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Resumo

Este estudo assume o proposito de verificar em que sentido os museus indigenas contribuem
para o fortalecimento da identidade étnica, dando especial relevo ao Museu Vivo Antonio
Samias, da etnia Kokama, residentes em Manaus, enquanto constituicdo de memoria e produgéo
de conhecimento. A complexidade dos estudos sobre a cultura amazoénica requer um olhar
sensivel para o reconhecimento da iniciativa de criacdo de museus indigenas com a finalidade
de fortalecer a identidade étnica. Investigar esta tematica ndo ¢ uma tarefa facil, no entanto, a
curiosidade de conhecer sobre a participacdo do povo Kokama de Manaus, no Amazonas, na
criacdo de museus, nos fez perceber o quanto € necessario investir na coleta de dados para o
melhor entendimento sobre estas agdes. A criacdo dos museus, a selecdo dos artefatos e
elementos simbolicos estdo integrados ao processo de reafirmagdo da identidade, revalorizagao
de saberes e tradi¢gdes; na ampliagdo das fronteiras politicas na reivindicagdo por terra e direitos
sociais, numa légica oposta a que é proposta pelos museus convencionais. O estudo assentou-
se no aporte da pesquisa etnografica, abrindo espacgo as abordagens qualitativas com aplicacio
da técnica de entrevista semiestruturada junto a uma mostra de moradores da comunidade Nova
Esperanca Kokama, além de suas liderancas, localizadas na cidade de Manaus. Os principais
resultados revelam que a narrativa mitica da Ipira Mama e do jovem garca sdo expressoes
auténticas da metamorfose ¢ identidade hibrida, humano-animal que brota da sensibilidade da
narrativa e do imaginario que permite dar vida as miniaturas de anta, passaros, instrumentos de
caca, pesca, cestarias e ceramicas inspirados em suas memorias. Fica claro, por fim, que o
museu indigena € expressdo viva da memoria do povo Kokama encarnado na sua identidade
étnica.

Palavras-chave: Museu-Indigena e Identidade.
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Abstract

This study assumes the purpose of verifying in what sense the indigenous museums contribute
to the strengthening of the ethnic identity, giving special importance to the Museu Vivo Antonio
Samias, of the Kokama ethnic group, residents in Manaus, as the constitution of memory and
production of knowledge. The complexity of two studies on Amazonian culture requires a
sensitive eye for the recognition of the initiative to create indigenous museums with the aim of
strengthening ethnic identity. Investigating this theme is not an easy task, however, curious to
know about the participation of the Kokama people of Manaus, not Amazonas, in the creation
of museums, we have been made to perceive how much it is necessary to invest in the data
collection for a better understanding of these actions The creation of two museums, the selection
of two artifacts and symbolic elements are integrated into the process of reaffirmation of
identity, revaluation of knowledge and traditions; In the expansion of political borders in the
claim for land and social rights, a logic is opposed to what is proposed by conventional
museums. The study based on the contribution of ethnographic research, opened space to
qualitative approaches with the application of the semi-structured interview technique together
with a sample of residents of the Nova Esperanga Kokama community, in addition to their
leaders, located in the city of Manaus. The main results reveal that the mythical narrative of
Ipira Mama e do jovem garca are authentic expressions of the metamorphosis and hybrid,
human-animal identity that springs from the sensibility of the narrative and the imaginary that
allows to give life to the miniatures of antas, passaros, hunting instruments, fishing, baskets and
ceramics inspired by their memories. It is finally clear that the indigenous museum is a living
expression of the memory of the Kokama people embodied in their ethnic identity.

Keywords: museum, indigenous and identity.
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INTRODUCAO

O insignificante e imperceptivel devir animal é uma metafora ou alegoria, é

um conjunto de estados diferentes uns dos outros, implantados no homem no
momento em que se procura uma saida
(DELEUZE e GUATARI, 1977)

Na mitologia da Grécia Antiga as aves eram 0s seres que estavam mais proximos aos
deuses. Isto contribuiu, de certa forma, para que, de acordo com suas caracteristicas e
atribuicdes, as aves fossem associadas a esses deuses. A aguia era a ilustre acompanhante de
Zeus (Jupiter), o pavao estava ao lado de Hera (Juno) e a coruja coube acompanhar Palas
Athena, que os romanos chamavam de Minerva. A coruja se tornou simbolo do conhecimento
racional aliado ao empirico, que remete a capacidade de voo crepuscular e noturno.

Optamos por destacar uma espécie denominada de coruja-buraqueira (Athene
cunicularia), que ocorre no sul da Bolivia e no sul do Brasil. Sempre atenta e possuidora de
grandes olhos a ave gira seu pescoco num movimento de 270 graus, o que ajuda na focalizagdo
em trés dimensodes (altura, largura e profundidade). Essa ave detém a capacidade adaptativa de
viver em grupos e escavar seus buracos em regides de capim baixo, construindo até trés entradas
alternativas para suas tocas. A toca em forma de tunel, por vezes abandonada por tatus, ¢
reutilizada e “termina em uma cdmara de ovipostura, geralmente forrada de capim, esterco ou
mesmo restos de papel e outros residuos encontrados em ambiente urbano” (SANTOS. D. M.
etal.,2017,p.5). A emissdo de sons e sobrevoos ¢ uma postura vigilante, que impede a entrada
do inimigo.

A coruja-buraqueira traca sua tatica de sobrevivéncia no ambiente urbanizado ao
construir suas tocas em campos, pastos, restingas, placas, postes e peitorais de janelas. Ao tornar
estes ambientes como parte do mobilidrio de seus poleiros, essa espécie garante a protecado
mutua e aproveita a oferta de alimento (folhas, gravetos, pequenos lagartos, aves e roedores).

Habitar um ambiente predominantemente humano forcou a inversdo de habitos
alimentares, adaptacdo a novos modos de vida, a criagdo de gorjeios e silvos para uma
comunicacdo vigilante entre os individuos do grupo. Os prejuizos causados pelas atividades
humanas a estas populacdes de corujas, tornam o homem o seu maior inimigo, “[...] seja na
destruicdo das tocas em virtude das construcdes ¢ [...] na supressao dos habitats” (SANTOS. D.
M. et al.,, 2017, p. 6).

O mote da situacdo empirica remete a uma analogia possivel entre dois aspectos

igualmente reais da potencialidade dos devires da coruja-buraqueira; um propriamente animal
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e outro de familiarizacdo demasiado humana, ao qual assemelhamos a atividade do pesquisador.
Assim como a coruja-buraqueira, os humanos, pesquisadores, vivem num espago de
modulagdes continuas em prol de uma justa ou sabia medida, nada se encerra. A necessidade
de uma resposta rapida exige uma capacidade criadora veloz para modificar os procedimentos
e promover cria¢des singulares, experimentacdes de si mesmos, formulagdo de conceitos que
se reportam a acontecimentos, ou o que se anunciem como devir.

Ao langar mdo de um olhar interdisciplinar, busca-se escapar da dureza dos métodos
rotineiros e da rigidez de dogmas na ciéncia, a fim de sugerir outros mundos, outras
experiéncias possiveis de abertura para viver a poténcia dessa diferenca no outro (indigena
Kokama) e em mim mesma. A oscilag@o entre o humano e o animalesco se da na interpretagdo
do dito e na aplicacdo de um conceito capaz de decifrar o rastro da presenca do nao-dito. A
argumentacao do devir animal faz alusdo a mobilidade do signo, anunciacio do outro como tal,
sem nenhuma identidade ou semelhanga que o torne idéntico a um outro. Trata-se de uma face
ontolégica do signo que € anterior a incisdo, ao desenho, a fala ou a escrita, ou a qualquer outra
amarra entre significante e significado.

Neste mesmo movimento, a identidade, quer seja kokama, Ticuna ou Yanomami,
transforma-se em celebracdo movel, mediante a interpelacdo com os sistemas culturais
repercutidos no meio cultural. N3o se trata de contagiar-se com o elemento estranho e promover
novos arranjos de subjetividade para realizar procedimentos de pesquisa, criacdo de “tocas”
alternativas e sobrevoos para investigar as singularidades Kokama. Semelhantes a coruja-
buraqueira, os povos indigenas da atualidade escavam entradas e saidas alternativas e
conectadas; migram da floresta para o meio urbano, reformulam suas formas organizativas e
desenvolvem um outro “tipo de coletividade social, linguistica e cultural” (BARTOLOME,
2006, p.40) que expressam suas particularidades.

Seus modelos de realizagdo perfazem um entrelagamento de linhas que integram
diferentes espécies de sujeitos: pessoas humanas e ndo humanas, aves e plantas como corpos
participantes com os quais integram um feixe de afetos (CASTRO, 2018), de cujos fios fluem
malhas simbolicas que se desmontam e ndo cessam “de se prolongar, de se romper ¢ de
recomegar”’ (DELEUZE & GUATTARI, 2000, p. 31). E um rizoma.

Este estudo, como parte integrante de um rizoma, tem a inten¢do de verificar que
significados possuem os museus indigenas para o fortalecimento da identidade étnica, dando
destaque ao Museu Vivo Antonio Samias, do povo Kokama residente em Manaus, pondo em
evidéncia o didlogo interdisciplinar entre filosofia, antropologia, museologia, ciéncia e a cultura

do povo Kokama. Para elaborar o tema e me aproximar cada vez mais da construgdo da tese,
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precisei me permitir praticar as vozes da alma impressas e expressas nos grafismos, desenhos,
brincadeiras e historias do mundo vivido pelo Povo Kokama.

Com base em ambas as hipoteses, esta busca investigativa se descortina em duas
questdes norteadoras: 1- Em que sentido a criagdo dos museus vivos Antonio Samias favorece
o fortalecimento da identidade étnica e permite atribuir novos contornos a territorialidade e ao
imaginario kokama? 2- O que levou os Kokama residentes em Manaus, no Amazonas, a
utilizarem a narrativa dos museus para fortalecer as lutas politicas de sua comunidade por
territério, educagdo diferenciada e fortalecimento da identidade étnica. Sdo estas e outras
questdes que pretendemos responder neste estudo.

E este o problema da pesquisa: procurar compreender, em que sentido a narrativa
expositiva dos artefatos Kokama produz um diadlogo destoante do modelo classificatério da
museologia tradicional para estimular sua reinvengao?

O interesse pelo tema tem seus primeiros passos no ano de 2010, quando fiquei sabendo
da existéncia de familias Kokama que ocupavam um sitio no Ramal do Brasileirinho, na zona
leste de Manaus. As leituras e o estudo sobre museus vém sendo construidos desde a realizacao
do curso de mestrado, quando percebi que aqui mesmo na cidade de Manaus havia um museu
que ndo estava estruturado no modelo ocidentalizado, nos moldes de um edificio. A imagem do
Museu Vivo Antonio Samias desestabilizou as imagens e representagdes que eu trazia até
aquele momento em relagdo a museus. Percebi que a organizagcdo rdstica, em espago
comunitario, localizado longe dos conglomerados urbanos advinha de um estilo de pensamento,
de uma opgao conceitual desviada dos padrdes ocidentais.

As visitas e didlogos frequentes a comunidade permitiram a criagdo de um lago de
amizade entre a pesquisadora e a lider comunitaria Jardeline. O fato permitiu observar as
maneira pelas quais os membros de um grupo urbano de Kokama cooperam entre si para
reforcar os lacos de semelhanca e simpatia que os une numa coletividade de pessoas. Estar
enquanto pesquisadora me dizia que eu precisaria estar alerta as pistas e aos rastros etnograficos
que estavam me levando aos saberes e vivéncias da constru¢do de um determinado lugar
antropologico; criado, inscrito e simbolizado pelos Kokama urbanos de Manaus-AM. Esse
lugar a que me ponho a tecer algumas rotas etnograficas ¢ a Comunidade Kokama Nova
Esperanca do Brasileirinho, que passou a investir na criacdo do Centro de Ciéncias, Saberes e
Museu Vivo Antonio Samias.

Os Kokama, povo indigena foco deste estudo, constitui-se como grupo étnico instalado

na Zona Leste da area urbana da cidade de Manaus e sdo ascendentes dos cocamillia alojados
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no Huallaga e dos cocama que viviam ao longo do rio Marafiéon e no baixo ¢ médio rio Ucayali,
em territorios que ndo eram seu lugar de origem.

Ao longo dos anos de colonizagdo, a sobrevivéncia dos Kokama e demais povos
indigenas brasileiros e amazonicos tém sido marcadas por suas posturas de resisténcia frente as
investidas de invasdo de terras indigenas, negacdo da cultura, alienacdo dos territorios e
obliteracdo de direitos, muitas vezes depreendidas nas relagdes ambiguas com os Estados
Nacionais.

Segundo informagdes da Siasi/Sesai ! (Sistema de Informagdo da Atengdo a Saude
Indigena/Secretaria Especial de Saude Indigena), em 2014 a presenca desse grupo étnico no
Brasil era de 14.314 mil pessoas, distribuidas por comunidades localizadas no médio e no alto
rio Solimdes, no Estado do Amazonas (ISA, 2020).

Chamou a atengdo que consideramos pouco o niimero dos trabalhos ja publicados sobre
os Kokama, que analisam os saberes, a cosmologia, constitui¢do do grupo linguistico, embates
politicos por territorio, educagdo e cultura. Alguns foram realizados pelos proprios
pesquisadores Kokama. Os trabalhos mostram que se trata de um grupo étnico que vive sob um
constante olhar de estigmatizacdo, no que se refere a sua condicao de indigenas urbanos, pelos
efeitos do contato.

Em se tratando do presente estudo, atendendo ao interesse inicial de analisar a
historicidade e a construgdo social dos sentidos e ressignificacdes dos artefatos indigenas e a
relacdo entre a mobilizagdo étnica e o processo de musealizagdo, a continuidade da pesquisa
ocorre entre os anos de 2018-2021, num conturbado momento de crise na Satde publica, em
ambito global, provocada pela pandemia de coronavirus®. Apos a notificagio do primeiro caso
de COVID-19 no Brasil, em 26 de fevereiro de 2020, na cidade de Sao Paulo, cerca de 125.000
mortes ja haviam sido relatadas” (HALLAL et al, 2020, p.1390).

Para conter esse crescente avango da pandemia, a Organizacdo Mundial de Satde-OMS
(OMS, 2020) orientou a medida de antissepsia das maos, o uso de mascara e o distanciamento

social como item primordial prescrito nos protocolos de saide. Como desdobramento dessas

! STASI/SESAT séio vinculados ao Subsistema de Atencgao a Saude Indigena do SUS- SASISUS, pautada na atengao
e abordagem diferenciada de assisténcia a saude, atendimento, saneamento basico, nutri¢ao, habitacdo, meio
ambiente, demarcacdo de terras, educacdo sanitaria e integracdo institucional, conforme enfatiza o Art. 19 da Lei
Arouca.
2 Doenga ocasionada por um virus mutante, que causa a sindrome respiratoria aguda grave (HALLAL,
2020).
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acdes da Comissao Nacional de Etica em Pesquisa CEP/CONEP?, passou a orientar a alteragdo
e inser¢do de procedimentos remotos nas interagdes entre interlocutores e pesquisadores, como

forma de preservar a protecdo e seguranca dos respectivos participantes.

Horizonte teérico-metodolégico

Empregamos como técnicas de abordagem qualitativa de interacdo on-line, o registro de
caderno de campo, o grupo focal remoto e a entrevista através do aplicativo WhatsApp,
norteadas pela Historia oral na perspectiva de Pollak (1992), no sentido de recolher memorias
individuais, coletivas e percep¢des que envolvem o Museu Anténio Samias e o seu entorno.

No que tange a trajetdria metodoldgica empregou-se a interseccdo de experiéncias entre
os indigenas Kokama e a pesquisadora, encontros entre subjetividade e intersubjetividade que
retomaram experiéncias entre ambos. Nessa trajetoria fenomenologica o objeto se pde em
relevo ndo por sua significacdo, mas porque possui uma estrutura espacial que se deixa definir
por certas propriedades sensiveis, projecoes de sensagdes perceptivas, intencionadas pela
consciéncia dos sujeitos.

Apesar da limitacdo de acessibilidade a um bom servigo de internet e por ndo permitir
que expressoes faciais e gestos sejam identificados nas ocasides de discussdes virtuais, ¢
inegavel a contribuicdo da internet e especificamente do WhatsApp na ampliagdo da
comunicagao entre pessoas distantes geograficamente (VELOSO, 2020).

Entre as possibilidades de garantia da aplicabilidade dessa técnica pontuam-se: nao ser
necessaria a presenca fisica e locomogao dos participantes ao ambiente on-line; a auséncia fisica
da mediadora/moderadora podera facilitar o envolvimento dos participantes; o conteudo dos
audios, mensagens de texto ¢ imagens poderdo ser arquivados, transcritos ¢ analisados pela
pesquisadora; a dura¢do dos encontros podera variar de acordo com as datas e horéarios
previamente agendados; o anonimato permitirda maior desinibicdo dos interlocutores na
abordagem de temas polémicos (ABREU, GONDIM e BALDANZA, 2009).

O grupo focal ¢ uma abordagem de modalidade qualitativa, originada das entrevistas
grupais presenciais, que vem a ser potencializada com a difusdo das novas tecnologias e a
utilizagdo do meio virtual, na realizagdo de entrevistas e dialogos on-line. O que nos motivou a

escolha desta técnica foi a possibilidade de criarmos um grupo de WhatsApp que permitisse

3 Em  carta  circular  N.1/2021/CONEP/SECNS/MS (BRASIL,2020). Ver em:
http://conselho.saude.gov.br/images/comissoes/conep/documentos/CARTAS/Carta_Circular_01.2021.
pdf
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colocar um tema em pauta e aprofundar o didlogo sobre questdes e percepcdes que ndo podem
ser mensuraveis numericamente.

As etapas de funcionamento do grupo focal on-line ndo diferem muito do grupo
presencial, visto exigir o atendimento aos mesmos cuidados e aspectos éticos das pesquisas
presenciais, incluindo esclarecimento da pesquisa, solicitagdo de convite e pedido de permissao
prévia para uso das informagdes e imagens obtidas através do Termo de Consentimento Livre
e Esclarecido (TCLE).

Entre os critérios de inclusdo de participantes na amostra eleita do publico mais amplo,
a composicdo do grupo focal contou com a participacdo de adultos, maiores de 21 anos,
descendentes da etnia Kokama, residentes da Aldeia do Brasileirinho e integrantes do grupo de
residentes na Aldeia do Brasileirinho. Os que ndo participaram da pesquisa foram as pessoas
que nao sdo descendentes da etnia Kokama e os que nao se autodeclaram Kokama ou que nao
tiveram interesse em participar do trabalho.

Deixaram de participar os que ndo quiseram assinar o Termo de Consentimento Livre
Esclarecido, por ndo desejarem falar, participar de entrevistas e grupos focais assinaram o
Termo de Consentimento Livre Esclarecido (TCLE), mas os menores ndo quiseram participar
do processo.

Definido o tema a ser explorado e selecionados os participantes, o grupo organizado por
meio do aplicativo WhatsApp foi iniciado sob a elaboracdo de combinados prévios. Supondo
contribuirmos para as estratégias de aperfeicoamento da comunicagdo, relagdes afetivas e
encontros alegres com nossos interlocutores, o emprego de reflexdo e aplicagao do Grupo focal
on-line nos permitiu propiciar a participacdo de 4 (quatro) interlocutores que moram na Aldeia
Kokama Nova Esperanca, localizada no Km 8 da Estrada do Brasileirinho, zona leste de
Manaus-AM, com um precario acesso a internet. Além desses, mais 2 (dois) participantes, que
nao residem na Aldeia, mas estdo ligados a ela através do lago relacional da Associagdo AKIM.

Ao contrario de uma comunidade de sentido restrito ao territorio, essa comunidade em
rede social faz referéncia a localizago e ao espago geografico, mas focaliza nas relagdes sociais
estabelecidas, como forma de garantir o acesso aos frutos de suas reivindicagdes. A escolha
pela ampliacdo de suas vias relacionais com uso do ambiente virtual perpassa por uma estratégia
reativa propria da resisténcia indigena, para pensar o corpo indigena como um corpo humano

coletivo, no esfor¢o de preservar sua forga de existir € conservar-se na existéncia.
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Panorama politico e social

E preciso considerar que a criagdo do Centro de Ciéncia Saberes (CCS) e Museus Vivos
Anténio Samias (MVAS), localizado na Comunidade Kokama Nova Esperanga, no perimetro
urbano da Zona Leste de Manaus-AM, e a escola indigena foram viabilizados pela criacdo da
Associagdo dos indios kokama, residentes em Manaus-AKIM, como desdobramento das
politicas de mobilizacao étnica desse povo.

E importante destacar que a realizagio da pesquisa se deu com o clima de instabilidade
politica e social intensificado pela oposi¢do do presidente Jair Messias Bolsonaro, eleito em
2018, representante da extrema direita brasileira, as medidas de seguranca sanitaria aos direitos
territoriais dos povos indigenas. A caréncia técnica e deficiéncia da aplicagdo do Plano Geral
de enfrentamento a Covid-19* para os povos indigenas emitido pela Unido e as medidas e
declaracdes destinadas a diminuir as Terras Indigenas e suspender seus processos de
demarcagdo, registram a forte presenca das acdes de omissdao do atual governo executivo aos
direitos desses povos.

Na presente ocasido, o boletim epidemiologico da SESAIL acessado no dia 20 de abril
de 2021, ja contabilizava 46.820 casos confirmados e 640 6bitos ocasionados pela Covid-19
entre os povos indigenas. A prevaléncia crescente e superior de adoecimento e dbitos por covid-
19 entre os indigenas (HALLAL et al, 2020) podem ser explicadas pela exposicao a
vulnerabilidade socioambiental, inseguranca alimentar e as condi¢des de vida. Tais realidades
tém revelado a extrema necessidade de inserir os indigenas nos grupos prioritarios da vacinagao.

Imersa nesse panorama, esta tese convida leitores e leitoras a pensar os Kokama como
seres que investem na criagdo de suas proprias interpretagcdes de escolas e museus se apoia na
revisdo critica de sua diferenca cultural, enquanto processo de enunciacdo e legitimagdo de suas
manifestacdes culturais e reivindicagdes politicas. O constante movimento de busca por
demarcagao de territorio para a garantia da vida indigena, por meios como caga, pesca, plantio,
transporte, socializagao etc., faz parte das reivindicagdes por direitos sociais basicos (educagio
e saude) do povo Kokama.

A vitalizagdo® da lingua e da cultura constituem os principais motivos de adesdo deste

povo a formas organizativas que se auto determinam comunidades e associagdes. A criagdo da

4 Este plano de enfrentamento a Covid-19, faz parte das medidas e garantias previstas pela Lei N° 14.021, de 7 de
julho de 2020, que dispde sobre medidas de protecdo social para prevengdo do contagio e da disseminacdo da
Covid-19 nos territorios indigenas, pescadores artesanais ¢ aos demais povos e comunidades tradicionais
(BRASIL, 2020).

3 O termo é uma opcdo que respeita a decisdo politica dos Kokama, pois a lingua ndo esta morta, mas sim em
processo de fortalecimento.
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escola e dos museus vivos nao se refere a constru¢ao de uma nova identidade, mas a dindmica
de reorganizacdo de agentes sociais que combinam a dimensdo ontoldgica a dimensédo politico-
territorial para fortalecer sua autoidentificagdo étnica.

A criagdo da associagdo se tornou um mecanismo de didlogo com agentes da politica
indigena e entidades indigenistas na construg@o de suas reivindicagdes por realizagao de direitos
basicos, combinado com o processo de fortalecimento da lingua. Por se tratar de um espago de
resisténcia politica ¢ econdmica frente as pressdes de alguns setores do Estado e da sociedade,
o Museu Kokama, assim como o precursor Museu Maguta do Povo Ticuna, mobilizam
memorias, demandas conjuntas e coletivas. No que tange a questao da politica interna Kokama,
na atualidade, o movimento de interpretagdo do CCS e do MVAS encontra-se permeado por
conflitos internos que acabam por ameacar ¢ fragilizar os objetivos iniciais de criagdo do
Museu.

Em entrevista com Gean Kokama, vice-presidente e vice-cacique da AKIM, Gean

Kokama, expde o seguinte quadro sobre o Museu Antonio Samias:

O museu [...] tem uma historia por tras dele, uma histéria que nao envolve so6
a Comunidade, uma discussdo de etnia e por isso eu né receio a falar dele pros
demais, que ouve um racha na nossa etnia. Na época, quando a etnia era unida,
o fortalecimento era forte, hoje como esta com esse racha ¢ impossivel saber
o futuro do museu (Entrevista, 2021).

O que desejamos pontuar nesta fala é o reconhecimento destas duas importantes
liderancas sobre a capacidade de estabelecer articulacdo com grupos, dando atencdo primordial
aos principios e valores locais da coletividade e ndo unicamente, do interesse particular do
patriarca, do cacique ou do lider comunitario.

A questdo da autoridade interna e o desencontro em torno de um projeto, parecem
ressoar como uma espécie de rompimento entre a lideranga Kokama do Brasileirinho e o

patriarca atual Edney Samias.

Retorno ao Horizonte teérico-metodoldgico
Uma vez que a pesquisa em Ciéncias Sociais e especificamente o exercicio da pratica
antropologica na educagao articula a pesquisa empirica e a interpretagdo das acdes e criagdes
humanas pelo esquema conceitual da etnografia, precisei disciplinar o olhar e o ouvir, e
exercitar uma escrita e narragdo criativas (OLIVEIRA, 2000).
Por ocasido das entrevistas remotas e visitas de campo realizadas junto a Comunidade

Nova Esperanga, o cenario etnografico se situou além do espaco fisico, geografico, abrangendo
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o contexto existencial, a subjetividade dos discursos e experiéncias vividas dos que ali se
encontram, de maneira presencial ou por via remota. A partir desse entendimento, consideramos
a descrigdo, a reducdo e a compreensdo fenomenoldgica como procedimentos fundamentais

percorridos na pesquisa.

Caracteristicas do museu vivo

Historicamente a criagdo de museus tem inspiragdo nas politicas expansionistas e
colonizadoras do século XVIII ao XX. Os primeiros saldes e gabinetes de curiosidades
pertencem a membros da aristocracia inglesa, francesa e portuguesa. Os esteredtipos de nativo,
primitivo e tribo, sem escrita registrada junto aos artefatos, baseavam-se em taxonomias
literarias, artisticas e cientificas generalizantes, integrantes do discurso colonial de comparacao
e superioridade da identidade europeia. Longe de ser uma institui¢cdo neutra, o museu consiste
em um espaco que se constitui nas relagdes de poder e aclamag¢do de uma memoéria. Seu
funcionamento implica na retirada de objetos do sistema de trocas cotidianas para uma posterior
transformagdo em artefato revestido de novo valor simbdlico. Esses artefatos passam a compor
colecdes que sdo organizadas dentro de uma narrativa previamente definida.

Nos relatos de pesquisadores Kokama e liderangas da Comunidade Nova Esperanga em
Manaus, no Amazonas, ha algumas sinaliza¢Ges que possibilitam captar a edificacdo dos Museu
Vivos Kokama como um lugar que faz referéncia a sua relacdo xamanica com os espiritos de
seus ancestrais, os espiritos dos animais e das plantas integrantes dessa intensa malha que
constitui o cosmos. Esse cenario demonstra que o poder de seus museus no esta apenas no ato
de avocar o passado através dos artefatos ou imagens-signos, mas na possibilidade de ser ele
proprio uma narrativa metaforica, na qual os acervos, tematicas e maneiras de expor sdo
alinhavados a partir dos corpos € movimentos de seus interlocutores.

Com efeito, ha uma ideia de que a riqueza simbolico-cultural e do escopo dos museus
cultuados no Ocidente soa como uma espécie de subordinacao da narrativa expositiva Kokama
a ordem do menor, havendo, pois, uma desvalorizagdo de sua perspectiva de museu. E este o
problema da pesquisa: procurar compreender, em que sentido a narrativa expositiva dos
artefatos Kokama produz um didlogo destoante do modelo classificatorio da museologia
tradicional para estimular sua reinvengao?

E este o problema da pesquisa: procurar compreender, em que sentido a narrativa
expositiva dos artefatos Kokama propde um modelo classificatorio (taxonomico) alternativo ao

da museologia tradicional para estimular sua reinvengao?
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Lévi-Strauss, pensamento selvagem, classificacdo como base da ciéncia.

Ha duas hipdteses elencadas acerca do problema. A primeira hipdtese esta associada ao
fato de que a ideia de museu ¢ aquela baseada na forma canonica da cultura ilustrada, nos
marcos do iluminismo do século XVIII. Fazer a desconstrugdo desta ideia tem sido o grande
desafio. Seja o texto enquanto producao de narrativas escritas, seja o museu enquanto producao
de narrativa expositiva, a tradugo jamais sera feita de maneira absoluta, visto que as diferentes
linguas e “[...] vozes agem no sentido de produzir didlogos destoantes” (AGUIAR, 2012, p.
97). Essa pluralidade de emissdes rompe com a ideia de uniformidade, harmonia ¢ unidade de
expressao.

Desconstruir uma narrativa consolidada de museu, sem repetir a maneira de classificar
e ordenar os artefatos ¢ introduzir um pensamento epistemologico distinto. Ao romper com o
modelo de museologia legitimada, o povo Kokama ndo esta negando o discurso de verdade
museologica, pensa na sua margem, buscando expressar seus modos de vida e legitimidade de
suas manifesta¢cdes em defesa de sua cultura, identidade e educacdo. Nesse plano, reinventar €
recriar, seja na forma do pensamento, seja na forma escrita ou na forma de dispositivo politico,
em que o outro, indigena, estrangeiro, emigrado, exilado, “[...] encontre acolhimento sem
perder a soberania de si para consigo” (AGUIAR, 2012, p. 94).

A segunda hipotese € de que a imposi¢ao da cultura ocidental obliterou os saberes e a
lingua Kokama, e a ciéncia qualificou seu conhecimento como primitivo. Trata-se de uma
pratica recorrente de desqualificagdo de modos de ser e pensar que nao se espelhavam na forma
de representacdo do homem ocidental. O termo primitivo que caracteriza o indefinivel,
corresponde a algo que se pode experimentar nos relatos de religiosos e colonizadores que
descrevem o pensamento de dimensdo proprios que se tornaram definidores dos povos
amerindios. Na concepc¢ao de Viveiros de Castro (2002), a inconsisténcia desta alma selvagem
¢ a expressdo auténtica de um modo de ser, que se baseia na troca e ndo na identidade. Absorver
crencas ¢ elementos da cultura europeia, como suplementares as suas proprias crencas €
alterarem seus modos de ser faz parte do processo de resisténcia para garantir a existéncia.

A segunda hipdtese esta associada a criagdo dos museus vivos Kokama pelos indigenas
residentes na cidade de Manaus, que precisaram fazer uso da narrativa museoldgica
estabelecida para criar os seus proprios museus indigenas como estratégia de reivindicacdo
politica por educacdo diferenciada, demarcagdo de territorio, visibilidade étnico-cultural e
representacdo simbolica. O nome do Museu Vivo Antonio Samias, em homenagem a um

patriarca ja falecido, confirma a circularidade hermenéutica de uma narrativa historica que
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instaura um tempo fronteiri¢o e, portanto, xamanico que esta entre o tempo vivido e o tempo
dos acontecimentos histdricos de longa duragéo.

