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ABSTRACT: This paper is an ethnographic account of ‘place-belonging’
among Indians presently living in the southern part of the Bahia region of
Brazil. Despite the fact that the Indians have been dealing with state policies
of indigenous settling since colonial time, they intertwine belonging to
enclosed places such as “villages”, with a notion of belonging through lines of
interpersonal social relations. These lines result from the intensifying
practices of visiting, the recalling of narratives of trade contact situations and
migratory circuits, and the transformation of institutionalized meetings
promoted by governmental and missionary entities into visiting and meeting
situations. By means of systematizing a phenomenology of place as a
‘trailed-territory’, the paper argues that these senses of belonging may
become an heuristic device for thinking about territory in a wider comparative
perspective. [South American Indians, identity, territory, sense of place
belonging, settling policies, sociality].
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Aquele lugar era histérico. Ali, no passado, abicavam as canoas dos
indios; em torno daquele leito de rio sombreado surgiram aldeias
indigenas e hortas. As hortas sobreviveram aos indios: embora as aldeias
tivessem dado lugar a floresta, depois as grandes plantacdes coloniais e
por fim as casas de praia, ainda brotava mandioca em lugares
inesperados.
Naipaul, V.S., 1990: 106
A descri¢do da paisagem portuaria de uma ilha do Caribe por V. S. Naipaul introduz-nos
exemplarmente ao tema a tratar neste artigo: o processo de identificacdo e pertenca
territorial de populagbes de indios que tém convivido, numa proximidade ‘estrangeira’, com
a histéria da colonizacio, os tempos modernos e a globalizacdo. Tal como a paisagem deste
porto de uma ilha das Carafbas, também a regido da Mata Atlantica, habitada por diversos
grupos de indios na regido sul do Estado da Bahia/Brasil, foi transformada ao longo dos
tempos. A sequéncia dessa transformacdo que faz das aldeias floresta, depois plantagdes

(coloniais) e, finalmente, empreendimentos turisticos, também decorre dos mesmos
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factores histéricos enunciados por Naipaul: o colonialismo e os tempos modernos. Ao

Este artigo ¢ a versio portuguesa do artigo intitulado “New life to forest trails: Indian territory through
colonial and modern times (Bahia/Brasil)” submetido a trevista Identities em Outubro de 2000. Foram
apresentadas versoes anteriores deste artigo no grupo de Identidades do projecto do CES em Julho de 1999,
em Novembro de 1999 no Semindrio “Tensdes Coloniais e reconfiguragdes pds-coloniais: didlogos luso-
brasileiros”/Convento da Arrabida, e em Maio de 2000 no seminirio “Imperial Tensions in postcolonial
times: case studies from the portuguese speaking wotld”/ Brown University (EUA). Agradeco a todos os
patticipantes destes seminarios os comentarios encorajadotes, ¢ aos organizadores Cristiana Bastos (ICS),
Miguel Vale de Almeida (ISCTE) e Bela Feldman-Bianco (UNICAMP-Brasil) por terem viabilizado a
realizacao do encontro da Arrdbida e da Brown. Este artigo representa também o resultado do intercambio
estabelecido com Bela Feldman Bianco num convénio CES/UNICAMP, financiado pelo acordo
CNPQ/JNICT. A consolidacio do argumento desta versdo final do artigo nio teria sido possivel sem os
comentarios de Jodo de Pina Cabral (ICS) e de Alcida Rita Ramos (UNB-Brasilia) a versoes anteriores, pelo
que lhes estou muito grata. Agradeco ainda a Bela Feldman-Bianco o entusiasmo que tem manifestado face
a0 desenvolvimento do meu trabalho, e 2 Sandra Xavier pelas sugestdes relativas a antropologia da paisagem.
1A expressio “tempos modernos” ¢é usada neste artigo para descrever a transformacio operada,
simultaneamente, nos indios e na floresta através de uma ideologia “moderna” i.e. onde o desenvolvimento
econémico era visto como prioritario por relagio a valores humanos, sociais, culturais e ecolégicos.
Poderfamos também usar o conceito de “direitos de primeira geracio” de Boaventura de Sousa Santos (1989)
para caracterizar esse perfodo mas o uso do conceito “moderno” evoca, de forma mais explicita, a destrui¢do
da diferenca étnica e da paisagem que o artigo trata.



dizer que “as hortas sobreviveram aos indios”, Naipaul evoca um dilema sobre a
capacidade relativa da paisagem e a dos indios em resistir a transformacSes historicas de
tamanha profundidade.

Ao longo dos tempos, no sul da Bahia, a Mata Atlantica foi dando lugar a cidades, a
largas extensdes de cultivo de cacau, a pequenos empreendimentos de lazer, a industrias de
celulose, a 4reas turisticas, e ainda ao cultivo intensivo de fruta e coco. A Mata Atlantica é
hoje patriménio mundial, preservada em pequenos nichos e vigiada por organizagdes
transnacionais, sob a égide da defesa de valores ecolégicos globais. Para os indios do Sul da
Bahia o processo de mudanga da paisagem, provocado pelo desflorestamento, e o das suas
proprias vidas evoca experiéncias paralelas de destruicio. Ao mesmo tempo que se cortava
a mata, e nela se construfam espagos urbanos e plantacoes agricolas (principalmente de
cacau), os indios eram desalojados® e expulsos dos locais que hoje identificam como o seu
lugar de habitagio.

Esta ligacio entre a destruicio da floresta e a da vida das pessoas ¢ apenas
formalmente equiparavel ao espirito de preservacao ambiental que faz recair a atengdo do
mundo global sobre locais como a regidao da Mata Atlantica. Maurice Bloch (1995) usou a
expressao “panico ecologico do Ocidente” para se referir a essa ordem de valores e para os
opor aos sentimentos dos Zafimaniry (Madagascar) para com a floresta. Bloch defende que
os Zafimaniry se sentem ligados a floresta valorizando, no entanto, o desflorestamento por
ser através do corte de arvores que se marca a paisagem com monumentos, lembrando os
antepassados, e oferecendo uma visio da perpetuidade da vida que se opde ao efémero do
quotidiano (Bloch, 1995:65-66; Hirsh, 1995:10). Para os indios do sul da Bahia a situagio ¢
inversa a dos Zafimaniri, no sentido em que o desflorestamento nio é desejado; porém, o
sentimento negativo que o corte da floresta transporta para as suas vidas também se
distingue dos valores globais de desastre ambiental, necessitando ser descrito e analisado.

Tendo por terreno de reflexdo empirica o contexto de identidade e pertenca
territorial dos indios no sul da Bahia, este artigo contribui para enriquecer os dispositivos
heuristicos a que podemos recorrer para compreender fendmenos de identidade e pertenca
territorial no mundo contemporaneo. Recorre-se aqui ao conceito de “pertenga territorial”

e nio ao conceito antropoldgico de paisagem por existit uma proximidade apenas parcial

2 Uso o termos portugués de “desalojado” como traducio do inglés “displacement”. No contexto da
literatura antropoldgica tem-se usado o conceito de “displacement” para descrever processos de
desalojamento que se reportam quet a situacdo dos refugiados quer a de populagdes que sdo sujeitas a logicas
de habitacio forgadas, como ¢ o caso aqui em estudo.



entre este ultimo e a forma como a questdo da identidade e do territério é aqui abordada.
Tal como defende Barbara Bender, a paisagem (landscape) define uma area onde as
identidades sdo criadas e politizadas: “A paisagem é um conceito de grande tensio, que
opera na articulagdo entre histéria e politica, relagdes sociais e percepgdes culturais”
(1995:3). No caso indigena no sul da Bahia esta criacio e politizagido da identidade resulta
de trés processos, interligados, que niao sio normalmente associados ao conceito de
paisagem, a saber: ‘a terra’ como mercadoria e meio de produgao, ‘o solo’ como territorio-
nagio e ‘o lugar’ como forma de pertenca localizada.

Um dos aspectos relevantes na caracterizagdo da populacio indigena do sul da
Bahia ¢ o facto de ter sido sujeita, ha longo tempo, a formas de aldeamento’ ditadas, num
momento inicial, pelo regime colonial/missionario e depois pelo Estado independente
brasileiro. E preciso recordar que a Bahia é uma das primeiras regides da América do Sul
onde o colonialismo se implantou. Em concomitancia, os indios que vivem na regiao foram
perseguidos por tentativas de aldeamento desde, pelo menos, o século XVII, quando os
Jesuitas — que haviam chegado a Bahia em meados do século XVI - consolidaram a sua
politica de aldeamento. Essa politica inspirou-se em diversas ideias, entre as quais se
destaca a nogao de que os indios eram por natureza seres fugidios. Se de inicio pareciam
aderir de forma rapida aos processos de conversio religiosa, mostravam depois resistir a
uma continuada vida cristd, voltando a recolher-se no mato e a deixar o espago de
convivéncia com os cristaos.

