesquisa de campo de longa duracdo, na qual
desenvolvemos uma observagdo participante junto ao universo das experiéncias dos povos
indigenas com as questdes museoldgicas. Nos esforcamos para formular conceitos apropriados
ao estudo antropologico dos museus indigenas, a partir das nogdes de etnomusegrafia, agdao
museologica indigena, apropria¢do e tradug¢do, construidas como ferramentas analiticas
voltadas a compreensao dos processos de indigenizacdo de museus e das ressignificagdes das
nogdes de “patrimdénio” e “cultura” na constitui¢do de autorrepresentacdes e praticas sociais
vinculadas as cosmopoliticas da memoria efetuadas pelos indigenas em seus processos
museoldgicos. A partir da reflexdo tedrica sobre praticas de investigacdo que buscam simetria,
horizontalidade, co-autoria e participagdo, desenvolvemos uma analise sobre a formagao
contemporanea do campo dos museus indigenas no Brasil a partir da experiéncia do Museu dos
Kanindé¢ (Sitio Fernandes, Aratuba, CE), criado em 1995, pelo cacique Sotero. Descrevemos e
analisamos a construgdo de redes de trocas e interagdes sociais nas quais a mobilizagdo dos
integrantes dos museus indigenas resultou na criagdo da Rede Indigena de Memodria e
Museologia Social, em dezembro de 2014, fato que propiciou o surgimento de novas situagdes
e processos sociais, a partir dos quais identificamos e analisamos categorias nativas e
formulamos categorias analiticas destinadas a compreender a constitui¢do em curso de uma
“museologia indigena” no Brasil. Dentre os materiais empiricos produzidos e analisados,
destacamos os dados compilados a partir da realizagao de trés encontros nacionais, nos anos de
2015 (Museu dos Kanindé, Aratuba-CE), 2016 (Museu Kapinawd, Buique-PE) e 2017 (povos
Tabajara e Tapuyo-Itamaraty, povoado de Nazaré, Lagoa de Sdo Francisco-PI), além de diversos
outros encontros e intercadmbios estaduais, nos quais elaboramos uma série de registros
documentais e imagéticos.

Palavras-Chave: Museus indigenas. Mobilizagdes étnicas. Cosmopoliticas. Memoria.



ABSTRACT

This doctoral dissertation in Anthropology is the result of an ethnographic investigative
process carried out between 2006 and 2018. It aims to understand the relationship between
memory and ethnicity through the study of indigenous museums and the analysis of the
processes of “appropriation” and “translation” of museums, this western creation, with the
horizon of ethnic mobilizations and in accordance with the cosmological dynamics of
indigenous peoples. The joining of designative terms to the processes of museum creation by
native populations has already taken place in scientific circles and among members of
indigenous movements globally. Also referred as tribal museums and ethnic museums. This
dissertation problematizes the concept of indigenous museum, associating this analysis with the
data and processes experienced through a long-term field research, in which we developed a
participant observation of the universe of indigenous peoples' experiences with museological
issues. We strive to formulate concepts appropriate to the anthropological study of indigenous
museums, based on the notions of ethnomusegraphy, indigenous museum action, appropriation
and translation, built as analytical tools aimed at understanding the processes of “indigenization”
of museum and the reframing the notions of "heritage" and “culture” in the constitution of self-
representations and social practices linked to the cosmopolitics of memory made by the
indigenous people in their museological processes. From the theoretical reflection on research
practices that seek symmetry, horizontality, co-authorship and participation, we developed an
analysis on the contemporary formation of the disciplinary field of indigenous museums in
Brazil from the experience of the Kanindé Museum (Sitio Fernandes, Aratuba, CE), created in
1995 by the Cacique Sotero. We describe and analyze the construction of networks and the
exchanges and interactions in which the mobilization of members of this indigenous museums
are involved in the creation of the Indigenous Network of Memory and Social Museology, in
December 2014, a fact that led to the emergence of new social situations and processes from
which we identify and analyze native categories and formulate analytical categories designed
to understand the ongoing constitution of an "indigenous museology" in Brazil. Among the
empirical materials produced and analyzed, we highlight the data compiled from the holding of
three national meetings, in 2015 (Kanindé¢ Museum, Aratuba-CE), 2016 (Kapinawd Museum,
Buique-PE) and 2017 (Tabajara and Tapuyo-Itamaraty, village of Nazaré, Lagoa de Sao
Francisco-PI), as well as several other state meetings and exchanges, in which we produced a
series of documentary and imagetic records.

Keywords: Indigenous museums. Ethnic mobilizations. Cosmopolitics. Memory.



RESUMEN

Esta tesis doctoral en Antropologia, resultado de una investigacion etnografica realizada entre
2006 y 2018, pretende entender la relacion entre memoria y etnicidad a través del estudio de
los museos indigenas y el analisis de los procesos de "apropiacion" y "traduccion" de esta
creacion occidental en el horizonte de las movilizaciones étnicas y de acuerdo con la dindmica
cosmoldgica de los pueblos indigenas. La unidén de términos designados a los procesos de
creacion de museos por parte de las poblaciones nativas ya esta ocurriendo en los circulos
cientificos y entre los miembros de los movimientos indigenas a nivel mundial. También
conocidos como museos tribales y étnicos, planteamos el problema del concepto de museos
indigenas, asociando este analisis con datos y procesos vividos a través de una investigacion de
campo a largo plazo, en la que desarrollamos una observacion participativa junto al universo
de las experiencias de los pueblos indigenas con cuestiones museoldgicas. Nos esforzamos por
formular conceptos apropiados para el estudio antropoldgico de los museos indigenas, basados
en las nociones de etnomuseografia, accion museologica indigena, apropiacién y traduccion,
construidos como herramientas analiticas orientadas a la comprension de los procesos de
indigenizacion de los museos y las resignificaciones de las nociones de "patrimonio" y "cultura"
en la constitucion de auto-representaciones y practicas sociales ligadas a las cosmo-politicas de
memoria realizadas por las poblaciones indigenas en sus procesos museologicos. A partir de la
reflexion tedrica sobre las practicas de investigacion que buscan la simetria, la horizontalidad,
la coautoria y la participacion, desarrollamos un analisis sobre la formacion contemporanea del
campo de los museos indigenas en Brasil a partir de la experiencia del Museo de Kanindé¢ (Sitio
Fernandes, Aratuba, CE), creado en 1995, por el cacique Sotero. Describimos y analizamos la
construccion de redes de intercambio e interacciones en las que la movilizacion de los miembros
de los museos indigenas result6 en la creacion de la Red Indigena de Memoria y Museologia
Social, en diciembre de 2014, hecho que propici6 el surgimiento de nuevas situaciones y
procesos sociales, a partir de los cuales identificamos y analizamos las categorias nativas, y
formulamos categorias analiticas destinadas a comprender la constitucion en curso de una
"museologia indigena" en Brasil. Entre los materiales empiricos producidos y analizados,
destacamos los datos recopilados a partir de la realizacion de tres encuentros nacionales en 2015
(Museu dos Kanindé¢), 2016 (Museu Kapinawa, Buique-PE) y 2017 (Tabajara y Tapuyo-
Itamaraty, Nazaré, Lagoa de Sao Francisco-PI), y varios otros encuentros e intercambios

estatales, en los cuales elaboramos una serie de registros documentales y de imagenes.

Palabras clave: Museos indigenas. Movilizaciones étnicas. Cosmo-politicas. Memoria.
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1 INTRODUCAO

A certa altura da vida, vai ficando possivel dar balango no
passado sem cair em autocomplacéncia, pois 0 NOSSO
testemunho se torna registro da experiéncia de muitos, de todos
que, pertencendo a uma geragdo, julgam-se a principio
diferentes uns dos outros e vao, aos poucos, ficando tdo iguais,
que acabam desaparecendo como individuos para se
dissolverem nas caracteristicas gerais de sua época. Entdo,
registrar o passado ndo ¢ falar de si; € falar dos que participaram
de uma certa ordem de interesses ¢ de visdo do mundo, no
momento particular do tempo que se deseja evocar — Antdnio
Candido, 1967".

Esta tese de doutorado em Antropologia resulta de um percurso investigativo efetuado
entre 2006 e 2018, periodo em que atuei junto a diversificados processos museologicos
indigenas no Brasil, nas condigdes de pesquisador, assessor técnico e indigenista. Teceremos
narrativas e analises sobre fatos ocorridos em diferentes locais, mas a argumentagao parte dos
contextos dos Estados do Ceara e de Pernambuco, na regido Nordeste, onde a pesquisa se deu
mais fortemente. As realidades vivenciadas junto aos museus indigenas serao os fios condutores
da narrativa deste estudo, no qual analisamos as mobilizag¢des étnicas e dinamicas cosmoldgicas
associadas aos processos de “apropriacao” e “traducao” dos museus pelos povos indigenas no
Brasil, por meio da ressignificacdo das no¢des de “patriménio” e ‘“‘cultura”, a partir da
experiéncia do Museu dos Kanindé, criado no ano de 1995, no Sitio Fernandes, zona rural no
municipio de Aratuba (CE).

Como parte do processo de mobilizacdo social dos povos indigenas que protagonizam
processos museologicos no territdrio nacional, durante o periodo da pesquisa ocorreu a criacao
da Rede Indigena de Memoria e Museologia Social, formalmente constituida em dezembro de
2014, na cidade do Recife (PE). Com isso, um conjunto de interacdes, intercAmbios e trocas
suscitou um quadro inesperado que conduziu a pesquisa de campo e a etnografia para novas
situagdes sociais. Langamos um olhar particular, parcial e localizado, que sera apresentado
através de uma abordagem polissémica e multifacetada, guiada por uma gama diversificada de

sujeitos, espacos e didlogos entre diferentes individuos, institui¢des e coletividades. Trata-se de

! Originalmente, esta epigrafe foi publicada por Anténio Candido na apresentago do livro “Raizes do Brasil”, de
Sérgio Buarque de Holanda, em 1967, sob o titulo “O significado de Raizes do Brasil” (BUARQUE DE
HOLANDA, 1995, p. 9).
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um estudo trans e interdisciplinar, que parte da perspectiva tedrica da Antropologia, em
interface com técnicas de pesquisa e conceitos da Historia e da Museologia.

Com a ampliagdo da Rede Indigena de Memoria e Museologia Social, através da
realizacdo de seus trés encontros nacionais (2015, 2016 e 2017), passamos a exercer novos
papéis, que influiram sobremaneira na analise empreendida. A condi¢do de assessor técnico de
varios museus indigenas e da propria Rede, composta por um conjunto de iniciativas museais
indigenas, possibilitou que uma gama de informagdes e dados fossem construidos, para além
das realidades locais, na escala das multiplas trocas oriundas das interagdes em curso apos sua
constitui¢ao.

Este estudo tem por objetivo analisar a relacdo entre memoria e etnicidade através da
analise da agcdo museologica indigena nas experiéncias protagonizados por populagdes nativas
no Brasil. Nos esfor¢gamos para formular conceitos apropriados ao estudo antropoldgico das
experiéncias museoldgicas e de memoria dos povos indigenas, processos vem sendo chamados
por alguns pesquisadores de “indigenizagdo” ou “descolonizacao de museus” (GOMES, 2012
e 2016; ROCA, 2015a ¢ 2015b). Em nossa abordagem, por um lado, a reflexdo teorica, sempre
ancorada na prdxis etnografica, ¢ o motor do processo interpretativo; por outro, percebemos
que os museus indigenas ganham sentido para seus protagonistas no horizonte de suas
mobilizacdes étnicas e de acordo com suas dindmicas cosmolégicas.

Apresentaremos uma analise sobre o campo dos museus indigenas no Brasil, com énfase
a partir de 2012, ano em que terminamos a pesquisa que resultou em nossa dissertacao de
mestrado. Deste ano em diante acompanhamos a constitui¢do das redes de troca e articulagdo
entre experiéncias situadas em diversos Estados, além do Ceara e de Pernambuco, em Sao Paulo,
Rio de Janeiro, Amapa, Amazonas, Rondonia, Rio Grande do Norte, Paraiba, Piaui e outros,
abrangendo as cinco regides brasileiras, no final de 2017, quando aconteceu o III Forum
Nacional de Museus Indigenas, no Piaui.

Dentre os materiais empiricos produzidos e analisados, destacamos os dados
compilados a partir da realizagdo de trés encontros nacionais, nos anos de 2015 (no Museu dos
Kanindé, Aratuba/CE), 2016 (na aldeia Mina Grande, povo Kapinaw4, Buique/PE) e 2017 (na
localidade de Nazaré, onde vivem os Tabajara e Tapuyo-Itamaraty, Lagoa de Sao
Francisco/PI), além de diversos outros encontros e intercambios estaduais, nos quais
elaboramos uma série de registros documentais e imagéticos. As nogdes de “etnomusegrafia”,
“acd0 museoldgica indigena”, “traducdo” e ‘“apropriacdo” - fundamentos para uma
“cosmopolitica da memoria” - serdo apresentadas enquanto ferramentas analiticas para a

compreensdo das problematicas, hipoteses e argumentacdes. Ao longo dos anos, identificamos
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43 iniciativas museoldgicas entre populacdes indigenas no Brasil, coletando dados com seus
organizadores e integrantes, pari passu a realizacao das pesquisas de campo. Elaboramos com
este material uma sistematizagdo cartografica (mapa) e uma tabela com dados visando
apresentar uma caracterizacio geral dessas experiéncias?.

A jun¢ao de termos designativos aos processos de apropriacdo dos museus pelos indios
ja vem ocorrendo em circulos cientificos e entre integrantes dos movimentos indigenas.
Referidos também como museus tribais (CLIFFORD, 2009; SCHEINER, 2012), museus
étnicos (Meneses, 1993) e/ou museus indigenas (FREIRE, 1998; VIDAL, 2008 e 2013;
GOMES e VIEIRANETO, 2009; GOMES, 2012 ¢ 2016), problematizamos o significado destes
processos museologicos e da propria nocao de museus indigenas, como categoria nativa (usada
pelos indigenas para definir determinados processos que protagonizam), fendmeno social
(resultando de determinadas relagdes, praticas e interagdes sociais) e categoria de classificacao
(tipologia de museu), associando esta analise aos dados e situacdes etnograficas vivenciadas
através de uma pesquisa de campo de longa duragdo, que se deu através da observacao
participante junto ao universo das experiéncias dos povos indigenas com as questdes
museoldgicas nos ultimos 12 anos (2006 a 2018).

Uma selecdo de dados dentre o material empirico foi constituida a partir da
sistematizacdo de reflexdes tedrico-metodologicas associadas @ minha trajetoria enquanto
pesquisador de historia e antropologia indigenas desde 2006, quando iniciei atividades junto
aos museus indigenas no Estado do Ceard, através dos trabalhos desenvolvidos no Museu do
Ceara e como co-idealizador do Projeto Historiando. Entre 2010 e 2012 cursei o mestrado no
Programa de P6s-Graduacao em Antropologia do Departamento de Antropologia e Museologia
da Universidade Federal de Pernambuco (PPGA/DAM/UFPE), com a proposta de analisar a
relacdo entre processo museologico e mobilizacdo étnica, através do estudo dos sentidos,
historicidade e ressignificacdo de objetos e memérias no Museu dos Kanindé®.

A partir dos contatos com sua maior lideranga, o agricultor e ex-sindicalista José Maria
Pereira dos Santos, o cacique Sotero, criador do Museu dos Kanindé, em meados de 2009 lhes
propus estudar mais detidamente a experiéncia museologica de seu povo, sobre o qual ainda

ndo havia nenhuma pesquisa antropoldégica. Reunia, em um caso emblematico, as principais

2 Anexo A — Museus Indigenas no Brasil (2018) (mapa e tabela descritiva).

3 Esta pesquisa resultou na disserta¢do intitulada “Aquilo é uma coisa de indio: objetos, memoria e etnicidade entre
os Kanindé do Ceard”, que foi vencedora do “Concurso Brasileiro da Associacdo Nacional de Pds-Graduagao e
Pesquisa em Ciéncias Sociais (ANPOCS) de Obras Cientificas e Teses Universitarias em Ciéncias Sociais - Edi¢ao
2013”, na categoria Mengao Honrosa em Ciéncias Sociais (Antropologia). Em 2018, em edi¢do datada de 2016,
uma versdo atualizada foi publicada como ebook, pela Editora Universitaria da UFPE, sob o titulo: “Aquilo é uma
coisa de indio: objetos, memoria e etnicidade no Museu dos Kanindé-CE” (GOMES, 2016).



28

tematicas de investigacdo que comegava a delinear a €poca: processos museologicos entre
populagdes indigenas, etnicidade, mobilizagdo politica e construgdo social da memoria. Ao final

desta pesquisa, assim sintetizava nossa perspectiva tedrica etnomuseoldgica, afirmando que:

As relagdes entre memoria e etnicidade sdo fundamentais para compreensdo dos
processos de construgdo social do passado associados aos movimentos de afirmagao
étnica. A perspectiva tedérica etnomuseologica frutificou junto a uma acgdo de
museologia social, que possibilitou um rico processo de pesquisa-acao entre os
Kanindé da aldeia Fernandes. Para isto, a problematizacio sobre o Museu dos
Kanindé foi o fio condutor para uma analise relacional e situacional do povo
Kanindé através dos objetos, em sua relacdo com passado e presente (tempo) e
em suas implica¢cdes com a organizacgao social das diferencas. (GOMES, 2012, p.
252, negrito nosso).

Me debrucei sobre a relacao entre a mobilizagao étnica, o processo de musealizagdo e a
construgdo social da memoria indigena, considerando que a organizacao do Museu dos Kanindé
ocorreu concomitante ao processo de emergéncia étnica/etnogénese. Atribuo a prolongada
reflexdo sobre as experiéncias a partir dali vivenciadas como um fator crucial no
amadurecimento das ideias apresentadas nesta Tese e no desenvolvimento da nogdo de
etnomuseografia. O conceito de etnomuseografia proposto se originou da fusao da observagao
participante no trabalho de campo com a utilizagdo de métodos museograficos na construgao
de dados para a descri¢dao etnografica, que estdo associados ao processo de constituicao de
autorrepresentacdes ¢ de uma cosmopolitica da memoria efetuadas na a¢cdo museologica
indigena.

Entre mar¢co e agosto de 2011, durante a pesquisa de campo do mestrado,
desenvolvemos uma série de agdes museologicas participativas enquanto métodos para
estimular uma maior dinamicidade na interacao social da observagao participante. Estas acdes
colaborativas propiciaram também a coleta/producao de dados, em meio a uma pesquisa sobre
objetos e a organizacdo da documentacdo museologica das pegas, através da realizagdo de um
inventario participativo. Este trabalho técnico foi feito junto com um grupo de jovens estudantes
da Escola Indigena Manoel Francisco dos Santos, formados nesse contexto e que passaram a
atuar nos anos seguintes como integrantes do Nucleo Educativo-Pedagogico do museu. A partir
dali, passamos a delinear a no¢do de etnomuseografia.Praticava, naquele momento, intuitiva
mas intencionalmente, o cerne do que estd sendo proposto enquanto tal, formulando um
conceito a partir de uma sélida base empirica, fundamentada reflexdes sobre as praticas sociais
e os discursos sobre museus indigenas efetuados pelos protagonistas destes processos, cujas

trajetorias acompanhamos ao longo dos anos.
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Estive vinculado por 10 anos ao Museu do Ceara (2000/2010), em Fortaleza, nas
condi¢des de educador, pesquisador e gestor. A partir de 2010, estabeleci vinculo profissional e
académico com a Universidade Federal de Pernambuco/UFPE, nas condi¢des de estudante do
Programa de Pds-Graduacao em Antropologia (no qual passei a integrar o Nucleo de Estudos e
Pesquisas sobre Etnicidade/NEPE), professor-Assistente do Departamento de Antropologia e
Museologia (Campus Recife)* e professor-Temporario da Licenciatura Intercultural Indigena
(Centro Académico do Agreste/Campus Caruaru)’. Desde 2012, coordeno o Projeto Historiando,
juntamente com o historiador Jodo Paulo Vieira, a partir do qual temos atuado no fomento e
promocao do didlogo sobre as questdes museologicos entre povos indigenas no Ceara e, no
decorrer dos anos, ampliando nossa atuacao para outros Estados e regides. Nesse periodo, me
dediquei paralelamente a uma intensa agenda de trabalhos, ao amadurecimento de reflexdes
tedrico-metodoldgicas sobre os museus indigenas como objeto de estudo e campo de pesquisa
e agdo. Trouxe para este movimento analitico na Universidade a carga de uma experiéncia de
assessoria técnico-politica efetuada junto ao movimento indigena, fortalecida por uma
formagdo continua pela qual passei e por uma atuagdo profissional em uma instituicdo
museologica oficial vinculada ao Estado. Com o desempenho da fun¢do de coordenador-técnico
do Projeto de Extensdo Museus Indigenas em Pernambuco (2011/2013), ocorreu uma
aproximacao com os povos indigenas deste Estado e, aos poucos, fui adentrando também nesse
outro contexto étnico.

Minha entrada em campo, muitas vezes, esteve associada as parcerias relacionadas ao
fomento e apoio as agdes museologicas indigenas. Por conta disso, o papel enquanto
pesquisador era relativizado, o que modificava tenazmente minhas experiéncias com os sujeitos
que protagonizavam os processos. Foram estabelecidas relacdes que estdo para além da propria
pesquisa, o que nos propiciou acesso a informagdes construidas por meio de outros propoésitos,
que estdo para além dos objetivos de gerar dados para uma investigacdo cientifica. Nossa
relacdo com estes sujeitos resulta em/de processos colaborativos e participativos, nos quais
efetuamos parcerias visando fomentar, apoiar e executar a agdo museologica indigena em suas
mais variadas instincias (politicas publicas, campo politico-institucional, educac¢do escolar
indigena, licenciatura intercultural, nos museus das aldeias, em museus tradicionais etc.) e
através do compartilhamento de diversos modos e técnicas de musealizagdo, intervengao
comunitaria e construcdo de sentidos sobre os processos museoldgicos associados aos

movimentos indigenas e suas mobilizagoes.

* Por duas oportunidades: entre 2011 € 2013 € entre 2018 e 2020.
5 Entre 2015 € 2017.
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Durante a pesquisa de campo e a redacdo final da Tese, nossa compreensdo sobre as
dindmicas dos museus indigenas se transformou tenazmente. O campo empirico se ampliou e
diversas outras problematicas surgiram por conta da maior abrangéncia dos processos étnicos
acompanhados a partir da observacao participante efetuada junto a variadas experiéncias de
museus indigenas no Brasil. O didlogo extrapolou o territério nacional. Entre abril e agosto de
2017, aprofundei olhares sobre os museus indigenas vivenciando a realidade dos museos
comunitarios entre pueblos indigenas e mestizos congregados na Union de Museos
Comunitarios de Oaxaca, a UMCO, sediada na cidade de Oaxaca de Juaréz, capital do Estado
de Oaxaca, sul do México.

O estagio sandwich foi realizado no Centro de Investigaciones e Estudios Superiores
em Antropologia Social, Unidad Pacifico Sur (Estado de Oaxaca), com a supervisao do Prof.Dr.
Salvador Siguenza Orozco®. Constituiu a culminancia de um didlogo empreendido como parte
da pesquisa desde 2014, quando estabelecemos uma interlocucao junto aos antropdlogos que
desempenham a funcdo de assessores da UMCO, da Union de Museos Comunitarios y
Ecomuseos de Mexico € da Red America de Museos Comunitarios, Cuauhtémoc Camarena
Ocampo e Teresa Morales Lersch, duas referéncias mundiais em museologia comunitaria e,
especialmente, de museus entre populagdes nativas na América.

Em meio ao nivel de alteridade que esta experiéncia me proporcionou, percebi com
maior clareza problemas afins aos que vinha estudando entre as populagdes indigenas no Brasil.
Essa vivéncia no exterior me fez refletir, a partir de outros angulos, sobre minha prépria
trajetoria enquanto pesquisador, envolvido também com a tematica estudada enquanto
indigenista e, para além da militdncia com a causa indigena, um sujeito do campo museoldgico
brasileiro com atuagdo profissional em areas correlatas, como a docéncia (em ambitos da
educacdo formal e ndo-formal), a gestdo museal (piblica e comunitaria) e o terceiro setor (ong’s,
associacoes indigenas e entidades indigenistas).

A opcao pela realizacdo deste sandwich em Oaxaca se deu por conta do amadurecimento
e longevidade dos trabalhos efetuados pelos museus entre os pueblos naquele Estado mexicano,
reconhecido nacional e mundialmente por sua diversidade étnica e pela historica insubmissao
e rebeldia de sua populagdo. Constituiu também um alargamento do escopo de interlocucdo e a

ampliacdo dos horizontes analiticos e tedérico-metodologicos, na medida em que me apropriei

® Arealizagdo do estagio do doutorado-sandwich no exterior foi efetuada com o apoio do Programa de Doutorado
Sandwich no Exterior (PDSE), da CAPES, Brasil (Processo Nimero 88881.132320/2016-01), durante os meses
de abril e agosto de 2017. Neste periodo, estive vinculado enquanto bolsista do PDSE a CAPES e, na condigdo de
Estudiante-Huésped, ao Programa de PosGrado em Antropologia Social do Centro de Investigacion y Estudios
Superiores em Antropologia Social, Unidad Pacifico Sur, sediada na cidade de Oaxaca de Juaréz.
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da bibliografia mexicana sobre a tematica e vivenciei intensamente, durante o periodo de cinco
meses em pesquisas de campo, o contexto dos museus comunitéarios congregados na UMCO.
Acompanhei as atividades dessa organizagdo, que foi a primeira rede de museus indigenas
criada na América (em 1991), viajando com seus integrantes ¢ com sua equipe de assessoria,
que cheguei a compor, na condi¢do de fallerista, ministrando oficinas junto a jovens e criancas
estudantes de escolas em pueblos e museus participes da Union, especialmente nas regides da
Sierra Mixteca, na Sierra Norte Zapoteca e nos Valles Centrales de Oaxaca e Tlacolula,
atividades que faziam parte do projeto que entdo desenvolviam, Nuestra vision del cambio’.

No Brasil, a investigagdo foi realizada no contexto em que aconteceram 0s processos
sociais € a crise politica ocorridos entre 2014 e 2018. Esse foi o periodo do segundo governo
de Dilma Roussef, do Partido dos Trabalhadores, quando ocorreu o que vem sendo chamado de
"Golpe de 2016", orquestrado a partir de uma alianga juridica, politica e midiatica, que levou a
presidéncia da Republica o vice-presidente Michel Temer, do Mobilizagdo Democratica
Brasileira/MDB (ex-PMDB). Nesse conturbado momento de instabilidade institucional
aconteceu a etapa final da pesquisa de campo, tratamento/analise de dados e redacdo da tese,
efetuada durante o ano de 2018 e que foi finalizada durante o processo eleitoral que resultou na
elei¢do para a presidéncia da Republica Federativa do Brasil de Jair Bolsonaro (Partido Social
Liberal/PSL), representante da extrema-direita brasileira.

Com a criacao da Rede Indigena de Memoria e Museologia Social, em meio ao processo
eleitoral de 2014, a crescente associa¢dao entre atividades nas aldeias (oficinas, encontros,
pesquisas etc.) e encontros em diversos Estados brasileiros, resultou em minha participagao
numa intricada trama de carater interétnico e multissituado, que evidenciou multiplas interacdes
sobrepostas, que resultaram na andlise de diferentes estratos de construgdo de significados e
sentidos, em meio as mais variadas situagdes sociais, sobre os museus indigenas.

Durante esse periodo, se consolidaram uma série de processos relacionados aos museus
indigenas em diferentes Estados no Brasil. Na regido Nordeste, um conjunto de iniciativas se
fortaleceu e consolidou-se, desempenhando um papel preponderante na organizagdo de uma
rede nacional de museus indigenas, que fomentou o didlogo, o intercambio e as trocas de
conhecimentos envolvendo indigenas de varios povos. Este protagonismo deslocou para o
Nordeste o principal pélo para onde convergiram com uma maior dinamicidade as praticas e

didlogos sobre os museus indigenas no pais. Paralelamente, a experiéncia museologica dos

7 O documentario intitulado Proyecto Nuestra Visién del Cambio, produzido pela UMCO em 2016, narra como
surgiu, os objetivos e alguns resultados deste projeto, com testemunhos de seus integrantes e assessores. Disponivel
em:  https://www.youtube.com/watch?v=hiRdmQfOFF8&t=7s . Acessado em: 09-05-2019.
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Kanindé de Aratuba emergiu para obter uma grande visibilidade nacional, passando a ser
reconhecido como um dos principais museus indigenas no pais, cujos integrantes estiveram
diretamente envolvidos na criagdo da Rede Indigena.

Diferentemente de minha abordagem na dissertagdo sobre o Museu dos Kanindé, um
estudo de caso executado através de uma monografia etnografica, o viés qualitativo desta tese
se configurou em uma pesquisa de campo de longa duragdo e de carater macro analitico — sem
perder de vista o viés etnografico, construido durante nove anos de envolvimento permanente
com este povo (2009-2018) e, por conta das interagdes sociais efetuadas em ambito da Rede
Indigena, percebendo as relagdes estabelecidas pelos seus integrantes com outras experiéncias
com as quais se relacionaram (e vice-versa).

Concordo com o antropdlogo Alfredo Wagner, quando ele afirma: “[...] ‘afastai-nos dos
caes de guarda metodologicos’, que vao sempre querer imprimir um sentido normativo a uma
disciplina que luta pela desnaturalizacdo das ciéncias sociais desde seu nascedouro”
(ALMEIDA, 2018, p.33). Em 1896, Franz Boas ja afirmava, em seu texto seminal “As
limitagdes do método comparativo em Antropologia”, que “Amarrar fendmenos na camisa de
forga da teoria € o oposto do processo indutivo, pelo qual se podem derivar as relagdes reais de
fendmenos definidos” (BOAS, 2004, p. 34). Se o “Knowledge [...] is co-produced”, como
defende Tim Ingold (2014, p.391), problematizamos neste estudo os museus € processos
museoldgicos protagonizados por populagdes indigenas. Como exercicio de reflexividade,
evidenciamos nossa presenga ¢ a¢cdo nos contextos de pesquisa, admitindo que a investigacao
foi construida através de nossa atuacao na realidade social durante o curso dos acontecimentos.
Tentarei me deslocar para (re)avaliar um processo do qual também fago parte enquanto
(co)autor, como sujeito em interacdo com outros sujeitos, entre agéncias compartilhadas,
interesses politicos, compromissos éticos e multiplas trocas, que propiciaram a circularidade de
saberes e praticas, numa convivéncia de longa dura¢do com os protagonistas dos museus
indigenas no Brasil. Dentre estes, destaco as atuagdes de Nino Fernandes (povo Tikuna/AM),
um dos fundadores do Museu Maguta (1991), e do cacique Sotero (povo Kanind¢), criador do
Museu dos Kanindé de Aratuba/CE (1995).

As questdes teorico-metodologicas tratadas surgiram a partir do acimulo de reflexdes
sobre as continuas experiéncias que foram se avolumando, como uma bola de neve composta
de diversas camadas sobrepostas. Se, a principio, algumas destas experiéncias ndo eram
percebidas como situagdes de pesquisa que poderiam suscitar dados de campo para anélises
antropologicas — nas variadas instdncias onde ocorreram (aldeias, espagos e 6rgdos publicos,

escolas, universidades, movimento indigena etc.) — com uma defini¢do cada vez mais precisa
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dos problemas oriundos da analise dos museus indigenas, esta trajetoria foi reavaliada junto a
busca de um rigor tedrico-metodologico e a criagdo de conceitos e termos que funcionassem
como ferramentas heuristicas voltadas para uma antropologia dos museus indigenas e que
contribuissem, duplamente, servindp tanto para sua compreensiao quanto para o fortalecimento
dos processos de mobilizagdo étnica dos quais sdo parte.

A nogdes de etnomuseografia € agdo museologica indigena, resultaram de um esforgo
analitico para o amadurecimento de uma perspectiva teérico-metodoldgica adequada a analisar
os processos museologicos indigenas. Apresentarei o campo de interagdes sociais no qual
situam-se os museus indigenas, através da descri¢ao de pesquisas colaborativas que tiveram um
importante papel entre as experiéncias que foram sendo analisadas e a partir das quais estas
nogdes foram constituidas, desde a problematica da reflexividade e com o objetivo de instituir
praticas de pesquisa de que buscam simetria, horizontalidade e participacao.

Como analisar uma realidade situada em diversos contextos sociais, perceptivel entre
diversos lugares, povos e situacdes? Realidade sinuosa, maledvel e extremamente dindmica.
Este alargamento do olhar — que acompanhou a proje¢ao do Museu dos Kanindé no cendrio
nacional e a articulagdo que resultou na criagdo da Rede Indigena — nos possibilitou delimitar
o problema inicial do qual partiu esta tese: as relagcdes entre memoria, mobilizagdes €tnicas e
museus indigenas.

Ao invés de fixar-me em uma experiéncia especifica, localizada numa area circunscrita
ao territorio de um povo e/ou o estudo de caso de outro museu, analisando os significados e
sentidos de seus objetos, os trabalhos de observacao participante da Tese se constituiram a partir
de dois trajetos entrecruzados: continuei seguindo os caminhos do Museu dos Kanindé e seus
sujeitos para além do Sitio Fernandes, apds 2012; e analisei a sua convergéncia, juntamento
com outras experiéncias, nas mobiliza¢des dos povos que constituiram e se agregaram a Rede
Indigena de Memoria e Museologia Social no Brasil, antes e depois de 2014. Nesta trajetoria,
foram produzidas as narrativas, fatos e processos que, tornados dados da pesquisa,
problematizamos e analisamos.

A partir de 2012, o Museu dos Kanindé e seus organizadores foram obtendo cada vez
mais visibilidade no cenario museoldgico nacional, na arena das politicas publicas, nos meios
académicos e no seio do proprio movimento indigena. Nesse processo, destacaram-se as
trajetorias de Suzenalson Santos — filho do cacique Sotero e coordenador do Nucleo
Pedagégico-Educativo do museu desde 2011; e Antdnia Santos, neta do pajé Maciel,
participante do grupo que efetuou o inventario participativo do acervo em 2011 e, até 2017,

monitora do museu. No estudo de 2012, o cacique Sotero e o pajé Maciel, suas narrativas,
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sentidos e trajetorias, foram os dois sujeitos mais destacados, tanto na investigacao realizada na
pesquisa de campo e, posteriormente, na analise empreendida. Nesta tese, as trajetorias,
narrativas e agdes protagonizadas por Nalson e Antonia possuiram um papel central.

O empreendimento intelectual, investigativo e tedrico-metodologico sistematizado
nesta Tese de doutorado em Antropologia ¢ parte da constru¢do de um arcabougo conceitual
apropriado para o estudo antropolégico da memdria nos processos étnicos dos museus
indigenas, considerando a ressignificacdo das noc¢des de "patrimonio" e "cultura", as categorias
nativas identificadas e construidas e as praticas de colecionamento, em meio a quadros de
mobilizacdo étnica e de dindmicas cosmologicas.

Ao longo do texto serdo indicados, através de notas de rodapé, links para acessar a
materiais bibliograficos e, principalmente, conteudos audiovisuais diversos (matérias
jornalisticas, videos, registros esparsos etc.), produzidos e disponibilizados na internet, de nossa
autoria ou nao, que fardo referéncia direta a aspectos tratados neste estudo. A indicagdo destes
registros disponiveis on /ine, além de elementos fundamentais na construgdo das narrativas,
constitui uma estratégia utilizada com o objetivo de pluralizar as formas de compartilhamento
da etnografia produzida a partir dos trabalhos de campo. Do mesmo modo, a opcao por realizar
citagdes mais longas e inserir entre elas didlogos e situagdes de interacao, situando os sujeitos
em contato, também compde um estilo de argumentagdo disposto a evidenciar as multiplas
vozes que contribuiram na constru¢do da investigacao. Por fim, devido a volumosa quantidade
de dados e informacgdes sistematizadas, o material empirico apresentado, por si sO, constitui
uma valiosa compilacdo de documentos e fontes primdrias, de natureza bibliografica,
etnografica, oral, imagética e audiovisual, sobre as experiéncias dos museus indigenas no Brasil.

Estas praticas participativas de pesquisa de campo embasam e sustentam uma reflexao
sobre o carater colaborativo do conhecimento antropoldgico, em nosso caso, construido junto
aos sujeitos envolvidos com os museus indigenas. As categorias, nogdes e termos identificados
e produzidos para subsidiar esta analise sao consequéncia do esfor¢o em confrontar teoria social
e realidade empirica, visando o refinamento de um aparato conceitual propicio a andlise
antropologica dos museus indigenas, ainda escassas no Brasil. Levamos a sério a sugestao de
James Clifford e, ao reconhecermos no processo etnografico “sua plena complexidade de
relacdes dialdgicas historicizadas” (CLIFFORD, 2011, p.73), optamos por situar a teia de
interagdes sociais subjacentes aos contextos espaciais € temporais em que ocorreram as
experiéncias apresentadas, conscios de que, “[...] como versdes escritas baseadas em trabalho
de campo, esses relatos sdo, claramente, ndo mais a historia, mas uma histéria entre outras

historias” (CLIFFORD, 2011, p.74).
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A Tese esta dividida em cinco se¢des. Subsequentes a 1. Introducio, sio elas: 2. Por
uma Antropologia dos Museus Indigenas; 3. Museus Indigenas: Etnomuseografia e
Memoria; 4. Museus Indigenas: Categorias Nativas e Cosmologias em Transformacao. Ao
final, as Consideracdes Finais compdem a se¢do 5, seguida das Referéncias Bibliograficas ¢
dos Anexos.

A primeira parte, de carater mais teorico, compoe a secdo 2 (Por uma Antropologia
dos Museus Indigenas). E a de menor tamanho e est4 dividida em trés se¢des secundarias, nas
quais trato de realizar uma discussao sobre o conhecimento antropoldgico, as opgoes tedricas e
metodologicas que fundamentaram nossa analise, o didlogo transdisciplinar que fundamenta a
abordagem e as bases conceituais que nos inspiram e balizam nossa compreensao dos museus
indigenas como fendmenos étnicos. As subsecoes 2.1 (Museus Indigenas, Reflexividade e
Conhecimento Antropoldgico) ¢ 2.2 (Museus Indigenas, Antropologia e Museologia Social);
sdo introdutérias ao didlogo tedrico empreendido entre os estudos de etnicidade e uma
antropologia dos museus e do patrimdnio, que possuem um importante ponto de interseccao,
em nossa abordagem, na interpretacdo da dimensao da memoria, a matéria-prima que perpassa
e unifica nossa analise - a “ressonancia” a que se refere Manuela Carneiro da Cunha (1996). Ao
fundir as perspectivas de uma antropologia politica dos processos étnicos a uma antropologia
de museus e dos patriménios, constituimos uma base tedrica que fundamenta a analise dos
processos de ressignificacado da memoria associados aos quadros de mobilizagdo étnicas nos
quais encontram-se os museus indigenas. As problematicas da reflexividade destacam-se como
pano de fundo para questionamentos sobre co-autoria de dados e da propria pesquisa. Nestas
duas secdes secundarias, as mobilizagdes €étnicas destacam-se, enquanto na posterior ja aparece
com mais énfase a discussdo sobre as cosmologias, desde os conceitos de “traducdo” e da no¢ao
de “cosmopoliticas da memoria”.

Na subsecdo 2.3 (Museus Indigenas, Categorias Analiticas e Cosmopoliticas da
Meméria), subdividida em duas secdes tercidrias, 2.3.1 (Museus Indigenas e Categorias
Analiticas: sobre traducio, apropriacao, etnomuseografia e acio museolégica indigena) e
2.3.2 (Museus Indigenas e Cosmopoliticas da Memdria); apresento pela primeira vez, em
maiores detalhes, as bases conceituais em que me fundamento e com as quais dialogo para a
construcdo das categorias analiticas que serdo articuladas, ao longo do estudo, com o objetivo
de analisar um numeroso material empirico oriundo de mais uma década de pesquisas sobre
museus e memorias indigenas, composto de etnografias, memorias e documentos.

A segunda parte da Tese, eminentemente etnografica, compde a se¢do 3 (Museus

Indigenas: etnomuseografia e memdria). Assim como a primeira parte, divide-se em trés
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secdes secundarias, que possuem énfase na descrigdo densa e microanalitica de fendmenos
sociais vinculados as mobilizagdes étnicas nas quais a reflexao sobre os museus indigenas foi
sendo constituida. Partindo de experiéncias e descri¢des etnograficas no Estado do Ceard, em
um momento em que os museus indigenas comecavam a ganhar relevo no quadro de
mobilizagdes e enquanto processos associados as dinamicas cosmologicas (subsegdo 3.1
Museus Indigenas, ressignificacoes rituais e a agéncia dos Encantados), retorno ao material
de campo produzido no periodo entre 2010 e 2012, no Museu dos Kanindé (subsecao 3.2
Museu dos Kanindé: etnomuseografia, memoria e observacio participante), findando com
a ampliacdo do foco, em direcdo a constituicdo da Rede Indigena de Memoria e Museologia
Social (3.3 Rede Indigena de Memoria e Museologia Social: genealogia, etnografia e
mobilizacdo interétnica). Nessa segunda parte da Tese, retomamos inicialmente fatos e
eventos que aconteceram entre 2006 e 2010, efetuando o que Tim Ingold chamada de conversao
retrospectiva (retrospective conversion), ao reinterpreta-los conforme processos sociais €
reflexdes que fomos fazendo com o aprofundamento dos estudos, durante os estudos efetuados
durante os cursos de mestrado (2010/2012) e doutorado (2014/2019).

A terceira e ultima parte, que compde a secao 4 (Museus Indigenas: Categorias
Nativas e Cosmologias em Transformacao), eminentemente analitica, estd dividida em duas
secOes secundarias: 4.1 Museus Indigenas e Categorias Nativas ¢ 4.2 Museus Indigenas e
Dinamicas Cosmolodgicas. Na secao secundaria 4.1, subdividida em dois topicos (4.1.1 O
conceito de museu indigena e o conceito indigena de museu ¢ 4.1.2 “A gente queremo nos
mesmos ta contando nossas historias”: rede indigena e mobilizacdes étnicas), abordamos
as concepgdes de museu segundo as Oticas indigenas, identificando e analisando categorias
nativas (como a nogao central de “museu-vivo”) que explicitam as percepgoes destes
protagonistas e seus olhares sobre a constituicdo da Rede Indigena de Memoria e Museologia
Social. Na subsecao 4.2, subdividida em trés se¢des terciarias, damos continuidade a muitas
questdes tratadas anteriormente, como a relagdo entre “espiritualidade” e os processos
museologicos indigenas (4.2.1 Cosmologias da Jurema e Museus Indigenas), a funcdo
ritualistica dos pajés e sua atuacdo em ambito dos museus e da Rede, com énfase na acdo do
pajé Barbosa Pitaguary (4.2.2 O Pajé como “Curador”: Xamanismo e Tradu¢io nos Museus
Indigenas)

No ultima secdo terciaria da Tese (4.2.3 Os Kanindé de Aratuba: o Museu Indigena
Entre as Ressignificacdes Cosmologicas e as Mobilizacdes Etnicas), afunilamos nossa

analise, retomando questdes tratadas na subsecdo 3.2, que expressam como se deu, durante o
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periodo da pesquisa, a relagdo entre as dindmicas cosmoldgicas e o processo museoldgico,
através da andlise de um caso especifico: o museu entre os Kanindé de Aratuba.

Estas divisoes e as opgoes pelo tipo de abordagem em cada umas das trés partes devem
ser relativizadas e compreendidas para fins de sistematizagdo dos dados e de apresentagdao do
argumento, ja que se interpenetram e fundem-se permanentemente. Podem ser lidas em diversas
sequéncias, ja que possuem uma infinitude de interconexdes em suas narrativas,
problematizagdes e analises.

Os treze anexos que compoem a Tese (de A a N), muito mais que meros complementos
ao texto, constituem um conjunto independente de documentos que registram e retratam os
museus indigenas e suas interacdes nos momentos histéricos em que aconteceram. Os mapas
dos museus indigenas estdo associados a uma tabela descritiva, na qual organizamos algumas
informacodes obtidas através da pesquisa junto aos integrantes de museus que participaram de
atividades da Rede ou com os quais tivemos contatos, diretos e/ou indiretos. Este processo de
identificacdo e georreferenciamento nao se pretende exaustivo € nem possui a pretensao de
abarcar a totalidade de experiéncias no pais. E apenas um recorte desta pesquisa e de uma rede
de contatos e trocas que possui forte base social no Nordeste, a partir da centralidade dos
Estados do Ceara e de Pernambuco — dai ramificando-se em varios sentidos e direcdes®.

Os anexos sao um conjunto formado por relatorios de encontros, documentos finais,
cartas e mapas, produzidos entre 2009 e 2017. Muitos destes documentos foram elaborados em
momentos nos quais os integrantes dos museus indigenas interagiram pessoalmente, que estao
listados no Anexo B - Encontros, eventos, seminarios € outros sobre museus indigenas (2009-
2017), cronologicamente, com detalhes sobre datas, locais e tematicas. Os anexos C ao N foram
elaborados em diversos Estados brasileiros, a saber: Ceara, Rio de Janeiro, Pernambuco, Sao
Paulo, Piaui e mais o Distrito Federal, com o envolvimento de participantes oriundos das cinco
regides do pais. Testemunham e registram parte dos eventos e processos descritos e analisados
ao longo do estudo — e estdo listados na ordem em que foram citados, bem como apresentam
muitos dos sujeitos que protagonizaram a analise, em suas agdes frente aos acontecimentos.

Esta Tese “passa a limpo” nossa trajetoria enquanto pesquisador, reavaliando-a a
posteriori, com o0 objetivo de sistematizar e analisar as experiéncias dos museus indigenas como
parte de uma historia dos museus e do patrimonio, a luz da atuag@o politica dos movimentos
étnicos e da compreensdo da diversidade de memorias indigenas no Brasil e na América.

Tratando-se da primeira Tese de Doutorado sobre os museus indigenas no pais, constitui o

8 Anexo A. Museus Indigenas no Brasil (2018) (mapas e tabela descritiva).
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principal resultado de um esforco tedrico e intelectual sobre um percurso profissional associado
a pesquisa antropoldgica, que objetiva contribuir para o fortalecimento da agdo museoldgica
indigena, de politicas publicas que reconhecam a diversidade e dos processos museoldgicos e
museus indigenas como arenas de ac¢ao social e reflexdo tedrico-metodologico em Antropologia

¢ Humanidades.
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Figura 1 - Cacique Sotero apresenta a pedra preta, a primeira peca do Museu dos Kanindé de Aratuba
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Fonte: O autor (2011)
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2 POR UMA ANTROPOLOGIA DOS MUSEUS INDIGENAS

Em outra ocasido, levaram-me para visitar uma grande casa que os brancos
chamam de museu. E um lugar onde guardam trancados os rastros de ancestrais
dos habitantes da floresta que se foram ha muito tempo. Vi 14 uma grande
quantidade de ceramicas, de cabagas e de cestos; muitos arcos, flechas,
zarabatanas, bordunas e lancas; e também machados de pedra, agulhas de osso,
colares de sementes, flautas de taquara e uma profusao de adornos de penas e de
micangas. Esses bens, que imitam os dos xapiri, sio mesmo muito antigos e os
fantasmas dos que os possuiram estdo presos neles. Pertenceram um dia a
grandes xamds que morreram ha muito tempo. As imagens desses antepassados
foram capturadas ao mesmo tempo que esses objetos foram roubados pelos
brancos, em suas guerras. Por isso digo que sdo posses dos espiritos (Davi
Kopenawa e Bruce Albert, A Queda do céu: palavras de um xama yanomami, 2015,
p.426)

Os museus e processos museoldgicos indigenas foram constituindo-se em nosso
horizonte analitico paulatinamente ao adensamento das relacOes estabelecidas com
interlocutores, sujeitos e coletividades étnicas que protagonizam estes processos. Essas relagdes
sdo historicas e socialmente condicionadas e, ao mesmo tempo, individuais e coletivas.
Aconteceram desde determinadas problematicas, diferentes pontos-de-vista € em momentos
especificos das vidas deles e das nossas. As relagdes que geram uma pesquisa ocorrem no
entrecruzamento entre nossas existéncias. Sdo, portanto, construgdes coletivas, € o que
chamamos de “dados”, sdo relacionais, produzidos em co-autoria, resultantes de situagdes
sociais pelas quais perpassam diferentes agéncias € contextos.

Reconhecemos as problematicas oriundas do questionamento da retorica da
representacao, analisando questdes como (co)autoria e autoridade em nosso proprio texto
etnografico. O refino na andlise antropologica reside no rigor referente a construgao e trato dos
dados, na relacdo entre argumentos e evidéncias, na definicdo de critérios de cientificidade e
nas formas de validacdo do conhecimento antropoldgico, através da utilizagdo de
procedimentos metodologicos e categorias analiticas apropriadas as realidades que intentamos
compreender (JACOBSON, 1992). Abordagens conectadas aos atuais desafios epistemoldgicos
da disciplina precisam assumir algumas assertivas emblematicas ao nosso oficio: admitir que o
antropdlogo faz parte e ¢ sujeito no real estudado; ¢ um ator social fundamental na dindmica
das interagdes e na agéncia dos/com os sujeitos € grupos com quem vivencia experiéncias de
pesquisa; que € necessario evitar o perigo da auto etnografia/autobiografia e, a0 mesmo tempo,

exercitar o distanciamento e a aproximagdo para o exercicio da reflexdo antropoldgica.
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Consideramos em nossa abordagem que o conhecimento antropologico ¢ fortemente relacional
e co-produzido entre os sujeitos envolvidos nas situagdes de “pesquisa de campo”.

No estudo, originado de nossa dissertagdo de mestrado, intitulado “Aquilo é uma coisa
de indio: objetos, memoria e etnicidade no Museu dos Kanindé (CE)”, analisamos a relacao
entre cultura material, constru¢do social da memoria e a organizagdo das diferencas étnicas
entre o povo indigena Kanind¢ do Sitio Fernandes, municipio de Aratuba, estado do Ceard. Meu
foco era compreender a relacdo entre emergéncia étnica e a criagdo do museu indigena, em
1995, mesmo ano em que eles passaram a se mobilizar por reconhecimento étnico (GOMES,
2016). Entre os dados analisados, destacaram-se os objetos, as memorias orais € os documentos
do acervo do Museu dos Kanindé¢, além da pesquisa de campo etnografica realizada através da
observagao participante durante um periodo de seis meses, entre margo e agosto de 2011. O
interesse em descrever e entender como se davam os processos de deslocamento e
recontextualizacdo de objetos (GONCALVES, 2007; STOCKING JR., 1985), mas também de
memorias e patrimonios, me possibilitou perceber, ndo os sistemas, sejam de significados ou
de fungdes, mas os fluxos e contrafluxos, as variacoes de sentido, os diferentes usos, sentidos e
ressignificagdes dos objetos, de acordo com os diversos sujeitos em suas variadas interacdes
sociais (GOMES, 2012, p.105-106). Aprofundaremos este escopo analitico, de viés
etnomuseologico, uma das abordagens privilegiadas, porém, os dados e situacdes abordadas
serdo multissituados e interétnicos’.

Pretendemos avancar na constituicdo de ferramentas analiticas alicercadas nas
experiéncias museolédgicas dos povos indigenas, antenadas as especificidades heuristicas dos
museus indigenas enquanto campo de pesquisas, as problemadticas da reflexividade e do
questionamento do universalismo da dualidade entre natureza e cultura, como formulada pelo
pensamento ocidental. Uma pergunta, feita em 2012 ao final da nossa pesquisa, permanece atual:
como construir um cabedal conceitual frente a diversidade de experiéncias museologicas dos

povos indigenas no Brasil?

A opgdo a favor de uma observagdo etnografica na escala micro-local é concomitante & ideia de realizagdo de
trabalhos de campo em multiplos locais. Costuma-se chamar essa perspectiva de multissituada. Um antropdlogo
associado a esta nogdo ¢ George Marcus (Ethnography in/of the World System: the emergence of multi-sited
ethnography, de 1995), um dos autores que contribuiram para a popularizag@o desta expressdo e, talvez, a maior
referéncia na defini¢ao desta modalidade de pesquisa de campo. Segundo ele, comparando as praticas de pesquisa
etnograficas, afirmava ha vinte anos atras (de quando ele escreveu), que “The other, much less commom mode of
ethnographic researche of consciously embedded in a world system, now often associated with the wave of
intellectual capital labeled postmodern, moves out from the single sites and local situations of convencional
ethonographic researche designs to examinate the circulation of cultural meanings, objetcts and identities in difuse
time-space. This mode defines for itself an object of study that cannot accounted for ethnographically by remaining
focused on a single site of intensive investigation” (MARCUS, 1995, p.96-97).
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O processo de objetificagdo efetuado durante a analise do material empirico processou-
se desde um olhar retrospectivo (retrospective conversion, segundo Tim Ingold, reavaliando
situacdes frente aos novos problemas) e introspectivo (questionando recorrentemente minha
propria trajetéria e atuagdo) - direcionando-se as alteridades em questdo. Como entender e
contextualizar os rumos que a investigagdo tomou, com o crescente destaque e a importancia
cada vez maior que a mobiliza¢do que resultou na criagdo da Rede Indigena de Memoria e
Museologia Social tomou na pesquisa de campo? Segundo o antropologo Jodo Pacheco de
Oliveira, “[...] a mudanga de escala ndo ¢ uma escolha do pesquisador, mas um componente da
realidade etnografica, pois faz parte das estratégias e obrigacdes estabelecidas pelos proprios
interlocutores” (OLIVEIRA, 2013, p.10).

Efetuamos, portanto, uma rotagdo de perspectivas que possibilitaram novas formas de
problematizar os museus indigenas. Em dezembro de 2014, nos deparamos com dindmicas
oriundas da criacdo de uma nova instdncia de mobilizacdo que agregou diferentes museus,
povos e apoiadores — que foi a Rede Indigena de Memoria e Museologia Social. Mesmo assim,
consideramos que os caminhos empreendidos nesse estudo dao continuidade as analises e
reflexdes teodrico-metodologicas sobre os museus indigenas a partir de uma problematica central:
a relacdao entre memoria, mobilizagdes e etnicidade. A cosmologia, que ja estava presente no
estudo de 2012, ganhou vulto nesta Tese, expressao de sua importancia na pesquisa de campo
que acompanhou os processos museologicos ao longo destes anos.

Seria possivel pensar em uma “epistemologia dos museus indigenas”? Quais
conhecimentos fundamentam os significados e as praticas dos indigenas em seus museus? Essas
questdes nos direcionaram a necessidade de compreender aspectos da cosmologia dos povos,
que possuem importancia fundamental em suas relagdes com a memoria € com o passado,
guiando a constitui¢do destes espacgos, processos € agdes museoldgicas.

Como os sujeitos e coletividades indigenas rearticulam suas cosmologias em relacdo
aos diferentes contextos e relagdes em que os museus indigenas estdo presentes? E como se
relaciona a construcdo social da memoria com as cosmologias indigenas nestas experiéncias
museais? Onde se tocam as mobilizagdes étnicas e as dinamicas cosmoldgicas? E como os
museus indigenas influenciam esta relagdo? Estas sdo algumas das questdes que trataremos
neste estudo.

Para compreender as experiéncias museologicas indigenas, € preciso refletir sobre como
estas populacdes organizam e apresentam, nos museus, as suas ideias, percebendo como
classificam a realidade para si e, ao apresentarem-se, como organizam nestes processos seus

conhecimentos € cosmovisdo. Nessa perspectiva, os museus indigenas expressam “formas de
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vida”, maneiras de praticar a classificacdo do mundo, muito mais que simplesmente um espago
fisico para a exposi¢do de objetos, memorias e patrimonios. Nesse ponto-de-vista, a relagao
entre museus indigenas e cosmologias tornou-se uma problematica crucial, nos levando a
formular o conceito de “cosmopoliticas da memoria”.

O foco deste estudo ndo ¢ de natureza eminentemente tedrica. No entanto, nos
preocupamos tenazmente com a formula¢do de conceitos adequados a realidade empirica
evidenciada na pesquisa de campo. Quando o inesperado nos afeta em meio ao desenrolar dos
acontecimentos que consideramos como parte de uma pesquisa, escolher dentre alguns
caminhos torna-se necessario. Ou desconsideramos aquilo que nos escapa a compreensao (e
previsdo) ou rearticulamos nossa visdo frente aos novos fatos, processos € sujeitos que se
impdem a revelia de nossa vontade como parte das relagcdes sociais na trajetoria de uma
pesquisa. Optamos pela segunda opgao, que se mostrou um caminho mais arduo e caudaloso,
porém, muito mais instigante e relevante do ponto de vista tedrico-analitico e etnografico-
descritivo.

As principais noc¢des operacionalizadas nesta investigacdo sao as de “cosmopolitica da
memoria”, “etnomuseografia”, “acdo museoldgica indigena”, “apropriacao” e “tradugdo”,
constituidas enquanto terminologias aptas a compreensao antropologica dos museus indigenas.
A analise apresentada, bem como as experiéncias empiricas que resultaram na construgao destes
conceitos, partem da etnografia efetuada em nossa experiéncia particular, em que as
problematicas da reflexividade e da autorrepresentacao colocaram-se como pontos cruciais para
uma abordagem relacional e situacional das experiéncias dos indigenas com seus museus. Ao
longo de todo o estudo, fundamentaremos estas nog¢des, manejando-as enquanto categorias
analiticas para o entendimento de diferentes situagdes e problemas que compuseram os
caminhos da investigacao.

Para além mesmo da identificag@o de categorias nativas, exercicio salutar extremamente
util para uma antropologia dos museus indigenas, ¢ necessario também analisar como ocorre a
apropriagdo e a traducdo de categorias externas para a realidade dos povos nos processos
museolégicos. E preciso compreender como ocorre, nessa variagio semantica provinda do uso
e das praticas, conforme nos ensinou Marshal Sahlins (1997a; 1997b, 2003 e 2008), a sua
transformagdo, de nogdes exteriores, em termos nativos. Identificamos e analisamos estes
trajetos de composi¢des de sentidos. Foi possivel, no caso dos Kanindé, perceber como algumas
categorias exteriores, relativas aos discursos e praticas sobre museus e patrimdnios, foram
apropriadas muito rapida e dinamicamente através de diversos processos de tradugdo e,

significadas segundo suas perspectivas, apreendidas localmente e acionadas nas relagdes
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internas ¢ externas estabelecidas em diversas situagdes, como nogoes, atribui¢des e sentidos
que promovem novas associagdes e significados, que diferenciam-se tenazmente daqueles onde
eles as apreenderam.

Esta antropologia dos museus indigenas visa perceber as mudangas semanticas
processadas a partir das interagdes sociais, entre estruturas e historia, nos moldes propostos por
Marshall Sahlins, em um didlogo com as proposi¢des de Ulf Hannerz (1997) e Fredrik Barth
(1998 e 2000). E importante analisar como categorias externas se "indigenizam" e,
especialmente, como isso acontece, processualmente, no caso dos museus indigenas: como
estes processos se interseccionam entre as escalas macro e micro-locais, nas quais interagem os
sujeitos sociais? Acompanhando os processos museoldgicos indigenas, conseguimos identificar
fluxos de informagdes, de saberes, de pessoas, de objetos e de praticas sociais, que podem ser
melhor percebidos através de andlises simultaneamente sincronicas e diacronicas, socioldgicas
e microanaliticas, nas quais os dados documentais sdo cruzados a experiéncia etnografica, em
uma observagao participante continua e de longa duracao.

Como analisar a constituicado dos museus indigenas — considerando as praticas sociais
dos povos — e, nao necessariamente, apenas as representacoes efetuadas por meio de discursos?
A nogao de “acdo museoldgica indigena”, nos auxiliard na compreensdo de como ocorre a
agéncia de sujeitos indigenas ao construir seus proprios museus, de acordo com suas categorias
e da maneira como, nestes processos museologicos, apresentam-se através da atribuicdo de
sentidos especificos as suas memorias, referéncias de pertencimento e cosmologias em
transformacao.

Ao longo destas paginas, ha também um recorrente dialogo entre representantes de
povos e museus indigenas com o Estado. Entretanto, para além das politicas publicas, as
politicas étnicas sdo postas em pratica nestes embates com o Estado e seus gestores. Se, por um
lado, ¢ importante pensar como as politicas publicas se relacionam com os museus indigenas,
por outro, vale destacar que a memoria ¢ uma eficiente ferramenta de resisténcia articulada no
horizonte das mobilizagdes étnicas como parte das estratégias de luta dos povos - independente
da existéncia de museus e para além do Estado. Varias das experiéncias presentes neste estudo
Jé existiam antes e para além de sua relagdo com o Estado. Muitas vezes, em oposigdo a ele.
Qual seria o estatuto da memoria entre os diferentes povos indigenas?

Ha trés questdes centrais, que sdo gerais e estruturantes, na analise que empreendemos
sobre o0s museus indigenas: o debate sobre autonomia, a relagdo com a
cosmologia/espiritualidade e a associagdo com as mobilizagdes étnicas. A relagdo com o Estado

e o debate sobre politicas publicas museoldgicas e culturais constitui um importante contexto
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macro no qual os processos aqui narrados aconteceram. Qual a importancia da esfera econdmica
e da necessidade de recursos financeiros destas experiéncias museoldgicas indigenas, que
também se referem as politicas publicas para financiamento e, de maneira mais ampla, a propria
sustentabilidade destes processos? E qual a relagdo disso com a autonomia?