A questao crucial que preside este estudo consiste em afirmar a tese de que os Kokama
reafirmam a sua existéncia por meio da criacdo de seus museus vivos, a despeito dos olhares
tortos da cientificidade ocidental, ndo como enfrentamento, mas, na busca da soberania de si
para consigo e de seu grupo étnico. Isto ocorre quer seja pela via da historicidade de sua
resisténcia, ou pelo carater atemporal de seu imaginario para, assim, garantirem a continuidade
da etnia.

Com base em ambas as hipoteses, esta busca investigativa se descortina em duas

questoes norteadoras: 1- Em que sentido a criacdo dos museus vivos Antonio Samias favorece
o fortalecimento da identidade étnica e permite atribuir novos contornos a territorialidade e ao
imaginario kokama? 2- O que levou os Kokama residentes em Manaus, no Amazonas, a
utilizarem a narrativa dos museus para fortalecer as lutas politicas de sua comunidade por
territério, educagdo diferenciada e fortalecimento da identidade étnica. S3o estas e outras
questoes que pretendemos responder neste estudo.
E este o problema da pesquisa: procurar compreender, em que sentido a narrativa expositiva
dos artefatos Kokama produz um diadlogo destoante do modelo classificatério da museologia
tradicional para estimular sua reinvencdo? O trabalho estd dividido didaticamente em trés
capitulos interdependentes. No primeiro capitulo delineamos o percurso da tese, situando-a a partir
no sobrevoo inicial nas migracdes kokama motivadas pelas pressdes da colonizagdo. A imagem
ancestral dos mitos e as praticas do cotidiano Kokama na escola e no museu lhes servem de
tatica para articular melhor o seu papel politico de resisténcia

No segundo capitulo aborda-se sobre a organizacdo e a documentacdo dos objetos e
acervos indigenas Kokama, no bojo de suas lutas e reivindicagdes pela legitimagdo de sua
diferenga cultural. O museu aqui apresentado € o lugar de expressdo de suas formas de vida e
intercimbio com a floresta.

No terceiro capitulo a narrativa ¢ alusiva a um tempo em que 0S animais se
transformavam em pessoas. O mito do jovem garca e da Ipira Mama, mae dos peixes sdo
demonstragcdes das narrativas fabuladoras e da bricolagem destes artistas do imaginario
amerindio. Em cada um dos capitulos demos vazao as narrativas Kokama e constatamos que o
artista bricoleur Kokama ¢ o artesdo que recria animais, plantas e outros seres na tessitura da
malha da vida.

Este tema se justifica pela possibilidade de falar de movimento, poténcia e criacdo,

através de uma literatura expografica que reivindica o reconhecimento a suas formas de vidas,



22

lingua e manifestacdes culturais mediante o Estado brasileiro e desconstroem a ideia de uma
cultura morta, extinta, selvagem e sem escrita. Nao se trata de deixar de fazer coisa de indio,
mas de incorporar o pensamento xaméanico aos simbolos da cultura e da ciéncia ocidental, para
instaurar uma identidade multipla, Kokama, curador, professor, linguista e organizador de
museu.

Criar museus ndo supde a extingdo da cultura Kokama ou imitacdo de uma institui¢do
eminentemente ocidental, pelo contrario, ¢ a saida de um territério, para experimentar a
reterritorializag@o e a recriacdo da identidade num lugar intersticio. Tal concepgdo de lugar opta
por espacialidades historicas tidas como menores, diante do embate de desnudamento de
grandes narrativas presentes nas cronicas da colonizagdo, nos relatos heroicos das nacdes
imperialistas e literaturas pelas quais o Ocidente poderia encarar-se de cima, frente a outras
culturas.

A relevancia social da tematica se deve a possibilidade de contribuir com as pesquisas
que apontem a for¢a organizativa sobre as iniciativas museais indigenas e apresentar os Museus
Vivos Kokama como uma forma de apreensdo de bens naturais e culturais, instrumento de
reafirmacdo identitaria, que atua para comunicar sobre ciéncia, educagdo ¢ cultura na
perspectiva intelectual e pratica do Povo Kokama.

E assim que este estudo assume significativa importancia social ndo s6 para a etnologia
indigena dos povos origindrios, como também podera contribuir para com o proprio povo
Kokama, no que diz respeito a compreensao de sua identidade no tempo contemporaneo, ao
mesmo tempo em que podera instigar a elaboragdo de politicas publicas com a participagio

deste povo.
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CAPITULO I- O SOBREVOO NO CAMPO DE PESQUISA
1.1. Tracados de voos: construcio da etnografia do campo

A procura pelo ouro e pelo poder prometidos pelo mito do Eldorado, os conquistadores
europeus e comissoes religiosas chegam ao Novo Mundo no século XVI, e encontram o povo
Kokama, cognominados de tupi-cocamas (AGUERO,1994) ¢ (STOCKS 1981), em plena
expansdo e crescimento demografico. No inicio do século XVII, os Tupi-Guarani distribuem-
se por uma vasta area geografica do litoral Atlantico, ocupando os principais afluentes da
margem direita do rio Amazonas até a praia de Cananéia, atual litoral do Vale do Jurua, no
extremo sul do estado de Sdo Paulo. Uma vez instalados nas margens dos rios Ucayali e Baixo
Huallaga, os Kokama percorriam as largas distancias do rio Amazonas mobilizando suas
expedigOes guerreiras e mediando a comercializagdo de produtos manufaturados por outros
grupos étnicos.

Do século XVI ao XVII (SILVA, 2004), na ambicdo por conquistar, integrar e
enriquecer com a expansao do territdrio, a proposta predominante consistia em converter os
“suditos” em fonte de lucro para a Coroa portuguesa ¢ para a igreja. A imposigao cultural sobre
os povos dominados, a escraviddo e a disseminacdo de epidemias como variola, sarampo,
coqueluche, responsaveis pelo expressivo declinio demografico entre as populacdes indigenas.

A ocupagdo da Amazobnia por colonizadores europeus implicou na reconfiguracao e
enquadramento das relagdes étnicas desses e outros povos indigenas as dindmicas coloniais. A
intensa participagao de religiosos como o padre Samuel Fritz na agdo pedagdgica, organizacéo,
catequizacao e conversao dos Omagua (cambeba) e Kokama foi fundamental para a criacdo do
nacleo missionario de Sao Joaquim e de outras missdes, além de garantir a posicao privilegiada
dos jesuitas na formulag¢do da politica de concentracdo de grupos étnicos nos aldeamentos
missionarios.

Obrigados a enquadrarem-se nos padroes estabelecidos pelos missionarios religiosos,
muitas etnias indigenas, inclusive os Kokama, que habitavam a regido peruana, foram
compelidos a acompanhar as missdes e os exploradores, que seguiam em fluxo migratorio em
dire¢ao ao Brasil. Submetidos a uma intensa transformacao cultural, esse povo precisou se
adaptar e modificar seu modo de viver, demonstrando seu potencial indenitario (BHABHA,
1998).

Longe de ser o limite entre o término do passado e o inicio do tempo presente, a fronteira

passa a ser o lugar intersticio a partir do qual estes corpos da diferenca emitem sua voz, seu
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canto, sua danca ¢ sua arte. A postura epist€mica dos povos amerindios ndo procede de ideias
claras e distintas obtidas por um rigoroso método de decomposicdo, analise ¢ sintese. Segue em
circulos sincrénicos e diacronico e subindo em forma de espiral (STEFANI, 2009, p. 156) ao
utilizar diferentes movimentos semioticos como gestos, musicas, desenhos, cerimonias, gente,
plantas e animais.

Para garantir o éxito da conquista e subordina¢do dos povos indigenas as agdes do
expansionismo e colonialismo, a linguagem narrativa dos relatos de viagens, registros de
religiosos e naturalistas, foi um importante instrumento usado pelos exploradores europeus,
para atuar sobre o corpo e a alma dos povos autdctones. A énfase na narrativa visa destacar o
momento em que as representacdes construidas sobre a Amazdnia apresentam-na como cenario
edénico e também como ambiente hostil, palco de escabrosos rituais antropofagicos, cometidos
por barbaras populagdes nativas.

Durante muito tempo o Universo amazonico foi percebido pelos europeus e cientistas
que o visitam como uma espécie de reserva botanica e zoologica, povoado por seres humanos,
rebaixados ao posto de meros apéndices do reino natural, de quem sequer admitiam que
houvesse a formulacao de uma visao cultural de natureza.

O discurso narrativo, nessa perspectiva, assumiu a caracteristica de instrumento, por
meio do qual, o sujeito indigena foi descrito e apresentado a sociedade sob a classificacdo e
estigma de incivilizado (primitivo), como forma de sustentar e legitimar a ideia de natureza ma
que precisava ser conquistada, domesticada e convertida pela agdo masculina do colonizador
(OLIVEIRA, 2016). A forca dessa narrativa (AGUIAR, 2012) atuou e atua em varios momentos
historicos, construindo a imagem do sujeito ideal, de conhecimento legitimado, fixando
personagens, confinando grupos, desenhando praticas e delineando perfis. A circulagdo dessas
narrativas e de seus propositos pela sociedade giraram em torno do estimulo a produgdo e
reproducdo dos modos de ser, de viver e de pensar dos homens e das mulheres.

Sem desconsiderar a participagdo dos homens, entre os séculos XVI e XVII, ¢ a imagem
da mulher que passa a ser diretamente relacionada a representacdo de dominio e invasdo dos
continentes. Nessas imagens, a Europa era representada pelo recato familiar e maternidade,
enquanto a representacdo da América centrava-se na exibi¢ao direta da nudez de uma jovem
paga e canibal, surpreendida pela chegada de um homem europeu maduro, vestido e civilizado.
A figura feminina, sob a qual ja se projetavam as atribui¢des de estranheza, seducgdo,
imoralidade, lascivia e canibalismo, provenientes da moral cristd ocidental, foram as
argumentacdes responsaveis por provocar a depreciagdo dos povos amerindios e, mais

especificamente das mulheres indigenas, no Novo Mundo.
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O impacto da imagem dos corpos indigenas nus, com labios e orelhas perfurados foi
depreciado pelos ocidentais. O longo processo de inser¢do dos amerindios no mundo ocidental
e o contato com a sociedade nacional paulatinamente construida, reposicionaram a
representacdo cultural do corpo a ideia de civilidade como suporte fundamental as relacdes
sociais interétnicas. Na perspectiva da auséncia de hierarquia, os povos indigenas foram e
continuam sendo vistos como “homens que ndo obedecem a ninguém, [...] indiferentes a posse
da riqueza, chefes que ndo mandam, culturas sem moral porque ignoram o pecado [...]”
(CLASTRES, 2004, p. 252). Daniel (2004) busca demonstrar, comparar e classificar o atraso
desses povos ao descrever o uso de folhas de arvores e cuias, em lugar de utensilios como
talheres e pratos usados nas mesas ocidentais.

Nesse periodo em que a imagem do corpo ¢ associada a uma maquina fisica, a
publicagdo do manual; a civilidade pueril de Erasmo de Rotterdam, “[...] inaugura uma nova
cultura da convivéncia” (CORBIN, COURTINE e VIGARELLO, 2012, p. 580), regida pelos
manuais de civilidade. A assimilacdo das boas maneiras como mostra Norbert Elias (1994)
consistiu nos sentimentos de superioridade do préprio comportamento daquela que se
considerava classe alta, composta por nobres ¢ fidalgos, para os quais era gratificante serem
diferentes dos demais. Eram as determinagdoes dos manuais de civilidade europeus que
delineiam as atitudes corporais, os constrangimentos obrigatorios, a assimilagdo da compostura
no modo de olhar e sentar a mesa.

O corpo civilizado passa a constituir o0 modelo cuja incompatibilidade se torna a
dimensao intensiva (CASTRO, 2018) do corpo grotesco, ornado e nu dos povos amerindios,
sobre os quais agiram os jesuitas, no sentido de catequiza-los e transforma-los, ndo apenas no
que tange “[...] a expressdo externa da composi¢do das indumentarias ¢ dos aderegos usados,
mas, sobretudo, no que diz respeito a criagdo de outra concepgdo de corpo que atendesse aos
valores considerados adequados aos principios religiosos cristdos” (AGUIAR, 2012, p. 103).
Diante da necessidade de incutir nos indigenas os valores ocidentais, o ensinamento religioso
combinado com a acdo pedagdgica escolar, tornaram-se instrumentos essenciais para o ensino
e “[...] para a produ¢do de uma conduta, de um modo de ser, de viver e de pensar” (IBIDEM,
2012, p. 177).

Em caso de manifestagdo de comportamentos inconvenientes realizados por indigenas,
a aplicagdo de castigos com a finalidade de corrigir o culpado e sugerir a criagdo de uma
subjetividade baseada no sentimento de culpa, mais suscetivel ao governo da mecanica
colonial-religiosa. Isso expde o fato de que, ndo havia uma relagdo de submissdo das

subjetividades e corpos indigenas aos missionarios, manifestada, alias, na situagdo de oposi¢ao
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dos missionarios a atuagcdo dos pajés e xamas, a quem os religiosos, como o jesuita Jodo Daniel
(2004), taxavam de embusteiros, feiticeiros € mandingueiros. Clastres (2004) e Aguero (1994)
apontam a influéncia do poder teocratico dos xamas tupi-guarani, dentre os quais se destacavam
os Karai-profetas.

Essa insubordina¢do indigena é o ponto mais marcante da relagdo interétnica entre a
manifestacdo religiosa indigena e a ocidental, que na concepgdo de Aguiar (2012, p. 181) “[...]
ndo diz respeito apenas a uma analise envolvendo os planos dessas representagdes, mas a um
embate de natureza politica no sentido de procurar evidenciar a relagdo de poder [...]”
imbricada no governo dos corpos indigenas.

jano fim do século XVII, a concentracdo de poder das missoes, que passou das missdes
jesuitas (espanholas) para carmelitas (portuguesas) geraram um processo migratorio que levou
muitas familias para a regido do Ucayali. Nos aldeamentos para cada aldeia tinha uma
autoridade como chefe e continha cerca de 30 a 60 casas. Os Kokama cultivavam basicamente
milho, mandioca (amarga e doce), algodao e tabaco.

Mas foi no século XIX que a populagdo Kokama da Amazodnia peruana migrou para o
Alto Solimdes, no Brasil, para trabalhar nos seringais. Nos seringais os Kokama foram levados
a mudar seu modo de vida, que antes era baseado na pesca e na agricultura, passando entdo a
extrair madeira e cagar animais com peles de valor comercial” (RUBIM, 2016b).

Ainda neste referido século, além de trabalharem nos seringais, muitos Kokama
passaram a integrar o grupo de seguidores do movimento messianico da Irmandade da Santa Cruz,
liderado pelo mineiro, autodeclarado profeta, José Francisco da Cruz, que pregava sua doutrina,
pregava cruzes e ditava as normas de conduta social e de vida dentro das comunidades para
aqueles que seriam seus seguidores. Além de anunciar a mensagem catastrofica do fim do
mundo e da salvagdo até o ano de 1982, em meio aos seus numerosos seguidores Ticuna e
Kokama, e outros que se reuniam diante das cruzes fincadas em povoados localizados as
margens do Rio Solimdes (AGUERO, 1994).

Esse fato foi muito marcante para a cultura Kokama pois ocasionou o espalhamento de
familias Kokama, nos anos de 1972 e 1980, da cidade de Nauta, na regido de Iquitos, no Peru,
incluindo a realizacdo de fatos como a fundagdo da vila de uma comunidade conhecida nos dias
atuais como Vila Alterosa Jui (RUBIM, 2016b, p. 41).

No percurso histérico dessa apropriacdo de simbolos, tem-se entdo a captagdo das
praticas e do lugar do outro (ocidental), devido a auséncia do seu proprio. Na disputa por esse
espaco de saber e de poder, a adaptagdo dos simbolos e praticas cristds foi a principal tatica

usada pelos xamas tupi-cocama para comprovar sua aproximagdo de Deus. A estulta tatica
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(CERTEAU, 1998) Kokama consistiu no aproveitamento das fissuras abertas no espago
controlado pelo saber, poder e narrativa do colonizador para proceder como forma de transitar
e adaptar-se na fronteira de uma dupla identidade: indigena e cristd. De um certo modo, os
Kokama, assim como seus xamas, simultaneamente humanos e animais, concentraram no corpo
o lugar de expressdo de uma identidade em fluxo.

Em Viveiros de Castro (2002; 2018) a centralidade da corporalidade amerindia ganha o
contorno na teoria do perspectivismo, na qual, para diversos povos amerindios o mundo ¢
habitado por diferentes espécies de seres ou pessoas, humanas ¢ ndo humanas que o apreendem
sob pontos de vistas distintos. Nao se trata de relativismo multicultural, ou, representagdes
subjetivas e parciais. O que os indios propdem ¢ o ponto de vista de um corpo.

Stefani (2009) assinala dizendo que o ponto de partida ¢ o “De Anima”. Para o europeu,
o grande marcador da diferenga de perspectiva ¢ a alma, dai parte o questionamento, seriam os
indios homens ou animais? Para os indigenas o corpo ¢ demarcador da diferenga, por este
motivo se questionam, os europeus sdo homens ou espiritos? O etnocentrismo europeu consiste
em negar que os outros corpos tenham a mesma alma, em postular que a humanidade seja uma
espécie animal superior, uma condi¢cdo moral que suprime os animais. O amerindio duvida que
outras almas tenham o mesmo corpo.

O perspectivismo amerindio é pertinente em nosso didlogo por ndo se tratar do
englobamento de todos os animais, mas, por dar énfase aqueles que desempenham
protagonismo simbdlico e pratico na cultura. Este movimento pode ser demonstrado na relagéo
dos Kokama com o “simbolo de vida”, Yawati (Jabuti), do qual adotam a indole guerreira. O
Kokama esta representado na imagem sob a forma perceptivel de um animal visto como
expressdo simbdlica do cotidiano Kokama. O jabuti assume um papel cultural relevante por ser
considerado um membro da familia e figura mitica central do imaginario Kokama, associada a
um tempo em que os “animais transformavam-se” (RUBIM, 2016a, p. 223) em pessoas.

A nogao de Yawati (Jabuti), signo do dominio dos animais, previamente estabelecido na
classificagdo Kokama para reunir no mesmo vocabulo a tentativa de fazer referéncia ao povo
Kokama através da imagem do jabuti. Os tracados de seu casco ilustram uma coletanea de trés
volumes do material didatico Kokama, constituido de desenhos, imagens, musicas, numerais,
cores, partes do corpo, glossario e antigas historias coletadas entre os Kokama do Brasil e do
Peru (RUBIM, 2016a). Essa forma sensivel de pensar a integracdo entre o humano e o animal
e, por conseguinte como aqueles que portam um tipo diferente de conhecimento cientifico.
Ocorre que as classificacdes destas sociedades sobre os seres vivos sdo metddicas e “baseadas

num saber teorico solidamente construido. Acontece também serem compativeis, sob um ponto
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de vista formal, aqueles que a zoologia e a botanica continuam a usar (LEVI-STRAUSS, 1989,
p. 65).

Sob o ponto de vista deleuziano a identidade Kokama se dissolve nos circulos
descentrados de suas multiplas vivéncias existenciais. Com efeito, esse povo concebe o mundo
e a vida num movimento que acolhe o sofrimento, a alegria e o amor como parte integrante da
existéncia. Um modo de existir que foge de uma linguagem sistematica, tedrica e conceitual e
adota uma forma narrativa poetizada, aplicada ao aprendizado sobre o tempo. Retrata a vontade
criadora do homem como possibilidade para justificar a passagem do tempo.

Em lugar de conceitos, o conhecimento se preocupa em interpretar o saber sensivel,
incorporando nos dados do vivido. Nos quais a temporalidade e a impoténcia da existéncia
humana atuam na forma de passagem do tempo em trés dimensdes: passado, enquanto presente
que ndo ¢ mais; futuro, que referenda o presente que ainda ndo ¢€; e, o presente, como aquele
que deixa de ser no momento em que é. A vontade de poténcia humana esta na possibilidade de
superar-se a si mesma, a cada novo comego, como diferenca, ou, repeti¢ao diferida. O principio
dessa repeti¢do, que nao ¢ a do Mesmo, mas do que “[...] compreende o Outro, que compreende
a diferenca e que, [...] de um gesto a outro, transporta esta diferenca pelo espacgo repetitivo
assim constituido” (DELEUZE, 2006, p.31).

A sucessao de repeti¢des diferidas s@o processos vivenciados no encontro entre corpos
fisicos vivos e espagos que experimentam a fala antes das palavras, elaboram gestos antes
mesmo de submeterem seus corpos & organizagdo. Na relagdo do signo como encontro com o
outro, nossos unicos mestres sdo aqueles que nos dizem faga comigo e que, em vez de nos
propor gestos a serem reproduzidos, sabem emitir signos a serem desenvolvidos no
heterogéneo. Nada se aprende apenas por imitagdo. Apreender é constituir este espaco do
encontro com signos, espago em que os pontos relevantes se retomam uns nos outros e em que
a repeticao se forma ao mesmo tempo em que se disfarca (DELEUZE, 2006).

A figura imaggética a seguir ¢ ilustrativa dessa situacdo que estamos visualizando neste

debate. Vejamos:
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Figura 1 - Capas dos volumes de livros Ywaiti Tinin

awati Tinin

Fonte: Altaci Rubim, 2016

Ha, entretanto, uma questdo central a ser colocada quanto a inser¢do do termo Tinin
(branco) a imagem do jabuti. A auséncia de uma assimilag@o simples e direta do animal como
referencial identitario da comunidade Nova Esperanca expde a tentativa humana de simbolizar
a face ontologica do corpo Kokama e instituir uma ordem mediana que possibilita marcar o
signo Yawati com uma significagdo, um trago novo, singular, distintivo e irrepetivel.

A alteragdo salta como afastamento da cultura Kokama a ordem empirica que lhes foi
prescrita pelos codigos fixos que regem a linguagem, a cultura, o olhar codificado e reflexivo
dos brancos. Esse distanciamento é o que permitiu ¢ permite ao povo Kokama afastar-se o
suficiente para sugerir uma classificagdo mais concreta, mais selvagem no sentido levi-
straussiano.

A ordem sobre cujo fundamento se instituem as existéncias dos indigenas Kokama e seu
devir ndo pertencem a mesma ordem que a da episteme positivista, que constroi o conhecimento
mediante procedimentos representativos, associando uma ideia a seu referente. A partir do
século XIX a teoria da representacdo ¢ abalada, dando lugar ao estruturalismo como
fundamento geral de todas as ordens possiveis. A partir dessa episteme os procedimentos
significativos ou de significa¢cdes implicam na diferenga semantica entre o pensamento e seu
referente.

Na abordagem de Derrida (1995), o pensamento do vir a ser do signo como trago, rastro
e fuga ao binarismo, torna-se possivel a partir do conceito de escritura, uma ideia anterior a

fala, que ndo ¢ imagem ou simbolo. Essa reflexdo deslocada ¢ um exercicio que envolve
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diferentes campos, variados tragos e formas de escritas na desconstrucdo do /ogos. No entanto,
o rastro é o que aparece através da experiéncia de uma cadeia grafica (visual, tatil ou espacial)
que se deixa tomar por uma cadeia falada (fonica e temporal).

Por via dos desenhos nos quadrinhos Kokama — HQK, a histéria do Yawati Tinin®, Jabuti
Branco, inspirada num acontecimento especifico da Comunidade Nova Esperanca Kokama, do
ramal do Brasileirinho-Manaus, inserida nos materiais didaticos produzidos para o ensino da
lingua Kokama, tornam-se os verdadeiros elementos do teatro de signos. “Eles testemunham
poténcias da natureza e do espirito, poténcias que agem sob as palavras, os gestos, os
personagens e os objetos” (DELEUZE, 2006, p. 31). Assim, a memoria dos ancidos €
compartilhada entre os jovens da comunidade, possibilitando o movimento real, a repeti¢ao e
multiplicagdo do mito, que se opde a representacdo, considerada falso movimento do abstrato.

A partir de Lévi-Strauss (1989, p.7), indagamos se a narragdo mitica especifica tem um
significado e uma ordem propria, ou, “essa ordem foi imposta pelos antropdlogos que a
recolheram?”. Na pergunta feita pelo pensador que também ¢€ antropdlogo, héd o reconhecimento
do tratamento dessa narrativa pelo crivo de uma espécie de ordem, critérios, em que os dados
dos sentidos nativos estdo reintegrados a uma explicacdo cientifico-antropoldgica, como uma
coisa cujo significado precisa ser explicado.

Apesar de conseguirmos identificar que o jabuti constitui uma figura mitica que ilustra
a capa do material didatico da Comunidade Nova Esperanca, € preciso também conhecer quais
os papéis que a cultura Kokama lhe atribui no interior de seu sistema de significagdes. Como
tal, o guerreiro que sobreviveu ao fogo ¢é, contudo, alimento que faz parte do cardapio de
comidas tipicas, muito apreciado na culindria Kokama. Comer o animal com o qual se
identificam ndo esta sob penalidade de doenga ou morte. Este pode ser um caso exemplar de
uma certa relacdo entre o perspectivismo amazodnico, a tradugdo e o xamanismo, que se
manifestam como um esquema de varios planos, pontos de vista singulares de cada um dos
corpos e naturezas, humano e animal. O tradutor, neste caso o proprio Kokama que narra essa
histéria em seus HQs, sdo os mediadores desses mundos em conexao.

Apresentamos a seguir a imagem do Jabuti branco em desenho livre, buscando

compreender a relacdo perspectivada do povo Kokama com este ser mitico.

® Essa histéria foi escrita por Altaci Rubim e o professor Origens Rubim, inspirada na experiéncia de uma senhora
Kokama residente na comunidade Nova Esperanga Kokama.
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Figura 2 - Imagem da Historia em Quadrinhos historia do Yawati Tinin

J ABU 14 12 [
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Fonte: Altaci Rubim, 2016a

Pode-se inferir que essas duas espécies, os jabutis e os kokama, sdo possuidoras de
diferentes corpos e diferentes perspectivas de percepcdo das coisas, mas a alma ¢ semelhante.
Os jabutis que se concebem como humanos, também, sdo concebidos como humanos e animais
de caga pelos Kokama. A hortalica que compdem a dieta alimentar das duas espécies ¢é
fundamental para a dieta alimentar dos jabutis. O jabuti Branco ¢ ao mesmo tempo parte da
familia, simbolo cultural ¢ alimento do povo Kokama.

A auséncia da separacgdo entre humano e animal implica no reconhecimento de que esta
espécie animal se organiza como os humanos, possuindo guerreiros, herdis e campedes. Essa
equivaléncia ou conexdo entre o humano, de um lado, e uma planta, animal ou objeto de outro,
é tdo intima “que o primeiro possui as caracteristicas do segundo” (LEVI-STRAUSS, 1989, p.
94). O Kokama pretende ser guerreiro vencedor como o seu herdi mitico jabuti.

Os jabutis se tornam antropomorfos quando entram em suas habitagdes. Experimentam
seus proprios habitos e seus atributos corporais, patas e carapacas como adornos culturais. O
Yawati Tinin (jabuti branco) € um animal com nome préprio, possuidor de comportamentos
humanos, sistema social, chefia, ritos e regras de casamento organizados identicamente as
instituicdes humanas. Ja que sdo vistos como pessoas, a ingestdo de sua carne pelos Kokama
perfaz uma dinamica antropofagica (VIVEIROS DE CASTRO, 2002a).

A relacdo entre o sujeito-Kokama e a caga-jabuti, envolve um modo de guerra, na qual,
o didlogo com a memoéria do jabuti se presta a um estilo de rito e honra guerreira. A riqueza da

descrigdo de detalhes do comportamento do jabuti se tornam ftteis para ilustrar os métodos
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empregados pelo pensamento indigena, enumerados por Lévi-Strauss, (1989, p. 70) “[...]
ateng@o prolongada e repetida, exercicio assiduo de todos os sentidos, engenhosidade [...]”,
analise metodica dos desejos e habitos dos animais. Os costumes particulares do jabuti tornam-
se, neste contexto, um demarcador de significagdo simbolica.

Na sociedade kokama, em semelhanca a outras etnias de matriz Tupi, os animais, 0s
humanos, os rios e as plantas sdo imaginados em conectados através de um feixe de agregados
corporais, construidos no decorrer de sua existéncia, por meio de relagdes sociais diversificadas.
Tragar em linhas gerais a etnografica do corpo Kokama, requer um passeio pela ecofilosofia de
Deleuze e Guattari (2000), e a antropologia de Viveiros de Castro (2006), nos quais, o corpo
Kokama, mais do que substéncia fisica e dado genético, é rizoma. Sua diferenca, multiplicidade
de relagdes, afetos, afeccdes € modos de ser estdo integrados as suas mobilidades e vivéncias
no ambito do territério e em outros espagos relacionais, escola regular, faculdade e redes
sociais.

Como se vé, através da sintese disjuntiva da inscri¢do; o ser Kokama, homem, mulher,
crianga ou ancido, rompe com a imagem do parentesco centrada na familia e no dado bioldgico
para constituir-se como aldeado e urbano, humano e animal, indigena, universitario e professor.

No relato da professora Jardeline Costa, 34 anos, a histéria do Jabuti ocorreu da seguinte

forma:

Um dia uma mulher foi varrer em sua roga. Ela ndo viu seu jabuti se esconder
dentro do tronco da arvore. Disse a mulher: - Eu vou varrer as folhas para cima
do tronco da arvore. - Vou queimar as folhas. - As folhas estdo queimando
rapido. —Nao! Meu jabuti ficou branco. — Eu ndo vou mais queimar as folhas
porque o meu jabuti vive aqui. — Estou agradecida. O jabuti se encontra com
uma familia Kokama residente no Para. O jabuti se tornou um simbolo para
nossa comunidade por ele ser guerreiro e ndo ter morrido. Mesmo com a
carapaga queimada, ele saiu caminhando ele as folhas. Por isso que a nossa
Historia do Jabuti Branco tem essa moral da historia, que todo guerreiro pode
estar na luta, no sangue, na guerra, seja onde for, permanece vivo além da
morte (Entrevista, 2021).

A Histdria do Jabuti fornecida pela professora ¢é veridica e retrata a tradi¢ao de cultivo
da terra mediante roga, derruba e queima empregadas no cultivo e domesticagdo de géneros
como a mandioca, pimenta e arroz, em torno da regido do Ucayali, Huanuco e Pasco
(ABAURRE, 2002; RODRIGUEIRO, 2007). A historia do Yawati Tinin feita para ser repetida,
descreve uma sociedade de agricultores, ocupada com o trabalho na roga. Nesta literatura de
autoria coletiva, o Yawati Tinin se adapta as vivéncias do ambiente familiar. Neste ambiente

fecundo em que o imaginario € criado e recriado pela mutabilidade de situagdes externas, a
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miscigenacdo da lingua ocorre “como resultado do contato entre idiomas” (STEFANI, 2009, p.
102).