As politicas de aldeamento jesuita tiveram na sua origem uma nog¢ao de “espa¢o
panéptico” (cf. Foucault, 1984), inscrita na planta quadricular das aldeias, que mostra o
quanto elas se conformaram a uma “imagem ocidental” de paisagem i.e. de uma realidade
fechada, que se pode medir, descrever e mapear (Kuchler, 1995:85). A etnografia
desenvolvida neste artigo permite-nos entender, porém, que o facto dos aldeamentos serem
habitados pelos indios faz com que esta imagem “ocidental” ndo seja apenas transformada
- como se estivéssemos perante um contraponto entre as representagdes que os indios
trazem consigo, e que imprimem no espaco vigiado, e o que esse espaco promove. E
preciso assumirmos uma postura fenomenoldgica para que possamos entender o sentido

total da transfiguracio destes lugares, através da vivéncia dos seus habitantes. No contexto

3 O termo “aldeamento” é aqui utilizado como traducdo do termo inglés settlement. O termo inglés tem um
espectro semantico mais vasto que esclarece a situagdao aqui em causa. Ele pode ser usado para referir formas
de constituir habitacio e pata referir formas de coloniza¢io evocando, deste modo, o facto das politicas de
colonizagio terem passado por politicas de fixagdo e sedentarizagio de populagdes nativas.



etnografico das sociedades aborigenes australianas, que ja foi designado “o contexto
prefigurado da antropologia da paisagem”, este assunto tem sido objecto de um debate
interessante e rico que merece ser continuado (cf. Morphy, 1995:205, cf. Morphy, 1995,
Myers, 1988, 1991; Layton, 1995). Mas a questdo ultrapassa, ainda, a validade estrita de um
estudo de caso. A analise deste sentido de transfiguracdo dos lugares enquadra-se na
descricio e aprofundamento dos processos de alojamento, desalojamento (displacement) e
realojamento (emplacement) que constituem, reconhecidamente, um dos temas centrais ao
estudo da identidade e globalizagdo, como lembra Sousa Santos (cf. Capitulo 1).

A complexidade desta abordagem na actualidade decorre do facto de nio estarmos
perante situagdes em que uma comunidade indigena com um padrao de habitacio mével é
aldeada (como aconteceu no tempo colonial) mas perante fluxos de alojamento,
desalojamento e realojamento, repetidos ao longo do tempo. Face a estas situagoes, os
sentimentos de pertenca assumem formas serpenteadas de definicio nio monolitica e,
muitas vezes, ambivalente e controversa. Mesmo os autores mais atentos a esta
complexidade tém tido dificuldade em abandonar uma perspectiva que tenda a partir do
contraste entre os modos “tradicionais” de conceber o territério (entendidos como prévios
a0 desalojamento) e aqueles que estio a ser reivindicados numa situagdo pos-
desalojamento. Nadia Lovell (1998), por exemplo, colocou a questdo da seguinte forma: a
reivindicagdo de territérios localizados por populagdes que tinham modos de vida
“tradicionais” nio sedentarios ¢ um meio de negar as formas anteriores de vivéncia do
espago, nas quais “se transcendia a fixagdo a um territ6rio” (Lovell, 1998:4). Encontramos
ainda esta mesma sequéncia de argumentacdo nos debates que contrapdem nog¢oes
confinadas de localizagdo com o fluxo de mercadorias e pessoas. Neste contexto, as
culturas que “viajam” aparecem como complementos, ou pares de oposicio, a sentimentos
de pertenca local (ct. Clifford, 1997; Mitchell, 1998 para uma perspectiva critica).

Este artigo desafia a ideia da existéncia de uma relagdo necessaria de oposicao ou
complementaridade entre a pertenca a territérios através de nog¢odes de fixagdo vs. de
movimento. Apesar de se concentrar na descri¢io etnografica de um estudo de caso ligado
a identidade étnica sul amerindia, no contexto regional especifico do sul da Bahia (e de
manter a tese de que essa diferenca nio ¢é redutivel), a abordagem a desenvolver neste
artigo tem um alcance mais geral. As alternativas conceptuais que serdo aqui apresentadas
resultam da descricdo de uma filosofia de pertenca ao territério onde o confinamento a um

lugar constitui, simultaneamente, a abertura a uma rede de relagdes. Um dos desafios



conceptuais inscrito nesta filosofia é que ela comega por parecer assentar nos Mmesmos
principios que sdo descritos por John Comaroff (1996) para a constituigao de um territério
confinado “euronacionalista”. Para Comaroff aquilo que define este modo de identifica¢ido
¢ que a perten¢a ao territério se funda em fronteiras fisicas geograficas, as quais sdo
legitimadas através da invencio de um local de origem histérico (1996:176). Apesar dos
processos de pertenca territorial dos indios no sul da Bahia partirem dessas mesmas
premissas, eles conduzem-nos a formas de sociabilidade e de politica territorial totalmente
contrarias as que resultam da “perspectiva euronacionalista”. E deste modo que se edifica
uma fenomenologia que, apesar de se sustentar em nog¢oes de sociabilidade amerindia, pode
contribuir para uma heuristica de entendimento dos processos de pertenca territorial no
mundo contemporaneo.

A etnografia a apresentar neste artigo resulta do trabalho de campo com observag¢ao
participante que desenvolvi entre uma comunidade de descendentes de indios Tupi,
remanescente de uma aldeia jesuita fundada no perfodo colonial (finais do século XVII) e
conhecida actualmente pelo nome de Olivenga’. No presente etnografico, entre Agosto de
1997 e Agosto de 1998, os indios de Olivenca nio habitavam uma “terra indigena” — a
designacdo oficial para descrever as areas territoriais indigenas reconhecidas pelo Estado
Brasileiro actualmente. No entanto, durante o periodo do trabalho de campo, os indios de
Olivenga comegaram a participar em encontros regionais de indios do sul da Bahia. Foi ao
longo deste processo que tive oportunidade de conhecer representantes das comunidades
de indios Pataxé e Patax6 Ha Ha Hai e ainda Maxacali, Guarani e Xacriaba, que habitam
em regides circundantes. Estes encontros eram promovidos normalmente por entidades
institucionais, desde organiza¢does missionarias - tais como o Conselho Indigenista

Missionario (CIMI)’ - & propria agéncia governamental que trata dos assuntos indigenas, a

4O trabalho de campo foi financiado no ambito do projecto da Fundacio da Ciéncia e Tecnologia, referéncia
PRAXIS PCSH/P/ANT/42/96, tendo como tesponsavel cientifico Miguel Vale de Almeida (ISCTE).

Até o ano 2000 os indios de Olivenca eram o unico grupo de indios do sul da Bahia que se
aptesentava com um nome topografico: “indios de Olivenga”. Os indios aldeados no século XVII eram
indios Tupi. Contudo, o seu nome étnico ¢ omitido pela documentagdo histérica desde o século XVIII,
passando a designa-los por “indios de Oliveng¢a”. No ano 2000 os indios de Olivenga escreveram uma peticao
publica (uma “carta aberta”) reivindicando a sua identidade enquanto “indios Tupinamba”.

A populagio indigena fala apenas portugués e vive, actualmente, no meio de proprietarios e
trabalhadores rurais que migraram para a regido. Definem-se como “caboclos” ou “indios”, distinguindo-se,
por vezes, desta tltima designacio por alegarem que ela deve descrever os indios que vivem em “aldeias de
indios” ou aqueles que habitam a longinqua e idealizada regidio Amazonica.

5 O Conselho Indigenista Missiondtio formou-se em decotréncia das reformas do Concilio Vaticano II e do
Conselho Nacional de Bispos do Brasil (CNBB). Um dos papéis mais importantes desta entidade foi a
otrganiza¢io das primeiras reunides de liderancas indigenas a nivel nacional na década de 1970 (cf. Ramos,
1998:168). O CIMI ¢ a unica organiza¢ao missionaria dedicada a causa indigena que actua no no sul da Bahia.