Articular os didlogos com o Estado —as "coisas do governo", no dizer do cacique Sotero,
sem perder de vista a agé€ncia indigena, significa tentar perceber essa relacao de acordo com o
modo como ela ¢ interpretada pelos proprios sujeitos integrantes dos grupos €tnicos. Para isso,
a articulag@o dos niveis de analise ¢ fundamental: étnico-local, estadual e regional; nacional e
internacional; interrelacionados e interagindo. Estes varios niveis de interagdo sdo também as
diferentes escalas onde se da a construgdo das ressignificagdes e sentidos atribuidos aos
processos museoldgicos, pelos individuos, povos e coletividades.

Qual seria a importancia e o impacto de nossa pesquisa na realidade do povo Kanindé?
Essa foi uma questdo inevitdvel de deparar-me. Creio que tentar respondé-la passa por entender
as apropriagdes que fizeram neste periodo sobre seu museu e aspectos da memoria social e
patrimonio. De fato, fui moldado por eles, influenciado fortemente pela visdao de museu do
cacique Sotero e a forma magistral como articula a memoria a mobiliza¢ao por via do saber-
fazer museal indigena e comunitario. Mas até que ponto eles também se moldaram nessa relagao
conosco? Fui o primeiro antrop6logo a efetuar trabalho de campo de longa duracdo no Sitio
Fernandes.

Se as trocas oriundas de um contexto de pesquisa colaborativa s3o uma via de mao-
dupla e em varias diregdes, assumo que nossa formag¢ao como antropdlogo se deu através da
relagdo com os Kanindé. Isso, tanto por conta da importancia que nossa investigagdo tomou
entre eles (menos no sentido académico e mais no de ter potencializado a agdo museoldgica
indigena e uma maior apropriagdo coletiva do museu no horizonte da populagdo, por exemplo),
quanto pela importancia que eles tiveram em meus caminhos como pesquisador. Esta
experiéncia, portanto, serd apresentada nessas linhas em um duplo trajeto: de conectar-me ao
povo, que a mim se associa para nos transformarmos juntos e nos relacionarmos com e em
outros contextos. Esta influéncia reciproca teve sua iniciagdo nos dois primeiros anos de
convivéncia mais intensa, no Sitio Fernandes, entre 2010 e 2012, na pesquisa de campo do
mestrado.

As problemadticas que seguiram-se desenvolvendo, se delineando e se aprofundando em
meu horizonte analitico, comecavam a ser sistematizadas em 2012, como hipdteses oriundas de
problemas de pesquisa. Havia avancado um pouco, ao efetuar um estudo de caso de um museu

indigena oriundo de um contexto em que estivera associado desde seu inicio a um processo de
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mobilizagdo por reconhecimento étnico, situagdo privilegiada, portanto, para realizar um estudo
sobre etnicidade e entender como se processa a organizagao social das diferencgas nesta interface.

A antropologia dos museus indigenas aqui proposta ¢ parte de uma antropologia
reflexiva. Nesse sentido, uma problematica de cunho epistemoldgico inevitavel é: como

analisar estas experiéncias, nas quais eu proprio auxiliei para sua constituicao?

It is now taken for granted that a good ethnography should be ‘reflexive’. But what
exactly does that mean? Most basically, reflexivity describes the capacity of any
system of signification, including a human being — an anthropologist — to turn back
upon or to mirror itself. (ROBERTSON, 2002, p.785-792).
Mas qual o sujeito que ndo participa da construgdo de uma realidade social quando passa
a vivencia-la — independentemente do olhar e do fazer antropologico? O questionamento sobre
a reflexividade perpassa todos os capitulos deste estudo. Estou analisando processos em que
estou profundamente envolvido — inclusive para muito além do ambito académico, como
investigador - no que pode ser considerado parte de uma “pesquisa-acdo”, participativa e
colaborativa'®
Qual o carater dos dados, informagdes e conhecimentos construidos em processos
colaborativos de pesquisa? Nao seriam em regime de co-autoria? Mas, qual pesquisa
(especialmente a antropoldgica) nao ¢ feita em colaboragdo? Como entender, nesse horizonte,
as apropriagoes pelos indigenas de termos e categorias utilizadas em estudos antropolédgicos e
nas multiplas interacdes situadas em diferentes contextos? Na medida em que partem de suas
proprias realidades e narrativas, evidenciadas e analisadas por procedimentos tedrico-
metodologicos da Antropologia, questionamos: de quem seria a autoria do texto oriundo de
etnografias, a partir do momento em que ¢ produzido no contexto de uma realidade especifica
e retorna a ela, sob a forma de apropriagao?
Com a reflexd@o continua e sistematica, seguida da analise dos materiais empiricos feita

em 2018, apuramos nosso olhar para seguirmos refletindo que:

19 Entre especialistas, considera-se como um dos pioneiros no uso e conceituagdo da nogdo de pesquisa-agdo Kurt
Lewin, que realizou estudos organizacionais e educacionais nos EUA do po6s-guerra (TOLEDO E JACOBI, 2013,
p- 157). Segundo Toledo e Jacobi, “Metodologias de pesquisa de carater participativo ganham repercussao mundial
tanto na area cientifica como no campo politico, a partir do Primeiro Simpdsio Mundial sobre Pesquisa Participante,
realizado em Cartagena, Colombia, em 1977 (FALS BORDA, 1986), ¢ fundamentam-se na preocupacgio de
garantir a participaciio ativa dos grupos sociais no processo de tomada de decisdes sobre assuntos que lhes
dizem respeito, com vistas a transformacfo social, nio se tratando, portanto, de uma simples consulta
popular, mas sim do envolvimento dos sujeitos da pesquisa em um processo de reflexio, analise da realidade,
producio de conhecimentos e enfrentamento dos problemas” (TOLEDO E JACOBI, 2013, p.156, negrito
nosso).
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Understanding an ethnography begins with the recognition that it involves
interpretation. Ethnographies do not merely depict the object of anthropological
research, whether a people, a culture or a society. Rather an ethnographic account
constitutes the researcher’s interpretation of what he or she has observed and/or heard
(JACOBSON, 1991, p. 3).

Como interpretar os museus indigenas? Este museu, que ¢ constituido declaradamente
como um discurso em primeira pessoa, diferentemente do museu etnografico que, embora fale
muitas vezes muito mais sobre a sociedade que o constituiu, mantém seu discurso ancorado em
um olhar que define como e o que € o “outro”: o apresenta. Mas quem e o que seria o “outro”

do “outro”, nos museus indigenas? Segundo Eduardo Viveiros de Castro (2015):

[...] a despeito de uma igual ignorancia a respeito do outro, o outro do Outro néo era
exatamente o mesmo que o outro do Mesmo. Talvez coubesse mesmo dizer que era
seu exato oposto, ndo fosse o fato de que, nos mundos indigenas, a relagdo entre estes
dois outros da humanidade, a animalidade e a divindade, é completamente outra
daquela que herdamos do cristianismo. (CASTRO, 2015, p. 36)

Seria este museu, dos indigenas, como quase todas as abordagens reforgam (e que seu
discurso geralmente confirma), um museu “pronominal”, em primeira pessoa? Ou, um museu
“em perspectiva”, que possui posicao e pontos de vistas definidos? Em que medida estas
experiéncias sao de “autorrepresentagdo”, ou seja, voltadas para si mesmas? Mas podem ser
também de “alter-representacao”, voltadas aos "outros" dos indigenas que os organizam? Nao
seriam, antes de tudo, os museus indigenas experiéncias de auto-identificacdo?! Nestes
processos, sao selecionadas imagens, objetos e referéncias de pertencimento sobre um sujeito
coletivo (um "nds"), que estdo em didlogo com outros sujeitos — constituindo “fronteiras” e
“limites” para as interagdes - nas apresentagdoes que fazem de si (HANNERZ, 1997). Mas,
mesmo sendo uma representagdo de si, para quem ¢ voltada esta apresentacao? Para si mesmo
(pessoas ¢ coletivos)? Para o(s) outro(s) (individuos e sociedade circundante)?! De um lado,
também fazem parte de um processo de autoconvencimento: somos indigenas (especialmente
em contextos de afirmagdo étnica); por outro, de alter-convencimento: vejam como somos
indigenas!!

Em verdade, os museus indigenas podem ser considerados como “zonas de contato”, no
sentido dado por James Clifford, que toma de empréstimo o termo de Mary Louise Pratt, que o
define enquanto “espago de encontros coloniais, o espaco onde povos geografica e
historicamente separados entram em contato uns com os outros e estabelecem relacdes

concretas, geralmente envolvendo condigdes de coer¢do, desigualdades radicais e conflitos
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irredutiveis” (apud CLIFFORD, 2016, p. 5). Mas os “museus indigenas” seriam zonas de

contatos, na perspectiva de um “encontro colonial”? Segundo James Clifford (2016),

[...] a expressao “zona de contato” é uma tentativa de invocar a co-presenca espacial
e temporal de sujeitos anteriormente separados por disjungdes geograficas e historicas,
e cujas trajetorias agora se cruzam. Ao usar o termo “contato” pretendo enfatizar as
dimensdes interativas, improvisadas, dos encontros coloniais, tdo facilmente
ignoradas ou suprimidas pelos relatos difusionistas de conquistas e dominagdes. Uma
perspectiva de “contato” destaca como os sujeitos sdao constituidos e as relagdes que
tém uns com os outros. Ela enfatiza a co-presenga, a interacdo, interrelacionando
entendimentos e praticas, muitas vezes dentro de relagcdes de poder radicalmente
assimétricas. Quando os museus sdo vistos como zonas de contato, sua estrutura
organizacional enquanto colegdo se torna uma relacéo atual, politica e moral concreta
— um conjunto de trocas carregadas de poder, com pressodes ¢ concessdes de lado a
lado (CLIFFORD, 2016, p. 5).

Seriam os museus indigenas, a “zona de contato” de encontros pos-coloniais? Formam
“zonas de contato” - no entanto, de contatos conflituosos e prenhes de negociagdes — mas ¢
preciso, € nos propomos a isso, avangar no detalhamento do modo ocorrem estes encontros.
Qual seriam, portanto, suas especificidades? Nessa trama reflexiva sobre relagoes de alteridade,
os processos museologicos indigenas dialogam ativamente — e reelaboram-se — com a propria
forma como a sociedade nacional os cobra e espera que se apresentem (e/ou sejam
apresentados), em visoes preconcebidas que partem de ideologias nacionais, de estereotipos e,
também, de multiplos preconceitos que se (e nos) distanciam, muitas vezes assustadoramente,
do que estes sujeitos sao em suas realidades, de suas formas de vida e modos de apresentarem-
se.

Uma inspiragdo a motivar a busca constante de um rigor analitico, conceitual e teorico
metodoldgico para este estudo foi o livro Reading Ethnography, de David Jacobson (1991). Ao
destrinchar a construcdo textual da argumentacdo e andlise de algumas das principais escolas
teoricas do pensamento antropologico ao longo do século XX, o autor nos conduz por leituras
epistemologicas de obras classicas. Jacobson sugere que as abordagens que priorizam modos
de pensamento possuem as evidéncias linguisticas como dados prioritarios, e as abordagens que

priorizam modos de ac¢do utilizam-se, no mais das vezes, de evidéncias comportamentais.

Ethnographic arguments consist of claims (conclusions, assertions, propositions,
explanations, interpretations) about people’s behavior (or about a culture or a society)
and data (grounds, facts) that constitute evidence for or against them. An ethnography
has a point of view, and it includes and excludes data in terms of their relevance to
that point of view (JACOBSON, 1991, p. 8)

Uma questao crucial se coloca: priorizar a andlise das representagdes e discursos ou das

acdes que os indigenas empreendem para a constituicdo de seus museus? Ao realizar uma
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avaliagdo critica de tendéncias tedricas na Antropologia do século XX, baseando-se em
Raimond Firth, Jacobson diferencia seus niveis de analise entre as que priorizam os “modos de
pensamento” (modes of thought) e as que adotam como foco analitico os “modos de agdo”
(modes of action). Outros antrop6logos designaram estas diferentes abordagens, classicas na
historia do pensamento antropologico, sob outros termos, como: teoria/pratica;
estrutura/processo; agéncia/estrutura; cultura/estrutura social; individualismo
metodologico/coletivismo metodologico. Pesquisadores que priorizaram os “modos de
pensamento” preocuparam-se em analisar sistemas de ideias e no¢des que orientam as acoes,
fornecendo modelos para a construgdo dos sentidos sobre as proprias agdes e as dos outros.

Os que privilegiaram como foco os “modos de a¢do” direcionaram suas analises para os
comportamentos de individuos nas situagdes sociais e sua relacdo com as ideias, ou seja, o que
as pessoas fazem na pratica. Cada uma dessas abordagens, para Jacobson, utilizam diferentes
tipos de dados como evidéncias e sistematizam de um modo distinto a relacdo entre suas
hipdteses e os argumentos que lhes dao sustentacdo, em uma determinada organizagdo textual
e narrativa (JACOBSON, 1991, p. 9-15).

Privilegiamos a perspectiva do “individualismo metodologico” — termo pelo qual
ficaram conhecidas as abordagens antropologicas que enfatizam analiticamente a acao dos
atores sociais, ou seja, a agéncia dos individuos no rumo dos acontecimentos. Esta longeva e
proficua tradi¢ao de estudos sociais — que privilegia a acao dos individuos e que pode ser
remontada a sociologia classica de Max Weber - tem em Fredrik Barth a mais forte influéncia
nas abordagens antropoldgicas para a etnicidade, afirmando a importancia destas cultivarem
um carater interacionista, situacional e processualista. Nessa dire¢do, a subjetividade ¢ um forte
componente a ser considerado em se tratando de compreender a visao que os individuos
possuem sobre 0s processos sociais que protagonizam.

Embora a tipologia proposta por David Jacobson seja til para classificacdo do processo
de construg¢do dos argumentos que embasam andlises e teorias antropologicas, no processo de
interpretacdo de dados como evidéncias ¢ muito dificil para o antropologo que elabora
argumentos para uma hipotese dividir intencionalmente o nivel de andlise que prioriza dos tipos
de evidéncias que apresenta, como garantias para a validade de sua argumentacao/interpretacdo
(JACOBSON, 1991, p. 12-16). Nesse sentido, uma analise rigorosa busca associar “[...] the
level of analysis or the sort of social reality an ethnography depicts” com o “use of different
kinds of data, and different kinds of data warrant different kinds of claims and/or conclusions”

(JACOBSON, 1991, p.10). O antropologo nos chama atencao de que ¢ preciso “[...] identifying
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an ethnography’s claims and evaluating them with reference to the data presented in support of

them” (JACOBSON, 1991, p. 8).

[...] the anthopologist’s interpretation determines his or her selection of fieldwork
observations for inclusion in an ethnographic account. The selection and presentation
an not simply a record of observations made during the anthropologist’s fieldwork.
(JACOBSON, 1991, p.7).

Praticamos uma antropologia que prioriza o estudo da agéncia, mas que nao
desconsidera, para melhor compreender as agdes em suas motivagdes, como estao significando
e agindo sobre os museus os sujeitos indigenas que protagonizam estes processos. Essas
perspectivas foram atualizadas na antropologia por varias abordagens conhecidas como
vinculadas a uma “teoria da pratica” (ORTNER, 2011 p. 439-455). Segundo Sherry Ortner
(2011)

“Nos ultimos anos, tem havido um crescente interesse em andlises centradas em
algum termo de um grupo de termos inter-relacionados, a saber: pratica, praxis, agao,
interagdo, atividade, experiéncia, performance. Um segundo grupo de termos, muito
proximos aqueles, coloca o enfoque sobre quem realiza as agdes: agente, ator, pessoa,
self, individuo, sujeito”. (ORTNER, 2011, p. 440).

Aos nos deparamos, desde essa perspectiva, com o modo como os museus indigenas

sdo significados nas mobilizagdes étnicas, percebemos que:

A dimens&o que adquire a agdo politica em dmbitos dessa natureza constitui um campo
assinalado por ambiguidades e contradigdes, na medida em que se manifesta como
confrontacdo entre ldgicas culturais e estruturas de sentido que o subsistema
dominante costuma mostrar como irreconcilidveis para conseguir se reproduzir.
(BARTOLOME, 2017, p.49).

Os processos sociais nos quais a acao politica dos museus indigenas acontece propicia
que ocorram conjuntos polissémicos de interagdes dinamicas. Nao compreendemos esta trocas
e fluxos culturais - dialogando com Ulf Hannerz (1997) - como a passagem de algo de um local
a outro, estaticamente, mas buscamos perceber as diversas sobreposicdes € 0s contatos
permanentes, em diferentes niveis e contextos de interagdo e em situagdes ocorridas em varios
locais, protagonizadas por diversos sujeitos a0 mesmo tempo e em diferentes locais. Segundo

o antropologo sueco,

Fluxo, mobilidade, recombinagdo e emergéncia tornaram-se temas favoritos 8 medida
que a globalizagdo e a transnacionalidade passaram a fornecer os contextos para nossa
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reflexdo sobre a cultura. Hoje procuramos locais para testar nossas teorias onde pelo
menos alguns dos seus habitantes sdo crioulos, cosmopolitas ou cyborgs, onde as
comunidades sdo diasporas e¢ as fronteiras na realidade ndao imobilizam mas,
curiosamente, sdo atravessadas. Freqiientemente ¢ nas regides fronteiricas que as
coisas acontecem, ¢ hibridez ¢ colagem sdo algumas de nossas expressoes preferidas
por identificar qualidades nas pessoas e em suas produgoes. (HANNERZ, 1997, p.7-
8).

O envolvimento de longa dura¢do com os processos museologicos indigenas fomentou
a constru¢do e amadurecimento de um quadro tedrico e de uma reflexdo metodoldgica que
fundamentam nossa abordagem analitica interdisciplinar, marcadamente antropoldgica, em
didlogo com questdes relacionadas aos estudos sobre etnicidade, memoria e patrimonio cultural.
Segundo o antropologo argentino radicado no México, Miguel Bartolomé, referindo-se

ao estudo do pluralismo cultural na América Latina,

O desafio para uma antropologia contemporanea das relagdes interétnicas, dos fluxos
e dos cruzamentos interculturais, radica em aproximar-se ao presente através de
termos analiticos similares, tratando de descobrir mais as conexdes do que as
distdncias entre os sistemas culturais, enfatizar mais as dinamicas que as
permanéncias. Contudo, isso ndo implica excluir artificialmente as distancias, as
diferencas e as possiveis irredutibilidades; ou seja, tudo aquilo q faz um grupo humano
ser o que ele é e 0 que propde — e defende — como sua alteridade. (BARTOLOME,
2017, p. 52).

A problematizacao sobre os museus indigenas ¢ uma chave de acesso a compreensao
dos processos de mobilizagao étnico-politica dos povos indigenas hoje no Brasil, na América
Latina e nos mais diversos continentes, ja que fazem parte de processos sociais de escala global.
Constituem contextos dinamicos e multifacetados para analisar como se constroem e
ressignificam memorias e os discursos sobre "patrimdnios" e "cultura" — ndo no sentido
meramente instrumental-utilitario - mas em suas apropriacdes e tradugdes para realidades
especificas, nos embates sociais oriundos de relagdes de conflito, poder e disputa em diversos

niveis.
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Figura 2 - Suzenalson Kanindé apresentando palestra no III Encontro Paulista Questdes Indigenas e
Museus. No Museu Histérico-Pedagoégico. India Vanuire, em Tupa/SP

Fonte: O autor (2014)

2.1 MUSEUS INDIGENAS, REFLEXIVIDADE E CONHECIMENTO ANTROPOLOGICO

Se, como diria Derrida, as culturas estudadas pelos antropdlogos estdo sempre ja se
escrevendo, o status especial do académico — pesquisador de campo que ‘transforma
a cultura em escrita’ ¢ subvertido. Quem, de fato, escreve um mito que é recitado
em um gravador, ou copiado para se tornar parte das notas de campo? Quem escreve
(no sentido que vai além da transcricio) uma interpretacio de um costume
produzida por meio de intensas conversas com colaboradores nativos que
conhecem o assunto? (...) tais questdes podem, e devem gerar uma reavaliacdo da
autoridade etnografica. (CLIFFORD, 2011, p. 85, negritos nossos).
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Como se relaciona a problematica da reflexividade em antropologia com as pesquisas
sobre os museus indigenas? E no que esta relagdo pode contribuir para uma reflexdo mais ampla
sobre a constru¢do do conhecimento antropoldgico no contexto tedrico-metodologico atual?
Quais os possiveis usos que as populagdes indigenas fazem das pesquisas antropoldgicas sobre
eles? A quem “pertence” o conhecimento antropologico; qual a sua autoria? Quais os sentidos
das apropriagdes e tradugdes efetuadas nos processos museoldgicos indigenas no horizonte
destas populagdes?

Um dos desafios de uma antropologia dos museus indigenas ¢ relacionar a atribui¢ao de
sentidos aos objetos/memorias/patriménios, como pratica social relacionada ao
colecionamento, ao debate sobre os limites da representacao etnografica (GONCALVES, 2007,
p. 26). Esse avango tedrico € possivel através da identificacdo e analise das categorias nativas
construidas nestes processos de apropriagdo e tradu¢io (GOMES, 2016). E necessario
compreender como emergem contra-narrativas através da construg¢do social de significagdes
sobre as lembrancas e as coisas, analisando as praticas sociais e interagdes envolvidas na
elaboragdo destas representacdes sobre si. Esta perspectiva abre um leque de possibilidades
para a revisao da representacao antropoldgica sobre o “outro” construida através dos objetos e
colecdes etnograficas, ao mesmo tempo em que nos possibilita avangar na compreensao dos
museus indigenas enquanto fendmenos sociais e processos étnicos (GOMES, 2012, 2014 e
2016).

E desafiador compreender as novas praticas e representagdes elaboradas em primeira
pessoa nos processos museoldgicos dos povos indigenas, que evidenciam problematicas que se
relacionam ndo apenas com “propriedade” ou “posse”, mas principalmente com o que George
Stocking Jr. considera o controle da “[...] representagdo do significado dos objetos na
classificacdo ocidental de ‘cultura material’” (STOCKING JR., 1998, p.15). Neste confronto,
de um lado, observamos os sentidos que possuem relatos/documentos/objetos para os
pesquisadores que coletaram estes itens, em seus estudos etnograficos; do outro lado estdo os
proprios indigenas, que tiveram seus antepassados retratados e seus objetos comprados,
trocados, expropriados, saqueados e, em muitos casos, expostos em instituigdes museologicas
e/ou depositados em reservas técnicas.

Licia Van Velthen (2012) expde dois sentidos para o significado do uso dos objetos: um
que lhes confere “autenticidade” e “valor”: o do universo do etndgrafo; outro, que o considera
como fator de “depreciacdo estética” e “descarte”: o da perspectiva dos Wayana (PA). Este
exemplo € significativo para ilustrar as diferentes valoracdes que existem entre as praticas de

colecionamento desenvolvidas por indigenas e por pesquisadores. Varios outros exemplos
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poderiam ser dados, como os de objetos proibidos ao olhar estrangeiro ou que possuem
exposic¢ao restrita por conta de sua sacralidade, vinculada ao uso ritual ou a sua agéncia, muito
comuns com flautas ¢ mdascaras no contexto amazonico (VELTHEN, 2012, p.55-56), mas
também presentes nos colecionismos indigenas no Nordeste (onde tornou-se recorrente o
“segredo” sobre praticas ritualisticas entre varios povos), como entre os Pankararu e os seus
Praias (Encantados que incorporam vestimentas rituais proprias). E também nesse sentido que
o antropologo Renato Athias se refere as flautas de Pan, no contexto dos povos indigenas do
Alto Rio Negro. Afinal, “Nas tensas relacdes entre lembrangas e esquecimentos, exibicdo e
ocultamento, as memorias adquirem conotagdes variadas [...]” (GOMES E ATHIAS, 2013, p.
68). H4 uma diferenca cabal entre as praticas de colecionamento de indigenas e de
pesquisadores.

No artigo “Colecionando pensamentos: sobre o ato de colecionar” (2010), Johannes
Fabian nos provoca a pensar nos arquivos formados pelos etnografos em suas pesquisas de
campo como “atos de colecionar”, oriundos de relagdes de pesquisa que produzem e sdo
produzidas por determinadas praticas de colecionamento. Inicialmente, Fabian chama-nos
atencao para compreendermos os “atos de colecionar (coletar)”, dos quais seriam compostas
diferentes praticas de colecionamento, como “eventos”, apontando para a “[...] parte ativa que
pessoas e comunidades desempenham ao produzir objetos colecionaveis estabelecendo ou, pelo
menos, moldando cole¢des. (FABIAN, 2010, p. 66). E possivel pensarmos o material reunido
e produzido em nossas pesquisas de campo (um “arquivo’) como sendo uma “colecao”, tal qual
os conjuntos de objetos depositados em museus?

Um primeiro passo, na visdao de Fabian (2010), para responder a tal indagacao, parte do

questionamento: “Qual a diferen¢a entre cole¢des e arquivos?”

Nao muita, parece, pelo menos ndo na medida em que se tornou axiomatico que
objetos, assim como cole¢des, podem ser “documentados”. Uma boa cole¢do vem
acompanhada de seu arquivo. Todavia, sabemos que “atos de colecionar” sio de
naturezas diferentes quando curadores colecionam objetos e quando etnégrafos
colecionam documentos (um termo que eu prefiro a informagao ou dado, por razdes
que ja vou esclarecer). De fato, objetos e documentos tém em comum o fato de serem
coisas e de ser sua materialidade o que requer “atos de curadoria”. Entretanto, os
etnégrafos hoje (a0 menos este que vos fala) pensam em documentos em termos
que tornam impossivel equacionar colecionar objetos e montar arquivos de
documentos, a nio ser em sentido figurado. Objetos que compdem colegdes sdo
encontrados; eles tém que estar em algum lugar antes de serem coletados. O corpo
de documentos com os quais os etnégrafos trabalham é feito, geralmente sob a
forma de textos baseados em notas ou sons registrados. Produzir seus préprios
textos (tanto no sentido de montar sessdes de gravacio quanto de
transcrever/traduzir gravacées) é o que distingue os antropélogos centrados em
abordagens textuais dos historiadores e estudiosos da literatura. Por mais que seja
importante reconhecer as diferengas entre objetos e documentos (cole¢des e arquivos),
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analisar os “atos de colecionar” também pode revelar convergéncias. Os documentos
que chamamos de textos etnograficos tém em comum o fato de serem gerados a
partir de registros de trocas comunicativas e/ou performances nas quais o
etnégrafo foi um participante ativo (na pesquisa etnografica, mesmo a
observacgao é um tipo de interacdo). Além disso, conversas, relatos de historias,
ensino religioso, performances rituais e teatrais, [...] acontecem como eventos
contingentes e situados historicamente. E verdade que o fato de que objetos devam
ser “documentados” é geralmente um requisito da coleta etnografica. Se aceitarmos o
que eu disse sobre eventos e sobre a constru¢do de documentos etnograficos,
entretanto, concluiremos que documentar um objeto pode e deve incluir o
reconhecimento do fato de que os atos de colecionar, como os atos de comunicar,
os atos de performatizar etc. sio eventos. Mais uma vez, supde-se que a pesquisa
seja conduzida, como se costuma dizer, mas também ¢é verdade (como todo etndgrafo
admitiria apos alguma reflexdo) que a pesquisa acontece por puro acidente (ou sorte),
por uma boa escolha do momento oportuno, por circunstancias propicias e por uma
miriade de fatores [...]. (FABIAN, 2010, p.62-63, grifo nosso).

Se os arquivos documentais reunidos e produzidos durante o trabalho de campo
etnografico registram “eventos”, que aconteceram e passaram a ser percebidos como “dados”
de uma pesquisa, esta aproximagao nos conduz a outra assertiva, através da (possivel, porém
figurada'!) ideia de que os arquivos etnograficos sio produzidos através de “atos de colecionar”.
Fabian argumenta cabalmente a favor do carater colaborativo da produc¢ao do conhecimento
antropolégico, feito na relacdo entre antropologo e interlocutores em relagdes de pesquisa,

oriundas de trabalhos de campo. Afirma ele que:

Arquivos etnograficos sdo conjuntos de corpora de textos que tém uma identidade
propria [...]. Também acho que “corpus” ¢ um conceito valido se ndo for tomado
como uma metafora acessivel, mas em seu sentido literal de corpo. As partes de um
corpus vivo desenvolvem uma vida em comum assim como o corpo vem a vida, cresce
e atinge seu desenvolvimento presente. Nesse sentido, um corpus de textos adquire e
mantém sua identidade através do tempo sob modos que podem ser descritiveis, por
exemplo, como um taxon em um sistema de classificagdo, mas os corpora nio sdo
constituidos por meros atos de classificagdo (ou subsun¢do a periodos historicos,
estagios evolutivos ou mesmo a formas estéticas como estilos). Tomar esta posicio
nao é apenas uma questiao de escolha tedrica; é algo que se impde na pratica
etnografica. Uma ilustracdo desse ponto € o papel ativo que meus assim chamados
informantes desempenham ao produzir os documentos que constituem o arquivo sobre
o qual baseio meus estudos de religido popular, drama ou historiografia. Em algum
momento realizamos, [...], que uma “etnografia de” ¢ sempre também uma
“etnografia com”. Quando as pessoas com as quais o etndgrafo trabalha respondem
as suas perguntas, elas estdo igualmente engajadas na producao do pesquisador que as
questiona (e frequentemente os papéis sao invertidos). (FABIAN, 2010, p.65-66).

! Isso porque, segundo Fabian, “O tipo de arquivo que tenho em mente € uma colegdo de textos cuja produgdo
comega em campo, com trocas e performances registradas, € que continua com a transcrigio, tradugdo, comentario
e talvez analise formal. Desta perspectiva, o etnégrafo poderia ser visto como um colecionador que trabalha
com cole¢des. Entretanto, outra perspectiva se abre quando consideramos que um texto nunca vem sozinho.
Ele s6 pode ser reconhecido como texto enquanto parte de um corpus e, no meu entendimento, nao pode ser
‘colecionado’” (FABIAN, 2010, p.65, negrito nosso).
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Ao chamar atengdo ao fato de que o fundamento da compreensao do dado etnografico,
transformado em fonte de pesquisa (documento), € seu processo de producao (colaborativo) —
e ndo apenas a sua classificagdo, Johannes Fabian fortalece a importancia da nogdo de
“etnomuseografia”, que tem se revelado um caminho frutifero enquanto fomentadora da acao
museologica indigena e método dinamizador da pesquisa de campo, na medida em que estimula
a construcao de categorias nativas que orientam as praticas de colecionamento, apropriacao e
traducdo dos indigenas em seus museus.

Esta tensdo hermenéutica de significagdo sobre os distintos modos de colecionar
constitui a ténue linha que separa nao so diferentes formas de atribuir sentidos a um patrimonio
herdado (seja os materiais de um museu sejam 0s signos que agregam os sentimentos de
pertencimento), mas € também um ponto nodal na reflexdo sobre a teoria e a pratica
antropologica. Nao € nossa intencdo retomar uma analise historica sobre o surgimento e as
transformagdes da nogdo de etnografia, mas realizar um dialogo critico a partir do contexto
tedrico em que surgem os museus indigenas como processos étnicos € fendmenos sociais.

Considera-se que a moderna Antropologia emerge, com a observagao participante ¢ a
ferrenha critica ao Evolucionismo, pondo fim a diferenciacdo entre os papéis de fornecedores
de informagdes sobre povos distantes, exercida por viajantes, missionarios € administradores
coloniais, e o estudioso que encomenda, recebe, classifica, analisa e divulga essas informacoes.
O colecionismo empreendido como parte da pilhagem colonial e imperial dos paises europeus
associava-se a acao expansionista dos Estados-Na¢dao, de modo que as grandes colecdes
etnograficas sao documentos e testemunhos de processos de dominagao e resisténcia. Segundo

Fabian (2010) € necessario termos clareza quanto a:

[...] ideia de que “colecionar objetos foi antecedido pelo exercicio de algum tipo de
autoridade e muitas vezes pela for¢a” (Fabian 2001:131), uma forma bastante obliqua
de colocar aquilo que os criticos de museus etnologicos afirmam quando denunciam
a historia imperial de suas cole¢des. Grande parte desse tipo de critica pode ser facil
e ligeira, acrescentando pouco mais que uma viagem gratuita no percurso do vagio
pos-colonial. Mas um ponto que merece ser levado a sério ¢ que o imperialismo foi
uma empresa de Estados-na¢ao, de um modo geral e especificamente. (FABIAN, 2010,
p-68).

No periodo em que a Antropologia esteve fortemente associada ao espaco institucional
dos museus, a “era dos museus” a que refere-se Stocking Jr., configurava-se como participe das
teias de saberes e poderes relacionados ao Estado, o grande fomentador, inclusive, de muitas

viagens para as colOnias.
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De novo, de modo semelhante ao mercado, o Estado-nagdo foi mais do que um fato
ou uma condi¢do factual para o desenvolvimento da antropologia e das cole¢des e
exposi¢oes etnograficas. Como tem sido dito, por exemplo, em criticas ao conceito de
cultura, na medida em que o Estado-nagao serviu para pensar sobre cultura (como um
todo integrado, limitado e mantenedor de uma identidade), ele moldou a teoria (aquilo
que conta como conhecimento) e a epistemologia (aquilo que conta para a produgdo
de conhecimento). (FABIAN, 2010, p. 68).

Considerando que o colecionismo desde cedo esteve presente no fazer antropoldgico —
constituindo os museus 0s primeiros espagos para a atuacao dos profissionais desta area, ¢
importante perguntar atualmente quais as diferencas entre os objetos etnograficos e os objetos
dos museus indigenas? Nesse sentido, problematiza ironicamente Tim Ingold, “[...] it would
appear that everything the ethnographer turns his or her hand to is, prima facie, ethnographic.
[...] Suppose that your job is to curate artefacts in a museum, collected from different parts of
the world, then that’s museum ethnography” (INGOLD, 2014, p. 384-385)?! As diversas
correntes antropologicas teorizaram sobre a relacdo entre as populagdes estudadas e sua cultura
material, alvo de conhecimento em seus aspectos funcionais, estruturais ou simbolicos,
orientando praticas de colecionamento, formas classificatorias e modelos expositivos. Os
grandes museus do século XIX configuraram-se, bem antes das universidades, como centros de
pesquisa e constru¢do do saber antropoldgico sobre seus “outros”. O colecionismo que vigorava
nas praticas cientificas do final do século XIX ancorava-se principalmente em “duas formas de
apreensao tedrica no arranjo das cole¢cdes museoldgicas”. Uma, de perspectiva evolucionista,
linear, enfatizando aspectos formais e funcionais; e outra, mais relativista, preocupada com a
contextualiza¢cdo dos objetos e sua multiplicidade funcional (RIBEIRO E VELTHEN, 1992, p.
105).

Objetos e colegdes etnograficas que se localizavam em dindmicas e escalas de poder
oriundas de relacdes de pesquisa, na qual os indigenas eram o objefo de estudo, reconfiguram-
se nos processos museoldgicos “dos” indigenas. As representagdes construidas nos processos
museologicos indigenas, de um lado, e nas colecdes etnograficas, de outro, baseiam-se em
diferentes logicas de colecionamento, “pratica cultural presente em toda e qualquer sociedade

humana” (GONCALVES, 2007, p. 25). Assim:

A especificidade da cultura material com o poder de objetificar, ou seja, de tornar
palpaveis e concretas representagdes que primam pelas abstragdes nos discursos das
pesquisas etnograficas, ¢ plena de conseqiiéncias. As cole¢des formadas por
antropologos a partir de objetos coletados nas pesquisas de campo tém, muitas vezes,
o poder de cristalizar imagens poderosas sobre outras culturas. A visualidade destes
objetos e as narrativas que as cole¢des configuram sdo responsaveis pela formagao de
representagdes muitas vezes univocas. Por outro lado, os recentes debates em torno
da auto-representacdo dos povos antes esquadrinhados pelos antropo6logos trazem
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novas praticas de colecionamento, langando novos olhares e perspectivas. (ABREU,
2005, p. 101).

Regina Abreu e Reginaldo Gongalves chamam-nos atengdo ao fato de que “A pratica de

colecionamento pode

antropologa,

ser considerada universal” (ABREU, 2005, p.103). Segundo a

Em todas as culturas humanas, os individuos formam colegdes, sejam particulares,
sejam coletivas. O ato de colecionar pode ser mesmo pensado como uma operagao
mental necessaria a vida em sociedade, expressando modos de organizagdo,
hierarquizagdo de valores, estabelecimento de territorios subjetivos e afetivos.
Colecionar, neste sentido, significa estabelecer ordens, prioridades, inclusdes,
exclusdes e esta intimamente associado a dindmica da lembranga e do esquecimento,
sem a qual os individuos ndo podem mover-se no espago social. Deste modo, € preciso
ndo confundir a nogao universal da pratica de colecionamento com o sentido particular
de que o colecionamento foi investido no Ocidente moderno, num regime de produgdo
capitalista, como acumulagdo deliberada de bens ou enquanto propriedade de objetos
materiais ou imateriais que alguns passam a deter em detrimento de outros. Como
pratica universal, o colecionamento pode ser percebido em diferentes sociedades,
como o fez Marcel Mauss, em sociedades tribais da Melanésia, na famosa analise do
Kula trobriandés, onde eram colecionados colares ¢ pequenos objetos com o objetivo
de trocas rituais? (ABREU, 2005, p. 103).

As préaticas de colecionamento o moderno ocidente, marcadas pelas nocgdes de

propriedade e acumulacdo, possuem uma intima relagdo com a formagdo disciplinar da

Antropologia.

A historia da antropologia ¢ a historia da formagdo de extensas cole¢des sobre povos
exoticos, longinquos e, mais recentemente, proximos e até mesmo intimos. Do
colecionamento de conchas dos melanésios, colares dos tupis, piramides e mumias
dos egipcios, passando por instrumentos de trabalho de culturas em desaparecimento
no contexto da sociedade industrial, chegamos a colecionar a nds mesmos - nossas
fotografias em pesquisas de campo e congressos, nossos diarios de campo, nossas
correspondéncias com colegas de trabalho, etc. (ABREU, 2005, p.105).

Nos primeiros 30 anos do século XX, a disciplina vai se consolidar crescentemente sob

o engajamento em um tipo especifico de pesquisa de campo, da qual proviriam suas principais

fontes e dados de estudo e, crescentemente, um firme posicionamento metodologico a favor da

busca constante do relativismo. Por um longo tempo, variando entre diferentes abordagens

tedricas bem ilustradas pelas polémicas entre Boas contra Mason e Pitt-Rivers, “Os objetos

colecionados sdo, a um s6 tempo, expropriados de seu contexto original e ressignificados no

contexto das colecdes etnograficas e dos museus. Este processo de colecionamento, multiplos

sentidos podem ser atribuidos aos objetos” (ABREU, 2005, p.105).
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Expedicdes pioneiras, como as do Estreito de Torres (1888) e a Jesup do Pacifico Norte
(1897-1902) (CLIFFORD, 2011, p. 20), que formaram numerosas colecdes de objetos, dao
lugar cada vez mais para as longas estadias de em terras distantes. Em pouco tempo,
antropologos estariam espalhados por todo o mundo, tornando o olhar dessa disciplina para a
realidade social um fendmeno mundial. Franz Boas e seus companheiros foram precursores nas
investigacdes etnograficas associadas a formagdo de colegdes, ainda no século XIX,
pesquisando entre os povos Kwakiutl e Chinook, na Columbia Britanica, em 1901. Rivers ja
estudava os Toda, na India e, em 1906, Radcliffe-Brown fazia investigacdes entre os nativos
das ilhas Andaman, no Oceano Indico (LAPLANTINE, 2012, p.76). A Malinowski, a quem é
atribuida a gloria de mais celebrado founding father das escolas de antropologia moderna,
diriamos que foi ele quem primeiro sistematizou uma proposta metodoldgica para a pesquisa
“cientifica” na Antropologia, que denominou de “observacao participante”, na qual forneceu
substrato empirico as formula¢des de Marcel Mauss presentes no “Ensaio sobre a dadiva”.

E intima a relagdo entre trabalhos de campo e um tipo de colecionamento relacionado
com a formagao disciplinar da Antropologia e a formagao de cole¢des etnograficas. No entanto,
estas pesquisas pioneiras ja revelavam também outros significados para a reunido de objetos
dentre os povos “estudados”, dentre os quais outras categorias ¢ cddigos culturais forneciam
base para “[...] um tipo de colecionamento no qual os objetos selecionados nao sirvam para ser
armazenados, mas sim distribuidos, consumidos ou mesmo queimados e destruidos” (ABREU,
2005, 103-104). Sao o que podemos considerar enquanto praticas de colecionamento indigenas,

que ficaram famosas na antropologia por meio das pioneiras etnografias de Franz Boas e da

[...] instigante analise de Marcel Mauss sobre o potlatch, fendmeno disseminado entre
tribos do noroeste americano.:' Nessas tribos, os participantes dos rituais passam uma
parte do tempo armazenando alimentos, confeccionando pegas de vestuario e
ornamentos, organizando dangas, ensaiando canticos para, num momento seguinte,
distribuirem e consumirem amplamente tudo o que foi colecionado. Embora estudado
inicialmente em sociedades tribais, o potlatch tornou-se referéncia para estudos de
antropologia em sociedades complexas, podendo ser observado em diferentes rituais,
como nas festas carnavalescas, onde se forma extensa colecdo de cultura material e
imaterial cujo objetivo consiste na exibi¢do em um desfile de uma hora para ser
totalmente destruida a seguir. (ABREU, 2005, p.104).

Estes tipos de pesquisa de campo, que registrou aspectos e praticas de colecionamento
de objetos que possuem diversos significados entre populagdes ndo-ocidentais em todo mundo,
se tornaram o diferencial do oficio praticado pelos antropdlogos. Era caracterizada pela
convivéncia direta e de longo prazo com os grupos sobre os quais se desejava pesquisar,

buscando o entendimento das suas formas de ver o mundo e dos sentidos que atribuem as suas



60

realidades, através do aprendizado da lingua e da compreensdo do funcionamento das
instituicdes locais, entendidas como partes de um todo organico, harmonico e dotado de uma
logica propria, percebida sincronicamente. Foram muitas as transformagdes disciplinares ao
longo do século XX.

Para Tim Ingold (2014), ¢ comum hoje uma certa confusdo entre “etnografia”,

“observagdo” participante” e “trabalho de campo”. Segundo James Clifford (2011)

O trabalho de campo antropologico tem sido representado tanto como um ‘laboratério’
cientifico quanto como um ‘rito de passage’ pessoal. As duas metaforas captam
precisamente a impossivel tentativa da disciplina em fundir praticas objetivas e
subjetivas. Até recentemente, a impossibilidade era mascarada pela marginalizagdo
dos fundamentos intersubjetivos do trabalho de campo, pela sua exclusido dos textos
etnograficos sérios, relegando-os aos preficios, memdrias, anedotas, confissdes e
assim por diante. Posteriormente, o conjunto de regras disciplinares foi sendo
substituido. A nova tendéncia de nomear e citar os informantes de forma mais
completa e de introduzir elementos pessoais no texto esta alterando a estratégia
discursiva da etnografia e seu modo de autoridade. Muito de nosso conhecimento
sobre outras culturas deve agora ser visto como contingente, o resultado
problematico do dialogo intersubjetivo, da traducio e da projecio. (CLIFFORD,
2011, p.73, grifo e negrito nosso).

Foi necessario exercitarmos novas formas de escrita etnografica, que expressem a
polifonia dos sujeitos e a multiplicidade de experiéncias presentes nos processos de interagoes
sociais por meio dos quais os museus indigenas ganharam sentido. James Clifford (2011)
reconhece na atualidade o surgimento de “novas condigdes de producao etnografica”
(CLIFFORD, 2011, p. 83), na qual a “[...] guinada em dire¢ao a retérica coincide com um
periodo de reavaliagdo politica e epistemoldgica no qual a natureza construida, imposta, da
autoridade representacional tornou-se, de forma extraordinaria, visivel e contestada”
(CLIFFORD, 2011, p. 62). H4 inimeros experimentos no que concerne a textualizacdo e a
expressdo dos dados etnogréaficos na escrita antropologica, oriundos de andlises que baseiam
suas reflexdes no carater colaborativo e na problematica da reflexividade, pressupostos
fundantes da escritura atualmente. Como expressar as multiplas vozes e o carater dialdogico do
conhecimento antropologico através da textualizagdo etnografica?

Ao incorporar a compreensdo dos processos museoldgicos indigenas aos desafios
teoricos e epistemologicos da Antropologia nas primeiras décadas do século XXI, nos
direcionamos a busca de uma maior precisdo conceitual e a busca de rigor analitico para a
compreensdo de processos que oferecem reconfiguracdes especificas para um fendmeno que

foi retratado na antropologia norte-americana como aspecto de um protagonismo
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representacional pés-moderno (CLIFFORD Y MARCUS, 1991; MARCUS AND FISCHER,
1986).

No contexto atual, é necessario repensar o significado do trabalho de campo e da escrita
etnografica. E preciso fazer uma constante auto-critica, assim como uma critica as fontes e
dados, problematizando a propria etnografia como uma construgao relacional junto a um (uns)
“outro(s)”, que, por ser social, ndo escapa as armadilhas das relagdes de poder e processos de
dominagdo/resisténcia. Como expressar conflitos e contradi¢des na analise antropoldgica? Ao
tratar da escrita etnografica como “alegoria”, “[...] tanto no nivel de seu contetido (o que ela diz
sobre as culturas e suas historias) quanto no de sua forma (as implicagdes de seu modo de
textualizagdo)” (CLIFFORD, 2011, p. 59), Clifford nos provoca a refletir analiticamente sobre
as condigdes sociais de produgdo do conhecimento antropologico: os contextos de interagao
macro e micro localizados, seja entre nativos e pesquisadores (e como esses encontros tem sido
representados/textualizados), sejam as implicacdes geopoliticas globais na realizacdo de
pesquisas de campo. Propoe a escrita para além do texto e da textualizagdo, partindo da ideia
de que todo grupo social “escreve”, na medida em que seus integrantes articulam, classificam,
narram tradigdes, celebram rituais, enfim, “Eles repetidamente textualizam significados”
(CLIFFORD, 2011, p. 85), o que traz implicagdes diretas para a escrita etnografica. Assumindo
o carater colaborativo do conhecimento antropolédgico e da etnografia, ¢ necessario também
colocar em um outro patamar os usos ¢ apropriagdes feitos pelos indigenas das pesquisas que
falam sobre eles proprios.

Nao ¢ mais possivel aceitar o pesquisador como Unico e legitimo “escritor” e o
conhecimento antropoldgico produzido como criagdo exclusiva de um unico sujeito social,
como se este fosse, a0 mesmo tempo, onipresente a uma determinada realidade ao ponto de
discernir-lhe os sentidos fielmente. Quem escreve, ha de se posicionar. Quem escreve, se
descreve. Quem seria o autor do conhecimento antropoldgico, se ele ¢ co-produzido? Por co-
produzido intentamos dizer que este conhecimento so6 € possivel como fruto de uma relagao
entre diferentes: dai surge uma realidade transformada em “dados”. A alteridade como relagao
social e as relagdes sociais de alteridade. Uma das maneiras de reconhecer a alegoria da escrita
etnografica ¢ revelar as suas dimensdes politicas, ndo as ocultando sob o falso manto da
objetividade, da idealizada imparcialidade e do suposto ndo envolvimento com a realidade
estudada (CLIFFORD, 2010, p. 88). Isto, na medida em que “Os dados da etnografia fazem
sentido apenas dentro de arranjos e narrativas padronizados, e esses sdo convencionais, politicos

e significativos num sentido mais do que referencial” (CLIFFORD, 2011, p. 87).
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No artigo That'’s enough about ethnography!, Tim Ingold problematiza a banalizagdo
atual do uso do termo “etnografia” entre varias areas das ciéncias humanas e sociais. Por conta
da infinidade de utilizagdes sem uma maior precisdo tedrico-metodologica, o antropdlogo
enfatiza seu esvaziamento conceitual, tendo se tornado um mero adjetivo qualificador usado
muito vagamente, associado a termos como: encounter, fieldwork, method, knowledge,
monographs, films, theory museum, objects ethnographics (INGOLD, 2014, p. 384). Faz
importantes distingdes entre trabalho de campo, etnografia, observacdo participante e
antropologia, considerando que “The conflation of ethnography with fieldwork is indeed one
of the most commonplace in the discipline, and all the more insidious because it is so rarely
questioned” (INGOLD, 2014, p.386). Enquanto associa a etnografia, literalmente, ao ato de
escrever sobre as pessoas (INGOLD, 2014, p.385), considera a observacao participante como
uma forma de trabalhar (¢ way of working), cujos passos seguem as contingéncias
circunstanciais da vida didria, “[...] and advance towards no end. They rather tread ways of
carrying on and of being carried, of living life with others — humans and non-humans all —
that is cognizant of the past, attuned to the conditions of the present and speculatively open to
the possibilities of the future” (INGOLD, 2014, p. 390). Enquanto “The ethnographer writes
up; the anthropologist—a correspondent observer at large - does his or her thinking in the world
(INGOLD, 2014, p.391), o que expressa a condi¢ao analitica da antropologia, a condigao
descritiva da etnografia e a condi¢do metodoldgica da observagdo participante. Para James

Clifford:

[...] a pratica da representac@o intercultural esta hoje mais do que nunca em xeque. O
dilema atual estd associado a desintegrag@o e a redistribuicdo do poder colonial nas
décadas posteriores a 1950 e as repercussdes das teorias culturais radicais dos anos
1960 e 1970. Apds a reversido do olhar em decorréncia do movimento da ‘negritude’,
apos a crise de conscience da antropologia em relagdo ao seu status liberal no contexto
da ordem imperialista, e agora que o ocidente ndo pode mais se apresentar como o
unico provedor de conhecimento antropoldgico sobre o outro, tornou-se necessario
imaginar um mundo de etnografia generalizada. (CLIFFORD, 2011, p. 18).

A partir da década de 1960, o moderno debate conceitual sobre etnicidade foi pioneiro
no amadurecimento de certas questdes que viriam se consolidar no ltimo quartel do século XX
em Antropologia. Dentre estas, merecem relevo as contribuig¢des da area para as transformagoes
na concepg¢do antropolédgica de cultura. Nesta arena teorica, a separacdo entre “identificacdo” e
“cultura” tornou-se definitiva (ERIKSEN E NIELSEN, 2007), numa fértil discussdo que
ganhou corpo através das contribuicdes de Fredrik Barth (1969) e outros antrop6logos, baseadas

em abordagens interacionistas, relacionais e situacionais.
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Trazendo releituras de questdes classicas da teoria social, uma das principais inspiragdes
para estas perspectivas foi a sociologia compreensivista de Max Weber, que insere a
subjetividade como elemento fundamental para a constru¢ao do sentimento de comunhao étnica,
possibilitando compreendermos grupos étnicos como formas de organizagao politica (WEBER,
1991; BARTH, 1998 ¢ 2000). A obra do noruegués Fredrik Barth & paradigmética porque rompe
com uma visao essencialista, amplia o fenomeno étnico e estabelece uma separagdo definitiva
entre os conceitos de etnicidade, raca (bioldgico) e cultura (substancial) (ERIKSEN, 1993). O
grupo €tnico se constitui como categoria de atribui¢dao/identificacdo que propicia a interagao e
a organizagdo entre os sujeitos, buscando nas fronteiras étnicas (boundaries) os elementos da
interacdo social, num enfoque relacional (BARTH, 1998, p. 189).

As pesquisas antropoldgicas sobre os povos indigenas na regido Nordeste do Brasil ja
possuem relativamente uma longa trajetoria. Podemos remontar aos pioneiros estudos efetuados
a partir das décadas de 1920/1930 por respeitados intelectuais do porte Carlos Estevao de
Oliveira, Estevao Pinto, Thomaz Pompeu Sobrinho, entre outros, que realizaram precursores
trabalhos de campo entre populagdes indigenas. Foi no inicio da década de 1970, com a
producao dos pesquisadores vinculados ao PINEB, da Universidade Federal da Bahia (UFBA),
um dos momentos cruciais no fortalecimento de um projeto de etnologia indigena no Nordeste'2.
De impossibilitado de ser compreendido (pois inexistente, de acordo com uma perspectiva
tedrica culturalista), estas populacdes foram tornadas objeto de interesse de antropologos e
historiadores, na esteira de suas mobiliza¢des por reconhecimento, durante o século XX. Este
interesse, crescente na Antropologia e que resultou também na constituicdo da chamada Nova
Historia Indigena, possibilitou também a reificacdo e naturalizagdo dos “indios do Nordeste”
como objeto de conhecimento, nos direcionando a problematizacdo da constituicdo das bases

epistemologicas que sustentam sua defini¢ao.

12 Sob a lideranga inicial do antropdlogo Pedro Agostinho da Silva e de Maria do Rosério de Carvalho, o PINEB
constitui um dos mais longevos e consolidados nucleos de pesquisas sobre antropologia indigena no Brasil,
agregando e formando varias geragdes de antropdlogos e indigenistas durante mais de quarenta anos, cuja produgio
amadureceu junto com as transformacdes da teoria antropologica. “O PINEB - Programa de Pesquisas sobre Povos
Indigenas do Nordeste Brasileiro - ¢ um programa de pesquisas radicado no Departamento de Antropologia e
Etnologia e no Programa de Pos-Graduagdo em Antropologia da Universidade Federal da Bahia-UFBA, tendo-se
iniciado com trabalho de campo entre os Pataxé de Barra Velha (Mun. de Porto Seguro, BA), numa viagem de
reconhecimento que congregou professores (de Antropologia e de Historia) e alunos de graduagdo em Ciéncias
Sociais da Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas. A equipe desembarcou de sua canoa, na praia fronteira ao
Monte Pascoal, em 8 de dezembro de 1971, sob a orientacdo do professor Pedro Agostinho da Silva. Esta data ¢
tomada como a do principiar do Programa”. Disponivel em:  <http://www.pineb.ffch.ufba.br/index.php> .
Acessado em: 13/03/2015.
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A importante producdo antropologica efetuada a partir da segunda metade da década de
1980, no ambito do projeto de pesquisa PETI'?, do Museu Nacional da Universidade Federal
do Rio de Janeiro, obteve grande visibilidade nas pesquisas etnograficas sobre os “indios do
Nordeste” — termo pelo qual a temética passou a ser conhecida na antropologia brasileira. A
produgdo académica de outros espagos institucionais na regiao também teve uma importancia
fundamental. Além dos trabalhos pioneiros na Bahia, destacamos as pesquisas efetuadas no
estado do Ceard a partir do inicio da década de 1990, coordenadas pela antropologa Maria
Silvya Porto Alegre, da Universidade Federal do Ceara (OLIVEIRA JR., 1998; SOUZA, 2002;
PINHEIRO, 2002; BEZERRA, 2000), também sob o aporte tedrico das modernas teorias sobre
etnicidade'*.

Estas pesquisas assemelham-se quanto ao amadurecimento do conhecimento
antropoldgico sobre a questdo indigena por meio de etnografias e trabalhos de campo mais
longos — que demandaram, por conseguinte, a reescrita de uma historia do “desaparecimento”
- € no apoio as mobilizagdes politicas que entdo multiplicavam-se entre diversas populagoes,
em um fenomeno que ficou mais conhecido na literatura especializada como “emergéncia étnica”

ou “etnogénese” — embora ndo faltem criticas ao termo e a sua utilizagdo'>.

13 Segundo o site do Laboratério de Pesquisas em Etnicidade, Cultura e Desenvolvimento (LACED), vinculado
ao setor de Etnologia e Etnografia do Departamento de Antropologia do Museu Nacional da UFRJ, “O Projeto
Estudos sobre Terras Indigenas no Brasil — PETI foi desenvolvido entre 1984 e 1992 no Departamento de
Antropologia do Museu Nacional, sob a coordenagdo do Prof. Jodo Pacheco de Oliveira, com financiamento da
Fundagdo Ford. Ao longo deste periodo, estabeleceu trabalhos conjuntos com uma extensa rede de pesquisadores
e com instituicdes como o programa Povos Indigenas do Brasil, do Centro de Documentagdo Indigena — CEDI,
voltando-se para a organizagdo de uma base de dados que fornecesse elementos sobre a situacao juridica e de fato
das terras indigenas no Brasil. O projeto propunha-se a realizar um monitoramento independente do processo de
criagdo e reconhecimento de terras indigenas, tendo resultado de seu desenvolvimento um grande ntimero de teses,
dissertacdes, publicagdes de diversos formatos, seminarios e comunicagdes variadas sobre indigenismo, politicas
governamentais, processos de etnogénese e movimentos indigenas. Além da preocupacio de compulsar a
documentacdo oficial produzida acerca das diferentes politicas governamentais voltadas para a regularizacdo e o
uso das terras dos indios, o banco de dados também buscou fortalecer a discussdo em torno da problematica
indigena de um modo geral, reunindo para este fim 8.175 documentos, com area de abrangéncia relativa a todo o
territorio brasileiro. Além de documentos oficiais, o banco contém o registro e descrigdo de trabalhos académicos
ligados a temdtica indigena produzidos em universidades e centros de pesquisa, bem como noticias veiculadas na
imprensa sobre o assunto, abrangendo basicamente a década de 1980 e os debates travados em torno da elaboragio
da Constituicdo de 1988 (Disponivel em: http://laced.etc.br/site/acervo/bancos-de-dados/acervo-peti/ . Acessado
em: 08/06/2015).

4 E importante apresentar elementos para uma compreensdo geopolitica da constru¢do dos indios do Nordeste
como objeto de estudo antropoldgico na antropologia brasileira, ja que a canonizag@o da produgdo de determinados
espacos académicos pode, aos mais desavisados, ofuscar e, at¢é mesmo, invisibilizar a importancia histdrica,
politica e tedrica de importantes estudos realizados noutros centros.

15 “Este processo de mobiliza¢do politica em torno da identidade étnica foi denominado por alguns estudiosos de
‘etnogénese’ ou ‘emergéncia étnica’, abrangendo ‘tanto a emergéncia de novas identidades como a reinvengdo de
etnias reconhecidas’ (Oliveira, 2004, p. 20). [...] Entretanto, o uso do termo ndo é consenso na antropologia
brasileira, muito menos os casos em que € utilizado. Jodo Pacheco de Oliveira utiliza o termo ‘ressurgimento das
identidades étnicas’ (Oliveira, 2004), enquanto Edwin Reesink prefere a expressdo ‘reemergéncia’ ou
‘ressurgéncia’, ao considerar a existéncia de uma emergéncia historicamente anterior (Reesink, 2000, p. 394-395)
(apud Vaz Filho, 2010, p.105). [...] H4 de se concordar que o processo de mobilizacdo de grupos sociais
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Este aparato tedrico vem sendo avaliado criticamente por conta de certo esgotamento e
de seu uso irrestrito para a analise de diversificadas situagdes e grupos sociais, incluindo, além
de povos indigenas, populacdes afro-descendentes identificadas como quilombolas (VILLAR,
2004; REESINK, 2004 e¢ 2010). Muitas das pesquisas atreladas as modernas abordagens
antropologicas sobre etnicidade e relagdes interétnicas no Nordeste brasileiro, foram fortemente
influenciadas pelo texto de Fredrik Barth (a introducdo a coletinea “Grupos étnicos e suas
fronteiras”, de 1969), pela no¢ao de comunidade étnica, de Max Weber (1991), pelo conceito
de “invencao de tradi¢des” (HOBSBAWN E RANGER, 1984), entre outros autores
paradigmaticos (Abner Cohen, Erving Goffman e George Balandier, por exemplo) e, a nivel
nacional, pelos trabalhos de Manuela Carneiro da Cunha (a nogdo de sinal diacritico, por
exemplo) e, principalmente, pelos textos e livros de Jodo Pacheco de Oliveira (1999, 2004 e
2011).

Nos situamos neste debate classico na teoria social e, em especial, nas abordagens
antropolédgicas. De que aspecto € mais complexa a compreensao da realidade: da perspectiva
individual ou da coletividade? A partir da agéncia dos atores ou da estrutura social? Subjacentes
a estes questionamentos, situam-se diversas outras escolhas teorico-metodologicas e
epistemologicas: sobre o conceito de cultura, o tipo de abordagem no trabalho de campo, os
dados privilegiados na construcao das evidéncias, a questao da objetividade, da imparcialidade
e da reflexividade na constru¢ao do conhecimento antropoldgico, entre outras.

Por individualismo metodolégico poderiamos considerar as perspectivas que
distanciam-se de um maior interesse no “sistema ou (n)o todo, mas (n)o fato de que, quando os
individuos fazem as coisas, eles tém razoes para fazé-las” (ERIKSSEN E NIELSEN, 2007,
p.46). Estas duas abordagens, desde os fundadores da sociologia classica, sdo constantemente
revisitadas em teoria social, ndo sem muita polémica em relacdo a que teria primazia para uma
compreensdo mais completa da realidade social (JACOBSON, 1991, p. 9-10).