Nas palavras de Jardeline, o signo se mostra como essé€ncia e nos aproxima de novas
perspectivas da dimensdo existencial do povo Kokama. A condicao ontoldgica do ser Kokama
estd sendo e existindo nas experiéncias mundanas, na constante renovagdo dos significados
atribuidos aos lugares, aos seres e aos objetos. O acesso a essa experiéncia consciente e vivida
na dimensdo mental, ambiental ¢ cotidiana do imaginario do povo Kokama sé pode ser
conhecida quando nos propusemos a interrogar, compreender ¢ interpretar o fenomeno situado

e descrito na vivéncia dos interlocutores de nossa pesquisa.
1.2. Os Kokama, quem somos? Fundamentos histéricos

As primeiras referéncias e fontes documentais sobre os Kokama remetem a narrativas
do século XVI e XVII, trazidas por exploradores, cronistas, viajantes € missiondrios, que
localizaram os principais assentamentos desse povo no médio e baixo rio Ucayali, afluente do
Amazonas peruano’. Aguero (1994) descreve os Tupi-Cocama, ou Kokama, conforme adotado
ao longo desse estudo, como um povo pertencente a familia linguistica Tupi-Guarani, do tronco
etno-linguistico equatorial, ao qual se ligavam o povo Omagua, trazidos ao territério Kokama,
na provincia de Maynas, pelo padre Samuel Fritz, por via das reducdes ou assentamentos de
missoes.

Nomeado superior de todas as missdes em 1704, o padre Fritz, instrumentalizado com
a catequese, empenhou-se em pacificar os indigenas ao longo do rio Napo até o Rio Negro,
subordinando-os ao servigo da Coroa Espanhola. Em contradicdo a Aguero (1994), Cabral e
Rodrigues (2003) afirmam que a lingua Kokama ndo ¢ uma continuagdo da familia linguistica
Tupi-Guarani, passada de geracdo a geracdo através de processos de transmissdo, mas, se
aproxima do crioulo abrupto, por ter surgido da situacdo de contato e empréstimos de outras
linguas. Roxane Rivas (2004) frisa que o nome Kokama pelos quais sdo conhecidos os povos
dos quais falamos, provém de vocabulos proprios da familia linguistica Tupi.

O vocabulo Kokama, esta composto dos vocabulos Ko: chacra e Kama: seno, mama e
significa literalmente chacra-seno, o que se amamenta da terra cultivada. Como conhecedor da

linguagem, o padre Espinosa (1935) sugere duas hipoteses etimoldgicas para a palavra Kokama.

7 Sobre o contato interétnico com os colonizadores e com as populagdes indigenas da Amazdnia peruana. Ver
Rubim (2016a); Vieira (2016) e no Peru, Aguero (1994), Petesch (2003) e Vallejo (2010).
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A primeira atribui a origem de Kokama aos vocabulos gwikam + awa, forca das pessoas, que
podem ser interpretados como pessoas de forga. A segunda sugestao é que Kokama pode vir de
kuika-m + wa, aqui de + pessoas, cuja interpretacdo pode ser pessoas de la.

Os termos Cocama, ou Kokama e Cocamillas ou Kokamilla se referem a dois dialetos
baseados em critérios linguisticos de cunho bioldgico, geografico, social e cultural. O primeiro
se refere ao dialeto falado pelos numerosos kokama que dominavam a metade inferior do
Ucayali. O segundo se refere ao grupo menos numeroso dos Kokama, que se situavam no Baixo
Huallaga. Nos dados historicos mencionados por pesquisadores peruanos, os dois grupos, os
Cocama ¢ os Cocamilla (ABAURRE, 2002), ou Kukama e os Kukamiria (RIVAS, 2003) se
desmembraram entre os anos de 1616 e 1619, por escolherem lugares separados pelo desague
entre os rios Ucayali e Huallaga (ABAURRE, 2002; RODRIGUEIRO, 2007).

Os Kokama® viviam em constante deslocamento, migragdes, encontros e desencontros,
atravessando os rios Madeira, Ji-Parana, Ucayali, Marafion, Huallaga ¢ Samiria. A intensa
relacdo desse povo com os espagos aquaticos coibiu no costume de construir suas malocas em
terras produtivas nas margens dos rios, na Provincia de Maynas, onde podiam cultivar seu
plantio em colinas, que os abastecia o ano inteiro. Havia ainda uma grande concentragdo de
indigenas Kokama num centro habitacional, localizado no baixo Ucayali. A expedicao de Juan
Salinas Loyola, em 1557, menciona uma populagdo de 20.000 indigenas.

Ainda que esse povo tenha se deslocado devido as pressdes da colonizacdo, houve um
grande contingente migratorio que se deslocou de suas aldeias, motivado pela ideologia mitica
em busca da “Yvy-maraéy” (AGUERO, 1994, p. 17), ou terra sem mal. No estudo de Clastres
(1978) e Aguero (1994) ¢é possivel observarmos o potencial mobilizador dessa crenga milenar
que se sustenta em mitos sobre deuses, herdis civilizadores e viajantes ndmades.

Eram estas figuras miticas que fundamentaram a esperanca no reencontro com o0s
antepassados e com um deus salvador/messias que os conduziria a fazendas frutiferas, sem
ameaca de guerra. O teor simbolico desse discurso “como medio de control social, en algunos
casos, o de salvacion o liberacion, en otros” (AGUERO, 1994, p. 17), permite focalizar as
reapropriacdes religiosas e politicas dessa crenga, por Kokama que cruzaram as fronteiras
nacionais e migraram para terras sul-americanas.

Na sociedade formada por esses antigos povos Tupi-guarani, as relagcdes sociais se
fundamentam em uma forte estrutura de poder integrada por lideres religiosos e seculares, além

de uma ampla base de suditos formada por grupos de parentesco e gentios agregados. A politica

8 Ver a esse respeito Aguero (1994), Rivas (2003), Rubim (2016a).
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de lideranga, condugao e controle social das aldeias pelos lideres comunais de familias extensas
¢ chefes de aldeias eram exercidos através da demonstracdo de seu ethos guerreiro,
caracterizado pela competicao e vinganga intertribal pela posse de terras férteis e expansao de
territorio. Esses lideres de aldeias viviam em constante competi¢ao por prestigio e poder com
os Karai-profetas, representantes da encarnacdo dos herdis e xamds miticos “Maini,
Nanderikey, Tamoi, Hyapuguasuva” (AGUERO, 1994, p. 32), que convidava o povo a
abandonar a ordem social ¢ a aderirem a migracdo mitica coletiva, em busca da Terra sem
Males.

Quer fossem por razdes seculares ou religiosas o etnodinamismo ¢ assinalado como
fator principal de dispersdo e emigracdo das nagdes tupi-guarani em trés principais diregdes:
uma que subiu o litoral e atingiu a foz do Amazonas; outra que se estendeu para o noroeste; um
“terceiro ramo, que desceu pelos rios Tapajos, Madeira e Ucaiali” (METRAUX, 1950, p.13).
Uma dessas migracdes religiosas registradas pelos cronistas fala da chegada de um grupo com
cento e cinquenta indios flecheiros, suas mulheres, filhas e agregados, somatizando 300 pessoas
que chegaram a cidade de “Chachapoyas (atual provincia peruana), em 1549” (AGUERO,
1994, p. 25), dez anos depois de sua fundacao.

Foi o registro dessa migracdo que motivou o governador das Novas Terras e Pedro de
Ursua a liderar uma expedicdo em busca do Eldorado’, com a participagio do soldado Lope de
Aguirre', entre os anos de 1560 a 1561. Nessa expedicdo espanhola foram realizados os
primeiros registros que fazem referéncias aos Kokama. Sendo que, ancestrais desse povo ja
haviam se juntado aos Omagua, protagonizando uma das primeiras ondas migratorias de povos
tupi-guarani a sair do rio Amazonas (na costa noroeste da América do Sul) em direcdo aos
Andes (PETESCH, 2003).

Pouco mais de dez anos depois, em 1689, em meio a tensa relacdo de forcas com a
missdo religiosa coordenada por Samuel Fritz, que vinha descendo da cidade de Sao Joaquim
em dire¢do ao Grao-Pard, os Kokama se deslocaram ao longo dos estabelecimentos jesuitas nas
provincias do Alto Amazonas, nos rios Marafion, baixos Huallaga, Ucayali e o Napo

(PETESCH, 2003). A influéncia religiosa catodlica trazida pela missao de Fritz agregou outros

% El Dourado tratava-se, na época, de uma regido supostamente rica em metais preciosos ¢ de grande densidade
demografica, cuja expectativa para encontra-la seduzia muitos conquistadores espanhois, os quais devassaram
territorios inospitos e desconhecidos em pleno territorio sul-americano motivados pela esperanca concreta de
enriquecimento (AMAZONAS, 2008).

19 Foi o famoso protagonista que pds fim a busca pelo Eldorado, ao iniciar e comandar uma rebelido contra a
Monarquia Espanhola.
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simbolismos a performance religiosa kokama, contribuindo em grande medida para a criacdo
do milenarismo ¢ a futura adesdo ao movimento religioso dos Irmaos Cruzados.

No século XIX, no apice da comercializagdo da borracha, o0 movimento migratorio
ganha novas implica¢des. Familias Kokama inteiras se deslocaram do Huallaga e Marafion para
as cidades de Foz do Jutai, Manaus, Manacapuru, Tefé, Fonte Boa, Sao Paulo de Olivenga,
Eirunepé e Benjamim Constant (SILVA, 2017, p. 278), localizadas no eixo fluvial amazonico,
para trabalhar nos seringais, tornando-se coletores e entregadores de caucho, servigais na casa
de brancos ¢ até pistoleiros (RODRIGUEZ, 2016), em busca de melhores condigdes de vida.
As demais familias deslocadas para as plantagdes de caucho entre Iquitos e a fronteira peruano-
brasileira se instalam no Nauta e na ilha de Ronda, cidades que se tornaram pontos de referéncia
historica, cultural e identitaria de extrema relevancia sobre o tema da origem do povo Kokama.

Atualmente ha Kokamas vivendo no Peru, na Colombia € no Brasil. Em territorio
brasileiro, os Kokama podem ser encontrados desde o Alto Solimdes, area indigena Evare I,
Igarapé Acapori de Cima, Sapotal e em algumas cidades como: Tabatinga, Benjamin Constant
e Tefé, até o Médio Solimdes, no Estado do Amazonas. Existe também uma expressiva
populagcdo Kokama nos arredores da periferia de Manaus, AM, como € o caso da comunidade

Nova Esperanca.

Figura 3 - Mapa das terras indigenas Kokama no estado do Amazonas
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Os dias de hoje para estas inimeras comunidades Kokama ¢ de fortalecimento da lingua,
da cultura e dos modos de ser e viver Kokama. A relacdo dos Kokama com a terra ¢ intrinseca.
As lutas pelas demarcagdes de terra ocorrem desde a década de 1980, quando indigenas de
diferentes etnias passaram a se reunir para discutir problemas relacionados a terra, educacdo e
saude.

A presenga indigena no territério brasileiro ¢ um fato marcante, ratificada pelo tltimo
Censo realizado em 2010, que conta com a soma de 896 mil indigenas, dos quais, 36,2%
residem em area urbana e 63,8% residem em area rural. Nesse mesmo quadro populacional,
formado por 240 povos que falam 160 linguas, os Kokama aparecem na nona posi¢ao, com a
soma de 5.976 pessoas, em relagdo as 15 etnias com maior numero de indigenas, por localizagio
de domicilio, fora de Terras indigenas!! (IBGE, 2010).

Algumas experiéncias recentes tém demonstrado que algumas dessas comunidades
indigenas brasileiras tem investido na criacdo de seus proprios espagos museologicos, como
possibilidade de redefinir sua autorepresentacdo, reforcar o ensino da lingua indigena e

endossar a valorizagao e apreciagao de suas historias e mitos.

1.3. Cosmogonia Kokama e Fundamentos mitologicos

Entre os Kokama, existe um mito fundador que trata da partilha do territério cultivavel.
A mitologia ¢ uma narrativa que envolve a no¢do de comunidade e agrupamento por atributo
de semelhanca: a origem comum. Os mitos, na concep¢do de Lévi-Strauss (1989), pensam a
sociedade de onde provém, sem jamais pertencerem a qualquer uma delas. Sem comeco € nem
fim, o que essas narrativas dizem néo se esgota em suas sociedades de origem, posto que viajam
por entre elas, cooperam na manutenc¢ao da ancestralidade e identidade étnica.

Na narrativa da mitologia de origem do homem Kokama, apresentada a seguir, a
Historia sagrada se desenrola num tempo fabuloso do principio (ELIADE, 2013), investido por
forcas que vem dos enunciados coletivos que se encontram nas vozes dos Kokama da
atualidade. Além de buscar explicar a existéncia homem e das espécies e sobrelevar a
ancestralidade e heranca cultural, esses mitos expressam a compreensdo de politica da natureza

adotado por essa etnia para resistir as influéncias externas.

11 Existem 704 Terras Indigenas, espagos homologados pelo Estado, em fase de processo demarcatorio (ISA,
2015). Terras indigenas ¢ uma nogao politica e juridica instituida pelo Estado brasileiro que diverge da concepgao
empregada pelos povos indigenas, para os quais o territorio remete a um espago vivenciado e construido
socialmente com propriedades intrinsecas a partir de conflitos internos e externos (ALMEIDA, 2006).
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Nos primérdios, conta o mito de origem'?> do homem Kokama, que antes da existéncia
do homem e da mulher, todos eram animais ¢ seres cuidados pelo deus Kokama Tata Yara. Um
dia, durante suas andancas pela terra, ao cuidar dos animais, o deus Kokama pensou: — Minhas
crias sdo muitas e nao posso cuidar de todas, farei um homem para que cuide de cada uma delas.
No proposito de fazer um homem perfeito o deus Kokama comegou a amassar o barro e a formar
0 homem, acendeu sua fogueira e o colocou para assar.

Atarefado com muito trabalho o deus esqueceu de controlar o fogo e quando foi vé-lo,
o encontrou negro, queimado. Tomando em suas maos o homem que criou, o deus respirou e
disse: — Te dou vida, anda. Atendendo ao seu criador, homem negro passou a caminhar e a
cuidar da mata. Contente com sua criacdo o deus resolveu fazer outro homem. Dessa vez teve
mais cuidado para ndo deixar queimar, amassou o barro, colocou a massa no fogo e quando a
massa estava dourada o deus o retirou e disse: - Te dou vida, caminha e cuida da mata junto
com o homem negro. E assim o fez 0 homem moreno. Sem se dar por satisfeito e no mesmo dia
o deus Kokama criou outro homem. Depois de preparar a massa o deus teve cuidado para ndo
deixar queimar e o retirou do fogo ainda branco. Soprou e lhe deu vida. Apds ser criado, o
homem branco caminhou em direcao aos seus parentes feitos por deus e se uniu a eles.

Enviados a mata para cuidar das crias de deus, os trés homens passaram a caminhar pela
terra até que um dia se desentenderam porque os trés queriam governar o mesmo territorio
governado por deus. Observando essa situag@o o deus Tata Yara partilhou a terra e entregou um
territorio para cada um. Distribuiu entre os trés os animais para que cada homem pudesse criar
os seus. Estes homens tiveram filhos e formaram o povo Kokama. Um dia o deus Kokama disse:
— Filhos, cuidem dos animais, cuidem da sua terra, da sua gente. Eu falo isso porque ndo havia
nada aqui. Ensinem seus filhos a fazer um povo, fazer um povo grande e chama-lo de Kukama
Tuyuka (Kokama da terra).

Depois de orientar os seus filhos, o deus Kokama foi embora até os dias de hoje. O povo
Kokama acredita que esse € o motivo que explica a existéncia de homens negros, morenos ¢
brancos. Inicialmente destacamos que a mitologia ¢ extremamente importante para os povos
indigenas pois funciona como um modelo exemplar para toda espécie de criagdo e construgao.
O uso da linguagem figurada e repleta de simbolismos permite a elucidagdo da vida coletiva,

aqui percebida como identidade étnica. Baseado em uma sistematizagao distinta e contraditoria

12 Adaptada para a escrita do povo Kokama, por Altaci Corréa Rubim. Retirado do livro produzido pelo Programa
de Formacion de Maestros Bilingiies de La Amazonia Peruana-Formabiap/AIDESEP/ISSP, Loreto. Compilacion:
Gemertong Murayari. Dibujos: Anmer Mozombite, Iquitos-Peru, octubre, 2003.
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anarrativa cientifica europeia do século XVII, os universos mitologicos resistem a pulverizagao
e seus signos fragmentados se fundem, provocando o pensamento a se desdobrar por vias
alternativas, esquivando-se da repeti¢do autoritaria.

O mito criacional Kokama que descreve a aparigdo dos primeiros homens sobre a terra,
faz menc¢do ao Tempo Sagrado/Tempo da origem, o instante prodigioso em que os deuses
criaram as primeiras realidades e se manifestaram para distribuir atribui¢cdes aos seres humanos.
Devido ao papel de elemento mediador da transformacdo, o fogo e o seu produto, a argila, as
cores negra, morena ¢ branca, tornam-se objetos de um ritual totémico de criacdo de partilha de
atribuicdes, qualidades, poderes, bem como a partilha do mundo. Essas respectivas
classificagdes totémicas e as praticas a ela relacionadas revelam uma atividade sistematica que
usa como sistema de referéncia o reconhecimento da diversidade e ndo a constituicao fisiologica
e anatdmica dos negros, morenos e brancos.

A repulsa a essas e outras maneiras de viver e pensar resultam de uma perspectiva
etnocéntrica. Nao podemos deixar de ressaltar que o etnocentrismo ¢ uma grave ameaca a
diversidade, visto que o olhar etnocéntrico acolhe as formas culturais, estéticas e religiosas dos
povos indigenas com estranheza. O termo selvagem ¢ a clara demonstracdo de que o
pensamento domesticado classificou todos os povos que ndo reproduziam as suas normas
culturais como um animal da floresta (LEVI-STRAUSS, 1970). Alias, independente de qual
seja a etnia, os povos indigenas ndo desenvolveram suas culturas de forma isolada, mas se
coligaram entre si, combinando voluntaria ou involuntariamente meios variados de migracdes,
trocas comerciais, guerras e técnicas de producdo de objetos manufaturados. Nao devemos
esquecer que essas sociedades foram precedidas por outras, cujo conhecimento e diversidade
cultural ¢ muito mais rica do que se possa imaginar.

Consideremos que a tecnologia foi a primeira fase vivida pelo ser humano. Ha uma clara
ignorancia da diversidade e complexidade das operagdes acionadas nas técnicas por ela
empregadas. Observando a técnica da olaria que os indigenas ainda possuem, percebemos a
complicag@o arrolada nos processos de extragdo do barro e o conhecimento de produgdo na
forma de objetos e artefatos culturais. A olaria ndo ¢ uma atividade facil, pois requer a
escavacao de argila, a retirada de “impurezas” e ciscos, o emprego adequado das maos para a
modelagem da cerdmica e o nivel adequado de calor e cozimento.

No elenco de matérias-primas conhecidas, tiradas do solo e utilizadas pelo homem, a
argila ¢ a de aparéncia mais grosseira. O condicionamento de sua totalidade amorfa nio consiste
apenas em disciplinar a matéria-prima, mas confronta a vis@o, o tato e o proprio raciocinio. Pelo

fato de empregar uma estética especifica, a cerdmica ¢ uma arte que envolve operacdes muito
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complexas para serem explicadas pelo acaso. O acaso ndo desempenhou um grande papel na
inven¢do da ceramica, assim como ndo o desempenhou na invengao da penicilina. Ndo podemos
deixar de reconhecer a preparacdo cotidiana e a transmissdo da técnica de uma geragdo para
outra. As sociedades indigenas ndo apresentam menos esfor¢os e poder imaginativo como os
que foram investidos por Pasteur (LEVI-STRAUSS, 1970).

No que tange as inveng¢des técnicas ndo ha duavidas, por exemplo, de que os antigos
chineses e esquimos desenvolveram as artes mecanicas e os mexicanos melhoraram o uso da
roda confeccionando animais com rodinhas para as criangas. Estamos diante de povos que
transformaram técnicas complexas que lhes permitiram dominar o seu meio. No entanto, o
mérito de uma inven¢do nao pode ser atribuido a uma tal cultura, porque pode ser que a arte
mecanica e a criagdo da roda ja tenham sido empregadas em algum outro tempo e em algum
outro lugar. De fato, o que a coexisténcia dessas culturas exprime € a originalidade com a qual
cada uma se manifesta em conjunto (IBIDEM, 1970).

A execugdo da obra ceramista envolve precaugdes rigidas recrudescentes em outros
mitos “na América” (LEVI-STRAUSS, 2004, p. 38). Na crenca dos Tikuna do rio Solimdes
existe uma conexao entre a ceramica e a agua. O espirito mau, subaquatico, responsavel pela
regéncia do rio e dos peixes ¢ denominado de arco-iris do leste; e o espirito senhor da terra e da
argila ¢ nomeado de arco-iris do oeste (LEVI-STRAUSS, 2004). Este altimo ja chegou a matar
e devorar uma mulher gravida, motivado pelo ciume da argila coletada por ela.

Para a maioria dos povos indigenas a arte ceramista ¢ uma obra divina atribuida a
mulher. Para os nativos da Califérnia do Sul, nos Estados Unidos da América (EUA), os
primeiros humanos foram feitos de argila; deus modelou-os cuidadosamente e em seguida
colocou-os ao sol. Segundo o grau de cozimento, uns ficaram negros, outros vermelhos, ¢ os
que ficaram expostos por pouco tempo ficaram brancos; assim se formaram as ragcas humanas.
Na América, a disputa pelo fogo motiva o embate entre o povo de baixo e o povo de cima. A
argila que requer o fogo para ser cozida é outro elemento que esta em jogo, dessa vez, “[...]
entre um povo celeste e um povo da agua ou do mundo subterrdneo” (LEVI-STRAUSS, 2004,
p. 20).

Em algumas narrativas, a ceramica ja sai formada das maos do artesdo, antes mesmo de
ser submetida ao cozimento. Entre os povos amerindios de origem Tupi, uma das atribui¢des
do deus lunar e ceramista ¢ alimentar as suas criaturas com terra ou argila. Posteriormente, os
humanos sdo ensinados a substituir esse regime alimentar por um outro a base de plantas
cultivadas. O ensino da arte ceramica aos humanos, entre outras artes, € descrito como uma

atribuicao divina.
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No mito machiguenga, uma jovem reclusa recebe orientagdes de deus para utilizar essa
substancia na fabricagdo de potes, vasos e outros recipientes em que deveria ser cozida a
mandioca, que sO ele possuia. A raiz leguminosa passa a substituir a argila na base da
alimentagdo humana. No sudeste da Coloémbia, os Tanimuka ou Ufaina, pertencentes a familia
linguistica tukano, acreditavam que “a Terra, Namatu, a mulher primordial” (LEVI-STRAUSS,
2004, p. 39), instituiu a arte da ceramica, que ndo pode ser fabricada sem a permissdo da deusa
senhora dos potes.

O projeto intelectual do sistema totémico advém de um pensamento acostumado a
especulacdo. Suas classificacdes sdo “[...] baseadas num saber tedrico solidamente construido
[...]” (LEVI-STRAUSS, 1989, p. 65). Presente no mundo dos deuses e no mundo dos humanos,
o fogo usado para o cozimento do barro, que se tornou homem, atesta sobre a comunicagao
entre o empirico e o racional, entre natureza e cultura. Na atualizacdo do mito Kokama de
criagdo do Cosmos, na olaria do atarefado deus Tata Yara, o manuseio cuidadoso da matéria-
prima, argila, desempenha um papel mediador entre a natureza e a cultura, pois o contetido ¢é

arrancado do meio para tornar-se objeto manufaturado, simbolo de atividade funcional.

1.4. O kokama como indigena: limites contemporianeos entre inclusio e exclusao

Nesta secdo problematizaremos a categoria indigena segundo as dinamicas da
contemporaneidade kokama. Vimos anteriormente que a definicdo da identidade indigena
Kokama parte de fundamentos cosmogodnicos, o que epistemologicamente podemos
compreender como fundamentos ontologicos, na medida em que o mito busca definir o ser com
base em suas condi¢cbes metafisicas, supra-sensiveis ou divinas de origem. Contudo, a
constru¢do da identidade Kokama envolve implicagdes subjetivas ¢ objetivas decorrentes da
convivéncia com outros grupos humanos.

Um dos grandes desafios do presente é autodenominar-se indigena na area urbana. E o
que se percebe nas comunidades indigenas Kokama: Sao Gabriel e Sao Salvador, essas
comunidades estao localizadas nas proximidades da area urbana, onde os Kokama convivem e
frequentam o mesmo espago ocupado pelos ndo indigenas. Rubim (2016b) relata que apesar de
serem indigenas, alguns moradores dessas comunidades desconhecem a cultura e a histéria de
seu povo e nao se afirmam como indios.

Na década de 1980 estima-se que havia uns 20 Kokamas possuiam razoéavel proficiéncia na
lingua, todavia muitos ja ndo queriam mais falar por motivo de pastores das igrejas de Tabatinga

associarem-se a lingua do diabo. Foi na década de 1990 que emergiu o crescimento das
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comunidades Kokama ao longo da cidade de Manaus, o que cumpre acenar para a necessidade
de que se observe a fungdo simbolica dos ritos, dos grafismos e da propria lingua materna dos
Kokama residentes na cidade.

Faz parte deste projeto coletivo a promog¢do de iniciativas de memoria que
correspondem a uma reflexao coletiva sobre os processos de intensa transformagao cultural aos
quais foram submetidos, por ocasido do silenciamento de seus elementos culturais distintivos;
lingua, ritos e mitos, pelo processo colonizador. O espago fisico e simbdlico do museu torna-se
um lugar para possibilidades, conquista de visibilidade e afirmacao cultural.

Nas sociedades indigenas a pessoa pode se identificar como indigena e, ainda assim,
fazer parte de outros grupos sociais. E evidente que, nesse fluxo de trocas culturais, ocorram
estranhamentos a imagem nao definida das pessoas indigenas. Tornando-se raras as cobrangas
de que essas colectividades étnicas se apresentem exteriormente portando significantes (fala,
escrita, vestimentas) de uma cultura material distintiva que os faca parecerem indigenas, pois
se ndo falam a lingua indigena e ndo se vestirem como indigenas ja ndo sdo indigenas. Na
argumentacdo de Bartolomé (2006) a condicao de indigena, a identificacdo e o pertencimento
de seus protagonistas ndo desaparecem se eles passam a se vestir como os ocidentais, se deixam
de falar a lingua nativa, ou se passam a partilhar de sistemas culturais semelhantes aos do
Estado-Nacao no qual estdo inseridos.

Na narrativa de Aparecida, que se identifica como Cida Ariporia, ser Kokama lhe traz a
alegria de ser: “mulher de identidade indigena do povo Kokama, artista, produtora cultural,
feminista, pedagoga, professora, engajada nos movimentos sociais ha 18 anos com visibilidade
nacional e internacional no movimento Hip-Hop, que tem em sua filosofia a valorizagdo da
cultura ancestral e raizes” (Entrevista, 2021). Contrapondo a imagem do indio genérico, Cida é
uma mulher Kokama e seu modo de vida, demarca o potencial adaptativo da identidade Kokama
e a redefinicdo das estratégias de fortalecimento dessa etnia.

Conforme se observa na narrativa de Aparecida, a afirmacao da identidade e a categoria
abstrata indigena estio desmontadas, trocadas e reinvestidas. E possivel ser Kokama, professora
e ativista politica. Diante destas inimeras possibilidades, integrantes da sociedade nacional,
habituados a fixar um nome e um sentido para os seres, ficam perplexos e surpresos ao
visualizarem pessoas indigenas manifestando-se através de indicadores visiveis e materiais de
filiagdo étnica: grafismos e vestimentas. Esse processo de montagem e desmontagem dos signos
mundanos, artisticos, sociais, historicos e culturais atravessam a categoria de indigena, emitindo

manifestagdes de uma coletividade.
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De certo modo, podemos dizer que a integracao a vida urbana, ao convivio com 0s nao
indios e com outras etnias constitui o ponto chave para a reelaboragdo da cultura Kokama ¢ de
sua relacdo com o passado, através de mecanismos politicos especializados. Afetados pela
pressdo das politicas expansionistas coloniais das missdes, do diretério dos indios, da tutela e
da exploragdo agropecudria, a integragdo a vida urbana e a negociagdo com outras culturas
tornaram-se taticas fundamentais para o fortalecimento desta identidade. Em linhas gerais, a
vida na cidade trouxe, aos Kokama da Comunidade Nova Esperan¢a, a necessidade de
reorganizar seus modos de ser, suas institui¢des, rituais e crengas, proprias.

Gean (32 anos) situa esta ideia reafirmando que ser Kokama,

Traz alegria, ancestralidade, forca para lutar, empoderamento linguistico e
Cultura, porque ser kokama também ¢ cultura. Eu me vejo como um lutador,
luto a cada dia pelo meu povo, todos os kokamas sdo fortes e gostam de lutar
para conseguir o 6bvio, a sobrevivéncia vivida e a falada” (Entrevista, 2021).

O empoderamento linguistico e a sobrevivéncia vivida e falada sd@o os pontos de
destaque nas vivéncias do povo Kokama, retomados na narrativa de Gean. O trabalho de
fortalecimento da lingua e cultura envolve a troca de saberes de todas as pessoas que integram
a comunidade, sejam elas quem forem, lideres, mulheres, homens, criangas e¢ professores. A
permanéncia das cerimonias tradicionais, o museu, a escola indigena e a publicacdo dos HQ’s,
sdo recursos documentais, culturais e instituicdes que tém implicacdo no planejamento
linguistico, servindo de contetido ao programa da lingua ensinada na escola Kokama.

A manutengdo e revitalizacdo da lingua resultam da avaliagdo de necessidades e
remodelamento do planejamento linguistico, fazem parte da luta por reconhecimento étnico,
frente a recusa de reconhecimento e suspei¢do levantada pela propria Fundagao Nacional do
ndio (FUNAI). Um dos principais resultados desta tensa relagdo politica ¢ a elaboragio de
laudos linguisticos e antropoldgicos realizados por pesquisadores académicos e técnicos da
propria FUNAL

O Registro Administrativo de Nascimento do indio (RANI)"> consta da pauta de
reivindicagdo de varios povos indigenas, tais como: Kokama, Tikuna, Kaixana, Kambeba ¢
outros. Entre os embates politicos enfrentados para a autoafirmacdo do povo Kokama,

mencionam-se o obstaculo para a obtencao deste importante registro. Em consequéncia disso,

13 Documento criado antes da constituicdo de 1988, que confirma o pertencimento étnico, por permitir a
renomeagao, na lingua do indigena requerente. Contém a indicagdo da etnia e do povo indigena. Ver Almeida e
Rubim, 2012 e Silva, 2017.
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o RANI passou a ser concedido, apenas, aos que levassem a copia do RANI dos pais ou avos.
Caso ndo possuisse o documento, o indigena teria que voltar a sua aldeia de origem, para
solicitar o RANI num posto da FUNAI mais proximo.