Fundacio Nacional do Indio (FUNAI)’. A medida que fui acompanhando representantes
da comunidade de indios de Olivenga a estes encontros fui-me apercebendo que eles eram
meios primordiais na constituicdo de redes de relagdo entre diferentes grupos e de
sentimentos de pertenca territorial. Foi a participacio nestas reunides e as visitas
subsequentes que fiz a aldeias de indios no sul da Bahia, a convite de “liderancas
indigenas™’, que forneceram a base empirica da etnografia que é aqui apresentada.
O processo historico do aldeamento de indios no sul da Bahia
Os indios que habitam actualmente a regido sul da Bahia foram aldeados durante trés
petiodos histéricos: o perfodo colonial — do século XVI até 1822; o periédo de etnogénese
do Estado-Nagio brasileito — o século XIX; e parte do periodo “moderno” — desde os
anos 1920 até¢ 1940. Em 1998 havia dezasseis aldeias indigenas no sul da Bahia, que
resultaram de uma desmultiplicagdo de trés ‘aldeamentos fundadores™ Olivenca, Barra
Velha e Caramuru-Paraguacu. Cada um destes ‘aldeamentos fundadores’ é identificado,
respectivamente, pelos trés grupos étnicos mais representativos na regido: os Tupi para
Olivenca, os Pataxé para Barra Velha e os Patax6 Ha Ha Hai para Caramuru-Praguagu.
Actualmente, as areas indigenas reconhecidas pelo Estado brasileiro sio designadas nio s6
de “terra indigena” como de “aldeia de indios” ou “aldeia indigena”, sabendo-se que a
designacdo de aldeia é uma categoria da demografia oficial brasileira que descreve formas
de povoamento de indios, sejam eles resultantes de aldeamentos oficiais ou “tradicionais”.’
Entre os trés aldeamentos fundadores aquele que é mais antigo é Olivenga, a aldeia
jesuita fundada em 1680 (cf. Leite, 1945). Depois da expulsio dos jesuitas do Brasil em
1758, o nome religioso da aldeia (Nossa Senhora da Escada) foi substituido por um nome

topografico importado da entdo metrépole: Olivenca. Mais de um século depois, ¢ em

¢ A FUNAI ¢é o 6rgao do governo brasileiro que trata de todos os assuntos relativos aos indios no contexto
do Estado-Nacio, exceptuando-se apenas o sector da saude que em 1998 foi entregue ao 6rgao nacional de
saude - Fundagao Nacional da Satde (cf. Almeida e Oliveira, 1998; Lima, 1995; Ramos, 1998).

7 Cada aldeia de indios tem mais que um “lider” ou “lideranc¢a” indigena. Os critérios mais importantes para a
cleicio de um lider pelos membros de uma aldeia sio, por um lado, a sua capacidade de lidar com as
entidades que apoiam o indio (o governo, as ONGS, a Igreja), ¢ pot outro, a participagdo de um individuo ou
de um parente préximo no processo de reconhecimento de uma “terra indigena” ou de “trazer a aldeia de
volta” (cf. secgdes seguintes deste artigo). Sobre os processos de lideranga indigena na regido nordestina no
Brasil veja-se Brasileiro, 1999; Sampaio, 1996; Arruti, 1996.

No ultimo més de trabalho de campo decidi gravar algumas entrevistas livres com os lideres que

conhecia melhor, conduzindo a conversa de forma a que falassem das relagdes com os indios de Olivenca. As
citagoes de conversas que apresento no artigo provéem dessas gravagoes.
8 Actualmente o termo “aldeia” é usado no Brasil para designar, especificamente, formas de habitacio de
indios. A unidade demografica menor que existe no Brasil para populagiao nio indigena é a vila. Assim, o
tamanho das aldeias de indios pode variar muitissimo. De acordo com dados de 1995, a “aldeia” maior no sul
da Bahia ¢ Caramuru-Paraguacu que foi fundada em 1926 com 52.000 hectares e tem agora 1.200 hectares. A
aldeia mais pequena que resultou de uma fissio com a aldeia fundadora de Barra Velha tem 0,1 hectares.



resultado da lei estabelecida pelo Estado independente brasileiro para regulamentar todas as
aldeias missionarias remanescentes, Olivenca foi classificada administrativamente como
uma vila (nio indigena).” Apesar dos indios de Olivenca serem descritos, desde entio,
como “assimilados”, “mesticos” ou “civilizados”, a populagido continuou a identificar-se a
si prépria como india, ainda que “civilizada” ou “cabocla”. ' A populagio nio indigena da
regido também foi mantendo esta representacdo dos “caboclos” de Olivenca como uma
espécie de indios, ainda que misturados ou civilizados. Um outro aspecto que ajudou a
perpetuar a identificacio indigena foi o facto de durante a primeira metade do século XX
esta populagdao indigena ter mantido o seu modo de residéncia em pequenos nucleos
habitacionais méveis, que se foram deslocando na regidao da mata, tendo vindo a fixar-se
apenas na década de 1960 em consequéncia da mercadorizacdo da terra (cf. Viegas, 2000;
20004a).

O segundo aldeamento fundador a referir é Barra velha. Diferentemente do que
aconteceu com os indios Tupi de Olivenca, s6 em 1861 é que o Estado independente
brasileiro aldeou os indios Pataxé. De acordo com a versdo oficial, o objectivo desta
politica de aldeamento era criar uma reserva de mao de obra e domesticar a natureza bravia
e hostil que marcaria a indole desta “raga” (Sampaio, 1996:15; Carvalho, 1977:81)."" Na
altura da Comemoracio do quarto centendrio da Descoberta do Brasil (1900), o Estado
tentou apropriar-se de parte de uma area de floresta, incluida na area indigena de Barra
Velha, com o objectivo de a transformar num Parque Nacional. Desde entdo, a relagao
entre os indios Patax6 e o Estado passou por diversos momentos de tensao. Na década de
1950 deu-se um dos confrontos mais violentos entre os indios e a policia militar e parte da
area indigena — conhecida como o “Monte Pascoal” - foi transferida para a fundacido do

Parque Nacional, sob a alegacdo oficial de se tratar da primeira paisagem avistada da

2 O decreto que declara a extin¢ao de todos os antigos aldeamentos de indios data de 1875. Em 1888 a lei é
executada, concedendo-se a0 municipio de Ilhéus o direito de alienar as terras dos aldeamentos (Carneiro da
Cunha, 1998:145-146; Campos, 1981:260, 271). A legislagio sobre a extingdo dos aldeamentos seguiu-se ao
“Regimento das Missdes” de 1845, instrumento legal que dispunha sobre a administragao dos indios e seu
patriménio. Nesse regimento, a extingao dos aldeamentos ¢ justificada segundo principios de assimilagio, tais
como a necessidade de se “incorporar aos Préprios Nacionais as terras dos indios, que ja nao vivem aldeados,
mas sim confundidos com a massa de populacio civilizada” (Dantas, Gongalves & Sampaio, 1998:451-2).
Sobre a forma como os indios integram este processo histérico de mercadorizagio da terra em Olivenga
numa perspectiva sobre o tempo, a permuta de bens, e nogdes de espaco e terra veja-se Viegas (2000a).

10°A palavra “caboclo” é um termo brasileiro que, segundo alguns autores, tem raiz no Tupi “cad-boc”, que
significa “tirado ou procedente do mato”, sendo também, de acordo com Capistrano de Abreu
“primitivamente chamados os indios catequisados em aldeias pelos Jesuitas e seus rivais de catequese” (cf.

Machado, 1977).



Caravela do navegador portugués Pedro Alvares de Cabral, quando se aproximava da costa
brasileira em 1500."

O terceiro aldeamento fundador é Caramuru-Paraguacu. Foi fundado em 1926 e
habitado maioritariamente por indios Patax6 Ha Ha Hai. O objectivo politico que presidiu
a constitui¢do deste aldeamento foi o de fixar, por um lado, indios que habitavam antigas
aldeias missionarias ja extintas e, por outro, os indios Pataxé Ha Ha Hai que viviam na
regido de forma descrita como “selvagem” e “errante” ie. ndo sedentaria. Hsta area
indigena ¢ um exemplo da politica de aldeamento estabelecida pelo Estado brasileiro desde
a década de 1910, aquando da constitui¢cio de um 6rgao governamental que lidava directa e
exclusivamente com assuntos dos indios: o Servico de Protec¢io aos Indios (cf. Lima,
1995). A politica governamental que orientava a questio indigenista na época foi
fortemente inspirada pelas ideias de assimila¢do dos indios a0 mundo civilizacional, as quais
vém a reforcar-se a partir da década de 1930 com a ditadura que se instala no Brasil. O
governo estabelece um estatuto especial de cidadania para os indios desde esse periodo, o
qual prevé que a sua identificagdo enquanto indios seja transitoria, destinada a desaparecer
com a desejada assimilacio a cultura e civilizagio brasileira. Os “aldeamentos”, entdo
chamados de “Postos de Atrac¢do”, executavam esse principio civilizatério segundo
métodos sofisticados que pressupunham uma espécie de Iluminismo indigena. Os indios
deveriam ser “atraidos” e ndo forcados a fixar-se nestas areas, levados a concluir dos
beneficios da civilizagio por sua livre vontade."

Trazer aldeias de volta
No periodo imediatamente posterior a 1920-1940 e até a década de 1970 a situagdo dos
aldeamentos e condicdes de habitacao dos indios do sul da Bahia reverteu-se: os Pataxo e

Pataxé Ha Ha Hai que viviam nas areas indigenas de Barra Velha e Caramuru-Paraguacu

11 A imagem dos indios Pataxé na documentagio oitocentista é fortemente racializada. O facto de terem sido
descritos como um grupo némada e entregue a praticas antropofagicas colocou-os no patamatr mais baixo da
hierarquia racial oitocentista (cf. Schwarcz, 1993; Paraiso, 1976:16).