Os estudos de Sherry Ortner constituem um paradigma importante, em meio a um
questionamento do universalismo da dualidade Natureza e Cultura (as “particdes ontoldgicas”
de Viveiros de Castro). O artigo em que faz uma analogia entre a relacdo de homens e mulheres
com a relagdo entre natureza e cultura ¢ uma reflexdo que fornece diferentes caminhos para
repensar esta parti¢ao ontoldgica classica do Ocidente de outro ponto de vista, situando-se mais
proxima das questdes de género (ORTNER, 1979). Nos aproximamos de Ortner quando a

antropdloga, ao sistematizar as diferentes formas com que se expressou uma “teoria da pratica”,

reivindicando uma identidade étnica e direitos diferenciados evidencia uma tendéncia a etnicizacdo da politica, ou
seja, a politizagdo das identificagdes étnicas” (GOMES, 2012, p. 65-66).
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enquanto abordagem antropoldgica, considera a perspectiva de Marshall Sahlins em seus
estudos sobre estrutura/histéria (sincronia/diacronia) como um dos precursores desta
abordagem comum a tantos autores do cenario contemporaneo que, tentando dar conta de
dilemas disciplinares, fornecem de modo criativo possibilidades de repensar um confronto
teorico entre perspectivas que sdo chamadas, por Thomas Erikssen, de ‘“coletivismo
metodologico” e “individualismo metodologico” (ORTNER, 2011).

As veias mestras de nossa perspectiva coadunam com pressupostos de que a realidade
social ¢ formada por diferentes visdes, contraditorias, opostas, confrontantes, variaveis e
circunstanciais, o que significa admitir, por conseguinte, que os conflitos sdo fundamentais no
desenvolvimento dos processos sociais. Paralelamente a este foco nas relagcdes de poder,
conceitual e epistemologicamente nos posicionamos alinhados com uma abordagem em escala
micro-local com foco na agao social dos individuos, através da anélise processual, contextual e
situacional.

Ao optarmos pela perspectiva de um “individualismo metodoldgico”, nossa abordagem
enfatiza analiticamente a a¢do dos atores sociais, ou seja, a agéncia dos individuos no rumo dos
acontecimentos. Estd longeva e proficua tradi¢do de estudos sociais — que privilegia a a¢ao dos

?16 _ tem em Fredrik

individuos e que pode ser remontada a sociologia classica de Max Weber
Barth a mais forte influéncia'’. Nessa dire¢do, a subjetividade ¢ um forte componente a ser
considerado em se tratando de compreender a visao que os individuos possuem sobre os

processos sociais que protagonizam'®. Como Pacheco de Oliveira afirma, “[...] a for¢a de uma

16 Nesta diregdo, entre os principais conceitos da sociologia weberiana, destacam-se os de “acio social” (e seu
carater relacional), “sentido” (o carater subjetivo do sentido da agdo social para os agentes) e “relagdo social”,
fundamentais para a compreensdo da subjetividade como importante fator na constru¢do do sentimento de
pertencimento a uma coletividade étnica (WEBER, 1991).

17" A construgdo tedrica mais influente de Barth foi expressa na introdugio da coletdnea “Groups Ethnics and
Boundaries, de 1969, na qual sistematizou as principais renovagdes tedricas da época num texto em que enumera
alguns pontos-de-vista que tornar-se-do fundamentais: a etnicidade como fenémeno social e politico, ndo
especificamente cultural; ‘A fronteira define o grupo e ndo o material cultural que ele contém; ‘A relacdo define
0s grupos étnicos, ndo sua cultura’; ‘A relagao dos grupos (re)define o significado da cultura’. Barth critica a ideia
de identidade étnica relacionada mecanicamente enquanto mero aspecto da cultura, da historia ou do territorio
préprios de um grupo, propondo uma conceituacdo processual para a definicdo das fronteiras (boundaries),
construidas nas diferentes situacdes de interag@o entre os grupos sociais e étnicos. Sua obra é paradigmatica nos
estudos sobre etnicidade porque rompe com uma visdo essencialista, amplia o fendmeno étnico e estabelece uma
separacdo definitiva entre o conceito de etnicidade dos de raga e cultura (Eriksen, 1996). Em sua analise, o grupo
étnico se constitui como categoria de atribuicao/identificacdo que propicia a interacdo e a organizacdo entre os
sujeitos, buscando nas fronteiras étnicas os elementos da interagado social, num enfoque relacional (BARTH APUD
GOMES, 2012, p. 69).

1% Quando Max Weber insere a subjetividade enquanto elemento fundamental para a construgdo do sentimento de
comunhdo étnica, possibilita a compreensao dos grupos étnicos como formas de organizagdo politica. Segundo
sua classica defini¢do, “[...] chamaremos grupos ‘étnicos’ aqueles grupos humanos que, em virtude de semelhangas
no habitus externo ou nos costumes, ou em ambos, ou em virtudes de lembrangas de colonizagdo e migragdo,
nutrem uma crenga subjetiva na procedéncia comum, de tal modo que esta se torna importante para a propagagao
de relagdes comunitarias, sendo indiferente se existe ou ndo uma comunidade de sangue efetiva. (...) A comunidade
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comunidade politica e étnica ndo deve ser divorciada de contextos e pessoas concretas que
proporcionaram experiéncias singulares — emocionais, éticas e cognitivas —aos seus integrantes”
(OLIVEIRA, 2013, p.11). Como se perceber, através da etnografia oriunda de um trabalho de
campo que se utiliza do método da observagdo participante, as variagdes dos fluxos culturais
nas interagdes sociais entre os individuos e grupos sociais?

Trés dos principais conceitos formulados por Jodo Pacheco para uma antropologia

indigena no Nordeste foram os de “etnologia das perdas e auséncias culturais” ',

9920 1”21

“territorializagao e “situacdo colonial”’“’, que sdo extensamente usados nas abordagens
sobre os processos de emergéncia €tnica na regido. Foram sistematizadas no texto Uma
etnologia dos ‘indios misturados’? Situagdo colonial, territorializag¢do e fluxos culturais, que
introduz o livro “A viagem da volta: etnicidade, politica e reelaborag¢do cultural no Nordeste
Indigena”, uma coletanea de artigos organizada pelo antropdlogo, reunindo pesquisas historicas
e etnograficas, sobre diversas situagdes sociais em diferentes contextos de emergéncia e
mobilizacdo étnica no Nordeste, nos estados do Ceard, Pernambuco, Bahia e Alagoas
(OLIVEIRA, 2004).

Esta aproximagdo da antropologia com a historia, que caracteriza boa parte da etnologia
indigena no Nordeste, tem rendido bons frutos em nossas andlises. Em “Os métodos da
etnologia”, texto de Franz Boas de 1920, o fundador da antropologia cultural ja afirmava que
“Antes de mais nada, todo o problema da historia cultural se apresenta para ndés como um
problema historico. Para entender a histdria ¢ preciso entender ndo apenas as coisas como sao.

Mas como elas vieram a ser assim” (BOAS, 2004, p.45). A esta perspectiva, reunimos uma

abordagem etnomuseologica.

étnica (no sentido que damos) ndo constitui, em si mesma, uma comunidade, mas apenas um elemento que facilita
relagdes comunitarias. Fomenta relagdes comunitarias de natureza mais diversa, mas sobretudo, conforme ensina
a experiéncia, as politicas. Por outro lado, é a comunidade politica que costuma despertar, em primeiro lugar, por
toda parte, mesmo quando apresenta estruturas muito artificiais, a crenga na comunhio étnica, sobrevivendo esta
geralmente a decadéncia daquela, a ndo ser que diferencas drasticas de costumes e de habito ou, particularmente,
de idioma o impecam (WEBER, 1991, p. 270).

19 Por “etnologia das perdas ¢ das auséncias culturais” Jodo Pacheco de Oliveira compreende uma abordagem
antropoldgica preocupada com o que povos e culturas “[...] foram (ou pelo que, supde-se, eles foram) ha séculos
atras, mas sabe-se nada (ou muito pouco) sobre o que eles s3o hoje em dia” (OLIVEIRA, p. 48-49). Trata-se de
uma perspectiva antropologica que busca constatar a perda de elementos considerados de “distintividade cultural”
entre populagdes indigenas (lingua, tragos fenotipicos, rituais etc.), muito mais que compreender os processos de
transformacao, reelaboracgdo e dinamica cultural.

20 Por territorializagio, se entende “[...] o movimento pelo qual um objeto politico-administrativo — [...] — vem a
se transformar numa coletividade organizada, formulando uma identidade propria, instituindo mecanismos de
tomada de decisdo e de representagdo, e reestruturando as suas formas culturais (inclusive as que o relacionam
com o0 meio ambiente e com o universo religioso)” (OLIVEIRA 4PUD MURA, 2013, p. 20).

21 “Nogao que ndo se refere a eventos isolados, mas a modelos ou esquemas de distribuigdo de poder entre diversos
atores sociais” (Mura apud Oliveira, 1988, p.57). Tal nogdo também ¢ caudataria da de “situagdo colonial”,
utilizada por George Balandier no estudo antropoldgico de sociedades africanas, como deixa claro o proprio Jodo
Pacheco no texto Uma etnologia dos ‘indios misturados’?.
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Uma interessante atualizacdo desta “linhagem” de estudos antropologicos na regido
Nordeste, para utilizar um termo de Mariza Peirano, ¢ a pesquisa de doutorado de Claudia Mura,
uma abordagem contemporanea para o fendmeno da etnicidade indigena no Nordeste, entre o
povo Pankararu (PE), que realiza um fecundo didlogo tedrico com os pesquisadores que
produziram seus trabalhos no ambito do PETI e as geragdes posteriores. Sua abordagem atualiza
este paradigma a luz de contribui¢des tedricas mais recentes da Antropologia. Ao concentrar
seus esforcos na percepcao e andlise da dindmica dos fluxos culturais e na relagdo entre
“tradicoes de conhecimento” e organizagdo soOcio-politica, a autora efetua uma abordagem
original, que delineia importantes relacdes dos Pankararu entre si e com diversos outros grupos
sociais, assim como desvenda aspectos ligados a constitui¢do historica do grupo, como se
apresentava no momento de sua pesquisa, como toda boa antropologia historica.

Encontramos muitas afinidades entre nossa abordagem e este trabalho de Mura sobre os
Pankararu (2012)?%. Algumas das principais aproximagdes referem-se a atualizacio das teorias
sobre etnicidade, em contextos empiricos mais recentes, no limiar entre diacronia e sincronia,

[3

a uma nocao aberta de cultura utilizada e ao uso das nogdes de “variacdao” ¢ “fluxos”,
fundamentadas também em um didlogo com Fredrik Barth e Ulf Hannerz, como categorias
analiticas para a compreensdo dos diversificados sentidos dados pelos sujeitos ao longo das
interagdes sociais. Outras destas similitudes relacionam-se, em nossa analise sobre o Museu
dos Kanindé (2012): ao uso de fontes orais produzidas através de entrevistas sobre historias de
vida®3; a identificagdio de categorias nativas e a analise dos diversos sentidos que estas recebiam

de acordo com as situagdes®*; a escala de analise em ambito micro-local, seja doméstico, na

familia extensa ou no grupo étnico?; a percepcao das variagdes internas ao proprio grupo e seus

22 Seu trabalho - que ¢ o resultado de uma pesquisa de doutoramento defendida em 2012 no Programa de Pos-
Graduagdo em Antropologia do Museu Nacional, da Universidade Federal do Rio de Janeiro (PPGAS/MN/UFRJ)
- intitulado “Todo mistério tem dono: ritual, politica e tradicao de conhecimento entre os Pankararu”, foi publicado
em 2013, pela Editora Contra Capa.

3 Em meu caso, as entrevistas focaram, através das historias de vida, os processos de organizagdo social,
mobilizagdo étnica e os sentidos dos objetos. “Nas entrevistas orais, ensaiamos uma linha de andlise que articula
uma narrativa que parte da cultura material e relaciona as memorias sociais com as esferas das variagdes de
significa¢des semanticas provindas de deslocamentos, da musealizacdo de objetos e da formacdo de um acervo
relacionado a construcdo social de uma memoria indigena, através de determinada “pratica de colecionamento”
que originou o Museu dos Kanindé (Gongalves, 2007)” (GOMES, 2012, p. 20-21)

24 «“Aspectos indissocidveis entrelagam as “coisas dos indios”, “dos velhos™ e “das matas”, objetos que comportam
multiplos sentidos, e cujas variacdes sdo perceptiveis nas diferentes situacdes e interagdes” (GOMES, 2012, p.
118).

25 “A construgdo do passado indigena nos remete a um processo de recodificagdo das lembrangas, operada
individual e coletivamente, na familia e no grupo social, intimamente relacionada com um projeto étnico-politico
presente, a partir da organizagdo de um movimento indigena no sitio Fernandes” (GOMES, 2012, p.120).
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atores sociais?®; a importancia da percepc¢do da variagdo nas interagdes situacionais?’; aos
diferentes sentidos dados aos aspectos da religiosidade (que poderiamos aproximar do que
autora denomina de “tradi¢cdes de conhecimento”, baseando-se em Barth), ¢ as variagdes ¢
fluxos percebidos em meio as similitudes®®. Talvez uma das grandes diferengas entre nossos
trabalhos sejam os objetos de investigacdo e os materiais privilegiados para analise, ja que
ambos podem ser designados enquanto abordagens atuais sobre etnicidade indigena no
Nordeste.

Esta discussdao sobre etnicidade foi precursora das transformagdes teoricas da
antropologia contemporanea, na qual “[...] o conceito de cultura foi redefinido para significar
fluxo, processo e integracdo parcial, em vez de sistemas de significados estaveis e demarcados”
de “estruturas e padrdes atemporais e imutaveis” (ERIKSEN e NIELSEN, 2007, p. 213-214)
(grifo nosso). Constata-se cabalmente que “‘Nativos’ sdo perfeitamente capazes de identificar
a si mesmos e se mostram cada vez mais avessos a tentativas antropologicas que se propdem a
ditar quem eles ‘realmente’ sao” (ERIKSEN E NIELSEN, 2007, p. 193).

Este movimento tedrico da antropologia ocorreu numa época de crescente mobilizagao
dos povos indigenas em todo mundo. Segundo Marshall Sahlins, “Esse tipo de autoconsciéncia
cultural, conjugado a exigéncia politica de um espago indigena dentro da sociedade mais ampla,
¢ um fendmeno mundial caracteristico do fim do século XX. As antigas vitimas do colonialismo
e do imperialismo descobriram sua ‘cultura’” (SAHLINS, 1997, p. 127). A nogao de “cultura”,
ressignificada através de sua apropriagdo e tradugdo nos processos museologicos indigenas,
transforma-se, de terminologia que classifica, inferiorizando diferente formas de vida e
classificando hierarquicamente as diferencas, em ferramenta de luta e empoderamento nos
embates sociais.

E necessario analisar a visdo indigena para seus proprios museus, para aprofundarmos

a compreensdo acerca dos usos e significados das nog¢des de “cultura” e “patrimonio” nestes

26 “Atentamos ndo s6 para a diversidade entre grupos e povos, mas também, para a percep¢do de como se
processam as variagdes de sentido e a coexisténcias dos multiplos significados no interior dos proprios grupos.
Narrativas compartilhadas oralmente adquirem novos significados e experiéncias vivenciadas em um movimento
indigena, sdo significadas construindo sentidos para a indianidade” (GOMES, 2012, p.248).

27 “Variagdes de sentido que nos levam a perceber a diversidade de experiéncias da identificagdo étnica Kanindé,
os critérios de pertencimento e as formas como sdo vividos pelos indios em suas interagdoes” (GOMES, 2012,
p-210)

28 “Trataremos das transformacdes na apreensdo e na vivéncia destas praticas espirituais, abordando a
ressignificacdo e as variagdes de sentido da espiritualidade a partir dos objetos relacionados do MK e de
observagdes feitas entre os Kanindé¢” (GOMES, 2012, p.165). “As variagoes de usos e significados das velas sdo
percebidas a partir das falas de Sotero e Maria da Estér, no espago museal e doméstico, respectivamente. Entretanto,
para ambos as velas sdo objetos vinculados as suas experiéncias pessoais com dimensdes espirituais da realidade
(GOMES, 2012, p.179).
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processos, que se evidenciam nas apropriagdes e nos discursos sobre si que eles produzem. Esta
problematica relaciona-se com o que ja foi apontado nos trabalhos de Marshall Sahlins (1997a
e 1997b), Manuela Carneiro da Cunha (2009) e Terence Turner (apud CUNHA, 2009; apud
Sahlins, 1997b): “[...] a extensdo do recurso a ‘cultura’ e sua reificagdo” (CUNHA, 2009,
p-311).

Certo culturalismo e a associagdo da identificacdo étnica a determinados conteudos e
tragos, inclusive o sentido politico dos variados usos feitos pelos indigenas, deve ser apreendida
e analisada enquanto parte dos processos de ressignificagdo de referenciais que ocorre em
museus indigenas, espacos cruciais para a construgao de sentidos sobre as nog¢des indigenas de
“tempo”, “memoria” e ao que associam a “cultura” e “patrimoénio”.

Com a desconstru¢ao de uma concepc¢ao fechada e homogénea de cultura, o contexto
contemporaneo € mais propicio para a aceitacao das formulacdes de que “a variagdo empirica
em cultura ¢ global e continua” (BARTH, 2000, p.14). Barth (2000) estabelece um conceito de
cultura como “fluxo” e “variacdo”, opondo um contetido cultural as fronteiras constituidoras
dos grupos. As identificagdes étnicas constituem-se nas experiéncias histéricas dos grupos
sociais € ndo em um suposto “inventario homogeneizado de manifestacdes”, como um todo
cultural exclusivo e uniformizado. “A questdo ¢ analisar os processos de fronteiras, ndo
enumerar uma soma de contetido, como num velho modelo de tragos e limites”, ou seja,
perceber os fluxos culturais em campos de continuidade e de distribuicao, trocas e contatos
variados entre os grupos étnicos e sociais (BARTH, 2000, p.14-15).

No olhar de Ulf Hannerz, estas transformagdes conceituais resultam de um novo

momento da historia: a era da globalizacao.

As teorias da modernizagdo e da dependéncia, langadas pouco depois do pos-guerra,
ndo pareciam muito apropriadas aos que se interessavam pela cultura e suas variagdes,
assim como também nao o era a teoria do sistema mundial da década de 70, ainda que
representassem um certo estimulo para os que se inclinavam na dire¢do de uma
antropologia da interconexio de culturas. E, entdo, novamente, por volta da Gltima
década, a globalizacdo e a transnacionalizagdo tornaram-se um novo foco de pesquisas.
(HANNERZ, 1997, p.9, negrito nosso).



71

Em seu estudo de 1997, o autor propde associacdes e definicdes dos conceitos de
“fluxos”, “limites” ?° e “hibridos”*°, que para ele exprimem ideias que considerava

emblematicas para uma antropologia transnacional em um mundo globalizado.

Os antrop6logos ndo sio os Unicos a falar de “fluxos” nos dias de hoje, pelo contrario. O
termo ja se tornou transdisciplinar, um modo de fazer referéncia a coisas que ndo
permanecem no seu lugar, a mobilidades e expansodes variadas, a globalizagdo em muitas
dimensdes. Scott Lash e John Urry (1994:4,12), tedricos sociais, dizem que as sociedades
deste final de século se caracterizam por fluxos de capital, trabalho, mercadorias,
informagdes e imagens; e, por isso, economistas, demografos, pesquisadores da midia,
geografos e outros profissionais, todos lidam com fluxos. (HANNERZ, 1997, p.10).

\ .

Hannerz aproxima a sua nocao de “limite” as ideias de Barth sobre o valor heuristico da

noc¢ao de “fronteira” na defini¢do dos grupos étnicos. Segundo ele:

O proprio Barth foi um dos mais importantes tedricos da etnicidade na antropologia: acho
até que a palavra “limites” se generalizou na disciplina depois da publica¢do de seu livro
Ethnic Groups and Boundaries (Barth 1969). Mantendo uma disting@o analitica entre o
social e o cultural — referida, de um lado, as pessoas e suas relacdes, e, de outro, aos
significados e formas significativas — Barth ressaltou que a etnicidade ¢ melhor entendida
como uma questdo de organizacao social, e sugeriu que ndo ha uma relagdo simples entre
pertencer a um grupo étnico e a distribuigdo de itens culturais entre populacdes.
Normalmente, o pertencimento a um grupo étnico, do ponto de vista da identidade social,
poderia ser uma coisa ou outra; estar dentro ou estar fora. Nesse caso, o limite estaria
claramente demarcado, envolvendo, na maior parte das vezes, formas -culturais
selecionadas, dicotomicamente distribuidas e compreendidas como emblemadticas da
condi¢do de membro do grupo. Mas ¢ importante perceber que nem todas as distribuigcdes
de cultura entre pessoas e relagcdes t€ém de seguir as mesmas linhas. [...] Penso que os
trabalhos de Barth da década de 60 contribuiram muito para nos levar a pensar nos limites
como algo através do que se ddo os contatos e interagdes; eles podem ter um impacto na
forma e na extensdo desses contatos, mas ndo contém dentro de suas fronteiras isolados
naturais [natural isolates]. E a distin¢do entre o social e o cultural foi feita de modo a
permitir que a relagdo entre ambos pudesse ser problematizada. (HANNERZ, 1997, p.15-
16).

Para o autor, dois dos mais correntes usos da nocao de fluxo, sdo: o primeiro “[...]

referindo-se ao deslocamento de uma coisa no tempo, de um lugar para outro, uma

29 «Se “fluxo’ sugere uma espécie de continuidade e passagem, “limites” tém a ver com descontinuidades e
obstaculos. Entendo por limite uma linha clara de demarcacio, em relacdo a qual uma coisa ou esta dentro ou esta
fora (HANNERZ, 1997, p. 15).

30 «Seja como for, aqui estamos agora, com hibridez, colagem, mélange, miscelanea, montagem, sinergia,
bricolagem, criolizagdo, mestigagem, miscigenagdo, sincretismo, transculturaco, terceiras culturas, e outros
termos; uns sdo usados s6 de passagem, como metaforas sintéticas, outros reclamam um status analitico maior,
outros, ainda, tém uma importancia apenas regional ou tematica. Na maioria das vezes eles parecem sugerir uma
preocupagdo com forma cultural, com produtos culturais (e freqiientemente os termos se referem a dominios de
materiais culturais bastante tangiveis, tais como a linguagem, a musica, a arte, o ritual ou a culindria); algumas
palavras parecem, mais do que outras, dizer respeito a processo. Hibridez parece ser atualmente o termo genérico
preferido, talvez por derivar sua for¢a, como “fluxo”, de uma facil mobilidade entre disciplinas (mas muitos dos
outros termos também tém a mesma flexibilidade)” (HANNERZ, 1997, p.26).
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redistribuicdo territorial’, como uma atualizacdo da noc¢do de difusdo; “A segunda ¢

essencialmente temporal, sem implicacdes espaciais necessarias”.

Esse duplo sentido ainda estd muito presente entre nds. Anos atrds, quando eu também
reservei ao conceito de fluxo um espago significativo em meu livro Cultural Complexity
(1992), estava basicamente interessado na dimensdo temporal, numa compreensio da
cultura como processo. Queria enfatizar que apenas por estarem em constante movimento,
sendo sempre recriados, é que os significados e as formas significativas podiam tornar-se
duradouros. Levar o processo a sério quer dizer também manter as pessoas nesse quadro.
E, para manter a cultura em movimento, as pessoas, enquanto atores e redes de atores, t€ém
de inventar cultura, refletir sobre ela, fazer experiéncias com ela, recorda-la (ou armazena-
la de alguma outra maneira), discuti-la e transmiti-la. (HANNERZ, 1997, p.11-12).

Na virada do século XX para o XXI, as mudancas na concep¢do de cultura ocorreram
pari passu as transformacoes nas praticas de textualizagdo da etnografia e nos modos de fazer
a observacao participante nos trabalhos de campo. Analises antropologicas sao empreendidas
sobre novas condi¢des sociopoliticas, que se expressaram em necessarias inovacgoes teorico-
metodologicas. Para Marc Auge, na analise antropologica hoje € preciso sair de si, do seu
entorno, ja que “[...] ¢ a exigéncia do universal que relativiza as culturas e nao o inverso. [...]
sair do cerco culturalista e promover o individuo transcultural, aquele que, adquirindo o
interesse por todas as culturas do mundo, néo se aliena em relagdo a nenhuma delas” (AUGE,
2010, p. 107).

Nosso arcabougo teorico-metodoldgico fundamenta-se na perspectiva de uma
antropologia historica, nos moldes propostos por Marshall Sahlins (1997a; 1997b; 2003; 2008)
e Joao Pacheco de Oliveira (1999, 2004 e 2011). Historicidade e sentido sdo duas categorias
importantes quando abordamos, antropologicamente, as relagdes entre sincronia e diacronia. O
confronto entre processos sociais e significa¢do possibilita a apreensdo de distintos estratos da
realidade, sob o olhar de sujeitos diferentemente posicionados nas relagdes sociais. “O grande
desafio para a antropologia histérica ¢ ndo apenas saber como os eventos sdo ordenados pela
cultura, mas como, nesse processo, a cultura ¢ reordenada” (SAHLINS, 2008, p. 28). Nos
interessamos pelo velho e sempre atual debate sobre estrutura e historia.

Com os museus indigenas, ha um deslocamento no lugar da constru¢ao do discurso, ou
seja, no modo como os objetos e patrimdnios sdo “revalorados” (Sahlins, 2003), “re-
contextualizados” (STOCKING JR., 1985) ou “ressignificados” (GONCALVES, 2007)*!. A
no¢do de ressignificacdo (GONCALVES, 2007), ferramenta de andlise da cultura como
“variacao” e “fluxo de sentido” (Barth, 2000; Hannerz, 1997; Oliveira, 1999; Gomes, 2012), ¢

31 Sobre o deslocamento de objetos etnograficos e processos de redefinigdo de significados, ver: Velthen, 2012.
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operada para a compreensdo dos sentidos dos objetos e, principalmente, da acdo museoldgica
indigena, para além da materialidade, em suas relacdes com as dimensdes intangiveis
(invisiveis) da realidade social. Nosso foco sdo as tensdes hermenéuticas na analise simbdlica
e temporal dos processos sociais, nos quais a transformagao semantica com a musealizagdo ¢
uma possivel variagdo de sentido, em vistas da multiplicidade de significados acionados nas
experiéncias sociais com as “coisas” do mundo (GOMES, 2016). Analisamos o “[...]
deslocamento de sentidos das relacdes sociais [...] para os artefatos. [...] tais atributos sdo
historicamente selecionados e mobilizados pelas sociedades e grupos nas operacdes de
producao, circulagao e consumo de sentido. Por isso, seria vao buscar nos objetos o sentido dos
objetos” (MENESES, 1998, p.91). Mas como perceber os objetos para além da materialidade?!

Os objetos, como “coisas” - de distintos significados e (i)materialidade, sdo construtores
de fronteiras sociais e recebem variacdes semanticas por meio de transformagdes indexais que

,

possuem logicas proprias. E preciso analisa-los

(13}

em situacao', nas diversas modalidades e
efeitos das apropriacdes de que formam parte. Nao se trata de recompor um cendrio material,
mas de entender os artefatos na interagao social” (MENESES, 1998, p.92). Interagdo na qual se
constituem as diferengas e fronteiras. Atentamos nao s6 para a diversidade de sentidos para os
processos museologicos entre 0os povos, mas também para como se processam as variagdes
conceituais e a coexisténcias de multiplos significados no interior dos proprios grupos
(GOMES, 2016). Na medida em que, nos processos museologicos indigenas, nos deparamos
cada vez mais veementemente com o carater intrinseco entre os aspectos materiais € materiais
e com a agéncia de sujeitos nao-humanos (ou extra-humanos) (CASTRO, 2015; ANDRADE,
2012), como os seus Encantados, plantas e animais, torna-se cada vez mais necessario, para nos
aprofundarmos na compreensao destes processos, adentrarmos nas relagdes entre os museus
indigenas e a dimensdo das cosmologias dos povos nos quais estas experiéncias ganham
sentido.

Segundo Ulpiano Bezerra de Meneses, “[...] a cole¢do, por mais personalizada e
centrada no individuo, se faz sempre em relagio ao outro. E, portanto, um suporte de interagio”
(MENESES, 1998, p.97). Nesse sentido, os museus indigenas sdo suportes de interacdo e
construtores de fronteiras nas relagdes interétnicas, atuando diretamente sobre os sentidos das
memorias, dos objetos e dos diferentes vetores de pertencimento étnico entre 0os povos que
protagonizam os processos. Utilizamos a no¢do de fronteira (boundarie), inspirados em Barth,
enquanto dinamizadora das relagdes entre os grupos, para compreender como as experiéncias
sociais sdo construidas historicamente. Ao longo desse estudo, daremos uma importancia

fundamental a descrigdo etnografica para fundamentar nossas andlises, por conta disso,
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apresentaremos um farto e denso material empirico. Os objetos e a memoria, em seus aspectos
materiais e imateriais, visiveis e invisiveis, juntamente com os diversos sujeitos, humanos e
ndo-humanos, atuaram nos processos museolédgicos indigenas analisados como construtores das
fronteiras nas interagdes sociais que, transcendendo a esfera mais imediata das relagdes sociais
entre os vivos, direciona-se, também, para as relagdes das pessoas/grupos com os Encantados,
espiritos que potencialmente influenciam atos e condutas, estabelecendo comunicagdo e
impondo sua agéncia nas interagdes em que sao significados os museus indigenas.

No decorrer da pesquisa de campo nos deparamos com a influéncia da dimensdao
cosmoldgica ao empreendermos esforgos voltados a compreender os processos de
autorrepresentacao nos museus indigenas, que nos direcionaram ao estudo da visdo indigena
sobre si, sobre os sentidos que possuem suas memorias € como contam as suas historias.

Barth propde uma questdo tedrica problematica: qual ¢ a diferenga cultural organizada
pela etnicidade? (BARTH, 2000, p.30). O sentido atribuido aos objetos, memorias e vetores de
pertencimento, quando ressignificados no colecionamento praticado nos museus indigenas, ¢
produto de uma estratégia retorica que textualiza a experiéncia sobre si, reordenando discursos
de poder representacional e estabelecendo narrativas contra-hegemodnicas. Objetos, memorias
e vetores de pertencimento sdo importantes diferengas organizadas pela etnicidade (GOMES,
2016). Alguns simbolos de diferenciacao social, por vezes objetos e quase sempre memorias,
sdo evidenciados intencionalmente por “comunidades étnicas” que afirmam, através destes
sinais, determinadas referéncias identitarias, emblemas de suas diferengas (BARTH, 1998).
Memoria ¢ diferenca em relagdes de alteridade. Manuela Carneiro da Cunha afirma que a
cultura de um grupo étnico, na diaspora ou em intenso contato, nao se perde ou funde, “[...] mas
adquire uma nova funcgao [...] enquanto se torna cultura de contraste [...] tende ao mesmo tempo
a se acentuar, tornando-se mais visivel, e a se simplificar e enrijecer, reduzindo-se a um niimero
menor de tragos que se tornam diacriticos” (CUNHA, 2009, p.237).

Nos situamos, portanto, no cruzamento das abordagens entre Antropologia e Historia,
inspirados na discussdo tedrico-metodologica de Marshall Sahlins — talvez a principal
influéncia em nossa abordagem, reunindo-as aos usos das nogdes de “variacdo” e “fluxos”,
fundamentadas também em Fredrik Barth e Ulf Hannerz, como categorias analiticas para a
compreensao dos diversificados sentidos dados pelos sujeitos aos processos museoldgicos e nas
interacdes sociais nas quais sdo significados. “Formulagdes recentes vém construindo um
conceito de cultura que considere os contatos, as trocas, os fluxos, as descontinuidades e as

variagdes, como categorias analiticas que possibilitem estudar as relagdes e dinamicas sociais,
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seja na diferenca (antropologia), seja na temporalidade (historia), ou na fusdo destes horizontes”
(GOMES, 2012, p.76).

Ao reunir, sob a influéncia de Ulf Hannerz, a necessidade de compreensdo das
significacdes dos fluxos culturais, de modo contextualizado, a perspectiva barthiana de
entendimento da realidade social a partir das dindmicas experienciais dos atores em interagao
em situagdes especificas, propomos um manancial conceitual aos desafios da abordagem
antropologica processualista sobre etnicidade, reunindo perspectivas simbolica, historica e
situacional.

Nos museus indigenas, os usos, papéis € dinamicas da memoria relacionam-se com a
reinterpretacdo do passado e com a construgdo social de referéncias que legitimam, fortalecem
e dao sentido as suas identificagdes sobre si. Nestes processos sociais sdo atribuidos valores e
empreendidas ressignificacdes fundamentais na construcdo das fronteiras e zonas de interagdo
e contato, sociais e heuristicas, em que nos encontramos analiticamente: entre uma antropologia
histdrica e os estudos sobre etnicidade, sob o fundo da reflexividade contemporanea.

Para além das parcerias entre pesquisadores (antropdlogos, musedlogos, historiadores
etc.) e as populagdes indigenas, necessarias considerar para uma compreensao mais ampla das
interacdes envoltas a criacdo de museus indigenas, percebemos um timido, porém crescente,
fortalecimento dos processos museologicos indigenas como campo de pesquisas, em especial
nas areas de antropologia e museologia. Por um lado, estas pesquisas dialogam, teodrica e
conceitualmente, com os estudos sobre objetos e colegdes etnograficas. Por outro, os proprios
processos museoldgicos dos povos indigenas comecaram a ser objeto de estudos especificos,
seja através da elaboracao de monografias focadas nas experiéncias de determinados museus
e/ou de etnias*, seja em suas relagdes com colecdes de museus etnograficos, muitas resultantes

de acdes de curadorias compartilhadas??. Consideramos estes processos colaborativos e

32 Entre trabalhos recentes que vem sendo desenvolvidos como estudos de caso sobre experiéncias de museus
indigenas, além da minha proépria dissertacdo (Gomes, 2012 e 2016), identificamos as dissertagdes de Thaynara
Martins, sobre o Museu Indigena Jenipapo-Kanindé/CE, no PPGA/UFPB (2015); a de Ramiro Queiroz, sobre o
Museu Maguta/AM, no PPGA/UFMG; e as teses em andamento de Anna Martha Tuttman, no Programa de Pos-
Graduagdo em Museologia e Patrimonio da UNIRIO; e de Nilza Silvana Nogueira Teixeira, sobre o Museu Maguta,
no PPGAS/UFAM. Ha também a pesquisa de dissertagdo em realizagdo pela museodloga carioca Yasmine Martins,
no Mestrado Profissional em Preservagdo e Gestao do Patrimdnio Cultural das Ciéncias e da Satude, da FIOCRUZ,
sobre o Museu Pitaguary (CE).

33 Entre trabalhos recentes efetuados nesta perspectiva, destacamos as dissertagdes de Nilvania Amorim de Barros
(2013), apresentada ao PPGA/UFPE, sobre a colegdo de objetos e fotografias do povo Canela-Rankokamekra
(MA), coletadas por Curt Nimuendaju na década de 1930 e presentes na Colegdo Etnografica Carlos Estevao de
Oliveira do Museu do Estado de Pernambuco; e de Nadia Philippsen Furbringer (2013), apresentada no
PPGA/UFSC, sobre o acervo etnografico formado pelo antropdlogo Silvio Coelho dos Santos e presente no Museu
de Arqueologia e Etnologia da UFSC. Em uma perspectiva etnoarqueoldgica, que se desenvolve através de agdes
colaborativas e participativas com as populagdes indigenas nas pesquisas de campo, destacamos os estudos e
trabalhos de Fabiola Andréa Silva (USP).
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participativos que envolvem populagdes indigenas e museus antropoldgicos, para além de suas
finalidades técnico-praticas (formar cole¢des, organizar exposi¢des, produzir documentagido
museoldgica etc.), como objeto de analise e aprofundamento tedrico-metodologico™.

Segundo Freire, “Algumas expressivas liderangas indigenas descobriram que museus
sdo potencialmente ‘explosivos’ e podem contribuir para recuperar a memoria perdida e
reconstruir destruidas formas de vida” (FREIRE, 2009, p. 217). Com isso, “[...] ndo aceitam
mais passivamente que os museus construidos pelos nao indios tenham o monopo6lio do discurso
historico que lhes diz respeito. Querem deixar de ser apenas um objeto ‘musealizavel’, para se
tornarem também agentes organizadores de sua memoria (FREIRE, 2009, p. 249).

Na Revista MUSAS numero, N° 7, publicada em 2016, ha uma entrevista com um dos
primeiros pesquisadores que escreveram sobre os museus indigenas no contexto brasileiro, José
Ribamar Bessa Freire, amazonense radicado no Rio de Janeiro, professor da UERJ e da

UNIRIO e coordenador do PROINDIO-UERJ. Falava ele na publicagdao do IBRAM, que

Eu participei de uma oficina dos museus indigenas no Ceara e fiquei muito
impressionado com o depoimento do cacique Sotero. O cacique Sotero deu um
depoimento 14 que eu vou dar ja o que ficou na minha lembranca desse
depoimento. Ele contou que quando ele era pequeno... Bom, em primeiro lugar, em
1860 e pouco, a Provincia do Ceara, o Governo da Provincia do Ceara, através de
decreto, disse: “Nao tem mais indio no Ceara!”. E estava cheio de grupos indigenas
no Ceara, que foram submetidos a um processo de espoliagdo de terras, de repressao,
e que se camuflaram. Ficaram como indios camuflados. (...). Ele pequenininho
recolheu no fundo do quintal da casa uns objetos enterrados, levou pra méae e disse:
“Olha aqui!”. E a mae: “Pelo amor de Deus, esconde isso!”. E ele: “Por qué?”. E ela
respondeu: “Porque isso é nosso, ¢ de indio, mas ndo podem saber que nds somos
indios”. E ai ele foi pegando coisas e fez 0 Museu Kanindé. Na hora em que, depois
da constituigdo, eles reivindicaram a condi¢@o de indios até para reivindicar a terra
que tinha sido usurpada, perguntaram eles: “Escuta: como é que voc€s provam que
vocés sdo indios? Vocés falam a lingua?”. Ele disse: “Ndo. Roubaram a nossa lingua.”
Eles falam a lingua [portuguesa] como a populagdo regional 14. Ai um juiz perguntou:
“Mas como vocés provam?”. E ele mostrou o Museu Kanindé. Quer dizer, o museu
serviu como um elemento de identidade, de luta. Esse exemplo é um dos exemplos
mais acabados para mostrar para os indios, para as comunidades brasileiras, a
importancia do museu. (FREIRE, 2016, p.177-178)

Na entrevista, um dos principais assuntos tratados foi a visdo que José Bessa possuia
sobre os museus indigenas a época. Dentre as experiéncias destacadas, cita as desenvolvidas no
estado do Cear4, referindo-se ao nosso trabalho (como Projeto Historiando) e enfatizando um
“[...] conteudo militante muito forte” (FREIRE, 2016, p. 176-178) — que ele proprio tinha

conhecido pessoalmente ainda em 2009. Utiliza em seu texto as lembrangas que possuia dos

3 Apesar de também desenvolvermos agdes colaborativas e pesquisas participantes por meio de acervos de
colegoes etnograficas e de institui¢des indigenistas, nesta tese estes trabalhos ndo serdo objeto de analise.
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relatos que ouviu da boca do cacique Sotero, no seminario "Emergéncia étnica" em
Fortaleza/CE (maio de 2009), como um caso paradigmatico de apropriacao da institui¢ao museu
por um povo indigena e seu uso nos embates politicos por reconhecimento. Embora a lembranga
de Bessa, como toda recordagao trabalhada pelo tempo (afinal, ja haviam se passado 7 anos),
reunisse fatos e processos dispersos numa so narrativa acerca da criagdo do Museu dos Kanindé,
¢ exemplar daquilo que ele quis evidenciar enquanto caracteristica comum nos museus
indigenas, a partir deste caso: que tornam-se ferramentas de luta em suas politicas étnicas por
reconhecimento.

O cacique ¢ personagem destacado no olhar que Bessa traga sob os museus indigenas,
com direito a uma foto sua na pagina 181 da entrevista, onde aparece, destacadamente, na frente
na antiga sede do Museu. A legenda informa: “Em primeiro plano, Cacique Sotero, fundador
do Museu Kanindé. O Museu Kanind¢ ¢ exemplo da for¢a dos museus em processos de
afirmacdo de identidades e de lutas comunitarias e sociais”®. Além do texto que se tornou
classico como referéncia acerca da discussao sobre museus indigenas e que, ao nosso ver, teve
um importante papel na divulgagdo da tematica como campo de pesquisas, “A descoberta dos
museus pelos indios”, Bessa escreveu varias outras cronicas que tratam, diretamente ou de
passagem, a temdtica dos museus indigenas >°.

Foi justamente por conta desse texto pioneiro, uma das pouquissimas referéncias que
haviam na final da década de 2000 sobre museus indigenas no Brasil, que convidamos Bessa
para atuar como assessor do Grupo de Trabalho Indigena do Seminario “Emergéncia étnica:
indios, negros e quilombolas construindo seus lugares de memodria no Ceara”. Durante as
atividades, Bessa estava sempre sentado na primeira fila, tomando nota das discussdes € bem
atento as falas das liderangas indigenas, junto ao seu notebook. Este encontro rendeu uma
crOnica, que constitui um importante registro do que ele viu neste seminario de 2009, onde
conheceu o cacique Sotero, ouviu a trajetéria do Museu dos Kanind¢, ficando impressionado
com a forca de suas palavras, que, assim como ele, ¢ um grande “contador de histérias”.

Em 2012, Bessa escreve "India Vanuire: creio em Tupa"37, que trata da relagdo entre
indigenas e museus. Dessa vez, aproveitando a passagem pelo municipio de Tupa, onde fora

participar do I Encontro Paulista Questdes Indigenas e Museus, no Museu Historico-

35 A entrevista com José Ribamar Bessa Freite est4 entre as paginas 168 ¢ 197 da Revista Musas, Ano XII, 2016,
numero 7. Disponivel em: https://www.museus.gov.br/wp-content/uploads/2017/01/Musas-7.pdf . Acessada em:
16-11-2018.

36 Essas cronicas s3o veiculadas na internet através da pagina TAQUIPRATI e sdo publicadas no Diario do
Amazonas. Disponivel em: http://www.taquiprati.com.br/ . Acessado em: 16-11-2018.

37 Disponivel em: http://www.taquiprati.com.br/cronica/978-india-vanuire-creio-em-tupa . Acessado em: 16-11-
2018.
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Pedagégico india Vanuire. Também referencia o Museu dos Kanindé, destacando-o no contexto
nacional, juntamente com o Museu Maguta, como experiéncias importantes ¢ que foram
discutidas naquele encontro. Aquele momento, os indigenas do oeste paulista ainda ndo
conheciam pessoalmente os indigenas do Ceard e de Pernambuco. Estes que, no final daquele
mesmo ano, se encontrariam pela primeira vez no I Encontro de Museus Indigenas em
Pernambuco, realizado em dezembro, em Recife. O encontro entre os indigenas do oeste de Sao
Paulo e os do Ceara apenas ocorreria apenas a partir de 2014.

Hé certo consenso de que as experiéncias pioneiras no Brasil foram o Museu Maguta
dos Ticuna/AM, criado em 1990 (Freire, 2009; Faulhaber, 2005; Abreu, 2007; Oliveira, 2012);
o Museu dos Kanind¢/CE, em 1995 (Gomes, 2012); ¢ o Museu dos Povos Indigenas do
Oiapoque — Kuahi/AP, em 1997 (Castro e Vidal, 2001; Vidal, 2013)3%. Entre os estudos
publicados em lingua portuguesa sobre museus indigenas, existem alguns textos e artigos que
se constituiram enquanto referéncias sobre a tematica. Destacamos os estudos que tratam
especificamente dos museus indigenas de José Ribamar Bessa Freire (2009), James Clifford
(2009), Regina Abreu (2007 e 2012), Lux Vidal (2008 e 2013) e Jodo Pacheco de Oliveira
(2012). Segundo Oliveira:

Nas ultimas décadas, sob o influxo do multiculturalismo € em um momento em que
as agéncias da chamada cooperagdo internacional preconizam formas de
desenvolvimento que preveem a participagdo e a utilizacio de saberes indigenas,
apareceram muitos museus que se reivindicam como indigenas, baseando-se em
critérios muito distintos. Que formas e fun¢cées um museu deve assumir para que
possa ser descrito como algo efetivamente indigena?. (OLIVEIRA, 2012, p.202,
negrito nosso).

As principais referéncias tedricas e problematicas de pesquisas sobre museus indigenas
e etnicidade foram sistematizadas pela primeira vez, em nosso horizonte analitico, em 2012.
Compreendemos que os processos locais que resultaram na constitui¢do dos primeiros museus
indigenas no Brasil foram resultantes de interagdes sociais, lutas politicas e conflitos historicos
vivenciados pelos Tikuna (AM), os Kanindé¢ (CE) e os povos do Oiapoque (AP), em seus
contextos regionais e estaduais. Em cada uma destas experiéncias, foi necessario recontar a
historia desde perspectivas indigenas, “[...] a partir de um olhar que subverte a apologia do

colonizador”, fato que “tornou-se um dos imperativos categéricos imprescindiveis aos

3 Em vérias comunicagOes pessoais, com destaque para sua argui¢do na defesa da Tese, o antrop6logo Edwin
Reesink nos informou acerca de uma experiéncia pioneira na constitui¢do de um acervo e de um espago de museu
indigena, organizada pelo cacique Lazaro, entre os Kiriri de Miradela, ainda na década de 1970.
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movimentos étnicos de mobilizacdo politica dos povos indigenas contemporaneos”. Para

compreender €SSES Processos, precisamos

[...] analisar como movimentos indigenas reinterpretam o passado a partir da
construcdo de sentidos sobre o tempo, “regimes de memoria” especificos que
associam “agdes, narrativas e personagens, prescrevendo-lhes formas de construir
significados” (Oliveira, 2011, p. 12). Segundo Johannes Fabian, um regime de
memoria ¢ “uma arquitetura da memoria, internamente estruturada e limitada (...) que
tornaria possivel a alguém contar histérias sobre o passado” (Fabian apud Oliveira,
2012, p. 201)”. (GOMES, 2012, p.9).

No artigo “A refundacdo do Museu Maguta” (2012), Jodao Pacheco de Oliveira expoe
seu olhar, a partir do qual analisa a trajetoria desta institui¢ao que ele ajudou a fundar e manter,
ao longo de sua experiéncia de vida e como antropdlogo indigenista junto com o povo Tikuna.
Em 2019, assim apresenta o Museu Maguta, junto com Rita de Cassia Melo Santos, na parte
introdutoria do livro “De acervos coloniais aos museus indigenas: formas de protagonismo e de

construcao da ilusdo museal”:

Primeiro museu indigena do Brasil inaugurado em 1991, o Museu Maguta
corresponde a uma experi€ncia pioneira, desde a sua criagdo, marcada por um
contexto de intensos conflitos e disputas decorrentes do processo de demarcacdo
territorial, aos modos estabelecidos para sua administragdo — unicamente vinculado
ao movimento e as organizagdes indigenas, culminando com os efeitos de seu
reconhecimento internacional apds a premiacdo como ‘“Museu Simbolo” pelo
Internacional Council of Museums (ICOM), em 1995, e o reconhecimento nacional
dai decorrente. Esse processo levou, junto com a consolidagio territorial, a um relativo
abrandamento dos conflitos e, em algumas situagdes, a construgdo de relagdes mais
horizontais entre regionais e indigenas. (OLIVEIRA E SANTOS, p.17, 2019).

José Ribamar Bessa narra seu envolvimento com os Tikuna e o Museu Maguta em
diversos textos e cronicas, afirmando, em entrevista de 2016 veiculada pela Revista Musas:
“Como eu trabalho com os indios — eu formo professores indigenas —, em 1995 dei um curso
para os indios Ticuna no Alto Solimdes e 14 me deparei com um museu, um museu criado pelos
indios Ticuna, o Museu Magiita. Eu fiquei encantado” (BESSA, 2016). O encantamento
resultou na orientagdo de um TCC e um trabalho de um estudante de Biblioteconomia de quem
foi professor. Como “[...] Nao existia uma estante de livros em Benjamin Constant. As criangas
ndo-indigenas, quando os professores pediam para fazer trabalhos de pesquisa, tinham que
procurar livros na biblioteca do Magiita. Ai a gente ficou encantado com o papel do Magiita”

(Freire). Nestes trabalhos que ele orientou, os estudantes
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[...] entrevistaram mais de 400 pessoas entre indios e ndo-indios. Quando foi
perguntado aos ndo-indios “o que é o museu para voc€?”’, grande parte da populagdo
ndo-indigena de Benjamin Constant disse: “museu € coisa de indio!”. Por qué? Porque
o Estado brasileiro ndo havia apresentado nunca a essa populacdo um museu. O
primeiro museu que eles viram na vida foi um museu feito pelos indios. O raciocinio
foi o seguinte: “arco e flecha nds temos? Nao, entdo € coisa de indio. Museu nos temos?
Nao. Entdo € coisa de indio!. (BESSA, 2016)

Segundo Bessa, os Tikuna definiam seu museu “lugar que serve para guardar nosso
futuro”, “colorir o pensamento” e “segurar as coisas no mundo” (171-2), entendendo estas
concepcoes dentro de um contexto em “[...] que a tradicdo oral estava se esfacelando”.
Paralelamente, a populacdo ndo-indigena de Benjamin Constant, municipio que nao possuia
nenhum museu até ser criado o Maguta, associava “museu a coisa de indio”. Estes diferentes
significados locais dos museus indigenas reforcam a ideia de que “[...] essa instituigdo museu,
que era desconhecida pelos indios, quando eles tomaram essa institui¢do, eles ressignificaram
e redefiniram”. Nesse caminho ¢ importante analisar, em cada contexto, “(...) a defini¢dao que
os proprios indios deram de museu”. E assim coloca sua interpretacao da definicao Tikuna de

muscu:

[...] até o museu, todas as narrativas miticas dos Ticuna eram transmitidas oralmente,
de boca ao ouvido. Com o museu, pela primeira vez os indios viram materializados
certos personagens que so circulavam na transmissao oral. Os dois herdis miticos, Yo'i
e Ipi. O Pedro Inacio, que é um indio Ticuna sabio, fez uns desenhos coloridos desses
dois herois miticos, dos quais s6 se ouvia falar, mas nunca se tinha visto. O museu
permitiu que vissem pela primeira vez. Entdo um indio definiu: “museu é um lugar
que serve para colorir o pensamento! (BESSA, 2016).

Em um outro estudo, também publicado em 2012, a antrop6loga Regina Abreu aborda
as experiéncias museologicas dos Tikuna, dos Wajapi (AP) e dos povos Palikur, Karipuna,
Galibi-Marworno e Galibi Kali’na, envolvidos no Museu Kuahi (AP). A pesquisadora iniciava
seu texto com interessantes peguntas, em um momento em que ainda existiam poucos estudos

mais densos sobre os museus indigenas no Brasil. Problematizava Abreu (2012):

Como e por que uma sociedades indigenas apropriava-se do “museu”, uma instituicao
marcadamente racionalista fundada num projeto universalista de difusdo do
conhecimento produzido nas academias e nos centros de pesquisa? Como explicar
que, numa sociedade tradicional, onde as memorias sdo ativadas no cotidiano e nas
ocasides festivas por meio de rituais e narrativas orais a partir da énfase nas
experiéncias, houvesse interesse pela ferramenta “museu”? Até que ponto o
surgimento de um museu indigenas estaria evidenciando a incorporagdo em
sociedades tradicionais de uma percep¢ao historica do tempo com suas complexas
operagoes: registro, arquivo, exposi¢ao, documentagao, preservagdo, acumulagdo de
objetos e documentos? Quais os motivos que despertavam nas comunidades indigenas
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o desejo ou a vontade de criar museus? E, com relagdo aos campos especificos da
Antropologia e da Museologia, em que medida essas experiéncias despertam novas
reflexdes, nos estimulando a pensar novos horizontes num mundo cada vez mais
globalizado, onde as conexdes entre as culturas sdo cada vez mais visiveis? O que
temos a aprender com essas novidades? (ABREU, 2012, p. 285-286, negrito nosso).

“Novidades” de museus: “coisas de indios” (GOMES, 2016). Neste estudo,
pretendemos contribuir para compreender melhor estas “novidades”: os museus indigenas no
cenario brasileiro contemporaneo.

Nos debrucamos longamente, a partir de nossas etnografias e pesquisas de campo, nas
problemaéticas apontadas tanto por Jodo Pacheco de Oliveira quanto por Regina Abreu. Alguns
outros estudos — como os de Lucia Van Velthem, também se referem aos museus indigenas, a
maior parte das vezes ao focarem processos de ressignificacdo de colegdes etnograficas e/ou a
participagdo e a colaboracdao de indigenas em atividades curatoriais e museologicas em geral.
Mais recentemente, foram publicados dois artigos interessantes da antropologa argentina
Andréa Roca, tratando de processos de “indigenizagdo de museus”. Um deles estabelece um
olhar, a partir de incursdes etnograficas, sobre os museus indigenas na Costa Noroeste do
Canada e nos Estados Unidos, abordando as agdes colaborativas e suas relagdes com as praticas
de colecionamento e de autorrepresentacao (Roca, 2015a e 2015b). No outro, “Acerca dos
processos de indigenizacdo de museus: uma abordagem comparativa”, a autora efetua uma
analise entre o protagonismo museal indigena através das trajetorias dos povos Tikuna e
Musqueam (Canadd), a partir dos casos do Museu Maguta ¢ do Museu de Antropologia da
University of British Columbia, e por meio dos quais vai dialogar com Ruth Phillips sobre a
noc¢do de “indigenizagdo de museus”, que, para a autora, diferencia-se de “descolonizacdo de

museus”. Nesse estudo, embora de carater sumamente bibliografico, trata das

[...] cenas museograficas brasileira e canadense, centrando-me nas experiéncias do
Museu Magiita (primeiro museu indigena do Brasil, localizado em Benjamin Constant,
Amazonas) e do Museu de Antropologia da University of British Columbia (pioneiro
na implementagao do trabalho colaborativo com os povos indigenas, localizado em
Vancouver, Canadd). Enquanto o primeiro tem possibilitado a crescente afirmacao
identitaria dos Ticuna, revalorizando seus saberes e tradi¢cdes a par da reivindicacdo
por terras e direitos sociais, o segundo tem estabelecido novas abordagens sobre os
acervos dos povos indigenas representados em suas salas — especialmente, com o
povo Musqueam — reelaborando, junto com eles, suas imagens e narrativas. (ROCA,
2015a, p. 123).

Ap6s discorrer sobre a trajetoria de criagdo do Museu Maguta como parte do processo
de mobilizagao politica dos Tikuna e de caracterizar as agdes museologicas colaborativas entre

0 MoA e o povo Musqueam, evidenciando diferentes tipos de agéncia indigena, Roca se coloca
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uma pergunta: “[...] como poderiamos identificar e/ou falar de processos de indigenizagdo
nessas instituigdes?” (ROCA, 2015). Partindo de um didlogo com Ruth Phillips, contesta
algumas perspectivas dessa autora, que possui uma vasta produgdo sobre a colaboragio entre
populagdes indigenas canadenses e as questdes museoldgicas®. A partir desse dialogo, Andréa
Roca propde uma conceituagdo para definir o que compreende por “indigenizagdo de museus”,
partindo de alguns pressupostos, ja que trata-se “[...] da conquista da cena museologica pela
agéncia indigena: sdo os indios que estao abordando os museus, € nao o contrario [...]”’; que sdo
“[...] processos que estdo fora daqueles da descolonizacdo, na medida em que reclamam
afirmativamente uma identidade cultural que ndao tem mais “o colonial” como referéncia” e cujo
centro € “ocupado pela afirmag¢do da identidade” tratando-se de um processo “literalmente pds-
colonial” (ROCA, 2015a, p.142).

A autora evidencia sua compreensdo de que a “indigenizacdo de museus” € caracterizada

pela diversidade, apresentando-a através de trés pontos principais, que se complementam:

O primeiro é que os processos de indigenizagdo dos museus [...] providenciam
narrativas genealogicas alternativas sobre os museus e conectam-nos diretamente com
lutas indigenas que sdo fluidas, emergentes e extremamente localizadas, mas que
possuem um denominador comum: o controle indigena sobre seus recursos,
estreitamente vinculado ao controle sobre sua representacdo cultural. [...] Em
segundo lugar, € necessario considerar que [...] a cultura é uma dimensdo politica
que aparece na arena dos museus, [...] que o conhecimento indigena pertence aos
seus criadores e que, mesmo podendo ser cooptado e incorporado em formas
coletivizadas de processos alternativos, estes ja ndo se restringem as opgdes
museologicas tradicionais (isto €, o museu como produtor da representacio do Estado-

39 Os dois sentidos identificados por Roca no pensamento de Phillips sobre a “indigenizagio de museus”, desde o
cenario canadense, seriam: “O primeiro seria literal, significando a incorporag@o, por parte da museologia
dominante, dos conceitos, dos protocolos e dos processos originados nas sociedades indigenas, obtidos através de
consensos entre estas e os museus, em condi¢des igualitarias de negociagdo. Conforme esta autora, o resultado
dessa indigenizag@o poderia ser entendido como uma classe de hibridizacdo, conduzindo para caminhos mais
dialogicos na representagdo publica de tradi¢des culturais particulares (:10). O segundo sentido de indigenizaggo
estaria se referindo ao “caracteristico modelo canadense de negociagdo pluralista”, no qual as negociagdes
privilegiam “uma capacidade pragmatica para o acordo e, por outro lado, uma aproximagio que reconhece, caso
por caso, a singularidade de comunidades particulares e suas necessidades” (:10). Explicando que os casos
museolodgicos por ela estudados fizeram parte de processos muito similares aqueles geralmente desenvolvidos na
sociedade canadense, destaca como as politicas desse pais se caracterizam pela cultura da negociacdo e pela
habilidade “para tolerar anomalias e ambiguidades” (:10). Por outro lado, a autora argumenta que ambos os
sentidos de indigenizacdo derivariam do status indigena como o “Outro significativo” do Canada, posicdo
estrutural compartilhada por todos aqueles povos que contestam historias nacionais e coloniais” (Roca, 2015a,
p-141-142). Roca discorda destes dois sentidos para a nog¢ao de indigenizacdo de museus, considerando que “[...]
a autora traz a tona os discursos do poder para apoiar as suas defini¢cdes” (p. 142). Em relacdo ao primeiro,
argumenta que Phillips “[...] reduz o significado da indigenizag@o a incorporagdo, nos museus convencionais, de
nogoes e praticas de origem indigena, processo que, por sua vez, poderia ser compreendido como uma classe de
hibridizagdo”, desconsiderando tanto a agéncia indigena quanto o fato que as agdes politicas desenvolvidas como
parte do processo museoldgico situam-se na trajetoria de mobilizagdo de cada povo. Em relagdo ao segundo, Roca
o considera “[...] profundamente paternalista e colonial”, tratando-o enquanto “uma reprodugdo da versdo
nacionalista da historia do Canadéa construida pelos colonos — uma historia quase sem conflitos e baseada na
negociagdo”. (ROCA, 2015a, p.142-143).
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nacdo, ou dependente da economia do mercado). Pelo contrario, para os povos
indigenas, tanto o Estado-nagcdo como o mercado seriam vistos como fontes de
opressdo [...]. Em terceiro lugar, as formas de conhecimento que se procura produzir
estdo orientadas para os seus utilizadores imediatos, em clara oposigdo as tradigdes
epistémicas ocidentais [...] Seus desafios epistemologicos sdo, a0 mesmo tempo,
apostas politicas. [...] — seus acervos desenvolvem trajetorias locais e concepgdes
autocentradas (e intencionais) [...]. Eles falam de si proprios, em primeiro lugar para
si proprios, ¢ em fun¢do de um passado construido por eles, projetando-se para o
futuro. Nas maos dos indigenas, o uso dos seus acervos pdoe em funcionamento o
potencial critico dessas colegdes, contestando as historias e as historiografias coloniais,
indigenizando o conhecimento ¢ realizando demarcagdes de natureza politica. Essas
formas de producdo de conhecimento implicam acordos ad-hoc que definem quais
sdo, circunstancialmente, as maneiras apropriadas de lidar com suas diferentes
demandas. Consequentemente, incorporam protocolos de comportamento e
compromissos ¢éticos na defini¢do das condi¢des da sua producdo, inscrevendo
objetivos conflituosos nos processos de formagao desses conhecimentos, e sugerindo
realinhamentos pos-coloniais mediados pela agéncia indigena através das instituigdes
museologicas. Estas ultimas resultam eficazes instrumentos de afirmacdo politica,
propiciando, alids, o exercicio da reflexividade e do trabalho critico de reconceituagéo
de acervos e herangas coloniais, abrindo-se para uma pluralidade de novos usos
sociais — que, por sua vez, articulam as politicas sociais com a natureza do
conhecimento, gerando a0 mesmo tempo projetos politicos para a sociedade. (ROCA,
2015 a, p.143-145).

A antropdloga Lux Vidal € uma das principais referéncias nacionais no que se refere as
reflexdes e praticas sobre museus indigenas no Brasil, por conta de seu envolvimento com a
criacdo do Museu Kuahi dos Povos Indigenas do Oiapoque (AP), cuja abertura oficial se deu
em 2007, mas o processo de discussao sobre um espago museal indigena por parte dos povos
Galibi Ka’lina, Palikur, Galibi-Marworno e Karipuna se deu bem antes disso.