Ocorre que o proprio assento de nascimento, que assegura ao individuo o seu
reconhecimento civil perante o Estado e que lhe garante acessar direitos basicos para o exercicio
da cidadania, ndo ¢ uma conquista tdo simples para os povos indigenas. Um dos fatores que
contribuem para esta forma de tratamento € a inviabilizacdo que se inicia pela barreira da lingua
e o assistencialismo conduzido pela l6gica da tutela.

Sobre a fragilidade estatal no atendimento dos povos indigenas Silva esclarece:

O grupo de trabalho (GT do RANI) da FUNAI, instituido pela Portaria
191/PRES de 25 de margo de 2015, constatou que a auséncia de registro civil
de indigenas e a dificuldade de acesso a documentacdo civil por parte desses
povos, principalmente na regido de fronteira, sdo em grande parte ocasionadas
pelas exigéncias improprias dos cartdrios para que a FUNALI inicie o processo
de identificagdo e reconhecimento das pessoas na condi¢do de indigena,
através do RANI, para que a partir dai seja possivel comegar o processo de
registro civil nos cartorios. Ou seja, os cartorios passaram a exigir o RANI
como requisito para se chegar ao registro de nascimento e comprovagéo da
condicdo de indigena, ignorando o direito j& consagrado de
autorreconhecimento, derivado da autodeterminagdo, em que é o indigena que
se reconhece como tal, ndo cabendo a quem ndo pertence ao seu povo designa-
lo como indigena ou ndo (SILVA, 2017, p 42).

E bem verdade que diante de todos os obstaculos que demarcam a relagdo entre os povos
indigenas e o Estado, para acessar o registro de nascimento e demais documentos civis, o Rani
passou a ter grande importancia no acesso a saude, educagao, programas assistenciais e garantia
de reconhecimento para a participagdo em programas de cotas em processos publicos de
selecdo. Talvez, esse seja 0 motivo que explica a supervalorizacdo do documento que tornou a
FUNALI essencial na decisdo de garantir ou cercear a sua emissao.

Embora o RANI tenha adquirido a finalidade social de identificacdo dos indigenas
perante os ndo-indigenas, esse objetivo ndo consta em nenhuma legislagdo indigenista
especifica. “Sua finalidade seria a de controle estatistico administrativo da populacdo indigena
pela FUNALI, até porque o RANI ndo foi criado com a finalidade de servir como atestado da
condi¢do de ser indigena” (SILVA, 2017, p. 45).

Quanto as mobilizag¢des étnicas e transformagdes das tlltimas décadas, o reconhecimento
étnico do povo Kokama vem ocorrendo de maneira gradativa. O reaparecimento de registros

sobre este povo ocorre a partir da década de 1980 e 1990, quando passam a frequentar a reunido
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dos Ticuna (ALMEIDA; RUBIM, 2012). Todavia, a reorganizacao social da Comunidade Nova
Esperanca do Brasileirinho passou a acontecer em 2005 e foi neste periodo que este povo passou
a marcar sua presencga ativa do movimento indigena de Manaus, “realizando e participando de
assembleias, oficinas e encontros e reivindicando o reconhecimento étnico da FUNAI por meio
do RANI” (ALMEIDA e RUBIM, 2012, p. 72).

Nessa interagdo social com o cotidiano de fortalecimento dos Ticuna, os Kokama
passaram a se inserir em movimentos sociais, ampliando sua atuagdo no campo sociopolitico,
de forma mais associativa. Essa postura tem permitido que os Kokama da regido do Alto
Solimoes (AM), os que vivem na regido da triplice fronteira, entre Brasil, Peru e Colombia, e
principalmente os Kokama urbanos do brasileirinho se organizem através de suas associagdes
para resgatar e valorizar sua distintividade, em busca de se beneficiarem de politicas publicas
estatais.

O uso da imagem ancestral dos mitos e praticas do cotidiano Kokama a escola e ao
museu, lhes servem de tatica para articular melhor o seu papel politico de resisténcia frente as
consequéncias da colonizacdo, revigorado pela obliteracdo da lingua no Diretério pombalino
de 1775', pela imposi¢do da politica tutelar'>. A retomada de seu passado histérico em sua
narrativa presente sdo pontos cruciais ressaltados em suas pautas reivindicatorias por filiagdo
étnica, acesso a terra e a programas de apoio social e econdmico garantidos nas novas
legislacdes. Nao obstante, a identidade indigena assume func¢des pragmaticas no interior da
logica social demarcada pelo Estado de Direito Nacional.

Neste cenario, o museu se torna o lugar a partir do qual uma gama de outras vozes ¢
“historias dissonantes” (BHABHA, 1998, p.24) de agentes sociais Kokama comega a se fazer
presente através de seu dinamismo e capacidade de se readaptar as influéncias culturais
ocidentais, imagens, artes, agora mais do que nunca. E nesse sentido que habitar um espago
intermédio € ser parte de um “tempo revisiondrio” (BHABHA, 1998, p. 27), um retorno ao
passado para intervir no aqui € no agora e reescrever a utilizagdo dos recursos disponiveis,
manipular e combinar materiais ja existentes, possibilitando a reinscrigdo da comunidade

humana a partir do reconhecimento de sua diferenga.

4 Nos 95 paragrafos deste dispositivo legal, Sebastido José de Carvalho e Melo (Marqués de Pombal), recomenda
arestituicdo da liberdade aos indios, reprime o uso do nheengatu, das linguas indigenas e praticas culturais e impoe
o uso da Lingua do Principe, o portugués (Ver Almeida, 1997).

15 Ver o Art. 6° do primeiro Codigo Civil Brasileiro, que entrou em vigor em 1917.
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1.5. Museus Vivos Kokama: a enunciacio da différance na existéncia

Quando se trata de falar sobre museus criados por etnias indigenas, a relagdo entre a
temporalidade, a memoria, a sensibilidade, a estética e o modo narrativo de expressa-los
parecem ser os termos mais adequados para compreender esse fendmeno do campo etnografico
e elaborar uma investigacdo social sobre as relagdes entre as experiéncias indigenas vividas
pessoal e coletivamente.

Para tragar as reflexdes sobre o conceito de différance retomamos algumas propostas
conceituais de Derrida (1973), Deleuze e Guattari (2000) e Benjamin (1994), Ricoeur, Spinoza,
Merleau-Ponty, Maffesoli, 2001, no sentido de compreendermos que a subjetividade dos povos
indigenas, a construcdo de suas imagens e narrativas sobre o mundo se ddo numa temporalidade
distorcida, entre o registro atualizado da narrativa e o universo de virtualidades incorporais. A
diferenca ¢ que esses universos ndo sdo fixos. Esse movimento de desterritorializagdo se
caracteriza pelo transito em uma rota de fuga rumo a encontros, fluxos e trajetos abertos da
criacdo, recriacdo dos modos de existéncia e manifestacdo do devir indigena na Amazdnia.

Conceber a Amazonia por esse angulo, demanda a apreensdo de seu contexto como
animalidade-natureza em contraste com a “cultura como provincia da humanidade” (CASTRO,
2006, p. 327), a revelia do que ¢ sugerido pela classica oposicao entre natureza e cultura. O
tema da différance caracteristica da intensidade dos nativos amerindios ¢ aqui compreendido
como expansdo, movimento e ndo fechamento da imagem do signo em modos de ser, inscrigdes
textuais, fonicas, pictograficas e demais representagdes.

No sentido fenomenologico derridiano, a plenitude sensivel, visivel, fonica ou grafica
de um texto permite o contagio entre pontos de vista heterogéneos. A articulagdo dos signos
entre si excede a ideia de escrita reincidente, repetida ou presa ao signo original. Em sua obra
Gramatologia, Derrida (1973), contesta a pretensa dependéncia do signo, introduzindo o
conceito de diferenga, como questionamento a todas as amarras que prendiam o significante ao
significado grafico, pois a identidade do significado se desloca e se esquiva incessantemente.

A condigdo de différance € justamente essa liberdade de variagdo. Articulagdo entre o
visual, o tatil, o espacial e a enigmatica abertura para o outro, para além da presenca do logos.
A considerar esse principio derridiano, a narracao e os objetos musealizados conferem ao rastro
a condicao de presenca modificada, por possuirem informagdes que relacionam o tempo vivido
(experiéncia) e a narrativa historica (consciéncia) como um presente-passado. Ocorre que,
quando os objetos tangiveis e intangiveis sdo musealizados, passando a fazer parte de colegdes,

ingressam num novo circuito de significacdo, para se tornarem simbolos de uma manifestacao
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cultural. Seu carater de signo e poder evocativo, aludem ao contexto discursivo da narrativa das
vozes de personagens que os habitam e que entretecem juntos a tessitura do seu enredo.

Quando se trata de criar escolas, museus, recuperar cangoes, dangas e memorias das
historias de deslocamentos e conquistas dos antigos Kokama pelos labirinticos rios da
Amazoénia, dentre outros postos de colaboracdo, contestacdo, e interlocugdo com a ciéncia, a
1dentidade ¢é submetida a um incessante movimento de sobrevivéncia na fronteira. Demarcam,
sobretudo, uma experiéncia crucial que viabiliza o fortalecimento dos simbolos e signos da
identidade, um claro exemplo da indefini¢do do pensamento xamanico.

Na obra de Jacques Derrida essa indefinicao, propria do indecidivel, ¢ designada pelo
termo escritura, que se distingue da ideia de escrita, de sentido oposto  fala. E a demonstrago
do “entre”, o conteudo e a realidade, entre isso e aquilo, ¢ a indefini¢do. Desprendida desta
oposicdo, a escrita ¢ um pensamento que ultrapassa as redes do sentido e a racionalidade
epistémica do discurso instituido, organizado na pretensdo de deslegitimar qualquer forma de
conhecimento que ndo atenda as suas prescri¢des taxondmicas.

No livro gramatologia, Derrida (1973) aborda a ideia de escrita como evidéncia da
clausura em que se encerrou o pensamento ocidental. Este inevitavel privilégio da phoné
responde a um estilo de pensamento, de vida, de uma época da histéria do mundo e do ser, no
qual os contornos da linguagem eram definidos a partir da oposi¢do entre o empirico e o
transcendental, entre o significante e o significado, imagem acustica a servico da representagao
desses conceitos. Essa oposicao/distingdo ganhou reforco com o Curso de Linguistica Geral,
de Ferdinand de Saussure (2006), para o qual os signos da escrita deveriam apenas cumprir a
tarefa de projetar a imagem conceitual com exatiddo, tornando-se uma derivagao da linguagem
falada.

A escrita das narrativas discursivas atua no campo das relagdes de poder e sdo capazes
de projetar a imagem a ser copiada, o discurso vencedor, quer seja religioso, histdrico,
antropologico ou cientifico. Ricoeur (2007) assinala que ao tratarmos da memoria coletiva de
um povo o perigo maior, no fim do percurso, esta no fato de uma determinada comunidade se
vangloriar de sua memoria fundadora comum, ao ponto de manejar, celebrar e ensinar essa
histoéria como historia oficial. O oficio da Historia, explica Certeau (2011), é operar na
combinagdo entre um lugar social, procedimentos de investigacdo cientifica e a construgdo de
uma escrita.

Ha, portanto, o perigo de que essa escrita discursiva ou narrativa, com pretensao de
verdade se imponha em determinada época e lugar, na condi¢do de um arquivo de memoria,

elaborado de forma seletiva, com base em escolha arbitraria, no sentido de poder ¢ ndo de
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liberdade que, centrada em determinagdes colonizadoras de histéria, de antropologia ou de
ciéncia, seja capaz de estimular a formulagdo de um pensamento sobre o outro visando
transforma-lo.

Entdo, se ha a escolha seletiva de monumentos, inscri¢cdes e outros arquivos historicos
do que aconteceu no passado ocidental, essa projecao de temporalidade ¢ apenas uma pequena
versdo, uma pequena parte da historia, um lado apenas dos multiplos significados que todos os
fatos historicos sempre carregam consigo. Se tudo o que se sabe sobre a historia dos povos
indigenas, por exemplo, é a “versdo registrada ou preservada” (BURKE, 2006, p.84) por
detentores do referente-significante vazio da histéria do bom, do verdadeiro e do belo,
perguntamos: “quem quer que quem lembre o qué e por qué?” (GOMES; VIEIRA NETO, 2009,
p. 187).

Na visdo de Derrida (1973), a inversdo dessa hierarquia de sujeicdo ao discurso
filosofico e cientifico instituidos pela lei do logos so6 é possivel através da ampliagdo do campo
de significagdo de conceitos. Um dos caminhos que podem ser tomados para a subversdo da
ordem simétrica e da linearidade ¢ a valorizacao da escritura de origem. Passiva e suscetivel de
ser inscrito, o desdobramento de sua estrutura imita o desenho das multiplas entradas de um
formigueiro, ou mesmo nas ramificagdes dos circuitos sensorio motores de um corpo.

Parto do principio de que a escritura parte de uma percep¢do que pode ser minha,
configurando a nuance de como eu acesso ao mundo, ou pode ser desdobrar na percep¢ao do
outro, neste caso, 0 Kokama que se percebe e do Kokama que eu vejo e ouco. Dados que vém
a mim como imediatamente conectados a um conjunto de operacdes de ligacdo que a reflexao
enumera ¢ explica. Desta forma me certifico de que existem informagdes e pensamentos dos
Kokama que sempre me serdo invisiveis, dos quais eu nunca serei testemunha direta. Essa
minha relacdo com o olhar do Kokama que me recebe na sua aldeia, que permite a quem me 1€
conhecer um ponto da sua historia e do seu museu ¢ o que quero sugerir como pratica de
pensamento.

Considerando a estreita relagdo entre os objetos que percebo e minha percepcao, essa
ndo os liga no espaco e fora do tempo: eles sdo contemporaneos. A percepgdo me fornece um
campo de presenca que se mescla e se desloca entre presente, passado e futuro. A esta altura da
reflex@o ja consigo perceber o papel de outros humanos e outros objetos em minhas agoes.
Arrisco a dizer que o Museu Antonio Samias, objeto usado pelos Kokama para falar de seu
cotidiano, ¢ o mecanismo de mediacdo entre mim e eles. O museu deixou sua condicdo de
objeto para fazer parte de nosso didlogo. Tornou-se veiculo (meio ambiente) de nossa

comunicacao.
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Nossos relacionamentos existenciais se interpenetram, passo a perceber nos grafismos
¢ nas pinturas, sua magia, a celebrag@o de rituais e narragdo, histérias e tradi¢des; o olhar dos
Kokama sobre as coisas. E isso que quero doravante propor como uma segunda abertura. Nos
somos uma obra aberta que desperta a interrogacdo de um para com o outro. Nos encenamos
percepcdes (MERLEAU-PONTY, 1999) para os que quiserem tomar parte de nosso espetaculo.
Na escritura dessa pesquisa aparece outra escritura, resultante de meu olhar sobre os Kokama e
algumas nuances dos proprios pensamentos deles.

No museu, cada cor, textura, artefato fornece os dados tateis sobre certos personagens e
contetidos cosmogodnicos. Os Kokama estdo investidos nesses artefatos e os artefatos estdo
investidos neles, os significados fluem e estdo sujeitos a constantes transformacgdes. Este € o
ponto que marca a existéncia do museu entre nds e o lugar que ele ocupa no mundo. Como nos
coloca Merleau-Ponty (2003, p. 22), no “[...] instante em que creio partilhar da vida de outrem,
ndo fago mais que reencontra-la em [...] seus polos exteriores [...], nos comunicamos através
daquilo que nossa vida tem articulado”.

Ao realizar a pesquisa que nesta ocasiao desenvolvo com os Kokama, penso em partilhar
de algumas ocasides de suas vidas. Eles criaram o Museu Antonio Samias e enriquecem com
seus significados. E a partir desse museu diante de mim que acredito entrever o impacto dos
seres entalhados sobre a visdo deles, é através dos artefatos que penetro em sua visdo. E a
propria coisa que me d4 acesso ao mundo das memorias Kokama. Mas essas ideias museais ndo
sdo possuidas por seus espectadores, possuem-nos.

Ja ndo é o guia do Museu que narra os detalhes da exposigdo. E a exposi¢io que grita
através deles, convidando-os a uma relacdo fruitiva. Neste turbilhdo aberto no mundo dos
objetos tem-se a obra que esta a espera de um olhar poético produtivo que venha inaugurar-lhe
uma nova forma. “Entende-se por obra um objeto dotado de propriedades estruturais, que
permitam [...] o deslocar-se das perspectivas” (ECO, 1968, p. 23) e inimeras interpretacdes. E
ao mesmo tempo uma obra aberta, esbo¢o do que deveria ser do que € de fato.

Em contestacdo a hierarquia de ordem clara e acabada, o discurso aberto fornecido por
Humberto Eco propde uma obra indefinida, um modelo fruitivo hipotético, um feixe de
possibilidades méveis em que o espectador aceita o convite do autor para manobrar a obra. A
impressao de profundidade e de abertura que nos parece transparece em toda obra de arte funda-
se na organizagdo comunicativa de sua forma estética e na relagao cognoscitiva suscitadas e
dirigidas pelos estimulos despertados pela intengdo estética, compreensao e situagdo existencial

concreta que cada fruidor traz.
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O que eu tento descrever aqui sdo as formas que estdo para além dos Kokama, do museu
e dos artefatos. A arte Kokama, que também inclui a estética Kokama, envolve um todo
sinérgico. Abrange os seus existenciais, os sentidos sedimentados de todas as suas experiéncias
voluntarias e involuntarias, seus modos de estruturar a historia, a personalidade, a linguagem e
o modo de ser Kokama. Sdo estes sentidos que impregnam suas falas, seu cotidiano e seu
museu. O que constitui a identidade Kokama ¢ um conjunto aberto e inesgotavel de
possibilidades para explorar os horizontes desse mundo. Essa relacdo circular esta presente no

movimento de existéncia de Aparecida:

Embora eu ndo seja nascida na aldeia, vivo no contexto urbano, reconstruir
minhas raizes, reaprender a lingua e costumes, me enche ainda mais de
orgulho e coragem para ir a luta pelas causas indigenas que é uma luta de todas
e todos. Hoje consegui conscientizar a minha mae também, pois assim como
a maioria da populagdo brasileira ndo sabia suas raizes e hoje tem muito
orgulho e ja entende essa importancia de ser uma mulher indigena do povo
Kokama (Entrevista, 2021).

O que transparece na exposicdo de Aparecida ratifica o fato de que a forma da arte
Kokama na atualidade ¢ uma metafora epistemolédgica de como os Kokama da atualidade véem
a realidade. Enquanto ser historico, o corpo Kokama se move no espago como parte de uma
temporalidade especifica. Suas identidades abrangem afetos, particulas sonoras, universos
incorporais e singulares, marcados no cruzamento de diversas historias de vida, vozes,
imaginarios e linhas de virtualidade, como possibilidade e potencialidade de realizacao.

No ritornelo como filosofia do tempo, a dimenséo da temporalidade é compreendida sob
a imagem de um plano de expressividade e sonoridade que envolve a relacdo de velocidade e
lentiddo com que as particulas sonoras, os corpos humanos, passaros, animais e a propria agua
deslizam entre as coisas. Por minimo que o som, desde o instante em que ¢ produzido, ele
sempre sera uma forca, no meio da qual, historias de vida sdo expressdo, percepcdo e
compreensao do mundo dos signos. Ocasido em que um ser se abraca ao ritmo. Por serem “[...]
dados no instante criador [...] escapam ao tempo discursivo; sdo como focos de eternidade
aninhados entre os instantes" (GUATTARI, 1992, p. 29).

A partir do conceito de ritornelo desenvolvido por Guiles Deleuze e Félix Guatari
encontrou-se uma maneira de racionalizar o ritornelo como metafora de um movimento circular
operado em trés aspectos fundamentais do processo de percepcdo, sensacdo e memoria da
composi¢do expositiva museal. A exposi¢do que ¢ desenvolvida e narrada no Museu Vivo

Antdnio Samias consiste em padrdes de gestos, narrativas, movimentos e olhares articulados ao
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longo do processo. Trata-se de um acervo que surgiu da exploracao de histérias e sensagdes
trazidas pela memoria de cada Kokama participante de nossa pesquisa. De acordo com Deleuze
e Guatarri o ritornelo vislumbra a articulacdo entre elementos conhecidos e desconhecidos,
entrada e saida da zona de conforto, entrada e saida de sensagdes. O protagonista da exposicao
museal € a sensacao, ¢ ela que faz os Kokama compartilharem suas narrativas com os outros.

Acreditamos que a singularidade do Museu Antonio Samias reside na forma como sdo
acionadas as lembrancas pela via das sensagdes, afectos e perceptos’® (DELEUZE e
GUATARRI, 1993) sentimentos, dor, tristeza, alegria ¢ uma saudade persistente. S&o tais
sensacdes que sdo retomadas como um presente revivido e refeito a partir do que Bergson
(1999, p. 88) chamou de imagens-lembrancas, primeiras formas de um registro de memoria. O
ritornelo, ¢ a criacdo de repeti¢des e variacdes destas sensagdes que operam a ativagdo de
fragmentos do mundo e da experiéncia do outro desfrutados na narrativa museal.

Bergson (1999) acrescenta que a sensagao de um movimento ¢ uma realidade, seja no
ato de um artefato que se move diante dos olhos de um observador ou dos olhos que se deslocam
diante de um artefato. Um dos maiores desafios postos para a experiéncia de visita a um museu
¢ provocar nos visitantes ¢ nos proprios Kokama um estado de imersdo em memorias e
experiéncias vividas por meio das sensagdes.

O que a filosofia ontologica de Deleuze propoe ¢ o acolhimento dessas diferentes
memorias e multiplicidades ao dominio filoso6fico. Em seu livro “Proust e os signos”, Deleuze
(2003) utiliza imagens e impressdes conceituais do romance francés de Marcel Proust,
intitulado “4 la recherche du temps perdu” (Em busca do tempo perdido), publicado entre
1913 e 1927 em sete volumes, como subsidio para ilustrar a inter-relagdo entre o signo, a arte,
a metafora, o pensamento ¢ o resgate do passado de memoria involuntaria, baseada na sensac¢do
inseparavel do atual e do antigo interiorizados no contexto. Essa correspondéncia entre passado
e presente permite que as historias indigenas, que no passado eram narradas, apenas oralmente,
por suas liderangas e ancidos, retornem nas paginas de livros, dissertacdes, teses e exposicoes
de museus indigenas.

Para ilustrar esse modo de produgdo de subjetividade polifonica pensada por Guattari,
consideremos uma reflexdo de Davi Kopenawa sobre os xapiripé (espiritos xamanico), cuja
imagem principal, mas ndo exclusiva, sdo os animais que interagem com 0s xamas yanomamis.
Nessa discussdo, Viveiros de Castro (2006) explica que as nogdes que traduzimos por espirito,

no pensamento desse povo nao pressupde uma classe de seres distintos, mas uma multiplicidade

16 Ndo ha afectos sem perceptos. Perceptos e sensagdes tornam-se interdependentes aos que os sentem. Ambos
implicam na experiéncia do encontro com uma obra de arte, exposi¢do museal, fuicdo musical, entre outros.
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virtual e sintese disjuntiva entre 0 humano e o ndo-humano. Trata-se de um devir molecular de
fundo, mutante, sensivel, animal, planta e cosmos escondidos por formas ndo humanas.

O conceito de xapiripé assinala um ritornelo complexo, um intercruzamento entre as
dimensdes da humanidade, da animalidade e outras imagens espectrais. Mobilizam, entre
outras, as imagens dos Ancestrais Canibais, da Chuva, do Trovao, da Noite, do Fogo e dos
Brancos (KOPENAWA e ALBERT, 2003). Enquanto os animais possuem uma esséncia
invisivel distinta de suas formas visiveis, os xamas se distinguem dos demais humanos por
terem o poder de se metamorfosear. Sdo espiritos xaméanicos “tdo minusculos quanto particulas
de poeira cintilantes” (VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 319). Sao considerados pais dos
espiritos e imagens dos pais dos animais, porque nos tempos dos povos primordiais, 0s
antepassados yanomamis eram humanos com nomes de animais.

Os xapiripé s@ao os xamas humanos. Se consideram da mesma natureza que os espiritos
que eles trazem a terra em seu transe e éxtase a base de plantas alucindgenas, ayahuasca, tabaco,
entre outras. S30 os Unicos com o poder de retornar para o originario pelo veiculo do ritual
(VIVEIROS DE CASTRO, 2006). Esta capacidade de transitar entre mundos distintos também
¢ prerrogativa dos xamas Kokama que afirmam ter o poder de se transformarem e viajar a
qualquer parte do mundo, pela agua, pelo ar, através de seus poderes magicos, quando se
submetem a outra dimensdo da realidade, com a ajuda de seus espiritos “Maestros, y a través
de sus visiones” (ABAURRE, 2002, p. 145).

No contexto desta antropologia simétrica e harmonica, o didlogo cosmolodgico entre as
agéncias humanas do mundo natural e ndo humanas, do mundo dos espiritos, ¢ realizada por
um mediador que facilita a aproximagdo ¢ a compreensdo entre estes mundos distintos. A
narrativa efetuada nos museus indigenas, estritamente no Museu Kokama Antonio Samias,
ocorre por esta mesma via cosmoldgica. A professora Jardeline, ¢ a mediadora, entre a memoria
dos ancestrais e os visitantes.

Sobre a mediagdo feita a visita, Jardeline esclarece o seguinte:

Fica eu como responsavel, como guia do museu, o outro meu irmao Gilmar.
De maneira que nos possamos apresentar bem os objetivos do museu, ao
visitante que venham fazer a visita na comunidade. Ali dentro tem a nossa
identidade de como nos vivemos, no passado e hoje. Como a comunidade néo
tem rio, igarapé para pescar, tem muito material de pesca, tem muita coisa
importante (Entrevista, 2021).

Ela ¢ a intérprete da passagem do mundo de sua memoria ancestral para o mundo

natural, humano. Ainda que as informagdes sejam repetidas aos visitantes do Museu, a narragdo
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dos artefatos que ¢ conteudo desta traducdo reaviva a narrativa e as imagens originais, que
passam a “[...] reviver noutra realidade, expressa em ‘outra’ condi¢do, em uma ‘lingua, |[...]
estrangeira’” (GOMES, 2019, p. 146). O tradutor ndo controla o fluxo de sentido dessas
traducdes, visto que elas sdo efetivadas em torno das praticas e vivéncias oriundas das relacdes
sociais. Assim, podemos inferir que a narrativa expositiva Kokama e os artefatos expostos no
Museu Antonio Samias constituem um documento, uma memoria ancestral traduzida.

Sobre 0 Museu, discorre a cacica Maria do Socorro (54 anos): “[...] o museu representa
a historia da nossa comunidade pros filhos, netos e outros. Nele nds, povo Kokama, lembramos
de nossos pais antigos, que nos ensinaram a ser guerreiros e guerreiras” (Entrevista, 2021).
Nesta performance narrativa, o sentido atribuido aos objetos € 2 memoria € o de vetores de
pertencimento, em seus aspectos materiais e imateriais, visiveis e invisiveis. Neste lugar, os
humanos e os ndo humanos atuam como articuladores das fronteiras entre o mundo dos vivos e
o mundo dos espiritos ancestrais.

Sobre o sentimento de pertencer a etnia Kokama Aparecida revela o seguinte:

Eu ja me sentia indigena mesmo nao sabendo nada da minha origem, porque
nao sou uma mulher branca, ndo tenho privilégio de mulher branca, moradora
da periferia, via as minhas caracteristicas (tamanho, estrutura corporal, cor de
cabelos, cabelos lisos e olhos puxados) tudo isso j4 me fazia entender quem
eu sou. Apds o meu primeiro contato com a comunidade Kokama eu ja me
vejo como uma mulher indigena tdo legitima quanto as demais do meu povo
(Entrevista, 2021).

Estamos, pois, diante de uma tatica de narratividade da experiéncia sobre si, que
demonstra a capacidade das subjetividades indigenas para se manifestarem sob multiplicidades
de afecgdes e diversas significagdes corporais, como modo de existéncia de sua diferenca
intensiva. O termo afecc¢des ¢ aplicado para descrever as substancias de infinitos modos pelos
quais a imaginacdo, cognicdo, intelecto, afetos e primeiro dos trés géneros de conhecimento,
abordados por Spinoza (2009), nos possibilita apreendermos a realidade. Observamos mais uma
vez a dimensdo da identidade no eixo do reconhecimento que ndo pode se limitar a 1dgica
empirica da objetividade demonstravel e classificavel, pois a instdncia subjetiva ndo
demonstravel pode ser comunicavel pela fala, pela escrita, pela fabricacdo de objetos, pela
organizag¢ao didatica de um museu.

Apesar de ser resultante de impressoes, a imaginacdo pode ser polida de preconceitos
dela advindos, deixando de ser parcial, para seguir uma atividade formadora de ideias,

expressdo e criagdo. Essa imaginacdo envolve o afeto enquanto poténcia de expressdo, criagdo,
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formagao de signos linguisticos e opinides entre pessoas que compartilham sobre alguma coisa
lida, ouvida ou recordada. Isso implica em apreender uma sucessdo de agdes, modos de viver,
pensar, sentir, anunciadores de um enredo imprevisivel, repleto de coincidéncias,
reconhecimentos, revelacdes, decifragdes e explicacdes.

Esse movimento de aperfeicoamento da imaginagdo estimula o pensamento, o
conhecimento de si, da natureza e provoca a razo, conhecimento. Em tltima instancia observa-
se que a imaginagdo tem vinculo direto com a ciéncia intuitiva, de modo que a imaginagdo seja
utilizada para que a mente vincule as experiéncias e vivéncias do mundo, ao contexto
ontolégico da imanéncia. Neste contexto, a ideia de corpo e mente (poténcia intelectual e
criadora do saber) sdo compreendidos como a mesma substancia, cada qual com suas proprias
leis para se expressar, formar ideias e gerar movimentos.

A linguagem ¢ uma forma de expressao que faz parte da imaginagdo e justaposicdo de
imagens corporais que incidem sobre a impressdo de significados aos signos apreendidos por
uma pessoa. Enquanto parte da imaginagao, a linguagem esta ligada aos afetos de seus falantes.
A linguagem ¢ uma das formas com a qual o corpo dilacera a reflexdo que sai de si para
constituir “um mundo articulado, falado” (MERLEAU-PONTY, 2003, p. 173). A fala ¢ a
armadura que constitui de sentido ao mundo invisivel da percepgao.

No territorio do mito cosmogonico o discurso floresce, € a luz da inquietagao religiosa
que se esclarece. Um homem, uma mulher, um jovem, um sabio-pajé pode ser aquele que conta
os mitos da tribo; a inspiracao, a exaltacdo poética toma conta dele; ele fala a respeito dos mitos,
fala dos mitos, fala além do mito. “Existe como que uma espécie de abandono a magia do verbo,
que toma totalmente conta do orador ¢ o leva a esses picos onde habita o que sabemos ser a
palavra profética” (CLASTRES, 1990, p. 125).