12 Os indios Pataxé investiram de forma mais incidente numa tentativa de recuperagio desta area a partir de
1999. Em Agosto de 2000 ainda nio haviam conseguido regularizar a situagio, apesar de ja terem reocupado
parte da area, continuando a sofrer ameagas de morte da parte de proprietirios que viram as suas terras
incluidas nesse processo de recuperagio. As ameagas sio normalmente dirigidas aos lideres indigenas.

13 Existem ja numerosos estudos sobre a politica indigenista neste periodo, entre os quais se destaca o de
Anténio Catlos de Souza Lima (1995). O caso do Posto de Caramuru-Paraguagu é paradigmatico desta
politica por duas razdes principais. Por um lado, o nome escolhido refere a unido matrimonial mitica entre
um suposto navegador portugués (Caramuru) e uma india Tupi (Paraguacu) (cf. Monteiro, 1992:136). Este
mattimoénio veio a ser usado como o simbolo mestre do sucesso da miscigenacdo. Por outro lado, a drea do
posto estava dividida em duas pattes, sendo que uma ala se designava Caramuru e era para onde se levavam
os indios provenientes das antigas missoes. A segunda ala, designada Paraguacu, era onde ficavam os que
viviam de forma “errante” na mata e precisavam de ser totalmente iniciados aos modos de vida da civilizagao.
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foram insidiosamente expulsos das areas indigenas. A descricdo deste facto ¢ feita pelos
depoimentos orais dos indios, podendo também ser analisada em fontes da imprensa e
depoimentos juridicos em tribunal (cf. Silva, 1983). Aquilo que o conjunto destas fontes
permite concluir é que os procedimentos de expulsdo dos indios sdo equiparaveis a guerras
campais, executados através de ameagas constantes de morte até a efectiva destruigdo de
plantacées, tiroteio e homicidio. E em resultado desse clima de tensio, legitimado por um
regime politico militar e por um governo de Estado com fortes caracteristicas coronelistas -
que justificava que os proprietarios de grande extensdes de terra tivessem policia privada -
que os indios vio migrando a partir dos antigos aldeamentos, de forma compulsiva, em
pequenos grupos de parentes, dispersando-se na regido.

Na década de 1970 o Governo Federal defendeu a extingdo deste tipo de
aldeamentos, que se dizia terem sido abandonados pelos indios em decorréncia de terem
cumprido o seu processo civilizatério, e estarem ja integrados na sociedade nacional, nao
devendo, portanto, manter-se em territério proprio mas assimilados ao espaco da
populacio nio indigena. O caso da area de Caramuru-Paraguacu é o mais representativo
desta situacdo, no contexto sul da Bahia, mas o processo foi discutido a nivel nacional e
visava aplicar-se a muitos outros casos."*

Os indios que habitam a regido sul da Bahia ndo véem as formas de expulsio
territorial ocorridas entre 1940 e 1970 como meros factos historicos. Para eles trata-se de
um processo de desalojamento que retractam como um meio de “desaldear”. Um dos
aspectos que pode parecer estranho a um observador exterior é que as aldeias das quais
reclamam terem sido expulsos, querendo agora voltar a habitar, sio os ‘aldeamentos
fundadores’, criados na ordem colonial e ditatorial. Actualmente, estes aldeamentos sao o
simbolo da antitese da expulsio e dispersao que caracterizou o desalojamento vivido no
petiodo de 1940-1970. Desde a década de 1980 que a memoria da experiéncia negativa do
desalojamento constitui o maior incentivo para levar a cabo uma forma de realojamento
(emplacement), isto é, de procurar um local de pertenca depois de se terem visto fora de

qualquer referéncia de localiza¢io (cf. Olwig & Hastrup, 1997; Lovell, 1998). Ja que o

14 Na verdade, este processo relaciona-se com a directiva governamental conhecida como “decreto de
emancipa¢io” que teria consequéncias vastas e devastadoras para os indios (cf. Lima, 1995; Oliveira, 1998a;
Ramos, 1998: 124-266). O decreto acabou por nunca ser posto em vigor. No caso da Bahia a resisténcia a
execucao deste decreto foi apoiada por antropdlogos da Universidade Federal da Bahia, nomeadamente
através de um contacto com os indios originatios da area. Esta contestacdo faz patte da histéria da fundagao
da actual Organizacio Nio Governamental ANAT da Bahia. As accdes desempenhadas nesses finais da
década de 1970 basearam-se num espirito de voluntarismo que levou muitos académicos e intelectuais, no
Brasil, a apoiar a causa indigena (cf. Ramos, 1998:270-271).
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desalojamento é por eles descrito como uma forma de “desaldear”, o realojamento é
descrito como uma forma de “trazer a aldeia de volta”.

“Trazer a aldeia de volta” significa, neste contexto, reavivar a consciéncia politica e
encontrar uma referéncia de localizacio. O periodo de “desaldeamento” ¢é visto,
actualmente, como um tempo em que os indios “ndo tinham o conhecimento das aldeias”
porque “ndo tinham ninguém para organizar”. A ideia de “trazer a aldeia de volta” ¢ a de
reunir os indios, que se haviam dispersado, para um ponto territorial fixo, e melhorar o seu
estilo de vida. Uma das memorias negativas que ficou da experiéncia de ser desalojado ¢é
que os indios foram forcados a suportar um estilo de vida urbano onde, como dizia um
indio Pataxé que viveu muitos anos nessa situacio, “nos perseguem ladeiras de som que
deixam a gente maluco”.

Os significados do territério como terra - L.e. como meio de produ¢ido — como solo
— iLe. uma area dentro do Estado-Nacio — ¢ como lugar - i.e. um meio de pertenca
localizada - acabam por se entrelagar num novelo denso de relagdes. Neste sentido, a
alteracdo da legislacido que define o direito de acesso a terra na Constituicio de 1988 é um
dos elementos (mas nio o determinante) para entendermos este processo de pertenca
territorial. De facto, ¢ a partir desta altura que o direito de reivindicar uma terra indigena
passa a assentar na prova de que a terra tem sido “tradicionalmente ocupada” pela
comunidade que a reclama (artigo 231 da Constituigio)."” Contudo, os procedimentos para
o reconhecimento de uma “terra indigena” sdo apenas parcialmente administrativos.
Depois de passar as primeiras fases de regularizacio, o Estado tem ainda que pagar uma
indemnizacdo aos anteriores proprietarios, para que eles abandonem a area. Acontece,
porém, que os proprietarios resistem e aqueles que tém mais poder (e pistoleiros
particulares) ameacam os indios de morte. Em suma, para que os indios vejam o seu direito

constitucional de acesso a terra cumprido eles tém que lutar ndo sé nos tribunais

15 Esta lei facilitou as formas de acesso a terra em situacdes como a dos indios no sul da Bahia. Contudo, a
demarcacio e posse da terra por comunidades indigenas é muito mais precaria do que possa parecer. Em
primeiro lugar, a lei nio reconhece aos indios o direito a propriedade da terra; eles apenas podem aceder ao
seu “usufruto”. Em segundo lugar, o nimero de “terras indigenas” regularizadas corresponde apenas a 3,8%
em relagdo aos numero oficiais (Oliveira, 1998a: 49). Um terceiro aspecto referente a regidao nordestina ¢é
ainda significativo. Segundo dados de 1997 haveria 55 “terras indigenas” nesta regiao. Porém, nenhuma delas
estava completamente regularizada e apenas metade se encontrava na fase final do processo de regularizacio
(Sampaio, 1997). Note-se ainda que a legislagio brasileira nio assenta o direito de reivindicacdo de terra
indigena na nogao de os indios terem um meio diferente e intenso de ligacio com uma determinada paisagem,
como acontece, por exemplo, no caso dos abotigenes australianos desde a Northen Tervitory Land Right
Legislation, que define como condic¢do de reivindicagdo de uma terra pelas sociedades aborigenes o facto de
clas terem “afiliacoes espirituais a lugares particulares” e consequentes responsabilidades espirituais primarias
para com esses lugares (cf. Morphy, 1995: 230; Layton, 1995: 211).
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(recorrendo a dispositivos discursivos com o0s quais estdio pouco familiarizados) mas
também no terreno, em conflitos face a face que resultam, invariavelmente, na morte de
algumas das suas liderancas.

Quando ¢ preciso apoio para retirar um anterior proprietario de uma terra indigena
e/ou “trazer uma aldeia de volta” o envolvimento dos indios ndo se alinha por quem
pertenca a “aldeia” a recuperar. E nos encontros promovidos a nivel regional e nas visitas
que se fazem entre aldeias que nasce esse sentimento de ajuda mutua. A sua epitome ¢é a
noc¢io de todos serem “parentes”. De facto, a nocdo de ser parente ¢ comum e tem
significados muito similares em diversos contextos de politica étnica na América do Sul,
indicando um sentimento de pertenca a mesma humanidade e uma autenticidade no
envolvimento nos processos de identificacdo étnica (cf. McCallum, 1991: 416; Ramos,
1998: 169). Este ¢ um dos casos que nos mostra, de forma inequivoca, como a politica
étnica deve ser descrita ndo sé como um sentimento de pertenca mas, principalmente,
como um comprometimento colectivo para a ac¢do. Trata-se, com exactiddo, daquilo que
Joao de Pina Cabral descreve para o caso de identificacdo étnica dos macaenses: “os
membros desta comunidade ndo s6 partilham um sentimento de pertenca como sdo
conduzidos a agir de acordo com os principios que reflectem essa pertenca” (2000:201).