Conheci a professora Lux no IV Encontro Paulista Questdes Indigenas ¢ Museus, em
Tupa (SP), em junho de 2015, oportunidade em que ela ministrou a palestra “Biografia de um
Museu indigena: o Museu Kuahi dos Povos Indigenas do Baixo Oiapoque”. Ja conhecia seus
estudos pioneiros sobre arte, artefatos e cosmologias indigenas, que empreendeu e orientou,
parte deles presentes no livro por ela organizado: “Grafismo Indigenas: ensaios de Antropologia
Estética” (VIDAL, 1992). Naquela palestra em terras kaingangues compartilhou seu olhar
particular sobre a histéria do Museu Kuahi, nos atualizando sobre o lamentavel e entdo recente
fechamento da instituicdo, ocorrido durante a mudanca de gestdo do governo estadual, em meio
a uma obra inconclusa no telhado, o que colocava em risco tanto o prédio quanto o acervo™®.

Desde entdo, passamos a trocar mensagens eletronicas a partir de nosso interesse comum na

40" A antrop6loga Regina Abreu realizou um video intitulado “Os povos do Oiapoque e 0 Museu Kuahi - entrevista
com Lux Vidal”, no qual a antropdloga narra em maiores detalhes como foi o processo de organizagdo do Museu
Kuahi. “Entrevista com a antropdloga Lux Vidal tendo com principal foco o trabalho que ela realiza com os povos
indigenas do Oiapoque e sua experiéncia no Museu Kuahi, no Estado do Amapa. O museu transformou-se também
num lugar de mediagdo e articulagdo entre os povos indigenas, o Estado e a sociedade civil, tornando-se um espago
para afirmagdo da identidade étnica dos Povos indigenas do Oiapoque”. Video disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=-89BAm6M-1A . Acessado em: 30-10-2018.
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tematica dos museus indigenas, objetos e cole¢des. Em nosso primeiro contato, ela presenciou
de maneira bastante interessada as interagdes que se davam em Tupa, entre os povos indigenas
do Ceara, de Pernambuco e do Amapd*' — um pouco mais experientes nas questdes
museologicas - com os do oeste paulista, a partir do compartilhamento de relatos sobre seus
proprios museus e os didlogos que faziam com institui¢des ndo indigenas*?.

Em meados de 2016, a profa. Lux nos surpreendeu, ao responder positivamente a um
convite para ela ministrar a conferéncia de abertura do II Forum Nacional de Museus Indigenas,
na aldeia Mina Grande (PE)*. Naquele dia 16 de agosto de 2016, assim iniciou sua fala, logo

apods o término do toré de abertura do encontro:

Bom dia a todos. Depois dessa magnifica, magnifica apresentacdo, eu me sinto um
pouco pequena, me sinto ninguém. E a primeira vez que eu venho aqui nesse interior
do Nordeste, pra falar a verdade eu nem sei muito bem onde ¢ que eu estou. Mas eu
estou encantada, encantada de estar aqui. Obrigada a todos vocés, obrigada aos
que vieram de longe, de tdo longe, principalmente o povo Kapinawa que nos acolhe
tao bem, com gentileza, generosidade e uma coisa iluminada e com tanta perfeigao
também, né. Essa oca maravilhosa... ndo tem nem como falar [...]. (Informagdo
Verbal).

Faz uma introducdo, falando sobre sua trajetéria de vida. Nascida na Alemanha, o
nazismo fez sua familia migrar para Espanha, de onde se foram por causa do franquismo, para
a Franca, de onde sairam por causa da guerra, indo parar nos EUA. Media partes lidas com
partes comentadas, dando maiores detalhes sobre os contextos ou assuntos dos quais esta
tratando, referindo-se, por vezes, ao que tinha visto ali mesmo, durante o ritual do toré¢ de
abertura do forum. Apresentou como percebia a ideia de museu indigena, a partir de alguns

aspectos mais gerais, que aproximam as diversificadas experiéncias. Segundo seu olhar:

O mais importante atualmente, nesse processo, sdo as trocas de experiéncias,
o ]didlogo, tendo em mente que nenhum museu indigena ¢ um modelo, cada povo ou
grupo de etnias decide, de acordo com suas necessidades e desejos, como deve ser um
Museu que o represente frente a si mesmo e frente aos ndo-indios. O Museu Indigena

41 Nesse encontro, representavam o Museu Kuahi dos Povos Indigenas do Oiapoque, a indigena Diena M. Sfair e
o indigena Davi Felisberto dos Santos.

42 Sobre o Encontro, informagdes disponiveis via: https://www.sisemsp.org.br/museu-india-vanuire-recebe-iv-
encontro-paulista-questoes-indigenas-e-museus/ . Acessado em: 16-10-2018. O documento final do encontro
encontra-se disponivel em: <https://acervo.racismoambiental.net.br/2015/07/08/iv-encontro-paulista-questoes-
indigenas-e-museus-v-seminario-museus-identidades-e-patrimonio-cultural/>. Acessado em: 16-10-2018.

43 Além dessa fala, ainda fez a palestra de abertura do semestre 2016.2 no PPGA da UFPE, na qual tratou de sua
trajetoria como antropologa e professora ao longo de mais de 40 anos de trabalhos de campo efetuados em dois
grandes momentos: entre os povos Jé (Xikrin-Kaiap6), no Brasil Central, de 1970 até 1989; e entre os povos do
Norte do Amapa, na fronteira com a Guiana Francesa, dos anos de 1990 até hoje.



https://www.sisemsp.org.br/museu-india-vanuire-recebe-iv-encontro-paulista-questoes-indigenas-e-museus/
https://www.sisemsp.org.br/museu-india-vanuire-recebe-iv-encontro-paulista-questoes-indigenas-e-museus/
https://acervo.racismoambiental.net.br/2015/07/08/iv-encontro-paulista-questoes-indigenas-e-museus-v-seminario-museus-identidades-e-patrimonio-cultural/
https://acervo.racismoambiental.net.br/2015/07/08/iv-encontro-paulista-questoes-indigenas-e-museus-v-seminario-museus-identidades-e-patrimonio-cultural/
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¢, antes de mais nada um espaco de liberdade, um lugar de memoria local e coletiva
em constante construcdo. (Informacdo Verbal).

Situa os museus indigenas como algo inseparavel da “vida das comunidades onde estdo
inseridos” e, assim, de suas lutas e das mobiliza¢cdes oriundas do movimento indigena
organizado. Em meio a auséncia de modelos, os “museus indigenas sdo museus locais”, nos
quais destaca a diversidade: “[...] existem muitas formas diferentes de ser Museu. Tendem a se
multiplicar as experiéncias. O momento € de intensa experimentagdo, acompanhado do inegével

aumento do protagonismo indigena”. Estes museus dos povos indigenas estdao

[...] localizados nos mais diferentes ambientes geograficos, sociopoliticos e s@o
geridos pelos povos indigenas, cada um com sua historia e especificidades e,
conseqilentemente, estamos diante de uma grande diversidade de situacdes ligadas a
vida real de cada povo. [...] o Museu Indigena prioriza a memoria de um grupo local,
a historia da ocupacdo de um territorio, o resgate e a valorizagdo da cultura local, a
memoria dos mais velhos, diz respeito & identidade e a auto-estima de um povo
especifico. Realca os lagos de parentesco e vizinhanga, as cerimodnias religiosas, as
festas, as trocas; o Museu Indigena é um lugar cheio de vida, incluindo as discussdes
sobre problemas e conflitos locais. (Informagdo Verbal)

Entre o que considera como os principais desafios, indica dois: o fato de que “ainda
possuem pouca visibilidade”; e a necessidade e auséncia de recursos, o que pode gerar certa
dependéncia em relagao ao Estado. Entretanto, a estes desafios ja aponta solugdes, que percebe
estarem em curso. Ao primeiro, disse que “[...] isso vai mudando com as novas tecnologias ¢ a
criacdo de todo tipo de redes e encontros como este nosso aqui”’; e, ao segundo, as inovadoras
parcerias dos museus indigenas com ong’s, universidades e museus urbanos. Estas ultimas,
ainda acontecem, segundo o olhar de Lux, por conta do “engajamento militante” de muitos
profissionais. Para além disso, amplas mudangas em uma epistemologia das ciéncias humanas
e sociais relacionam-se aos debates atuais sobre o questionavel universalismo da concepgao de

natureza e cultura do pensamento ocidental e a problematica da reflexividade. Disse ela:

As relacdes vao se tornando mais respeitosas, esclarecidas e simétricas, as pesquisas
mais colaborativas e participativas entre antrop6logos, arquedlogos, museo6logos e
indios. E preciso respeitar e entender os diferentes modos que os indios possuem de
registrar e expor seus conhecimentos e mesmo de como organizar o trabalho no Museu.
(Informacdo Verbal).

Na palestra, Lux Vidal afirmou que “[...] existem muitas formas diferentes de ser

Museu. Tendem a se multiplicar as experiéncias. O momento ¢ de intensa experimentacao,
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acompanhado do inegavel aumento do protagonismo indigena”. A estudiosa foi uma das
principais apoiadoras da criagdo do Museu Kuahi dos povos indigenas do Oiapoque, assim
narrando, em entrevista dada a Grupioni e Macédo, em 2009, o seu olhar sobre a criagdo deste

museu indigena:

Vinhamos fazendo uma devolug@o aos indios de nossas pesquisas, mas havia uma
grande dificuldade porque existem muitas aldeias na regido. Levavamos os livros, as
gravagoes, as fotografias, e muito se perdia ou se desfazia. Mas eu ndo pretendia criar
um museu. Em 1998 um grupo de indios foi levado por Janete Capiberibe (na época
esposa do governador do Estado do Amapa e secretaria estadual) com uma canoa, para
a Alemanha, onde iriam participar de uma competi¢cdo de remo. Depois, a canoa que
haviam trazido com eles foi doada a um museu. Nessa viagem, eles puderam conhecer
museus em Paris e em Portugal. No retorno ao Brasil, fizeram um pedido formal ao
entdo governador do Amapa, Jodo Alberto Capiberibe, para a construgdo de um museu
no Oiapoque, e eu fui chamada para assessora-los. Até entdo, o inico museu
indigena no pais era o Museu Magiita, dos Ticuna. Em Oiapoque, houve
dificuldades de relacionamento entre o governador e o prefeito indigena, e em 2001
houve mudanga de governo, de modo que ficamos dez anos, os indios € eu, batalhando
para que o museu fosse criado (Vidal, 2008). A inaugurag@o s6 ocorreu em 2007, mas
até hoje ndo ha telefone nem internet, por exemplo. Apesar de ser um museu numa
cidade tdo pequena como Oiapoque, bastante abandonada pelo poder publico, o
Museu Kuahi se mantém como institui¢do realmente indigena. Sao os indios que o
gerenciam, e isso € importante. Eles cuidam do acervo muito bem, realizando
pesquisa, documentacdo e exposi¢do. Estabeleceram uma boa relagdo com as escolas
do Oiapoque, e especialmente com as aldeias. Mas ha também dificuldades internas
no museu, reproduzindo as tensdes do lado de fora, uma regido onde convivem quatro
etnias. Acho que minha contribuigdo nesse processo € ter paciéncia e ndo querer fazer
tudo direitinho, aproveitando o que ha de positivo. E ha muita coisa. Com apoio do
MinC e do Iepé, Instituto de Pesquisa e Formagdo Indigena, estamos realizando
atividades de formagdo de pesquisadores indigenas e de registros e valorizagdo
cultural. Ha também no Museu Kuahi uma loja para venda de artefatos, bem
organizada e funcionando. (MACEDO E GRUPIONI, 2009, p. 799-800).

Como vemos em seu relato, o Museu Kuahi possui um perfil bastante especifico de
museu indigena, ja que, mesmo estando vinculado administrativamente ao Governo Estadual,
surgiu a partir da iniciativa e demanda dos indigenas ao poder publico e tem seu quadro
funcional composto por indigenas dos quatro povos nele representados, que sdao remunerados
pelo Estado do Amapa. Situacdo bem diferentemente do Museu Maguta, que estd vinculado
formalmente as organizacgdes indigenas do povo Tikuna, tendo surgido, com o apoio de
antropdlogos e indigenistas, em um contexto de forte mobilizagdo, violéncia, preconceito e
conflito, como uma ferramenta de apresentacdo publica dos Tikuna perante a sociedade
amazonense. O Museu dos Kanindé (1995), nesse quadro avaliativo acerca da criagdo e da
gestao destas experiéncias museoldgicas pioneiras entre os indigenas no Brasil, surgiu no bojo
do processo de emergéncia étnica, antes mesmo da criacdo da Associagdo Indigena Kanindé de

Aratuba (AIKA), que so ocorreria em 1998. Sua criagdo, gestdo e manuten¢do permaneceu por
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longos anos (até 2011), nas maos da principal lideranca indigena do Sitio Fernandes, José Maria
Pereira dos Santos, o cacique Sotero, que também exerceu o importante papel de principal
mobilizador de seus parentes na afirmac¢do como povo indigena.

Quais os sentidos da auto-apresentacdo museoldgica? Por quais processos articulam-se
objetos, memorias e identificacdes para a constituicdo de fronteiras e ressignificagdes? As
praticas sociais e as representacdes sobre si construidas nos museus indigenas situam-se no
debate tedrico contemporaneo: mas o que nos trazem de “bom para pensar”’, em termos
epistemologicos, sobre a propria Antropologia e seus dilemas e desafios teorico-

metodologicos?

Figura 3 - Museu dos Kanindés, Sitio Fernandes, em Aratuba/CE

Fonte: O autor (2011)
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Figura 4 - Objetos reunidos durante revisio do inventario do acervo do Museu dos Kanindé, Sitio
Fernandes, Aratuba/CE

Fonte: O autor

2.2 MUSEUS INDIGENAS, ANTROPOLOGIA E MUSEOLOGIA SOCIAL

O fenomeno da ampliacdo da diversidade museal trouxe a erosdo das tipologias
museologicas baseadas em tipologias e acervos, o alargamento do espectro de vozes
institucionais, a flexibilizacdo das narrativas museograficas de grandes sinteses
nacionais ou regionais, a experimentacdo de novos modelos museoldgicos e
museograficos, a disseminagdo de museus e casas de memoria por todo pais. A
democratizagdo da tecnologia museu implicou a apropriacdo (ou antropofagia) dessa
ferramenta por diversos grupos étnicos, sociais, religiosos e familiares com o objetivo
de constituir e institucionalizar suas proprias memorias. (CHAGAS, 2005, p.20).

Se buscamos compreender os museus indigenas sob a oOtica de seus protagonistas, €
condi¢do sine qua non partirmos das referéncias dos proprios povos, identificando as categorias
nativas e as praticas sociais associadas a estes processos de colecionamento, com o objetivo de
percebermos o modo como tracam genealogias no interior de suas histérias, situando suas
experiéncias museologicas como parte de suas mobilizagdes e projetos politicos. Nesse sentido,
as palavras de Jodo Pacheco de Oliveira caem como uma luva para fortalecer nosso argumento,
quando afirma que “[...] s6 € possivel pensar em um protagonismo indigena em matéria de
museus partindo de formas e fungdes que tal instituigdo assume dentro das estratégias politicas
delineadas por uma coletividade ao longo de sua histéria” (OLIVEIRA, 2012, p. 217).

Consideramos um erro heuristico associar os museus indigenas, simplesmente, a uma

linha sucessoria de fatos resultantes do surgimento de disciplinas (ou areas de saber e atuagao),
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como “sociomuseologia”, “museologia social”, “antropologia reflexiva”; associd-los as
transformagdes e dindmicas pos-coloniais e contemporaneas de museus antropologico e
etnograficos; ou vincular sua compreensdo as relacdes com o Estado. Nao que estas
interpretagdes e vinculagdes nao tenham validade, pelo contrario, fazem sentido no horizonte
dos que a produziram. No entanto, queremos aprofundar a visdo que os indigenas possuem
sobre seus processos museoldgicos. E ¢ justamente nesse sentido que evidenciamos a
importancia de compreendé-los nos quadros de mobilizagdes étnicas e no interior das
cosmologias dos povos que os criaram. Afinal de contas, “A utilizagdo de critérios estaticos e
exteriores leva a reificar concepgoes e praticas, acarretando a incompreensao do processo como
um todo” (OLIVEIRA, 2012, p. 217).

As experiéncias museologicas indigenas surgem de variados processos sociais,
convergentes, entrelacados e polissémicos. E necessario atentar para como se configura cada
experiéncia museoldgica indigena nos termos de sua propria realidade, da trajetdria historica
do povo em que surge e de suas relacdes com os Estados Nacionais. Torna-se imprescindivel
fazermos esta contextualizagdo antes de associarmos e inserirmos os museus indigenas em
quadros conceituais, parametros intelectuais, teorias sociais ou genealogias académicas
exteriores, que as classificam conforme quadros histéricos alheios e, muitas vezes, até mesmo
desconhecidos dos proprios indigenas.

Um exemplo disso pode ser dado desde o Museu dos Kanindé. Quando o cacique Sotero
criou o museu, em 1995, nunca tinha ouvido falar da mesa-redonda de Santiago do Chile,
ocorrida em 1972, coroada como o principal marco no surgimento de uma Nova Museologia.
No entanto, o cacique possuia uma enorme experiéncia, desde final dos anos de 1960, com a
mobilizacgdo sindical rural e havia aprendido muito no processo organizativo das Comunidades
Eclesiais de Base (CEB’s) surgidas em Aratuba, ao longo dos anos de 1970 (GOMES, 2016).
Como reduzir “a experiéncia de nossa comunidade”, como Sotero explica o significado do
museu que ele criou, a um conjunto de fatos e processos alheios a estas realidades? Precisamos
entendé-las em suas proprias categorias, seguindo os olhares de seus protagonistas. Em 2010,

nos afirmava o cacique dos Kanindé, ao referir-se ao museu que havia criado em 1995, que:

Aqui ¢ a experiéncia de nossa comunidade. Tem gato maracajd, camaledo, peba, mao-
de-onga, tejo, pé-de-veado, nosso artesanato em madeira de imburana. Aqui é um fuso
da minha tia, couro de jirita, coruja, inxui de abelha que da mel. A gente derruba na
mata e come o mel. Bolsa de palha de carnatba, o casco de um tatu. Aqui as nossas
vestes, que nds usa nos ritual. Vamos fazer uma representagdo, que o povo gosta
sempre de chamar a gente, a sociedade... também na escola com as criangas.
(CACIQUE SOTERO apud GOMES, 2016, p.7).
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Nessa perspectiva, efetuamos um caminho mais arduo, ao questionarmos genealogias
exteriores aos museus indigenas, que simplesmente os enquadram. Tentamos escapar as
armadilhas (pré)conceituais e ao poder que as teorias possuem de nos aprisionarem dentro de
seus esquemas analiticos e pressupostos, tornando-nos meros ‘“casos”, ilustrativos de sua
eficacia. Nesse sentido, nos apoiamos nas palavras de Isabelle Stengers, que propde a ideia de

uma “eto-ecologia”.

Pois o poder das teorias ¢ o de definir cada situagdo como um simples caso, isto ¢,
proibir aos seus representantes de serem obrigados a pensar, de serem colocados em
risco por esse caso. A aposta eto-ecologica implica, portanto, que o “éthos” associado
ao pesquisador incapaz de abandonar a posi¢ao de porta-voz de uma teoria (ou de um
método) que supostamente faz dele um cientista, ndo ¢ nem um pouco um problema
grave e inultrapassavel (do tipo: € isso ou recairemos ao nivel da opinido). Trata-se de
uma questdo do meio. Esse éthos, no meio atual, permite fazer carreira, mas, se 0o meio
muda de um modo que o transforma em uma deficiéncia risivel, ele pode ser
modificado. (STENGERS, 2018, p.452).

Quais as especificidades dos processos museologicos indigenas? Em algumas
experiéncias no Brasil, assim como entre os Kanind¢ e o Museu Maguta, uma densa e intricada
relagcdo se destaca: os museus indigenas estdo fortemente vinculados as mobilizagdes politicas

dos povos. No caso do Museu Maguta, como explica Jodao Pacheco de Oliveira (2012),

A associagdo entre estes dois objetivos (territdrio étnico e tradicdo cultural) foi
estabelecida de maneira organica e emblematica desde a criagdo do CGTT através de
atos simbolicos que significaram uma profunda ruptura com um “regime de memoria”
que considerava a diferenca cultural como marca de subalternidade, algo a ser
escondido e logo que possivel superado. Ao tentar fazer coincidir as assembleias com
processos rituais, ao instituir a lingua Tikuna como meio oficial de comunicagao neste
contexto politico crucial, ao chamar de “Maguta” o veiculo de comunicagdo escrita
da entidade, ao reproduzir na capa de cada jornal o episodio central de sua criagdo —
por todos estes atos simbolicos tradi¢do e politica foram tecidas como uma pega tnica,
como algo indissociavel. (OLIVEIRA, 2012, p. 218).

A criacdo de museus e o desenvolvimento de processos museoldgicos protagonizados
por movimentos e coletividades étnicas se destaca no cendrio nacional e internacional**. A partir
do momento em que povos indigenas efetuam suas agdes museologicas, atribuindo-as sentidos
proprios, o discurso colonialista dos museus tradicionais cede espago para uma construgdo em

primeira pessoa, uma representacdo dos povos indigenas sobre eles mesmos. Isso fortalece uma

4 A nivel mundial, destacamos os museus tribais no Noroeste da América do Norte (Clifford, 2009), a rede de
museus comunitarios mexicanos (Lersch e Ocampo, 2004), os museus dos aborigenes australianos e seu debate
sobre a redefini¢ao dos objetos etnograficos (Turnbull e Pickering, 2010), o Museu Nacional Séneca-Iroqués e a
Associacdo de Museus Indigenas Americanos, fundada em 1973 (Stocking Jr., 1985 e 1998) (GOMES, 2016).
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necessdaria revisdo do papel, uso e significado das colegdes etnograficas formadas a partir de
praticas de colecionamento estabelecidas em relagdes oriundas de contextos colonialistas. Nos
processos museoldgicos indigenas, estes sujeitos orquestram a historia sob a logica de seus
proprios esquemas, ndo constituindo museus “sobre” os indios, mas “dos” indios: seus pontos
de vista sobre suas culturas (GOMES, 2016; LERSCH e OCAMPO, 2004).

As praticas de estudar, coletar e colecionar objetos com o intuito preservacao,
classificacao e exposicao, desde cedo estiveram presentes no oficio dos antropdlogos. No Brasil,
podemos elencar varias geragdes envolvidas na formagdao de colegdes a partir de pesquisas
etnograficas entre populagdes indigenas, cuja grande referéncia € o pioneiro Curt Nimuendaju.
Teorias antropoldgicas orientaram modelos expositivos, a formagdo das colegdes etnograficas
e as relagdes (inclusive as de pesquisa) com as populacdes detentoras destes objetos, que
possuiam outros significados nos contextos onde foram produzidos e utilizados. Na
antropologia brasileira, a relagdo entre arte indigena, cultura material e cosmologias nativas ja
foi apontada por inimeras pesquisadoras, que seguiram os passos das pioneiras Lux Vidal e
Dominique Gallois, como uma importante chave de acesso a compreensao da semantica dos
objetos de acordo com as perspectivas dos seus produtores.

Segundo Vidal (2001),

[...] varios autores vém mostrado de forma renovada a atualidade e a importancia do
xamanismo, propondo novos modelos e novas perspectivas, redimensionando os
conceitos de natureza e cultura. Segundo Descola, diferentemente do dualismo
moderno que distribui humanos e ndo-humanos em dois dominios ontologicos mais
ou menos estanques, as cosmologias amazonicas estabelecem uma diferenga de grau,
ndo de natureza, entre os homens, as plantas e os animais. [...] J4 em 1992, Gallois
mostrou como a iconografia pode ser meio de comunicagio privilegiado com o mundo
sobrenatural, onde espécies naturais e/ou sobrenaturais e motivos relacionados com
0s mortos e com o0s inimigos constituem grafismos, expressando ndo categorias
sociais, mas categorias de alteridade cosmica, por meio das quais os povos indigenas
exprimem por oposi¢do logica sua especificidade, ou seja, a natureza ou a esséncia de
sua humanidade. (VIDAL, 2001, p.13).

Foi justamente nesta interface, que Lux efetuou a palestra de abertura do II Forum
Nacional de Museus Indigenas (PE), tratando sobre a relagdo entre cosmologia e arte indigena.
Apesar de referir-se mais enfaticamente aos “objetos” e “artefatos” (e as abordagens sobre eles
a partir da nogdo de agency e do perspectivismo), a dimensdo cosmoldgica evidenciada por
Vidal nos motivou a refletir sobre diversos outros aspectos das formas de vida das sociedades
indigenas que sdo dinamizados em seus processos museologicos. Lux Vidal afirmou em sua

fala que, em abordagens atuais, se
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[...] prioriza a posi¢ao do objeto na cosmologia indigena, o que caracteriza o seu valor
cultural além de sua materialidade. Para entender todo o sentido da producédo e uso de
um artefato é preciso conhecer a fundo a sociedade que o produz. A cultura material
indigena ndo ¢ algo facil de abordar e ndo pode se resumir aos aspectos mais visiveis
do processo de produgdo. [...] Ha para os objetos um novo olhar. Para muitos povos
indigenas eles sio manifestacdes concretas e mesmo vivas dos conhecimentos e
praticas de seres que habitam “outros mundos”. Os donos, mestres das artes sio
entidades que se manifestam através dos sonhos dos xamas ou das narrativas dos
antigos. Dessa forma, a arte, tradicionalmente, obedece a normas bem definidas de
uso e fabricagio. Etica e estética se confundem para produzir o correto e o belo, o que
ndo impede que cada artesdo conquiste o seu espaco de criatividade. (Informagdo
Verbal).

Os museus indigenas possuem genealogias e processos de constituicdo que ndo se
originam de relagdes paternalistas e colonialistas, baseadas na violéncia, na coercdo e na
dominagdo, mas de praticas de colecionamento estabelecidas no horizonte de processos de
afirmacdo étnica, mobilizagdo politica e interculturalidade. Uma pergunta ¢ recorrente,
principalmente entre circulos académicos: os museus indigenas seriam museus etnograficos?
Mas, e se “[...] os objetos etnograficos sao criados pela etnografia” (Kirshenblatt-Gimblett apud
Velthen, 2012, p.54)?! Acreditamos que os museus indigenas ndo sdo museus etnograficos.
Seriam, entdo, “museus comunitarios”? Em nosso horizonte analitico, os museus indigenas
constituem processos proprios, que nao podem ser reduzidos a conceituacdes produzidas para
outros contextos (nacionais ou internacionais) e cuja compreensao torna-se possivel através da
pesquisa de campo, da etnografia e da observagdo participante junto as populagdes que
protagonizam e desenvolvem estes processos.

Mas, afinal, o que sdo estes museus indigenas, quais seus sentidos e significados? Acima
de tudo, primam pela diversidade. Fariam parte de um amplo processo de renovagao que atinge
o campo museoldgico a nivel mundial, e latinoamericano, em particular?!

Os museus indigenas oferecem, para a Antropologia, configuragdes especificas do
protagonismo representacional pos-colonial, enquanto fendmenos sociais significativos em um
momento de rotacdo nas perspectivas teodrico-metodologicas relacionadas as pesquisas sobre

objetos, cole¢des e patrimonios culturais. Segundo Motta e Arantes (2013):

A possible common denominator of the various points of view, theoretical and
thematic preferences adopted by researchers has been the understanding of heritage
as a complex socio-cultural construction that results from negotiations and conflicts
involving actors, objects and administrative practices. Museums have become loci for
the production of memory, the reconstruction of collective identities and demands for
social recognition. As such, they have become much more dynamic, open to
experimentation and new ways of communicating with their publics. (MOTTA E
ARANTES, 2013, p. 72, grifo nosso).
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Os museus indigenas sdo instdncias onde os povos produzem processos de etnicizagdo
de objetos e patrimdnios, além da ressignificacdo de narrativas e memorias, associadas a
autorrepresentagdo, reconhecimento de direitos e luta politica. Nesse sentido, afirma a

musedloga e antropologa Lucia Van Velthen (2012), que

[...] os povos indigenas assimilaram e incorporaram discursos ¢ instituigdes, entre os
quais os museus, que, até entdo, faziam sentido apenas para os modernos ocidentais.
Nesse horizonte, observa-se que diferentes povos indigenas [...] estdo motivados a
criar seus proprios museus e espagos culturais. (VELTHEN, 2012, p. 62).

E importante ressaltar, em relagdo aos estudos antropolégicos de carater etnogréafico
sobre os museus indigenas no Brasil, a caréncia de referéncias monograficas e tedricas
disponiveis sobre a tematica, principalmente em lingua portuguesa e/ou sobre as experiéncias
situadas no contexto nacional. Isso reflete um véacuo tedrico-metodologico e uma lacuna
temadtica, que vai na contramao da crescente vitalidade do protagonismo que vem resultando
em um processo de mobilizagdo em rede e de uma intensa participagao de representantes destes
povos na proposi¢ao de politicas ptblicas culturais e museoldgicas. Os recentes estudos sobre
cultura material e colegdes etnograficas, empreendidos sob perspectivas conceituais
inovadoras, abriram diversos caminhos epistemoldgicos para a compreensdo dos museus
indigenas.

Estes estudos avangaram para além de abordagens culturalistas, estruturais ou
funcionais, como atestam uma série de analises que redirecionam esforgos para a compreensao

dos “[...] empréstimos e apropriacdes culturais, resultantes de situagdes de contato e das redes

de troca” (VELTHEN, 2012, p. 56, grifo nosso). Para além de um pressuposto conceitual
consolidado — os objetos como “documentos materiais” (Meneses, 1998 e 1993; Bittencourt,
2008; Velthen, 2012; Ramos, 2004) - uma série de estudos sobre cultura material (Appadurai,
2008; Thomas, 1991; Gell, 1998; Velthen, 2003; Lagrou, 2007; Barcelos Neto, 2008; Gomes,
2012 e 2016), ao tratarem os “[...] objetos etnograficos como coisas individualizadas”, colocam
“[...] em relevo aspectos tais como a materialidade, a ‘corporalidade’, ‘personitude’, ‘agéncia’
e também as trajetorias intra e extra institucionais” (VELTHEN, 2012, p.57-58). Isso transforma
a preocupacao em “tornar o outro presente”, em uma admissao da “presencga do outro”; e inspira
acOes colaborativas, nas quais sdo cada vez mais comuns a abertura para “[...] a participacao
dos indios no processo de colecionamento e na perspectiva de musealizagdo de suas culturas”

(VELTHEN, 2012, p. 63).
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Na esteira das inovagdes conceituais provocadas pelo protagonismo indigena no
universo museologico, suscitadas por Lucia Van Velthen e outros pesquisadores, como perceber
a relacdo entre os museus indigenas e as colegdes e acervos etnograficos? De um lado,
representacao sobre o outro, que muito fala sobre a sociedade ocidental; de outro, representacao
sobre si, que se referem a uma relacdo com o “outro” e com modos de auto-percepgdo. De um
lado, acervos que constroem as narrativas da resisténcia; de outro, objetos ressignificados desde
narrativas oficiais da historia nacional. De um lado, praticas museologicas pds-coloniais; de
outro, a necessidade de inovar e “abrir” - literalmente - as reservas técnicas para abordagens
que partam das sociedades que produziram os objetos. De um lado, apropriacdo, tradugdo e
ressignificagcdo; de outro, a resisténcia e o conservadorismo cedem cada vez mais espago para
praticas colaborativas e compartilhadas para a gestdo dos acervos. Nesse salutar, surpreendente
e inevitavel encontro entre os museus indigenas e as colecdes etnograficas, entre indigenas
gestores de museus e curadores de museus antropologicos, ainda ha muito a ser feito, mas tudo
parte da disposi¢ao e vontade politica de efetuar o didlogo colaborativo.

Nao ¢ fato novo a constatacao de que as colecdes etnograficas constituem olhares sobre
o “outro”, pesquisado, estudado, classificado, inferiorizado e musealizado. No entanto, um dos
desafios para gestores, indigenas e trabalhadores de museus, frente a realidade imposta pelo
protagonismo indigena, ¢ concretizar o acesso destes itens aos povos neles apresentados,
possibilitando que seus olhares e percepgdes sobre os acervos, sua trajetoria, os sentidos que
adquirem nos museus e os processos de musealizagdo dos quais sdo parte, possam incorporar,
também, uma visao contra-hegemonica e os significados atribuidos pelos povos indigenas que
os produziram. Para isso, ¢ extremamente necessaria a criagdo de mecanismos de consulta,
didlogo colaborativo e proposicao de politicas publicas, ou seja, efetivar canais concretos para
a participacdo indigena na constru¢do das politicas museais institucionais, como grupos de
trabalho, foruns de discussdo, seminarios, realizacdo de pesquisas pelos estudantes e
professores indigenas, desenvolvimento de agdes colaborativas, como exposi¢des com
curadores indigenas e/ou em co-curadoria, entre outros.

Dialogo politico, apoio, formacdo técnica e articulacdo em rede, sdo parte fundamental
do processo de construcdo de condi¢cdes que proporcionem o acesso dos povos indigenas as
colegdes etnograficas. Isso ndo significa apenas realizar um debate (também necessario) sobre
“repatriacdo”. Esta abertura dos museus e acervos etnograficos aos povos indigenas necessita
também da constitui¢do de aparatos legais que instituam politicas de Estado a niveis locais (por
exemplo, através de artigos especificos nas Constitui¢des Estaduais e Leis Organicas

municipais) que garantam a continuidade e institucionalidade destes foruns participativos, que
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ja possuem uma amplo arcabougo juridico-legal em nosso pais, como os artigos sobre Cultura
(artigos 215 e 216) e sobre os povos indigenas (artigos 231 e 232) da Constituicao Federal de
1988. Além da legislacdo nacional em voga, ha um conjunto de resolu¢des e tratados
internacionais, dos quais destacamos a Convencdo 169 da Organizagdo Internacional do
Trabalho (OIT), no que se refere ao mecanismo da consulta prévia - tendo em vista o
conhecimento, por parte da sociedade civil mais ampla, do que os indios pensam sobre estes
acervos que sairam de seus povos e os significados que estes possuem de acordo com suas
logicas culturais e experiéncias sociais. Em um contexto em que as inciativas museologicas
indigenas avancam a passos largos, seja entre seus proprios museus, no didlogo com o Estado
ou com museus etnograficas, ainda ha um longo caminho a percorrer no que se refere a instituir
regimes juridicos e legais apropriados ao quadro atual de protagonismo museal indigena.

Salientamos que essa abertura ao didlogo entre museus indigenas e etnograficos nao
significa a reificagdo, a romantizagdo/idealizagdo ou uma apologia a “versdo indigena da
historia” (GOMES, 2016). Pelo contrario, na medida em que os chamados “museus tradicionais”
— Instituigdes que mais comumente salvaguardam as colegdes etnograficas —
sdo/podem/poderiam ser, instituicdes de pesquisas cientificas interdisciplinares, este olhar
indigena viabiliza o reconhecimento da diversidade e de uma perspectiva mais plural sobre
estes acervos, a trajetoria das colegdes e a propria historia do museu onde se encontram, de seus
colecionadores e dos povos que o fabricaram.

Uma outra discussdo ¢ sobre a chamada “repatriagao”, que no Brasil ainda ndo constitui
uma categoria juridica propria, como noutros paises, tendo em vista as disputas judiciais entre
povos indigenas, gestores de museus e governos, sobre a propriedade de restos 6sseos, objetos
funerarios, cerimoniais, arqueoldgicos e/ou etnograficos etc., que migraram do campo
museologico para os tribunais. Se outrora esta era (e continua sendo) um debate certamente
presente nos eventos académicos dos museus antropologicos e etnograficos, cada vez mais os
proprios indigenas tem discutido essa questao.

Um dos fatores que fundamenta este debate, além da denuncia de situagdes historicas
de dominacdo colonial, baseada num violento genocidio e combate as culturas indigenas, sdo
os novos sentidos que estes acervos adquirem no horizonte das populag¢des das quais sairam —
ou foram apropriados. Os objetos etnograficos, sob o ponto de vista das sociedades indigenas
que os fabricaram, podem ser considerados sagrados, vivos, personalizados, miticos,
pertencente a grupos especificos, associados a elementos da natureza e da cosmologia,

familiares/afetivos. O didlogo ¢ o principal aspecto para a criagdo dos mecanismos e espagos
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de escuta, mas ambos processos s6 podem ocorrer com a constituicdo de relagdes mais
igualitarias/simétricas e a constru¢do da confianca entre ambas as partes envolvidas.

Se, por um lado, as cole¢des e acervos etnograficas podem ser importantes fontes para
pesquisa feita pelos proprios indigenas sobre suas trajetorias e das relagdes interétnicas em que
estdo envolvidos, a partir de suas 6ticas culturais e de diferentes focos disciplinares; por outro,
estas colecdes sdo também possiveis acervos para a constituicdo dos museus indigenas, sejam
estes emprestados, repatriados, copiados, replicados etc. A questdo da ‘“autenticidade”, nestes
casos, carece de reavaliacdo e relativizacdo, tendo em vista as multiplas significacdes dos
objetos para os povos indigenas e as atuais tecnologias de reproducdo e coOpia, artesanais,
industriais, digitais. Os novos usos dados as cole¢des etnograficas possibilitam a apropriagao,
a dinamizagdo, a utilizagdo e a ressignificacao destes patrimonios poliss€émicos a servigco do
fortalecimento das iniciativas culturais indigenas, na esteira de suas lutas politicas. O fato atual
¢ que, com o empoderamento cada vez maior dos povos indigenas na gestdo de seu patrimonio
cultural, cada vez mais forte e presente sera o debate sobre os usos e significados dos museus
etnograficos e seus acervos e, consequentemente, sobre os processos de co-gestdo, gestdo
compartilhada, acao colaborativa, repatriagdo, acesso € uso dos mesmos.

Neste confronto de visdes acerca de acervos museologicos, de um lado estao sentidos
dos relatos, documentos e objetos para os pesquisadores e, de outro lado, para as populagdes
indigenas, que tiveram seus antepassados retratados e seus objetos colecionados. Se, por um
lado, fazem parte de um amplo processo de renovagdo que atinge o campo museologico, 0s
museus indigenas oferecem, para a Antropologia, configuragdes especificas do protagonismo
representacional pdés-moderno. Atualmente, um dos centros do debate antropoldgico esta nos
limites da representacdo etnografica: a representacdo sobre si inverte a logica de uma
“autoridade  etnografica”, de outrém. A mudanca de  significacdo  dos
objetos/memorias/patrimonio, quando transpostos de uma apologia do colonizador e da historia
da nagdo para o contexto de um “regime de memoria” indigena, resulta em praticas de
colecionamento com atribui¢des valorativas distintas, fundamentos do que James Clifford
denomina de narrativas contra-hegemonicas.

Afirma Marshall Sahlins que “A tarefa da antropologia agora ¢ a indigenizacdo da
modernidade” (SAHLINS, 1997a, p. 53). O protagonismo indigena na esfera museal, do qual
uma das materializagdes sdo os museus indigenas, vem desempenhando um papel crucial na
“indigenizacdo dos museus” em escala global — cujas diversas modalidades variam em um
amplo universo, situados entre aquelas relativas ao didlogo com os museus etnograficos e as

roprias iniciativas museais indigenas. Mais que uma “antropologia nativa”, para dialogar com
t d M “ant | tiva”, dial
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um termo cunhado pela antrop6loga Regina Abreu (2007), os museus indigenas sdo expressao
de como suas formas proprias de conhecimento (“ciéncias indigenas”) se materializam no
campo da memoria. Através de seus museus, as populagdes indigenas antropofagizam meios,
técnicas e processos de representacdo, cujos resultados sdo os diversos modos de apropriagao,
traducdo e gestdo indigena do patrimdnio cultural e da memoria social. Nestes processos, como
observou o musedlogo Mario Chagas, indigenas possuem “[...] voz ativa [...], na organizagao
das narrativas museograficas, na conducao de projetos educativo-culturais, ou na realizagcdo de
procedimentos técnicos, tais como ‘restauracdo de pecas’ e ‘identificagdo’ de fotos, objetos e
matérias-primas” (CHAGAS, 2007, p. 19).

Nesse sentido, “O conceito de museu, que vem sendo refinado na tltima década pelos
museologos, tem sido também discutido pelos indios. Quase todos identificam a instituigao
como um lugar de conhecimento, de pesquisa, de estudo, de guarda da memoria” (FREIRE,
2009, p. 249) (negrito nosso). O que a Museologia e a Antropologia podem aprender com o
conceito de museu para os indigenas e suas praticas museais? Esta “descoberta dos museus
pelos indios”, para usar um termo cunhado pelo proprio Bessa Freire (2009), ocorre num
periodo denominado por estudiosos como pos-moderno, pds-colonialista e/ou pds-estruturalista,
que possui novas caracteristicas que o diferem dos periodos anteriores, em termos politicos e
epistemologicos, que se refletem diretamente na teoria antropoldgica e no mundo dos museus.

O contexto pos-colonialista, no qual se configuraram novas rela¢des de poder e conflito
em escala global, com destaque para os acontecimentos ocorridos apos 1945 (final da segunda
guerra mundial) - como a independéncia dos paises africanos e asidticos - tem gerado um
questionamento crescente em relacao a validades de paradigmas universalista, totalizadores e
generalizantes nas ciéncias humanas e sociais.

O filésofo francés Jean-Frangois Lyotard, ao falar sobre uma “condi¢ao pds-moderna”,
destaca as transformagdes nos formatos da produgao, distribui¢do e legitimacao dos saberes no
capitalismo mundial. Um dos pressupostos da pés-modernidade, segundo Lyotard, relaciona-se
com o fim da credibilidade das metanarrativas universais e totalizantes do saber e da politica,
ideais da modernidade cléassica. Propde uma “agonistica geral dos discursos”, baseando-se na
teoria dos “jogos de linguagem de Witttgenstein, enquanto a condi¢do de incredulidade em
relacdo aos metarrelatos, como a principal caracteristica desse novo periodo da histéria
global” (LYOTARD, 2011).

Entre setores da antropologia cultural norte-americana pos-interpretativista, a retorica
do discurso sobre o “outro”, compreendida enquanto construgdo social oriunda de contextos de

dominagao/resisténcia, propde uma aproximacao da etnografia com a literatura, as artes e a
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critica cultural (MARCUS AND FISCHER, 1986). Denuncia-se uma certa tendéncia autoritaria
dos textos etnograficos e dos discursos que os fundamentam, anunciando-os aptos as multiplas
interpretacdes, principalmente oriunda daqueles sobre quem falam: as sociedades nao
ocidentais. Visoes provindas de antrop6logos de paises que se originaram de antigas coldnias,
com historicos de conflito e colonialismo com as nagdes européias, questionam a validade de
representacdes outrora hegemonicas no interior da préopria disciplina (Said, 1990; Bhabha, 2005;
Appadurai, 2008).

Nessas perspectivas, o que teriam os museus indigenas de “pos-modernos”? Ou seriam
museus “pos-coloniais”? E qual seria a relagdo, considerando-as enquanto processos distintos
(ROCA, 2015a), entre a “indigenizagdo” e a “descoloniza¢do” dos museus? Expressariam, os
museus indigenas, o que o socidlogo portugués Boaventura de Souza Santos denominou de

“epistemologias do Sul”?** Segundo Boaventura, “Uma epistemologia do Sul assenta em trés

45 Segundo Maria Paula Meneses, “A procura especulativa do conhecimento é uma componente central da cultura
humana. Mas o vasto campo das interrogagdes abrangidas pela reflexio filosofica excede em muito a racionalidade
moderna, com as suas zonas de luz e sombra, as suas forcas e fraquezas. Foi a partir desta constatacdo que, em
1995, Boaventura de Sousa Santos propds o conceito de “epistemologia do Sul”, o qual veio a suscitar varios
debates. [...]. A constituigdo mutua do Norte e do Sul e a natureza hierarquica das relagdes Norte-Sul permanecem
cativas da persisténcia das relacdes capitalistas e imperiais. [...] A relacdo colonial de exploragdo e dominagdo
persiste nos dias de hoje, sendo talvez o eixo da colonizagdo epistémica o mais dificil de criticar abertamente. A
relagdo global etno-racial do projecto imperial do Norte Global vis a vis o Sul Global — metafora da exploragéo e
exclusdo social — é parte da relagdo global capitalista. Esta hierarquizacdo de saberes, juntamente com a hierarquia
de sistemas econdmicos e politicos, assim como com a predominancia de culturas de raiz eurocéntrica, tem sido
apelidada por varios investigadores de ‘colonialidade do poder’. Uma das expressdes mais claras da colonialidade
das relacdes de poder acontece com a persisténcia da colonizagdo epistémica, da reprodugdo de esteredtipos e
formas de discriminagdo. A entrada no século XXI, porém, exige uma etnografia mais complexa, que torne visiveis
alternativas epistémicas emergentes. Um dos elementos mais criticos desta etnografia é a estrutura disciplinar do
conhecimento moderno. As disciplinas académicas representam uma divisdo de saberes, uma estrutura
organizativa que procura tornar gerivel, compreensivel e ordenado o campo do saber, a0 mesmo tempo que o
disciplina, endossando e justificando desigualdades entre saberes e criando outras formas de opressdo, que
perpetuam a divisdo abissal da realidade social; o que ndo esta conforme o definido pela racionalidade moderna
volatiliza-se e desaparece. Este desaparecimento ou subalternizagdo de outros saberes e interpretagdes do mundo
significa, de facto, que estes saberes e experiéncias ndo sdo considerados formas compreensiveis ou relevantes de
ser e estar no mundo; sendo estas epistemologias “outras” declaradas ndo existentes, ou descritas como
reminiscéncias do passado, condenadas a um esquecimento inevitdvel. Como Boaventura de Sousa Santos tem
vindo a argumentar, no campo do conhecimento esta divisdo radical entre saberes atribuiu a ciéncia moderna o
monopolio universal de distingdo entre o verdadeiro e o falso, gerando as profundas contradigdes que hoje
persistem no centro dos debates epistemologicos. As criticas pos-coloniais revelam questdes fulcrais de
conhecimento/poder, especialmente a persisténcia da dominacdo epistémica de matriz colonial para além do
processo das independéncias politicas. Neste sentido, o pos-colonial deve ser visto como o encontro de varias
perspectivas e concepgdes sobre o conhecimento e o poder, um idioma que procura reflectir sobre os processos de
‘descolonizag@o’, que nos espagos da metropole, quer nos espacos colonizados. Deste modo, a problematica da
pos-colonialidade passa por uma revisdo critica de conceitos hegemonicamente definidos pela racionalidade
moderna, como sejam historia, cultura ou conhecimento, a partir de uma perspectiva e condig¢@o de subalternidade.
[...] revisitar estes conceitos integra varias exigéncias: a histdrica, ou seja, a necessidade de repensar todos os
passados e perspectivas futuras a luz de outras perspectivas, que ndo as do Norte global; a ontoldgica, que passa
pela renegociacdo das definicdes do ser e dos seus sentidos; e, finalmente, a epistémica, que contesta a
compreensdo exclusiva e imperial do conhecimento, desafiando o privilégio epistémico do Norte global. [...] Os
cendrios pods-coloniais tém-se desenvolvido no mundo de formas distintas, [...]. As realidades que sdo hoje
designadas como pds-coloniais ndo podem ter como referencial uma bitola tnica. A diversidade da “América
Latina” ¢ distinta da que ocorre em Africa ou nos contextos europeus. E, dentro de cada um destes macrocosmos,
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orientacdes: aprender que existe o Sul; aprender a ir para o Sul; aprender a partir do Sul e com
o Sul” (apud MENESES, 2008, p.5). Ou estariam mais proximos do que alguns pensadores
latino-americanos e de outras partes do mundo tem chamado de “giro decolonial”?*®

A apropriacao do museu pelos indios traz implicagdes que ja sdo um consenso entre os
gestores, no sentido de que “Cada vez que qualquer museu etnografico ou ndo for realizar
exposicoes relacionadas aos indios chamar os indios que deixaram de ser apenas objetos
musealizaveis para serem sujeitos” (FREIRE, 2016, p.179). Segundo o norte-americano George

Stocking Jr (1998):

A emergéncia de nova consciéncia nacional como conseqiiéncia da era colonial, [...]
trouxe para a discussdo o tradicional relacionamento dos objetos com os outros na
esfera de acdo do museu. [...] tanto a propriedade fisica de objetos, como o direito da
representacdo dos seus significados tornaram-se temas de controvérsias. (STOCKING
JR., 1998, p.15).

Se outrora os chamados “povos indigenas” - populagdes nao ocidentais em varias partes
do mundo - foram “representados” nos museus nacionais € em suas colegdes etnograficas, os
processos de “indigenizagao” protagonizados por populagdes indigenas avangaram de tal modo
até o ponto em que, em alguns paises, a modificacdo da legislagdo sobre o uso e salvaguarda de

acervos resultou no polémico debate sobre o repatriamento de colegdes formadas em contextos

existe uma infinidade de microcosmos, todos infinitamente distintos entre si. Contudo, se esta diferenga espacio-
temporal apela para a diferenga dentro do Sul, a experi€ncia colonial comum permite a constituigdo de um Sul
global, onde a condi¢do pos-colonial se impde cada vez mais na analise e caracterizagdo das condig¢des politicas
especificas. A presenca de diferentes 16gicas e diferentes formas de pensar, exige a possibilidade de dialogo e de
comunicagdo entre culturas. A tradugfo intercultural, como proposta metodologica, revela o Sul global como um
conjunto de epistemologias, extremamente dindmicas. Novos actores, novas experiéncias tém vindo a ser reveladas
e discutidas, alargando a base dos debates produzidos pelas criticas da modernidade a heranga colonial. Neste
ponto, destaco duas questdes fundamentais. A primeira refere-se ao questionamento interno do papel da
racionalidade moderna na persisténcia das diferencas imperiais e coloniais existentes no Norte global; a segunda
diz respeito ao impacto das propostas pos-coloniais na producio, reproducio e apropriacdo de conhecimentos quer
numa interac¢do com a ci€ncia moderna, quer para além desta. (Meneses, 2008, p. 5-7).

46 A nogdo de “giro decolonial”, como proposta teérico-politica e epistemoldgica, estd associada ao surgimento
do Grupo “Modrrnidade/Colonialidade, no final da década de 1990. Segundo Luciana Ballestrin, “Formado por
intelectuais latino-americanos situados em diversas universidades das Américas, o coletivo realizou um
movimento epistemologico fundamental para a renovacao critica e utdpica das ciéncias sociais na América Latina
no século XXI: a radicalizagdo do argumento pds-colonial no continente por meio da nogdo de ‘giro decolonial’.
Assumindo uma miriade ampla de influéncias tedricas, o M/C atualiza a tradi¢ao critica de pensamento latino-
americano, oferece releituras historicas e problematiza velhas e novas questdes para o continente. Defende a ‘opgao
decolonial’ — epistémica, tedrica e politica — para compreender e atuar no mundo, marcado pela permanéncia da
colonialidade global nos diferentes niveis da vida pessoal e coletiva” (BALLESTRIN, 2013, p.89). Tendo entre
seus principais expoentes, intelectuais como Anibal Quijano, Arthuro Escobar, Walter Mignolo e Enrique Dussel,
dentre muitos outros, o grupo formulou um conjunto de conceitos que expressam problematicas necessarias para
uma reinterpretacdo da América Latina no contexto global, como: colonialidade do poder,
modernidade/colonialidade, geopolitica do conhecimento e a propria nogdo de “giro decolonial”, cunhada por
Nelson Maldonado-Torres, em 2005, “[...] e que basicamente significa o0 movimento de resisténcia tedrico e
pratico, politico e epistemologico, a 16gica da modernidade/colonialidade” (p.105).
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colonialistas ou imperialistas (CLIFFORD, 2011; Turnbull e Pickering, 2010; Harkim apud
Velthen, 2012, p. 62; Meneses, 1993, p.98). As legislagdes dos EUA, Canada e Australia tem
avancado na constitui¢cao de um aparato juridico-normativo para regulamentar as relagdes entre
populagdes indigenas e o Estado nacional.

Esse protagonismo vem suscitando um amplo debate ao longo das ultimas décadas, que
ja produziu modificagdes visando a constituicdo de uma legislagdo apropriada que fornega
arcabouco juridicos para as novas questdes e relagdes provindas das demandas estabelecidas
pelos povos indigenas com acervos etnograficos produzidos em contextos colonialista e
imperialistas. Os casos de artefatos rituais e de significagdo sagrada e religiosa, bem como os
restos dsseos, tem estimulado a criagdo de mecanismos nao s6 de acesso, mas de retorno, destes
materiais as populagdes de onde sairam. Segundo o historiador Ulpiano Beserra de Menezes,

que por muitos anos dirigiu o0 Museu do Ipiranga (Museu Paulista), da USP:

[...] como afronta étnica que, por exemplo, minorias e grupos indigenas entenderam a
'publicizacgdo’ dos despojos de seus ancestrais. E nessa rota é que se encaminharam as
tentativas de solucdo: a partir da década de 70, a legislagio americana sobre
patrimonio cultural passou a incluir dispositivos explicitos referentes a tais problemas.
O mesmo contexto permite também esclarecer que ndo € a transferéncia do objeto
pessoal para ao espago publico que € relevante, mas o controle dos significados que
tal transferéncia implica. Por isso é que grupos étnicos reivindicaram e assumiram,
nos Estados Unidos, Canada, Australia, a organizagdo e gestdo integral de museus
antropoldgicos (agora chamados de museus 'étnicos'), para assegurarem a preservaciao
de uma determinada auto-imagem, no deslocamento que a exposi¢éo publica provoca,
do valor de uso para o valor cognitivo, possivel de ser extraido de restos funerarios e
de objetos (inclusive os pessoais e personalizados), focos de disputa sobre o "direito
a Historia". (MENESES, 1993, p.98).

Hugues de Varine vem acompanhando essa discussdo sobre restitui¢do e repatriagao de
objetos e colecdes desde os anos de 1960, considerando que esta ¢ uma das questdes mais
complexas e dificeis na arena museologica atual, tendo em vista as questdes pos-coloniais e o
contexto de crise de representacdo por que passam também grande parte dos museus que

possuem acervos formados em contextos coloniais e imperialistas.

Resta o problema, a questdo da recuperagdo, a questdo, o problema dos direitos
culturais, dos direitos politicos destes povos, da recuperacdo dos objetos mais
importantes de sua heranca, de seu passado, que existem, que foram roubados por
pesquisadores, por colecionadores, por comerciantes de todo mundo, e que existem
agora nas colecdes privadas e nos museus publicos, mais grandes museus publicos do
mundo, como Louvre, Britsh Museum, museus dos EUA, do Quail Branly, em Paris,
que foi criado para apresentar esse tipo, todos os objetos do Quail Branly pertencem,
de facto, a povos, a povos indigenas. E, o que fazer? [...] E muito dificil, porque como
vocés sabem que todos museus tradicionais tem uma regra importante, uma regra
absoluta, que ¢ a regra da ndo alienagdo das colecdes, dos objetos das colegdes, €
proibido, absolutamente, de acessar, de vender, de doar, os objetos das cole¢des, os
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objetos tem que permanecer na colegdo de cada instituigdo. E ¢ como uma religido
para os musedlogos, particularmente dos museus mais grandes. Na Franca temos a
experiéncia dos chefes tradicionais, dos Maoris da Nova Zelandia, que fazem parte da
colegdo de varios museus de Franca, foi muito dificil precisamos de uma lei, em
parlamento, para permitir a restituicao desses vestigios humanos, que eram vestigios
humanos, ndo s6 objetos importantes, objetos importantes para povo Maori.
Finalmente depois de 3, 4 anos de debate foi possivel. Bom, este problema da
restitui¢do ¢ permanente, importante ¢ muito dificil. Ha varias categorias de objeto:
vestigios humanos, ossos, cabegas, esqueletos, etc. Praticamente, agora ha mais ou
menos um consenso internacional sobre a restituicdo. Os objetos de valor espiritual,
religioso, os objetos... mais ou menos... 0 consenso, 0 consenso ndo existe, mas... ha
uma... ¢ mais facil, quando um objeto ¢ considerado pelo povo de origem como um
objeto sacro, vivo, ainda vivo, que ndo perde, ainda ndo perdeu seu valor religioso,
mas ¢ dificil. H4 um caso conhecido, o caso do Museu de Antropologia da
Universidade de Britsh Columbia, Vancouver, no Canad4, onde ha um acordo entre o
museu da universidade e os povos indigenas da regido de Vancouver, que os objetos
sacros desses povos, sdo conservados, no sentido de conservagdo fisica, no Museu,
sdo frageis, sdo objetos importantes, muito antigos, sdo conservados no Museu mas
pertencem aos povos, que vao recuperar os objetos cada vez que precisam dos objetos,
para cerimoniais, para cerimonias, para festas, para ritos religiosos etc. Nesse caso, €
bem organizado, porque esses povos ndao tem as condi¢des de conservacdo, e a
universidade tem, € o museu. Mas os objetos permanecem vivos, permanecem Uteis,
para a cultura, para a religido [...] dos povos. Os outros objetos, os objetos da vida
cotidiana, os objetos, mais ou menos artisticos, que ndo tem um valor espiritual, esse
sentido [...] o melhor, seria a recuperacdo, mas € também importante de ter
representantes dessas culturas, de outras culturas, dentro de outros museus, e acho que
0 mais importante € restituir ndo so os objetos, talvez, mas reprodugdes dos objetos,
ou fotos, fichas de identificagdo etc.; porque o melhor seria que em cada povo, em
cada comunidade, uma... teria um inventario completo, mais ou menos completo de
seu patrimonio, mas parte desse patrimonio esta espalhado em todo mundo, em outras
partes do mundo. (Informagdo Verbal, negrito nosso)*’.

Os primeiros contatos que tive com a realidade dos museus comunitarios entre os
pueblos mexicanos se deram através dos textos de Jos¢ Ribamar Bessa Freire, em 2008. Em
entrevista para a Revista Musas, em 2016, o pesquisador falou sobre seu contato com a

realidade destes museus, comparando-os com o contexto nacional brasileiro:

No México, eu participei de um seminario sobre museus alternativos. O seminario foi
em duas cidadezinhas, uma ao lado da outra, Jala e Ixtldn del Rio. Sdo duas
cidadezinhas pequenas do estado de Nayarit, no México. O Minom queria realizar o
seminario na cidade de Tepic, que € a capital de Nayarit. O pessoal dos museus
comunitarios disse: “Nado. Tem que ser aqui em Jala e Ixtlan del Rio!”. E o Minom
[Movimento Internacional por uma Nova Museologia] disse: “Mas como se ndo tem
uma estrutura para hospedar, se ndo tem hotel?”. E eles disseram: “Nds hospedamos
em nossas casas!”. Eu fiquei hospedado na casa de uma familia, que me acolheu 14,
que me dava café da manha, comida, dormida e a todos nds. E foi muito interessante
a discussdo porque apareceu la uma mulher Zacateca que contou, antes de contar a
historia do museu, a histéria da ocupagdo que eles fizeram. Eram sem-terra, sem-teto
e resolveram tomar uma area que existia para construir suas casas. Tomaram a area e,
na primeira assembleia para dividir os lotes, foram unanimes quanto ao lugar mais

47 Mensagem em video enviada por Hugues de Varine aos participantes do I Forum Nacional de Museus Indigenas,
contendo respostas a questdes sobre museus indigenas elaboradas por Alexandre Oliveira Gomes, julho de 2016.
Exibida na programagdo do encontro, no dia 15 de agosto de 2016, na aldeia Mina Grande, povo Kapinawa,
Buique/PE.



102

nobre que era no alto de um morrinho: “Esse lugar ndo esta para ser loteado, esse lugar
¢ para construir o nosso museu!”. Eu fiquei impressionado com essa histdria. Olha so,
sem-terra, sem-teto. Essa consciéncia da importancia do museu para a identidade, para
a luta, para a resisténcia. Entdo vocé tem esse caso do México. (...) Acho que no Brasil
noés ainda ndo temos uma consciéncia tdo profunda da importancia do museu como se
tem no México, mas isso é um processo também que se esta criando, ndo ¢?. (FREIRE,
2016, p. 175-176).

No México, onde ha um vigoroso movimento indigena, os museus comunitarios entre
pueblos e mestizos (o que podemos considerar como os descendentes, que nao mais falam suas
linguas originarias) espalharam-se a partir de meados dos anos de 1980 por varios estados,

tendo como foco irradiador o Estado de Oaxaca

El nombre de esta provincia, que otros geografos llaman menos correctamente
Guajaca, se deriva del nombre mexicano de la villa y del valle de Huaxyacac, una de
las cabezas de partido de pais de los zapotecas, y que era casi tan grande como su
capital Teotzapotlan. La intendencia de Oaxaca es uno de los paises mas deliciosos de
esta parte del globo. Lo apacible y sano del clima, la fertilidad del terreno, la riqueza
y variedad de producciones, todo concurre para el bienestar de los habitantes. Asi, en
esta provincia, desde los tiempos mas remotos, ha estado siempre la civilizacion muy
adelantada. [...] La intendencia de Oaxaca contiene dos comarcas montuosas a las
que desde los tiempos mas remotos se les ha dado los nombre de Mixteca y Zapoteca.
Estas denominaciones, que se han conservado hasta nuestros dias, indican que es muy
diferente el origen de aquellos indigenas — Alejandro de Humboldt, 1822 (1966).