Na concepcao hermenéutica de Ricoeur (1994), o pleno significado da narrativa ¢é
atingido quando os seres humanos compartilham imagens, afetos, experiéncias do pensamento
e sdo provocados a reorganizar os signos linguisticos em unidades textuais criativas. Por se
tratar da narrativa expografica de museus indigenas, e suas ilustracdes do vivido através da
exposicao de seus objetos, considera-se que a intriga, termo conceitual aplicado pelo autor, se
projete na forma de exercicio da capacidade ficcional, na experimentagdo de uma imaginagao
criativa e criadora, referente a uma acdo performatica, forjada, enquanto pré-compreensao do
mundo em colisdo com a experiéncia temporal, cotidiana.

E da natureza da razdo perceber as coisas sob perspectivas, empregando esfor¢o para
compreender e conhecer as coisas acessando o terceiro género de conhecimento (SPINOZA,

2009), alcancado depois que a razdo se desenvolveu sobre as afeccdes. Essa forma de
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conhecimento abrange os tecidos das ontologias (consciéncia de si, a constituigdo humana
imersa no todo ao qual pertence) ¢ historias narradas (RICOEUR, 1994), na qual esta intrinseca
a compreensao da realidade e a propria realidade.

Na teoria do conhecimento elaborada por Benjamin (2009) o tempo ¢ explicado como
constelagdo fornecedora de imagens intimas e oniricas das passagens e do desejo de um
inconsciente coletivo. A inconformidade de Benjamin com a temporalidade linear e seu esforco
por propor uma historiografia pautada na formulagdo imagética do mundo e do tempo, utiliza
as marcas deixadas pelas mudangas arquitetonicas para demonstrar a fugacidade da
modernidade. Na perspectiva do autor os elementos que ligam o agora e o0 mundo simbolico
antigo ndo se formam na aura da novidade, mas sim no habito e na recordagao.

E na interagdo com o novo que as experiéncias e imagens coletivas deixam uma um
rastro e residuos histéricos, em variadas configuracdes de estilos e costumes. (BENJAMIN,
1994), que remontam a sua func¢do ritual. O imaginario, faz parte desse processo interacional
que cria aura e pode ser sentida e compartilhada (MAFFESOLI, 2001).

Quanto as produgdes semidticas, podemos dizer que os museus, os livros ¢ as historias
Kokama sdo projecdes dos modos de ser e pensar do povo Kokama, Equipamentos Coletivos,
maquinas tecnologicas de informacdo e de comunicacdo que operam no nucleo da
subjetividade!” Kokama, ndo apenas no seio de suas memorias e inteligéncia, mas na sua
sensibilidade e afetos. Nesse sentido, ndo se trata apenas de uma remodelagem da subjetividade
ou confronto com uma nova maquina de expressdo mas, a constitui¢do de “[...] complexos de
subjetivacdo: individuo-grupo-maquina-trocas multiplas” (GUATTARI, 1992, p. 17), que
oferecem a pessoa possibilidades diversificadas de recompor uma corporeidade existencial,
quando antes, esses Universos que lhes escapavam completamente.

A operacdo dessa espécie de transferéncia, que ndo procede de dimensdes ja
cristalizadas da subjetividade, procede de um ato de criagdo, interseccionada pela arte, magia,
técnica e novas modalidades de criagdo estética. Semelhante a um artista, que a partir da paleta
de que dispde cria novas formas, as relagdes com a gestdo do museu, da escola e das demais
ocasides de abertura para a exploragdo de outros acontecimentos, os Kokama podem contribuir
para um processo de significagdo e autonominacao cultural.

As dimensdes maquinicas dessa subjetivagdo abrangem componentes semioldgicos

significantes que se manifestam através da familia, da educagdo, da arte, do museu ¢ do meio

7A subjetividade que se propde ¢ o conjunto das condi¢des que torna possivel a instancias individuais e coletivas
a posicdo de emergir como territorio existencial (GUATTARI, 1992).



56

ambiente, entre outros elementos fabricados pela midia (facebook, WhatsApp) ¢ dimensdes
semioldgicas assignificantes transportadas de suas tradigdes nativas; grafismos, personagens
mitoldgicos, dangas, historias contadas e exposi¢do de utensilios de pesca e caca que revelam
a reinterpretacdo de suas experiéncias humanas, sobre o lugar e o tempo distorcidos.

Essas subjetivagdes colocam em jogo uma ética de conjugacdo entre os corpos, relagdes
afetivas e vinculos com os quais os corpos poderdo ser contagiados pelo aumento ou redugdo
de sua poténcia de agir, por afec¢des que lhes chegam das relagdes externas. Essa ética sobrepde
a oposicdo entre bom e mal pelas maneiras de existir boa ou ruim.

O pensamento de Spinoza (2009) contribui para se pensar a preservacao e afirmacdo da
existéncia, denominada de conatus, como mobilizagdo de uma for¢a intrinsecamente
indestrutivel de enfrentamento dos problemas e combinacdo entre corpos, possibilidades de
experimentacdo de habitos, gostos, habilidades e interesses. E nesse aspecto de poténcia da
expressdo narrativa que a linguagem poética do museu permite aos indigenas Kokama
introduzirem figuras subjetivas (metaforas) e imagens-signos de sua historia ao carater temporal
de sua experiéncia humana.

A linguagem metaférica do museu diz respeito ao uso de uma imagem-signo em
substitui¢do a floresta, seres humanos, animais e ancestrais ausentes. A referéncia metaforica é
o meio de representar a realidade numa temporalidade. E o intermezzo que permite o

transbordamento e repercussao de seu efeito de sentido em todos os artefatos de memoria.
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CAPITULO II - MUSEU INDiGENA COMO EXPRESSAO DE UMA LITERATURA
MENOR

Eu falo de criangas, velhos, homens, mulheres, animais, museus, plantas,
mas ndo se enganem, todas essas entidades, tragam as linhas do meu rosto.
Tudo o que eu escrevo é uma medita¢do sobre mim mesmo

(Rubem Alves)

2.1. Os museus indigenas como possibilidade de reformulacao da producao cientifica

Para compreender o tema do museu indigena sob a perspectiva da ciéncia deve-se
atenuar os desafios enfrentados pelos povos indigenas na documentacao de sua propria cultura
e as pressoes, disputas, imposicdes e solicitagdes do campo cientifico. Trata-se de um
empreendimento humano necessario a ciéncias humanas, se pensada como o exame sistematico
do raciocinio antropoldgico-filosofico, historico e cientifico sobre o ser humano, sensivel a
necessidade de reformulacdo da articulacdo criativa entre as técnicas, os procedimentos
analiticos, a reflexdo tedrica e a pesquisa empirica, oriundos do pensamento cientifico-social.

Implica dizer que a descricdo dos estilos de museus, apresentados pela literatura
historica e antropologica existentes tratam de historias entrelagadas sobre a agdo humana e seus
significados. Desse modo, quando contamos uma histdria sobre a representacdo dos indigenas
nos museus, ndo estamos apenas relatando a sequéncia das agdes humanas, mas também
discutindo os seus significados.

Nas sociedades capitalistas 0 mundo econdmico, o mundo da ciéncia vivencia relagdes
de forga, fendmenos de concentracdo de capital cientifico, poder ¢ monopdlio. A conquista de
autonomia e protagonismo indigena na organizagdo e documentagdo de seus objetos e acervos,
deu-se através de lutas e reivindicagdes pela legitimacdo de sua diferenca cultural. Destaca-se
neste sentido, o carater simbolico dos fendmenos fisicos ou intelectuais, que integram, com o
acervo dos museus indigena, sobretudo, seu capital cientifico.

No que tange a representacdo dos povos indigenas, o didlogo, por vezes controverso
entre a Antropologia cldssica e os museus etnograficos, o cendrio historico, social e cientifico
¢ marcado por conflitos e divergéncias de opinides, em que, durante décadas reverberou um
modelo comunicacional cientificamente generalista, inspirado nas politicas expansionistas e
colonizadoras do século XVII ao XIX.

Deve-se reconhecer que a economia colonial na Amazonia nesse periodo era baseada

em colecdes florestais mobilizadas pelo conhecimento indigena. As peculiaridades intrinsecas
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a floresta tropical amazonica; os rios caudalosos, mamiferos, aves, répteis, peixes, insetos e
povos nativos formavam justamente o cendrio que inspirou € motivou viajantes naturalistas,
missionarios religiosos e conquistadores a misturarem imagindrio, espirito aventureiro e
interesse econdmico, na realizacdo de varias expedigoes.

A divulgagao do relatério descritivo destes exploradores naturalistas passou a atrair um
publico amplo, a0 mesmo tempo em que se alinhava as expectativas rigidas de uma narrativa
académica. Este é o caso da goma de borracha, denominada de pau que da leite, ja utilizada
pelos indigenas Cambeba ou Omagua na confeccao de botas, garrafas e bolas antes mesmo da
chegada dos viajantes europeus (BATISTA, 2007). Os indigenas também usavam o latex no
untamento dos recém-nascidos, para a prote¢do contra o frio e como artefato de guerra, no
langamento de flechas incendiadas nas moradias de tribos inimigas.

Essa descricdo do mundo amazdnico ganha projecdo justamente através das
informagdes cientificas do viajante naturalista La Condamine, ap6s sua expedicdo a América
Equatorial. A viagem de La Condamine pela Amazonia brasileira, entdo Amazonia portuguesa,
foi cercada de atencdes oficiais de D. Jodo VI, atendendo as solicitagées de Luis XV,
comissionado pela Academia de Ciéncias de Paris, visto que o naturalista em questao ja era
conhecedor da Industria silvestre do Equador e do movimento mercantil em torno da borracha.

Na intengdo de debelar uma politica eficaz para a regido, no final do séc. XVIII, a Coroa
portuguesa passou a direcionar a formagao e o olhar de seus naturalistas a um modelo metodico
de descrigdo sofisticado de viagem e de viajante. Entre os conhecedores desta Filosofia Natural,
destaca-se a atuagdo de Alexandre Rodrigues Ferreira, responsavel por relatos, processos “de
observagdo e classificagio” (CARVALHO JUNIOR, 2011, p. 45) detalhadas da natureza, da
regido e dos atributos fisicos dos indios da Amazdnia.

Nesse periodo, o ato de coleta e desdobramento das pesquisas museoldgicas promoviam
a qualificacdo das coletividades indigenas como primitivos, selvagens e obras de arte
estetizadas dos grandes museus. A representagdo ou ilusdo museal forjada pelos museus, os
tomou em semelhanga a fosseis vivos e produtos construidos por antrop6logos, musedlogos,
colecionadores e estudiosos de arte primitiva, com a intengdo de emocionar o publico urbano e
atrair turistas.

Esse “habitus cientifico” (BOURDIEU, 1989, p. 23) constitui numerosos modos de
pensamento e de agdo transmitidos de pratica a pratica. E um modus operandi cientifico que
funciona em estado pratico segundo as normas da ciéncia legitimada.

A utilizacdo do termo indio, determinado pela politica do projeto colonial lusitano como

demarcador da distin¢do, depreciacdo e subalternidade das popula¢des amerindias, perfaz uma
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clara referéncia as expressoes, interacdes sociais e praticas corporais reguladas por um mundo
civilizado.

Esse estilo de pensamento imposto pelo colonizador branco foi inconscientemente
incorporado, quando se trata da insercdo da Amazonia na historia europeia, da conversao dos
indios a studitos de terceira ordem. Neste sentido, o proprio crescimento do colecionismo é um
claro demonstrativo de que as pessoas ¢ os objetos passaram ser classificados e estudados de
acordo com a taxonomia do projeto enciclopédico no qual cada coisa € o que € devido a sua
propria natureza dada, ndo havendo necessidade de que se atendam a suas relagdes para saber
0 que as coisas sao.

Rodrigues Ferreira adaptou-se com facilidade a esse projeto visto seu interesse em
mapear os atrativos comerciais e a superficie dessas estranhas e misteriosas fronteiras tdo
visitadas pelo imaginario europeu. Isto ¢é perceptivel na dimensdo da organizagdo,
direcionamento do olhar, das impressdes ¢ descricdes que envolvem as suas expedigdes
(CARVALHO JUNIOR, 2011). Além de mobilizar empreendimentos comerciais, as viagens
para essas fronteiras passaram a implementar projetos de descrigdo cientifica, em consonancia
com o pensamento intelectual naturalista.

Entre os naturalistas do setecentos a descrig@o cientifica tornou-se tema de constantes
debates. A descricdo detalhada realizada por Buffon permitiu tragar imagens vivas dos diversos
tipos de animais, do que apenas identifica-los. Para ele, essa era a melhor maneira de definir
uma espécie. A inser¢do dos desenhos nos textos deveria ser concebida como confirmacao,
sempre amparada pela narrativa, a servico do discurso cientifico. Seguindo esses principios “a
viagem filosofica dedicou pranchas a fauna, a flora e a grupos indigenas” (RAMINELLI, 2001,
p. 973).

E com base nessas leituras, normas classificatérias que Alexandre Rodrigues Ferreira
instrumentalizou a sua excursdo pelos rios Amazonas, Negro e Madeira e descreveu suas
observagdes gerais sobre os mamiferos e principalmente sobre alguns grupos indigenas:
“Jurupixuna, Maué, Uerequena, Mura, Cambeba e Miranha” (IBIDEM, p. 973), classificados
como Tapuia'®,

O relevante destaque a narrativa de Rodrigues Ferreira ¢ a descri¢do feita sobre o
conhecimento fisico e moral dos povos, se distanciando em certa medida, do modelo de verdade

fundamentada na tradi¢do intelectual portuguesa, cujas instrugdes cientificas teimava em

'8 No contexto colonial brasileiro, este termo foi adotado pelos cronistas, religiosos e conquistadores portugueses
como demarcador distintivo atribuido aos povos barbaros que ndo sabiam falar, ou, ndo compreendiam o
portugués. Atribui-se ainda, aos povos ndo convertidos. Aqueles que falavam a lingua geral.
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direcionar a énfase do olhar naturalista as descrigées da fauna e flora, em detrimento aos
“costumes ¢ organizagao social das comunidades visitadas” (RAMINELLI, 2001, p. 973).

Essa bagagem de tradigdes consolidadas no século XVIII, vai auxiliar na posterior
constituicao e consolidagdo das Academias de Ciéncias e Museus de Historia Natural (nos finais
do século XVII e inicio do século XIX), como portadoras das verdades sobre as alteridades.
Organizados em variados Gabinetes de Curiosidades quase todos particulares, estes espacos
abrigavam animais, objetos exoticos da natureza, desenhos e livros. Os objetos ordenados nas
relacdes de semelhanca ¢ de parentesco visavam espelhar o mundo (FOUCAULT, 1999)
conhecido pelo colecionador.

A museologa e historiadora Andréa Considera (2018), assinala a origem dos museus a
partir da criag@o dos gabinetes de curiosidades do século XVII. Dedicados ao estudo da Historia
Natural, essa primeira iniciativa de organizagdo cientifica do conhecimento, adotada por
clérigos, médicos e farmacéuticos em geral, abriga colegdes de objetos e descrigdes de animais,
plantas e povos amerindios vindos de lugares exéticos de todo o mundo.

Comprometidas com o avanco da ciéncia, as tipologias das colecdes se distinguia em
naturalia, que abrangia os animais, vegetais e minerais, que posteriormente seriam nomeados
como os trés reinos da natureza; a artificialia, que englobava os artefatos construidos
conhecimento humano; e a mirabilia, que buscava explicacdo cientifica para aberracdes e
maravilhas tanto da naturalia quanto da artificialia. Essas primeiras iniciativas de organizagao
do conhecimento deram origem aos tratados sobre sistematizacdo de colegdes e cuidados
necessarios para a sua manutengao.

Entre as importantes publica¢des cientificas que demarcam o inicio da sistematizacao
de acervos e da propria museologia, Considera (2018), menciona a colegdo Histoire Naturelle,
um compéndio de classificagdo em 36 volumes, de Conde de Buffon (1707-1788), publicada
entre 1749 e 1804, e a obra Sistema da Natureza, de Carl von Linnaeus (1707-1778), publicada
em 1735, que criou as categorias dos trés reinos: animal, vegetal, mineral, organizando o
primeiro a partir de suas caracteristicas reprodutivas.

Apesar de abordar os costumes, atividades produtivas e o convivio dos Tapuia com os
colonizadores, Ferreira retoma os parametros da ordem classificatoria e comparativa do homem
Americano difundido por Lineu, caracterizado pela pele cor de cobre, cabelo negro, liso
espesso, narinas largas, semblante rude, barba rala e alegre que se pinta com finas tintas
vermelhas. Este naturalista chega a dissecar o corpo dos Tapuia, a fim de aprimorar os registros
de suas impressdes sobre: ‘“cabeca, face, testa, olhos, orelhas, nariz, boca, troncos e

extremidades” (CARVALHO JUNIOR, 2011, p.73).
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Este estilo de pensamento e critérios biologicos de acolhimento do outro, funcionaram
durante décadas no teatro dos museus etnograficos. Nos reportamos a imagem do teatro para
exemplificar que o outro-nativo, definido por oposi¢ao, distancia espacial e geografica, ndo ¢
mostrado enquanto pessoa real e em contextos vivos, “mas como representacdo” (OLIVEIRA,
2012, p. 201) nas imagens, artefatos e falas registradas por pesquisadores. Apesar de serem os
sujeitos sobre os quais se fala, os indigenas encontram-se ausentes na organizacdo, direcdo e
visitagdo a esses espagos.

Viveiros de Castro (2018) enfatiza ser caracteristico do projeto colonial etnocéntrico
europeu, reduzir os assim chamados outros (povos de tradi¢do ndo europeia) a ficgdes do
imaginario ocidental sem qualquer voz. Contudo, ¢ precisamente nessas ideias que a
Antropologia classica vai estruturar as suas raizes. A coleta de objetos em pesquisa de campo
correspondia a uma maneira de assegurar o esforco imaginativo e exotico de exibir a cultura
dos grupos estudados.

A histoéria da antropologia € também a histdria de como os antrop6logos e pesquisadores
dos povos ndo europeus recolhiam, se apropriam dos objetos!® e representavam os povos € 0s
diferentes tipos de alteridade, no seio da institui¢do museal (ABREU, 2008 ¢ 2012). A coleta e
colecionamento de coisas que representassem as primeiras conquistas antropolodgicas foi
intensamente aderida pelos museus antropologicos e etnograficos do século XIX. A logica
expositiva desses museus somou-se aos processos coloniais coibindo com a pratica de saques
aos povos conquistados.

Tanto as definicdes de antropologia como os pardmetros do que deveria ser
antropologicamente representavel e exibido nos museus franceses foi se desenvolvendo desde
o século XVIII. Com a Revolugdo Francesa de 1789 tem-se o surgimento do museu moderno
de caracteristicas nacionalistas marcado por uma nova relagdo de poder e de memoria, que passa
a instituir datas, herois e monumentos articulados com um novo conceito de nagao.

Pela vontade de firmar-se como classe dirigente, a burguesia cria alguns importantes
museus: 0 Museu do Louvre (1793), o Museu dos Monumentos (1795), o “Museum d’Histoire
Naturelle, de Société des Observateurs de ['Homme (1799), o Museu das Artes e Oficios
(1802), o Museu da Société Ethnologique de Paris (1839), da Société d’ethnographie (1859), o
museu da Société d’Anthropologie de Paris (1859)” (ROLIM, 2014) e do Museu do Homem,

reformulado em 1937, antes chamado de Museu de Etnografia do Trocadero, criado em 1877,

A nocao de objeto tem sido questionada, ja que ndo implica necessariamente a materialidade concreta, “podendo
incluir tudo que ¢ suscetivel de ser exposto: videos, performances, registros sonoros e outros elementos” (Ver
Abreu, 2012, p. 135).
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por Erest Théodore Hamy, seguidor da concepgdo de que a Antropologia deveria se ocupar de
estudar o homem ligado a historia natural.

Amparada nos principios evolucionistas da humanidade, as primeiras exposicdes do
Museu de Etnografia do Trocadero foram abertas ao publico em 1880, e foram trazidas dos
gabinetes de curiosidades estabelecidos por pesquisadores, instituicdes -cientificas e
exploradores, para serem expostas no primeiro andar do Museu. Havia ainda as colegOes
originarias do Museu de Viena, do Muséum Ethnographique des Missions Scientifiques e do
Museu Americano do Louvre. A cole¢do de extrema importancia desse ultimo era composta
por 1.432 objetos, em sua maioria provindos do Peru (ROLIM, 2014).

Herdeiros dos valores classicos ocidentais, esses museus reforcam a visao de exotismo
e dualismo entre os nés e os outros?’. Os atributos (nativo, primitivo, tribo, sem escrita),
baseadas em taxonomias literarias, artisticas e cientificas generalizantes, que faziam parte do
discurso colonial de comparagdo e superioridade da identidade europeia, em relagdo a todos os
“outros povos e culturas ndo europeus” (SAID, 1990, p. 19). O olhar dominante do pesquisador
consistia em vislumbrar o “outro” e seus habitos culturais apenas como objeto passivo de
pesquisa e de emissao de um discurso cientifico.

E na travessia do século XIX para o século XXI, com os estudos de Franz Boas e
Bronislaw Malinowski, que a produc¢ao do conhecimento antropologico e a pratica da pesquisa
cientifica (coleta de testemunhos materiais de diferentes culturas), se deslocam do museu para
as universidades, centros e laboratorios de pesquisa. A perda da hegemonia por parte destes
grandes museus cientificos norteou a reorganizagdo da pesquisa etnografica, coibindo com o
surgimento de novos modelos de museus etnograficos. Os primeiros museus emergidos do
cenario brasileiro foram o Museu Histérico Nacional, criado por D. Jodo VI, em 1922, que
inclusive mantém um acervo de objetos indigenas, e o0 Museu do indio, criado na década de
1950.

No decorrer dos anos, a flexibilizagdo da preocupag¢do com o status da antropologia
como ciéncia, favoreceu atribuir implicitamente aos objetos etnograficos o prestigio de se
tornarem Arte Primitiva, capazes de se sustentarem pelo seu mérito estético (PRICE, 2000).
Figuragdes como mascaras, pinturas, ornamentos, musicas, cantos ¢ dan¢as constituem um
desenvolvimento tipicamente humano que necessitam de imagina¢do, emog¢ao, maos de artistas

¢ artesdos para a sua elaboracdo. A qualidade estética desses povos ¢ oriunda da exuberancia

20 ~ . s o s, .

Abstragdo que funciona como uma instancia da configuragao psiquica de todo individuo. Referir-se a um outrem
em relagdo a mim, ou, a grupo social concreto, ao qual nés ndo pertencemos, as mulheres para os homens, os ricos
para os pobres, os loucos para os normais (TODOROV, 1996).
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da vida e inseparavel dos mitos e das crencas. Essas manifestagdes estéticas nao se reduzem a
fun¢des magicas ou religiosas.

No caso da exposicdo do Museu parisiense do Trocadéro que apresenta objetos como
etnografia, a absor¢ao sensorio-emocional dos artefatos indigenas acionou os sentimentos de
tristeza e indignacdo de Kopenawa (KOPENAWA e ALBERT, 2015). Ao ver os objetos
pertencentes as comunidades autoctones da floresta, dispostos como despojos na grande casa
dos brancos; o museu, o pensador retoma lembrangas da histéria de um mundo partilhado, em
que poté€ncias europeias ao se apropriarem imperialmente das terras, se apossaram dos objetos
e, sobretudo, “se apossaram de seus espiritos (KOPENAWA e ALBERT, 2015, p. 17).

Dentre os objetos expostos no Trocadéro, existem diversas imagens e rastros de
ancestrais dos habitantes da floresta; “ceramicas, cestos, arcos, flechas, zarabatanas, langas,
machados de pedra, agulhas de osso, colares de sementes, flautas de taquara e [...] adornos de
penas e de migangas” (KOPENAWA e ALBERT, 2015, p. 426), todos guardados em caixas de
vidro. O observador que detalha em minucia alguns dos artefatos desse museu ¢ o xama
Yanomami, pensador ¢ ativista politico Davi Kopenawa, em seu livro a queda do céu, escrito
em coautoria com Bruce Albert e publicado em 2015.

E importante destacar que o respectivo museu ja havia passado por duas reformas e
reorganizacdes, em 1928 e em 1937, na administracdo de Paul Rivert (diretor) e Georges Henri
Riviére (vice-diretor), quando a instituicdo passou a se chamar Museu do Homem. As mudangas
implementadas visavam exatamente substituir a exoticidade das vitrines de arte primitiva, por
acOes de pesquisa, ensino ao publico e conservagdo de objetos. No entanto, as etiquetas
didaticas e explicativas ndo dirigiram a promoc¢ao dos objetos a categoria de curiosidade, de
cultura morta e espécimes cientificos expostos em carne e 0sso, da mesma maneira que os
zooblogos exibem suas espécies animais e os bidlogos as suas plantas (ABREU, 2008).

Na ocasido de sua visita a esse museu do Trocadéro o que mais causou estranheza e
furia em Kopenawa foi a exibi¢do dos cadaveres de criangas mortas com a pele enrugada,
armazenados em caixas de vidro. Compadecido com a cena o observador indaga: “de onde vém
esses mortos? Nao seriam os antepassados do primeiro tempo? [...]. Depois de guardarem seus
despojos agora os expoem aos olhos de todos!” (KOPENAWA e ALBERT, 2015, p. 427).

Do mesmo modo o xama questiona o tratamento dado aos despojos e ossadas de
“ancestrais animais cujas imagens os xamas faziam dancar” [...]. Quando os levam embora
consigo, os brancos capturam também as imagens desses animais ¢ as guardam presas bem

longe da floresta” (KOPENAWA e ALBERT, 2015, p. 428 € 429). O comentario de Kopenawa
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traz a lembranga uma reflexdo de Deleuze sobre uma crenga céltica expressa na literatura de
Marcel Proust.

De acordo com esta crenca os “objetos retém uma alma cativa, a alma de outra coisa
que se esforca para entreabrir a tampa” (DELEUZE, 2003, p. 84). As almas das pessoas que
perdemos podem se achar cativas num animal, vegetal ou coisa inanimada. A metafora entre a
alma cativa e o regime do signo, ambos cativos num animal, coisa ou objeto, servem de artificio
estético-conceitual, pelos quais Deleuze (2003) menciona o sofrimento de uma intensidade,
sujeita ao encaixamento. Da literatura proustiana Deleuze extrai o artificio metaforico da
antropomorfizacgdo, presente na literatura proustiana, que assemelha o banho de um grupo de
garotas, a gaivotas que se juntam para voar.

A organizacdo metaforica antropomorfizada e intersubjetiva também ¢é constituinte do
pensamento xaméanico. Nesta relacdo diplomatica cosmica o intercimbio entre as perspectivas
dos humanos e ndo-humanos ¢ o que viabiliza a traducdo dos pontos de vista. O xama ¢ o
proprio relator real que passa de um ponto de vista a outro, encarna a substancia, se transforma
em animal, “para que possa transformar o animal em humano” (VIVEIROS DE CASTRO,
2018, p. 173).

Para visitarem os espiritos animais e atuarem como especialistas cerimoniais:
nascimento, iniciacdo e funerais, os xamas utilizam o chocalho, um importante instrumento
magico e simbolico. Nesse estilo de conhecimento, movido pela epistemologia indigena, o
pensamento do xama, cientista da floresta, tem como equivalente funcional “o
acelerador de particulas” da ciéncia (VIVEIROS DE CASTRO, 2002a, p. 490). Providos de um
conhecimento xamanico, os povos indigenas animizam o mundo, os humanos e o0s animais para
os conhecerem.

Esse tipo de compreensdo, inspirada no xamanismo, pode até ser emocionalmente
superior, mas fora do dominio da arte ela se torna epistemologicamente inferior, ja4 que em
nossa sociedade o conhecimento precisa abranger a descricdo do real numa linguagem
integralmente objetiva e menos intencional. Condicionar esse pensamento selvagem no interior
da arte, da ecologia e valoriza-lo como experiéncia artistica, € o tinico lugar encontrado pela
ciéncia objetivista para confinar essa narrativa. Fora dessa esfera, esse estilo de pensamento
seria clandestino.

A epistemologia xamamica ou conhecimento xaméanico nos termos defendidos por
Viveiros de Castro (2000, p. 489) “parece proceder mais de acordo com o modelo de nossa arte
que de nossa ciéncia, [...], segundo o principio de subjetivagdo do objeto”. Possivelmente,

quando o xama esculpe animais nas pedras e paus, ele esculpe conceitualmente uma forma
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humana. De modo semelhante, os artefatos de um museu e o proprio museu talvez sejam essa
metafora material mais evidente do processo de subjetivacdo do objeto.

E com essa compreensio intersubjetiva selvagem e artistica que os povos indigenas se
relacionam com o mundo. Mas como explica Merleau-Ponty (2003, p. 175) “a [...] visdo
selvagem do mundo ndo se limita de modo algum ao retorno pré-compreensdo ou a pré-
ciéncia”. O pré-cientifico ¢ um convite a compreender o mundo origindrio, o0 mundo da vida,
anterior ao conceito construido pela ciéncia. Trata-se de restituir aquilo que, de alguma maneira,
se oculta sob a pratica cientifica. O mundo vivido do qual a propria ciéncia € uma expressao
segunda (MERLEAU-PONTY, 1999).

No intercambio com a floresta os Kokama entalham a anta, as rvores e os passaros que
assistem a captura da anta. Para essa perspectiva animista a anta, os passaros € a cena
reproduzida nas maquetes do museu sao um agregado de fios vitais, que fluem intensivamente
conectando o espirito humano, com uma longa malha de linhas entrelagadas de crescimento ¢
movimento (INGOLD, 2012). Esse retorno ao mundo vivido, ao pré-operatorio nos poe face a
face a um mundo bruto (MERLEAU-PONTY, 1999) sobre o qual a ciéncia pode ser melhor
compreendida.

O tornar-se animal € fazer esse movimento de ultrapassar um limiar, para encontrar um
mundo de intensidades, onde todas as formas, significacdes e significados se desfazem. No que
se refere ao devenir Kokama, a imagem abaixo, a seguir ¢ um demonstrativo da visdo

cosmologica de Jardeline Santos. Vejamos:

Figura 4 - Visdo cosmologica de Jardeline Kokama

Fonte: Daniela Trindade (2022)
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Em entrevista Jardeline explica sua conex@o com a imagem do lobo e o grafismo no

rosto do seguinte modo:

E uma cosmovisdo minha que eu tenho. Uma conectividade com o lobo. A
forca, a garra, a determinag@o e a coragem que ele tem. Entdo, eu me vejo
nesse animal. E importante isso pra mim. O grafismo ¢ para as mulheres usar
como protecdo, guerreiras ¢ lideranca (Entrevista, 2021).