Para os indios do sul da Bahia, a experiéncia que une estes “parentes” e os convida
a ac¢io ¢ identificada com o “sofrimento” vivido na época do desalojamento. Em situa¢des
publicas, os indios do sul da Bahia apresentam a populagio ndo indigena esse valor
partilhado através de uma formatagio narrativa que podemos designar “histérias de vida de
sofrimento”.'® Estas narrativas operam um colapso entre o tempo colonial e o passado
mais recente, sob a égide de ambos serem momentos de “desaldeamento” i.e. de extorsio
de um modo de vida e localizacio. Uma mulher lider Pataxé Hi Ha Hai iniciou a

apresentacao publica da sua “histéria de vida de sofrimento” desta forma:

Minha familia é Patax6. Minha mie era a Pataxé Bahena. Quando foi a Conquista pegaram
meus pais 14 no mato. Pegavam os indios no mato para amansar e aprenderem a vestir a roupa e a comer.

16° A mobilizagdo de minorias étnicas através da nogdo de partilha de uma “comunidade de sofrimento”
também foi descrita para contextos como o dos movimentos negros na Colombia ¢ no Brasil (cf. wade,
1995:344; Viegas, 1998). Nestes contextos a experiéncia histérica do sofrimento é lembrada através do
processo de escravatura e da resisténcia das comunidades de escravos fugidos, conhecidas como “quilombos”
ou “cimarrons”. A politica afro-étnica na Bahia também evoca estas ideais. Contudo, como Vale de Almeida
(1999) defendeu recentemente, no contexto da Bahia a politica cultural também esta fortemente relacionada
com a transformacao do corpo negro, anteriormente negativizado, num /eus de resisténcia politica.

O uso da linguagem do patentesco e do sofrimento pode reportar-se, no caso indigena brasileiro, a
primeira reunido de organizacdes de indios, a nivel nacional, em 1974, exemplificando-se no discurso de um
lider indigena Sherente: “meus irmaos, eu chamo-os de irmaos porque eu sou um indio, sou um irmio da
mesma cor, do mesmo massacre” (cf. Ramos, 1998:170).
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Trouxeram minha mae presa. Pegavam a pessoa no mato, vivendo sua vida, sua crenga, para
viver como civilizado, para aprender.

Até certo tempo a gente tinha mato para pescar, para cagar. Depois, o tio secou, ficou sem
mato e nesse meio tempo, muito [indio] foi morrendo. A gente encontrava era indio morto na estrada.

(Lider das mulheres da area Caramuru-Paraguacu. Apresentagio publica dos Patax6 Hi Hi Hii num Seminario
promovido pela Universidade regional em Ilhéus em Novembro 1997).

Esta narrativa de vida usa a referéncia do corte da mata para descrever o sofrimento dos
indios. O desflorestamento e a morte dos indios sio aqui apresentados como factos
paralelos. F também de notar como nestas narrativas a histéria de uma mulher (a mée
Bahetd) é apresentada ndo como uma biografia singular ou excepcional mas, pelo contrario,
como testemunho de processos que foram vividos por todos os indios da regido. Estas
mesmas ideias irdo surgir-nos repetidamente mais a frente.

As histérias de vida de softimento surgem-nos aqui como uma espécie de né final
numa sequéncia interpretativa que nos vinha a mostrar que o realojamento - ou seja, o
processo de “trazer aldeias de volta” - é uma forma de se alcancar uma referéncia local,
uma pertenca localizada, sem que, no entanto, se opere o fechamento a um espago
delimitado e fronteirico que a imagem da “aldeia”, e de juntar os indios num ponto fixo,
parecia evocar. O processo social de “trazer aldeias de volta” mostra-nos, de forma clara,
que localizar-se numa aldeia indigena implica, necessariamente, ser capaz de ultrapassar as
fronteiras fisicas e humanas da aldeia. Para trazer uma aldeia de volta ¢é preciso apelar a
modos latos e difusos de solidariedade, entre todos aqueles que partilharam experiéncias
similares de desalojamento e sofrimento.
Circuitos migratdrios e um local de origem histérica
Se o passado lembra o desalojamento, o presente corresponde ao tempo onde os modos de
realojamento se multiplicam. Veremos agora que a procura de referentes locais ndo passa
apenas por trazer aldeias de volta mas também por procurar lugares de origem comum.
Este processo constitui-se na narracdo de episdédios de migracdo entre diferentes aldeias,
realcando-se a proveniéncia de Olivenca. Diversos indios Pataxé de Barra Velha relatam a
sua chegada a aldeia de canoa, vindos da regido de Olivenga, enquanto que na area de
Caramuru-Paraguacu a proveniéncia de um grupo de Olivenga ¢ incontestavel, ja que ele
mesmo se reconhece como o grupo dos “indios de Olivenga” dentro da 4area indigena. A
importancia de Olivenca como o local de origem topografica nio lhe confere, no entanto,
um estatuto de lugar de veneracdo ou de peregrinacio secular, como acontece com o0s
lugares histéricos de origem (de uma nacdo ou um povo) “inventados” na perspectiva

“euronacionalista”. Diferentemente, como veremos de seguida, ela ganha um estatuto de
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“lugar de arquivo”. Numa conversa entre dois lideres indigenas Pataxé este fundamento
arquivistico dos relatos de migragio foi explicitado quando um dos interlocutores
assegurou que o conhecimento sobre a origem da sua familia resultava da sua pesquisa
histérica: “tudo mostra, segundo os registros, alguns registros histéricos, que nasceu de 14
de Olivenga™." Olivenga €, portanto, o local de onde vieram e por onde passaram
diferentes grupos de indios da regido e, também, o local cuja existéncia histérica no perfodo
colonial pode ser documentalmente comprovado por ser um antigo aldeamento jesuita.

O arquivo tem hoje um significado amplo para os indios. O conhecimento
adquirido em documentos histéricos ¢é vital para os procedimentos administrativos de luta
pelo direito de demarcagido de uma “terra indigena”, ou de trazer aldeias de volta. Numa
das aldeias Pataxd, que estava numa fase inicial de regularizacio como “terra indigena” no
presente etnografico, este valor do conhecimento arquivistico ¢ posto em evidéncia. Neste
caso, a iniciativa de se fazer um estudo arqueoldgico e antropolégico de artefactos
encontrados na area partiu do proprio lider indigena. Entre estes artefactos destacava-se
um antigo forno de mandioca e um sambaqui'® que deveria remontar ao tempo pré-
colombiano, ambos encontrados na mata. Do ponto de vista deste lider indigena, os
artefactos materiais sao um tesouro arquivistico. Eles sdo fotografados para que possam ser
vistos mesmo por aqueles que ndo tém oportunidade de visitar a zona de mata onde se
encontram e devem ser estudados e documentados.

Mas a importancia do conhecimento arquivistico para os indios do sul da Bahia
pode ser ainda inferido de muitas outras situagdes, sem uma ligacdo tio directa com os
processos juridicos. Entre elas destaca-se o facto das liderancas indigenas considerarem que
a actividade de pesquisa histérica ndo deve ser reservada aos antropdlogos e historiadores
mas praticada pelos préprios lideres indigenas em primeira mao. Para uma lideranca Patax6

o arquivo é um lugar de esperanga, onde se joga o futuro dos indios na regidao. Numa

17 Alguns documentos historicos referem, explicitamente, que, no século XVIII os indios Pataxé habitavam
na 4rea de mata das redondezas da aldeia de Olivenca. Num documento de 1756 diz-se que a dtea nio estava
habitada por populacio nio indigena “por ser uma parte deserta e costumar andar também por ela o gentio
chamado Pataxé” (Araujo, 1757 in Almeida, 1913: 184, 185). Um outro documento datado de 1799 menciona
também o facto dos indios Pataxé habitarem a regido sul de Olivenca e acrescenta que essa situacdo se
verifica desde 1730 quando os Patax6 foram expulsos do interior do actual Estado de Minas Gerais pelos
Bandeiranteso (Lisboa, 1799 in Almeida, 1916:108-109; Lisboa, 1802 in Almeida, 1916a: 8, 10).

18 Um sambaqui é um vasto depésito de ostras e outras conchas resultantes das praticas alimentares dos
indios no petiodo pré-colombiano, sendo uma das evidéncias da presenca antiga de indios na regiao. Este
testemunho histérico niao é apenas relevante do ponto de vista da regularizacio administrativa de uma “terra
indigena”. E também de importincia vital para os indios como uma forma de constituicio dos seus
sentimentos de pertenca a um lugar (agradeco ao antropélogo José A. Sampaio Laranjeira, que tem feito
relatérios para a regularizacdo de terras indigena no sul da Bahia, a troca de impressGes a este respeito).
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ocasido em que gravava uma conversa com diversos lideres Pataxé este valor do arquivo

foi-me dado a ver de forma explicita.