Dentre os estados do México, Oaxaca ¢ considerado um dos que possuem maior
diversidade linguistica, étnico-cultural, climatica e geografica. Aliado a sua importancia no
contexto historico e arqueologico americano, o torna um lugar imprescindivel para um maior
conhecimento sobre as populagdes indigenas na Mesoamérica, no passado € no presente.
Situado numa regido estratégica do ponto de vista geopolitico, oferece oportunidades de uma
boa qualidade de vida a um custo relativamente baixo, se comparado, por exemplo, com a
Ciudad de México e/ou com os Estados situados em torno da mesma e ao norte do pais,
notadamente mais industrializados que os do sul. A capital, Oaxaca de Juaréz, ¢ uma cidade de
porte mediano, com aproximadamente 500 mil habitantes e situada a 1.550 metros acima do
nivel do mar*®,

Se no Brasil, os museus e processos museologicos entre populagdes indigenas como
objeto de estudo ainda estdo em estado embriondrio; no México, estas experiéncias que
despontam na realidade de varios estados desde meados da década de 1980, ja vem sendo

estudadas a partir de diversas perspectivas disciplinares. Durante o sandwich em Oaxaca,

8 No site do Governo do Estado de Oaxaca & possivel acessar informagdes atualizadas sob inimeros aspectos
historicos, administrativos e politicos. Disponivel em: <https://www.oaxaca.gob.mx/> Acessado em: 24-01-2019.
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desenvolvi um plano de atividades e um intenso cronograma de trabalho junto aos museus
comunitarios dos povos indigenas. Por conta disso, direcionei minha atuacao fortemente para
as atividades vinculadas a pesquisa e ao acompanhamento das agdes da UMCO e dos museus e
comunidades que participam desta associagdo civil, constituida legalmente em 1991, como a
primeira rede de museus comunitarios na América.

Muitos destes museus comunitdrios surgiram para viabilizar a permanéncia dos
milenares materiais arqueoldgicos encontrados nos territérios dos pueblos, € que estes atribuem
como pertencentes aos seus ancestrais, contra o que se referem como “el saqueo del Estado” -
o ato de levar estes materiais para museus, arquivos € institutos de pesquisa oficiais do Estado
mexicano. O fortalecimento ¢ a consolidagdo destes trabalhos de memoria através dos museus
comunitarios foram alavancados pelas iniciativas surgidas no estado de Oaxaca, cujo primeiro
museu comunitario, o Shan Dany, no pueblo zapoteco de Santana del Valle.

A museologia comunitaria mexicana possui uma longeva trajetoria, considerando as
experiéncias pioneiras desenvolvidas a partir de 1972 (o Proyecto La Casa Del Museo e o
Programa de Museos Escolares y Comunitarios) € o projeto fundador do Museo Shan Dany,
em Santa Ana Del Valle (Valles Centrales, Oaxaca), em 1986. No ano 2000, estatisticas
nacionais apontavam a existéncia de 269 projetos de museus comunitarios no pais, que
ocasionaram o surgimento de um vigoroso “[...] corpus tedrico, metodologico y organizativo,
em cuyo desarrollo han intervenido, em distintos grados, las propias comunidades, las
instituciones y la academia” (MACIEL, 2012). O Instituto Nacional de Antropologia e Historia
(INAH), 6rgao estatal responsavel pela investigacdo, conservacao e difusao do patriménio
arqueologico, antropologico, histérico e paleontoldgico mexicano, tem desempenhado um
importante papel, a partir do desenvolvimento de um programa nacional que, entre 1983 e 2000,
impulsionou a criacdo dos museus comunitarios em varias regides do pais.

Das experiéncias consolidadas, destacam-se as que vem sendo chamadas por alguns
pesquisadores de “modelo oaxaqueno”, desenvolvido durante 25 anos de experiéncias e
constituindo atualmente uma referéncia na museologia comunitaria a nivel mundial. Segundo
o musedlogo Demian Maciel “[...] se caracteriza por poner en el centro de los processos de
creacion e operacion de museos a ciertas formas de organizacion y representacion propias de
las comunidades indigenas y mestizas de ese estado, como son la asamblea y el sistema de
cargos”. Estes museus constituem-se como espacos de resisténcia, contestagcdo e didlogo com o
Estado, promovendo a manutencdo de acervos (principalmente arqueoldgicos) e a
autorrepresentagdo da historia e cultura destas populagdes (MACIEL, 2012, p. 137-138). Com

o fortalecimento destas experiéncias e o amadurecimento técnico e politico de seus
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organizadores, estas coletividades passaram a se articular e fomentar a criagdo de novas redes
de museus comunitarios no México e em diferentes paises da América Central e do Sul.

Neste Estado, conhecido historicamente por sua insubmissdo ao Estado em todas suas
formas, surgiu a primeira experiéncia de organizacdo em rede, a pioneira Union del Museos
Comunitarios de Oaxaca/UMCO, fundada em 1991, que foi seguida por algumas outras redes
estaduais. Estes museos comunitarios, congregados na UMCO, impulsionaram um processo de
articulacao nacional, que resultou na organizagdo da Union Nacional de Museos Comunitarios
v Ecomuseos de México, fundada em 1994; e continental, principalmente a partir de paises da
América Central, processo de resultou na criacdo da Red de Museos Comunitarios de América,
fundada no ano 2000 (LeERSCH e OCAMPO, 2004; LUGO, 2009; MACIEL, 2012).

E dificil tratar dos museus comunitarios de Oaxaca sem remeter diretamente a atuacdo
dos antropologos Cuauhtémoc Camarena Ocampo e Teresa Morales Lersch, que atuam ha mais
de 30 anos no Estado. Camarena, natural do estado de Colima; Teresa, americana de Nova York
e desde a juventude no México; sao casados ha mais de 40 anos e se estabeleceram em Oaxaca
em meados da década de 1980 (depois de realizarem trabalhos de campo com trabalhadores
téxteis no interior do Estado, pela Escuela Nacional de Antropologia y Historia/ENAH), para
assumirem uma catedra de Antropologia no Instituto Nacional de Antropologia e Historia
(INAH, sede Oaxaca). Desde entdo, a trajetoria de ambos se confunde com a propria
constituicdo do campo dos museus comunitarios no México ¢ na América Latina. Esse
protagonismo relaciona-se tanto por sua participac¢ao direta, como funcionarios do Estado, na
proposi¢ao e execucgdo de politicas publicas direcionadas a promo¢ao de museus comunitarios,
quanto, principalmente, por atuarem diretamente com os pueblos indigenas e mestizos de
México — especialmente de Oaxaca — na criagdo, manutencao, desenvolvimento de atividades
e articulagdes dos museus comunitarios. Atuam paralelamente como professores-investigadores
no INAH e como assessores das trés redes de museus comunitarios referidas anteriormente. Sao
profundamente respeitados e admirados pelos pueblos com os quais trabalham pelo seu respeito
a autodeterminagdo e a autonomia e, especialmente, porque sua atuacdo se direciona para o
fortalecimento dos processos coletivos de tomada de decisdo interna, proprios dos sistemas
normativos de “usos e costumbres” que regem todo o processo de constitui¢do e funcionamento
destes museus comunitarios.

Em 2017, Ocampo e Lersh atuavam, na assessoria 8 UMCO, juntamente com Francisco
Hernandéz Rodriguez e Rocio Martinez Salazar, ambos origindrios do pueblo de Santana
Teloxtoc, distrito de Tehuacan, estado de Puebla, que fica numa regido desértica fronteirica

entre a Mixteca oaxaquefia e a poblana, conhecida nacionalmente por sua riqueza ecologico-
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ambiental e paleontoldgica — o que resultou na criacdo de uma area protegida, a “Reserva de la
Biosfera Tehuacan-Cuicatlan”. O museu comunitario de seu pueblo, HICUPA (Histdria, Cultura,
Paleontologia), ¢ o unico museu da UMCO que ndo pertence ao Estado de Oaxaca. Francisco
Hernandéz, que ¢ médico-veterinario de formacao pela Universidade Nacional Autonoma do
Meéxico (UNAM), vem atuando como facilitador e assessor da UMCO hé cerca de dez anos.
Filho de Francisco Hernandéz Carreraz, importante lideranca comunitaria de Santana Teloxtoc
— Rodriguez cresceu acompanhando os trabalhos do pai em seu pueblo € no museu comunitario
— que posteriormente o levou a desempenhar — sempre representando Teloxtoc — fungdes de
gestdo a frente da UMCO, da Union Nacional e da Red America de Museos Comunitarios.
Rocio Martinez, jovem antropologa formada pela Benemérita Universidad Autonoma de Puebla,
ja participava desde a adolescéncia — como estudante da Escola Secundéria — das atividades
voltadas para jovens no Museo HICUPA, dos encontros da UMCO e nacionais. Desde 2014,
atua facilitando processos educativos e de pesquisa nos museus comunitarios de Oaxaca. Os
quatro formam a equipe de assessoria da UMCO que, junto ao seu Consejo Directivo € em
dialogo com os comités dos museus comunitarios, desenvolvem o planejamento, a execugao e
a avaliacao de todas as atividades da organizacao em seus pueblos, desde oficinas (talleres) até
reunides, passando por elaboragdo de projetos e realizagdo de investigacdes, encontros estatais,
nacionais e internacionais.

Durante minha estadia em Oaxaca, desenvolviam-se as atividades do projeto Nuestra
Vison de Cambio pela UMCO, junto aos comités de museus comunitarios, escolas e autoridades
municipais dos pueblos, orientado ao fortalecimento da identidade de criangas e jovens das
comunidades integrantes da organizacdo, por meio da colaboragdo entre os museus
comunitarios e as escolas primarias, secundarias e preparatorias*. Durante cinco meses percorri
(na maior parte das vezes acompanhado pelos referidos assessores) povos indigenas de Oaxaca
que possuem museus comunitarios em seus territorios, participando de atividades formativas e
organizativas da UMCO e da Unién de Museos Comunitarios y Ecomuseos de Mexico”’,
efetuando a observagdo participante destes processos e realizando registros fotograficos e

audiovisuais. Ao mesmo tempo, travei um frutifero didlogo sobre os museus comunitarios junto

49 Maiores detalhes sobre este projeto e as atividades da UMCO, podem ser conhecidas através do video “"Nuestra
Vision del Cambio". “Video que cuenta la historia del Proyecto "Nuestra Vision del Cambio". Un proyecto de la
Unién de Museos Comunitarios de Oaxaca, con jovenes de comunidades indigenas y mestizas que tienen su Museo
Comunitario. En el proyecto los jovenes reflexionan y expresan su vision sobre los cambios que estan sucediendo
dentro de sus comunidades. Se comparten las actividades que los jévenes realizaron y sus testimonios”. Disponivel
em: <https://www.youtube.com/watch?v=hiRdmQfOFF8>. Acessado em: 24-01-2019.

30 Me refiro ao Taller Nacional Museos em Proceso, que aconteceu em junho de 2017, no Estado de Tlaxcala, no
pueblo de Tepeticpac.
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a Camarena Ocampo e Teresa Morales, com o objetivo de propiciar a aproximagao entre 0s
indigenas que desenvolvem processos museologicos no Brasil e México e estabelecer uma
agenda interinstitucional de trabalhos conjuntos. Durante este processo dialdgico junto aos
assessores, facilitadores, integrantes de comités de museus comunitarios e pueblos que integram
a UMCO, pude conhecer, conviver, aprender e trabalhar junto, efetuando um trabalho de campo
de riqueza inestimavel para o aprofundamento de meu olhar para os museus indigenas no Brasil.

Ao conhecer melhor as experiéncias museologicas indigenas no Estado de Oaxaca, nos
aproximamos em especial com duas liderancas, que foram o atual coordenador da UMCO, o
zapoteco Adrian Silva Rodriguez (Museo San Francisco Cajonos, San Francisco Cajonos) e
Francisco Hernandéz Carreras (Museo HICUPA, Santana Teloxtoc, Tehuacan, Puebla), ex-
coordenador da UMCO e ex-presidente da Red America de Museos Comunitarios. Com o0s
antropologos Cuauhtémoc Camarena Ocampo e Teresa Morales Lersch, intelectuais organicos do
movimento de museus comunitdrios mexicanos, discutimos por inimeras oportunidades as
investigacdes empreendidas e o contexto dos museus indigenas no Brasil, participando com todos
estes de verdadeiras “sabatinas” sobre esta realidade e acerca de meu envolvimento com a questao.

Optar por permanecer em Oaxaca me permitiu conhecer melhor a riqueza teorico-
metodologica do trabalho desenvolvido por um conjunto heterogéneo de atores sociais ha mais
de 30 anos. Refleti profundamente sobre os processos sociais que acompanho desde 2006 entre
povos indigenas, em busca de compreender a relacdo entre memoria, museus ¢ mobilizagdes
étnicas. No Brasil, apesar de um amplo conhecimento das experiéncias de Oaxaca em meio aos
que atuam no campo da chamada “Museologia Social”, ha, na verdade, um conhecimento
bastante genérico e superficial sobre a trajetoria dos museus comunitarios mexicanos.

Os trabalhos efetuados pela UMCO junto as populacdes indigenas e mesticas, articulam
0s museus comunitarios com as formas proprias de organiza¢do social dos pueblos,
fortalecendo estruturas historicas de decisao coletiva, que faz com que aproximadamente 400
dos cerca de 570 municipios do estado de Oaxaca sejam regidos por seus sistemas normativos
internos de usos e costumes, reconhecidos pela Constituicao dos Estados Unidos Mexicanos,
de 1917.

Alicercados no sistema de cargos, nos Tequio (trabalhos coletivos, em zapoteca) e
dinamizados por comités que se renovam periodicamente através das decisdes em assembleia,
os museus comunitarios de Oaxaca sdo uma grande referéncia no amadurecimento de um
trabalho permanente e de longo prazo de processos museologicos entre populacdes indigenas.
Para muito além de estar situado no campo museologico, seja este de uma Nova Museologia

ou, at¢ mesmo, da museologia mexicana, os trabalhos efetuados conectam-se ao legado da
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educagdo libertadora do brasileiro Paulo Freire, com o movimento magisterial estadual e
nacional mexicano € com o processo contemporaneo de organizagdo do movimento indigena
na América Latina. Nesse sentido podemos considerar que estas experiéncias museoldgicas
indigenas sdo herdeiras legitimas das lutas de povos indigenas dos anos de 1970 e 1980 na
América, da Teologia da Libertacdo e da Educacao Popular.

Os museus comunitarios em Oaxaca surgiram, portanto, como desdobramento de processos
politicos que, na América Latina, representaram uma virada nas relagdes entre povos indigenas e
Estados Nacionais, em dire¢do a uma crescente mobilizagdo politica e organizativa com fins de
superacdo de tutela, fortalecimento de autonomia, reconhecimento das formas de organizagao
propria e revitalizagdo cultural. Processos estes nos quais — em Oaxaca, 0s museus comunitarios
possuem papel central - na medida em que potencializam a memoria como ferramenta de luta
vinculada ao fortalecimento dos elementos da organizacdo social e aos valores coletivos dos
pueblos.

O contexto mexicano surge como um caso a parte, dentre outros fatores, pelo
fortalecimento e consolidagdo de centenas de processos museoldgicos em comunidades étnicas
indigenas (los pueblos) espalhadas por todo o pais, que resultou no surgimento de uma vigorosa
reflexdo tedrico-metodoldgica sobre estas experiéncias, especialmente nas areas da Antropologia,
Historia e Museologia. Por conta disso, ha um consideravel acimulo tedrico-analitico que ocorreu
pari passu ao processo em que estas iniciativas se fortaleceram e se articularam em redes locais,
estaduais, nacionais e continentais.

O impacto dos museus indigenas em diferentes contextos nacionais, seus movimentos
de mobilizagdo e organizagao em rede, juntamente com a aproximagao de experiéncias oriundas
de diversos paises, demonstra a importancia de um debate internacional que extrapola os
campos disciplinares da Antropologia e da Museologia. E uma discussdo que esta para além do
mundo académico. Em especial, na América Latina, o contexto mexicano segue sendo um dos
mais avangados, no qual a discussdo sobre a indigenizagdo dos museus avangou para criagao
de redes locais, nacionais e continentais, conectadas com formas de organizacdo social dos
pueblos e seus mecanismos de tomada de decisdo, constru¢do de autonomia e mobilizacao
coletivas de redes de apoio mutuo de carater internacional.

As investigagdes sobre museus indigenas sdo processos que permitem, desde
abordagens sob distintas Oticas disciplinares, pontos de vista que evidenciam a relacdo entre o
estatuto da memoria entre povos indigenas e a atuagdo politica dos movimentos étnicos frente
aos Estados nacionais e, na condig@o de povos resistentes, protagonistas politicos de resisténcia

em um capitalismo global e multinacional.



108

No cendrio pouco estudado dos museus indigenas no Brasil, neste estudo identificamos,
descrevemos e analisamos um conjunto relevante de experiéncias que expressam uma
diversidade de modos de apropriacdo de traducdo dos museus para a realidade de povos
indigenas, de acordo com suas formas de vida, organizagao social e cosmologias, que acaba por
resultar, consequentemente, em diferentes modos de gestdo indigena da memoria em variados
contextos étnicos e situacionais.

As experiéncias museais dos Tikuna, dos Kanindé e dos povos do Oiapoque (AP), foram
se constituindo, ao longo dos anos, nas principais referéncias no cenario nacional. Elas sdo
emblematicas da conexdo entre contextos locais, regionais e nacionais, nos possibilitando
perceber a importancia das interagcdes sociais entre multiplos sujeitos no desenvolvimento
destes processos € em seus desdobramentos. Tracaremos perfis mais aprofundados sobre estas
experiéncias, ao olhar de seus protagonistas, ja que pela propria diversidade que possuem entre
si sdo extremamente representativas das infinitas possibilidades de apropriacdo da ferramenta
museu e a sua tradu¢dao em termos proprios.

O Museu Maguta, dos Tikuna do Alto Solimdes, estado do Amazonas, ¢ considerado —
como seus proprios integrantes costumam reafirmar — o “primeiro museu indigena do Brasil”.

Segundo Nino Fernandes, um dos fundadores do Museu Maguta,

Nos mesmos, os Tikuna, pensamos. Por que nos pensamos no museu? Por causa da
discriminacdo. Parece que nds somos é um passarinho. A pessoa pegava uma
espingarda e pa! Ai, o passarinho morre, num valia pra nada. Parece com nés naquele
tempo. Por isso que nos pensamos melhor, nés mostramos a nossa cultura para os
brancos poder respeitar o nés. Hoje em dia, como os caciques disseram, o Museu
ndo ¢ so dos indigenas, € patrimonio do Alto Solimdes. (FERNANDES, Nino. negrito
nosso)°!

Evidencia-se a relagdo estabelecida, nas palavras de Nino, entre o museu e a luta contra
a discriminac¢do e a violéncia decorrente dos conflitos interétnicos em sua regido. Percebe-se o
uso que ele faz das nogdes de “cultura” e “patrimonio” como forma de empoderamento, para
se fazer respeitado. Nesse sentido, o museu indigena, em sua percep¢ao, ¢ uma ferramenta para
combater o preconceito, por conta de, nesse espaco, se mostrar “a nossa cultura para os brancos
poder respeitar a no6s”. O reconhecimento da “cultura” do outro, através do museu, impde

respeito, com o objetivo obter mais igualdade nas relagdes.

31 Nino Fernandes, fundador do Museu Maguta, povo Tikuna/AM. Simpdsio Especial Museus e Antropologia —
RBA/Belém/PA, 2010)
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Regina Abreu, refletindo sobre a relagdo entre antropologia e museus no Brasil, propde
uma divisdo a partir de trés categorias representativas de momentos distintos de suas trajetorias
na histdria nacional: “antropologia reflexiva e museus de ciéncias”; “antropologia da acdo e
museus como instrumentos de politicas publicas”; e “antropologias nativas € museus como
estratégia de movimentos sociais”. Dentre os museus indigenas, identificados por ela na tltima
tipologia, destaca o surgimento da experiéncia do Museu Maguta, localizado em Benjamin

Constant (AM), na triplice fronteira entre Brasil, Peru e Colombia. Diz ela que,

Na época em que foi fundado, o0 Museu Maguta representou uma grande novidade no
panorama dos museus do Pais. Se, outrora, os grupos indigenas eram representados
nos museus etnograficos a partir de praticas de colecionamento de etnologos-
colecionadores, o Museu Maguta teve desde o seu inicio uma proposta de auto-
representacdo indigena. Tratava-se de um lugar de construgdo e afirmagdo de uma
identidade étnica na primeira pessoa, ou seja, implementada pelo proprio grupo
interessado. A participagdo dos indios no processo de constituicdo das colegdes ¢
montagem da exposi¢ao, bem como as responsabilidades que eles proprios assumiram
na administracdo e dinamizacdo do museu configuraram um dos aspectos da
singularidade dessa experiéncia. (ABREU, 2007, p.162).

Em sua opinido, o Museu Maguta representava perfeitamente um novo momento na
historia da relagdo entre antropologia e museus no Brasil (apresentada ao lado de outras
experiéncias museologicas, como a dos Wajapi/AP e a do Museu da Maré/RJ), na medida em
que “O falar sobre o ‘outro’ ¢ substituido por uma narrativa que mescla a constru¢ao da
alteridade com a auto-representacdo e a construcao de si, que identifico como ‘alteridade
minima’” (ABREU, 2007, p. 167-168). Para a estudiosa, aquele museu indigena era algo novo
“[...] no panorama dos museus etnograficos. A experiéncia de um museu sobre indios, criado
na confluéncia de um didlogo entre indios e antropologos, merece ser registrada como um
momento importante, de passagem para um novo estilo de museu etnografico e de pratica de
colecionamento” (ABREU, 2007, p.167). Ao basear-se ndo apenas em novas praticas de
colecionamento, mas ao estabelecer outras formas de relacionamento com a sociedade nacional
(incluindo, nesse rol, os pesquisadores), cujos objetivos ndo sdo, somente, a formacao de
colegdes de objetos, acreditamos que os museus indigenas se distanciam do que foi denominado
de “museus etnograficos”. Trata-se de uma diferenciacdo que se relaciona com aquela feita por
Roca, quando distancia a noc¢ao de “indigenizacdo” da de “descoloniza¢do” dos museus, na
medida em que a primeira estaria mais proxima do que ocorre nos museus indigenas, e a

segunda, das renovagdes dos museus etnograficos e outros, em didlogo e colabora¢do com os

indigenas. Segundo Roca, (2015)
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Certamente, a indigeniza¢ao dos museus corre a par da descolonizagdo museologica,
ainda em andamento. Longe de se constituir como um exercicio politico uniforme,
essa indigenizacao € tdo diversa quanto os povos, as historias, os relacionamentos e
os contextos (sociais, econémicos, politicos) que ddo vida a esses espagos e instancias
museologicas. (ROCA, 2015a, p.144).

Segundo a antropdloga Lux Vidal, na palestra de abertura do II Forum Nacional de
Museus Indigenas (PE), “[...] existem muitas formas diferentes de ser Museu. Tendem a se
multiplicar as experiéncias. O momento € de intensa experimentagdo, acompanhado do inegével
aumento do protagonismo indigena”. A estudiosa foi uma das apoiadoras da criagdo do Museu
Kuahi (AP), assim narrando, em entrevista dada a Grupioni ¢ Macédo, em 2009, o seu olhar

sobre a criagcdo deste museu indigena:

Vinhamos fazendo uma devolug@o aos indios de nossas pesquisas, mas havia uma
grande dificuldade porque existem muitas aldeias na regido. Levavamos os livros, as
gravacdes, as fotografias, e muito se perdia ou se desfazia. Mas eu ndo pretendia criar
um museu. Em 1998 um grupo de indios foi levado por Janete Capiberibe (na época
esposa do governador do Estado do Amapa e secretaria estadual) com uma canoa, para
a Alemanha, onde iriam participar de uma competigdo de remo. Depois, a canoa que
haviam trazido com eles foi doada a um museu. Nessa viagem, eles puderam conhecer
museus em Paris e em Portugal. No retorno ao Brasil, fizeram um pedido formal ao
entdo governador do Amapa, Jodo Alberto Capiberibe, para a construgdo de um museu
no Oiapoque, ¢ eu fui chamada para assessora-los. Até entdo, o inico museu
indigena no pais era o Museu Magiita, dos Ticuna. Em Oiapoque, houve
dificuldades de relacionamento entre o governador e o prefeito indigena, e em 2001
houve mudanga de governo, de modo que ficamos dez anos, os indios e eu, batalhando
para que o museu fosse criado (VIDAL, 2008). A inauguragido s6 ocorreu em 2007,
mas até hoje ndo ha telefone nem internet, por exemplo. Apesar de ser um museu
numa cidade tdo pequena como Oiapoque, bastante abandonada pelo poder publico,
0 Museu Kuahi se mantém como institui¢do realmente indigena. Sio os indios que o
gerenciam, e isso é importante. Eles cuidam do acervo muito bem, realizando
pesquisa, documentagio e exposic¢do. Estabeleceram uma boa relagdo com as escolas
do Oiapoque, e especialmente com as aldeias. Mas ha também dificuldades internas
no museu, reproduzindo as tensdes do lado de fora, uma regido onde convivem quatro
etnias. Acho que minha contribuigdo nesse processo ¢ ter paciéncia e ndo querer fazer
tudo direitinho, aproveitando o que ha de positivo. E ha muita coisa. Com apoio do
MinC e do Iepé, Instituto de Pesquisa e Formagdo Indigena, estamos realizando
atividades de formagdo de pesquisadores indigenas e de registros e valoriza¢do
cultural. H4 também no Museu Kuahi uma loja para venda de artefatos, bem
organizada e funcionando. (MACEDO E GRUPIONI, 2009, p. 799-800, negrito
Nnosso).

Como vemos em seu relato, o Museu Kuahi possui um perfil bastante especifico de
museu indigena. Mesmo estando vinculado administrativamente ao Governo do Amapa, surgiu
a partir da iniciativa e demanda dos indigenas ao poder publico, possuindo em seu quadro
funcional indigenas dos quatro povos nele representados, que gerenciam o museu € sdo
remunerados pelo Estado. Na tarde do primeiro dia do II Férum Nacional de Museus Indigenas

(aldeia Mina Grande, povo Kapinawa), 16 de agosto de 2016, Fabricio Karipuna foi um dos



111

indigenas que falaram em nome da Rede Indigena, apresentando-se e ao Museu Kuahi. Assim

narrou sua visao sobre a criagao do museu:

Que ¢ um museu que foi inaugurado em 2007 mas ele vem sendo pensado desde os
anos 90, mas que ele representa quatro povos indigenas, né. Que é os povos
Karipuna, Palikur, Galibi-Marworno ¢ Galibi-Kali’na. Como a professora (Lux)
tinha falado, a gente praticamente s6 nos conheciam mais nas assembleias periodicas.
Nos nos organizava e ia debater nossos assuntos em comum, né. Mas fomos nos
aproximar mais, ter mais contato, conhecer a cultura um do outro mais quando foi
criado esse museu com a Rede. Aonde hd o museu que traz todos os quatro povos la
dentro trabalhando conjuntamente, em prol de uma causa, né. A questdo cultural, e a
gente sempre busca esse tipo de dialogo constante dentro das comunidades. Porque as
antenas do museu elas tio dentro das comunidades indigenas. E muito importante a
gente ndo, deixar isso claro né, que as comunidades elas sdo importantes demais pro
museu. Entdo a gente busca esse trabalho dentro das comunidades, junto com as
escolas, na questdo da documentagdo, na questdo de oficinas, sempre buscamos
quando fazemos alguma pesquisa td trazendo nossos artesdes, as pessoas nas
comunidades pra ta participando, porque sdo pessoas detentoras de conhecimento
milenar que sdo repassados para as geragdes mais novas [...] Entdo todo esse trabalho
la no Oiapoque, ¢ um trabalho muito arduo, né. Porque nas terras indigenas, as
comunidades atualmente sdo cinquenta aldeias, das quatro etnia, que estdo bastante
dispersos na localidade. Entdo pra vocé trocar de uma pra outra é bastante cansativo,
mas sempre procuro estar nas comunidades ouvindo esse trabalho, levando a questio
do museu, do trabalho nessa importancia que o museu tem essa representatividade que
tem dentro do municipio pros povos indigenas né, que € um ponto de referéncia dentro
do Oiapoque, no Museu Kuahi, na area da fronteira ali do Brasil. Um prédio que ta na
parte central da cidade, como a profa. Lux mostrou agora ha pouco, né. Entdo € muito
importante estar sempre com esse contato direto, com as nossas liderangas, com os
pajés, com os caciques, esse trabalho também que a gente sempre faz com as escolas.
Questdo que a gente tem a semana cultural, aonde eles passam um calendario que foi
incorporado durante uma semana eles acabam transmitindo para as criangas mais
jovens conhecimento, conquistando, fazendo [...] uma peneira, cuia, questdo dos
cantos, dos mastros de turé, enfim, todos esses, que a gente acabou vendo que a
juventude tava esquecendo. Mas com esse trabalho realizado com a escola em parceria
com o museu, na qual sempre participo todos os anos, que foi incorporado na escola
(...). E a gente v€ que um trabalho muito bom que acaba, a gente v€ que as criancas
hoje ja consegue ter coisas que elas haviam esquecido e coisas que elas estdo
resgatando, né? Essa memoria, o resgate da memoria. Muito importante sendo
repassado pelas liderancas, pelos mais velhos. Entfo as liderancas sempre procuram
compartilhar 0 méximo com a gente, essa transmissdo dos saberes tradicionais que
eles adquiriram, né, ao longo da sua vida, e procuram compartilhar com a gente. O
museu sempre compartilhando com eles essa questdo do registro, do resgate da
memoria, ta?. (Informacio Verbal)>

A situacdo do Museu Kuahi ¢ bem distinta das do Museu Maguta e do Museu dos
Kanindé. O Museu Maguta estd vinculado formalmente as organizacdes indigenas do povo
Tikuna, tendo surgido, com o apoio de antropologos e indigenistas, em um contexto de conflito
e intensa mobilizagdo contra a violéncia, preconceito, como uma ferramenta de apresentacao
publica dos Tikuna perante a sociedade amazonense e de outros paises naquela triplice fronteira.

J& o Museu dos Kanindé (1995), nesse quadro avaliativo acerca da criacdo e da gestdo destas

52 KARIPUNA, Fabricio. [agos. 2016]. I Férum Nacional de Museus Indigenas.
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experiéncias museologicas pioneiras entre os indigenas no Brasil, surgiu no bojo de um
processo de emergéncia étnica, antes mesmo da criagdo da Associagdo Indigena Kanindé¢ de
Aratuba (AIKA), que so ocorreria em 1998. Sua criagdo, gestdo e manutencao permaneceu por
longos anos (até 2011), nas maos da principal lideranga indigena do Sitio Fernandes, o cacique
Sotero, que também exerceu o importante papel de principal mobilizador de seus parentes na
afirmagdo como povo indigena.

Desde estas trés experiéncias, o quadro nacional de museus e experiéncias museoldgicas
protagonizadas por populagdes indigenas, em aldeias ou espagos institucionais, se ampliou,
complexificou e tem ganhado crescente visibilidade. Estas experiéncias revelam diversos
modos de auto-apresentacdo, em meio aos embates, disputas, usos e ressignificagdes da
memoria social e de diversificadas apropriagdes e traducdes das nocdes de “cultura” e
“patrimdnio”. Estes processos sociais ja chamam a atencao de estudiosos, mas ainda carecem
de aparato conceitual apropriado, especifico, que fundamente suas andlises em uma perspectiva
etnografica e de longa duragdo, compreendendo-os e contemplando-os em suas diversidades
étnicas, regionais e internas. E preciso avangar nos estudos de casos especificos, para
conhecermos mais sobre a especificidades das experiéncias, suas diferencas e similitudes.
Tratamos de casos em que os mecanismos de gestdo patrimonial sao acionados e produzem
representacdes sobre si que resultam na utilizacdo de diferentes linguagens e meios de
comunicacao, de acordo com as tradugdes efetuadas pelos povos em cada experiéncia e em
dialogo com suas redes de interlocutores (individuos e instituigdes). Nestes processos
museologicos, em que “[...] os artefatos indigenas sdo submetidos a mecanismos e estratégias
de redefinicdo conceitual” (PRICE APUD VELTHEN, 2012, p. 54), ainda sdo raras as
investigacoes sobre “[...] os sentidos e 0s novos conceitos que contribuiram para sua redefini¢ao
[...]” (VELTHEN, 2012, p. 58).

Quais as especificidades dos museus indigenas? Se, por um lado, € necessario exercer
certo distanciamento para a compreensao dos processos sociais, por outro, nao ha estudo da
realidade sem aproximacdo, interesse, vinculacdo e envolvimento, especialmente na
Antropologia conforme a praticamos. Nao ser neutro “[...] ndo implica, no contexto dessa
combinagdo particular, por-se a reboque do grupo ou aceitar tudo a partir de um ponto de vista
determinado [...] objetivacdo ndo € incompativel com a participagdo, mas somente com a
participagdo apologética” (PIRES, 2010, p. 83). Afinal, como afirmava George Simmel, j& em
1908 “A objetividade ndo se define em nenhum caso como auséncia de participacdo; sendo, nos

estariamos completamente fora da relacdo, seja ela objetiva ou subjetiva. Ela ¢ um tipo
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particular de participagdo [...]” (apud PIRES, 2010a, p. 82-83). Segundo o antropologo

americano James Clifford,

O pesquisador de campo, tipicamente, comeca do nada, de uma experiéncia de
pesquisa, mais do que de uma leitura ou de uma transcri¢do. O campo ndo é concebido
como se estivesse repleto de textos. No entanto, essa situagdo intertextual ¢ mais e
mais frequente (LARCOM, 1983). Segundo,os ‘informantes’ crescentemente 1éem e
escrevem. Eles interpretam versdes anteriores de sua cultura e também aquelas que
estdo sendo escritas por etnografos académicos. Trabalhar com textos — o processo de
inscrever, reescrever ¢ assim por diante — ndo ¢ mais (se é que algum dia foi) dominio
exclusivo de autoridades vindas de fora. As culturas ‘ndo-letradas’ ja estdo
textualizadas. [...] Mas, além disso, uma vez que se comega a duvidar do monopolio
do etndgrafo sobre o poder de inscrever, comega-se a perceber as atividades de ‘escrita’
que sempre foram realizadas por colaboradores nativos [...]. (CLIFFORD, 2011, p.84).

Estes museus indigenas seriam, nos termos de Clifford, uma forma de “escrita” das
populacdes indigenas? Entdo, como “ler” os museus indigenas? E necessario entender seus
signos, de acordo com suas linguagens proprias, assim como os efeitos que produzem — e dos
quais sao resultantes — nas realidades locais e entre os sujeitos que protagonizam estes processos

étnicos.

2.2.1 Museografia, Museologia Social e Museus Indigenas: Interfaces conceituais e
dialogos transdisciplinares

Figura 5 - Toré em frente a Igreja de Sao Francisco (paréquia de Aratuba/CE) durante ato em protesto
contra a PEC 215 e em rememoraciio ao ""Centenario do povo Kanindé"

Fonte: O autor (2015)
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Desde que a antropologia se tornou uma disciplina, o trabalho de campo e a pesquisa
in situ, bem como os estudos de objetos materiais guardados/exibidos em museus,
tornaram-se ambos parte da produgdo de conhecimento antropologico [...] A meu
ver, o renascimento dos estudos de cultura material desempenhou um papel crucial
nessas reorientacdes e desenvolvimentos e foi pelo menos tdo significativo quanto a
“virada literaria” da antropologia na dire¢do do movimento da cultura como texto. Por
que, diferentemente das universidades, museus que abrigam cole¢des e empregam
curadores parecem ter ficado para tras como arenas de debate critico? Minha
percepgdo pode estar errada, da mesma forma que a premissa subjacente de que os
antropologos que trabalham em universidades e aqueles que trabalham em museus
deveriam compartilhar os mesmos problemas tedricos e praticas de pesquisa (ainda
que em muitos casos individuais, desde Bastian, Pitt-Rivers e Boas, até os
participantes deste painel, isto venha ocorrendo desde os primordios de nossa
disciplina). Mas, deixando de lado diferentes constrangimentos, exigéncias e
objetivos institucionais, ha algo sobre o trabalho em museus — permitam-me ser
provocativo — que faz os debates museologicos sobre teoria e método parecerem
conservadores ¢ muitas vezes estarem bastante na defensiva. O que mais se poderia
esperar (poder-se-ia perguntar um tanto cinicamente) de curadores (aqueles que
tomam conta das cole¢des), chamados em toda parte de conservateurs ou
Konservatores? Sera que ajuda ficar na defensiva quando por questdes de
sobrevivéncia profissional as pessoas que trabalham em museus perguntam a si
mesmas o que fazer para escapar do que sempre foi feito? Mas isso ndo pode ser assim.
Nem se pode aceitar que tomar conta de objetos materiais inevitavelmente estreite e
comprometa o fervor teodrico. (FABIAN, 2010, p.61).

Impossivel fugir a definicdo de conceitos que traduzem metodologias, principios e
praticas de pesquisa fundamentais nas formula¢des aqui propostas: etnografia e museografia.
Da juncao destes termos, a luz da teoria antropologica e de nossas experiéncias de pesquisa de
campo colaborativas utilizando ferramentas museograficas como veiculos impulsionadores da
acdo museoldgica indigena e para a producao de dados da investigagdo, cunhamos um conceito-
chave para este estudo: etnomuseografia. Sobre a nossa visdo de etnografia ja& comentamos
anteriormente. Vamos agora as reflexdes sobre museologia e museografia a partir dos museus
indigenas e dos problemas tedricos de uma antropologia reflexiva e pos-colonial.

Segundo Desvallés e Mairesse (2013), acerca do termo “museografia”:

A palavra em si foi, por muito tempo, utilizada em concorréncia com o termo
“museologia”, para designar as acdes, intelectuais ou praticas, da responsabilidade do
museu. O termo ¢é regularmente empregado no mundo francéfono, mas raramente nos
paises anglo-americanos, onde a expressdo museum practice ¢ preferida. Muitos
musedlogos do Ocidente utilizaram, por sua vez, o conceito de museologia aplicada
para se referir a aplicacdo pratica dos resultados obtidos pela museologia, como
ciéncia em formagdo. (DESVALLEES E MEIRESSE, 2013, p. 58-59).
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“O termo ‘museografia’, que apareceu pela primeira vez no século XVIII (NEICKEL,
1727), é mais antigo que o termo ‘museologia’”. E derivado do latim museographia —
“Equivalente em francés: musedgraphie; inglés: museography, museum practice; espanhol:
museografia; alemao: museographie; italiano: museografia”. Atualmente, o significado mais
comum de museografia é “[...] a figura pratica ou aplicada da museologia, isso ¢, o conjunto de
técnicas desenvolvidas para preencher as fungdes museais”, considerando estas, além da
administracao, “a salvaguarda (conservagdo preventiva, restauracdo e documentacdo) e a
comunicagdo (exposi¢do e educagdo)” (DESVALLEES E MAIRESSE, 2013, p. 58)°%. A

Museologia, a qual a museografia estd associada, ¢ considerada por estes especialistas como

uma disciplina em formagao.

Etimologicamente, a museologia € ‘o estudo do museu’ e ndo a sua pratica — que
remete a ‘museografia’ -, mas tanto o termo, confirmado nesse sentido amplo ao longo
dos anos 1950, como o seu derivado ‘museoldgico’ —sobretudo em sua tradugao literal
em inglé€s (museology e seu derivado museological) — apresentam cinco acepgdes bem
distintas. (DESVALLEES E MAIRESSE, 2013, p. 61).

Estas acepcdes associam Museologia a cinco perspectivas. A primeira delas refere-se a
Museologia como tudo que toca ou se refere ao museu, em geral, remetendo ao termo “museal”.
A segunda ¢ a concepgao classica, de “estudo do museu”. Segundo a defini¢cao formulada pelo

francés Georges Henri Riviere, Museologia ¢:

[...] uma ciéncia aplicada, a ciéncia do museu. Ela o estuda em sua historia e no seu
papel na sociedade, nas suas formas especificas de pesquisa e de conservagio fisica,
de apresentacdo, de animagdo e de difusdo, de organizagdo e de funcionamento, de
arquitetura nova ou musealizada, nos sitios herdados ou escolhidos, na tipologia, na
deontologia. (RIRIERE, 1981).

A terceira concepcao de Museologia foi formulada nos anos 1960, no Ocidente, onde

[...] a museologia passou a ser progressivamente considerada como um verdadeiro
campo cientifico de investigagdo do real (uma ciéncia em formagao) e como disciplina
independente. Essa perspectiva, que influenciou amplamente o ICOFOM
(International Committee for Museology) nos anos 1980-1990, apresenta a
museologia como o estudo de uma relagdo especifica entre o0 homem e a realidade,
estudo no qual o museu, fendmeno determinado no tempo, constitui-se numa das
materializagdes possiveis. (DESVALLEES E MAIRESSE, 2013, p. 61)

33 As outras concepgdes de Museografia mais comuns sdo: a) sua associagdo com “[...] a arte da exposicdo, [...] as
técnicas ligadas as exposicdes, [...] dentro de um museu ou em espacgos ndo museais. [...] aquilo que intitulamos
de ‘programa museografico’ engloba a defini¢do dos contetdos da exposicdo e os seus imperativos [...]”. Este tipo
de atividade técnica hoje ¢ mais conhecido por expografia; b) A mais antiga acep¢do, que permaneceu ao longo
do século XIX, na qual “[...] a museografia designava o conteido de um museu” (DESVALLEES E MAIRESSE,
2013, p. 59-60).
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A quarta e ultima, que € a perspectiva conhecida atualmente como “Nova Museologia”,
principalmente a partir da década de 1980, mas que desde os anos de 1970, a partir de textos
precursores “[...] enfatizou a vocagao social dos museus e seu carater interdisciplinar, a0 mesmo
tempo que chamou a atencdo para modos de expressdo ¢ de comunicagdo renovados”. Em
oposi¢do ao modelo tradicional de museu, essa tendéncia tratava dos “[...] ecomuseus, dos
museus de sociedade, dos centros de cultura cientifica e técnica e, de maneira geral, da maior
parte das novas proposicoes que visavam a utilizacdo do patrimonio em beneficio do
desenvolvimento local”.

A quinta e ultima concepcao, que ¢ também a mais ampla, considera Museologia como:

[...] um campo muito vasto que compreende o conjunto de tentativas de teorizagido ou
de reflexdo critica ligadas ao campo museal. O denominador comum desse campo
poderia, em outros termos, ser designado por uma relagdo especifica entre o0 homem
e a realidade, caracterizada como a documentacdo do real pela apreensdo sensivel
direta. (DESVALLEES E MAIRESSE, 2013, p. 61-64).

Seguindo uma conceituacao proposta para a realidade brasileira pela musedloga Cristina
Bruno, consideramos Museologia a disciplina aplicada que estuda a relacdo dos homens e
sociedades com seus patrimdnios (BRUNO, 2006). Nesse sentido, processos museologicos ou
de musealizagdo ocorrem, segundo a historiadora e musedloga Manuelina Duarte Candido

(2013),

[...] a partir de uma selecdo e atribuicdo de sentidos feita dentro de um universo
patrimonial amplo, resultando em um recorte formado por um conjunto de indicadores
da memoria ou referéncias patrimoniais [...] essas referéncias ingressam em uma
cadeia operatoria que corresponde ao universo de aplicacio da Museologia —
museografia. Preservagdo, portanto, é tomada como equivalente a processo de
musealizacdo, e ¢ realizada pela aplicacdo de uma cadeia operatoria formada por
procedimentos técnico-cientificos de salvaguarda (documentagido e conservagdo de
acervos) e de comunicacdo patrimoniais (exposicdo e acdo educativo-cultural).
(CANDIDO, 2013, p.154).

A parte aplicada da Museologia comporta, portanto, uma variedade imensa de
procedimentos técnicos vinculados a “salvaguarda” e “comunicagdo museologicas”. Por
salvaguarda, tradicionalmente, concebem-se os procedimentos relacionados a preservacao dos
acervos museoldgicos e/ou em processo de musealizagdo, principalmente a documentagao
museologica e a conservagao/restauragdo. “Preservar, em latim, praeservare, significa observar

previamente, ou seja, prever os riscos, as possiveis alteragdes e danos, que colocam em risco a
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integridade fisica de um bem cultural, os quais devem ser prontamente respondidos pelo
trabalho sistematico de conserva¢dao” (DRUMOND, 2006, p. 108). A documentagdo
museologica, “[...] constitui um conjunto de dados textuais e iconograficos produzidos com o
objetivo de indexar os objetos em sistemas de recuperacao de informagdes e otimizar sua
utilizagdo como fontes de pesquisa” (GOMES, 2012, p.110). A preservagao fisica de acervos
materiais subdivide-se em conservagdo preventiva e restauragdo (conservagdo curativa e/ou
restaurativa), € ambas dialogam com a Fisica, a Quimica e a Biologia, na implementacao de
praticas necessarias ao manuseio, higienizacdo, armazenamento, controle climatico (luz,
temperatura ¢ umidade) e de agentes biologicos (térmitas, cupins, fungos etc.), intervengao
fisica nas pegas, entre outros, marcadamente interdisciplinares e altamente especializados. Por

conservagao preventiva, entendem-se

[...] todas as medidas que devem ser tomadas para aumentar a vida util do objeto ou
retardar seu envelhecimento. Para isto, deve-se, em primeiro lugar, conhecer a
estrutura fisica da peca, ou seja, a matéria e a técnica empregadas na sua confeccao,
as quais, conjuntamente, irdo definir procedimentos basicos de conservacao.
(DRUMOND, 2006, p.108).

A restauragdo constitui uma intervencao irreversivel, “comprometendo para sempre a
integridade fisica e estética da peca”. Para sua realizacdo, sdo necessarias analises detalhadas
das caracteristicas fisico-quimica dos objetos, “que determinam um tratamento especifico, que
ndo se restringe a uma simples intervencdo”. De todas as areas da museografia, esta ¢ a que
mais requer conhecimentos integrados das hard sciences. A intervengdo, minima e apenas a
necessaria para garantir o prolongamento da existéncia do objeto, “Devera ser evidente para o
espectador, ndo se permitindo criar qualquer efeito de simulacdo ou falseamento” (DRUMOND,
20006, p. 131-132).

Segundo Suely de Moraes Ceravolo (2004),

A Museologia como conjunto de principios, aflorado no decorrer dos anos 1980,
passou a ser sistematizada a partir da reunido de pessoas interessadas em discuti-la,
situacdo essa facilitada ou mesmo possibilitada pela implantacdo do Icofom, uma
iniciativa do tcheco Jan Jelinek. No entanto, isso ndo significa que a palavra
museologia nao fosse empregada antes desse periodo, o que muda sdo os significados
com que passa a ser revestida. O generalissimo sentido de algo condizente a museus
ou montagem de exposi¢oes foi sendo revisto pelas discussdes promovidas pelo
comité, demonstrando que, ao contrario do que se poderia imaginar, a palavra atrela
essa ou outras possibilidades de significagio. (CERAVOLO, 2004, p. 238).

A Museologia como campo disciplinar autonomo, em sua trajetoria, passou por

inameras transformagdes que fomentaram uma reflexdo acerca do papel e da funcdo social de
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seus profissionais. Uma das principais mudangas, refere-se a uma ruptura em relacdo ao seu

objeto enquanto o estudo da institui¢do "museu". Na visdo de Brulon e Magaldi (2015),

Ao longo de grande parte do século XX, nos primeiros anos do desenvolvimento da
museologia no mundo, os pensadores do ‘museu’ ndo estavam separados do seu
suposto objeto de estudo. Eram os proprios profissionais dos museus aqueles que
pensavam a ‘museologia’. A separagdo entre o cientista € o seu objeto de estudo — que
se da por meio de métodos cientificos especificos — ainda ndo havia sido alcangada
por completo na museologia. Hoje, nos diferentes contextos, um campo amplo de
pesquisa se estruturou gragas a aproximacdo entre a Museologia, como campo
estruturado, e o contexto académico, o que propiciou a distancia necessaria para a
reflexdo cientifica. E possivel, porém, que os musedlogos do presente ndo tenham
conseguido definir claramente o objeto de estudo museoldgico justamente por se
encontrarem ainda tdo préximos dos museus. (BRULON E MAGALDI, 2015, p. 403).

Esta redefini¢do abriu uma estrada de multiplos caminhos, no entanto, uma de suas
principais e constantes caracteristicas tem sido a interagcdo constante entre as dimensdes praticas
e teoricas de sua abordagem. Por conta disso, considera-se que a Museologia constitui uma
disciplina social aplicada, na medida em que, através da implementagdo de processos técnicos
de salvaguarda e comunicacao que produzem sentidos e efeitos na relacao dos sujeitos sociais
com seus vetores de pertencimento, procura entender e analisar a relagdo entre as sociedades e
suas categorias, praticas e no¢des acerca daquilo que consideram e constroem como seus
patrimonios culturais. O redimensionamento da institui¢do "museu" como campo de estudos da
Museologia, fomentou também a redefini¢dao da nogao basilar de "museografia", bem como das
praticas e procedimentos técnicos a ela associados. A partir destes trés termos basilares, um
conjunto de outros conceitos foi extensamente debatido e formulado, com o objetivo de abarcar
0s processos sociais sobre os quais a disciplina passou a se interessar em melhor conhecer e

intervir.

Museologia, ciéncia ou trabalho pratico? A questdo foi debatida em 1980 no ambito
do Icofom — Comité Internacional para a Museologia do Icom — Conselho
Internacional de Museus. O Comité, criado em 1977, vivenciava uma fase proficua de
discussdes em torno da estruturagdo da Museologia. Nesse ano ¢ criada uma
plataforma para discussdo por meio da publicagdo bilingue Muwop — Museological
Working Papers / Dotram — Documents de Travail en Muséologie. A publicagdo
agregou, por principio editorial, uma diversidade de pontos de vistas de autores de
diversos paises. Um dos participantes mais ativos dessa fase inicial de discussdes do
Icofom, que temos como referéncia até o presente, foi Zbynek Zbyslav Stransky.
(CURY, 2014, p.56).
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Juntamente com a ressignificacdo das no¢des de museus, museologia e museografia,
surgiram novos termos, como: musealidade, musealia, fenomeno museologico, fato museal e

patrimonializa¢do, dentre outros, como o importante conceito de musealizagao.

O desenvolvimento ¢ a consolidagdo de um campo disciplinar depende,
necessariamente, da continuada revisdo de seus fundamentos e premissas — ¢ de uma
perspectiva critica sempre renovada sobre a sua producdo. Esse processo permite
identificar os aportes constitutivos do campo e reconhecer as flutuagdes
interpretativas que lhe enriquecem as estruturas, facilitando as interfaces entre o que
esta dito e as novas abordagens dos que sobre ele se debru¢am. (SCHEINER, 2012,

p. 16).

A nog¢do de musealizagdo ¢ um dos principais conceitos que resultaram do
desenvolvimento histérico de uma teoria da museologia — processo de discussdo internacional
que envolveu intelectuais de paises de todos os continentes e que produziu diferentes
abordagens para a defini¢dao da disciplina, seu objeto de estudo, seus métodos e metodologias,
seu aparato conceitual e terminologico e as diferentes fundamentagdes filoséficas e
epistemologicas que embasaram multiplas perspectivas cientificas para a museologia
contemporanea. Movimento multifacetado, conflituoso e formado a partir de diversas
convergéncias e divergéncias, disputas e conflitos, o processo de constituicdo cientifica desta
disciplina revela-nos uma criativa discussdao sobre a natureza, o carater e a funcao social dos
museus, da memoria, do patrimoénio e da museologia, que pode ser melhor compreendida a
partir da trajetoria e da interacao entre diferentes institui¢des (cientificas e/ou politicas), grupos
e atores sociais em torno de problemas, dilemas e questdes politicas que perpassaram a historia
das ideias no século XX.

No Brasil, por conta de diversos fatores relativos as nossas especificidades
socioculturais, a formacao de um campo de tensdes internas e relagdes geopoliticas dos saberes
e dos poderes, ao significado do campo dos museus e do saber académico-letrado em nossa
sociedade, marcadamente escravista, racista e colonial/colonizada; essa discussdo tomou uma
conformacdo propria. Consideramos o pais enquanto um fértil local onde esse debate tem
frutificado em diferentes tendéncias tedrico-metodologicas, a0 mesmo tempo em que €
reconhecido mundialmente como possuidor de um vigoroso e diversificado contexto no qual as
praticas e os processos museoldgicos vem sendo apropriados e ressignificados por diferentes
movimentos sociais de maneira autonoma em relacdo ao mundo académico.

Nesse sentido, nas ultimas décadas floresceram centenas de iniciativas auténomas de
museus, memoria e patrimdnio, que tem revelado um protagonismo impar de diferentes grupos

sociais na autogestdo de seus patrimdnios culturais de maneira independente e, por vezes, até
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mesmo em embate com o Estado. Essas iniciativas tém recebido diferentes denominagdes, de

acordo com as variadas vinculagdes sociais e tedricas de seus organizadores e de suas formas

r

proprias de definirem-se. O termo “museus comunitarios” ¢ uma das auto-identificacdes mais
usuais. Esse fenomeno nao se restringe ao nosso pais, mas faz parte de um cenario internacional
no qual destaca-se, notavelmente, a entrada em cena de novos outros atores e coletividades, fato
que promoveu novas dindmicas e conformacdes de forcas e alinhamentos politicos e tedricos
no campo dos museus, da museologia e do patrimoénio. Assim contextualizaram esse

movimento plural, em 2013, Mario Chagas e Inés Gouvéia (2013):

Em Portugal, na Espanha, na Franca, no México, no Canada, no Brasil ¢ um pouco
por todo o mundo as experiéncias de uma outra museologia estavam se valorizando e
disseminando e o livro em questdo era um bom documento de referéncia, sobretudo
por seu carater popular. Ao lado dessas experié€ncias, desenvolveram-se também novas
abordagens tedricas, especialmente fora do niicleo duro da Europa. Cinco anos apos
a publicacdo do referido livro, aconteceria em Quebec, no Canada, uma reunido
internacional que produziria um documento muito simples, objetivo e radical, que
ficaria internacionalmente conhecido como a Declaragdo de Quebec e que daria
origem ao Movimento Internacional para uma Nova Museologia que, a rigor,
contribuiu para a producdo de um divisor de 4guas no campo museal. Em pouco tempo,
especialmente nas décadas de 1980 e 1990, o temario e os problemas elencados pela
denominada nova museologia espalharam-se pelo mundo. A primeira década apds a
Declaragido de Quebec foi marcada por uma disputa acirrada entre os apoiadores da
nova museologia e os defensores da museologia tradicional, classica ou ortodoxa,
assim considerada a partir do ponto de vista dos seus opositores. Arrefecido o calor
da batalha dos primeiros anos, foi se estabelecendo gradualmente uma tendéncia de
indistingdo, de indiferenciagdo. Mesmo instituicdes conservadoras e classicas
passaram a incorporar o jargdo e em certos casos determinadas praticas e
metodologias da denominada nova museologia, 0 mesmo aconteceu com
determinados profissionais, sem que isso representasse a adesdo aos compromissos
éticos e politicos que embasavam a nova museologia. A expressdo virou moda e
perdeu poténcia. E alguns daqueles que passaram a falar em nome da nova museologia
passaram também a querer estabelecer regras definidoras do que é um novo museu,
do que é um ecomuseu, do que é um museu comunitario, do que ¢ um museu de
territorio e com isso tentaram enquadrar a nova museologia no ambito das praticas e
procedimentos da museologia normativa. Nos anos de 1990 a denominada nova
museologia passou por uma inflexdo conceitual e pratica, ainda que ndo haja consenso
sobre os rumos ¢ as orientagdes dessa inflexdo. (CHAGAS e GOUVEIA, 2013, p.12-
13).

Essas iniciativas de memoria de base comunitdria t€ém desenvolvido suas atividades com
patrimdnio e acdes museologicas de acordo com métodos e procedimentos proprios,
estabelecendo em novos termos os parametros técnicos da Museologia. Grande parte delas
ainda ¢ desconhecida no universo académico e conceitual da disciplina, bem como em sua
organiza¢do ndo implementam procedimentos padronizados desde perspectivas normativas.
Isso constitui, em nosso olhar, um fator de grande interesse, pois demonstra que as populagdes

desenvolvem em seus proprios termos as técnicas necessarias a gestdo do que consideram
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importante e digno de ser lembrado, guardado e transmitido aos seus descendentes —
materializando por meio destas a¢des suas nogdes proprias de patrimonio cultural como pratica
de resisténcia.

E fato que muitas das premissas, praticas e areas do saber com que dialogam com os
processos museoldgicos e parametros museograficos de intervengdo na realidade, referem-se a
bens culturais materiais, os objetos, que possuem suportes fisicos definidos por sua
tridimensionalidade. Vale a pergunta: o que fazer se os focos da musealizag¢do indigena (vetores
das nogdes de pertencimento e fortes suportes de memorias coletivas), muitas vezes, constituem
aspectos intangiveis de suas realidades, como conhecimentos técnicos, lugares, praticas
sagradas, festas, saberes ou conhecimentos?

Pensar a musealizacdo sob a otica indigena, associando suas concepgdes de mundo
(cosmovisdes) e os diferentes sentidos dados ao que ¢ chamado, em Museologia, de
“preservagdo/salvaguarda” e “comunicacdo”, nos exige, além de um conhecimento acerca de
cada realidade onde os processos localizam-se, variados didlogos transdisciplinares, juntamente
com a adogdo e criacdo ferramentas conceituais ¢ metodologicas interdisciplinares. Esta
questdo poderia ser traduzida, noutros termos, nas seguintes perguntas: como pensar em
“preservacdo’ entre sociedades cujas nogdes de salvaguarda nao estdo vinculadas a manutengao
de suportes fisicos? E quando nao ha suporte fisico? Ou quando a comunica¢ao media mundos
que, para além de uma distancia espacial, situam-se em dimensdes a partir das quais se
estabelecem outras nogdes dps limites entre vida e morte que pdem em cheque a nogdo de
agéncia e agdo social.

Segundo um modelo classico de teoria do conhecimento, por comunicag¢ao entende-se
o ato de veicular informagao entre emissor(es) e receptor(es), através de um canal (LASSWELL
APUD DESVALLES E MAIRESSE, 2013, p. 35). Sem entrar no mérito da unilateralidade ou

interatividade do processo de emissao/recepcao inerente ao ato comunicacional,

No contexto dos museus, a comunicacdo aparece simultaneamente como a
apresentagdo dos resultados da pesquisa efetuada sobre as cole¢des (catalogos, artigos,
conferéncias, exposi¢des) € como 0 acesso aos objetos que compdem as colegdes
(exposicdes de longa duragdo e informagdes associadas). (DESVALLES E
MAIRESSE, 2013, p.35).

Tratamos, em termos museoldgicos mais tradicionais, quando nos referimos a
comunicagdo, a duas vastas dreas intimamente interligadas: a educativo-pedagogica e a
expografica. 4 priori, a fungdo educativa se expressa através de programas educacionais

responsaveis pelas visitacdes, elaboracdo de cartilhas e materiais didaticos, formagdo de
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mediadores etc., intimamente conectada as areas de Pedagogia e Educagao. “A educagdo museal
pode ser definida como um conjunto de valores, de conceitos, de saberes e de praticas que tém
como fim o desenvolvimento do visitante; [...] ela apoia-se notadamente sobre a pedagogia, o
desenvolvimento, o florescimento e a aprendizagem de novos saberes” (DESVALLES E
MAIRESSE, 2013, p. 38).

Mediagdo em museus, acdo educativa, projeto pedagdgico, monitoria, visitas guiadas,
exposi¢ao, projeto expografico, entre tantos outros, sdo termos utilizados para referir-se a ampla
gama de atividades efetuadas no ambito da comunicacdo museoldgica. O termo mediacao
possui a raiz med — meio, ligada a ideia de uma posi¢ao mediana, do que se coloca como
intermediario entre os grupos, derivando do termo latino mediatio: mediagdao, entremeio.
Constitui, etimologicamente, a acdo de conciliar e/ou colocar em acordo duas ou varias partes,
no quadro museologico ocidental, o “publico” do “museu” com aquilo que ¢ dado a ver
(voltaremos a esta questdo ao falarmos dos pajés como curadores dos museus indigenas)>*. A
mediacdo se coloca entre dois polos em um espaco que ela buscara reduzir, provocando
aproximacao ou estimulando uma apropriacdo. Na Museologia, fala-se na Franca e nos paises
francofonos europeus de uma “media¢do cultural”, “media¢do cientifica” e da figura do
“mediador”; ja no Brasil e em Portugal, o termo se popularizou nos ultimos anos, com uma
énfase cada vez maior dada ao educador de museus (mais conhecido, hd algum tempo atras,
como “monitor” ou “guia”) (DESVALLEES E MAIRESSE, 2013, p. 52-54). E quando, quem
guia, ¢ um Guia (entidade espiritual)?!