A narrativa sustentada por Jardeline, alude a sua forma de compreender a constitui¢do
do cosmos a partir de sua trajetéria como mulher de autoresisténcia indigena, guerreira, que
esta lutando para manter viva a identidade Kokama de sua comunidade. O uso do termo cosmos
serve para destacar, simultaneamente, a experiéncia social, o tempo vivido, as praticas, crencas,
valores e o modo narrativo de expressd-los. O principio fundamental ¢ a interacdo ndo
hierarquica entre natureza, cultura e espiritualidade nativa.

Foi com essa interpretacdo intersubjetiva, artistica e poética que também pode ser
encontrada nas apreciagdoes de Davi Kopenawa, sobre o Museu do Trocadéro. O olhar atento
do xama, vasculhou o sentido da narrativa expografica e pos em xeque os artefatos expostos ¢
celebrados no palco-vitrine, sob o regime semidtico do colonizador. Esse ¢ o jogo de tensoes,
simbolos, discursos e representagdes sociais expostos nas exposicoes que ajudam a constituir a
narrativa da identidade indigena e o sentido do museu organizado pelos proprios indigenas.

Compreender o museu como producdo de discurso, supde entender que a narrativa
expografica ndo estd condicionada a situagdo em que se encontra o artefato. Observar uma
exposicdo € participar da reunido e contribuir para a discussdo da tematica exposta. Se
pensarmos que cada memoria indigena, segue um modo de vida particular, tecendo sua
experiéncia através do mundo, talvez possamos entender que os objetos expostos integram um
emaranhado de identidades.

No conhecimento narrativo indigena, cada coisa envolve dentro da sua constitui¢ao a
historia das relagdes que a trouxeram até ai. Em um mundo assim, podemos compreender a
natureza das coisas apenas assistindo as suas relagdes, ou em outras palavras, contando suas
historias. Portanto, historias reinem o que as classificagdes separaram. Pois as coisas do mundo
indigena “sdo as suas historias, identificadas ndo por atributos fixos, mas pelas suas trajetorias
de movimento em um campo de relacdes em desdobramento” (INGOLD, 2015, p. 210).

Esta forma de conhecimento ndo ¢ algo que comeca aqui e termina ali, mas esta
acontecendo continuamente. E o processamento da pessoa inteira, indivisivelmente corpo e

mente através do mundo da vida, do passado, do presente. Este conhecimento
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longitudinalmente integrado esta presente na visdo que Gean atribui ao Museu Antonio Samias
“ele permite analisar a arvore genealdgica do povo Kokama e como tudo comegou, ele
representa um marco na historia na nossa Comunidade e na vida dos Comunitarios, inclusive
de fato na minha vida, minha Jornada sé esta comegando” (Entrevista, 2021).

O conhecimento, neste sentido, € aberto e ndo fechado:

porque se funde com a vida em um processo ativo de rememoragdo, em vez
de ser posto de lado como um objeto passivo de memodria. [...] Isto significa
que o conhecimento ndo ¢ transmitido como um compéndio de informagdes
de uma geracao a outra, mas antes subsiste na corrente da vida e da consciéncia
(INGOLD, 2015, p. 211).

Nao ¢ cabivel, portanto, considerar o conhecimento como uma espécie de propriedade
hereditaria, que esta de posse de um individuo como um legado genealdgico adquirido de seus
antepassados. O que os distingue, no entanto, ndo ¢ um maior acimulo de conteido mental
como se a cada desdobramento do aprendido ainda mais representagdes fossem empacotadas
na cabeg¢a, mas uma maior sensibilidade aos estimulos do ambiente.

Comparada a narragcdo de uma historia a exposicdo museal agrega fluxo de comunicagio
verbal, conhecimentos abertos, narrados, contados e recontados que permitem tracar um
caminho através do qual outros possam seguir. Se assim for pensado, o objeto que também ¢
imagem-simbolo ndo terd a caracteriza¢ao de uma entidade fechada para o mundo. Quer sejam
as dangas, as historias orais, os objetos entalhados ou pintados, eles fazem parte de um no, cujos
fios integrantes, ndo se deixam subsumir a um conjunto, pois deixam rastros, linhas soltas, que
sdo capturadas por outros fios. Se escrever sobre algo implica em encadear acontecimentos em
uma trama narrativa, a expografia abrange um esforco artistico, estético e imagético para imitar
a realidade e comunicar fragmentos e testemunhos de uma poiesis da memoria.

Projetar essa reflexdo para o cendrio nacional e internacional da virada epistemologica
no campo da Antropologia e dos museus requer atrair o foco para a trama das a¢gdes humanas
na claboragdo de seus artefatos de identidade, em que varios aconteceres se entrelacam,
delineando diferentes formas e sentidos & construcao da narrativa expografica. Esse interessante
e controverso debate passa a se voltar, entdo, para as relagdes que ocorrem entre as concepgdes
de museu, os processos museoldgicos, os antropologos, pesquisadores e as coletividades
indigenas.

Deve-se reconhecer que é na Revolugdo Francesa de 1789 que uma nova relagdo de
poder e de memoria passa a instituir datas, herdis e monumentos, articulados com um novo

conceito de nacdo. Herdeiros dos valores classicos ocidentais, esses museus primam pelas obras
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de arte, celebram o passado, o desenvolvimento cientifico e expdem os artefatos dos povos
primitivos como resultado da colonizagao (CHAGAS, 2000).

Ao longo do século XIX, no exato momento em que a formagdo nacional precisava
passar pela constituicdo de um povo, os artistas, intelectuais e cientistas de diferentes campos
do conhecimento, se apoiaram nas ideias de uma ciéncia natural do homem para endossar sua
busca de leis universais de progresso. Os museus, junto com os institutos historiograficos,
censos ¢ 0s mapas constituidos, se responsabilizaram por apagar as diferengas ¢ reduzir as
multiplas narrativas em uma tnica (OLIVEIRA e SANTOS, 2019).

A partir de 1970, em razdo da teoria pos-colonial, a associacdo entre os museus de
etnografia e a prética colonial foram severamente criticados, sugerindo o abandono das formas
tradicionais de exposi¢do. Apos a II Guerra Mundial, as criticas aos espagos tradicionais e as
acOes museoldgicas formais se intensificaram na 9* Conferéncia do Conselho Internacional de
Museus (ICOM, na sigla em inglés), ocorrida na Frangca, em 1971. O museu, nesse cenario,
assume um papel politico de construcdo da paz, combate ao racismo e a pratica social na
formulacao de um modelo ideal de museu.

A partir de 1980, a escolha por novas designagdes baseadas nos conceitos de museus de
sociedade, museus de civilizagdes e museus das culturas, demonstram o gradativo desligamento
do lago entre o museu e o saber académico. Uma clara demonstragdo € a reestruturagdao do
“Musée des Civilisations de I'Europe et de la Méditerranée, em Marselha, que abriu as portas
em 2007 e a inaugura¢ao do Musée du Quai Branly, em junho de 2006. A retirada da designagao
etnografico remete ao abandono de um modelo museologico forjado no século XIX.

Grande parte das criticas aos museus reside nos questionaveis métodos de coleta de
material e as técnicas expositivas de classificagdo académica que seguiam a moda teodrica
partilhada dentro do imagindrio antropolégico, especialmente durante o “século XIX e inicio
do século XX (AMES, 2019, p. 53), que conectou o uso dos esteredtipos selvagem e inferiores
a civilizacdo e as imagens dos nativos apresentadas nos meios de comunicag@o, nos livros de
historia, de arte e literatura.

Desde a criagdo do Museu do Trocadéro, entre outros museus etnograficos europeus do
século XIX, até os dias de hoje, a coleta e selecdo dos objetos e colegdes tem passado por
diferentes diretrizes conceituais, alinhadas ao tratamento da alteridade, da diversidade cultural
e da variacao de formas de vida que s@o os focos principais da Antropologia.

Oliveira (2000), destaca que esses objetivos so sdo alcangados quando o pesquisador
passa a estranhar os métodos de observacao, termos, palavras e tudo aquilo que parecia ser

proximo e familiar, na intengdo de obter um distanciamento minimo que o habilite “ao
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questionamento tipico do olhar etnografico” (OLIVEIRA, 2000, p.124) e a mudangas no estilo
de pensamento empregados na pesquisa etnografica. E com base nesse modelo de estudo da
cultura e da construcdo de alteridades que os pesquisadores e antrop6logos passaram a
ressignificar e reconduzir o estudo das colegdes, para aspectos imateriais e simbolicos, “onde
ndo era mais tdo importante reunir objetos e documentos de cultura material” (ABREU, 2012,
p. 125).

A sensibilizacdo com questdes sociais € a preocupacdo com o contato mantido entre os
indigenas e os ndo-indios, direcionou antrop6logos como Herbert Baldus ao estudo dos indios
Tapirapé e Egon Schaden ao estudo da cultura guarani. No Brasil, a participacao indigena nos
museus ocorre de forma paulatina. Em especial, dois antropdlogos brasileiros foram
influenciados por essa concepgao social de combate ao preconceito, intervindo no incentivo a
uma relagdo de maior valorizacao da sociedade brasileira para com os indigenas. Séo eles Darcy
Ribeiro, criador do Museu do indio, no Rio de Janeiro, em 1953, e Gilberto Freyre, criador do
Museu do Homem do Nordeste, em Recife, no ano de1979.

A reflexdo acerca das intervengdes coloniais e perdas demograficas impulsionou alguns
antropdlogos do século XX, a realizarem seus estudos nessas sociedades e culturas recusando
explicacdes etnocéntricas e procurando mostrar a diversidade de saberes, linguas e experiéncias
integradoras dos conhecimentos indigenas. Logo, o que esta em jogo aqui, ndo ¢ apenas o valor
de verdade do discurso antropoldgico, mas até que ponto a versdo narrativa da antropologia, da
museologia e de outras ciéncias, mantinham o controle das relagdes de poder ao falar de seus
interlocutores.

Com o avango da globalizagdo, as instituigdes museais e¢ suas praticas de artes e
colecionamentos de artefatos ¢ objetos sagrados se voltaram para a identidade. Paralelamente,
os diversos agentes envolvidos, pesquisadores, antropdlogos, conservadores e educadores
passaram a repensar suas acoes, entendendo a importincia da participacdo indigena na
requalificacdo de suas cole¢des museais, por meio de processos colaborativos/participativos. A
inversdo dessas relagdes historicas de dominacdo, favoreceram a reformulagdo da visdao
museologica, reafirmacdo de comunidades especificas e estilhagamento das fronteiras da
alteridade.

E importante frisar que a revisdo de politicas e agdes em torno da produgdo de novas
identidades, emergidas a partir de 1970, pronunciaram-se no sentido de contestar as identidades
fechadas na cultura nacional e dominante. A apreensao da “identidade black” (HALL, 2006, p.
86) como foco de identificagdo tanto para as comunidades afro-caribenhas quanto para as

asiaticas, evidencia com clareza esse periodo de transi¢cdo consequente da globalizagdo. Essas
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contestagdes politicas passaram a influenciar, inclusive, na reinvindicacdo de segmentos sociais
(negros, quilombolas e indios) pela redefini¢do ¢ ampliagdo das politicas de participagio,
constru¢do de memorias e interpretacdo das colegdes no processo de musealizagao.

Os povos indigenas, “primeiros temas do estudo antropolégico” (AMES, 2019, p.52)
que eram falados, por quem se falava, sobre os quais se produziam as opinides discursivas e
exposi¢des, passaram a participar ativamente do processo de descolonizagdo museoldgica. Os
precursores desse movimento de criagdo de museus indigenas foram os Ticuna, que iniciaram
sua acdo museologica em 1988, ao perceberem que um museu poderia respaldar sua Iuta politica
e cultural por demarcacdo de terra e reconhecimento identitario. Aqui nos referimos,
especificamente, a0 momento em que uma etnia indigena brasileira descobre que pode nao
apenas participar de processos museais ou usuario de um museu, mas organizar e instituir o seu

proprio museu. Sobre essa experiéncia Gean, relembra que,

A cria¢do do museu foi um projeto de luta e resisténcia, em conjunto com a
professora Altaci, Cacique Cezar, na época, e Gean Costa Kokama como
Vice-presidente e vice-Cacique. Naquela época conversamos e discutimos
muito a respeito do projeto. Foi um projeto nosso, ideia nossa, do corpo
docente da Comunidade, junto com a Altaci, na época pensamos que o museu
ia ser de grande importancia para a geragdo do futuro, criamos conhecimento
para o futuro, para que a historia do nosso povo ndo venha ser esquecido e que
passe de geragdo para geragdo. Naquele momento colocamos em pratica o
projeto junto com um parceiro que tinhamos na Comunidade, a Nova
Cartografia da Amazonia. O orcamento beirou os 8 mil reais, a mao de obra
para a constru¢do do Museu foi uma mao coletiva, cada parente veio ajudar,
foi uma luta significativa (Entrevista, 2021).

Esse ¢ um dos motivos pelos quais a andlise desse fendmeno precisa acolher os discursos
baseados em realidades especificas e seus modos de apropriagdo da memoria, patriménio e
cultura, em meio aos conflitos “de visdes diferentes do que ¢, ou deve ser, ou poderiam ser
museus” (SILVEIRA, 2015, p. 11). Nesse dinamico contexto de conexdes interculturais, as
culturas estudadas nas pesquisas académicas, ndo param de ser reescritas pelos proprios
indigenas e pelos pesquisadores, que hoje sdo linguistas, pedagogos, médicos e antropologos.
Um desafio crucial posto a esta pesquisa, no que tange aos museus indigenas ¢ compreender
como emerge a narrativa, significagdes ¢ lembrancas atribuidas aos artefatos.

A narrativa de Aparecida, contribui nesse sentido, para reforgar as intera¢des politicas

e sociais envolvidas na autodefinicdo, a saber:
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O Museu é um lugar onde preserva e conta todo um legado ancestral do povo
Kokama. Ele representa na minha vida o principio e continuidade da histéria
pois com este Museu as pessoas podem entender a historia e descobrir suas
raizes, assim como eu que antes ndo conhecia qual povo eu era oriunda, hoje
tendo um espaco que preserve toda essa historia e legado. Sendo assim
mantendo vivo a memoria e historia do povo Kokama dentro da comunidade
onde existe todo um contexto social e histdrico de luta e resisténcia dentro da
cidade de Manaus (Entrevista, 2021).

No aspecto epistemologico, as praticas e os conceitos indigenas sobre a ciéncia®!, o
colecionamento da cultura material e regras de comportamento cultural entre individuos,
funciona como demonstrativo de solidariedade/condensagdo social de um pensamento
(FLECK, 2010). Apesar de os sujeitos exprimirem o seu ponto de vista a partir de um mundo
absolutamente diferente, no entendimento de Deleuze (2003) o estilo nunca ¢ proprio de um
unico ponto de vista, ele coexiste numa multiplicidade de pontos de vista sobre um mesmo
objeto e como troca de pontos de vista sobre varios objetos.

O universo da ciéncia em Bourdieu (2004) equivale a um campo que envolve relagdes
de forca, monopdlios, lutas cognitivas, politicas, estratégias e interesses concorrenciais entre os
pesquisadores para assegurar a opinido e aquisi¢do coletiva de sua ciéncia, sobre os problemas
colocados ao povo. O que constitui a especificidade do campo cientifico ¢ a mobilizacdo dos
mais potentes principios de verificagdo, instrumentos e métodos de validacdo ou refutagdo de
teses e hipoteses que circulam entre pesquisadores, jornalistas e politicos.

A criagdo de museus por comunidades indigenas, denominada de museologia
comunitaria pelo Movimento da Museologia Social é uma experiéncia que ja vem ocorrendo
no México, desde 1972, ano em que despontaram agdes pioneiras como: o Proyecto La Casa
Del Museo, o Programa de Museos Escolares y Comunitarios e o projeto fundador do Museo
Shan Dany, no pueblo zapoteco, primeiro museu comunitario do México fundado em Santa
Ana Del Valle, no ano de 1986. Neste pais ha um vigoroso movimento indigena, em prol da
organizagdo de museus comunitarios.

O empenho de comunidades indigenas mexicanas na ocupagdo deste espago teve como

um de seus principais desdobramentos, a fundagdo da Union de Museos Comunitarios de

2INo que concerne aos usos sociais da ciéncia a servico do progresso da propria ciéncia, todas as praticas estdo
orientadas para a conquista de reconhecimento, prestigio e autoridade cientifica das analises cientificas de agentes,
defensores engajados, grupos e instituigdes de pesquisa, organizados em torno de diferente tomadas de posigdes e
pontos de vista. O que se denomina por atividade cientifica, método ou disciplina, envolvidos na luta por crédito
e instrumentos de pesquisa ndo significa apenas determinagdes sociais e luta politica por poder, mas a capacidade
de trazer uma contribuicdo, descoberta e impor uma definicdo de ciéncia, que traga um lucro simbolico e
reconhecimento dos pares.
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Oaxaca (UMCO), em 1991, sediada na cidade de Oaxaca de Juaréz, capital do Estado de
Oaxaca, sul do México. Essa foi a primeira experiéncia de organiza¢do de museus em rede. O
difundido “modelo oaxaquefio (GOMES, 2019, p. 103), logo passou a ser seguido por outras
redes estaduais e regides como “Yucatan, Nayarit, Chihuahua, Guerrero, Hidalgo, Veracruz,
Puebla, Tlaxcala, Chiapas, Durango” (CURY, 2016, p. 13), entre muitas outras.

No ano de 2000, as estatisticas nacionais ja apontavam a existéncia de 269 projetos de
criagdo de museus comunitarios no pais. O que nos provocou admiragdo é que o Estado de
Oaxaca, conhecido por sua resisténcia e contesta¢do ao Estado, tenha promovido a manutengéo
de seus acervos, através de um proficuo didlogo, ao longo de 25 anos, com o Instituto Nacional
de Antropologia e Histéria (INAH)?2.

No cenario internacional, a abertura para a auto representacdo indigena, inversao nas
relacdes de dominagdo e autoridade das formas aristocraticas de exposicao, ganha forca, com a
emergéncia do NAGPRA, Native American Graves Protection and Repatriation Act (“Lei de
Prote¢do e Repatriagdo de Tumulos de Nativos Americanos”, de 1990. A lei exige que os
museus estadunidenses identifique, documentem e listem os restos humanos e artefatos
relacionados aos ritos funerarios dos povos indigenas aos quais pertencem ¢ para os quais
devem retornar (ATHIAS, 2019). A adeséo a essa lei levou o Museu Peabody de Harvard a
discutir e implementar maneiras mais adequadas de documentagdo museoldgica, que coibiu
com a compilacdo de um inventario de aproximadamente 8 milhdes de artefatos norte-
americanos que estavam em sua posse.

Os desdobramentos dessa legislagdo desencadearam o enfrentamento as apropriagdes
injustas e ilegais de acervos indigenas e¢ despertaram em grupos indigenas do Canada e da
América Latina, o desejo de conhecer e administrar suas proprias cole¢des (ROCA, 2015b). No
Canada, a repatriacdo do patrimdnio cultural indigena tomado sem consentimento informado,
segue um tramite semelhante ao da Lei de Protecdo e Repatriamento dos Objetos Nativos
Americanos dos EUA, no qual, os indigenas assumem o papel de curadores e mediadores de
seus conhecimentos e historias tradicionais.

O destaque entre as a¢des dessa museologia foi a construgdo do trabalho colaborativo,
que consiste no acordo entre as liderangas indigenas e principalmente os mais velhos, com as
instituigdes, pesquisadores e demais profissionais, no intercimbio de conhecimentos, decisoes,

organizacao e constru¢ao do projeto, na maneira ¢ duragdo das exposi¢des. A comunidade

2 Orgio estatal responsavel pela investigago, conservagio e difusdo do patriménio histérico e arqueologico,
antropoldgico e paleontologico mexicano, que impulsionou a criagdo de museus comunitarios em varias regides
do pais (GOMES, 2018).
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indigena musqueam, na Costa Noroeste do Canadd, ¢ um exemplo de uma etnia que atua de
forma colaborativa com os profissionais do Museum of Anthropology of the University of
British Columbia (MOA de Vancouver). O MOA ¢ uma instituicdo ndo indigena que poe seus
interesses, valores e necessidades na elaboragdo das amostras, originadas na razao de ser do
ativismo indigena (ROCA, 2015b).

Entre as experiéncias brasileiras existentes, destacamos o Museu Virtual do Museu do
Estado de Pernambuco, cuja principal atividade implementada foi a disponibilizagdo de um
acervo virtual de objetos em uma plataforma digital online, impulsionadora da repatriagdo
virtual. Isto permitiu a devolucdo de objetos para varias aldeias indigenas, principalmente em
Pernambuco.

No caso de objetos amazdnicos pertencentes aos povos indigenas da regido do Alto Rio
Negro, como ¢ o caso da mascara do Jurupari levada para a Italia pelo viajante “franciscano
Ilumminato Copi” (ATHIAS, 2019, p.341), e muitos outros pertencentes a um cla e maloca
especificos, considerados personagens vivos, com nomes € tons musicais a eles associados,
estdo sendo organizados em forma de exposi¢do virtual. Athias (2019) faz questao de assinalar
que essas documentagdes e exposicdes sdo organizadas principalmente, quando hé interesse do
museu com recurso disponivel para que os proprios indigenas colaborem e se envolvam na
realizagdo desse trabalho.

Na esteira de agdes e curadorias compartilhadas com indigenas, tem-se ainda, o Museu
de Arqueologia e Etnologia da USP e as agdes museologicas baseadas na pesquisa-acao,
desenvolvidas pela musedloga Marilia Cury, junto ao povo Kaingang, Krenak, Guarani,
Nhandewa e Terena, no Oeste de Sdo Paulo. Todavia, quando se trata da criagdo de museus
pelos proprios grupos indigenas, algumas experiéncias demarcam as novas performances

aplicadas no horizonte museologico.

2.2. Museu Maguta e CCS Museu Vivo Antonio Samias e suas cosmopoliticas de memoria

Nas ultimas décadas, o interesse pela conservagdo ambiental motivou diversas agéncias
de cooperacdo internacional a reforcarem a importancia da participacdo de saberes indigenas
no equilibrio ecoldgico e na prote¢do do patrimonio ambiental. No caso dos indigenas
amazonicos, Aguiar (2012), enfatiza que as frequentes narrativas produzidas sobre eles os
relaciona as questdes ambientais, por condiciond-los e caracteriza-los como sujeitos que vivem

um tipo de vida considerado tradicional, num estado de profunda comunhao com a natureza.
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O aparecimento de museus que se reivindicam como indigenas, coincide justamente,
com esse momento em que se passa a enxergar uma possibilidade de didlogo com os saberes
outrora depreciados. Para compreender essas experi€ncias museologicas indigenas,
precisaremos, doravante, refletir sobre como esses povos desenvolvem, organizam e
classificam seus conhecimentos e cosmovisdo, ao apresentarem esses objetos de memorias para
si e para os outros.

Para os povos indigenas o Museu ndo é apenas um espaco fisico reservado a exposicao
de objetos, patrimonios ¢ memorias é o lugar de expressdo de suas formas de vida. Por esse
motivo a relagdo entre museu e cosmologia torna-se um ponto fundamental, que nos levou a
sugerir o conceito de cosmopolitica de memoria como alternativa para investigar a relagdo entre
os saberes, as dinamicas cosmologicas e as mobilizagdes politicas desses povos.

Para empreender essa discussdo, adotamos o deslocamento reflexivo e a postura
simétrica propostos por Viveiros de Castro (2015), no sentido de atentarmos para o carater
relacional entre o nosso ponto de vista de pesquisador e os integrantes destas coletividades
étnicas. Ao falar de seu projeto epistemoldgico frente as reflexdes sobre a simetria como postura
a ser adotada na pesquisa antropoldgica o autor esclarece que nao se trata de uma fusao de ideias
entre campos intelectuais, mas de questionar os atributos, particdes ontologicas do Ocidente,
aplicados no jogo da Grande Partilha do Mundo, que fazem da espécie humana o exponente
bioldgico, sob o qual, os outros povos sdo avaliados segundo critérios de comparagao.

Seguindo a indagag@o proposta por Viveiros de Castro (2015) nos perguntamos como
seria optarmos por uma perspectiva na qual, o conceito de acdo politica aplicada aos museus,
abranja a alianga entre as conceituacdes do mundo cientifico e “as concepgdes e praticas
provenientes dos mundos dos sujeitos e dos objetos?” (VIVEIROS DE CASTRO, 2015, p.20).
Partindo dessa postura de pesquisa, aproximada as proposi¢cdes de Deleuze (2006) e Isabelle
Stengers (2008), procuramos tecer o conceito de cosmopolitica da memoria, investigando como
se ddo as possiveis interagdes entre os mundos multiplos, fisico e espiritual; o mundo das ideias
e da sensdrio-motricidade; o mundo dos humanos e dos espiritos xaménicos, ancestrais, no
processo de rememoragdo ¢ significacdo do passado, em dialogo com a narrativa de nossos
protagonistas.

A nocdo de cosmopolitica assenta-se numa proposicdo cujo desafio ¢ de fazer pensar
(STENGERS, 2018), desprendida da nocdo de teoria a que lhe submetem os generalistas. A
cosmopolitica da maneira como € posta na concepcdo da autora ¢ vinculada ao que ela
denomina de ecologia politica pertinente aos saberes e praticas relacionadas as situagdes

concretas. Ou seja, “l4 onde trabalham os praticantes; e ela requer praticantes que [...]
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aprenderam a ser indiferentes as pretensoes dos tedricos generalizantes” (STENGERS, 2018,
p. 443), encarregados de capturar as praticas de diversas coletividades étnicas, por exemplo,
para ilustrar suas teorias.

O termo cosmos pouco tem a ver com o mundo no qual o cidaddo se afirma em seu
territorio. Designa o desconhecido, que constitui esses mundos multiplos, divergentes,
articulagdes das quais os humanos, os ndo humanos e os mais que humanos poderiam se tornar
capazes. Mais que humano significa que se pode ser humano sem se dissociar de tudo aquilo
que um ser exige para ser humano (STENGERS, 2016), comprometimento com a sua arte, seus
rituais, ativismo politico e espiritos ancestrais.

Entre as primeiras experiéncias de cosmopolitica de memoria empreendidas por etnias
indigenas no Brasil, hd um certo consenso no reconhecimento do pioneirismo (ABREU, 2012;
OLIVEIRA FILHO, 2012) do Museu Maguta, dos indios Ticuna do Alto Solimdes. Esse fato
nos direciona ao entendimento de que a construgdo das politicas de memoria empregada nesse
museu envolve relagdes conflituosas com os aparatos de poder do Estado, na luta politica por
reconhecimento étnico e demarcacdo de suas terras no plano local, em Benjamin Constant e em
nivel nacional.

Hoje, em todo o mundo, os museus indigenas sdo possuidores de caracteristicas
proprias. No ambito internacional € importante destacar o papel do Museu de Antropologia da
cidade de Vancouver (no Canada), com exposi¢Oes organizadas pelo povo Musqueam. Quanto
as experiéncias ocorridas em ambito nacional, além dos museus vivos Kokama, criados em
2017, pelas liderancas Kokama da Comunidade Nova Esperanca de Manaus-AM, destacamos
os pioneiros; Museu Maguta, criado em 1990 pelo povo Ticuna, no municipio de Benjamin
Constant, Manaus-AM (ROCA, 2012); o Museu dos Kanindé/CE, 1995 (GOMES, 2012) ¢ o
Museu do Povos indigenas do Oiapoque, Kuahi/AP, 1997 (VIDAL, 2008).

O fortalecimento da identidade indigena passa a se aliar a uma etnografia
comunicacional que incentiva a constante revisdo de seus sistemas de referéncia, linguagem
simbdlica, valores, interferéncias de outras culturas e reconstrucio do sentido da representacio
sobre si proprios em primeira pessoa. O envolvimento e participagdo desses povos em projetos
de construcdo de espacos especificos traz visibilidade aos seus saberes e vem atrelado a um
gesto de atribuir significado, transmitir, preservar e comunicar seus ritos, mitos e demais
repertorios culturais, a partir da interagao com o ecossistema humanos, animais, plantas, arvores

e territorios considerados sagrados.
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Informagdes mapeadas pelo Cadastro Nacional de Museus (CNM)?3, iniciado em 2006
e publicado em 2011, indicam que o Brasil tem mais de 3.025 (trés mil e vinte e cinco),
instituicdes museologicas mapeadas®, dentre as quais, apenas 1.500 (mil e quinhentos)
adquiriram cadastro nacional®. Dentro desses museus a questdo indigena aparece restrita ao
campo da Antropologia, Etnologia e Arqueologia. O que tem instigado pesquisadores e

12, a extrapolar esses campos e desenvolver uma

museologos, inclusive, da Museologia Socia
série de indagacdes e agdes?’ para garantir que as culturas indigenas tenham participagio ativa
no processo de musealizacao.

A histéria do Museu Maguta comega bem antes da sua fundacdo, na década de 1980,
com a criacdo do Centro de Documentagdo e Pesquisa do Alto Solimdes (CDPAS), chamado
de Maguta. Trata-se de uma entidade civil sem fins lucrativos, organizada a partir do
intercimbio entre a das liderangas indigenas do Conselho Geral das Tribos Ticuna, e uma
equipe de pesquisadores do Museu Nacional, da Universidade Federal do Rio de Janeiro-
PPGA-UFRJ, coordenados por Jodo Pacheco. A instituigdo esta localizada na avenida Castelo
Branco, numa area central da cidade de Benjamin Constant, no Amazonas.

Outro importante evento que marca o ano de 1980 para o Povo Ticuna € o inicio da
producdo manual de uma série de 33 jornais intitulados Maguta, que circularam durante 13
anos, com a importante funcdo de informar principalmente, capitdes e colaboradores do
Conselho Geral da Tribo Ticuna-CGTT. Rodados nos mimeografos das escolas indigenas, os
textos das matérias eram escritos em portugués e continham desenhos e algumas palavras
escritas na lingua materna.

Somente, apos a instalagdo do popularmente conhecido Centro Maguta, que se passou

a pensar a criagdo de um museu que apresentasse os aspectos da cultura Ticuna para os

23 0 cadastramento dos museus segue o conceito de museu expresso no Estatuto de Museus, promulgado pela Lei
n°® 11.904, de 14 de janeiro de 2009, que no Art. 1° estabelece como museu; institui¢des e processos museologicos,
sem fins lucrativos, voltados para o trabalho com o patriménio cultural e o territorio, visando o desenvolvimento
cultural, socioeconémico e a participagdo da comunidade. Esses espacos serdo responsaveis por conservar,
investigar, comunicar, interpretar e expor ao publico, para fins de estudo, pesquisa, educacio, turismo, entre outros,
colegdes historicas, artisticas, cientificas ou de qualquer outra natureza cultural (IBRAM, 2011).