Eu queria fazer um apelo a vocé, Susana, que ¢ de 1d do nosso pais. Eu digo nosso pafs porque nos
estamos na maré, também. F uma mistura de Portugal com o Brasil, negros indios e brancos, estd na
Histéria. E eu faco um apelo, em nome dos indios, 2 nossa companheira: que faca uma interven¢ao
as autoridades portuguesas para que nos ajudem nessa luta... porque tem varios culpados: a Igreja...
porque nio dizer as autoridades portuguesas na época?

E eu ji procurei em alguns estudos, o conhecimento historico [e verifiquei] que o
catecismo dos livros cristdos, na época [colonial] foram feitos na lingua indigena e que esses livros
foram levados para outros paises, pelos portugueses da época. E que hoje nés temos necessidade
desses registos, desses manuais historicos. Que iriam nos ajudar a voltar ao nosso passado, que pra
mim, eu digo de coracio... pra mim me eleva a um sentimento muito profundo.

(Lider Patax6 de Barra Velha. Conversa com seis liderangas em Eunapoles. Julho 1998).
Até o dia da gravacdo desta conversa o facto de eu ser portuguesa nunca tinha sido
evocado pelas liderangas como uma forma de identificar o pais colonizador. Usualmente,
viam a minha presen¢a como uma forma de espalhar, em Portugal, o “sofrimento” dos
indios do sul da Bahia. A projec¢do da minha cidadania para o tempo colonial foi trazida
nesta unica situacio e sob a égide do conhecimento de arquivo.

A afirmacdo desta lideranga tem a sua singularidade por se tratar de um lider
indigena que se dedica pessoalmente a pesquisa de arquivo. Sempre que pode, quando vai
a0 Rio de Janeiro, procura na biblioteca do Museu do Indio alguma pista que possa indiciar
o caminho para a recuperacio da sua propria lingua. Mas a valorizaciao do conhecimento de
arquivo ultrapassa essa peculiaridade pessoal. Ela enquadra-se na visdo, recorrente nos
indios no sul da Bahia, segundo a qual o arquivo nao é uma realidade inerte referente a um
passado distante e morto, mas um dos fildes de esperanca futura.

Em suma, vimos como o valor simbélico de um lugar (como Olivenca) enquanto
local de origem histérico a nivel regional, sendo inferido do facto de ser uma fonte de
conhecimento arquivistico, ndo assume uma posi¢ao de local hierarquicamente superior, no
contexto de uma topografia das aldeias indigenas da regido. Diferentemente, ela reforca o
sentimento de pertenca a vasta area regional através do testemunho da sua longevidade,
transformando toda a regidao (e ndo o local preciso de Olivenca) num lugar de onde podem
surgir sentimentos de pertenca territorial .

Visitas e contactos entre trilhas

Os episodios migratérios, as formas de trazer aldeias de volta e as histérias de contactos
entre indios sdao hoje parte da pratica discursiva e vivida dos indios do sul da Bahia. Mas a
ideia que vem dar um sentido mais lato a0 modo de pertenca territorial, a nivel regional, ¢ a

intensificacdo de formas de contacto interpessoais, de visitas e encontros. Estas situa¢oes
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de contacto sdo muitas vezes formuladas a partir de uma imagem de trilhas na mata que
trazem e levam animais, caga e indios amigos e inimigos. A configuragdo desta imagem
surgiu-me de uma conversa com um indio Patax6é quando se referia a relagdo dos Pataxé
com os Maxacali. Ao narrar a desorientagao existencial dos Maxacali na actualidade, ele
alegou tratar-se de um problema que resultou, principalmente, do corte das trilhas que, no

passado, antes dos indios terem sido civilizados, conectavam estes grupos de indios.

Antigamente as caga viviam a vontade, ultrapassava limites, rios e florestas e fundava de mato a
dentro e ia embora. O indio também. Ele vivia assim. Aonde tinha mata, cle achava que era dele. E
ele vivia a vontade. Atravessava rios, floresta e ia embora. Depois tornava a voltar.

Entdo, nossos ancestrais, nossos avos, nossos pais conta que os Maxacalis tinha linha
directa com Barra Velha [aldeia Pataxd]|, no passado, mais ou menos ha 50 anos atras. Entdo:
quando foi tirada as mata ai também foi cortado os seus caminhos. Igualmente as cagas, ao
passarinho: onde faltou a mata, os passarinho precisa voar muito pra ir a outro pedago de mato.

Nos caso, por exemplo, o macaco: onde tem a mata, ¢ o caminho deles; se tirou o mato, af
cottou o seu caminho. Por af ele ndo passa mais. A paca, por exemplo, que ¢ uma caga muito
desconfiada, aonde tem a mata tem fruta pra ela e ela vai 14 comer, as frutas. Mas se titou a mata,
acabou-se seu local de alimentar.

Entio, o indio também tem essas mesmas caracteristicas fisicas ¢ moral e ¢ a causa de hoje
os Pataxé estar distante do Maxacali e o Maxacali distante do Pataxé. E outros grupos, né?
Indigena...

Entdo, é aonde nds vivemos essa situacio de contacto. Aonde nds temos saudade e
dizemos: se os Pataxds e outros grupos adjacente, proximo do Maxacali, se nds estivesse sempre 1a
junto com eles, eu acredito que eles nio iria beber mais, iria matar a saudade deles e iam chegar ao
ponto de viver alegre.

(lider indigena Pataxé de batrra Velha. Conversa com seis lideres em Eunapoles. Julho de 1998).1°
A existéncia de relagGes sociais entre os Pataxd e os Maxacali pode ser deduzida a partir de
diversos niveis discursivos, inclusive o das fontes etnoldgicas que mostram a presenca de
proximidades culturais e linguisticas entre estes dois grupos e atestam que eles viveram em
locais geograficos fisicamente contiguos, num periodo histérico ndo muito distante (cf.
Métraux and Nimuendaju, 1963; Carvalho, 1977). Actualmente, os Maxacali habitam uma
“terra indigena” na regido interior de Minas Gerais, enquanto que os Pataxd se vieram a
fixar na zona costeira. A justificacio da enfermidade dos Maxacali pelo corte das trilhas
com os Pataxé sustenta a ideia que, sem contacto com outros grupos, a vida de cada um
deles fica comprometida. E nesta sequéncia de ideias que este lider conclui o discurso
dizendo que o tunico meio de reverter esta situacdo de desorientacio existencial dos
Maxacali seria reatando as visitas entre os indios Patax6 e Maxacali.

Os indios de Olivenga (que s6 em 1997 comecaram a participar nas reunides

indigenas) recordam pequenas visitas que receberam de indios Patax6, desde a década de

19 A . . . .

A falta de concordancia gramatical na linguagem oral ¢ um trago muito marcante do modo de falar dos
estratos menos escolarizados nesta regiao da Bahia (e suponho que no nordeste em geral). E por essa raziao
que optei por ndo fazer correc¢des nas varias transcrigdes orais que apresento.
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1980, com os quais aprenderam a fazer o arco e a flecha. As visitas sdo interpessoais e, por
isso, ndo sio partilhadas por mais que as pessoas da unidade familiar que as recebem. Os
visitantes podem pernoitar por varios dias, meses, ou mesmo anos. Este dltimo tipo de
visitas ndo é comum em Olivenca, mas em areas indigenas do sul ela acontece com alguma
recorréncia. O caso de um visitante Pataxé Ha Ha Hai que encontrei numa aldeia Patax6 a
cerca de 300km do local da sua habitagio é exemplificativo desta situacdo. Depois de
explicar com detalhe a sua proveniéncia de outra aldeia e o seu estatuto de visitante entre
os Patax6, onde dizia estar “a passar uns dias entre os parentes do sul”, acaba pot
acrescentar, para minha surpresa, que ali estava “ja 14 vai dois anos”. Neste periodo de
tempo, justificou, tem vindo a aprender com o pajé Pataxé algumas praticas curativas. E de
qualquer forma, na sua perspectiva, a sua situa¢do nao ¢ singular mas exemplificativa de
uma tendéncia mais geral dos indios para a nio fixacio a um lugar “eles fica uns tempos
num sftio, depois farta-se e vai para outro”.”’

O debate antropolégico sobre o contexto sul amerindio tem realcado a importancia das
praticas de visitagdo sem que se tenha, contudo, explorado o seu papel na constituicdo de
processos de pertenca territorial.”! Um dos estudos etnograficos que destaca a relevancia da
pratica de visitar é o de Alcida Rita Ramos, entre os indios Sanuma/yanomami, ao salientar
o facto das visitas entre aldeias serem constantes e marcantes do modo de vida social desta
populacio (1990:50). Recentemente, Cecilia McCallum chamou a atengdo para a
importancia central das praticas de visitagdo entre casas e unidades residenciais na
constituicao da sociabilidade entre os indios Kaxinaua, habitantes da Amazonia na fronteira
entre o Brasil e o Peru (1998:13).