A mediagdo designa, portanto, um conjunto de intervengdes realizadas no contexto
museal, para estabelecer contato entre o que ¢ exposto e os significados que os patrimdnios
musealizaveis podem portar, ou seja, a mediagdo ¢ uma forma de produzir conhecimento
museologico. Mas, e quando a nocao de patrimdnio, ou melhor, quando aquilo ao que se atribui
e estd associado ao sentido de “patrimdnio” (como vetor de pertencimento), ¢ distinta? Ou,
noutra direcdo, quando ha outras concepgdes na compreensao das mesmas coisas (fisicamente
falando) que podemos considerar patrimonios (como objetos, ambientes naturais ou

conhecimentos), como conceber estas mediacdes museologicas?

3% A fungdo mediadora exercida pelos xamas e pajés nos museus indigenas, aproxima e faz comunicar esferas
distintas do real e do sobrenatural, também chamado de “espiritual” ou “sagrado”, termos usados pelos indigenas
com quem dialogamos para referir-se a estas realidades paralelas a fisico-natural. Nesse sentido, dialogando com
esta nogdo museologica de comunicagdo, vale a pena perguntar: o qué e a quem aproximam e reduzem espagos,
os museus indigenas, em seus processos comunicacionais? E o que os museus indigenas permitem ver? Qual o
papel e como atuam os pajés, enquanto “mediadores”, nos museus indigenas?
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Quem exerce o papel de mediador, favorece o compartilhamento de experiéncias vividas
na sociabilidade da visita e/ou do processo museologico. A mediagdo ¢ uma “estratégia de
comunicagdo com carater educativo, que mobiliza técnicas diversas em torno das colecdes
expostas, para fornecer os meios de compreender certas dimensdes das colegdes e compartilhar
apropriagdes feitas” (DESVALLEES E MAIRESSE, 2013, p. 53).

Em nossa perspectiva, a mediacao ¢ um ato de interpretacdo que relaciona a percepgao
entre a transmissao e a significagdo dos fendmenos sociais nos processos museais. Dai o carater
hermenéutico, fenomenoldgico e reflexivo da experiéncia museologica, principalmente se
considerarmos ambos os poOlos (em termos classicos: publico/visitante/comunidade e
mediadores) tanto emissores quanto receptores no ato comunicacional. Os diversos sujeitos em
interacao sao mutuamente afetados pela experiéncia museal, nos termos atribuidos a etnografia
por Jeanne Favret-Saada (2005). Percebe-se, portanto, a partir destes breves esclarecimentos
acerca dos diversos aspectos da agdo museografica, a riqueza de possibilidades de articulagdo
destes procedimentos — como ferramentas de intervencdao na realidade - a observagao
participante efetuada no trabalho de campo antropoldgico e no fortalecimento da agao
museolodgica indigena, ideia chave em nossa no¢ao de etnomuseografia.

Como ja apontaram diversos estudiosos desde a década de 1960, tendo em vista as
experiéncias museologicas contemporaneas em todo o mundo — ai inclusos os museus indigenas
— observamos uma subversao cada vez maior de uma concepgao classica e ocidental de “museu”
— focado em objetos/colecdes, dispostos entre as quatro paredes de um prédio/edificio e a espera
de seu publico visitante. Nesse sentido, a visao indigena sobre museus ¢ muito arrojada, pois
ndo apenas coaduna-se a esta perspectiva, como traz-nos problematicas que fomentam novos

questionamentos. Segundo a visdo de Hugues de Varine:

Nesse sentido, o objetivo do museu indigena ndo ¢ de criagio de uma cole¢do, ndo é
de, s6, de uma exposi¢do, a exposi¢do, a colecdo, a coleta da memoria, a
documentacdo das tradi¢Ges etc. Sdo elementos de construcdo da comunidade e penso
que faz a diferenca com os museus tradicionais, onde a cole¢do € no centro, fica no
centro do museu. O objetivo ¢ a criacdo da colecdo, a conservagdo da colegdo, a
apresentacdo da colegdo. (Informagdo Verbal)>’.

Tendo em vista as diferentes concepgdes de (i)materialidade, objetos, agéncia e a relacdao
natureza/cultura entre povos indigenas, como podemos repensar a propria ideia de museografia

e museu frente aos processos museoldgicos destas populagdes? Se a realidade ¢ percebida em

55 Hugues Varine. [Depoimento]. [ago. 2016]. Aos participantes do II Forum Nacional de Museus Indigenas.
Aldeia Mina Grande, Terra Indigena Kapinawa.
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termos distintos, os procedimentos museograficos desenvolvidos pelos indigenas em seus
processos museologicos s6 poderdao ser melhor executados - e compreendidos - percebendo-se
o entendimento que fazem estes sujeitos de suas “coisas”, memorias e patrimonios, aos quais
direcionam sua ag¢do museologica. Seria possivel pensarmos as “traducdes” de praticas
museograficas que partam das nog¢des de “patrimdnio” e das concepgdes sobre as nogdes de
“preservagdo” destes povos? Os indigenas efetuam essa gestdo do “patrimdnio”, em seus
proprios termos, de acordo com suas nogdes, categorias € cosmologias. O que podemos
aprender com isso, na Antropologia e na Museologia?

Diversos termos foram utilizados, em diferentes paises, em referéncia as modificagdes
no universo dos museus € da Museologia na segunda metade do século XX. A concordancia, a
revelia da diversidade dos contextos nacionais e, mesmo, continentais, se deu em torno do
reconhecimento da emergéncia de novas experiéncias museais em diversos paises, que
questionavam, através de suas praticas, os modos de atuagdo, a formacao e a funcao dos museus
nas sociedades. Embora o colecionismo possa ser identificado entre diversas civilizagdes € em
varias épocas na histéria da humanidade (GONCALVES, 2007), o museu moderno surge como
uma instituicdo eminentemente ocidental, cuja existéncia esteve por muito tempo vinculada a
supremacia de valores e visdes de mundo eurocéntricas e hierarquicas. Segundo Pacheco de

Oliveira (2012),

Os museus etnograficos surgem da confluéncia de processos politicos e cognitivos
bastante complexos, que os constituem enquanto expressdo cristalina de “regimes de
memoria” que propiciaram a formagdo de estados-nacionais, a expansdo colonial e a
trajetoria ascendente de uma razdo ocidental. Os indigenas ndo sdo os que os
organizam ou os dirigem, nem o publico que os visita e estimula a criatividade de
curadores e musedlogos. Os indigenas sdo os ‘outros’, aqueles distintos de nds,
parcelas da humanidade que definimos precisamente por distincia (espacial ou
geografica) e oposicdo. Eles sdo os grandes ausentes, a0 mesmo tempo em que sdo
aqueles sobre os quais muito se fala. Para engendrar as ilusdes que lhes permitam
construir tais significados os museus funcionam como fascinantes engrenagens,
integradas por complexos filtros e espelhos, que visam justamente presentificar e
carregar de significados a estas auséncias. (OLIVEIRA, 2012, p. 201).

“Museus etnograficos”. Espacos onde se guarda(va)m e exibem “trunfos de guerra”. Um

(13 2 (13 2 ~ . b
templo” suntuoso em que os “vencedores” — os Estado-nacdo modernos, europeus, capitalistas
- guardaram seus objetos/reliquias, que tiveram um papel de sacralizar seus designios de
supremacia em uma perspectiva apologética contra inimigos ou, mesmo, de fundamentar uma
ideia de superioridade imbuida de uma perspectiva cientifica evolucionista, classificando os

“povos primitivos” como inferiores ou “fosseis-vivos” da humanidade.
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O fato ¢ que as experiéncias que se multiplicaram desde os anos 60 no universo
museologico colocavam em questdo, fortemente e cada vez mais, uma concepcao classica de
museus, consequentemente, problematizando-a: para o qué e a quem serviam? “E dificil
imaginar uma instituicdo mais elitista, mais metropolitana e mais ocidental. E, no entanto, viu-
se que mesmo ela pode ser recomegada e reinventada”, como afirmou James Clifford, ao referir-
se aos museus indigenas da Coltimbia britanica (apud GOMES, 2012, p. 247).

Hugues de Varine, um dos pioneiros da Nova Museologia na Europa, j4 havia se
deparado com a questdo de uma museologia ndo-ocidental, de carater local e étnico, nos seus
primeiros anos de ICOM, no inicio dos anos de 1960. Em julho de 2016, realizamos uma
entrevista com ele acerca de sua visao sobre os museus indigenas no mundo, no contexto em
que dialogdvamos sobre a formagdao de um grupo de trabalho interamericano sobre
“museologias nativas” e de um comité especifico para discutir estas questdes, em ambito do
ICOM?S, A seguir, ele relata como primeiro se deparou com o “problema de uma museologia

descolonizada” em sua trajetoria pessoal:

Entdo, vou fazer, primeiro, uma pequena histdria, uma pequena cronologia de minha
experiéncia pessoal, dos museus indigenas. Minha primeira, meu primeiro contato
com este tipo de problemas, numa situagdo, num contexto muito diferente, foi numa
reuniio do Conselho Internacional de Museus, 0 ICOM, em 1962, em Neuchatél,
na Suica57, sobre o problema dos museus em paises em desenvolvimento, de fato
eram paises recentemente independentes, descolonizados. Nio sdo museus indigenas,
mas sio museus descolonizados, o problema de uma museologia descolonizada...
Uma aprendizagem desse tipo de problemas, de como fazer, adaptar, foi a ideia desse
tempo, adaptar a museologia tradicional, museologia essencialmente europeia e norte
americana para populagdes recentemente libertadas e independentes. Eu vi em 62,
muito tempo atras, eu vi a dificuldade de uma, da adaptagdo, porque, de facto, e
particularmente no ICOM [...], a dominag¢@o da museologia ocidental, a museologia
dos paises europeus e norte americanos. E foi muito dificil pensar em termos locais,
em termos indigenas, por exemplo. (Informagio Verbal, grifo nosso).

36 Lhe enviei 10 questdes no dia 13 de julho, através de uma mensagem de e-mail. Ele me enviou um video de
aproximadamente meia hora, no dia 29 de julho, no qual respondia as questdes e enviava saudagdes aos
participantes do II Forum Nacional de Museus Indigenas, que ocorreria no més seguinte, entre 15 e 20 de agosto
de 2016, na aldeia Mina Grande, Terra Indigena Kapinawa. Utilizo trechos dessa entrevista em diversos capitulos,
ao longo desse estudo.

57 Possivelmente, Varine se refere ao Simposio organizado pelo ICOM na cidade de Nauchatél, na Suiga, de 17 a
25 de julho de 1962, The problems of Museums in Countries Undergoing Rapid Change, que ele localiza, em uma
entrevista concedida a Mario Chagas, como momento de sua entrada no ICOM. “Comecei a trabalhar ao lado de
G. H. Riviéere depois do coléoquio do ICOM em Neuchatel sobre os problemas dos paises em desenvolvimento,
depois fui imediatamente imerso no ICOM para a Conferéncia do ICOM em Haia e Amsterdam no comego de
julho de 1962. Rivi¢re me apresentou por toda a parte como muito experiente, falando corretamente o inglés e
tendo um bom conhecimento internacional! O contrario do que eu era na realidade” (Entrevista concedida a Mario
Chagas, 2016, p. 241).
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Algumas dessas experiéncias tornaram-se paradigmaticas dessa renovacgdo®, e alguns
momentos foram canonizados como marcos em relagdo a emergéncia de um novo momento
para o mundo dos museus”. Varine destaca um outro contexto nacional pioneiro, informando

que

Havia um primeiro esforco, no México dos anos 60, quando Mario Vazques, um
musedlogo do Instituto Nacional de Antropologia, realizando a exposigdo permanente
do Museu Nacional de Antropologia do Meéxico, decidiu convidar, associar,
representantes de comunidades indigenas do México, na concretizagdo da
apresentagdo da exposi¢do permanente do Museu Nacional de Antropologia. Mario
Vazquez, que ¢é de origem indigena, pensava que era, estava absolutamente essencial,
que os herdeiros das culturas apresentadas na exposi¢do, podiam compreender e
validar a apresentacdo desses objetos, dessas colegoes. (Informagdo Verbal)

O momento mais lembrado, em relagdo ao surgimento de uma Nova Museologia, ¢ a
mesa-redonda de Santiago, no Chile, em 1972. Este evento, para o qual o educador brasileiro
Paulo Freire havia sido convidado a coordenar uma mesa (e fora impedido pelo governo
ditatorial brasileiro), apesar do restrito impacto a época, tornou-se, no estabelecimento de uma
genealogia para a Nova Museologia, o grande marco no processo de repensar os museus em
novas direcdes. Entre outros momentos significativos, destacamos o Ateli€ Internacional
Ecomuseus - Nova Museologia, realizado em 1984, em Quebec (Canada), que deu origem ao
Movimento Internacional para uma Nova Museologia (MINOM); e o I Encontro Internacional
de Ecomuseus, realizado em 1992, no Rio de Janeiro (Chagas e Gouveia, 2014; Bruno e Araujo,
1995).

Um importante mo(vi)mento catalisador, a nivel internacional, o MINOM

[...] was founded in 1985, in Lisbon, Portugal, during the 2nd International New
Museology Workshop. This official foundation was the result of the 1st International
— Ecomuseums / New Museology Workshop in Quebec (Canada) in 1984, when
museologists from 15 countries adopted The Quebec Declaration as a reference point
for the movement. Its ideological origins are found in the Santiago Declaration
adopted in 1972 in Chile.

Em relagdo a sua filosofia,

58 Entre estas experiéncias, uma das mais celebradas é a do museu da comunidade urbana Le Creusot-Montceau
(Saodne-et-Loire), mais conhecido como Ecomuseu Le Creusot-Montceau (Varine, 2012); mas também sdo
emblematicos os casos do Anacostia Neighborhood Museum (Washington/EUA), dos museus comunitarios e
escolares do México (que remontam ao projeto Casa Del Museo) e do Museu Nacional de Niamey, na Nigéria
(Chagas e Gouveia, 2014).

%% Para duas visdes diferentes das transformagdes da Museologia contemporanea, ver: Scheiner, 2012 e Chagas e
Gouveia, 2013.
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Help each other, learn from each other’s strategies of using heritage and museums as
a tool to combat injustice, to foster development in communities, to foster dialogue.

For us, these are not just words, they are part of a project of society, with more

solidarity. It is a debate not about organizations or objects, but about peopleéo.

Ao afirmar que foco dos processos museologicos eram as pessoas, € ndo 0s objetos e
colegdes, 0o MINOM demarcou um importante posicionamento politico desde que fora criado.
Independente do que significavam estas experiéncias em torno da institui¢do museu, alvo de
polémicos e acalorados debates até hoje, era necessario buscar novos paradigmas conceituais
que pudessem contribuir para elucidar o que estava acontecendo. Frente aos novos problemas
e a defasagem dos conceitos em relacdo aos processos sociais de modificacdo dos museus no
mundo, era preciso rever teorias e ferramentas analiticas. Isso resultou em um amplo
revisionismo em torno da Museologia e ao surgimento de diversas respostas disciplinares,
elaboradas nos varios contextos nacionais onde estas experiéncias aconteceram.

A primeira vista, o termo “Nova Museologia” englobou varias destas tendéncias de
renovagao das praticas museologicas e dos sentidos e significados das instituigdes museais. Na
Franga, ocorreu o surgimento dos chamados “ecomuseus” (Varine, 2012); em Portugal, o
estabelecimento de uma “sociomuseologia” (Moutinho, 1993); no México, de uma “museologia
comunitaria” (LUGO, 2009). No Brasil, ao longo dos ultimos quinze anos ha um uso cada vez
maior, que foi transpassado também para a linguagem das politicas publicas e dos movimentos
sociais, de uma “Museologia Social” (CHAGAS E GOUVEIA, 2014).

Malgrado as disputas inerentes ao campo museologico nacional, quando falamos em
uma Museologia Social, ndo estamos querendo apenas ressaltar o carater “social” da disciplina,
mas “[...] estamos nos referindo a compromissos éticos, especialmente no que dizem respeito
as suas dimensdes cientificas, politicas e poéticas [...]”, o que ndo significa a negacdo de outras
museologias, mas a “[...] compreensdo de que existem tendéncias museologicas que se alinham
a espetacularizacdo e a tentativa de homogeneizar e padronizar museus e procedimentos
técnicos; e que também existem outros caminhos, outras formas de pensar e praticar a
museologia” (CHAGAS E GOUVEIA, 2014, p. 17). Segundo Mério Chagas e Inés Gouveia

(2014), a quem nos alinhamos conceitualmente nesta arena politica e tedrica:

No Brasil, a expressdo museologia social consolidou-se, a revelia das criticas e das
posturas académicas que reagem aos seus avangos. Em diferentes espacos onde o
assunto inevitavelmente emerge, é possivel ouvir alguns professores e pesquisadores
(de diferentes geragdes) que combatem a museologia social sentenciar: ‘a museologia
social ndo existe, pois toda museologia ¢ social’. Trata-se de um argumento fragil e

60 Informagdes disponiveis em: <http://www.minom-icom.net/about-us>. Acessado em: 08/02/2015.
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pseudocientifico que produz uma recusa terminoldgica com base na hipotética
autoridade do falante; ainda que se apresente como isento de ideologia, trata-se de um
discurso ideologicamente comprometido com a reprodu¢ao do sistema de dominagdo
do campo. Dizer que toda museologia é social é uma tentativa de banalizar o
sentido do adjetivo social; de tirar dos museus e da museologia sua dimensao
histérica e, portanto, politica. (CHAGAS E GOUVEIA, 2014, p. 16, negrito nosso).

Ha de se diferenciar museu, como institui¢do ou processo, de Museologia, como
disciplina. Embora falar das transformacdes contemporaneas deste campo disciplinar seja
indissociavel de refletir sobre as experiéncias museais, elas constituem coisas distintas, tanto ¢
que, ainda hoje, muitos museus sobrevivem sem os parametros conceituais da Museologia —
sdo os “museus sem Museologia”, do pensamento de Duarte Candido. As transformagdes desta
disciplina nas ultimas décadas estio muito vinculadas as atividades e reflexdes institucionais
levadas a cabo pelos integrantes do ICOFOM (International Committe for Museology), criado
em 1977, no ambito do ICOMS!. E estes esforcos por teorizacdo nio estio desvinculados das
transformagdes concretas dos museus no mundo.

Redimensionando seu objeto de estudo e pesquisa, em um j& longo processo de
constituicao disciplinar, consideramos que a Museologia Social no Brasil vem emergindo como
um paradigma que propde um conhecimento critico € compreensivo sobre processos sociais de
apropriacdo da ferramenta/ideia/nocdo de “museu” e sobre procedimentos relativos aos
processos sociais, museologicos e de patrimonializacdo, entre grupos e coletivos diversos
(como indigenas, movimentos urbanos e rurais, camponeses, quilombolas, afro-religiosos etc).
Nesse sentido, para além de atuarem junto a estes processos, aqueles que advogam para si, ou
seja, os “praticantes”® de uma Museologia Social, devem analisa-los criticamente. Ou melhor,
¢ necessaria uma auto-critica ferrenha, que se processa através de procedimentos metodologicos

e de um aparato conceitual constantemente redefinidos, baseados, também, na reflexividade, na

61 O ICOFOM, “The International Committee for Museology (ICOFOM) is in charge of researching, studying
and disseminating the theoretical basis of museology as an independent scientific discipline, critically analyzing
the main trends of contemporary museology. Created in 1977, it is made up by members from all the continents
that deal with museums-related specific functions and the social role of museums. Year after year ICOFOM
organizes scientific and academic meetings in different countries to ensure significant exchanges among our
professionals worldwide. Besides, [COFOM has brought together a wide theoretical documentary corpus through
an important series of publications, the ICOFOM Study Series (ISS), which along the course of more than thirty
years of permanent production, has been the greatest bibliographical collection on museology so far”. Informagdes
disponiveis em: http://network.icom.museum/icofom/welcome/welcome-to-icofom/ . Acessado em: 08/01/2015.
62 Optamos pela ideia de “praticantes”, ndo “executantes”, nos termos de Isabelle Stengers, o que diz muito sobre
uma postura metodoldgica de autonomia frente a relacao de submissao aos paradigmas tedricos (os hegemdnicos,
principalmente) que estimulam que pesquisadores tomem aspectos da realidade como meros estudos de “caso”.
Nesse sentido, afirma a filosofa, sua concepgao de “cosmopolitica” - que € expressdo também de sua postura frente
ao fazer cientifico - se concretiza entre “praticantes” que “[...] aprenderam a rir ndo das teorias, claro, mas da
autoridade a elas associada” (STENGERS, 2018, p. 443).
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medida em que sdo processos em que, muitas vezes, eles proprios fazem parte. O que € 0 nosso
caso.

A partir do Estado do Cear4, floresceu uma rica discussao sobre a memoria nos museus
indigenas (assim como também da memoria indigena nos museus), do meio para o fim das
décadas de 2000. Estdvamos vinculados ao espago institucional do Museu do Ceard e, de
maneira concomitante, no didlogo com o movimento ¢ as organizagdes indigenas e indigenistas,
através do Projeto Historiando. Atuar nas condi¢des de investigador e trabalhador de museus
me possibilitou vivenciar, enquanto campo de pesquisa, as agruras das politicas publicas em
face aos desmandos governamentais e fisiologismos politicos. Estar inserido de forma multipla
nos processos museologicos indigenas e nas acdes de gestdo de uma instituigdo museal
responsavel pelo setor museoldgico do Estado facilitou a vivéncia de diferentes processos
sociais, que poderia perceber sob varios angulos, o que propiciou um acesso a informacgdes
provindas de contextos sincronicos e diacronicos, interétnicos e interinstitucionais.

O Projeto Historiando foi se constituindo nesse contexto. Porém, ndo utilizdvamos a

terminologia “Museologia Social” para denominarmos nossas acoes.

O Projeto Historiando surgiu a partir da iniciativa de um grupo de profissionais de
Historia comprometidos com a educa¢do como arma de transformagdo social, (...)
visa(ndo) historiar comunidades a partir de pesquisas coletivas sobre historia e
patrimonio junto aos moradores dos lugares. Com a utilizagdo de metodologias que
estimulam a participac@o e a autonomia, buscamos extrapolar os contetidos escolares
e experimentar outras maneiras de pensar e vivenciar o processo de ensino-
aprendizagem em Historia, através da educac@o para o patrimonio cultural. (GOMES
E VIEIRA NETO, 2009, p.15).

Assumir as praticas de uma Museologia Social nos direciona ao problema da
reflexividade, aos usos da ciéncia e o papel dos pesquisadores. Refletir sobre o carater coletivo
e colaborativo do conhecimento e sobre a funcdo social da pesquisa e da acdo do investigador
sob o mundo e junto aos sujeitos co-participes da construcio do conhecimento, os
“interlocutores”, tornaram-se premissas fundantes deste estudo.

A Museologia Social estabelece uma importante interagdo entre as dimensdes praticas
(na direcdo de uma pesquisa-acao e da observacao participante etnografica), politicas (buscando
o fortalecimento dos processos, em tom colaborativo e participativo) e conceituais (ao refinar
e ampliar seu aporte analitico, na dire¢do da inter e transdisciplinaridade) no estudo e
intervengdo em processos museologicos, buscando superar o tecnicismo de uma museologia
normativa e, ao fomentar a colaboracdo, a participagdo e a construcao coletiva, transita desde

espagos institucionais oficiais (poder publico) e/ou tradicionais (baseados em modelos
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enciclopédicos/tipologicos/elitistas), tanto quanto entre as mobiliza¢des sociais e étnicas (como
no caso dos museus indigenas) as quais estdo vinculados estes novos processos museologicos.

Esta perspectiva possibilita um didlogo interdisciplinar com um vasto campo de areas
do conhecimento, que envolvem diretamente questdes relativas 8 memoria, ao pertencimento,
ao patrimonio cultural, a gestdo de bens culturais e a aplicacdo de ferramentas de administragao
da memoria. Mas isso ndo basta. Precisamos questionar como a propria Museologia Social pode
se repensar a partir dos significados, sentidos e praticas dos museus indigenas? Afinal, quais
seriam as relagdes entre museus indigenas e Museologia Social?

No dialogo entre a Museologia Social e Antropologia e, em especial, com os estudos
sobre etnicidade, ¢ importante apreender as diversificadas nogdes de “patrimdnio”, “memoria”
e “museus” que emergem dos diferentes grupos étnicos formadores e presentes da sociedade
brasileira, através do entendimento dos sentidos que estas coletividades atribuem as suas
realizacOes, que originam diversificados formatos de musealizagdo, modelos de
classificacao/exposi¢ao e praticas de colecionamento. Este entrecruzamento interdisciplinar nos
fornece subsidios tedrico-metodologico fundamentais para a compreensao das dindmicas e
transformagdes socioculturais nas quais se concretizam as diferentes experiéncias € processos
museolodgicos entre as populacdes indigenas.

Por se tratar de uma 4area de conhecimento historicamente relacionada ao universo dos
museus e, principalmente, por ter como objeto de estudo a alteridade nas relagdes sociais, a
Antropologia, junto a perspectiva de observagao microscopica da realidade produzida pela
pesquisa de campo de longa duragdo, proporcionam um estratégico modo de compreensao dos
contextos em que as experiéncias museoldgicas indigenas foram efetuadas. A disciplina tem
uma grande contribui¢do tedrica e metodologica, na medida em que a andlise etnografica de
processos museoldgicos, através do trabalho de campo utilizando a observagdo participante
associado as ferramentas de interven¢ao museograficas, pode ser articulada a compreensao dos
sentidos que estes processos museoldgicos possuem tanto para seus organizadores quanto para
aqueles que deles participam.

O estudo das autorrepresentagdes constituidas pelos museus indigenas ¢ significativo
para a compreensao de um cenario no qual - em meio a agéncia dos povos indigenas na arena
politica, fortalecidos por suas praticas museais que instituem contra-narrativas - questiona-se
os fundamentos de dominagdo do conhecimento cientifico ocidental sobre o “outro” e o
autoritarismo de uma retorica da representacdo. H4 um crescente debate sobre a renovacgao
teorico-metodologica da Antropologia frente aos desafios atuais. Seria o conhecimento

antropologico uma construgdo colaborativa? Até que ponto a dualidade universalista entre as



131

categorias de natureza e cultura, base do pensamento ocidental, podem ser projetadas para

populacdes ndo ocidentais? Afinal, como afirmou o antropdlogo Eduardo Viveiros de Castro,

“H4. voi : . 1 -
a, pois, mais pessoas no céu e na terra dos indios do que sonham nossas antropologias

(CASTRO, 2015, p. 54).

Figura 6 - II Forum Nacional de Museus Indigenas, aldeia Mina Grande, povo Kapinawa

Fonte: O autor (2016)
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Figura 7 - Pajé Zé Caetano olhando fotografia do acervo CIMI/NE durante a abertura do Museu
Kapinawa em aldeia Colorau em Buique/PE

Fonte: O autor (2016)

2.3 MUSEUS INDIGENAS, CATEGORIAS ANALITICAS E COSMOPOLITICAS DA
MEMORIA

E este o segredo do empirismo. De modo algum é o empirismo uma reagiio contra os
conceitos, nem um simples apelo a experiéncia vivida. Ao contrario, ele empreende a
mais louca criagao de conceitos, uma criagdo jamais vista e maior que todas aquelas
de que se ouviu falar. O empirismo ¢ o misticismo do conceito e seu matematismo.
Mas, precisamente, ele trata o conceito como o objeto de um encontro, como um aqui-
agora, ou melhor, como um Erewhon de onde saem, inesgotaveis, os "aqui" e os
"agora" sempre novos, diversamente distribuidos. S6 o empirista pode dizer: os
conceitos sdo as proprias coisas, mas as coisas em estado livre e selvagem, para além
dos "predicados antropoldgicos". (Deleuze, Diferenga e repeti¢do, p. 9).
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Os fundamentos da formulagdo conceitual aqui proposta andam na contramao de uma
“[...] slavish adherence to the protocols of positivist methodology” (INGOLD, 2014, p. 384),
na medida em que acreditamos ser “[...] preciso desdogmatizar a metodologia e estimular a
criatividade [...]” (PIRES, 2010, p. 44). Nossa abordagem considera como parte da analise, a
interagdo entre antrop6logo e “nativos” na constru¢do da realidade social na qual o objeto ¢
construido. Explicitarmos esta relacdo entre dados, transformados em evidéncias e vestigios
para a produgdo de argumentos 16gicos, refletimos sobre critérios de cientificidade e as formas
de validagdo para o conhecimento antropoldgico, se tornaram partes do fazer analitico de uma
antropologia reflexiva (JACOBSON, 1991).

Seria um erro heuristico reduzir as praticas sociais associadas aos museus indigenas a
um aparato teorico ou técnico-cientifico concebido como um a priori ao seu entendimento ou,
mesmo, a sua realiza¢do. Para fundamentar a proposta de uma abordagem antropolédgica sobre
museus indigenas, formulamos uma conceituacdo que partiu dos contextos vivenciados,
dialogando com teorias sociais, métodos e técnicas de diversas areas, como a museografica, a
historia oral e a etnografia, priorizando como bases disciplinares um didlogo entre Historia e
Museologia desde a Antropologia.

Sobre a neutralidade axiologica, coadunamos com a visao da filosofa Isabelle Stengers,
quando afirma que € necessario que “[...] os pesquisadores interessados assumam o risco de
construir seus saberes de um modo que os torne “politicamente ativos”, engajados na
experimentacao do que pode fazer a diferenca [...]” (STENGERS, 2018, p. 452). Ao abandonar
as ilusdes da imparcialidade cientifica, questiona a ideia comumente aceita e que se tornou lugar

comum acerca da posicao dos cientistas naturais frente ao fazer cientifico. Segundo sua visao:

Nao se constituird jamais memoria ou experiéncia sob o signo de uma neutralidade
metodologica. Isso ndo significa “abandonar a ciéncia”. Jamais teria existido ciéncia
experimental se os pesquisadores no laboratorio ndo estivessem apaixonadamente
interessados pela diferenca entre aquilo que “funciona”, que cria uma relagdo
pertinente, que produz um saber que importa, que pode interessar, ¢ uma observacao
metodologicamente impecavel, mas que nao ¢ suscetivel de criar qualquer diferenca,
qualquer consequéncia. (STENGERS, 2018, p. 452).

Para a apreensdo dos processos museoldgicos indigenas, formulamos algumas
categorias analiticas que visam, partindo das pesquisas de campo e da observagdo participante
sistematizadas desde um vasto material etnografico, auxiliar-nos enquanto ferramentas
conceituais aptas a andlise dos museus indigenas como processos étnicos, para 0s quais
convergem mobilizagdes politicas e dindmicas cosmoldgicas — em ambas a memoria social €

elemento fundamental. A noc¢des de “traducdo” e “etnomuseografia” sdo duas categorias
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centrais neste estudo. Estdo intrinsecamente relacionadas ao modo como efetuamos a pesquisa
de campo, ao debate sobre a reflexividade, a experimentagcdo de novas formas de textualizagdo
etnograficas e as constantes buscas por relagdes mais simétricas de pesquisa — que remetem
diretemente as questdes de co-autoria, colaboracdo e participagdo na constru¢do do
conhecimento antropolégico. Ao mesmo tempo, em didlogo com estas questdes materializam-
se as discussdes tedricas deste estudo.

O interesse analitico por aproximar uma discussdo epistemologica ao debate sobre as

” 63 vinculou-se a necessidade de

expressoes conceituais da no¢do de ‘“‘cosmopolitica
compreendermos a relag@o entre indigenas e grupos étnicos com o passado que se processa nos
museus e processos museologicos indigenas. O objeto de investigagdo de uma “cosmopolitica
da memoria”, reside na relagdo entre as dinamicas cosmoldgicas e a agdo politica efetuada nos
museus indigenas, enquanto expressao de mobilizacdes étnicas que produzem ressignificagdes
do passado, em processos de apropriagdo e tradugdo entre mundos, “fisico” e “espiritual”,
povoados de distintos seres, em relagdo. Estd problematica que € um outro foco da
cosmopolitica da memoria aqui empreendida, nos direciona a questionar uma nogao estatica e
universal de “humanidade” e de “agéncia”. A chamada ““virada ontolégica” foi o termo cunhado
e que se popularizou para denominar um paradigma tedrico que vem questionando bases
epistemologicas da antropologia, tendo em vista seu ataque frontal ao dualismo, racionalista e
antropocéntrico, entre Natureza e Cultura. Nesse debate teorico no campo da Antropologia,
Bruno Latour (1994), Phipipe Descola (2005) e Eduardo Viveiros de Castro (1996 ¢ 2002) estao
na linha de frente, considerados trés dentre os principais autores cujas obras, que foram
concebidas em um caloroso e fecundo didlogo. Este didlogo tem fornecido bases conceituais e
insights que tem fundamentado pesquisas em todo mundo que apontam para uma renovacao
tedrica de proporgdes e repercussdao ainda inestimadas no cendrio cientifico ndo apenas no

campo antropoldgico., mas cujos efeitos fazem-se sentir em outras varias areas do saber.

A expressdo antropologia simétrica, como todas as etiquetas académicas, porta um
sentido que, do momento de sua confec¢@o até agora, isto €, na passagem das tltimas
quatro décadas (Latour, 2007, p. 11), comeca a exibir certo desbotamento. Ainda
assim, ela pode nos servir de ponto de partida para adentrar o universo da chamada
“virada ontoldgica” na antropologia, de que Par-dela nature et culture, livro de
Philippe Descola, ¢ representante distinto [...]. O trabalho de romper com o dualismo
que apartava as antropologias social e cultural, tradicionalmente a caga de “culturas”,
e as antropologias fisicas e biologicas, interessadas pela “natureza”, partiu da
reconsideragdo desses conceitos por parte da antropologia simétrica. A multiplicidade

80 foco da nogio de cosmopolitica, como a compreendemos, reside na anlise da relagdo entre cosmologias e
processos de construgdo social da memoria associadas aos quadros de mobilizagdes étnicas nas quais tomam
parte os museus indigenas.
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de culturas que autorizava o exercicio antropologico dependia, afinal, da estabilidade
oferecida pelo conceito de natureza, homogéneo, frio e objetivo e, portanto, apto a
exercer o papel de tercium comparationis. A natureza figurava também como meta a
alcangar, algo que definiu o papel determinante da Ciéncia como instrumento medidor
do progresso ocidental (para Bruno Latour, particularmente o europeu) e termometro
de praticas a ele desconhecidas. Se estaria diante de uma natureza geral, exterior ao
homem, da qual ndo se sabe tudo, mas pode-se eventualmente saber, ¢ 0 homem, em
suas propriedades particulares, as quais, se bem que variadas e quase indecifraveis no
espelho das maltiplas culturas, poderiam em, todo caso, recair em modelos
essencialistas e determinaveis. (SA JUNIOR, 2014, p.9).

Segundo o antropologo Ugo Maia, em didlogo com Bruno Latour, desde a ideia de
“simetria” presente nas relacdes “humanos” e “nao-humanos”, “Os Encantados participam dos
mesmos circuitos de relacdes que os humanos, posto serem pessoas com influéncia
determinante na sequéncia dos eventos, exprimindo a correlacao entre cosmologia e historia e
a presenca de redes cosmopoliticas de relagdes sociais” (LATOUR, 1988). Nos parece que os
Encantados sdo, desde que possuidores de agéncia no terreno das relagdes interpessoais, sujeitos
sociais que agem nos rumos dos acontecimentos através de interagdes variadas.

As implicagdes metodoldgicas desta discussao epistemoldgica também se fizeram sentir.
Ao propor a ideia de um “deslocamento reflexivo” enquanto postura frente ao fazer
antropolédgico, Viveiros de Castro afirma que “[...] a antropologia ndo pode se contentar em
descrever minuciosamente ‘o ponto de vista nativo’ (Malinowski) se for para, ato continuo,
apontar seus pontos cegos, buscando assim englobar, na melhor tradi¢do critica, tal ponto de
vista dentro do Ponto de Vista do observador” (CASTRO, 2015, p.72). Nesse sentido, ¢
necessario “[...] aproximar-se do ideal de uma antropologia enquanto exercicio de
descolonizagdo permanente do pensamento e propor um outro modo de criagdo de conceitos
que ndo o filoséfico, no sentido histdrico-académico do termo” (CASTRO, 2015, p. 32).
Denomina de “tarefa simétrica”, como uma postura metodolégica necessaria ao “deslocamento
reflexivo”, enquanto “[...] descobrirmos o que ¢ um ponto de vista para o nativo, entenda-se,
qual é conceito de ponto de vista presente nas culturas amerindias: qual o ponto de vista do
nativo sobre o conceito antropolédgico de ponto de vista?”’. Em seu tradicional jogo de palavras,
nos quais monta seu quebra-cabeca intelectual, afirma que “[...] o conceito nativo de ponto de
vista ndo coincide com o conceito de ponto de vista do nativo, assim como o ponto de vista do
antrop6logo nao pode ser o do nativo (nada de fusdo de horizontes), mas o de sua relagdo com
o ponto de vista nativo”. E nesse sentido que o autor refere-se que a relagio com a alteridade,
na analise antropologica, deve ser tomada como um “deslocamento reflexivo”, ndo uma “fusdo

de horizontes” e muito menos a busca de uma suposta visdo do “outro” (tarefa deveras
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pretensiosa), apontando para atentarmos ao carater relacional e dialégico do conhecimento
antropologico (CASTRO, 2015, p.71-72).

Ao falar sobre seu arrojado projeto tedrico e epistemoldgico pds-estruturalista, que
denomina o Anti-Narciso, parte do seguinte questionamento: “[...] o que deve conceitualmente
a antropologia aos povos que estuda?”’ (CASTRO, 2015, p. 20). Consideramos que esta ¢ uma
pergunta fundamental no debate tedrico frente as questdes de reflexividade e simetria. Afinal,

questiona:

[...] as diferencas e mutagdes internas a teoria antropologica se explicariam
principalmente (e, do ponto de vista historico-critico, exclusivamente) pelas estruturas
e conjunturas das forma¢des de poder, dos debates ideoldgicos, dos campos
intelectuais e dos contextos académicos de onde provém os antropologos? (CASTRO,
2015, p.20).

Perguntas como estas nos direcionam a problematicas centrais na historia do
pensamento antropoldgico, que possuem diferentes desdobramentos tedricos, politicos e
epistemologicos: a relagdo entre “sujeitos” e “objetos” da pesquisa, entre o “eu/antropologo” e

o “outro/nativo”, os limites ¢ a validade deste divisionismo, bem como o carater
doconhecimento produzido neste encontro de mundos distintos. Em um ponto de vista
filosofico, este debate recai nos impasses entre “universalistas” e “relativistas”.

O que caracteriza esse “outro”, que, ao ser definido, também nos define (enquanto
antropologos e oriundos de sociedades ocidentais) como epicentro do saber e do poder? “E
quais seriam as auséncias ainda mais gritantes, mais patentes, que constituiriam os outros como
absolutamente outros, isto ¢, como ndo-humanos, bestas, plantas, a legido de viventes mantida
a maxima distancia do circulo narcisico do nés — alma imortal? A linguagem? O trabalho?”
(CASTRO, 2015, p.26).

O autor, que ¢ uma das principais referéncias sobre a “virada ontologica”, afirma que o
“problema” ¢ “[...] a forma de uma Grande Partilha, de um mesmo grande gesto de exclusdo
que faz da espécie humana o andlogo biologico do ocidente antropologico e vice-versa, com as
outras espécies vivas e 0s outros povos humanos confundidos em uma mesma alteridade
privativa” (CASTRO, 2015, p. 26). O problema ¢ o que autor denomina de “parti¢des
ontoldgicas” universalizantes do Ocidente. Segue questionando o fazer e o pensar os

antropologicos, perguntando-nos como seria, se efetudssemos

[...] uma rotac@o de perspectiva que mostrasse que os mais interessantes conceitos,
problemas, entidades e agentes propostos pelas teorias antropologicas se enraizam no
esforgo imaginativo das proprias sociedades que elas pretendem explicar? Nao estaria
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ai a originalidade da antropologia: nessa alianga, sempre equivoca, mas amitde
fecunda, entre concepgdes e praticas provenientes dos mundos do “sujeito” e do
“objeto”?. (CASTRO, 2015, p.20).

Nesse contexto, como pensar a formulagdo da no¢ao de “cosmopolitica da memoria”
frente aos museus indigenas? O que seria essa no¢ao, como se formula e o que ela visa abarcar
como interesse empirico?

As especificidades de uma cosmopolitica da memoria vinculam-se ao interesse
particular em analisar como ocorrem, nessas multiplas interagdes entre humanos e nao-
humanos (Encantados, espiritos e outros seres com agéncia social), a constitui¢ao dos processos
de rememoracdo e ressignificagdo do passado e as apropriacdes e traducdes das nogdes de
“cultura” e “patrimonio” nos museus indigenas. Desenvolveremos, ao longo da tese, esta nogao
como uma ferramenta heuristica para compreender como ocorrem estes processos nas
experiéncias museologicas indigenas, em didlogo com a oOtica de seus protagonistas, expressas
em suas rememoragdes € por meio de seus atos e palavras, de acordo com suas mobilizagdes

politicas e dinamicas cosmologicas.

2.3.1 Museus Indigenas e Categorias Analiticas: sobre traducio, apropriacao,
etnomuseografia e acio museoldgica indigena

Figura 8 - Quadro explicativo feito por Benicio Pitaguary, durante oficina de pintura corporal indppigena,
no II Féorum Nacional de Museus Indigenas, na escola da Aldeia Mina Grande, povo Kapinawa

PivRLoriy XAKRASA KALMBALO

KWAFD PATAYD

Fonte: O autor (2016)
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James Clifford utiliza a ideia de tradugdo para o ambito do fazer etnografico, ao afirmar
que “Independente do que mais faz a etnografia, ela traduz experiéncia em texto. Ha varios
modos de realizar essa traducdo, modos que trazem significativas consequéncias éticas e
politicas” (CLIFFORD, 2011, p. 81). O protagonismo indigena evidencia um confronto entre
concepgoes distintas de “patriménio” e “museu” percebidas, dentre outros aspectos, nos
sentidos que um processo de musealizagdo adquire quando, ao invés de representacdes sobre
um “outro” pesquisado, volta-se para a constru¢do de representagdes sobre si € de discursos
contra-hegemonicos as narrativas oficiais (GOMES, 2012; VELTHEM, 2012). Na medida em
que a agdo museoldgica indigena se constitui enquanto praxis de traducao, a diversidade de
modos de tradugao representa a multiplicidade de possibilidades de apropria¢dao dos “museus”
entre coletividades étnicas, ou seja, de desenvolvimento de seus processos museologicos para
a constituicao de representagdes sobre si.

Nos processos de tradugdo efetuados nos museus indigenas, compreender os
significados atribuidos a ideia de patrimonio, que muitas vezes se vincula as significacdes sobre
artefatos, tornou-se crucial para percebermos como as dinamicas cosmologicas relacionam-se
com o modo como se produz ressignificagdes por meio dos objetos. Segundo Viveiros de Castro
(2015) “Os artefatos possuem esta ontologia interessantemente ambigua: sdo coisas ou objetos,
mas apontam necessariamente para uma pessoa ou sujeito, pois sao como acdes congeladas,
encarnagdes materiais de uma intencionalidade ndo-material” (CASTRO, 2015, p.53). Esta
agéncia de objetos e artefatos, por meio da nogdo de “artes indigenas” ou de
“patrimdnio/cultura”, possui nos estudos de Alfred Gell e Lux Vidal duas referéncias fundantes
em nossa abordagem.

“Social anthropology would be thus defined not only as the study of cultural differences,
but also and simultaneously as a science of translation: the study of the empirical processes and
theoretical principles of cultural translation”. Esta definicdo da antropologia, enquanto a
disciplina da traducdo, estd presente na edi¢do especial de HAU: Journal of Ethnographic
Theory, 4 (2), de 2014, em especial o artigo introdutorio dos organizadores, William Hanks e

Carlo Severi, Translating worlds: the epistemological space of translation.

Translation has played an important but equivocal role in the history of anthropology
and linguistics. At least since Saussure and Boas, languages have been seen as systems
whose differences make precise translation exceedingly difficult, if not impossible.
More recently, Quine has argued that, in purely abstract terms, reference is ultimately
inscrutable and translation between languages is in principle indeterminate. From a
Kuhn-inspired point of view, we argue, on the contrary, that the challenge posed by
the constant confrontation of "incommensurable" (yet translated) paradigms may
become a field for ethnographical inquiry. This approach can provide a new
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anthropological way to define translation, not only as a key technique for
understanding ethnography, but also as a general epistemological principle. Social
anthropology would be thus defined not only as the study of cultural differences,
but also and simultaneously as a science of translation: the study of the empirical
processes and theoretical principles of cultural translation. (HANKS E SEVERI,
2014, p.1).

Nesta direcdo, a traducdo do “museu” para a realidade dos povos indigenas, ao
evidenciar um processo de apropriagdao, ¢ resultante do didlogo entre categorias nativas
indigenas, os processos e interacdes sociais que resultam em suas praticas de colecionamento e
em seus “regimes de memoria”. E possivel pensar, em dialogo com Chagas (2005) e Abreu
(2005), na antropofagia dos sentidos gerado pelo processo de apropriacdo dos museus na oOtica
dos povos indigenas, que acontece por meio da traducdo desta instituicdo ocidental que €
“canibalizada” pelos projetos de memoria das mobilizagdes étnicas.

Embora ndo tenhamos encontrado, na literatura antropologica e museoldgica, uma
maior reflexdo tedrico-metodoldgica sobre a nogao de apropriagdo, a utilizamos aqui no sentido
do uso antropofagico da ferramenta “museu” — como institui¢do ou processo — no horizonte
semantico de populagdes indigenas. A apropriacao se produz por meio de uma “antropofagia
dos sentidos” (ABREU, 2005). Por uso antropofagico, entendemos o processo de “degluticao”
(ou “canibalismo”, nos termos de Chagas (2005) - que consideramos como sendo o exercicio
da apropriagdo, e o “vOomito”, como a sua ressignifica¢do, atualizada nas interagdes sociais €
que ocorrem de acordo com suas categorias culturais — proprias ou apropriadas Portanto,
apropriacao ¢ uma nocao correlata a de tradug@o, no sentido aqui proposto.

Hugues de Varine expressou bem a ideia de traducdo, ao relatar-nos sua relacdo pessoa

com a realidade de museus indigenas, quando afirmou que

Mais tarde, nos anos 2000, 2003 e 2008, tive a possibilidade de participar ativamente
de um programa de cooperagdo entre varias comunidades indigenas de Québec, no
Canadd, com uma universidade, a Universidade do Quebec, para discutir, para
inventar programas de desenvolvimento comunitario, desenvolvimento local, dessas
comunidades indigenas, baseado sobre o patriménio, patriménio essencialmente
imaterial neste caso, porque havia pouco patrimonio material. Mas foi uma invencao
muito importante porque fomos obrigados a ajudar estas comunidades, a reinventar
uma maneira de pensar, de inventar e representar seu patrimonio, inclusive, fazer uma
redefinicio da palavra “patrimoénio” na sua lingua, o que para mim foi uma
experiéncia unica, porque descobri que esta uma palavra que utilizo, em cada dia, que
para mim € importante, como, ela € uma chave da acdo do momento, da acdo cultural,
social etc.; uma palavra que nio é compreensivel, se nao é traduzida em cada
lingua, no vocabulario de cada lingua. E sao linguas que nio tem a palavra
“patrimonio”, patrimonio! Que nio tem! Inventar maneiras de exprimir o
mesmo conceito. ( Informagdo Verbal, grifo e negritos nossos).
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A antropologa Lux Vidal também nos fornece um uso interessante da ideia de tradugao,
ao falar das mediagdes promovidas pelos museus indigenas, exemplificadas pelo caso do Museu
Kuabhi, a partir do exemplo de como a necessidade de didlogo com ndo-indigenas resultou numa
modificagdo no modo de expor os objetos, numa remontagem da exposicdo que havia

inaugurado o Kuahi, no ano de 2007. Conta Lux Vidal que,

Mas no ano passado remontaram a exposi¢do. Fizeram uma coisa muito bonita,
entretanto levei um choque, pois de repente estava tudo dividido, vida cotidiana aqui,
vida ritual 14. E uma coisinha de cada categoria exposta. Os indios disseram que do
jeito que estava antes eles nio conseguiam explicar para os alunos das escolas e
aos outros visitantes. Com isso, todos os grandes monstros, as grandes esculturas
foram para a reserva técnica. Ai decidi que ela viraria também sala de visita.
(MACEDO E GRUPUONI, 2009, p. 801-802).

Tal situacao foi andloga a que nos deparamos ao realizar a remontagem do Museu dos
Kanindé com o cacique Sotero, em julho de 2011. Na ocasido, retiramos todas as pecas do
museu para realizarmos o tratamento técnico do acervo, juntamente com os jovens do Grupo
de Trabalho de Inventario Participativo. Sotero remontou as pegas conforme tipologias e
classificacoes nas quais dialogava com suas proprias nog¢des € com aquelas com que
organizavamos seu acervo, oriundas de critérios museoldgicos, como material, funcdo e
procedéncia (GOMES, 2012). Comentamos em detalhes esse processo na dissertacdo € o
retomaremos com outra énfase nesta tese, em sua segunda parte, desde abordagens relacionadas

ao contexto narrativo que ora desenvolvemos.

2.3.1.1 A nogao de “traducao” entre a filosofia e a antropologia: interlocugdes desde o
xamanismo e a teoria da traducao

A traduzibilidade é uma propriedade essencial de certas obras — o que nio
quer dizer que a traducio seja essencial para elas, mas que uma determinada
significaciio contida nos originais se exprime em sua traduzibilidade. E mais
do que evidente que uma traducdo, por melhor que seja, jamais podera significar
algo para o original. Entretanto, gracas a traduzibilidade do original, a tradugao se
encontra com ele em intima conexao. E, alias, essa conexado € tanto mais intima
quanto, para o proprio original, ela nada mais significa. E licito chama-la de
natural ou, mais precisamente, de conexao de vida. Como as manifestacdes da vida
estdo intimamente ligadas ao ser vivo, sem significarem nada para ele, assim a
traducao procede do original. (BENJAMIN, p. 205-206, negrito nosso)
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Figura 9 - Debates do II Forum Nacional de Museus Indigenas, na aldeia Mina Grande, do
povoKapinawa. Da esquerda para direita: Zeno Tupinamba (BA), Daniel Jenipapo-Kanindé (CE), Ninawa
Huni Kuin (AC), Luiz Weymilawa Surui (RO) e Cicero Tabajara (PI)

Fonte: O autor (2016)

A problematica da “traducdo” tem uma longeva tradicao na filosofia ocidental, tendo
sido tratada como assunto principal em escritos de muitos filésofos em lingua alema, como
Friedrich Nietszche, Hans-Georg Gadamer, Arthur Schopenhauer, Friedrich Holderlin e Walter
Benjamin. O conjunto de pensadores alemaes sao referéncias fundamentais para a constituicao
das bases filosoficas e epistemoldgicas para uma teoria da traducdo®. Segundo Werner

Heidermann (2010):

A teoria da traducio, pois, pelo menos a dos “classicos”, nunca ¢ uma reflexio
alienada da pratica, mas sempre um tipo de abstracdo do processo tradutério.
[...] também ndo ¢ a teorizac@o de algo que nao exige uma teoria, mas sempre reflexao
sobre a lingua em si. A variedade dos aspectos da teoria da traducdo € quase infinita;
e, com frequéncia, esharramos no paradoxo da intraduzibilidade intrinseca de
todos os textos [...] (HEIDERMANN, 2010, p. 11, negrito nosso).

Estes pensadores tratam, de uma maneira ou de outra, de aspectos e problemas relativos
a traducdo de textos e documentos escritos em linguas diferentes, convergindo para uma questao
central, que se refere as transposi¢des de “sentido” das/nas tradugdes — como possibilidade de
mediar significados sobre a realidade entre sujeitos de mundos distintos. Estes textos filosoficos

contribuem na fundamentagao conceitual da nog¢ao de tradug@o que langamos mao neste estudo,

4 Além destes filosofos, sdo autores de lingua alema que contribuiram sobremaneira para fundamentar a teoria da
tradugdo os seguintes pensadores: Novalis, Johann Wolfgang Von Goethe, Ernst Schleiermarcher, Wilhelm Von
Humboldt, Wilhelm Von Schlegel, Eugeniu Coseriu e Wolfgang Klein (HEIDERMANN, 2010).
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destinada a atuar como uma ferramenta heuristica apta a compreensdo de como ocorre a
apropriagdo da ideia ocidental de “museu” frente as realidades indigenas. Por meio da
aproximacao entre a filosofia ocidental, representada por pensadores como Walter Benjamin e
Nietszche, com as ideias de pensadores indigenas da tradu¢@o, como pajé Barbosa e o cacique
Sotero, sob o fundo etnografico dos museus indigenas, teceremos uma parte dessa nogdo, tao
cara 4 nossa abordagem®,

Uma das aproximagdes possiveis entre a traducao, no sentido linguistico-filosofico, e a
teoria antropoldgica, ocorre a partir de uma abordagem simbolico-hermenéutica que, ao
considerar as culturas como “textos” e “teias de significados” (signos) - atenta ao carater
polissémico da realidade social - designando como tarefa do antropologo a “leitura” (entendida
como interpretacdo visando a compreensdo) dos significados dos sistemas simbolicos
compartilhados por individuos que, ao socializarem conjuntos inteligiveis de codigos culturais,
conseguem se comunicar e se entender, aprendendo e transmitindo sentidos sobre o mundo.
Uma abordagem dos objetos e da cultura material como parte de “sistemas simbdlicos” marcou
época na antropologia e esta notadamente presente em textos de Lux Vidal e Ltcia Van Velthem,
dentre outras autoras (1992 e 1994).

No opusculo “Sobre o problema da Traducao”, Nietszche questionava a forma como
eram feitas as traducdes pelos romanos das obras gregas, expondo de que forma, através da
traducao de textos classicos dos pensadores da Grécia Antiga, eles davam continuidade a
expansao militar que resultou na conquista de tantos povos e civilizagdes milenares. Afirma o

filosofo que,

De fato, naquela época se conquistava, quando se traduzia — ndo somente deixando de
lado o que era historico: ndo, incluia-se uma insinuagdo a atualidade, eliminava-se
antes de tudo o nome do poeta e colocava-se no seu lugar o proprio — ndo no sentido
de um furto mas com a melhor das consciéncias do Imperium Romanum.
(NIETSZCHE, 2010, p. 197).

Mas essa maneira de se apropriar, por meio de uma “tradu¢@o” enquanto “conquista” do
legado de outras sociedades ndo era exclusividade dos romanos. Nietszche refere-se também
aos franceses do final do século XVIII, “Os franceses da escola de Corneille, € também os da
Revolu¢do”, que “se apropriaram da Antigiiidade romana de um modo hoje inadmissivel gragas

a nossa compreensao historica superior”. Esses trechos demonstram a percepcao do filésofo de

%5 Qutros dialogos importantes que fundamentam nossa nogao de tradugfo, mas que nio nos aprofundaremos nesta
tese, sdo os usos deste conceito na historia e antropologia indigenas, especialmente na produgdo efetuada no
contexto do atual Nordeste do Brasil.
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uma nogdo de traducdo na qual estdo contidas as ideias de “apropria¢do” e “atualizagdo”. As
diversas traducdes que os povos e sociedades fazem uns dos outros possuem sentidos que estao
em plena vinculagdo com quem faz as tradugdes e seus interesses, bem como seus efeitos
somente podem ser medidos frente seu impacto ao serem “lidos” em novos contextos
(atualizados). Sejam estes os contextos dos franceses revolucionarios ou os dos tradutores e
leitores da “(...) Antigiiidade romana”, pois, “de que modo, ao mesmo tempo violento e
ingénuo, ela pde a mao sobre tudo de bom e elevado da Antigiiidade grega! Como traduziam
adentrando a atualidade romana!” Traduzir ¢, a um sé tempo, dar sentido, relacionar-se e
reinventar-se.

Traduzir ¢ dar sentido. E o sentido da tradugdo s6 pode ser compreendido através da
analise das interagdes sociais que ocorrem nas acdes que fazem parte do processo tradutorio de

transposi¢ao e constitui¢dao de sentidos.

O que ha de pior para se traduzir de uma lingua para a outra € o tempo do seu estilo:
aquele baseado no carater da raca, ou dito de modo mais fisiologico, no tempo médio
do seu “metabolismo”. Existem tradu¢des com intencdes honestas que sdo quase
falsificagdes e vulgarizagdes involuntarias do original, somente porque o seu alegre e
corajoso tempo ndo pode ser traduzido — tempo que, providencialmente omitido,
supera tudo que € perigoso em coisas e palavras. (NIETSZCHE, 2010, p. 197, grifo
Nn0Ss0).

Seria a dificuldade de se traduzir esse “tempo do estilo” algo relacionado ao que Walter
Benjamin denomina de “traduzibilidade™? Ao evidenciar uma quase impossibilidade da
tradu¢ao manter-se fiel ao seu propdsito, juntamente com os interesses envoltos ao ato de
traduzir (tanto da parte dos que o fazem quanto dos que atribuem sentidos), o filosofo nos incide
em pensar os aspectos da reinvengao ¢ da insubordinacao dos processos tradutdrios frente a um
(suposto) “original”, do qual, nessa perspectiva, emana um questionavel sentido, seja ele
primordial, essencial ou preexistente — impossivel de ser transposto (literalmente) para outros
contextos. Nesse sentido, residem a impossibilidade e a intencionalidade inerentes ao (f)ato de
traduzir. Traduzir ¢ relacionar-se.

No texto “Sobre linguas e palavras”, Schopenhauer também se debruga sobre a questao
da traducdo. Associando reflexdes sobre a relagdo entre pensamento, linguagem e signos, afirma
enfaticamente que “Nao se encontra para cada palavra de uma lingua um equivalente exato em
cada uma das demais linguas. Portanto, varios conceitos, que sdo designados pelas palavras de
determinada lingua, ndo serdo exatamente os mesmos que aqueles expressos pelas palavras da

outra lingua”. Essa discussao filosofica reverberou muitas vezes nos debates dos encontros de
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museus indigenas, quando alguns questionavam a validade a expressdo “museu” como sendo a
mais adequada para designar aquilo o que faziam, como veremos. Utilizando-se da metafora
dos trés circulos coincidentes, mas ndo perfeitamente concéntricos, Schopenhauer categoriza
como ocorrem as tradugdes de palavras entre linguas diferentes, formulando quatro modos
distintos para explicar como isso ocorre, que podem ser associados as diferentes traducdes feitas
pelos indigenas da ideia de “museu”.

A primeira forma como ocorre a traducao e se dd a correspondéncia entre as palavras
para linguas diferentes, ocorre na ocasido de “[...] faltar em determinada lingua uma palavra
para certo conceito enquanto que, na maioria das outras, ou até em todas as demais, ela ja esta
disponivel: um exemplo gritante do fato acontece no francés onde nao existe o verbo stehn
(ficar de/em pé)”. A segunda maneira ocorre porque, “[...] para alguns outros conceitos, somente
uma lingua possui uma palavra, que entdo ¢ transferida para as demais: assim, por exemplo,
Affekt do latim, naiv do francés, comfortable, disappointment, gentleman do inglés e tantas
outras”. Em outro caso muito comum, que demonstra a interpenetracdo entre as linguas via
palavras, ocorre quando “[...] uma lingua estrangeira expressa um conceito com determinada
nuanga, que a nossa propria lingua ndo lhe confere e com a qual nés agora justamente o
pensamos. Assim sendo, cada qual que desejar expressar exatamente o que lhe vai no
pensamento ira valer-se da palavra estrangeira, sem se importar com os faniquitos de puristas
pedantes”. A quarta e ultima tipologia nos parece esclarecedora para pensar como ocorre a
tradugao do termo “museu” para sociedades indigenas falantes de linguas maternas. A
visualizagdo grafica na metafora dos circulos coincidentes € ndao concéntricos ajuda a
compreender melhor como Schopenhauer entende essa maneira em que se processa a tradugao,

que ocorre através do que chamada de “paralelismos”.

Em todos os casos em que numa determinada lingua um determinado conceito ndo ¢é
designado por uma palavra especifica, tal como acontece em uma outra, o 1éxico se
encarrega de oferecer varias outras expressdes semelhantes entre si, ndo de forma
concéntrica, mas em varias diregdes paralelas (...). Ele se encarregara também de
demonstrar onde se encontram os limites do paralelismo. Por exemplo, para
honestum em latim, em alemao o Iéxico apresentaria wohlanstindig, ehrenwerth,
ehrenvoll, ansehnlich, tugendhaft etc., também o grego cwdpwv de modo andlogo.
(SCHOPENHAUER, 2010, p.182).

O termo “limites do paralelismo” revela a atencdo do filésofo para casos em que a
correspondéncia entre significados e palavras se afastam daquilo o que desejam traduzir de uma
a outra lingua. Assim como Nietszche, Schopenhauer exibe certo pessimismo quanto a tarefa

da traducdo, apontando como “A deficiéncia inevitavel de todas as tradugdes”, o fato de que
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“Quase nunca se consegue transpor uma frase caracteristica, concisa, significativa de uma
lingua para outra de tal modo que ela surta exata e integralmente o mesmo efeito”
(SCHOPENHAUER, 2010, p. 182-183).