24 Instituigdes cuja existéncia € verificada por telefone ou e-mail (IBRAM, 2011).

25 Instituigdes que preencheram o questionario de cadastramento (IBRAM, 2011).

26 Na ideia de Mario Chagas a museologia social estd imbuida de uma perspectiva libertaria, comprometida com
areducdo das injustigas, desigualdades sociais e combate ao preconceito. Essa corrente epistémica se inspirada na
Nova Museologia que tem como marco a Mesa de Santiago no Chile que reivindica o papel central da museologia
no protagonismo social (CHAGAS, 2014; PEREIRA, 2017).

2T Em 2012, uma importante acdo foi a criacdo da Rede de Indigena de Memoria e Museologia Social, que atua
em parceria com inimeras organizagdes indigenistas, pesquisadores académicos e militantes da museologia social,
contribuindo para articular varias a¢des em favor do fortalecimento das agdes comunitarias aliadas a processos
museais e no mapeamento dos processos museologicos com a participagdo de indigenas.
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habitantes da regido. No territdrio brasileiro, o povo Ticuna, fundadores do Museu Maguta,
estdo distribuidos na regido da triplice fronteira com Peru ¢ Colombia ¢ possuem expressiva
presenca nos oito municipios do estado do Amazonas, integradas a regido do Alto Solimdes.
Habitam também, em centros urbanos, “tais como Benjamin Constant, Sdo Paulo de Olivenca,
Beruri e Manaus” (ROCA, 2015a, p. 124). Sao articuladores de uma diversidade admiravel de
arranjos politicos, rompimentos e reconstrugdes dos modos de estar com os outros.

Segundo a reflexao antropolédgica de Oliveira Filho (1981), numa museografia delineada
pelos proprios povos indigenas, se faz necessario criar condigdes para que os indios sejam 0s
agentes de sua propria cultura. Em sua experiéncia de apoio ao projeto de criacdo do Museu
Maguta, o antropdlogo menciona a importancia de articular as narrativas miticas e questoes
sociais a descrigdo das experiéncias presentes na tecnologia e na nomenclatura dos trangados
de cestaria, desenhos e gravacdes que compunham o centro de documentacdo e memoria
cultural do grupo.

Antes da chegada dos missionarios os Ticuna eram moradores de terras firmes e alto de
igarapés na floresta tropical. Dominavam as técnicas de pesca, servindo-se de zarabatanas e ndo
possuiam canoas. Viviam em grandes casas coletivas de formato ovalado, em constante guerra
e combate com os povos vizinhos. Albert e Ramos (2002) ressaltam que ainda hoje, os Ticuna
mantém rixa com grupos de diferentes na¢des. A convivéncia com os Kokama ¢ uma clara
demonstracdo dessa realidade.

A denominagdo ancestral Maguta, significa o conjunto de pessoas pescadas com vara
pescado por Yoi, nas dguas do igarapé Ewaré (ALBERT e RAMOS, 2002), localizado préximo
a nascente do igarapé Sao Jeronimo, na margem esquerda do rio Solimdes. Mesmo hoje em dia
este lugar ¢ sagrado para os Ticuna, pois nele residem seus imortais e vestigios da casa e dos
materiais de pescar de Yoi. Este nome € aplicado ao projeto politico da atualidade no sentido de
resgatar a grandeza dos antepassados.

O Museu, localizado na cidade de Benjamin Constant, a 1.118 Km da cidade de Manaus,
capital do Amazonas, em funcionamento desde 1991, é um ponto de conex@o que conecta povos
Ticuna desses trés paises. A instalagdo do museu numa casa de arquitetura simples, conta com
cinco salas de exposigdo, cercada por varandas ao redor. Oliveira Filho (2012) faz questdo de
destacar que tanto o desenho das instalagdes internas quanto o itinerario da visitacdo foram
montados pelos pesquisadores do CPDAS, as liderangas e os professores indigenas.

Para organizar a composicao do acervo as liderancas Ticuna “mobilizaram cerca de 95
aldeias, com uma populacdo de 28 mil Ticunas nos municipios de Benjamin Constant,

Tabatinga, Sao Paulo de Olivenga, Amatura, Santo Antonio do I¢4, Tonantins, Jutai e Beruri”
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(ABREU, 2012, p.228). O processo de captacdo das pegas, compra de terreno e construcao
também contou com o apoio de agéncias filantropicas da Holanda, a Organizagdo
Intereclesiastica para a Cooperacdo ao Desenvolvimento- ICCO, da OXFAM/Brasil e da ONG
italiana Amigos da Terra.

O principal trabalho do Museu Maguta consistiu na recuperagao de antigas tradigdes e
técnicas artesanais em desaparecimento. Esse projeto impulsionou a participagdo de artistas
indigenas especializados, na criacdo de diversas pegas, mascaras rituais, esculturas de madeira,
pinturas, colares e bolsas. Abreu (2012) ratifica que todo o trabalho de levantamento de dados
sobre as pecas, definicdo e selecdo dos objetos, desenhos e ilustragdes para a exposicao foi
realizado pelos proprios Ticuna.

A apropriagao do espaco museoldgico pelos Ticuna foi adotada como instrumento de
luta, que envolveu conceito, pratica, num momento critico, quando os Ticuna estavam
mobilizando-se pela defesa do seu territorio, confrontando-se até com grupos armados. O
conflito mais terrivel ocorreu em 25 de margo de 1988, no igarapé do Capacete, quando
posseiros e madeireiros receberam ordem da Funai para desocupar quatro dreas indigenas ja
demarcadas e retirar centenas de toras de madeira cortadas do Alto do Igarapé. Apoiados por
politicos e comerciantes locais, esses posseiros reagiram dando ordens para que 20 de seus
empregados atacassem indigenas, homens, mulheres, velhos e criangas, que seguiam em
procissao numa celebracao religiosa. “Ao final, 10 pessoas foram mortas e 23 feridas a bala, no
que ficou conhecido como o Massacre do capacete” (OLIVEIRA FILHO, 2012, p. 209).

Na década de 1990, outras transformagdes ocorridas no cenario politico afetaram o
cotidiano do povo Ticuna. Apesar de Sydney Possuclo, presidente da Funai na época, ter
assinado o reconhecimento de dezenas de terras indigenas, o governador do Amazonas e
politicos ligados a ele, se declararam contra a demarcagdo, o que gerou manifestagdes e ameacas
de destruicdo ao Centro Maguta (OLIVEIRA FILHO, 2012; ROCA, 2015a). Ainda assim,
diante de tais provocagdes e agressoes, a implementac¢ao do Centro Maguta e do Museu Maguta
se mantém como mecanismos com maiores possibilidades para reverter a subalternidade e
ajustar a luta do Povo Ticuna por visibilidade de seus conhecimentos e sua cultura.

Um dos efeitos concomitantes a esse processo mobilizatorio dos Ticuna € o
fortalecimento do Povo Kokama, que devido a sua convivéncia e presenga frequente nas
reunides ¢ assembleias do Povo Ticuna, passam a tomar consciéncia de si mesmos € a se se
distinguir dos Ticuna reivindicando suas terras, sobretudo, a ocupacdo de territorios na regido

do Alto Solimdes, “ politicas de satde e educacao diferenciada” (ALMEIDA; RUBIM, 2012,
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p- 69). O fator etnicidade, no qual, ajustes estdo sendo buscados e negociados ressaltam as
relagdes de forga, relagdes politicas embutidas de tensdo e equilibrio entre as duas etnias.

Apesar da presenca marcante de uma intensa relacdo de forga entre Ticuna e Kokama,
assinalada por Almeida e Rubim (2012), a forca exercida pelos Ticuna nesta interagdo social
foi essencial para proporcionar o aprendizado politico e condi¢des de possibilidade para a
emergéncia da identidade coletiva Kokama. Como consequéncia desse processo interétnico,
pontuam o reaparecimento do povo Kokama ao cendrio nacional, entre as décadas de 1980 e
1990.

Na interpretagdo de Almeida e Rubim (2012), a participagdo do povo Kokama nas
assembleias e reunides dos Ticuna por reivindicagdes étnicas e demarcacdo de terras, foram
essenciais para o aprendizado politico. Ao se fortalecerem, os kokama criam o Centro de CCS
e Museu Vivo Antonio Samias, com a participacdo da liderancga, os membros da comunidade
Kokama e os grupos de pesquisadores das universidades estadual e federal do Amazonas, sob
a coordenacao de Alfredo Wagner Berno de Almeida, do Projeto da Nova Cartografia Social
na Amazonia-PNCSAZ,

Sobre o0 nome do museu a cacica Maria do Socorro explicou: “Antonio Samias foi um
importante patriarca do povo Kokama” (Entrevista, 2019). O patriarca posteriormente foi
Francisco Samias, que, ao falecer, repassou o oficio para o seu filho Edney da Cunha Samias
(RUBIM, 2016 a), lideranca atualmente questionada e apresentada como divergente aos
interesses das liderancas Kokama de Manaus. E o que revela Gean Kokama: “ [...] antes de tudo
bem antes, o patriarcado era bem visto e hoje como tudo mudou, p6és morte do patriarca, quem
assumiu foi seu filho ambicioso”. Apesar dos interesses orientadores na cria¢do e instalagdo do
Museu Antonio Samias no territorio fisico da Comunidade Nova Esperanga, a fala de Gean
pontua a falta de unicidade nos interesses orientadores dessa agdo coletiva.

Destaque-se, que a reflex@o sobre os movimentos de criacdo do Museu Maguta e do
CCS Museu Vivo Antonio Samias, ndo decorre de comparacdo e levantamento de semelhangas
e contradi¢des, para ndo incorrermos no erro de criar um modo de representagdo que nao
condiga com as expressoes de existéncia mobilizadas por cada uma dessas etnias. Empenhamo-

nos em compreender, pelo empirismo transcendental de Deleuze para buscar um conhecimento

B0 Projeto PNCSA compreende um conjunto de projetos e praticas de pesquisa referidas aos conhecimentos
tradicionais de comunidades amazonicas, que se mobilizam contra atos de desmatamento e devastacdo. Realiza
pesquisas como o Projeto Mapeamento Social como instrumento de gesto territorial contra o desmatamento e a
devastagdo: processo de capacitagdo de povos e comunidades tradicionais — (UEA/Fundo Amazénia —-BNDES), o
projeto Centro de Ciéncias e Saberes: experiéncia de criacdo de Museus Vivos na afirmagdo de saberes e fazeres
representativos dos povos e comunidades tradicionais (MCTI/CNPqg/SECIS) e o projeto de cartografia social
(LIMA, 2017, p. 11).:
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desses espacos, segundo cada situag@o local e diferengas, ndo em relacdo ao outro, mas, de
acordo com as proprias cosmopoliticas de memoria de cada grupo étnico. Conforme Deleuze

(2006, p.9),

De modo algum ¢é o empirismo uma reacdo contra os conceitos, nem um
simples apelo a experiéncia vivida. Ao contrario, ele empreende a mais louca
criagdo de conceitos [...] 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, 0os 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
antropologicos.

E possivel percebermos que os Ticuna de Tabatinga e os Kokama da cidade de Manaus
estdo vivendo um redimensionamento de sua postura politica, frente ao fazer e conceituacio
cientificos legitimados. Os dois museus indigenas aqui mencionados, engendram um
empirismo transcendental imanente, no qual, as condi¢des étnicas, politicas e sociais dos
viventes sdo influenciadas pela producdo de suas proprias leituras do que vem a ser um museu.

Apropriado como um polo de cunho analitico, o0 Museu Kokama Antonio Samias estd
“a servigo de regras ou convicgdes estranhas a colonizagdo" (CERTEAU, 1998, p. 94), é parte
integrante de sua cosmopolitica de mobilizagdo e estratégia de revigoracdo continua da
identidade étnica. Quer seja na comunicac¢do de conhecimentos xamanicos, socializa¢do com a
natureza e exposicao de habitos tradicionais de habitar, cagar e pescar, a instituigdo museologica
esta circunscrita na territorialidade Kokama e conserva o vestigio dos olhares, dos gestos e dos
modos de ser e existir dessas pessoas ¢ do lugar que elas atravessam e que as anima.

E possivel inferir que a dificuldade de funcionamento, que atravessa o Museu Kokama,
frequentemente apresentado como instrumento de resisténcia, lutas e conquistas por territorio,
conviva com o cotidiano de divergéncias e disputas entre grupos. A partir desse cenario, nos
parece fundamental que a dificuldade desses grupos étnicos em estabelecer encontros
interculturais prolongados, faz parte dos modos de ser, estabelecendo relagcdes mais que
humanas, meta-humanas, maquinica, ciborgue, como postulam Deleuze e Donna Haraway
(2009).

Quando se trata do termo maquina e técnica, além da concep¢ao mecanicista, existe
também, a concep¢ao vitalista de corpo, maquina, maquinaria, associada aos seres Vvivos.
Deleuze e Guattari (2000) reconstroem o conceito de maquina inspirados em Norbert Wiener

que escreveu um livro denominado cibernética e sociedade. Os autores tratam o conceito de
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maquina viva com adaptacdes de termos da cibernética. Esse € o corpo méaquina viva que tem
um poder singular de enunciagdo. A anatomia e a fisiologia ndo podem defini-lo ou caracteriza-
lo. Sua maneira de ser esta entre a subjetividade da alma e a materialidade dos organismos.

Neste jogo epistemoldgico, os povos indigenas mostram aos estruturalistas, que ndo
existe uma Unica lingua, um Unico gesto para traduzir o corpo ¢ os pensamentos, mas, existem
possibilidades abertas para construir a expressdo. A ideia do ciborgue, pode parecer
aterrorizante, mas conjuga uma existéncia que vive de um lado e outro da fronteira. “O ciborgue
nos forga a pensar ndo em termos de sujeitos, [...] individuos, mas em termos de fluxos ¢
intensidades, [...] correntes e circuitos (HARAWAY, KUNZRU e TADEU, 2009, p. 14). O
indigena-ciborgue ¢ um tipo de eu, pessoal, coletivo e poés-moderno, um eu desmontado e
remontado.

A placa em material de lona, erguida na entrada do portdo da comunidade Kokama do

Brasileirinho reforga a conceituacdo do indigena-ciborgue.

Figura 5 - Placa da Comunidade Kokama Nova Esperanga

J(,D s

AALAATLL L AL ALLAA UAMAAALAARA

COMUNIDADE NOVA ESPERANGA

KOKAMA

W Coordenagdo Indigena Kokama de Manaus

Fonte: Daniela Trindade (2019)

A figura do guerreiro Kokama ancestral, com vestes tradicionais e suas armas de guerra,
seguido pelo nome da etnia Kokama é usada como simbolo de articulagdo politica e
pertencimento étnico. No lado esquerdo da placa, sobre a imagem que relembra uma peneira
indigena, desposta a figura de um cocar com penas coloridas, nas cores verde, azul e vermelha,
cercado pelo nome: Associagdo dos indios Kokama residentes no municipio de Manaus —
AKIM. E o corpo remodelado pelas interagdes politicas, relagdes sociais, tecnologias e

discursos cientificos. E o corpo que vive na fronteira na miitua constituicdo entre a ferramenta
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de comunicagdo; o museu e a narragdo do mito, os conceitos e os sistemas historicos. Aqui o
“controle instrumental desaparece e toda a heterogeneidade pode ser submetida a
desmontagem, a remontagem, ao investimento e a troca” (HARAWAY, KUNZRU e TADEU,
2009, p. 65).

Figura 6 - Mapa cartografico da comunidade nova esperanga
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No mapa cartografico € possivel percebermos o plano da aldeia, a disposi¢ao da escola,
da casa e do museu, como trajetos interiorizados da Aldeia Kokama Nova Esperanca, sob os
quais ¢é revelada a transcrigdo dos espacos e a reunido de seus devires mais intimos. O lote de
terra, medindo 55x115m, doada pelo Sr. Julio Dias Batista, Kokama e sua esposa, Maria Lidia
de Sena Batista, a Associagdo dos Indio Kokama Residentes no municipio de Manaus — AKIM,
ndo foi escolha da comunidade Kokama, mas € nessa area que os comunitarios se reinem para
realizar reunides e comemoragdes, demonstrando sua forga de luta contra a distingdo ¢ a
negacdo da existéncia.

O museu Kokama Antonio Samias inscrito nesse territorio perfaz a arte do caminho que
se opde a0 monumental e comemorativo trajeto de passagem. Apos uma breve subida ingreme,
pode ser visualizada, ao lado esquerdo, a casa da cacique Maria do Socorro. A partir desse
trecho estdo distribuidas a casa da professora Jardeline ¢ as demais moradias, construidas de

alvenaria e madeira, em proximidade umas as outras. Em seguida, visualizamos o barracdo a
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direita, a escola a esquerda € o Museu Vivo Antonio Samias, a cerca de dois metros da escola,
na parte mais declinada do terreno. Ao lado do barracdo encontram-se algumas plantas
rizomaticas, como € o caso da bananeira ¢ da macaxeira, O cultivo de hortaligas, voltadas a
alimentagdo cotidiana ¢ mantido com a participagdo de alguns moradores mesmo em meio a
caréncia de recursos para o plantio.

Neste contexto etnografico-fenomenologico a relagdo sensivel dos homens, mulheres,
ancidos e criancas Kokama com o mundo e com as coisas, perpassa muito mais pela
sensibilidade antes de ser transformada em pensamento elaborado. A via acessada para a
compreensao dessas percepcdes, ndo sera captavel, sendo através de alguns de seus aspectos;
tracos multiplos, intensivos e vivéncias simultaneas. O Kokama tradicional que luta para
conservar a sua lingua, suas historias, desenhos, grafismos corporais, vestimentas tradicionais
e a flecha, artefato especifico dos guerreiros; o Kokama urbano, que faz uso de roupas, espagos
(escola, museu) e tecnologias em estilo ocidental para fortalecer sua identidade.

No cotidiano das relagdes entre povos indigenas e o processo de urbanizagio de Manaus,
metropole regional da Amazonia, a questdo abrange a ocupacao de terrenos vagos por familias
indigenas e as tentativas de negacdo ou minimizagdo de identidades indigenas na cidade. Apesar
das reivindicagOes elementares por direitos territoriais dirigidas ao Estado pelos movimentos
indigenas, ainda sao timidas as decisdes tomadas pelos aparatos de poder. Outro fator acrescido
a essas situacdes conflituosas sdo as visdes estigmatizantes de que o indio que vive na area
urbana abandona a sua cultura, sua identidade e por esse motivo deixa de ser indio
(RODRIGUES, 2009).

Para compreender os conflitos que atravessam brancos e etnias indigenas obrigados a
coabitar na cidade, com todas as problematicas que resultem dessa convivéncia, ndo basta dar
razdo a cada uma das partes, € necessario confrontar essas visdes de mundo antagonicas,
fundadas numa determinada razao social, de “estilos de vida diferentes” (BOURDIEU, 2008,
p.12).

Observe-se que a construgdo concreta e simbolica desse “lugar antropologico” (AUGE,
1994, p. 46) incorpora o percurso que vai do espaco geografico ao social, tornando-se cultural
por esséncia, uma vez que, passa pelos signos reconhecidos da ordem social, no desenho
simultaneo do lugar comum compartilhado pelos adolescentes, jovens, idosos e adultos da
Aldeia. Nesse cendrio acessado por uma estrada de barro, nao asfaltada estdo instalados os
moradores da comunidade AKIM. No percurso, no trajeto que da acesso ao interior da
comunidade, a primeira casa a ser avistada, ao lado direito, em construgdo inacabada, abriga

um dos moradores mais antigos.
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Apo6s uma breve subida ingreme, pode ser visualizada, ao lado esquerdo, a casa da cacica
Maria do Socorro. A partir desse trecho estéo distribuidas do lado esquerdo a escola e o museu,
do lado direito o barracdo Uka nuan’’, e demais moradias, construidas de alvenaria e madeira,
em proximidade umas as outras.

O nome da Escola Atawana Kuarachi Kokama foi escolhido por unanimidade, mediante
Assembleia comunitaria, no dia 26 de outubro de 2006. Francisco Maricaua Kokama, sugeriu
Kuarachi para referendar a energia ¢ o brilho diario do sol trazido sobre o projeto de
fortalecimento da identidade Kokama. Para garantir sua especificidade e diferenga em relagéo
as ideologias da escola regular, a escola Kokama conta com seu proprio Projeto Politico

Pedagodgico, tecido em didlogo com a comunidade.

Figura 7 - Escola Atawand Kuarachi Kokama, em 2019
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Fonte: Danicela Trindade, 2019

Entre as mais de 200 escolas Kokama, distribuidas ao longo da Amazonia brasileira, a
escola Kokama da Comunidade Nova Esperanca ¢ uma das que desenvolve sua propria
experiéncia de territorializagdo da lingua, realizando o mapeamento situacional com o PNCSA.
Assessorada pela Gerencia de Educagdo Escolar Indigena de Manaus, a escola Kokama ¢
integrada ao Centro de Educacdo Escola indigena e tem a funcdo e responsabilidade de

desenvolver projetos para o ensino e aprendizagem da lingua. Esses trabalhos tornam-se
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conhecidos ao final de cada ano, através das Mostras de Trabalhos pedagdgicos, desenvolvidos
nas Comunidades indigenas de Manaus em que ha professores contratados pela SEMED.

As mostras pedagdgicas passaram a ocorrer no ano de 2016, quando o professores. Os
conhecimentos expressos no cotidiano, na musica, nas histérias e nas brincadeiras Kokama sdo
a forma de materializacdo dos pensamentos e transmissdo da visdo social dessa etnia. A
fugacidade e o pressuposto ontologico das narrativas indigenas residem exatamente na
impossibilidade de sua repeti¢do, ainda que haja o reconto da historia. Ainda que a narrativa
indigena seja reproduzida nas Historias em Quadrinhos Kokama, ela ressoa em tom de
transgredir o condicionamento da coisa em relagdo ao espago e ao tempo. A coisa passa a ser
investida de uma espécie de aura, a partir da qual, evoca-se “a aparicdo de uma proximidade,
por mais longinquo que esteja aquilo” que a deixou (BENJAMIN, 2009, p. 490).

Ao lado do barracdo encontram-se algumas plantas como é o caso da bananeira e da
macaxeira, O cultivo de hortalicas, voltadas a alimentacdo cotidiana ¢ mantido com a
participagdo de alguns moradores, mesmo em meio a caréncia de recursos para o plantio.

A implantagdo da horta comunitaria faz o aproveitamento do uso do solo para a
producdo de alimentos servem para suprir algumas de suas necessidades sociais e nutricionais.
Diversas hortaligas sdo cultivadas no terreno da horta. A cacique Maria do Socorro faz a

seguinte inferéncia sobre as plantas e a horta:

No momento, a gente esta capinando as leiras, aumentou muito mato, ¢ eu e
0s menino que capina. Mas, agora ¢ muita chuva e a gente precisa ter recurso
pra comprar os sombrite. A gente tem o sombrite né, mas falta o resto do
plastico, [...], ta seiscentos reais (600) s6 o coisa do plastico. A gente deu uma
paradinha agora e vamos continuar de novo. Tamos limpando de novo, pra
nés fazermos tudo de novo. Mas nods estamos ai limpando. A metade nos
estamos fazendo, mas, tem pouco recurso né. Quando era todo, que era 14 atras
a horta a gente consegui tirar né, mas depois que o seu Julio pediu, que o
homem que doou essa terra aqui, nos fiquemos com essa drea pequena onde
nés plantamos banana e nds tiramos banana daqui pra nés comer. Plantamos
a macaxeira que nos também tiramos pra comer aqui (Entrevista, 2022).

Por ser um local de tamanho reduzido, o cultivo orgénico exclui o uso de agrotoxicos.
Vista a dificuldade financeira para a constru¢do dos canteiros, chamados de leiras, o trabalho
na horta e a preservagdo das plantas da comunidade é uma responsabilidade que envolve a
participacdo de todos os moradores e voluntarios no cultivo, manutencao, limpeza e colheita.
A seguranga alimentar através da sele¢do e propagacdo de espécies essenciais para a

manutengdo dos seus modos de vida, inclui ainda o enfoque para o cultivo da bananeira ¢
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mandioca, ambas portadoras de sistemas radiculares fasciculados, que apresentam caule
subterraneo, de onde saem as raizes primarias.

As técnicas usadas pelos povos indigenas para expressar seu modo de utilizagdo do
corpo, da natureza e do espaco constituem um rico simbolismo, operacionado através da
bricolagem ou mescla de seus aspectos mentais, materiais, sociais e culturais, interligados as
suas historias, dancas, emissdo de cangdes e maneiras de tratar a pesca e a caga. A marca
deixada por estas narrativas € o rastro pelo qual, torna-se possivel aproximar-se de suas formas
de existir, de habitar, decorar ou dispor as coisas na moradia, com a finalidade de atribuir valor
de uso, permitir a identificacdo do originador e do estilo de arquitetura.

O empenho pelo resguardo dos conhecimentos tradicionais e fortalecimento do processo
linguistico e cultural pertencente ao cotidiano da comunidade estio presentes na narracdo das
historias, na criagdo dos livros didaticos e montagem de exposi¢des com artefatos de pesca,
caga e instrumentos musicais. De certo modo, ¢ como se a cada novo percurso realizado no
interior do museu e pelos lugares habitados (horta, barracdo e escola) a rede de significagéo, o
rastro fosse reiterado e houvesse um novo investimento de sentido.

A organizagdo em forma de associagdo, existe e estd situada sob o ponto de vista
relacional e social, nos barrancos, na regido do Alto Solimdes, em Tabatinga, nas estradas e nos
bairros da cidade de Manaus. O fendmeno associativo entre os Kokama passou a ser efetivado,
sobretudo, a partir da Constituicdo Federal de 1988, em vista da garantia de uma série de direitos
aos indigenas. Desse modo, a criagdo da Associagdo AKIM, passou a conectar as demandas
locais dos Kokama residentes no Brasileirinho e os que moram em outros bairros da cidade de
Manaus- AM e permanecem vinculados a Associagdo AKIM através do WhatsApp, onde sdo
comunicados sobre as reunides, beneficios e notas de falecimento.

Sobre o exercicio de sua jovem lideranca junto aos comunitarios da Aldeia Gean explica

o0 seguinte:

Sim, eu ocupo um cargo bem legal, meu transito nas casas dos comunitarios é
frequente, converso com todos e todas. Na associagdo sou Vice-Cacique ¢
Vice-presidente, fago a parte administrativa, fago todo tipo de documento
oficial da institui¢do. Eu também faco [...] Nota de Falecimento, Fago a
convocagdo para reunido, quando houver, fago Nota de esclarecimento, fago
Nota de repudio quando estdo atacando nosso povo, sou o administrador do
grupo WhatsApp dos grupos da Associagdo AKIM e do grupo da Comunidade
Nova Esperanca KOKAMA sou administrador das redes sociais na nossa
Comunidade (Entrevista, 2021).
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O uso das redes sociais, WhatsApp, instagram, You Tube e Facebook, pela pela
lideranga Kokama e por outras organizagoes indigenas, principalmente, durante a pandemia de
Covide-19, no estado do Amazonas, viabilizaram as dentncias de invasdes, a reivindicagao de
desocupacdo de invasores de terras, a cobranga do atendimento a satde as instituicdes de
protecdo aos direitos humanos e a sociedade civil mundial (CARDENES ¢ MONTARDO,
2021).

Gean esclarece que a Comunidade Nova Esperanga em conjunto com outras 20
Comunidades, criou o Conselho Indigena Kokama da Amazonia, “para deliberar sobre praticas
e politicas voltada para nosso povo e para as outras etnias que quiserem unir for¢a junto com
as liderangas de praxe” (Entrevista, 2021). Diante da possibilidade de recriar suas transacdes
sociais, os Kokama-ciborgues utilizam varias semioticas, desterritorializadas, nomades, se
apropriando da escrita especializada, para fortalecer o vinculo relacional. O conceito de
desterritorializacdo ¢ aqui entendido como aquilo que ndo fixa em um territorio por se manter
em constante fluxo e movimento, imbuido na producdo de mudangas significativas na forma de
escrever, comunicar, organizar e entender o mundo. Abundam em proposi¢des € movimentos

indecidivelis.

2.3. O Museu Vivo Antonio Samias e a expressao do ser Kokama: analogias entre
literatura menor e xamanismo

O CCS e Museu Vivo Kokama Antonio Samias € uma experiéncia que esta
profundamente intricada as mobilizagdes politicas do povo Kokama. Estabelecido em area
urbana, num lote de terras doado, o Centro de Ciéncias, Saberes Tradicionais (CCS) e Museu
Vivo Antonio Samias, integrado 8 Comunidade Nova Esperanga, foi inaugurado dia 17 de junho
de 2017 e esta situado no Km 8 da Estrada do Brasileirinho.

O nome Antonio Samias ¢ atribuido ao museu em homenagem ao primeiro patriarca do
movimento Kokama, Antonio Januario Samias, que ao lado de Francisco Guerra, reivindica a
demarcacdo da area indigena de Sapotal®’, localizada no municipio de Tabatinga-AM, que
pertencia ao povo Kokama (RUBIM, 2016b). O patriarca também foi o responsavel pela
conquista de que a lingua Kokama viesse a ser ensinada na escola. A perspectiva narrativa dos
museus vivos pensados pelo povo Kokama, distancia-se dos museus ocidentais ¢ até mesmo

dos ecomuseus, ancorados a vertente da Museologia Social, por evitar as implicagdes

30 De acordo com o Isa (2021), 524 pessoas vivem atualmente, nesta Terra Indigena-TI.
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burocraticas das medidas cadastrais caracteristicas das politicas museais, que prescindem da
submissao a rigidez e uniformidade dos regulamentos ¢ homogeneidade das normas oficiais.

Embora tenham como material o vocabulario da ciéncia e da propria museologia, ainda
que fiquem enquadrados “por sintaxes prescritas” (CERTEAU, 1998, p. 97), horarios, selecdo,
classificagdo e exposicao de objetos, a presenca da memoria indigena nos museus complica a
suposta homogeneidade das sociedades em que vivem. Suas trilhas continuam inconsistentes,
indeterminadas e heterogéneas aos sistemas onde se infiltram e onde esbogam sua liberdade,
astucias ¢ interesses distintos. Esta categoria de museu pertence a esfera do movimento, que
nao ¢ reproducdo de figura, imersao, mas, “devenir”’ (DELEUZE e GUATTARI, 1977, p. 20),
posse, captura de imagens de ancestralidade, de ciéncia e de museu.

Na imagem abaixo, podemos visualizar o mapa cartografico da comunidade Nova
Esperanca, elaborado pelos proprios adultos, adolescentes e criangas que participam das
oficinas de cartografia social. Entre os Kokama residentes na Comunidade Nova Esperanga,
dos anos de 2005 a 2016, o papel politico de interlocucdo e representacdo do grupo em espagos
publicos, dentro e fora da aldeia, foi exercido exclusivamente pelos homens. O que passa a ser
alterado com a saida do professor Origenes e a posterior substitui¢do do cacique Calos César,
por sua esposa, a atual cacica Maria do Socorro Kokama. O Sr. Carlos que exerceu o cacicado
da Comunidade Nova Esperanca Kokama, entre os anos de 2010 a 2015 e a parceria politica
entre ele e o professor Origenes € claramente reconhecida na fala de Jardeline.