No contexto do sul da Bahia a pratica de visitacdo assume formas diversas mas

igualmente importantes no entendimento dos modos de pertenca territorial dos indios a

20 Christina Hugh-Jones (1988) ao descrever a organizacio social dos Barasana, indios Tucano, oferece uma
imagem sugestiva de relagdes desta natureza, ao dizer que o circuito de visitagdo ¢ de tal forma intenso que se
torna dificil distinguir entre quem ¢ um visitante permanente ¢ quem ¢ um residente temporatio.

2l Na Amazoénia e, especificamente, na regido das Guianas as conexdes sociais entre unidades de residéncia
sdo intensas a diversos niveis, que vao da troca comercial ao casamento e actividades cerimoniais (cf. Riviere,
1984:56, Shapiro, 1987:303, C. Hugh-Jones, 1988:169). Estas redes entre aldeias confirmam as teses segundo
as quais a nogao de territério como espago fechado ou delimitado néo ¢ util para o estudo das sociedades do
contexto sul amerindio (cf. Wade, 1997:91; Jackson, 1995:4; Viveiros de Castro, 1996:187; S. Hugh-Jones,
1996:126). Para o contexto indigena do nordeste brasileiro a intensificagdo de viagens entre aldeias de indios
tem sido interpretada como constitutiva dos processos actuais de identificacdo étnica. Como defende Arruti,
estas visitas estabelecem “um facto social central para a vida destes grupos e para a sua otganizacio politica”
(Arruti, 1996:189; 1999: 240, 276). Joao Pacheco de Oliveira (1998, 1999) tem vindo a salientar a importancia
da nog¢io de viagem para os processos de identidade social dos indios que habitam a regidio nordestina,
fazendo uso da nogao de “viagens da volta”.
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nfvel regional. As visitas de indios Patax6 aos indios de Oliven¢a ocorrem com muita
frequéncia, desde que os dltimos comeg¢aram a participar nas reunides indigenas do sul da
Bahia. A expectativa criada por estas visitas em Olivenga ¢ muito grande. As pessoas da
comunidade indigena acorrem ao local do encontro com curiosidade para ver como sio os
“Indios das aldeias”. Ao voltarem das reunides regionais os representantes de Olivenca
também fazem “reunibes de indios” onde dao conta do que viram nas aldeias: como se
dispunham as casas, que cerimoénias eles tinham e como eles se pareciam fisicamente
(trazendo, para o efeito, fotografias).

Os encontros indigenas regionais em que participei com maior frequéncia estavam
integrados num programa de ac¢do governamental que juntava representantes de 6rgios de
saude do Estado Federal, do Estado da Bahia, e de 6rgaos municipais, com os lideres de
saide e politicos de cada uma das aldeias de indios do sul da Bahia. Estas reunides
permitem o encontro de indios vindos das dezasseis aldeias localizadas em regides que
podem distar, entre si, 500 km. Assim, o facto destas reunides serem promovidas por
6rgios governamentais torna-se secundario quando, ao fim de um dia de convivio formal,
se regressa ao hotel onde a FUNALI aloja os indios. Af estabelecem-se lagos interpessoais
entre liderancas indigenas que fazem parte integrante das praticas de visitagio.

Mas, entre os encontros em que participei, aquele cuja integracio em nog¢des de
visitagdo se torna mais evidente diz respeito a um “seminario” promovido pelo Conselho
Indigenista Missionario (CIMI), onde também participaram ONGs e até representantes de
partidos politicos. O encontro realizou-se numa das aldeias indigenas e juntou quarenta
indios dos trés Estados vizinhos da Bahia, Espirito Santo e Minas Gerais. O objectivo do
“Seminario” era discutir ac¢oes de “desenvolvimento sustentivel”, isto é, uma forma de
producio econémica que garantisse a autosubsisténcia dos indios e minorasse o nivel de
dependéncia exterior. Esta agenda formal do encontro ndo é, no entanto, senio um dos
seus propésitos. As reunides viabilizam a visita entre indios que se chamam, entre si, de
“parentes”. Para alguns, estes “seminarios” (cuja deslocagio e estadia ¢é subsidiada),
constituem a unica oportunidade para entrar em contacto directo com indios de outras
areas. Durante os encontros, a possibilidade de troca de experiéncias concretiza-se nos
momentos formais de reunido, nos quais, por exemplo, se relatam processos de luta pela
regularizacdo de “terras indigenas”, ou casos concretos de execugdo de planos de
desenvolvimento, com apoio de entidades governamentais e ndo governamentais. Mas o

facto dos encontros envolverem o convivio, por varios dias, num mesmo local fisico,
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sedimenta mais ainda esta no¢ao de visita. A satisfagdo de um indio Tupiniquim do Estado
de Espirito Santo em conversar com um indio Krenak ou Maxakali justifica uma noite em
branco. Trocam-se impressoes sobre o manejo da terra, sobre o apoio de organismos
oficiais aos indios mas, também, sobte as formas de acesso a elementos da “cultura do
indio”, que vio do “artesanato” a lingua. Aprende-se a dizer “mulher bonita” noutra lingua,
as mulheres trocam experiéncias domésticas na cozinha improvisada e, a noite, o barracido
de tabuas de madeira - que ja serviu de escola e recinto para reunibes - transforma-se na
sala de danca.

Entendemos agora que os contactos criados nas visitas entre aldeias, quer seja
informalmente, quer nas reunibes formalmente marcadas, sdo constitutivos da prépria
nogao de pertenca a um territério enquanto solo e meio de localizagdo. Se trazer aldeias de
volta é a pratica de pertenca que mais se associa ao reconhecimento administrativo de uma
terra indigena, visitar (ou estabelecer linhas de contacto, ou trilhas) é o modo de
transcender o possivel encerramento em que essa forma de pertencer a uma aldeia poderia
incorrer.

A importancia que os indios facultam a esta forma de ligagdo trilhada nio esta
apenas presente, para os indios, nas praticas de visita mas também na memoria da
existéncia de redes de troca entre os Pataxé que viviam na costa e os indios que vinham da
mata. Estas redes sdo descritas como linhas a0 mesmo tempo humanas e constitutivas da

paisagem da mata. Uma das descri¢cdes que ouvi sobre estas redes de troca diz o seguinte:

Os indios fazia contacto com os outros indio Pataxé de Barra Velha. O que é que eles fazia? Os
Patax6 de Barra Velha fazia roga, plantava banana, plantava cana. Quando ficava madura ele ja tinha
o contacto com os outros parentes da mata. E trazia de 14 a Paca, trazia o Tatu, trazia o Catitu e
colocava ali. No dia seguinte eles ia 14 buscar, fazia uma troca. Quer dizer que af ja levava de ca da
praia, levava o caranguejo, levava o siri, levava o ourico. Levava a farinha, levava a banana, levava a

mandioca... ai, eles pegava esses trem e fazia a troca.
(Lider Pataxé de Barra Velha. Conversa com seis liderangas em Eunapoles. Julho de 1998)

Esta descricdo torna claro que o objectivo das actividades econémicas dos Patax6 da costa
era criar situagdes de contacto. Eles cultivam mandioca, plantam banana e deixam-na

. .. ; . N 22
amadurecer sabendo que as trilhas da floresta iriam trazer os indios da mata a aldeia.™ As

22 A antropdloga brasileira Maria do Rosario G. Carvalho apresenta narrativas de indios Pataxé recolhidas no
trabalho de campo que realizou na década de 1970, em Barra Velha, onde estas mesmas situagdes de troca sio
descritas numa espantosa semelhangca com aquelas que me foram narradas vinte anos mais tarde. As
natrativas que ela transcreve referem indios cacadores que chegam da mata para realizar permuta com os da
costa, sustentando a imagem da extrema selvajatia dos indios da mata através da atribuicdo de praticas

canibais (cf. Carvalho, 1977:93-94).
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redes de troca vém sobrepor-se as redes de visita, sendo que ambas sdo concebidas em
paralelo com as trilhas da floresta.