A intercessdo entre as reflexdes oriundas da teoria da traducdo e da antropologia nos
permitem aproximar as duas areas, partindo do pressuposto de que as “culturas” podem ser
vistas como “textos” (e, por conta disso, aptas a traducdo); e que os textos/documentos (e suas
possiveis traducdes), enquanto partes de culturas e momentos histoéricos especificos, podem ser
compreensiveis a individuos de outras culturas (em momentos distintos ou ndo), o que gera uma
atitude que remete as questdes com o estranho/estranhamento, o relacionamento com a
diferenca (o “outro”), a confrontagdo entre visdes de mundo distintas e, mais amplamente, a
alteridade nas relagdes sociais, problemas classicos na Antropologia como disciplina cientifica.

No entanto, para além do simbolico, todo ato de traducao sé se completa na acao social,
portanto, com a agéncia dos sujeitos nas relagdes. Segundo Susana Kampff, em seu livro
“Walter Benjamin: tradug¢do e melancolia”: “Com o tempo, uma tradugdo ¢ caracterizada por
uma certa instabilidade, uma vez que se define como mediadora, ndo apenas entre duas culturas
espacialmente distantes, mas também entre dois momentos histéricos diversos”. Dialogando
com o pensamento da autora, consideramos que a tradu¢do pode ser pensada para além da
linguistica e de seu fundamental aspecto textual — percebida também como “mediadora” nao
apenas entre culturas e momentos histéricos, mas num amplo sentido, figurado e literal, a
tradugao possibilita o didlogo (portanto, a aproximacao e a busca de compreensdo mutua) entre
“mundos” distintos. Considerando o debate cosmoldgico na etnologia amerindia, no contexto
de uma antropologia simétrica que considera a existéncia de inimeras agéncias humanas e nao-
humanas (e seus “mundos” em relacdo), a ideia de “didlogo entre mundos” esbogada acima,
perpassa, além destes “mundos humanos”, a relagdo entre o “natural” e o “sobrenatural”,
esbarrando na relacao “humanos” versus “espiritos” e na relagdo entre seus “mundos”. A
traducdo efetuada nos museus indigenas ocorre também, através da esfera cosmoldgica, entre

“mundos” distintos (distintos?!). Continua Suzana, afirmando que

A tradugdo ocupa um espago de passagem, no qual ndo se fixam momentos
cristalizados, identidades absolutas, mas se aponta continuamente para a condi¢do
diferencial que a constitui. Simultaneamente excessivo e carente, poderoso e
impotente, sempre o mesmo texto € sempre um outro, o texto de uma traducdo ao
mesmo tempo destroi aquilo que o define como original — lingua — e o faz reviver por
intermédio de uma outra lingua, estranha, estrangeira.. (BENJAMIN apud LAGES,
2002, p.215, grifo nosso).
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O “texto” (ou a “cultura”, no sentido geertziano) resultante da traducdo, ao destruir o
seu ponto de partida (o texto “original™), o faz re-existir, “reviver” noutra realidade, expressa
em “outra” condi¢do, em uma “lingua, estranha, estrangeira”, por meio de sua concretiza¢ao
como mediadora de relagdes — seja entre tempos distintos ou entre individuos e grupos. Nao
pode ser o mesmo. Partindo das possiveis reverberacdes nesse novo universo de sentidos,
aqueles “textos” (que podem ser os museus, no sentido que os atribuimos), agora traduzidos,
transformam-se em outros que, embora relacionais (pois relativos a outros “mundos™) - ao
serem atribuidos de novos sentidos porque imersos em mundos diferentes — sdo distintos
daqueles de onde foram traduzidos. O tradutor ndo controla o processo, seus termos e
possibilidades, da apropriacdo das traducdes. Pensando que o texto sera sempre significado
desde as categorias locais e condi¢des preexistentes, ndo ha determinagdo nica na construgao
deste fluxo de sentido, que sera efetivado apenas nas praticas oriundas de relagdes sociais.
Assim podemos pensar sobre a “traducao” do “museu” - como “documento”, “texto” e “agéncia”
- nos sentidos antropologicos e da teoria da tradugdo — desde sua apropriagdo pelos indigenas
em seus processos museologicos.

Por seu turno, a tradug¢do, como conceito e terminologia utilizada em uma perspectiva
antropoldgica, possui uma infinidade de significagdes e usos, em varias areas € campos de
pesquisa, que fugiriam ao nosso escopo dar conta de todos eles. Dentre estes estudos,
destacamos em nossa abordagem, especialmente por reunir analiticamente reflexdes sobre as
nogdes de “traducao” e “xamanismo”, o texto classico sobre etnologia indigena da antrop6loga
Manuela Carneiro da Cunha.

Neste estudo, que foi originalmente uma conferéncia Robert Hertz, ela desenvolve um
instigante argumento abordando como as praticas e as relacdes estabelecidas pelos xamas, como
“mediadores” de mundos, desempenham uma fung¢ao crucial no sentido dado a realidade entre
as sociedades indigenas amazonicas. Trocando em mitdos: como os xamas atuam como
tradutores, enquanto mediadores de sentidos, entre distintos “mundos” que evidenciam
concepgdes de agéncia social, (i)materialidade, natureza e cultura etc. — subsumidas em seu
papel de responsaveis pela intermediacdo da comunicagdo entre esferas naturais e sobrenaturais
(por exemplo, o “mundos dos humanos” e 0 “mundo dos espiritos”) e entre seres distintos que

habitam o universo e com os quais estas sociedades se relacionam. Pde em questdo a propria

66 “Pontos de vista sobre a floresta amazdnica: xamanismo e tradugido”, foi ministrado como “Conferéncia Robert
Hertz”, no dia 9 de julho de 1997, a convite da Association pour la Recherche en Anthropologie Sociale. Disponivel
em: <http://www.mae.u-paris10.fr/apras/>. Acessado em: 28-01-2019.
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categoria humano/ndo-humano — uma das primevas e mais calcificadas “parti¢des ontoldgicas”

do pensamento ocidental.

A sociedade, escrevia Hertz, vé na perda de seus membros...”. Algo nos choca nessa
frase, nessa maneira tdo durkheimiana de elevar a Sociedade ao status de Sujeito. Esta
fora de moda, e no entanto que boa época aquela em que podiamos, nés, antrop6logos,
e o ocidente em geral, postular a existéncia de uma totalizagdo dada a priori. Se tudo
isso esta morto e enterrado uma primeira vez, as duplas exéquias que assinalam uma
renovagdo ainda ndo tiveram lugar no entanto, e alguns ainda se debatem em um luto
interminavel que ndo mais permite falar antropologia. Aquilo a que se chamava
“cultura” e cujo sujeito era “a Sociedade” se dissolveu. Devemos entender que ndo
existe sistema algum exceto aquele que o antropdlogo ingénuo projeta?. (CUNHA,
1998, p. 7).

As ideias expressas por Manuela Carneiro da Cunha interessam-nos em dois aspectos
centrais. E um dos fundamentos da nogdo de “tradugdo” que estamos construindo para
compreender os sentidos dos museus para os “mundos” indigenas. E, em segundo lugar, nos
auxiliam na compreensdo da funcdo e do carater da agdo museologica dos xamas/pajés como
“curadores”, ou seja, de seu papel como intermediadores, “tradutores” por exceléncia dos
processos de apropriagdo dos museus indigenas de acordo com as suas interpretacdes
cosmoldgicas da memoria em processos de mobilizagdo étnicas.

Hé vida apds a morte? O que ¢ a vida? O que ¢ a morte? Essa pergunta ndo constitui
apenas uma questao classica da filosofia (dita) ocidental desde suas origens, ndo por acaso
remontadas a antiguidade greco-romana, mas ¢ um problema que todas as religides e das mais
antigas civilizagdes. As mais diversas cosmologias, em todas as épocas e lugares, se depararam
e procuraram dar explicacdes ao que acontece apos o corpo fenecer. Pela complexidade que o
problema nos coloca, torna-se uma questdo central na ontologia, como campo de reflexdo
filosofica situado no limite com entre teoria do conhecimento e epistemologia, se tratamos do
pensamento ocidental. Ao nos referirmos as sociedades indigenas, na falta de um melhor termo,
¢ uma questdo central para uma discussao sobre suas cosmologias. Nao entraremos aqui em um
outro problema, também conexo a esta discussdo, que seria questionar até que ponto estas
cosmologias ndo sdo expressao do que poderiamos chamar de uma “filosofia indigena”.

Como conciliar pontos de vista distintos? Essa ¢ a pergunta-chave que, no olhar de
Carneiro da Cunha, constitui o ponto de intercessdo entre “antropologia”, “xamanismo” e

“traducdo”. Segundo ela:

Anne-Christine Taylor (1995), [...] ressaltou a existéncia de teorias implicitas
compartilhadas, fundadas sobre uma circularidade de premissas e de praticas que, sem
jamais serem expressas em um discurso (a nao ser no do antropélogo), na medida em
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que fazem referéncia umas as outras, se tornam de algum modo “evidentes”. A
construgcdo dessas sinapses, dessas relagdes de evidéncia e de reforgo reciproco,
produziria, na sociedade, essa sintese particular que é uma cultura. Contudo |[...], que
garantia existe de que essas relacées se integrem e de que haja coeréncia relativa
entre pontos de vista separados? (...) essa preocupagdo nio ¢ apenas antropoldgica,
mas inerente a todos os problemas de tradugdo, onde quer que se coloquem. (CUNHA,
1998, p. 7-8).

Se pudéssemos resumir o que estd posto pela autora neste estudo, em suas proprias
palavras, o sintetizariamos na seguinte preocupacao, enquanto “um problema de ordem geral”:
como fazer “a sintese da experiéncia local e do ponto de vista geral” (1998, p.11)? Perguntas
complementares a esta mais ampla estariam presentes em questionamentos como: em que
medida ¢ possivel avaliar “[...] o grau generalizador do ponto de vista particular” (CUNHA,
1998, p. 11)? De uma perspectiva filosofica, a autora remonta sua reflexao, relativa ao que
chama de “problema da totalizacao dos pontos de vista locais”, ou, a “consonancia dos pontos
de vista singulares”, enquanto uma “[...] velha questdo que Michel Serres (1968) e Gilles
Deleuze (1988) redescobrem em Leibniz” (Cunha, 1998, p.11). Este problema, que tanto refere-
se as questdes epistemologicas da Antropologia quanto a relagdo entre “xamanismo” e
“traducdo”, possui na figura dos pajés e liderancas politico-espirituais, um elemento
fundamental para seu aprofundamento. Em que reside isso? No fato de que, “Em todo o
ocidente amazdnico, os xamas, como se sabe, s3o os viajantes por exceléncia. [...] Sob o efeito
do ayahuasca ou de outros alucindgenos, os xamis viram tudo. E por isso que nada os
surpreende. Viagens mais conformes a nossa definicdo usual acentuam seu prestigio [...]”
(CUNHA, 1998, p.11).

Justamente nas intercessoes entre as fungdes de reunir pontos de vistas particulares com
a de comunicar essas diferentes visdes de mundo (em um ponto de vista geral), inerentes e
necessarias ao processo de transmitir significados, os xamds atuam como “tradutores”, de
maneira que a reunido de outros pontos de vista sob a realidade facam sentido a uma realidade
em particular, que ¢ singular, embora também formada por uma multiplicidade de sujeitos e
seus entendimentos. E nesta tensdo entre os papeis sociais exercidos pelos xamas, enquanto

“mediadores” de mundos, que Cunha expressa como entende a “traducao”

Essa maneira de dar conta do processo, embora verdadeira, ndo o esgota e talvez passe
ao largo de algo mais fundamental. Primeiro, porque se trata, de fato, de muito mais
do que uma simples ordenacdo, e a traducio nio € s6 uma tarefa de arrumacio, de
guardar o novo em velhas gavetas; trata-se de remanejamento mais do que de
arrumacio. Segundo, porque o xama parece ser o contrario de um nomoteta.
(CUNHA, 1998, p.12-13, negrito e grifo nosso).
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Em Atenas, um “nomoteta” era uma espécie de juiz aposentado que integrava uma
comissdo encarregada de revisar a legislagio em voga®’, o que evidencia a visio de Cunha, de
que, contrariamente, os xamas como “tradutores” nao se responsabilizariam por, simplesmente,
“rearrumar” ou “guardar o novo em velhas gavetas”. O que a antropéloga chama de
“remanejamento” relaciona-se a0 modo como utilizamos o termo “apropriagdo”, como o ato de
inserir os museus nessas realidades indigenas, tanto quanto o papel que o xama desempenha de,
mediando estes mundos de maneira plausivel, possibilitar a reunido de pontos de vistas
multiplos e totalizadores aos particulares e especificos.

Nesse sentido, essa funcdo ritualistica crucial exercida pelos xamas, que os possibilita
incorporar multiplos pontos de vistas particulares, lhes concede um papel de legitimo “tradutor”,
individuo que consegue reunir, entre muitas sociedades indigenas, distintos pontos de vista.
Nesse sentido, através das multiplas visdes que os xamas compartilham entre os seus, hd uma
“[...] tomada de consciéncia de uma relatividade, da “verdade da relatividade (e nao a
relatividade do verdadeiro)” (Deleuze 1988:30), pois nesses mundos ampliados s € possivel
ver sob perspectivas particulares (CUNHA, 1998, p.13).

Esse seria “o amago do problema”, na visao de Cunha. Situa-se, justamente, no ponto
de encontro entre sua concepg¢do de tradugdo e o modo como o xamanismo e suas relagdes se
expressam socialmente entre povos indigenas amazonicos (CUNHA, 1998, p. 13). “Com efeito,

0 que ¢ uma tradugdo?”

Nao ¢, dira Benjamin, o que restitui fielmente os objetos designados, ja que, afinal de
contas, nas diferentes linguas todos os objetos fazem parte de conjuntos, de sistemas
diferentes que expressam o que Benjamin chama de modos de intengdo. Pao e brot
significam ambos o mesmo objeto, mas diferem em seus modos de significacdo
(intentio). A boa traducio é, entdo, aquela que é capaz de apreender os pontos de
ressonincia, de fazer com que a intentio em uma lingua reverbere em outra. Mas
se a coisa € possivel, se é viavel encontrar ecos de uma lingua em outra, entdo existe
a perspectiva (e para Benjamin, creio, a possibilidade real) de uma lingua absoluta, a
verdadeira linguagem. A tarefa do tradutor torna-se grandiosa, por ser ela a busca da
verdadeira linguagem, da qual as linguas particulares seriam apenas fragmentos
(Benjamin 1968:78), como os cacos de um vaso que, embora diferentes entre si, se
ajustam perfeitamente para restituir um conjunto que os ultrapassa: o ajustamento dos
cacos atesta a existéncia do vaso. (CUNHA, 1998, p. 13)

A tarefa dos xamads, como bons tradutores, portanto, ao reunirem e traduzirem

perspectivas multiplas para pontos de vista particulares (de uma cultura, de uma sociedade, de

7 Significados para “nomoteta” disponiveis em: <https:/www.dicio.com.br/nomoteta/.;
https://www.dicio.com.br/nomoteta/ ; http://michaelis.uol.com.br/busca?id=yV2Iw . Acessados em: 28-01-2019.
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um povo etc.), se da no que a antropdloga chama de “pontos de ressonancia”: local onde os
sentidos dos pontos-de-vista podem se encontrar, zonas de intersec¢do, como nos circulos nao-
concéntricos de Schopenhauer.

Igualmente ao que faz um tradutor de textos e documentos historico-literarios, estes
pontos de vista multiplos (que, embora reunidos nos xamas, sao particulares em si), podem ser
traduzidos as singularidades das sociedades onde eles se encontram. E isso se coloca, a0 mesmo
tempo, como proeza (caso o consiga fazer) quanto como dificuldade, ja4 que estard sempre
amarrado aos multiplos significados dos simbolos em cada sociedade, formada por individuos
e grupos diferentemente posicionados. Dificuldade e proeza que se tornam, na visao de Manuela,
mais um fator de aproximagdo entre xamanismo e tradugdo e a figura do pajé como sendo um

“tradutor”. Assim segue, problematizando o ato de traduzir, questionando a:

[...] transposicdo de contradi¢des reais em diferentes codigos, como se, de tanto
traduzi-las, fosse possivel resolvé-las, a dolorosa sensibilidade do xama as
dificuldades e armadilhas dessas passagens entre codigos que jamais sdo inteiramente
equivalentes, ndo € nisto que consiste o trabalho do tradutor?. (CUNHA, 1998,13-14)

Dialogando com Walter Benjamin, admite que, nestes processos de tradugdo, “A sintese
original, o sistema sintagmatico no qual ha necessidade de aderéncia entre o som e o sentido,
no qual o som e o sentido se ajustam sem falhas como o fruto e sua pele (Benjamin 1968), tudo
isso se dissolveu” (CUNHA, 1998, p. 14). Pensando o “xamanismo” enquanto “tradu¢ao” (e a
tradugdo inerente ao papel do xama enquanto mediador de mundos (e) (de) significados),
Manuela evidencia os “pontos de ressonancia” entre ambos, que dao sentido a sua

argumentagdo:

O que se trata de (re)construir € uma sintese original, uma nova maneira de por em
relagdo niveis, codigos, pd-los em ressonancia, em correspondéncia, de modo que esse
mundo novo ganhe a consisténcia desejada para que se torne evidente (Taylor 1995).
Em suma, que adquira um sentido, pois o sentido é, ao fim e ao cabo, a percepc¢ao
de relacdes, uma “rede de associacdes que se referem umas as outras, semelhante
a um dicionirio ou a um banco de dados relacional” (Crick e Koch 1997:33).
Quanto mais essas conexdes se multiplicam, mais o sentido se enriquece: formulas da
neuroci€éncia que lembram imediatamente a antiga questio do que, na andlise
estrutural dos mitos, significa “significar”. O trabalho do xama, sua esfera de
competéncia, € essa tentativa de reconstrucio do sentido, de estabelecer relacgdes,
de encontrar intimas liga¢des. Nao ¢, portanto, a coeréncia interna do discurso o que
se procura, sua consisténcia advém antes do refor¢o mutuo dos planos em que se
exprime, do habitus em suma. (CUNHA, 1998, p. 14, negrito nosso)
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Manuela Carneiro da Cunha assim expressa as relagdes que percebe entre o

“perspectivismo amazonico”, “tradu¢do” e “xamanismo”, através de uma problematica geral:

Vé-se, portanto, que o “perspectivismo’” amazdnico que Eduardo Viveiros de Castro
(1996) po6s em destaque em um artigo notavel, e do qual extraiu varias implicagdes,
se manifesta como um esquema em varios planos. Pois o problema geral do
perspectivismo, aquele que Leibniz e Giordano Bruno descobriram, é justamente a
questio da unidade, do invélucro, da convergéncia no sentido matematico, da
série dos pontos de vista. Em suma, o problema da traducio. Nao é sem duvida
fortuito que Leibniz e Benjamin adiantem uma solugdo semelhante: o que permite a
totalizacio dos pontos de vista singulares e irredutiveis ¢ a ressonincia, a
harmonia (Benjamin 1968:79, 81; Deleuze 1988:33). Na Amazonia, diriamos: € o
xama. (CUNHA, 1998, p. 17, negrito nosso).

Mas como e onde encontrar os “pontos de ressondncia”, instincias de tensdes de
significados possiveis de comunicar sentidos oriundos de mundos distintos, ou seja, de traduzi-
los? Esses pontos de ressonancia estao sempre localizados em uma escala de “ordem mais local”
- aquela que ¢, portato, susceptivel a sua captacao etnografica. Como Sahlins observou, “[...]
um dos problemas da nog¢ao de globalizagdo ou de sistema mundial ¢ que este s6 € um sistema
no sentido sintagmatico, nao, porém, no sentido paradigmatico”. Isso, porque “talvez exista
sistema, mas nao existe cultura que lhe corresponda (SAHLINS 1988). Com efeito, malgrado
a extraordindria difusdo da midia, ndo existe cultura global” (CUNHA, 1998, p. 17-18). Nao
adianta buscar estes pontos de ressonancia necessarios a tradugdo, simplesmente, no ambito

mais geral, em uma escala macro-localizada.

Os paradigmas, as sinteses, as correspondéncias de sentido fazem-se em uma
outra escala, de ordem mais local. Mas como ter um ponto de vista local sobre um
processo que nos ultrapassa, do qual ndo se controlam nem as causas nem os efeitos?
De maneira fantasmatica e a falta de outras instincias, o controle se realiza pela
conjuncio, vista acima, entre o que é mais local e o que é mais global [...] Mas a
inanidade da empresa permanece. Poder-se-ia ver nos esforcos de traducdo, de
totalizacdo, que evoqueli, a tentativa, sempre votada ao fracasso, em qualquer escala
que se a considere — e no entanto sempre recomecada — de construir sentido.
(CUNHA, 1998, p. 17-18, grifos e negritos nosso).

Walter Benjamin, em “A tarefa do tradutor”, originalmente o prefécio a traducdo que ele
efetuou de “Tableaux parisiens” (1857), do poeta e escritor Charles Baudelaire, nos fornece
pistas para melhor entender o “tradutor” como mediador de mundos em conexdo. Neste ensaio
ele sintetizou duas caracteristicas do que considera uma “ma traducdo™: ser “dirigida a leitores
que ndo compreendem o original” e constituir “[...] uma transmissdo inexata de um contetido

inessencial” (BENJAMIN, 2010, p.205). Nesse ensaio classico para a teoria da tradugdo, “[...]
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em nenhuma frase ¢ uma antecipagdo explicativa dessa tradugcdo ou mesmo uma defesa da
mesma. O texto ¢ uma reflexdo geral que imerge na filosofia linguistica. Encontramos termos
centrais da tradutologia, como “fidelidade e liberdade” [...]. Essa particularidade [...] se mostra
na profundidade da reflexdo linguistica e filosofica [...]”, além de sua definicdo de “forma”
(HEIDERMANN, 2010, p. 15).

Mas, o que seria a tradugdo, para Walter Benjamin (2010)?

A traduc@o ¢ uma forma. Para apreendé-la como tal, é preciso retornar ao original.
Pois nele reside a lei dessa forma, enquanto encerrada em sua traduzibilidade. A
questdo da traduzibilidade de uma obra possui um duplo sentido. Ela pode significar:
encontrara a obra alguma vez, dentre a totalidade de seus leitores, seu tradutor
adequado? Ou entdo, mais propriamente: admitira ela, em conformidade com sua
esséncia, traducio e — em consonincia com o significado dessa forma —
conseqiientemente a exigira também? Por principio, a primeira questdo s6 admite
uma solug@o problematica, sendo a da segunda apodictica. Somente um pensamento
superficial ira declarar ambas equivalentes, negando o sentido auténomo da
segunda. Diante disso deve-se assinalar que certos conceitos de relagdo preservam
todo o seu sentido, alias, talvez mesmo seu melhor sentido, quando néo sao referidos
a priori exclusivamente ao ser humano. (...) a traduzibilidade de criagdes de linguagem
deveria ser levada em consideracdo, ainda que elas fossem intraduziveis para os
homens. E, ndo seriam elas, até certo ponto, de fato intraduziveis, se partirmos de um
conceito rigoroso de traducdo? E ¢é a partir de uma tal dissociagdo que se deve
questionar, se a tradugdo de determinadas composigdes de linguagem deve ou nio ser
exigida. Pois vale o principio: se a traduc@o ¢ uma forma, a traduzibilidade deve ser
essencial a certas obras. (BENJAMIN, 2010, p. 205).

Seria o museu, como instituicao, ideia ou lugar resultante de uma nog¢ao oriunda de uma
matriz de pensamento do Ocidente europeu, portador de “traduzibilidade”, nos termos
benjaminianos? Como se constitui a a¢do de caciques, pajés e liderangas indigenas nestes
‘processos, enquanto sujeitos das traducdes? Foi justamente questionando como tornam-se
possiveis as diversificadas formas de “traducdo” do “museu” para realidades indigenas que

formulamos a no¢ao de “etnomuseografia”.

9% ¢

2.3.1.2 Sobre “Etnomuseografia”, “apropriagdo” e “a¢do museoldgica indigena”
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Figura 10 - Antonia Santos e Josueldo Constantino higienizando e preenchendo fichas de catolgacio do
acervo zoologico do Museu dos Kanindé, durante o Inventario Participativo. Sitio Fernandes, Aratuba/CE

Fonte: O autor (2010)

Ao considerar o movimento de proliferagdo e ressignificagdo dos museus no Brasil
nos ultimos trinta anos, dois aspectos, penso eu, ganham destaque: a diversidade
museal e a democratizagdo da tecnologia museu. (...) é um desafio pertinente (e
impertinente) a idéia de pensar os museus como antros antropofigicos (ou
mesmo canibais) e entes que podem antropofagizados (CHAGAS, 2005, p.20,
negrito nosso).

O que seria, entdo, a etnomuseografia? O sufixo comum as duas palavras que formam o
neologismo conceitual, “etnografia” e “museografia” — grafia, que provém do radical grego
grdphein, “escrita”. E geralmente utilizado como termo para a formagao de diferentes palavras
associadas as técnicas ou campos de estudos, como: caligrafia, ortografia, paleografia,
oncografia etc. Em nossa experiéncia, estas duas ferramentas de intervencdo em realidades,
com finalidade de estudo e agdo, vém sendo conjuntamente manejadas na observacao
participante em pesquisas de campo sobre museus e memorias indigenas. Mesmo estando
vinculadas hoje a Antropologia e Museologia, estas terminologias possuem genealogias

proprias.
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Uma nogao correlata a de etnomuseografia € a de “a¢do museologica indigena”. Através
dela intentamos, fomentando praticas dialdgicas/participativas/colaborativas, compreender os
modos pelos quais as populagdes indigenas desenvolvem praticas de colecionamento voltadas
para a construcao e difusdo de autorrepresentagdes, através do desenvolvimento de praticas e
discursos em primeira pessoa. A acdo museologica indigena relaciona-se com a traducio de
categorias, agdes, técnicas e conceitos voltados a “uma determinada (re)apropriacao de acervos
museais. (...) acoes apoiadas na afirmag¢do de identidades e na conexdo das cole¢des com a
nog¢ao de patrimonio, emprestada da sociedade ocidental” (VELTHEN, 2012, p. 62).

As populacdes indigenas possuem formas proprias de preservar e transmitir o que lhes
¢ significativo, de acordo com seus interesses, tradi¢cdes orais, praticas ritualisticas,
agenciamento de espacos e objetos, ritos de passagem etc. SAo muitas as varidveis, mas as
cosmologias e as formas de mobilizag¢do politica, em nosso horizonte empirico-etnografico e
tedrico-interpretativo, se destacaram enquanto fatores de grande influéncia nas tradugdes e
apropriagdes produzidas pelos e nos museus indigenas. E importante frisar que a gestdo de suas
memorias e referéncias de pertencimento independem dos museus, da Museologia, da
Antropologia e de pesquisadores, académicos ou gestores publicos. Apesar disso, ¢ cada vez
mais comum a realizagdo de parcerias oriundas de interagdes e didlogos entre indigenas e
profissionais de campos disciplinares diversos para o desenvolvimento de processos
museologicos, seja nas aldeias indigenas, seja em colaboracdo com museus etnograficos,
antropoldgicos e historicos que possuem artefatos e colecdes dos povos.

A diversidade de modos de traducao representa a multiplicidade de possibilidades de
musealizagdo entre povos indigenas. Os museus indigenas exprimem formas e linguagens
proprias para conceber estas apropriacdes. Mas quais os significados dessas experiéncias, para
seus protagonistas? Esta ¢ uma das perguntas que guiam este estudo. O que essas populagdes
fazem, muitas vezes, passa ao largo de um referencial conceitual da Museologia e/ou da
Antropologia. A propria nocao de “indio” € problematica. Por outro lado, os museus indigenas
conectam-se com suas lutas politicas e sdo interpretados conforme suas cosmologias,
possuindo, portanto, outras genealogias para suas constituigdes. Assim, como compreender
estas experiéncias sem aprofundar um conhecimento sobre suas mobilizac¢des étnicas e aspectos
de suas cosmologias?

As diversas apropriacdes da ideia de “museu”, como instituicdo ou processo, sao
reinventadas em cada realidade. Tradugdes sobre si, na Otica dos diversos grupos étnicos,
emergem para a construcdo de representagdes vinculadas ao didlogo com o outro ou para a

compreensdo de suas trajetorias enquanto coletividades. Sera que tratamos, nestes casos, “[...]
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ndo absolutamente (de) museus, e sim prolongamentos das tradi¢cdes indigenas de contar
historias, de colecionar objetos e de representa-los visualmente” (CLIFFORD, 2009, p. 259)?!
Seriam estes museus, “zonas de contato”, como afirmara James Clifford para outros contextos?!
Mas “zonas de contato” entre o qué e mediando relagdes entre quem? Quais sdo os “mundos”
que estdo em comunicac¢do nos “museus dos indios”?

Na trajetoria desta investigacdo e, posteriormente, no processo de analise dos dados
elaboramos termos e nogdes voltadas ao estudo antropologico dos museus indigenas. Nossa
visdo, parcial, resulta de uma experiéncia particular de pesquisa, na qual problematizamos
situagoes, processos e fatos vivenciados nos diferentes contextos em que acompanhamos os
museus indigenas tornando-se realidade, através de processos de apropriacao e tradugdao dos
mais variados tipos. Nao € possivel reduzir as experiéncias dos sujeitos e coletividades a teoria
social. Nao ¢ possivel compreender as experiéncias museologicas dos povos indigenas,
simplesmente, confrontando-as com categorias tedrico-metodologicas ou modelos analiticos
forjados para outros contextos. Por um lado, os fendmenos sociais de criacdo de museus entre
populagdes indigenas aproximam-se do que consideramos, em Museologia, de processos de
musealizagdo; por outro, diferenciam-se tenazmente destes por conta das especificidades, da
diversidade sociocultural de cada povo e/ou das diferentes usos da memoria e
apropriacdes/tradugdes das nogdes de “cultura” e “patriménio”, de acordo com cada contexto
étnico, da historia do povo e do conjunto de interagdes sociais nas quais tomam parte os
processos museologicos indigenas. Museus indigenas: experiéncias que primam pela
diversidade.

Um caminho muito mais proveitoso, pelo qual optamos, foi direcionar nossos esforgos
analiticos para um salutar confronto entre as categorias nativas das praticas de colecionamento
indigenas — a serem identificadas (através da etnografia) e compreendidas (através da analise
antropologica), caso a caso - e as categorias conceituais oriundas da Antropologia e da
Museologia. No encontro entre categorias nativas e este arcabougo teérico, fundamentamos
as categorias analiticas apresentadas. Propomos a noc¢ao de agcdo museoldgica indigena como
categoria de classificagdo social de determinadas praticas de colecionamento e musealizagao,
protagonizadas por individuos e coletividades étnicas e vinculadas aos museus e processos
museologicos indigenas, visando a constru¢do de representagdes sobre suas formas de vida
através de diversas formas de “tradu¢do” e “apropriacao”.

As nogdes de “acdo museoldgica indigena” e “etnomuseografia”, possuem o objetivo de
aprimorar um arcabougo tedrico-metodologico de pesquisa de campo que retine observagao

participante e acdo museografica, refletindo sobre nossa participacdo na construcdo destas
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representacdes e praticas sociais, com o cuidado de nem minimizar esta presenga nem a resumir
a uma auto-etnografia biografica. “[...] Suppose you reflect and write only on your own
experience? Well, if you are an ethnographer, then that’s auto ethnography (INGOLD, 2014, p.
384-385). Tim Ingold critica um projeto antropologico atual que, ao seu ver, tornou a disciplina
“[...] the study of its own ways of working”, provocando-nos a exercitar mais antropologia,
como forma de compreensdo do mundo, que etnografia, descricdo dos processos de pesquisa
(INGOLD, 2014, p. 383).

Fui percebendo, em minha atuagdo junto aos museus indigenas, que o compartilhamento
de técnicas museograficas — sempre adaptadas e reinventadas a partir das realidades locais —
era recorrente, embora anteriormente possuisse muito mais um carater de veiculo propulsor da
acdo museologica do que de técnica (usada conscientemente) de pesquisa de campo e meio de
dinamizagao da observagao participante — percepgao crescente nesta “conversao retrospectiva”
(retrospective conversion) (INGOLD, 2014, p.386).

Procedimentos técnicos reconhecidos, de acordo com uma linguagem museologica,
como ‘“‘salvaguarda” (como coleta de materiais para formacdo de acervo, elaboracdo de
documentagao museoldgica, estruturacdo de espagos fisicos para a funcdo de museus,
higienizacdo de pecas etc.) e “comunicacdo” (como o planejamento e a montagem de
exposigdes, a curadoria compartilhada, a elaboragao de projetos e programas pedagdgicos, a
formagdo de indigenas para a gestdao e acao educativa etc.), sempre formaram a espinha dorsal
de nossas atividades colaborativas junto aos processos museologicos indigenas. Com a reflexao
tedrica e o avango na analise dos dados, nos deparamos com uma nova questdo, frente ao
acumulo empirico: como reinterpretar acdes que foram sendo feitas ao longo de muitos anos
como parte da propria pesquisa de campo? E possivel que informagdes provenientes de
experiéncias vivenciadas sem essa intencionalidade prévia possam ser reinterpretadas,
posteriormente, enquanto dados de uma pesquisa? E quanto ao tipo e a qualidade destes dados,
seria possivel considera-los uteis, frente aos novos problemas surgidos?

Toda informacao considerada como “dado” para uma investigacao ¢ construida a partir
da observacdo de uma realidade social e seu recorte, vinculado a problemas concretos de uma
pesquisa. Os “dados” se transformam em “vestigios” quando associados a alguma hipotese:
possivel caminho para responder & um questionamento, a uma davida. Esses dados sdo
transformados em “evidéncias” desde uma determinada leitura, uma percep¢do do que
significam e de seu encadeamento em um conjunto de outros dados/evidéncias, que,
mutuamente interpretados, fazem sentido quando percebidos enquanto conjuntos. Esses

conjuntos de dados, interpretados como evidéncias - corroboram a confirmagao (ou negacao)
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de uma hipdtese que visa responder a problemas reais de pesquisa - necessitam ser interpretados
de modo que fundamentem argumentacdes ldgicas aquilo que o pesquisador visa explicar e
compreender, ou seja, analisar. Desde ai, entra em jogo a textualizagdo do argumento, parte
literaria do fazer antropologico (JACOBSON, 1991).

Segundo Alvaro Pires, “A arte do pesquisador consiste, assim, em saber tirar partido de
seus dados; isto é, em construir satisfatoriamente seu problema de pesquisa e sua andlise, a
partir dos dados que dispde” (2010b, p. 155). E verdade que, até 2013, ndo tinha inten¢des
analiticas ao desenvolver muitas das acdes museologicas colaborativas com populagdes
indigenas — excetuando as que vinha aefetuando junto aos Kanind¢ de Aratuba. Desde entao
viemos percebendo, com a continuidade desses processos, que vivencidvamos momentos
privilegiados na significagdo da experiéncia de construcdo da autorrepresentacdo e do ato de
dar novos sentidos para objetos/patrimonios/memorias/saberes, questdes-chave para uma
compreensdo antropologica dos museus indigenas. “[...] para fugir as regras de construgao
técnica dos dados e, ainda assim, construir satisfatoriamente o objeto de uma pesquisa, € preciso,
usualmente, ter feito antes a experiéncia. A liberdade criadora quanto as regras de método
[...] se domestica na propria pratica da pesquisa” (PIRES, 2010a, p.44, negrito nosso). Da
riqueza de situagdes e dados de pesquisa que estes processos sociais me proporcionaram,
estimulados pelas praticas desencadeadas pela “etnomuseografia”, emergiu uma problematica
fundamental para a compreensao de processos museologicos indigenas: a relagdo entre praticas
de colecionamento, categorias nativas e “regimes de memoria”, como aprofundamento da
analise da interface entre museus indigenas, memoria e mobilizagdes étnicas (GOMES, 2016).

em um primeiro momento, em nossa trajetoria, determinados procedimentos
museograficos eram compartilhados com as populagdes indigenas visando, simplesmente,
fortalecer os processos museologicos e sua gestdo autdbnoma, em atividades que aconteciam
através de parcerias diversas (com grupos, associagdes e escolas indigenas, ong’s indigenistas,
secretarias estaduais e municipais, orgdo federais etc.). Em um segundo momento, um
questionamento foi posto como indagacdo teodrico-metodologica: como transformar,
intencionalmente, esses procedimentos museograficos em ferramentas para a construgdo de
dados de uma pesquisa de campo com observagdo participante, em processos museologicos
colaborativos? E, mais: como analisar a descrigdo etnografica do processo de compartilhamento,
apropriagdo e traducdo de processos museologicos as realidades indigenas, fomentados na
pratica da pesquisa de campo e registrados por meio da etnografia? Nesse sentido retornarei a
pesquisa de campo feita entre os Kanindé de Aratuba, em 2011, exercitando este novo olhar,

através de uma retrospective conversion.
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O objeto de estudo aqui proposto ndo ¢ a agéncia do antropdlogo ou o método em si
(nos referimos a etnomuseografia), que se configura como um procedimento fundamental na
constituicdo das situagdes as quais analiso, seus significados, os sentidos e as associagdes
construidas. Mesmo sendo um conceito fundamentado na busca constante do relativismo como
principio metodologico, acreditamos que a utilizagdo da nogao de “etnomuseografia” pode ser
util & compreensdo de experiéncias museoldgicas diversificadas, oriundas de multiplos
contextos étnicos e sociopoliticos, produzindo resultados distintos de acordo com os grupos em
interacdo, a variedade de situagdes sociais, as categorias locais, a descricao etnografica e as
formas de textualizacdo, os significados e sentidos atribuidos ao universo do que ¢/estd sendo
musealizado/musealizavel, incluindo-se como importantes variaveis: o que os protagonistas dos
processos associam as nog¢des de “cultura” e “patrimdénio” e suas concepcdes € usos da
“memoria”’; sempre a luz de suas categorias nativas e através da associacdo de uma analise da
acdo social articulada a interpreta¢ao dos discursos.

Muitas das informagdes apresentadas, provenientes de um longo periodo de
envolvimento com os museus indigenas, serdo percebidos, retroativamente, como dados para a
analise antropologica dos museus indigenas. Assim, este estudo marca uma reavaliagdo destas
experiéncias. A reflexdo sobre a construg¢ao da nogao de etnomuseografia ¢ também uma revisao
de minha propria trajetoria neste campo de atuacao. Apos 2014, fomos mudando a percepcao
para o campo de analise, tanto na direcdo do passado quanto no planejamento das acdes e
pesquisas a realizar. E salutar, nesse sentido, nos apoiarmos positivamente em Tim Ingold,
quando questiona “What, then, could possibly distinguish an encounter that is ethnographic
from one that is not?” (INGOLD, 2014, p. 386). Afirma que a “ethnographicness” (algo como
“etnograficidade”) dos encontros entre antropdlogos e nativos ocorre apenas depois, através de

uma “conversao retrospectiva” (retrospective conversion). O autor esclarece que,

For what we could call “ethnographicness” is not intrinsic to the encounters
themselves; it is rather a judgment that is cast upon them through a retrospective
conversion of the learning, remembering and note-taking which they call forth into
pretexts for something else altogether. This ulterior purpose, concealed from the
people whom you covertly register as informants, is documentary. It is this that
turns your experience, your memory and your notes into material — sometimes
spun quasi-scientifically as “data”— upon which you subsequently hope to draw
in the project of offering an account. (INGOLD, 2014, p. 386, grifo e negrito nosso).

A partir de uma vivéncia prolongada com os museus indigenas a partir de multiplos

posicionamentos, acumulei experiéncias, fontes e materiais provenientes de diferentes
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processos museologicos indigenas (como fotografias, videos, textos, relatos e entrevistas orais,
publicagdes, perioddicos, cartazes, folders, boletins, noticias de jornais etc.), que foram reunidos,
sistematizados e analisados neste estudo. “That the field is never experienced as such when you
are actually there and caught up in the currents of everyday life—that it only stands out when
you have left it far behind and begin to write about it—is widely acknowledged” (INGOLD,
2014, p. 386).

Nas pesquisas e agoes efetuadas entre diversos pesquisadores que atuam na interface
entre museus (e, em muitos casos, das colecdes etnograficas) e populagdes indigenas, hé certas
semelhangas com esta reflexdo tedrico-metodologica. Assim, diversas praticas de pesquisa
fundamentaram alguns estudos que apontam possiveis caminhos desta reflexdo, e inflexao,
metodologica. Destacamos os estudos e pesquisas de Velthem (2003 e 2012), Castro e Vidal
(2001), Lersch e Ocampo (2004), Vidal (2008), Gomes e Vieira Neto (2009), Gomes e Oliveira
(2010), Gomes (2012; 2014 e 2016), Gomes e Athias (2013), Barros (2013), Silva (2013) e
Silva e Gordon (2013). Estas pesquisas assemelham-se quanto a adogdo de praticas
museograficas (independente do fato de serem analisadas no horizonte destas investigacoes)
que contribuiram para o fortalecimento da acdo museoldgica indigena, em processos
colaborativos em parceria com estas populagdes, seja no ambito de museus indigenas ou de
colecdes salvaguardadas em museus antropoldgicos, arqueologicos e/ou historicos.

Percebemos a riqueza etnografica desses processos, passiveis de analises variadas, tendo
em vista a interagdo, a colaboragdo, a participagdo e a construg¢ao coletiva do conhecimento.
Nestas atividades, os pesquisadores, de algum modo, compartilharam determinados
procedimentos técnicos (documentacdo, expografia, conservacao, restauragdo, curadoria
compartilhada e participativa, formacgao/capacitacdo, acesso a acervos etnograficos, acdo
educativa etc.) e atuaram como mediadores na relagdo entre memoria, referéncias de
pertencimento ¢ a constitui¢ao de ferramentas e da autorrepresentacao, enquanto parte de um
trabalho de campo que ¢ de observacdo participante, mas que também ¢€
museologico/museografico (ou, pelo menos, pode ser percebido como), evidenciando, portanto,
possuir um carater aplicado a realidade estudada.

Em um sentido, alguns destes estudos sdo tradicionais pesquisas de campo segundo
métier antropoldgico, nas quais o pesquisador-etndgrafo permanece entre as populagdes por um
periodo prolongado de tempo, buscando compreender os sentidos dados a realidade por aqueles
sujeitos. Por outro lado, constituem também processos museologicos, na medida em que a
interagdo entre os sujeitos envolvidos e as agdes relativas a producdo de dados para a pesquisa

ocorrem mediante o desenvolvimento dos processos de musealizacdo e da implementagdo de
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acdes por meio de técnicas museograficas. Assim, metodologicamente, a nog¢do de
etnomuseografia origina-se deste confronto entre etnografia e museografia, vivenciado por mim
e por tantos outros pesquisadores, dentre os quais convergem atividades de trabalho de campo
com observagao participante e a descri¢ao densa do processo de compartilhamento de praticas
e ferramentas museograficas junto a populagdes indigenas. Utilizamos o termo
“etnomuseografia”, portanto, em dois sentidos mais gerais:

a) Enquanto uma ferramenta de pesquisa e acdo museoldgica que fomenta a
autorrepresentacdo e a construcdo de narrativas sobre si em processos museologicos
colaborativos e participativos, fomentando a apropriacio dos museus e sua tradugdo para
contextos indigenas;

b) Como uma perspectiva tedrico-metodoldgica para a realizacdo da observagao
participante nas pesquisas de campo e na construcdo de dados, fontes e informagdes para a
descricao etnografica dos processos museologicos indigenas.

Aliada a uma presenca prolongada em campo, esta proposta teodrico-metodologica
baseia-se na reunido dos vieses museografico, ao fomentar variadas formas de produzir,
tecnicamente, a autorrepresentacdo (ou representagdo sobre si); e outro, etnografico, ao
propiciar a construcao de dados e relatos textualizados para a analise dos processos oriundos
dessa experiéncia, como resultados da observacao participante na pesquisa de campo. Nossa
investigacao entre os Kanindé seguiu este caminho, se mostrando promissora nos resultados
apresentados, que evidenciaram a intricada relacdo entre categorias nativas, narrativas,
etnicidade, memorias e objetos. Naquele momento, ainda ndo vislumbrava tais procedimentos
sob esta oOtica conceitual, amadurecida por uma reflexao tedrica sobre anos de observagao
participante, descri¢do etnografica e analise antropologica, a de outros pesquisadores que atuam
nessa area. Consideramos que o uso e o compartilhamento de técnicas da museografia e sua
traducdo para cada realidade indigena proporcionam situacdes privilegiadas para a descri¢do
etnografica de como ocorrem as apropriacdes efetuadas pelos indigenas protagonistas dos
processos museoldgicos.

Retomando o sentido original do termo educa¢do, Ingold afirma que considera a
antropologia como uma “pratica de educagao” (practice of education) (INGOLD, 2014, p. 388),

na medida em que

[...] education was a matter of leading novices out into the world (...) Surely
participant observation, if nothing else, is just such a practice. It is one that calls upon
the novice anthropologist to attend: to attend to what others are doing or saying and
to what is going on around and about; to follow along where others go and to do their
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bidding, whatever this might entail and wherever it might take you. INGOLD, p. 388-
389).

Se consideramos, sob este prisma, uma énfase sob o carater hermenéutico, formativo e
educativo da acdo museoldgica no trabalho de campo, podemos aproxima-la da Antropologia e
da observagdo participante, na medida em que pode constituir, também, parte da iniciagdo de
“novatos” (antrop6logos e nativos), na busca de constru¢do de conhecimentos compartilhados
sobre o mundo. Estes saberes nao sdo condigdes existenciais, mas resultam de didlogos
comunicativos e co-produzidos na propria pratica da pesquisa de campo, relacional, que se
concretiza no encontro de alteridades de diferentes sujeitos. Afinal, “(...) ndo € mais possivel
agir como se o pesquisador de fora fosse o Uinico, ou o primeiro, transformador da cultura em
escrita” (CLIFFORD, 2011, p. 83). Atentar para a participagdo ativa dos interlocutores na
constru¢do do conhecimento significa reconhecer seu carater colaborativo, coletivo e
processual.

E digno de nota situar, no amadurecimento de insights fundamentais para estes caminhos
metodologicos, a importancia da observagdo participante efetuada entre os Kanindé e seu
museu indigena. Parafraseando o antropdlogo Michael Jackson, citado por Ingold®®, diria que
os Kanindé me transformaram, moldaram o pesquisador/pessoa em que me transformei e a
antropologia dos museus indigenas que desenvolvi. O cacique Sotero e os demais interlocutores
foram mentores, e suas terras, espago de aprendizado, onde fui iniciado, ao ouvir os relatos dos
mais velhos; lugar onde iniciei jovens, ao compartilhar procedimentos museograficos e praticas
de pesquisa de campo. O Museu dos Kanind¢ foi a experiéncia entre a qual estudei as condig¢des
e possibilidades dos museus indigenas, através da compreensdo antropoldgica de uma
experiéncia singular.

A nog¢do de etnomuseografia possibilita, portanto, que a observagdo participante do
trabalho de campo ocorra junto ao compartilhamento de ferramentas técnicas para a auto-
representacdo, estimulando que, na acdo museoldgica indigena, aconteca um salutar encontro
entre saberes técnico-cientificos e conhecimentos locais, descritos etnograficamente e
explorados pela andlise antropologica destas experiéncias de tradugdo do museu para contextos

indigenas.

68 “Exactly so: but that is why the anthropology he does is a practice of education and not of ethnography. “I have
never thought of my research among the Kuranko as elucidating a unique lifeworld or foreign worldview,” he
admits. “Rather, this was the laboratory in which I happened to explore the human condition (...). With his
Kuranko mentors, Jackson studies the conditions and possibilities of being human. That, precisely, is to do
anthropology (INGOLD, 2014, p.388).
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Ao ampliarmos estas perspectivas metodoldgicas para a compreensdo de outras
experiéncias museologicas indigenas, aprimoramos sua eficacia mediante o confronto com

materiais empiricos provenientes de diferentes contextos étnicos e sociais.

2.3.2 Museus Indigenas e cosmopoliticas da memoria

2.3.2.1 Sobre a nogao de cosmopolitica

A palavra havia tomado para mim sua vida e necessidade proprias. Ela esta, portanto,
na acepgdo que dei a ela, marcada por uma deficiéncia de partida. Uma deficiéncia
que eu aceito porque, de toda forma, ela apenas acentua a questao que se coloca a todo
“nome” dado a uma proposi¢do, no momento mesmo em que esse nome ¢ retomado:
ainda que se trate de um verdadeiro neologismo, esse nome sera sempre vulneravel, e
¢ normal que seja assim. Nao €&, portanto, como “proprietaria” que me apresento,
encarregada de transmitir a “verdadeira significa¢do” dessa palavra, cosmopolitica,
mas como protagonista interessada. Interessada na possibilidade de que entre a
liberdade de retomada sem restrigdo dessa palavra e a obrigacdo de fidelidade a ela —
que estaria associada a um “direito de propriedade intelectual” — se possam construir
praticas que conjuguem liberdade e “rastreabilidade”, colocando em cena de maneira
explicita o que a retomada “faz” aquilo que foi retomado. (STENGERS, 2018, p. 443-
44).

Acerca da nogao de “cosmopolitica”, ha diferentes perspectivas para seu uso, a partir de
autores como Isabelle Stengers, Eduardo Viveiros de Castro e Gustavo Lins Ribeiro, que a
formularam frente a diferentes contextos e problema analiticos, evidenciando um carater
polissémico do conceito e sua utilizacdo para referir-se, de diferentes formas e fornecendo
respostas distintas - as mudancas e dilemas na praxis antropologica atual. Bruno Latour foi um
dos precursores de um debate que ganhou importancia no cenario da Antropologia, com a
discussdo presente em seu livro “Jamais fomos modernos”, cuja primeira edi¢ao foi publicada
em 1991, na Franga, ¢ em 1994, traduzido no Brasil. Em todos eles identificamos aspectos
relevantes com os quais dialogamos visando a sustentacdo tedrica de nossa abordagem e de
nossas formulacdes conceituais, hipdteses e argumentacdes. Cada um destes autores, que
utilizam de modos distintos a nog@o de “cosmopolitica”, nos trazem analises interessantes sobre
as transformagdes sociais em contextos pds-coloniais nos quais emerge uma antropologia
mundial e transnacional.

Em 1996, foi publicado o artigo “Os pronomes cosmologicos e o perspectivismo

amerindio”, de Eduardo Viveiros de Castro®’; e, em 1997, Isabelle Stengers comecou a publicar

 Segundo o resumo do artigo: “Este trabalho discute o significado do "perspectivismo" amerindio: as idéias,
presentes nas cosmologias amazonicas, a respeito do modo como humanos, animais e espiritos véem-se a si
mesmos e aos outros seres do mundo. Essas idéias sugerem uma possibilidade de redefini¢do relacional das

categorias classicas de "natureza", "cultura" e "sobrenatureza" a partir do conceito de perspectiva ou ponto de vista.
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a série Cosmopolitiques, composta por 7 volumes’®’!. Dentre os aspectos comuns a0 momento
em que a nocao de “cosmopolitica” veio tornando-se cada vez mais usual enquanto ferramenta
conceitual frente aos novos problemas teoricos, ¢ Eduardo Viveiros de Castro quem melhor
resume o arcabougo comum, para o qual convergiram varios autores, no que veio a ser
conhecido como a “virada ontoldgica”. Afinal de contas, como escreve o autor em seu livro

Metafisicas Canibais:

[...] a conclusdo a que chegaram muitos antrop6logos (embora por diversos outros
motivos), quando argumentaram que a distingdo classica entre Natureza e Cultura —
artigo primeiro da Constituicao da disciplina, em que ela faz seu voto de obediéncia a
velha matriz metafisica ocidental — ndo pode ser utilizada para descrever dimensdes
ou dominios internos a cosmologias ndo ocidentais sem passar antes por uma critica
etnologica rigorosa. Tal critica, no presente caso, impunha a redistribuicio dos
predicados subsumidos nas duas séries paradigmaticas da “Natureza” e da
“Cultura”: universal e particular, objetivo e subjetivo, fisico e moral, fato e valor,
dado e instituido, necessidade e espontaneidade, imanéncia e transcendéncia,
corpo e espirito, animalidade e humanidade etc. (CASTRO, 2015, p.42, grifo e
negrito nosso).

Entre as diferentes respostas a este dilema teodrico e epistemologico da Antropologia,

Viveiros distingue, além de sua propria abordagem (que ficou conhecida como “perspectivismo

Em particular, argumenta-se que a antinomia entre duas caracterizagcdes do pensamento indigena: de um lado, o
"etnocentrismo", que negaria os predicados da humanidade aos humanos de outros grupos; de outro, o "animismo",
que os estenderia a seres de outras espécies, pode ser resolvida se se considerar a diferenga entre os aspectos
espirituais e corporais dos seres (CASTRO, 1996).

70 Para o didlogo com Isabelle Stengers utilizamos os seguintes textos: A proposi¢io cosmopolitica (2018),
originalmente publicado em Stengers, Isabelle. 2007. “La proposition cosmopolitique”. In lolive, Jacques e
Soubeyran, Olivier (orgs.), L’Emergence des cosmopolitiques. Paris, La Découverte, pp. 45-68; Reativar o
animismo (2017), originalmente publicado em Stengers, Isabelle. La proposition cosmopolitique. In: LOLIVE,
Jacques; SOUBEYRAN, Olivier (Ed.). L’émergence des cosmopolitiques. Paris: La Découverte, 2007; ¢ a
entrevista “Uma ciéncia triste ¢ aquela em que ndo se danga - Conversagdes com Isabelle Stengers” (2016). Além
desses materiais utilizei também o texto “Reativar a feitigaria e outras receitas de resisténcia — pensando com
Isabelle Stengers” (2018), de Renato Sztutman.

! Transcrevo uma breve biografia que contextualiza a obra da filosofa, veiculada por ocasido dos 10 anos da
primeira edi¢do de seu livro, lancado em 2008, “No tempo das catastrofes”, publicado em portugués em 2015.
“Isabelle Stengers, nascida em 1949, ¢ formada em quimica e professora de Filosofia da Ciéncia na Universidade
Livre de Bruxelas. Em 1993 foi laureada com o Prémio de Filosofia da Academia Francesa. E autora de livros
sobre Teoria do Caos, em parceria com Ilya Prigogine, o fisico-quimico russo-belga e Prémio Nobel, conhecido
por seu trabalho com estruturas dissipativas, sistemas complexos e irreversibilidade. O primeiro deles foi pulicado
em 1979, chama-se La nouvelle aliance. Desde 1989 ¢ professora na universidade onde se formou, em Bruxelas,
na Bélgica. Depois publicou mais de uma dezena de outros livros, entre eles A invencao das ciéncias modernas e,
na segunda metade da década de 1990, a colecdo Cosmopolitiques, que na versdo francesa estd dividida em sete
volumes: La guerre des sciences; Linvention de la mecanique: Pouvoir et raison; Thermodynamique: La realite
physique em crise; Mecanique quantique: La fin du revé; Aunom de la fleche du temps; La vie et lartifice: Visages
de lemergence e Pour em finir avec la tolerance. A versdo em inglés foi dividida em dois volumes. Esse trabalho
nunca foi traduzido para o portugués”. “Consideracdes de uma filésofa da ciéncia sobre o fim do mundo. No
tempo das catastrofes de Isabelle Stengers”. Disponivel em: <http://www.ihu.unisinos.br/78-noticias/584423-
consideracoes-de-uma-filosofa-da-ciencia-sobre-o-fim-do-mundo-no-tempo-das-catastrofes-de-isabelle-
stengers™>. Acessado em: 29-01-2019.



http://www.ihu.unisinos.br/78-noticias/584423-consideracoes-de-uma-filosofa-da-ciencia-sobre-o-fim-do-mundo-no-tempo-das-catastrofes-de-isabelle-stengers
http://www.ihu.unisinos.br/78-noticias/584423-consideracoes-de-uma-filosofa-da-ciencia-sobre-o-fim-do-mundo-no-tempo-das-catastrofes-de-isabelle-stengers
http://www.ihu.unisinos.br/78-noticias/584423-consideracoes-de-uma-filosofa-da-ciencia-sobre-o-fim-do-mundo-no-tempo-das-catastrofes-de-isabelle-stengers
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amerindio™), os trabalhos de Isabelle Stengers e Bruno Latour, diferenciando o trato dado por
cada um deles a nogdo de “cosmopolitica” e as situacdes em que a utilizaram. Em sua

perspectiva,

O termo reescreve equivocamente a expressdo ‘politica cosmica’, que usei para
descrever o multinaturalismo perspectivista (em contraste com o multiculturalismo
relativista enquanto ‘politica publica’) em meu artigo (1996), isto é, antes de ter
encontrado o conceito de cosmopolitica em Stengers ((1996) 2003). Latour, por sua
vez, adotou o conceito amazonico de multinaturalismo para designar a inviabilidade
[...] do duo modernista multiculturalismo/mononaturalismo. (Latour, 1999, 2002)
(CASTRO, 2015, p. 71).

Viveiros de Castro formulou sua nogdo de cosmopolitica a partir da percepcao, desde
suas proprias pesquisas e de outros antropdlogos, bem como em documentos e relatos historicos,

que

A etnografia da América indigena contém um tesouro de referéncias a uma teoria
cosmopolitica que imagina um universo povoado por diferentes tipos de agéncias
ou agentes subjetivos, humanos como nio-humanos — os deuses, os animais, 0s
mortos, as plantas, os fendmenos meteorologicos, muitas vezes também objetos e
artefatos — todos providos de um mesmo conjunto basico de disposi¢des perceptivas,
apetitivas e cognitivas, ou, em poucas palavras, de uma ‘alma’ semelhante. (CASTRO,
2015, p. 43).

A existéncia de multiplas agéncias e agentes, para além dos seres humanos, bem como
as caracteristicas que eles possuem, que resume como correspondendo a terem uma ‘“‘alma
semelhante”, levou Castro a elaborar o perspectivismo amerindio, enquanto uma das principais
respostas teoricas da Antropologia frente as interrogacdes do nosso tempo. Bem diferente ¢ a
perspectiva de Gustavo Lins Ribeiro, que considera “A antropologia, desde seu comeco”,
enquanto “uma cosmopolitica sobre alteridade de origem ocidental” (RIBEIRO, 2006, p.155).
As formulacdes deste autor contém importantes questdes tedricas e epistemologicas sobre a
natureza e as relagdes de poder inerentes a produg¢do do conhecimento antropologico, as
condig¢des de constitui¢do da antropologia como disciplina e as estruturas de poder e conflito a
nivel global, que configuraram uma dinamica geopolitica disciplinar especifica a Antropologia,

que reflete as contradigdes do “sistema mundial” em um capitalismo globalizado. Apesar da
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validade de sua perspectiva, nos distanciamentos da abordagem de Ribeiro sobre a antropologia

como cosmopolitica’?. Em sua visio,

Em suma, a antropologia ¢ uma cosmopolitica ocidental que se consolidou como
disciplina académica formal no século XX, internamente a um sistema universitario
ocidental cada vez maior ¢ em expansdao mundo afora. Como outras cosmopoliticas,
a antropologia reflete a dindmica historica do sistema mundial, principalmente aquelas
relacionadas as estruturas de alteridades. Algumas das mudancas mais
fundamentais na antropologia do século XX foram decorrentes das mudancas na
condiciio de sujeito do “objeto” antropologico por exceléncia: povos nativos ao
redor do planeta. (RIBEIRO, 2006, p. 147-149, negrito nosso).

Em sua perspectiva, a antropologia ndo ¢ a inica e nem a mais sofisticada cosmopolitica

sobre a diversidade, referindo-se, como exemplo, que

[...] discurso xamanistico de um ianomami na Amazonia brasileira pode também
representar uma cosmopolitica, e isso realmente ocorre. Basta ver a intertextualidade
cultural presente nas falas do lider ianomami Davi Kopenawa, que articula discursos
xamanisticos com ambientais globais relativos ao destino da Terra. (ALBERT, 1995).

Nesse sentido, Ribeiro intersecciona com uma nog¢ao de cosmopolitica mais proxima do
pensamento da filosofa belga Isabelle Stengers, cuja obra estd associada ao que podemos
considerar enquanto uma das nog¢des mais difundidas de “cosmopolitica”. A dificuldade em
apreender com precisao a defini¢cao dada por Isabelle Stengers a no¢ao de cosmopolitica pode

ser percebida, por exemplo, no fato de que a conceitua através de um questionamento. Interroga:

72 Segundo Gustavo Lins Ribeiro, “A nogdo de cosmopolitica procura prover uma perspectiva critica e plural sobre
as possibilidades de articulagdes supra e transnacionais. Ela ¢ baseada, por um lado, nas evocagdes positivas
associadas historicamente a noc¢do de cosmopolitismo e, por outro, em analises nas quais assimetrias de poder sdo
de fundamental importancia. Cosmopolitica abrange discursos ¢ modos de fazer politica que se preocupam com
seus alcances e impactos globais. Interessam-me, sobretudo, as cosmopoliticas relacionadas a conflitos sobre o
papel da diferenca e da diversidade na constru¢do de grandes unidades politicas. Entendo a antropologia como
uma cosmopolitica concernente as estruturas de alteridade (Krotz, 1997), uma cosmopolitica que pretende ser
universal, mas que, ao mesmo tempo, ¢ altamente sensivel a suas proprias limitagdes e a eficicia de outras
cosmopoliticas. Poderiamos dizer que antropologia ¢ um discurso politico cosmopolita relativo a importancia da
diversidade para a humanidade. Entender a antropologia como uma cosmopolitica ndo ¢ um ato destituido de
implicacdes. Significa, desde o principio, que a antropologia nao é o Unico discurso que trata da importancia da
diversidade, apesar de sua sofisticacdo. (...) Olhar para a antropologia como uma cosmopolitica também significa
que a posicao da disciplina no mercado intelectual/académico ndo precisa restringir-se ao “escaninho selvagem”
como colocado por Michel-Rolph Trouillot (1991). A variedade cada vez maior de alteridades criadas pelos
processos de globalizagdo tem, hd algum tempo, trazido varios topicos diferentes para os antropdlogos. Outra
implicagdo importante de ver a antropologia como uma cosmopolitica ¢ a compreensdo de que a historia da
antropologia académica do Atlantico Norte ndo ¢ suficiente para dar conta da histéria do conhecimento
antropoldgico em escala global. Isso decorre ndo apenas das especificidades das historias das antropologias em
cenarios nacionais diferentes, mas também do fato de que outras cosmopoliticas se desenvolveram em outras
regides do mundo e configuraram uma variedade de conhecimentos parecidos com o que depois seria conhecido
como antropologia, a “disciplina académica que teve seu primeiro aparecimento na regido do Atlantico Norte”
(DANDA, 1995, p. 23).
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Como apresentar uma proposicdo cujo desafio ndo é o de dizer o que ela é, nem de
dizer o que ela deve ser, mas de fazer pensar; e que nio requer outra verificacdo
sendo esta: a forma como ela tera “desacelerado” os raciocinios cria a ocasido de uma
sensibilidade um pouco diferente no que concerne aos problemas e situagdes que
nos mobilizam? Como, portanto, separar essa proposicdo das questdes de autoridade
e de generalidade que se agenciam em torno da nocédo de “teoria”? (STENGERS, 20138,
p. 443, grifos e negritos nosso).