Esta concepcao do territério em circuitos e linhas abertas através de praticas de
visita¢do e troca, em detrimento de espagos fronteiricos que encerram o horizonte, pode
tornar-se ainda mais significativa se a enquadrar-mos no contexto comparativo sul
amerindio, abrangendo grupos diferentes e abarcando quer o contexto amazoniano quer o
nordestino no Brasil. No contexto indigena nordestino tém sido mencionadas nog¢des de
pertenca através de rastos, trilhas, linhas e circulos (cf. Arruti, 1995:9; 1996:141;
1999:240).” Para a regido do Xingu, e segundo Gregor, os indios Mehindku também
sustentam uma nog¢ao de territério sem fronteiras fisicas e mensuraveis. Gregor afirma que
se diz que “a fronteira entre a tribo Mahinaku e a dos Awet{ fica, aproximadamente, no
ponto de onde um homem deve voltar se deseja chegar a casa antes do anoitecer” (Gregor,
1982:43). Em relagdo aos Araweté, grupo Tupi que habita a regido do Xingu, Viveiros de
Castro (1992) defende existir uma nogao de territério sem alicerces fronteiricos, que tem
como corolario politico o facto das guerras entre grupos que habitam areas territoriais
diferentes ndo serem vistas como “disputas territoriais”. De facto, Viveiros de Castro
mostra como a chegada de um estranho a um territério habitado pelos Araweté nio é
concebida como a chegada de “invasores que tinham que ser expulsos” mas como sujeitos
que protagonizavam a diferenca (Viveiros de Castro, 1992:33). Apesar desta tese de
Viveiros de Castro dizer respeito, principalmente, ao entendimento de processos de
identidade pela diferenca, ela nio deixa de ser importante para entendermos esta dimensao
politica comum aos territérios trilhados (que sera especificada na conclusio) que é o facto
do seu modo de acgdo politica ndo assentar na disputa de fronteiras fisicas.

Nesta mesma sequéncia descritiva de territérios delineados em forma de redes, a
imagem que Alcida Rita Ramos nos oferece sobre o territério Yanomami ganha particular
for¢a evocativa:

Respondendo a dispersao natural [do seu modo de habitar], as comunidades Yanomami estao
distanciadas entre si de umas poucas horas a dias de caminhada, e ligadas por uma intricada teia de
atalhos. Finas nervuras de tetra, ora tortas, ora retas, sempte resolutas, subindo e descendo encostas,

23 Arruti incorpora estas nogdes de pertenca tetritorial na “geografia mitica” dos Pankararu (indios que
habitam a regido préxima ao Rio Sao Francisco), na qual se inclui o lugar onde as entidades dos “encantados”
vivem, protegendo os Pankararu e delineando linhas de comunicagdo entre humanos e o mundo sobrenatural
(1996:141). No contexto da Amazdnia encontram-se também inumeras referéncias a este tipo de
configuragio tertitorial: linhas, carreiros e trilhas insctitas ao nivel do mundo cosmogoénico. Diversos mitos
fundadores referem a accdo de entidades semi-humanas que vomitam seres humanos ao longo das bordas dos
rios, fazendo destas linhas dos rios os marcos definicionais do territério (cf. Hugh-Jones, 1993:107).
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detendo-se em igarapés para ressurgir do outro lado, confundindo-se com raizes que serpenteiam o
chao da mata, com troncos de arvores caidos sobre rios, sio trilhas Yanomami. (Ramos, 1996:18).

Pode alegar-se que esta imagem territorial de uma rede densa de trilhas ndo é apenas
recorrente no contexto amerindio. Ela tem paralelo noutros contextos etnograficos onde a
pertenca territorial também se faz por intermédio de um territério serpenteado por linhas,
carreiros ou trilhas. Um dos casos que facilmente associamos com essa imagem ¢ o dos
aborigenes australianos. Mas ha autores que conferem a este modo de concepcio do
territério uma generalizagdo ainda maior, defendendo que o uso da metafora dos caminhos
(paths) é caracteristico das formas de descrever a territorialidade em “sociedades de pequena
escala” (cf. Tilley, 1994:30). A descricao etnografica da rede territorial de trilhas da mata
desenvolvida neste artigo nio nos deixa sucumbir, no entanto, a esse nivel de generalizacio
porque ele oferece-nos uma perspectiva fenomenolégica sobre a pertenca territorial onde
lugares niao fronteiricos, como as trilhas, sao constituidos com a mesmas praticas de
sociabilidade que os lugares delimitados, tais como as aldeias. Ao invés da generaliza¢do, o
contributo da andlise desenvolvida neste artigo deve completar-se sujeitando-se a uma
sistematizacio densa.

Um territorio trilhado (conclusao).

A melhor forma de concluirmos sobre o sentido das trilhas na orientacio de um processo
de pertenca territorial dos indios do sul da Bahia ¢é sistematizando a fenomenologia de um
‘territério trilhado’.

O primeiro principio que define um territério trilhado é a sua natureza histérica.
Vimos como a constituicio da nocdo de pertenca territorial dos indios do sul da Bahia
parte de um processo histérico de localizagio e deslocalizagdo. Os indios desenvolvem
formas de pertenca ao territério que resultam de uma reacgdo a historias sucessivas de
destruicao. O desalojamento e o desflorestamento sio pontos nevralgicos neste sentido
negativo da histéria e sio ambos responsaveis pelo corte das trilhas i.e. das conexdes
sociais entre os indios.

A segunda ideia inscrita num territério trilhado diz respeito a ligacio entre a ac¢io
humana e a paisagem. Este aspecto relaciona-se com o dilema anunciado na introdu¢dao do
artigo, sobre o poder relativo das pessoas (em sociedade) e da paisagem em resistir a
transformagdes histéricas profundas. Num territério trilhado a destruicio da paisagem ¢
ultrapassada - ou tornada humanamente suportavel -, através do refazer de conexdes

sociais. Este principio incorpora uma nog¢ao fenomenolégica da relagio entre a acgdo
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humana e a paisagem, que se adensa e esclarece quando vista a luz do contexto
comparativo mais vasto das sociedades sul amerindias. Nesse contexto, a destrui¢io da
paisagem em consequéncia de exploragao selvagem de ouro por garimpeiros, a constru¢ao
de estradas alcatroadas, ou de barragens que cruzam areas indigenas, tem constituido um
desafio constantes a ligacdo entre os indios e a paisagem, tendo suscitado reac¢des de
revitalizacdo da paisagem pela parte dos indios (cf. Arhem, 1998:78, 89, 98; 1998a; Turner,
1993, Arruti, 1999:272). Os indios do sul da Bahia também reverteram a destruicdo da sua
relagdio com a paisagem da Mata Atlantica e fizeram-no segundo uma filosofia de ac¢do
especifica: a activacdo de acg¢des humanas socializadas - i.e. praticas de conexdo social -
através de visitas.

A terceira caracteristica de um territério trilhado ¢ a sua simultanea fluidez e
localizagdao. Um territorio trilhado ¢ fluido no sentido em que as suas fronteiras nao siao
objecto de disputa. A delimitacdo do territério assenta na mobilizagdo e desejo de pertenca
localizada, a qual resulta de uma reacc¢do a experiéncia negativa de desalojamento e nio da
necessidade de controlo sobre fronteiras territoriais, medindo-as ou mapeando-as. A
diferenca entre um forma de pertenca a um territério trilhado e um lugar delimitado
“euronacionalista” assenta neste contraste entre uma forma de identificagao que passa pelo
controlo mensuravel do espaco ao qual se pertence, ¢ o sentimento de conexio a um
territério por vias de comunicacio como as trilhas, ou praticas intersubjectivas como as
visitas.

O quarto principio de um territério trilhado é a sua reversibilidade. As trilhas da
floresta sdo lugares reversiveis: elas atenuam-se se deixarem de ser percorridas, podendo
mesmo desaparecer (cf. Tilley, 1994:30; Gow, 1995:55). Esta caractetistica das trilhas da
floresta é constitutiva da reversibilidade das conexGes sociais: também estas s existem na
medida em que sejam activadas através da interac¢do social. Sempre que se rompem
relagdes entre habitantes de diferentes aldeias as trilhas fecham i.e. o territério perde uma
das suas vias de existéncia.

Os territérios trilhados estdo, portanto, dependentes da indeterminagdo da acgao
social tendo, consequentemente, uma existéncia intermitente, ¢ podendo mover-se ao
longo da histéria. Um territério trilhado alarga-se sempre que aumentam as redes de
relagbes sociais ¢ fecha-se quando as pessoas deixam de se visitar. Vimos como as redes
antigas de troca podem ser lembradas e reabertas, mas elas nunca serdo efectivas se forem

apenas descritas por palavras e ndo, efectivamente, palmilhadas. Em concomitancia, o
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alargamento ou fechamento deste territério nio depende de discursos ou representagdes
das suas fronteiras, mas da interaccdo efectiva das pessoas que se identificam com ele ¢
que, por essas praticas interactivas, o constituem.

Estas quatro caracteristicas de um territério trilhado mostram-nos, em suma, uma
forma de pertenca territorial fundada na historia e capaz de ser, simultaneamente, localizada
e livte de fronteiras, dependendo da solidariedade social entre grupos de pessoas
diferenciadas, e estando ligada a uma configuracio reversivel e intermitente do espago. Em
conjunto, estas caracteristicas podem ser vistas como uma densa e rica filosofia de
sociabilidade e pertenca territorial. F nesta medida que a nogdo de um territério trilhado
deve ser tida em conta na analise de fenémenos de identidade e pertenca territorial no
mundo contemporaneo, nomeadamente por relacio a contextos onde o projecto colonial

se tenha efectivado ha longo tempo através de politicas de aldeamento.
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