Ao distanciar-se do carater generalista da nocao de cosmopolitica, Stengers a situa como
sendo pertinente, eminentemente, frente a “[...] situa¢des concretas, 1a onde trabalham os
praticantes”, que devem ter uma postura corajosa frente “[...] as pretensdes dos tedricos
generalizantes, estes que tendem a definir aqueles como_executantes, encarregados de “aplicar”
uma teoria ou de capturar sua pratica como ilustragdo de uma teoria” - fato que torna a questao
um “problema politico, ndo cosmopolitico”. Nisso, evidencia a filoésofa, reside a
inseparabilidade das proposi¢des politicas e cosmopoliticas (STENGERS, 2018, p. 443). Mas
qual ¢ o sentido da outra face do termo: o que seria a “politica”, segundo sua nogdo de
“cosmopolitica”?

A concepgao politica ¢ caudatdria do que Stengers chama de “ecologia politica”,
entendida como “[...] a entrada na politica das questdes de saberes ditos positivos ou das praticas
relacionadas as ‘coisas’”’, ganhando muito mais sentido dentre aqueles que ja “realizaram o
‘movimento politico’ associado a ecologia politica”, da qual desdobra-se uma “ecologia das
praticas”: “[...] inven¢ao das maneiras que poderiam ensinar a fazer coexistir praticas diferentes,
respondendo a obrigacdes divergentes”.

E interessante notar que Eduardo Viveiros de Castro e Isabelle Stengers formularam
uma nogao diferente de “cosmopolitica” quase concomitantemente. Tal fato nos leva a deduzir
que haviam aspectos comuns que poderiam relacionar-se a questionamentos mais gerais em
relagdo a uma filosofia da ciéncia ocidental no qual ambos estdo (diferentemente) posicionados,
em termos académicos e geopoliticos. Mesmo com acepgdes relacionaveis, porém distintas,
estas nogdes de “cosmopolitica” foram resultantes de diferentes visdes frente ao fato de que,
juntamente com Bruno Latour (1994) e Philipe Descola, estes pensadores compartilhavam de
uma “(...) preocupagdo comum: sair de maneira ndo trivial (pds-moderna) das narrativas do
progresso que conduzem até “nds” (STENGERS, 2018, p. 446).

Do mesmo modo que desconhecia as pesquisas de Eduardo Viveiros de Castro entre

povos indigenas da floresta amazdnica, Stengers também ignorava que o termo “cosmopolitica”
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havia sido proposto pelo fildsofo prussiano Imannuel Kant, referéncia a qual faz questdo de
distanciar-se, negando-o enquanto fonte de inspiragio’>.

O fato ¢ que a Isabelle Stengers ¢ atribuida a criacdo de uma das conceituagoes de
“cosmopolitica” que mais ecoou ¢ vem sendo utilizada, embora a defini¢do de Viveiros de
Castro também seja bastante difundida e venha sendo muito utilizada para além do contexto
etnografico onde foi formulada (entre populagdes indigenas das terras baixas sulamericanas).

A nocao de “cosmopolitica” de Isabelle Stengers se caracteriza como uma conceituagao
aberta, experimental e fortemente vinculada aos contextos locais, apontando para uma
preocupacao de carater epistemologico, que indica como “o pecado mais recorrente da tradi¢ao
a qual pertenco”: a pretensdo de “transformar em chave universal neutra, isto e, valida para
todos, um tipo de pratica da qual nos somos particularmente orgulhosos”. Nesse sentido,
evidencia um outro aspecto subjacente a nogao de “politica” implicita a de cosmopolitica: “[...]
uma significagdo abstrata o bastante para acolher, a titulo de concretizagao particular, as praticas
cientificas. As ciéncias ditas modernas seriam uma maneira de responder a questao politica por
exceléncia: quem pode falar de qué, fazer-se o porta-voz de qué, representar o qué?”
(STENGERS, 2018, p. 445).

No duplo esfor¢o de, por um lado, exercitar a “descolonizacdo do pensamento”, termo
que a autora utiliza dialogando com Viveiros de Castro; e, por outro, assumir o lugar social
(ocidental) de onde fala, optou por “[...] conservar o termo “politica” — que afirma que a
proposi¢ao cosmopolitica ¢ uma proposicao ‘“assinada”, o que poderia eventualmente nos
capacitar e se tornar “bom para pensar’—, e articuld-lo ao enigmatico termo “cosmos”
(STENGERS, 2018, p. 445-446).

Mas o que seria o “‘cosmos”, na acepcao de Isabelle Stengers, dupla face do neologismo

“cosmopolitico”?

O cosmos, tal qual ele figura nesse termo, cosmopolitico, designa o desconhecido
que constitui esses mundos miltiplos, divergentes, articulacdes das quais eles
poderiam se tornar capazes, contra a tentacdo de uma paz que se pretenderia final,
ecuménica, no sentido de que uma transcendéncia teria o poder de requerer daquele

73 De acordo com a interpretacio de Stengers, Kant, “[...] renovou o antigo tema do cosmopolitismo, visando a
um projeto de tipo politico no &mbito de uma “Paz perpetua”, na qual cada um “se pensaria como um membro
integral da sociedade civil mundial em conformidade ao direito dos cidaddos”. Assim, quando a autora preparava
o primeiro volume da série Cosmopolitiques, descobriu que “[...] o termo ‘cosmopolitique’ afirmava a confianga
kantiana em um progresso geral do género humano que encontraria sua expressdo na autoridade de um ‘jus
cosmopoliticum’ [...]”. Sua proposi¢do “[...] renega explicitamente todo parentesco com Kant ou com o
pensamento antigo”, ja que “pouco tem a ver com o mundo no qual o cidaddo antigo, por toda parte, se afirmava
em seu territorio, nem com uma terra por fim unificada, onde cada um seria cidaddo”. Sua nog¢do de cosmopolitica
“E exatamente o contrario”. (STENGERS, 2018, p. 443).
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que ¢ divergente que se reconheca como uma expressdo apenas particular do que
constitui o ponto de convergéncia de todos. (STENGERS, 2018, p.447).

Politica como “nossa assinatura” e cosmos enquanto “o desconhecido que constitui
mundos multiplos™: cosmopolitica. O cosmos, “duplo césmico” da politica, “[...] ndo possui
representante, ninguém fala em seu nome e ele ndo pode ser feito objeto de nenhum
procedimento de consulta. O seu modo de existéncia se traduz pelo conjunto dos modos de
fazer, dos artificios cuja eficicia e a de expor aqueles que terdo que decidir [...]”

(STENGERS ,2018, p. 463).

Dar a essa insisténcia um nome, cosmos, inventar a maneira mediante a qual a
“politica”, que é a nossa assinatura, poderia fazer existir seu “duplo cosmico”
[doublure cosmique], as repercussoes disso que vai ser decidido, disso que constroi
suas razoes legitimas, sobre isso que permanece surdo a essa legitimidade, eis a
proposicdo cosmopolitica. (STENGERS, 2018, p.448).

(13

O primeiro movimento, em direcdo a uma “descolonizagdo do pensamento” - “a
tentativa de resistir a um poder colonizador” (STENGERS, 2017, p.3), tarefa que designa aos
que estao situados no mesmo lado em que ela na geopolitica do saber e do poder, pode ser bem
identificado na passagem abaixo, na qual esmitga os fundamentos politicos da nogdo de

cosmopolitica:

E aqui que a proposicao corre o risco do mal-entendido, pois o atrativo kantiano pode
induzir a ideia de que se trata de uma politica visando a fazer existir um “cosmos”,
um “bom mundo comum”. Ora, trata-se justamente de desacelerar a construcdo desse
mundo comum, de criar um espago de hesitagdo a respeito daquilo que fazemos
quando dizemos “bom”. Quando se trata do mundo, das questdes, ameacas e
problemas cujas repercussoes se apresentam como planetarias, sdo os “nossos”
saberes, os fatos produzidos pelos “nossos” equipamentos técnicos, mas
igualmente os julgamentos associados a “nossas” praticas que estdo na linha de
frente. A boa vontade, o “respeito pelos outros” ndo sdo suficientes para apagar essa
diferenca, e nega-la em nome de uma “igualdade de direito” de todos os povos da terra
ndo impedira, posteriormente, de condenar a cegueira fanatica ou o egoismo daqueles
que se negariam a admitir que ndo podem se esquivar das “questdes planetarias”.
(STENGERS, 2018, p.446, negrito nosso).

Perante a impossibilidade da categoria “humano” dar conta desta multiplicidade de
agenciamentos e agentes - expressao de um antropocentrismo universalista ultrapassado
frente as diversas nogdes de cosmopolitica — surgiram varios outros termos que sdo mais

adequados para nomear estas agéncias que ndo se enquadram — como sujeitos e/ou “pessoas”
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que interferem no curso dos acontecimentos - no que pode ser considerado o “humano™’*. Em

uma entrevista concedida em agosto de 2016, Stengers (2016) afirma que

Os problemas da “proposta cosmopolitica” tém a ver com humanos e nio
humanes, isto é, com nao estarmos sozinhos. Eles alteram a questio da natureza-
cultura... Falar dos ndo humanos é uma nova maneira de falar dos problemas que
temos hoje... Bem, “ndo humano” ¢ uma expressao que o Latour tem usado. Eu sempre
digo que “n@o humano” em si mesmo ndo tem significado positivo, pois inclui virus,
furacdes e por ai vai. (STENGERS, 2016, p. 174, negrito nosso).

Reside na grande amplitude da ideia de “nao-humano”, adotada por Bruno Latour, tanto
sua defasagem (ao nao especificar de que tipo de “ndo humano” se trata) quanto sua vantagem
(ao abarcar universos praticamente infinitos, possibilitando dar conta de multiplos contextos
nos quais a categoria “humano” ndo contempla os agenciamentos e agéncias sociais). No fundo,
0 que mais importa, para além da terminologia a ser utilizada (que varia conforme contextos e
problemas), ¢ o fato de que a nocdo de cosmopolitica ¢ expressao tedrica da consciéncia de
“nao estarmos sozinhos” e que ha outros sujeitos, ndo humanos, com agéncia no(s) mundo(s) e
que nao podem ser ignorados, tendo em vista sua importancia, dentre outros fatores, na vida
dos “humanos”, por exemplo. Stengers propde, para além do “ndo humano”, duas outras

categorias: “Mais-que-Humanos” e “Outros-que-Humanos”.

Eu me interessei mais pelos diferentes problemas das ideias ligadas aos “mais-que-
humanos”, que ja partem do conhecimento distribuido, uma vez que ndo somos nada
sem aquilo que tomamos como dado. Quem sio os seres mais-que-humanos
para vocé? Para Donna Haraway, seria o Onco-Rato... Para o
Latour, a tecnociéncia... Para os antropélogos, os espiritos... Para os Yanomami,
os xapiripé... “Mais-que-humano” significa que humano como tal ndo é uma boa
unidade. E humano, mas sem ser dissociado de tudo aquilo que ele ou ela exige para
ser humano, aquilo que ele ou ela tomam como dado sob a forma de um significado.
O individuo isolado ndo é algo que tem um significado. E bom que saibamos disso se
quisermos falar de Filosofia do Sujeito. Assim, a agéncia nao pertence ao humano
em si, mas sempre ao humano em um meio concreto. (STENGERS, 2016, p. 175,
negrito nosso).

Essas categorias especificam em maiores detalhes as diferentes (e possiveis) alteridades
que se relacionam com os “humanos”, que outrora reinavam exclusivos na arena da agéncia

social, sob o olhar ocidental, como sujeitos praticamente exclusivos. Ha diferengas entre os

4 Esta discussdo, que inclusive extrapola a de cosmopolitica, se expressa também nas obras de autoras como
Donna Haraway, especialmente n’0O Manifesto Ciborgue: ciéncia, tecnologia e feminismo-socialista no final do
século XX (2000), publicado em 1979, obra na qual evidencia uma preferéncia pelo termo “extra-humano”; e
Sherry Ortner, a partir de paradigmas proximos a uma antropologia do género e feminista, que podem ser
subsumidos no interessante estudo, que parte de um questionamento: “Esta a mulher para o homem assim como a
natureza para a cultura?”’ (1979).
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“mais-que-humanos” e os “outros-que-humanos” que importam delimitar, considerando que
“Falar em ‘n3o humano’ ¢ apenas dar o primeiro passo”. Stengers afirma, na referida entrevista,

que

[...] existe outro problema que me interessa na distingdo entre “mais-que-humano”
“more-than-human”) — que é uma boa categoria antropoldgica, mas que pode dizer
respeito tanto a um europeu moderno quanto a um indigena da Amazonia (ja que ¢é
uma categoria muito geral) — e “outro-que-humano” (“other-than-human), que ¢
outra coisa. Nao se trata de ser “mais-que-humano”, mas “outro-
que-humano”, o que aponta para obrigacdes para com divindades, espiritos,
ancestrais... [...] Assim, “mais-que-humano” é uma configuragdo geral dos
problemas que se  opdem  ao sujeito-isolado-mestre-de-suas-proprias-
intengdes e  blablabla  [risadas], enquanto  que  “outro-que-humano”
realmente aponta para pessoas que ndo achavam que eram humanas.
(STENGERS, 2016, p. 175).

Malgrado as diferentes terminologias aptas a abarcar tantas alteridades de sujeitos nao
humanos com quem se relacionam os “humanos”, todas expressam algo que motivou
justamente o aparecimento destas muitas propostas: sao maneiras de “[...] dizer que ‘humano’
nao ¢ uma categoria muito interessante” (STENGERS, 2016, p. 175).

Uma outra discussao importante, cara a no¢do de cosmopolitica e que, por sua
complexidade, ndo a abordaremos em detalhes, diz respeito ao chamado “animismo”, nog¢ao
que vem sendo revisitada e revista por diversos antropologos frente aos problemas postos por
esta “virada ontolégica”. Stengers (2017) tem a proposta de reativar o animismo, mas
invertendo-o em relacao aos termos como foi apresentado por uma antropologia cldssica, como

parte de sua proposi¢ao cosmopolitica. Sobre isso, afirma que

Reativar o animismo ndo significa, entdo, que tenhamos sido animistas. Ninguém
jamais foi animista, porque nunca se é animista “no geral”, apenas em termos de
agenciamentos que geram transformagdes metamorficas em nossa capacidade de
afetar e sermos afetados — e também de sentir, pensar e imaginar. O animismo, no
entanto, pode ser um nome a servigo da recuperacdo desses agenciamentos, uma vez
que nos leva a sentir que a reivindicagdo de sua eficicia ndo nos cabe. Contra a
insistente paixdo envenenada por desmembrar e desmistificar, 0 animismo afirma o
que todos os agenciamentos exigem para ndo nos escravizar: que nao estamos
sozinhos no mundo. (STENGERS, 2017, p.15).

“Nao estamos sozinhos no mundo”. As palavras de Francilene Pitaguary, filha do pajé
Barbosa, evidenciam como seu olhar significa a realidade e os processos museoldgicos através
de uma traducdo baseada em uma o6tica cosmoldgica (que pressupde um tipo de relagdo com os

Encantados) e, na medida em que compartilha esta percepcao, na qual a esfera ritualistica possui

dimensao crucial, socializa também seus sentidos com os demais participantes do II Forum de
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Museus Indigenas, em agosto de 2016 (aldeia Mina Grande do povo Kapinawa/PE). Em suas
palavras de abertura do encontro, ressaltava a importancia da espiritualidade associada as

questoes de género:

Agradecendo aqui a todos os Encantados que vieram nos receber, e ao povo daqui
também né, que esta ainda em terra que vieram nos receber. Meu nome ¢
Francilene, sou filha do pajé Barbosa, seguidora de pajé, e fago parte também da
religido das mulheres indigenas, que ¢ uma religido que deve ser trabalhada dentro
das aldeias. Porque a gente vé que tem muitos pajé, que tem muitos caciques, mas
também a espiritualidade da mulher ela tem que comegar a ser alevantada. [...]
Porque o pajé ta aqui, mas eu vim por obrigagdo também de representar as mulheres,
14 n6s caminha lado-a-lado. Entdo, o pajé Barbosa hoje ele caminha, mas do lado dele
tem as guerreiras, que eu sou uma representante, que fago parte de muitos rituais. E,
também, agradecendo, a todos os representantes que vieram, que ta acreditando
nesse sonho, que comegou como um sonho, que tem cada vez mais pessoas
sonhando com a gente. Que essa Rede ta ficando muito forte.. entio é dessa forma
que a gente se trabalha, um ajudando o outro. Faco que nem o outro... Nos nio
temos ajuda, muito, ainda... mas se a gente realmente alevantar essa bandeira,
se Deus quiser, daqui ha uns dias nés vamos sair com cada aldeias de vocés com
esse mesmo trabalho. Bom trabalho pra nds e agradecida a todos’. (Informagdo
Verbal).

Para a consecucao do proposito de reativar o animismo, Isabelle Stengers aproxima-se
do terreno da magia, do ritual, da feitigaria e das praticas neo-pagas das bruxas contemporaneas,
como Starhawk, com quem manteve uma intensa interlocu¢do. Starhawk, que ¢ uma ativista
anti-globalizagdo norte-americana que foi uma ativa militante dos protestos que aconteceram
no fim da década de 1990 e inicio dos anos 2000 — cujos mais célebres aconteceram em Seattle
(EUA), em 1999, e em Génova (Italia), em 20017°. Reinterpretando praticas sociais taxadas
enquanto animistas pela propria antropologia, questiona a autoridade de quem as qualificou

com esse designativo:

O que ndo imaginariamos, no entanto, ¢ que a ciéncia viesse entdo a validar o
animismo. Se nao fosse assim, o proprio termo “animismo” nao existiria. Apenas uma
“crenca” poderia vir a receber um nome tdo abrangente. Se a particularidade
aventureira das praticas cientificas tivesse sido reconhecida, ninguém sonharia em se
referir a outras pessoas com base nas “crencas” consideradas por elas a respeito de
uma “realidade” & qual os cientistas gozam de acesso privilegiado (STENGERS, 2017,

p-5).

75 PITAGUARY, Francilene. 11 Forum de Museus Indigenas. Aldeia Mina Grande do povo Kapinaw4/PE.

76 No inicio de 2002, tive a oportunidade de participar de uma oficina de auto-defesa em manifestagdes de rua
ministrada por Starhawk, em Fortaleza/CE, no contexto dos preparativos para as manifestagdes em protesto a 43°-
Reunido Anual do Banco Interamericano de Desenvolvimento (BID), que aquele ano acontecerem na capital do
Estado do Ceara. A ativista veio ao Brasil especialmente para participar destes atos, que eram a sequéncia dos que
haviam acontecido em Seattle (1999) e Génova (2001), organizados pelo conjunto de movimentos que
organizavam-se por meio da A¢do Global dos Povos (AGB) e, a nivel internacional, possuiam como veiculo de
comunicagdo o Centro de Midia Independente (CMI).
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Finalizo este topico com mais uma instigante interroga¢do posta por Stengers e que
reflete algumas das intencdes de sua proposi¢dao cosmopolitica, de “nos fazer pensar” e criar
“uma sensibilidade um pouco diferente” (Stengers, 2018, p. 443), ja que “Torna-se crucial,
finalmente, fazer aqui uma pergunta ativa, transformadora, e ndo reflexiva: quem ¢ esse nos?”

(STENGERS, 2017, p. 7).

2.3.2.2 Por uma cosmopolitica da memoria

Figura 11 - Oca da aldeia malhador, povo Kapinawa, Buique/PE

Fonte: O autor (2011)

¢ a definicdo do que seja a humanidade e de seu lugar na ordem cosmica, por
contraposi¢do a outros dominios, habitados e controlados por seres de outra natureza,
vistos, as vezes, como momentos diversos no processo continuo da produgio da vida
e do mundo. No cosmos concebido, ha ordem, ha classificacdo, ha oposicdo logica,
ha hierarquia, categorias inclusivas e exclusivas. Mas ha também movimento ¢ um
jogo constante com o tempo, seja para suprimi-lo, permitindo aos viventes humanos
um reencontro possivel com o passado, os ancestrais, as origens, seja para torna-lo
eixo da propria existéncia, destinada a completar-se e a constituir-se plenamente apos
a morte, na superagdo eterna das limitagdes da condicdo humana. (SILVA, 1994, p.
75).

As dinamicas étnicas envoltas as cosmopoliticas da memoria ocorrem por meio da
construcao de narrativas da resisténcia, materializadas em historias que expressam a maneira
como essas populacdes recriaram os sentidos da sua propria historicidade e reinventaram suas

culturas, contando as suas memdrias e existéncias no tempo: atualizando a cada gerag¢do o
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significado, a poética e a politica voltadas aos processos de rememoragdo enquanto ato de re-
existir continuamente. Deste ponto de vista, a0 mesmo tempo em que essas populagdes nao
precisaram de uma instituicdo em especial para construirem suas politicas da memoria, nos
museus indigenas o papel das cosmologias assume uma dimensao central enquanto mediador,
uma espécie de “filtro”, do processo de sua traducdo para a 6tica dos povos.

Uma compreensdo cosmopolitica da memoria nos revela que nos processos de
transmissdo e aprendizagem que ocorrem nos museus indigenas, muitas vezes preservacao
fisica ndo necessariamente significa a conservagdao da dimensdo material dos objetos. O
processo de transmissao pode, muitas vezes, ter sentido, at¢ mesmo, no ato da destruicdo da
materialidade. Isso nos direciona a reavaliagdo de uma concepcao tradicional do que seja a
salvaguarda dessas memorias a partir da preservacao de seus suportes fisicos. Mais amplamente,
a relacdo de indigenas e espiritos, os Encantados, nos processos de rememoragao que ocorrem
nos museus indigenas que acompanhamos evidenciaram outras concepcdes € usos sociais da
memoria, constituidas a partir da interacdo com estes sujeitos ndo humanos que possuem um
papel preponderante na forma com que estas populagdes se relacionam com o passado € como
o significam no presente. Afinal, a relagao com o passado torna-se possivel por meio do contato
com os Encantados.

O qué a Museologia, a Antropologia e a sociedade ocidental podem aprender, ao
entenderem como ¢ que as populacdes indigenas constroem suas politicas da memoria de
acordo com valores, praticas e sentidos especificos a cada realidade e que resultam em
diversificadas concepgdes associadas ao que chamamos de “preservagdo”, “patrimonio”,
“cultura” e “museu”?

Na passagem abaixo, o antropologo Ugo Maia evidencia diversos modos de interagdo
entre Encantados e indigenas que se relacionam a o que estamos denominando de uma

cosmopolitica da memoria. Afirma ele que:

Na Amazonia e no Nordeste indigena, os Encantados s3o auxiliares de pajés e de
demais oficiantes do xamanismo, caracterizando-se por dois predicados fundamentais:
a invisibilidade e sua condicdo de pessoa (ANDRADE, 2007, p. 217). Enquanto
entes de intencionalidade, agem simultaneamente como agentes patologicos e de
cura, atuando como principios de doencas ou ensinando férmulas fitoterapicas.
Nao obstante a presenca ativa dos Encantados nos processos etiologicos indigenas no
Nordeste ¢ na Amazonia, o_fator precipuo e responsivel por quaisquer
caracterizacdes subsequentes é a capacidade de (inter)acio dos Encantados,
posto serem pessoas invisiveis que habitam um mundo distinto (mas conexo)
daquele dos humanos. Especialmente no Nordeste indigena, um Encantado é um
ente extra-humano com biografia que sintetiza a historia de relagdes de um coletivo
social. Assim, eles podem ser a transubstanciacio dos agentes politicos de outrora
que tiveram participac¢ao definitiva nas mobilizacdes pelo reconhecimento oficial
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de seus povos. Sao ex-liderancas, histéricas ou miticas, que viraram Encantados
para continuar, no dominio cosmolégico, a realizacio de seus atributos de
lideranca e bons conselheiros. Acostumadas no passado as viagens que facultavam
as relagdes com o exterior (representado tanto nos Encantados quanto no Estado),
tornaram-se elas mesmas estrangeiros ao viajarem definitivamente para o Encante,
reproduzindo, entretanto, as trocas como modelo de relagdes. (ANDRADE, 2012, p.
215).

Invisiveis e tratados como gente, podem ensinar a curar e fazer adoecer; sejam pessoas
que ja viveram e se “encantaram’”, sejam personagens miticos € imemoriais, os Encantados
participam ativamente da vida social e, como ndo poderia deixar de ser, atuam também — como
os pajés — enquanto mediadores da relacdo destas populagdes com o seu passado. Os
Encantados sdo mestres, na medida em que ensinam. Ensinam, muitas vezes, o que foi
esquecido pelas geragdes do passado e presente, atuando de maneira direta nos processos de
rememoracdo. Para a discussdo sobre cosmologias indigenas, os estudos de Ugo Maia Andrade
constituem uma importante referéncia, principalmente por tentar aproximar teorias € contextos
amazonicos ¢ do Nordeste para pensar a relagdo das populagdes indigenas com os espiritos
“Encantados” e com a esfera cosmoldgica, tratando de muitos aspectos relativos aos processos
de circulagdo de praticas xamanicas e trocas rituais em contextos de afirmagao étnica. Segundo

0 autor:

O que a circulagdo de homens e Encantados no Nordeste indigena exprime € que a
cosmologia de um grupo da regido so6 pode ser compreendida dentro do quadro de
referéncias da historia de relagdes com grupos vizinhos. E isso ¢ confirmado pelo
xamanismo Tumbalala ao articular em uma s6 rede de relagdes sociais os humanos e
os Encantados, ampliando os circuitos de reciprocidades com os agentes sobrenaturais
conforme se amplia a rede humana de relagdes e de apoio. Longe de se oporem a
historia das relacdes intercomunitarias a fim de produzirem identidades particulares,
os grupos do Nordeste indigena avaliam suas diferencgas investindo na fabricagdo de
estoques compartilhados de conhecimentos que, a despeito de seus elementos mais
regulares, notabilizam-se pelas matizes de significados atribuidas a eles e que sdo
formuladas conforme estatutos locais representados por biografias, memorias e
experiéncias. (ANDRADE, 2012, p. 218).

Segundo Manuela Carneiro da Cunha, “De maneiras diversas, ja se relacionaram formas
de organizacdo social, particularmente formas de organizacdo politica, e formas de percepcao
do mundo” (Cunha, 1998, p.8). O que seriam as “formas de percepcao do mundo”, sendo, as

cosmovisdes, as cosmologias? Segundo a antropdloga Aracy Lopes da Silva (1994),

Cosmologias sdo teorias do mundo. Da ordem do mundo, do movimento no mundo,
no espago e no tempo, no qual a humanidade ¢ apenas um dos muitos personagens em
cena. Definem o lugar que ela ocupa no cendrio total e expressam concepgdes que
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revelam a interdependéncia permanente e a reciprocidade constante nas trocas de
energias ¢ forcas vitais, de conhecimentos, habilidades e capacidades que ddo aos
personagens a fonte de sua renovacdo, perpetuacdo e criatividade. Na vivéncia
cotidiana, essas concepgdes orientam, ddao sentido, permitem interpretar
acontecimentos e ponderar decisdes. Sdo, de modo sintético, expressas com clareza
exemplar através da linguagem altamente simbolica da dramaturgia dos rituais.
Musica, gestualidade estereotipada mas sempre criadora, ornamentos corporais mais
ou menos exuberantes, entre outros recursos, permitem o contato com outras
dimensdes cosmicas que aquela habitualmente ocupada pelos humanos e com
momentos outros do mundo e do processo da vida (e da morte). (SIVA, 1994, p. 75).

Nesse sentido € que a tradugao dos museus sob a dtica indigena, em nossa analise, passa
por um “filtro” cosmologico que lhe da sentido e o torna real e concreto, atualizando-o frente
ao manancial simbdlico e ao conjunto das relagdes sociais que os grupos estabelecem por meio
de agdo politica associada aos processos museologicos.

A luz desta discussdo, fomos percebendo e registrando o que consideramos constituir a
dimensao cosmoldgica nos processos museologicos indigenas e sua influéncia nas interagdes
entre os povos que compuseram a Rede Indigena de Memoria e Museologia Social. Falando de
suas experiéncias de pesquisa entre povos indigenas no Brasil, em entrevista realizada em 2009
por Macédo e Grupioni para a Revista de Antropologia da USP, a antropologa Lux Vidal

afirmava que:

O papel do sobrenatural e os vinculos entre o visivel e o invisivel eu s6 vim a
entender profundamente quando fui para o Uaga, pesquisar entre povos Carib (...)
(Vidal, 2007a). Ja os antropologos que trabalhavam com os Tupi perceberam naquela
época a dimensio cosmologica da pintura corporal, como foi o caso de Dominique
Gallois entre os Wajapi (Gallois, 1988) e Regina Polo Miiller entre os Assurini do
Xingu (Miiller, 1990). Mais recentemente, Aristoteles Barcelos Neto (2008) e Els
Lagrou (2007), que foram meus orientandos, influenciados pelo perspectivismo, pela
nocdo de agency e por uma literatura internacional sobre o tema, além de um
primoroso trabalho de campo, confirmaram que a estética ndo é apenas
representagio, metaforas, mas que os objetos, imagens e cantos tém agéncia, sao
coisas vivas. (VIDAL, 009, p. 191, negrito nosso).

Nesse momento de nossa formulacdo conceitual, as renovagdes teoricas nos estudos
sobre as chamadas “artes indigenas”, de uma perspectiva simbolico-hermenéutica para uma
outra, mais focada na no¢do de “agéncia” (com énfase nas agéncias ndo-humanas), se
encontram com nossas reflexdes sobre museus indigenas, mobiliza¢des étnicas e cosmologias
— empreendidas até entdo desde uma antropologia politica, em didlogo com os estudos sobre

etnicidade e de antropologia dos objetos e patrimonios.
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Como poderiamos deslocar essa reflexao acerca da relacio entre cosmologias e objetos
“materiais” para outros aspectos da vida social destas populagdes, como seus canticos?’’ Nio
seriam os canticos aspectos destas artes indigenas? Constituem expressdes orais e musicais de
carater indizivel. Seriam possivel pensar na agéncia de canticos rituais nos processos
museoldgicos indigenas? E no que estas musicas relacionam-se com a memoria e sua
(re)construcao social?

Haviamos acabado de presenciar o ritual de abertura do II Forum Nacional de Museus
Indigenas, momento em que indigenas de diferentes povos entoaram seus canticos. Muitas das
linhas, pontos e toantes sdo considerados “cantos de chamado”, proprias de Encantados
especificos ou conjuntos deles. Por vezes, algumas sdo comumente usadas para iniciar ou
terminar rituais. Naquela oportunidade, Mocinha Kapinawa havia dito um pouco antes do pajé
de seu povo, Z¢ de Caetano, cantar o ultimo toante daquele ritual, que “Esse ¢ da nossa furna”.
Mas, se o toante “¢ da furna”, a furna ¢ de quem? A furna ¢ dos “caboclos”. Mas os “caboclos”,
seriam os proprios indios, os Kapinawa (que antigamente também eram conhecidos como
“caboclos” pela populagdo regional), ou seriam as suas entidades, os seus Encantados, os seus
“caboclos”?! A furna ¢ dos caboclos. A linha de toré ¢ da furna e, por conseguinte, também ¢
dos caboclos. Espiritos ancestrais, consideram que eles vivem em suas furnas, encantados,
tornando-as, portanto, locais sagrados e que sdo significados através dessa Otica cosmologica.
Se o museu ¢ pensado para além das quatro paredes, como veremos mais adiante, abrangendo
o territério, os conhecimentos e as praticas sociais incrustadas em seus lugares de memoria,
vinculam-se e ressignificam a dimensao sacralizada de determinados espacos aos quais estao
relacionados os processos museologicos indigenas.

“Abertos” e “fechados” (iniciados e finalizados) — como costuma-se dizer - por
musicas especificas para cada momento, contando com a participagdo de Encantados (que por
vezes se manifestam explicitamente através de pajés e médiuns), seja nos torés, seja durantes
os debates, nos interrogamos: como pensar estes encontros a partir da otica cosmologica e do
xamanismo? Seriam estes encontros da Rede Indigena, rituais?!

Ao adentrarmos nessa dimensdo cosmologica, fomos entendendo melhor o significado
de muitos destes canticos, que ndo eram entoados de modo aleatorio ou em quaisquer momentos.
A forma de tocar o maracd modificava-se conforme tradi¢des de conhecimentos de cada povo.
As intencionalidades presentes em cada modo especifico de balancd-lo tem ndo apenas

significados especificos no momento ritual, mas conformam formas de comunicagdo e

77" No ritual do toré no Nordeste indigena, esses cinticos sdo comumente chamados de linhas, pontos e toantes.
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evocacdo que tornam estes objetos verdadeiros conectores de mundos e seres — assim como

também ¢ o ato de tocar (ou “bater”) o tambor, presentes em torés de muitos povos. Assim,

maracas e tambores, que interagem com “linhas” e “pontos” de toré¢, possuem uma agéncia por

meio da qual se estabelecer contato com o mundo dos espiritos, chamando literalmente, através

deles, os Encantados “para trabalhar”. Segundo o antrop6logo Ugo Maia Andrade, que também

esteve presente neste encontro:

As linhas sdo uma forma de interpretacdo dos eventos e que fornece uma capacidade
de difusdo e integralizagdo de significados ndo alcancado pelo discurso especulativo.
E por ser difusa e aberta a polissemia que elas conseguem fixar as multiplas matizes
dos significados que se pretendem coletivamente compartilhados, transmitindo, assim,
o recado. (ANDRADE, 2012, p.218).

Para o caso das trocas entre Tumbalald (BA), Tux4a (PE) e Trukd (PE), Ugo Maia

evidencia como esses canticos, as linhas de toré, atuaram na formacao de uma ‘“consciéncia

historica” para os primeiros:

Para os Tumbalala, a linha de toré € inequivoca no registro das relagdes de troca entre
eles e os Truka e Tuxa, embora possam questionar a quem cabe as posigdes de “tronco”
e “ramagem”. A velocidade e o folego com os quais os fatos sdo significados e
absorvidos pelas linhas de toré tumbalala expressam que o grupo possui varios niveis
de consciéncia historica que vém a luz conforme as demandas interpretativas para os
eventos selecionados como importantes nos processos sociais de mudanga. (HILL,
1988, p. 23) (ANDRADE, 2012, p.218).

Nesse sentido, Maia afirma a existéncia de um intenso circuito de trocas e fluxos

culturais entre aspectos cosmologicos dos povos indigenas do Nordeste brasileiro, a partir de

seus estudos sobre os Tumablald da Bahia. Ao referir-se a estas cosmologias, afirma que

Sua natureza hibrida e regionalizada aproxima-se da arbitrariedade e confusio na
producdo simbolica. Contudo, a propagaciao de significados segue um fluxo
homélogo ao das relacdes interindigenas de trocas e seus varios empréstimos sio
comparaveis a intensa mobilidade que se efetua no plano empirico das relacées
entre os homens. Regionalmente, a polissemia presente nos simbolos compartilhados
pelas cosmologias permite a fixacdo do sentido que melhor exprime uma
especificidade local, uma identidade dentro da unidade genérica, aproximando
variantes interpretativas, mas nunca fundindo-as totalmente (ANDRADE, 2012,
p-218, negrito nosso).

A anélise antropologica sobre a agéncia de sujeitos ndo-humanos (lugares, bichos ou

coisas, por exemplo) possui um papel central no debate epistemoldgico atual, subsidiando

muitas pesquisas que questionam o universalismo da dualidade natureza e cultura, a partir da
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sua confrontacdo empirica, através de pesquisas de campo, com outras concepgdes de humano,
pessoa, objetos e agéncia, bem como aos seus dualismos associados (nog¢des de natural-
sobrenatural, materialidade-imaterialidade e vida-morte, por exemplo). Em nosso caso, além de
uma percepcao etnografica sobre os significados semanticos das memorias e objetos (GOMES,
2016), nos deparamos com a agéncia dos Encantados nos museus indigenas e nas interagdes
que conformaram a Rede Indigena de Memoria e Museologia Social. Esta percepcdo teve
momentos privilegiados nos dois foruns de museus indigenas, em 2016 (PE) e em 2017 (PI). O
fato de ndo estar vivo, nestes casos, nao foram impeditivos para a agéncia social e a relacao
com as pessoas. Estar “morto”, ou melhor, “Encantado”, como um “karuana” dos povos do
Oiapoque, possibilita participar do processo social e interferir no rumo dos acontecimentos.
Estar “Encantado” torna-se uma condi¢do que permite que estes seres sejam percebidos no
horizonte semantico dos demais sujeitos com quem se comunicam de varias maneiras,
motivando (re)acdes e constituindo sentidos para os processos museoldgicos, de acordo com
cosmovisdes nas quais estes espiritos possuem papéis e posigcoes centrais em suas relacdes com
as pessoas, interferindo no plano terreno e material das relagdes sociais.

Continuamos dialogando com Lux Vidal (2009), quando afirmava na referida entrevista
sobre como se evidenciaram para ela as relagdes entre o “visivel” e o “invisivel” presentes nas
cosmologias dos povos indigenas do Uagd (AP). Falava de sua experiéncia a partir de
significacdes especificas - dentro de uma esfera ritualistico-festiva - sobre objetos, animais,
bebidas, musicas e nogdes de pessoa. Na mediagao destes sentidos, a lideranga espiritual, o

xama, possuia um papel fundamental. Entre os povos indigenas do Oiapoque,

No ritual do turé, o xama esta sempre cantando e convidando todos os invisiveis, que
sdo os bichos, entidades, as clarinetas, o pote de caxiri, o proprio caxiri; todos os
objetos ¢ mesmo a bebida sdo pessoas, que vém, cantando, prestigiar a festa.
Enquanto a decoraciio nos objetos sdo imagens, o xama, no ritual, evoca o movimento
em terceira dimensdo: as pessoas chegam pelo seu canto todas ornamentadas,
invisiveis, mas como pessoas. Nao sdo apenas representacoes (...) (VIDAL, 2009, p.
792, negrito nosso).

O xama atua, portanto, como mediador por exceléncia na construcdo de sentidos e
percepcdes que os individuos passam a ter sobre a agdo destes seres sobre suas realidades, seja
como parte de festas e rituais, seja no cotidiano. Em nosso estudo, os pajés foram percebidos
como agentes cruciais na mediagdo de uma dimensdo cosmica dos grupos indigenas e os seus

processos museologicos, que evidenciam relagdes com a memoria, com o passado e com as
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diversificadas apropriagdes e tradugdes das nogdes de “cultura” e “patrimonio” no horizonte
das mobilizagdes étnicas.

O Museu Kuahi surgiu como parte do didlogo empreendido pela antropologa com os
povos indigenas do Oiapoque. Em 2007, quando sua abertura formal, Lux Vidal ja notava, na
criacdo do Museu Kuahi, uma relagdo que também ¢ central para este estudo: a existente entre
praticas sociais, imagens, discursos e autorrepresentagdes com as concepgdes cosmologicas dos

povos indigenas. Quando foi criado, segundo conta a professora,

Na grande exposi¢@o inaugural do Kuahi, em 2007, os indios quiseram expor todo o
acervo de que dispunham. Montaram a exposi¢ao, com pouco critério museologico,
mas 0 conjunto expressava uma dimensio cosmologica, a relacio dos objetos com
o invisivel. Percebiamos que aqueles objetos eram mesmo coisas vivas, copias dos
invisiveis. O pote de caxiri estava no alto de um suporte e parecia um karuand,
um encantado, uma coisa que dominava o resto, as esculturas dos seres
sobrenaturais (MACEDO E GRUPIANI, 2009, p.801, grifo e negrito nosso).

Na medida em que os objetos encarnavam os “karuanas”, atuavam também como
suportes fisico-materiais nos quais estes espiritos atuavam socialmente junto aos participantes
da festa do turé, sob a mediagdo dos xamas. Em nosso caso, o corpo do pajé (em transe
meditnico ou ndo) € o locus, por exceléncia, através do qual acontece a comunicagao entre os
vivos e 0s nao-vivos, oriunda da agao dos Encantados em processos que atualizam os sentidos
da memoria através de praticas e discursos associados aos museus indigenas.

A nogao de cosmopolitica de Stengers nos provocou a repensar a relagao entre espiritos
e indigenas nos processos de construcdo da memoria associados aos museus indigenas, na
medida em que, nas interagdes que ocorrem desde estes espacos, ¢ possivel se “[...] estabelecer
uma ponte com o passado, uma ponte que dé a ideias do passado o poder de afetar o presente”
(STENGERS, 2007, p. 2). Como esta “reativacdo” do animismo proposta pela autora se
relaciona com a nogao de cosmopolitica da memoria que estamos constituindo? Talvez uma
primeira aproximacao seja possivel através do aprofundamento no significado dos objetos, para
além de sua materialidade, que evidencia nogdes de pessoa e agenciamentos diversos. Segundo

a filosofa,

Na verdade, no que concerne o que chamamos de animismo, o passado a ser
considerado ¢ primordialmente aquele no qual os conceitos filosoficos serviam para
justificar a colonizagdo e a divisdo por meio da qual uns se sentiam livres para estudar
e categorizar outros — uma divisdo que ainda persiste (StTENGERS, 2007, p. 2).
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O “animismo” foi concebido na Antropologia como uma categoria de classificagdo de
praticas sociais dos “outros”, no caso, populacdes ndo-ocidentais de todo o mundo. Segundo

STENGERS (2007),

[...] ndo me sinto livre para falar ¢ especular de maneira a situar os outros. Devo, pelo
contrario, reconhecer o fato de que minha pratica ¢ minha tradigdo me situam de um
determinado lado da divisdao, o lado que caracteriza os “outros” como animistas.
“N6s”, do nosso lado, presumimos ser aqueles que aceitam a dificil verdade de que
estamos sozinhos em um mundo mudo, cego, mas cognoscivel —um mundo do qual
teriamos a tarefa de nos apropriar (STENGERS, 2007, p. 2-3).

Ao classificar, se categoriza mediante as proprias categorias dos sujeitos imersos na
autoridade de o fazé-lo, imbuidos de intuitos de dominacgao e aprisionamento de modos de vida
e formas de percepgao do real daqueles sobre quem fala. Enquanto “Algumas pessoas adoram
dividir e classificar, [...] outras fazem pontes” - comos pajé€s e xamas, ou seja, “tecem relacdes
que transformam uma divisio em um contraste ativo, com poder de afetar, de produzir
pensamento e sentimento”. E ¢ justamente nesse sentido que a cosmopolitica de Stengers pode
ser relacionada com a construgdo social da memoria, ao propor uma revisao do passado desde
a proposi¢ao de uma reativagao/retomada do animismo, na medida em que ¢ possivel “[...]
transformar os modos animistas de experiéncia, consciéncia e conhecimento em uma poderosa
ferramenta de formagao de pontes [...]” (STENGERS, 2007, p. 2). Mas, ¢ importante ponderar,
para os contextos sociais tratados nesse estudo, podemos considerar que esse animismo,
associado a magia e ao encantamento, nunca foram deixados de lado e/ou totalmente esquecidos

Se hd uma proposta relativa a memoria indigena na proposi¢ao cosmopolitica
stengersiana, essa perpassa o projeto de retomada do animismo (em outros termos) e desde uma
outra concepcao de “politica”, que problematiza as ci€ncias ¢ o racionalismo ocidental como
paradigmas exclusivistas, totalizantes e universais, considerando que nos cosmos destes povos
eles ndo estdo sozinhos e nem ocupam de maneira solitaria o palco principal. “No entanto,
podemos tentar entender tudo que diz respeito a como o passado nos molda, mas compreendé-
lo ndo quer dizer reafirma-lo, pois ndo quer dizer recupera-lo” (STENGERS, 2007, p.9).
Reativar o animismo seria parte do processo de ressignificagcdo do passado e de construgdo da

memoria indigena?

Reativar o passado ndo ¢ uma questdo de ressuscitd-lo como ele era, de sonhar em
tornar realidade uma dada tradi¢do “verdadeira”, “auténtica”. Trata-se antes de
reativa-lo e, em primeiro lugar, de sentir a fumaga que paira nas nossas narinas — a
fumaca que senti, por exemplo, quando enfatizei apressadamente que, ndo, eu nao
“acreditava” que se pudesse ressuscitar o passado. [...]Reativar significa reativar
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aquilo de que fomos separados, mas ndo no sentido de que possamos simplesmente
reavé-lo. Recuperar significa recuperar a partir da prépria separacio,
regenerando o que a separacio em si envenenou. Assim, a necessidade de lutar e
a necessidade de curar, de modo a evitar que nos assemelhemos aqueles contra os
quais temos de lutar, tornam-se irremediavelmente aliadas (STENGERS, 2007, p. 7).

A reativacao e retomada do animismo em novos termos, bem como do papel da magia
e da feiticaria, como o faz Stengers, podem ser muito bem identificados na seguinte passagem,
na qual transcrevo uma fala do pajé Barbosa durante o I Forum Nacional de Museus Indigenas.
E uma de suas primeiras falas neste encontro, na qual ele faz uma defesa apaixonada da
importancia dos rituais, portando-se como um verdadeiro porta-voz dos pajés e propagador do
xamanismo como forma de conhecimento e percepcao da realidade a ser considerada nos

museus indigenas.

Recebo vocés de bragos abertos, como se tivesse na minha casa [...] Aqui eu to
tentando contribuir, e uma alegria de ser pajé € vocé ta aberto a consulta, porque eu
trabalho 24 horas, né. Entdo aonde eu ando é desse jeito, eu levo minha bolsinha como
¢ o costume [...] Me orgulho, gente, de ser macumbeiro, me orgulho de ser
ouricurizeiro, porque a gente tem uma defesa a fazer desse ouricuri, porque esse
ouricuri tem que se fortalecer mais e mais [..]. Quem quiser chamar de
macumbeiro, pode chamar. Eu gostaria de dizer a vocés que macumba significa ‘mar’
e ‘cumba’ é terra [...]. Se por acaso alguém chamar vocés de ouricurizeiro ou de pajé
se orgulhem [...] e eu sou um exemplo vivo, quem conhece o pajé Barbosa, sabe que
eu tenho orgulho de levar esse nome de caticeiro, de feiticeiro, de pajé [...] porque
no passado ninguém podia dizer que era um pajé [...] porque eles confundiam a
gente com bruxo. E bruxo, gente, o que significa? E homem sébio, e eu tenho
orgulho de ser sabio. Pajé Barbosa Pitaguary, IIIFNMI, 2017).

Ao exprimir uma visao sobre um passado de perseguicdes e violéncia, o pajé Barbosa
reafirma a importancia de se falar o que se ¢: feiticeiro, macumbeiro, caticeiro, € ndo em um
sentido simbolico, mas literal. E necessario, sempre, re-afirmar-se. Ao assumir uma identidade
de lider politico-espiritual, mediador das relagdes entre o céu e a terra, entre indigenas e seus
ancestrais, entre os Encantados e as pessoas, a fala do pajé Barbosa, que revé o passado nos
termos de sua visdo no presente, dialoga com os termos postos na proposta cosmopolitica de

Stengers, no que refere ao processo de retomada e reativacdo do animismo. Segundo a fildsofa:

Deve-se regenerar os meios envenenados, assim como muitas de nossas palavras,
aquelas que — como “animismo” e “magia” — trazem com elas o poder de nos tornar
reféns: vocé realmente acredita em...? Essa palavra, “reativar”, chegou até mim como
presente de bruxas neopagds contemporaneas e outros ativistas dos Estados Unidos.
Também chegou até mim o impactante clamor da neopaga Starhawk: “A fumaga das
bruxas queimadas ainda paira nas nossas narinas”. Os cagadores de bruxas certamente
ndo estdo mais entre nds, e nao levamos mais a sério a acusagdo de adoracdo do diabo
outrora atribuida as bruxas. Pelo contrario, nosso meio ¢ definido pelo orgulho
moderno da capacidade de interpretar tanto a bruxaria como a caca as bruxas em
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termos de construgdes, crengas sociais, linguisticas, culturais ou politicas. O que esse
orgulho deixa passar despercebido, no entanto, ¢ que somos herdeiros de uma
operagdo de erradicagdo cultural e social — precursora do que foi cometido em nome
da civilizagdo e da razéo. Qualquer coisa que classifique a memoria de tais operagdes
como sem importéncia ou irrelevante so contribui para torna-las mais bem-sucedidas.
(STENGERS, 2017, p. 8-9)

Por um lado, se ¢ preciso denunciar um passado de perseguigdes as praticas sociais de
cunho magico-curativas, que possuiam nas figuras dos xamas seus principais representantes.
Por outro, essa dentncia ndo pode ser simplesmente relativizada por um presente que exige
uma (aparente) maior tolerancia frente as espiritualidades ndo-ocidentais, pelo menos em um
protocolo multiculturalista. Nesse sentido, “Reativar significa recuperar e, neste caso, recuperar
a capacidade de honrar a experiéncia, toda experiéncia que nos importa, ndo como “nossa’”, mas
sim como experiéncia que nos “anima”, que nos faz testemunhar o que ndo somos nos”
(STENGERS, 2017, p.11).

Cosmopolitica da memoria € uma no¢ao em construgdo. Serd articulada, desde essas
observagoes iniciais, por meio das palavras e atitudes dos proprios indigenas, frente as situagdes
concretas e reais, nas quais percebemos a ativagdo de processos de rememoracao, de
ressignificagdo do passado e de construcao da memdoria que aconteceram nas interagdes entre
diferentes sujeitos e grupos sociais, humanos e ndo-humanos de diferentes matizes, envolvidos
nas atividades dos museus indigenas. Sao tantos sujeitos quanto agéncias € agenciamentos. Ao
final da primeira parte deste estudo, ¢ mister interrogar: “como pode uma cultura tdo educada
como a nossa ser tao inconsciente, tdo imprudente, em suas relagdes com o carater animado da

Terra?” (STENGERS, 2007, p.9).
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Figura 12 - Pér do sol visto da escola indigena do Sitio Fernandes, Aratuba/CE

Fonte: O autor (2011)
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Figura 13 - Licia Pequena obervando pote de barro que estava guardado atras da casa

Fonte: O autor (2011)
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3 MUSEUS INDiGENAS: ETNOMUSEOGRAFIA E MEMORIA

Em primeiro lugar, € necessario chegar a um acordo com o fato de que nosso trabalho
esta historicamente situado; nao ¢ atemporal, nem permanente. Algumas ideias gerais
sobre a vida humana podem ser, mas os lugares que vamos mudam, ¢ hoje em dia sdo
susceptiveis de mudar rapidamente, ¢ se eles ndo mudam rapidamente, é provavel que
sejam vistos como remansos estagnados. Talvez a temporalidade e o ritmo devam
ser vistos agora como caracteristicas fundamentais da vida social. Além disso, é
provavel que o trabalho de campo multisituado se torne mais comum,
simplesmente porque as pessoas e os problemas que estudamos nio estio
necessariamente localizados em um so6 lugar. A tarefa consiste em produzir um
relato inteligivel de como o mundo chegou a ser o que é, [...]; mas, novamente, |[...],
sd0 as respostas locais e translocais, e as percep¢des de mudancgas rapidas que se
situtam no ceme do esfor¢o antropoldgico. Eliminando a ficcdo da etnografia
atemporal, nosso trabalho pode tornar-se mais facilmente datado, como recompensa,
também entramos na historia através de uma apropriacdo reflexiva do presente.
(ERIKSEN, 2018, p.114-115, negrito e grifo nosso).

Qual o poder de uma etnografia? Estaria o poder da etnografia justamente em uma de
suas fragilidades: revelar o fugidio, breve piscar de olhos no tinel do tempo da mais longa
duracdo? Ou estaria em seu carater de ser um registro imperceptivel nos processos macros e
que, a0 mesmo tempo, tanto evidencia sobre a agao dos individuos na histéria? Em que reside
o poder de uma etnografia? Retrato instantaneo dos fatos no calor do momento, no alvorecer
do desconhecido devir, naquela temporalidade que s6 quem viveu — e viu, ouviu € sentiu - pode
compreender? Ou a forca da etnografia reside em tratar-se justamente da captura de um instante
fugaz, que ja se esvai enquanto se vive(u), mas que permanece(u), quando registrado para além
da memoria, e por conta disso, revela o quanto de inexoravel ¢ o presente como gerador de
multiplas possibilidades, do que aconteceu, certamente, mas também do que estava no horizonte
vislumbrado por aqueles que viveram o breve momento, agindo no mundo e pensando sobre
ele. No limite entre presente e passado, a etnografia registra vidas humanas em ag¢do, na hora
em que os individuos e grupos produzem suas histdrias, sem saber o que acontecerd no instante
seguinte.

E preciso historicizar a construgdo social do conhecimento antropologico. O
compartilhamento de um mesmo tempo historico, sincronico, no momento da etnografia, e uma
textualizagdo que localiza a realidade exterior ao antropologo — de seus “outros”, portanto,
como algo a parte e/ou distante historicamente dele mesmo, distancia nossa abordagem das
realidades que pretende compreender e da maneira como aqueles sujeitos — supostamente
“objetos” - se percebem, e nos percebem. Em se tratando da abordagem aqui proposta, tratamos

de evidenciar as interacdes nas quais os diversos individuos e grupos se relacionaram como
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parte de relagdes de pesquisa, ou melhor, de relagdes dentre as quais a investigagdo aconteceu.
Explicitar esse processo nos auxilia na compreensdo do modo como o conhecimento foi
produzido, na medida em que conhecemos o contexto no qual se aprofundaram muitas
problematicas e hipdteses apresentadas.

A ampliacdo da area de abrangéncia da pesquisa aconteceu, concomitantemente, em dois
sentidos: geografico-espacial, do Ceara para Pernambuco; e em um sentido sociologico, desde
o acompanhamento dos Kanindé e da rede de contatos entre museus indigenas que foi
surgindo a partir de suas intera¢cdes no cenario nacional, no d&mbito académico, no universo do
movimento indigena/indigenista e no didlogo com o Estado.

Por essa continuidade temporal da observacdo participante, registramos um quadro
dindmico de transformagdes sociais — em meios as quais acompanhamos e percebemos mais
claramente as mudancas. As vivéncias da pesquisa de campo nos levaram para caminhos outros
além dos vislumbrados inicialmente. Entre 2010 e 2018, além de pesquisas de campo entre
grupos indigenas — muitas destas sobre processos museologicos — organizei encontros locais e
nacionais, apresentei trabalhos, ministrei cursos, aulas, oficinas e palestras, tanto em areas
indigenas quanto em espacgos institucionais vinculados a universidade (ensino e pesquisa) € ao
Estado (politicas publicas), participando tanto do debate nacional sobre politicas museologicas
quanto do mundo académico e das mobilizagdes indigenas/indigenistas, entre tantas outras
acoes que envolvem o universo aqui tratado.

Entre 2014 e 2017, a percepgao que tinha era de que “nao saia de campo” e/ou de que
estava “em campo 24 horas por dia”, tamanho era meu envolvimento com a tematica, seja em
ambito da Rede Indigena de Memoria e Museologia Social (atuando como assessor e
construindo-a crescentemente em meu horizonte de observacao participante), seja em variados
ambitos locais, nas diversas atividades realizadas dos museus indigenas nas aldeias, em especial,
entre povos do Ceara e de Pernambuco. Além disso, ocorreram diversos encontros em outros
Estados, os quais participamos por via da administragdo publica, por meios académicos ou
através do proprio movimento indigena e indigenista.

Para captar multiplos contextos e seus entrecruzamentos, foi importante acompanhar
processos de constitui¢do de museus indigenas, para além das experiéncias ja consolidadas,
como as do Museu dos Kanind¢ (Aratuba/CE), do Museu Maguta (Benjamin Constant/AM) e
do Museu Kuahi (Oiapoque/AP) — cada qual em sua dindmica prépria. Contribui diretamente
na criacao de alguns museus indigenas que surgiram durante o periodo tratado por esta pesquisa:
a Oca da Memoria dos Tabajara e Kalabaga (Poranga/CE), de 2008; o Museu Indigena
Jenipapo-Kanind¢ (Aquiraz/CE), de 2010; o Museu Kapinawéa (Buique/PE), de 2015; e o
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Museu Indigena Anizia Maria (Lagoa de Sado Francisco/PI), de 2017. Acompanhei duas
experiéncias que foram influenciadas e se formaram em didlogo com muitos dos indigenas que
eram nossos interlocutores, como o Museu Wolkriwg (Arco Iris/SP), em 2016, o Museu Paiter
A Soe (Cacoal/RO), de 2016.

A segunda parte desta tese possui um cunho fortemente etnografico e densamente
descritivo. Estd subdividida em trés se¢des, que mantém-se unids por lagos cronoldgico-
temporais nao-lineares: as vezes refiro-me a processos concomitantes; em outras, € necessario
ir e vir, do passado ao presente, cruzando espacialidades e dando saltos temporais, para melhor
apresentar os contextos e efetuar a analise dos processos sociais nos quais os museus indigenas
estdo localizados. Além de uma descrigcao que seguiu o fluxo de uma argumentacao baseada no
curso dos acontecimentos e no carater etnografico da descrigdo, os trés capitulos da segunda
parte se assemelham no que se refere aos dados analisados. Grande parte deles remete as
memorias orais, sejam aquelas registradas através de entrevistas e conversas informais com os
integrantes dos museus indigenas, sejam as que foram coletadas como relatos vivenciados
enquanto parte da observacao participante efetuada durante as varias etapas da pesquisa de
campo.

Esmiugando melhor as divisdes temporais — que também remetem aos momentos em
que as pesquisas foram efetuadas — abarcamos um periodo que vai de 2006 - ano em que
iniciamos as atividades com os museus indigenas no Ceara - até¢ outubro de 2017, quando
aconteceu o III Férum Nacional de Museus Indigenas, no povoado de Nazaré, zona rural do
municipio de Lagoa de Sao Francisco, Estado do Piaui. Durante esse periodo, muita coisa
mudou. Foi possivel acompanhar pessoas, povos € processos nas escalas micro, média e de
macro abrangéncia. Particularmente, passei por vdrias transformacdes, a niveis pessoal e
profissional. A mudanga residencial para o Estado de Pernambuco, em 2010, foi a mais
marcante, que refletiu diretamente em minha atuacdo e envolvimento com os museus indigenas
e no curso das investigacgoes.

As secdes 3.1 e 3.2 descrevem processos que aconteceram prioritariamente no Estado
do Ceard, enquanto a 3.3 acompanha os fatos que culminaram na criagdo da Rede Indigena de
Memoria e Museologia Social, transitando por diversos lugares e assinalando o papel
fundamental do Museu dos Kanindé. Nesse caso, a pesquisa de campo estava em constante
deslocamento, em didlogos permanentes com sujeitos de diferentes povos e instituigoes,
acompanhando em condi¢des multiplas e concomitantes os diferentes momentos que ocorreram
antes, durante e ap0s a cria¢do desta instancia de mobilizagdo dos povos que possuem museus
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Na se¢do 3.1, que constitui o primeiro momento em que efetuo uma retrospective
conversion, nos termos de Tim Ingold, voltamos nosso olhar para acontecimentos situados entre
2006 e 2009, destacando uma abordagem para a dimensdo cosmoldgica em uma perspectiva
que ndo possuiamos até o término da pesquisa de campo entre os Kanindé (2012). Nesse sentido,
reinterpretando momentos especificos e fatos particulares, através da andlise de registros
diversos, comecamos a esbocar as relacdes entre indigenas e Encantados nos processos
museoldgicos € como essas interagdes se refletiram na construgdo social da memoria e nas
mobilizacdes dos seus museus. Embora s6 tenhamos passado a perceber melhor, em uma
perspectiva analitica, essa relacao a partir de 2013, o que vivenciava aquela época ja fornecia
elementos empiricos para adentrar na relagdo entre cosmologias, museus € memaorias.

A secdo 3.2 se assemelha a 3.1, no sentido de ambas tratarem do retorno a um passado
de agdes colab