Em sua fala sobre a participacdo do professor Origenes, Jardeline comenta: “Ele exercia
lideranca junto com o pai e a gente vivia aqui e tinha que apoiar em prol da causa. Quando ele
saiu eu ja tinha muitas ideias de liderar, como tenho até hoje, pois eu via que era uma questao
de estar entrelagado no trabalho também” (Entrevista, 2022). Na entrevista concedida, a
professora também expde o desejo de liderar, mas ndo no sentido de sobrepor a lideranca
masculina e sim somar forcas como comunitaria, no projeto de territorializagdo da lingua
Kokama, fato que reverbera a diferenca entre a atuacdo das mulheres indigenas Kokama da
Comunidade Nova Esperanca, e a atuacdo politica de mobiliza¢des feministas ndo indigenas,
de teor mais separatista.

Contudo, ¢ a partir da saida do professor Origenes, em 2016, e com o ingresso de sua
mae no exercicio do cacicado, no mesmo ano, ¢ que a professora inicia sua carreira docente ¢
passa a atuar na criacao dos projetos pedagogicos e na participacao de reunides com entidades
governamentais. Ao lado de sua mae, a cacica Maria do Socorro, a mulher, comunitaria,
professora e lider indigena Jardeline Kokama, passa a demonstrar a sua propria perspectiva nos

didlogos, debates e intermediacdo interlocutiva com os orgdos estatais, organiza¢des nao
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governamentais (ONGs) e outras agé€ncias externas para dirimir os problemas coletivos de sua
comunidade e garantir a representatividade de seu povo, no mundo fora da aldeia.

Adentrar essa andlise, observa Ortolan Matos (1997), requer o cuidado para que nao se
pense a participagdo da mulher indigena no campo da politica interétnica como novidade, s0
porque a incorporagdo da perspectiva de género na agenda politica € algo recente. A atuagdo da
mulher indigena nos didlogos, debates e nas praticas da politica indigena e indigenista foi
motivada pela inteng@o de complementar a participacdo masculina e ndo desbancar o lugar dos
homens com essas agéncias externas.

Nesse espirito feminino se articulam simultaneamente os principios de pulsdo, vida,
criadora e recriadora que interligam a agua, os animais, os humanos, a floresta e outras variadas
formas de vida, adotados desse imaginario mitologico para simbolizar a natureza como Deusa,
Gaia, Terra Mae, Natureza, Criadora ¢ Mantenedora da vida (GARCIA, 2012). Essa
demonstragdo de resisténcia e alteridade também se fazem presentes nas representa¢des do mito
de origem do homem Kokama e no mito da mae dos peixes (Piramama) Kokama.

E essa energia ancestral que nutre as praticas de luta e resisténcia das mulheres indigenas
da comunidade Nova Esperanca Kokama as diferentes areas de atuacdo, como: filhas, maes,
professoras, lideres comunitarias e caciques, que junto a seus maridos, filhos, parentes e
comunitarios, interagem e articulam através a luta por politicas na cidade e a luta por politicas
comunitarias como estratégias para adquirir informagao e capacitagdo em diversas areas, a fim
de se preparem para dialogar com outros espagos: escola, universidade, ciéncia, museologia,
objetivando fortalecer o reconhecimento de suas identidades.

Isso ndo significa que essas identidades estejam buscando a dissolu¢do da tradigdo
cultural de seu povo, nem a rejei¢do aos valores modernos. Consiste na tenacidade de sua
capacidade de fortalecer as praticas sociais para pleitear a defesa de direitos por saude, educacio
diferenciada, vitalizacdo da lingua e ensino da cultura®!, em nome da comunidade.

Nos museus vivos do povo Kokama, a dindmica de organizacao e politica museal nao €
definida pelo Cadastro Nacional de Museus e pelo Instituto Brasileiro de Museus (IBRAM),
como ocorre com os museus nacionais. O acervo € composto por um repertoério simbolico

material e imaterial que abrange memorias, conhecimentos empiricos sobre a natureza,

31 Quando se trata da representagdo de mulheres indigenas na implementagio de projetos no campo da educagio
no territorio étnico das comunidades Kokama de Manaus, se faz necessario mencionar a importante atuagdo da
Dra. Altaci Correa Rubim, Kokama, linguista, pesquisadora do Programa da Nova Cartografia Social na
Amazonia-PNCSA e professora da Universidade de Brasilia-UNB, que teve a ideia de estabelecer parceria entre
as liderancas de seu povo e o Projeto Nova Cartografia Social da Amazonia-PNCSA, na realizagdo do projeto de
instalagdo dos seus museus vivos.
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representacdes culturais e narragdo de histérias. A montagem das exposi¢des a partir de
experiéncias preexistentes, retrata seus modos de vida, seus conhecimentos sobre a cacga, pesca,
coleta de resinas e vegetais, para a producdo de tintas, desenhos de seres imagindrios e
confeccdo de artefatos de ceramica e madeira, tecumes e musicas.

Neste fluxo comunicacional, a contextualizacdo das informagdes ao publico™ se
desdobra em processos de lutas e mobilizagdes pela conquista de visibilidade. Conforme ratifica
a narrativa de Aparecida, o museu continua “mantendo vivo a memoria e historia do povo
Kokama dentro da comunidade, onde existe todo um contexto social e historico de luta e
resisténcia dentro da cidade de Manaus” (Entrevista, 2021). Neste processo de interacdo, o
museu torna-se entdo o espaco de interseccdo entre os conhecimentos do povo Kokama, de
pesquisadores e do publico visitante.

A manuten¢ao da “interseccdo” (BOURDIEU, 1989, p. 55), dialdgica com os agentes,
confirma-se pelo modo diferente de fazer educacdo, ciéncia e politica, agora voltado a
instrumentalizagdo e & disseminagdo de informagdes, compromisso com o trabalho coletivo e
descentralizado que demonstra o claro rompimento com a ciéncia estatutaria, “porta-voz
autorizado” (BOURDIEU, 2001, p.40) da autoridade cientifica. Nesse movimento a politica de
estudo dos grupos indigenas ndo esta retido a interpretacdo realizada pelos pesquisadores mas,
“como politizagdo de um saber em afirmacao” (MARTINS, 2017, p. 128), um conhecimento
xamanico que passou a requerer o controle sobre sua propria historia e interpretagao.
Aderimos ao termo conhecimento xamanico para enfatizar as narrativas da memoria oral, que
ao longo dos séculos fizeram ecoar historias de valorizacdo, jornadas de experiéncia, memoria,
lembranga, cosmologia e xamanismo dos ancestrais e ancidos dessas culturas autoctones. A
parceria com os pesquisadores do Programa da Nova Cartografia Social na Amazonia-PNCSA
tem sido fundamental, pois além da organizacdo das exposicdes, os Kokama sdo orientados
sobre a utilizacdo de recursos, técnicas de tratamento das fotografias e mapas, sistematizacdo
das fichas, material textual e fotografico. O intercAmbio entre os Kokama, o publico visitante,
instituicdes universitarias e os pesquisadores sdo situagdes em que os conhecimentos dos
indigenas e ndo indigenas propiciam o convivio entre os mundos e as culturas envolvidas.

Vale a pena mencionar que o poder de comunicagdo originada no xamanismo amerindio
corresponde a uma capacidade relacional e habilidade de exercer a diplomacia em diferentes

niveis politicos, incluindo aquele entendido como cdsmico, em que tradugdo entre pontos de

32 Essas experiéncias podem ser acessadas também, no sitio do PNCSA, que fornece o acesso gratuito a “ livros,
artigos, relatorios, fasciculos, boletins informativos, exposicdes e demais géneros, [...] disseminando informagdes
cientificas para um publico amplo e difuso” (LIMA, 2017, p. 14) por intermédio da internet nas midias sociais.
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vista ou diferentes leituras das coisas e das manifestagoes da natureza sdo colocados em didlogo
ou em conflito. No xamanismo amerindio, conhecer é tomar o ponto de vista daquilo que deve
ser conhecido.

O xama ¢ a pessoa que usa instrumentos especificos (mascaras, roupas-animais) para se
deslocar pelo cosmos. Tem a capacidade de ver através do corpo, vislumbrar o lado invisivel
do mundo. Ao cruzar as barreiras corporais entre as espécies, adota subjetividades estrangeiras,
administrando as relagdes entre elas e os humanos (CASTRO, 2018).

No processo de tradug@o da cultura humana para o mundo das subjetividades extra-
humanas, os indigenas perpetuaram suas histdrias, praticas xaménica e saber da oralidade ao se
tornarem porta-vozes de conhecimentos académicos que frequentam a universidade. De certa
forma, a habilidade xamanica desses povos metamorfoseou-se e passou a funcionar como um
de seus trunfos, reinventando trilhas na selva do racionalismo cientifico. O museu € o chocalho
do xama, no qual sdo invocados os elementos simbdlicos de inter-relagdo entre os homens, as
plantas, os animais e a floresta.

A compreensdo desses aspectos simbolicos requer um rastreio na trajetéria de embates
politicos e governamentais, responsavel por submeter as etnias indigenas a constantes
reordenamentos demograficos e exilico. A expressdo intelectual do exilio, tange a condigao real
e metaforica, expressa por Edward Said (2005), nas Conferencias Reith, ao se referir ao
individuo que, forcado a viver no exilio, ndo ¢ um criador de consenso, muito menos um
pacificador, mas alguém que reflete, questiona e problematiza o status de verdade, que toma
como modelo valido, para compreender a sociedade ndo ocidental, a narrativa cientifica da
sociedade ocidental. Inconformado, o exilado resiste a se adaptar as armadilhas do conforto,
privilégio e bem-estar nacional.

Visto por esse angulo, o exilio se torna um posto de observagdo alternativo (SAID,
2003), uma toca, um labirinto com multiplas entradas, o caminho escolhido pelos sabios e
intelectuais da oralidade para desviar os conhecimentos e as simbdlicas difundidas pela cultura
nao-indigena, garantindo o retorno de praticas desagregadas de produtos, leis, tecnologias e
representacdes. Embora tenham como material o vocabulario da ciéncia e da propria
museologia, ainda que fiquem enquadrados “por sintaxes prescritas” (CERTEAU, 1998, p. 97),
horarios, selecdo, classificagdo e exposicdo de objetos, a presenca da memoria indigena nos
museus complica a suposta homogeneidade das sociedades em que vivem.

Nesse campo regulado em principio por redes institucionais, e ambientes modificados
por acdes culturais diversas, o potencial transformativo dos povos indigenas constituem pontos

de vista em multiplicidades intensivas e rizomaticas implicadas em todo devir animal. Pela
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entrada no devir, as praticas do consumo utilizam os elementos e discursos do terreno, para
elaborar movimentos diferentes. Aos poucos se deslocando, circulando e escavando tocas nas
areas da ciéncia e museologia.

Em “Kafka: por uma Literatura Menor” (2003) e “Katka para uma Literatura Menor”
(1977), Deleuze e Guattari analisam que a escrita de Kafka, judeu, habitante de Praga, se utiliza
do alemao simples, das pessoas comuns, misturado com os dialetos regionais ndo oficiais, para
escrever seus textos inquietantes e criar uma Literatura menor.

A denominag¢do menor sinaliza a postura de resisténcia empregada por um escritor
exilado, que ao invés de escrever na sua lingua de origem, escreve num alemao reinventado,
desterritorializado, para subverter a ideia de uma lingua fixa a um territorio, cultura e tradicao.
Ao deslocarmos o conceito de literatura menor para demonstrar os modos de pensar e viver
singulares dos indigenas da etnia Kokama ¢ indispensavel refletirmos sobre as estratégias de
representacdo da cultura e da historia dessas minorias, em uma lingua maior: da museologia.

Devidamente apropriados os termos cultura e museu pertencentes ao universo
antropolodgico e museoldgico do Ocidente sdo retomados nos discursos e praticas de liderancas
indigenas Kokama com outro sentido, em situacdes cruciais de afirmacao e reconhecimento
identitario. O museu indigena Kokama ¢ apresentado nesta tese como uma literatura menor,
uma maquina de expressao, que tem uma situacdo de desterritorializagdo multipla com a lingua:
situacdo dos Kokama que interromperam o uso de sua lingua de origem, ao mesmo tempo em
que se deslocaram do meio rural para as cidades, enriquecendo artificialmente a linguagem
museologica com o xamanismo e a mitologia criacional indigena. Este esforgo funciona como
uma tentativa de reterritorializagdo simbolica que intercepta o sentido proprio das coisas.

O museu, enquanto forma de tradugdo de tradi¢des nativas demonstra como a narrativa
expografica podem estar profundamente empenhados na luta pela descolonizacdo do
conhecimento. Aqui, os fundamentos da pureza cultural e o museu; institui¢do ocidental sdo
apropriados e profundamente afetados pela inser¢cdo do signo nativo. Como parte integrante
desse devir narrador de sua propria exposicdo, descobre-se a poténcia de uma coletividade.

Os tragos individuais dessas pessoas constituem num parlamento de vozes que os arrasta
num devir potente, que eleva a narrativa do museu como uma fabulagdo coletiva. A fungdo
fabuladora dessa narrativa literaria expografica ¢ inventar um povo. Sua escrita se abre para
uma multiformidade de significados que o visitante fruidor ir4 descobrir, conforme seu estado
de animo. E o leitor da obra-museu quem “[...] usara a obra na significagdo desejada (fazendo-
a reviver, de certo modo, diversa de como possivelmente ela se lhe apresentaria numa leitura

anterior)” (ECO, 1968, p. 43).
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A leitura implica uma arquitetura didéatica que sugere um curriculo de conhecimentos.
Se estivermos posicionados em frente ao barracdo de reunides ¢ possivel avistar o trajeto que

33 se inicia com a descida por um curto caminho

da acesso ao CCS Antonio Samias. O percurso
em chao de barro batido para chegar a mureta na entrada do Museu. O desenho da estrutura do
museu ¢ semelhante a um hexagono, apresentando seis (6) segmentos de paredes que se

conectam na formagao da arquitetura do espaco. Vejamos:

Figura 8 - CCS Museu Vivo Antonio Samias

Fonte: Daniela Trindade (2022)

A pequena varanda localizada a direita ¢ a Unica porta de entrada que da acesso ao
espaco expositivo. A estrutura em formato poligonal, similar a uma oca, possui a base das
paredes em alvenaria e a parte de cima em madeira trangada, formando pequenos quadriculados
que facilitam a circulagdo de ar e permitem a entrada de raios solares. A composigdo espacial
circular ndo permite uma visdo privilegiada, definida, mas induz o fruidor, intérprete,
observador a deslocar-se para visualizar os artefatos expostos sob aspectos sempre novos, como
se estivesse em movimento. Na arte como na ciéncia exigem-se atos de inventividade que

apresentem o objeto de arte como um mistério a ser decifrado (ECO, 1968).

BA primeira visita que realizei no museu ocorreu no dia 13 de novembro de 2017, quando entrei no doutorado.
A segunda visita foi realizada no dia 20 de janeiro de 2019, por ocasido da festa de aniversario da Comunidade,
em momento anterior & pandemia de coronavirus. Anunciada a chegada de um ou mais visitantes, a Cacica Maria
do Socorro é quem abre as portas do Museu. Para realizar uma visita ao CCS Antonio Samias é necessario agenda-
la com a professora Jardeline Kokama.
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Semelhante a poesia, essa arte da interpretacdo de objetos museologicos como
propomos ¢ investida de “um significado impreciso” (ECO, 1968, p.45). Quanto mais
numerosos forem os pensamentos, mundos e atitudes que nela se cruzem e se toquem, muitos
serdo os significados gerados. A participagdo dos Kokama na criagdo desses museus ¢ uma
narrativa que reivindica o lugar de pronunciamento de suas expressoes culturais nos seus
proprios modos de contar a sua historia. Atualmente, os Kokama estdo em processo de retornar
ao seu cotidiano o uso de sua lingua e seus rituais para reforgar os lagos linguisticos nas aldeias
e em suas comunidades. A criacdo do Centro de Ciéncias, Saberes (CCS) e Museu Vivo*
Antonio Samias estd integrado ao movimento de inversdo da histéria de silenciamento da

cultura e da lingua indigena.

Figura 9 - Visdo interna do CCS e Museu Vivo Antonio Samias
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Fonte: Daniela Trindade (2022)

Ao chegar na entrada da porta de madeira que dé acesso ao interior do museu, o visitante
tem uma panoramica da estrutura interna e dos artefatos expostos. Na parte superior da imagem
verifica-se a rede de pesca, tecida com cordas de nylon. Nas pontas da rede de pesca estdo
pendurados uma cuia e um cinto feminino Kokama, confeccionado com pequenas pecas de
bambu e carogos de castanha. A apresentacdo®> desses artefatos ¢ colocada da seguinte forma

por nossa guia:

34 D4 énfase a historia da vida, da cultura em constante movimento, contrapondo-se ao mofo e a morte alusiva as
colegdes expostas em vitrines.
3 Na ocasido, a guia foi aprofessora Jardeline dos Santos.
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Esse cinto é um aderego artesanal que as mulheres usam nas roupas
tradicionais, que € um cinto feito para usar no corpo né, no vestido que fica
largo. E o enfeitar a vestimenta das mulheres indigenas. Essa cuia se tira da
cuieira, uma planta. Quando ela esta no ponto de tirar, se tira o buxo, uma
massa que ela tem dentro. Essa massa serve para remédio. Depois de cortada
se faz a cuia. Para que serve a cuia? E utilizada como prato para nos indigenas
comermos, para tomarmos agua, para tirar farinha do forno, para colocar a
massa da farinha no forno, tirar 4gua de canoa. Entdo ela tem muitas utilidades
e serve de adereco de efeito como ela estd posta ai no Museu (Entrevista,
2021).

A rede de pesca tecida com corda de nylon ¢ uma técnica de pesca incorporada ao
cotidiano Kokama, ao longo do século XX. Seu prestigio se deve a ampliagdo da captura de
pescado, dirigido a abastecer o mercado pesqueiro. Quanto aos instrumentos artesanais e
técnicas de pesca Kokama descritos ao longo deste procedimento etnografico, trata-se de um
patrimdnio herdado de seus ancestrais, com adaptacdo de técnicas tomadas do Ocidente, como
forma de garantir a sobrevivéncia de Kokamas que habitam na varzea amazonica.

Segundo os estudos de Barreto (2018) a articulagdo da pratica bahsesse’® Tukano e a
producdo de conhecimento sobre o peixe constitui um esfor¢o cultural. Para os Tukano o acesso
aos “recursos naturais” exige, obrigatoriamente, uma submissdo a uma série de praticas,
comportamentos, etiquetas ou boas maneiras orientadas por um especialista (yai, kumu ou
baya), que detém a capacidade de estabelecer uma comunicagdo com 0s seres responsaveis
pelos locais nos quais os recursos se encontram.

Eliade (2013) assinala dizendo que o costume de pescar, vivenciado por algumas tribos
¢ uma pratica que resulta diretamente de eventos miticos. Os gestos desses homens imitam os
modelos exemplares fixados pelos deuses e pelos Antepassados miticos. A exposi¢ao desses
artefatos no museu permite ensinar aos homens a reatualizagdo periddica de um acontecimento,
ritualmente tornado presente. A funcdo da literatura expografica Kokama, gerada neste cenario,
dupla tor¢do, de modo que, observados agora tornam-se observadores e sujeitos do
conhecimento.

Desse modo, desconstroem as estabelecidas categorias e conceitos aprendidos acerca de
individuo, sociedade, humano, animal, vegetal, sagrado para dar conta de exprimir uma logica
outra, que melhor e mais fiel possam traduzir a compreensdo, as praticas e as relacdes

estabelecidas entre pessoas e mundos diversos.

36 Trata-se da técnica Tukano de descontaminagdo do peixe antes do consumo. Para isso, primeiro se pronuncia a
palavra wetakoe, que tem a funcdo “antibidtica”, em seguida, invoca-se termos que transformam o peixe em fonte
de vitamina e de energia e neutralizam a acdo dos parasitas contidas nos peixes, pronuncia-se termos que trituram
os seus dentes. Por fim, pronunciam os termos que evocam as qualidades positivas do alimento, objetivando satide
e vida em abundéncia. Caso ndo seja feito dessa maneira, ele ¢ considerado incompleto e ineficaz.
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As argumentagdes dos povos indigenas giram em torno das praticas de nomeagao, de
modo que o conhecimento se torna consciente, mas nao teorizado, posto que ele ndo é da ordem
do pensado, mas sim do vivido, do praticado. Nao ha uma preocupagdo de entendimento sobre
alogica ou os mecanismos de funcionamento, ou ainda sobre os conceitos que guiam as praticas
e concepcdes de mundo. Em cada caso por nome nos animais e objetos nao ¢ por um rotulo,
mas narrar uma historia. A atividade vital dos animais e dos artefatos, a narragdo de suas
historias sdo manifestagdes que fazem parte da mesma ocorréncia (INGOLD, 2015).

Os artefatos e desenhos também fazem parte do mundo material que ndo existem, mas
ocorrem nao podem ser identificadas como atributos essenciais fixos de coisas, mas sdo, ao
contrario, processuais e relacionais. Elas ndo sdo nem objetivamente determinadas nem
subjetivamente imaginadas, mas praticamente experimentadas. “Nesse sentido, toda
propriedade ¢ uma estoria condensada. Descrever as propriedades dos materiais ¢ contar as
historias do que acontece com eles enquanto fluem, se misturam e se modificam”. Isso €

exatamente o que pretendemos ao dedicarmos ateng¢ao aos alguns artefatos do museu Kokama.

Figura 10 - Artefatos Kokama
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Fonte: Danicla Trindade (2022)

Ao lado esquerdo de quem acessa a entrada, na parede de alvenaria tem-se os tragos
geométricos dos grafismos Kokama nas cores preto ¢ vermelho, que representam as partes da
flecha do guerreiro kokama. Entre os tracos das flechas est4d a imagem de um guerreiro Kokama,

empunhando arco e flecha. Na primeira prateleira de madeira, ao lado da cesta Kokama, as
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pinturas nas cores vermelho, preto e branco de deslizam sobre a superficie das ceramicas
Kokama.

Se o observador quiser, a experiéncia de fruicdo do museu ndo sera constante, mas
infinitamente varidvel em relacdo a luz ou a sombra, a umidade ou a secura, e a posicdo, a
postura ou ao seu movimento. “Para descrever as propriedades dos objetos ele tem que seguir
estas variacdes conforme anda em torno ou sobre cada monumento, ou rasteja por ele, em
diferentes momentos do dia e sob diferentes condigdes” (INGOLD, 2015, p. 54).

De acordo com a professora Jardeline:

Essas ceramicas foram feitas em Tabatinga, pelos Kokama de Tabatinga, e
todos os desenhos que sdo feitos neles sdo grafismos Kokama, que eles
mesmos fizeram e que a gente utiliza nas roupas tradicionais. Esses vasos nos
utilizamos para por algumas coisas neles, pedras sagradas. Quando sdo
pequenos noés utilizamos para fazer defumac@o, [...] para colocar plantas
dentro de casa. Quando s3o maiores a gente utiliza para colocar bebidas tipicas
que o povo Kokama tem (Entrevista, 2021).

Nas culturas indigenas amazonicas, a arte, natureza, simbolismo e magia encontram-se
entrelagados em harmonia com o habitat e os seres que compdem o seu mobilidrio. Constata-se
nas palavras de nossa interlocutora a confirmagdo de que as manifestagdes naturais, estéticas e
interpretagdo magico-simbolica da etnia Kokama ainda perduram nos dias atuais. Essa
compreensao estética esta implicita nas nogdes de museu e memoria que abrangem a existéncia
de cada objeto, danga, ritual e grafismo.

Aqui estd um mundo no qual os objetos sdo apanhados na vida dos seres humanos, ¢
lhes sdo conferidas forma e significancia através da sua incorporag@o nos contextos historico e
social das vidas dos Kokama. Considerada um componente do mundo material, uma cesta ou
vaso de cerdmica como parte do mundo narrativo, ¢ uma ordem [...] de movimento e devir, no
qual dentro da sua constituicdo esta a historia das relacdes que o trouxeram até ai. “Em um
mundo assim, podemos compreender a natureza das coisas apenas assistindo as suas relacdes,
ou em outras palavras, contando suas historias”.

No mundo narrativo apresentado por Ingold, as coisas ndo existem elas ocorrem, se
entrelagam, na medida em que cada uma se entrelaca a historia da outra. Quando os Kokama
contam as suas historias e as historias de seus objetos estdo relacionando “em uma narrativa, as
ocorréncias do passado, trazendo-as a vida no presente vivido dos ouvintes como se estivessem

acontecendo aqui e agora” (INGOLD, 2015, p. 210).
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Neste mundo de materiais, longe de apontarem para niveis opostos de existéncia os
humanos e os objetos tém historias que se entrelagam nas continuas relagdes com o entorno ¢
muitas outras coisas. A relacdo harmonica entre homem, natureza e o seu simbolismo sdo
aspectos basilares do principio de uma Ecofilosofia. A arte da ceramica, expressao estética mais
ressaltada entre os Kokama como em seus antepassados Omagua, sdo pecas fabricadas em
diferentes estilos, de tragcos miticos e florais, nos quais vigora um sentido magico-simbolico
(ABAURRE, 2002).

Sobre os grafismo e desenhos de um guerreiro com vestes tradicionais Kokama da
parede do Museu, Jardeline acrescenta: “esse especificamente ¢ o grafismo do guerreiro e s6
quem pode utilizar sio os homens da comunidade, os guerreiros Kokama da Comunidade. E
muito importante esse grafismo porque sé utilizam os guerreiros que ficam a postos na
comunidade” (Entrevista, 2021). Como toda arte indigena amazdnica, nos desenhos, ceramica
e grafismos Kokama deslizam formas simbdlicas que rememoram o tempo dos ancestrais
miticos.

Nas palavras de Eliade (2013), essa Arte parte da tentativa nostalgica de retornar ao
passado e imitar a natureza. Se langa na perseguicao de uma ruptura com um mundo carente de
sentido, disposta a criar um novo homem e um novo mundo, que partam do principio primordial
dos tempos do sagrado e do Paraiso. A importincia do museu esta para a possibilidade de
oferecer aos Kokama da nova geracdo uma trilha na companhia de outros mais experientes do
que eles, de modo que ouvindo essas historias, os novatos aprendam “a conectar os eventos ¢
experiéncias das suas proprias vidas as vidas dos antecessores, tomando recursivamente os fios
dessas vidas passadas” (INGOLD, 2015, p. 211).

No imaginario coletivo subsiste a recordagdo e reconhecimento a memoria dos
pescadores e guerreiros que regressam apds semanas ausentes da comunidade.
Tradicionalmente, ao longo da sua historia, os Kokama atribuem importancia a forca fisica e a
atividade guerreira. A sagacidade para a pesca e a guerra sdo associadas ao importante ritual de
iniciacdo dos meninos da comunidade para desenvolver valentia, for¢a e destreza no manuseio
da flecha ¢ da langa (RIVAS, 2004). O ritual consistia em que o pai amarrasse uma veia de
enguia ao brago do menino, para que ele adquirisse forga e energia no brago, semelhante a
descarga elétrica emitida por esse feroz animal aquatico.

No pensamento dos Kokama, ao tornar-se adulto, o menino poderia usar a extraordinaria
forca de seu brago para paralisar outro homem ou para manusear suas armas de pesca,
capturando animais aquaticos com uma forca “semelhante ao impacto da enguia” (RIVAS,

2004, p.24). Apresentamos a seguir as figuras e grafismos expostos no museu Antonio Samias.
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Figura 11 - Artefatos da segunda prateleira
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Fonte: Daniela Trindade (2021)

Junto com as flechas, os arpoes de madeira, que aparecem encostados a parede de tabua
trancada, perfazem um conjunto de instrumentos de pesca integrados ao legado de tradicdo e
prestigio atribuido aos grandes pescadores Kokama (RIVAS, 2004). Na parede de alvenaria
encontram-se as pinturas de tracados com linhas circulares de grafismos Kokama e o desenho
de uma serpente. Entre as pecas da segunda prateleira estdo a onga, o tatu entalhado em
madeira, uma escultura antropomorfica e uma cesta kokama. No canto da parede vé-se a estatua
de um indio Kokama.

Impode-se-nos, portanto, a tarefa de compreender que a arte bricoleur Kokama tece
relagdes entre 0 mundo visivel e o mundo invisivel (MERLEAU-PONTY, 2003). Os animais
entalhados e a escultura de um guerreiro indigena se tornaram correlativos do meu pensamento
¢ do meu imaginario no exato instante em que me ofereceram um sentido, sob a forma de
pensamento do mundo. O segredo do mundo na perspectiva dos modos de ser do povo Kokama,

permitiram-me entrar em contato com eles.
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Figura 12 - Artefatos variados e maquetes de armadilhas

gjuJ

Fonte: Daniela Trindade (2021)

Na imagem acima, sobre a parede de madeira visualizamos pequenas bolsas em trangado
Kokama, dois remos pequenos € um chocalho. Na parede em alvenaria estdo os desenhos de
grafismos Kokama que reproduzem os tracados da carapaca do Jawati, jabuti. Na prateleira
tem-se as maquetes de armadilhas disparadoras. Na cultura Kokama, enfatiza Rivas (2004), a
caca ¢ uma atividade secundaria e a pesca ¢ uma importante tarefa masculina que envolve o
deslocamento dos pescadores por rios, lagos e quebradas. No entanto, essa ndo ¢ a situacao da
maioria dos indigenas que habitam em meio a floresta, para os quais, o prestigio social e o
renome de bom cagador ¢ adquirido pelo homem que tem a habilidade de conseguir as proteinas
necessarias para a subsisténcia de seu grupo.

Sobre a exposi¢do das armadilhas, Jardeline revela que: “tem alguns parentes que ja
ndo cagam mais. O objetivo do museu €, também, mostrar e contar para as criancas a historia
dos nossos antepassados, no dia de hoje” (Entrevista, 2021). Por se tratar de um lugar xamanico,
historico e social, a narrativa de Jardeline confirma que os projetos de educag¢do, manutengao
de ritos, mitos e de aprendizado da lingua Kokama, agregados ao CCS e Museu Vivo Antonio,
¢ a propria materializa¢do da identidade desse grupo que se mantém em movimento. O museu
¢ analogo a fungdo xamanica, pois permite o acesso de visitantes a perspectivas corporais ¢

espirituais outras, de outros temos e lugares.
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O espago-tempo articulado no discurso os une e reine contra as ameagas externas de
destruicdo do territorio e exprime a identidade coletiva. A luta dos Kokama na
contemporaneidade depende muito dos esforcos empreendidos para fortalecer sua cultura de
acordo com as necessidades da comunidade. Sobreviventes das imposicdes e restrigoes
ocidentais, os Kokama estdo elaborando culturalmente tudo que lhes foi infligido. E nesse
sentido que o museu desempenha um papel importantissimo na luta pela reafirmacdo da
identidade, demarcacdo de territorio e conquista de direitos sociais. Nao se trata de apropriagdo
ou empréstimo cultural ¢ sim do uso, uma nova interpretagdo e ajuste, que se faz das
representacdes que lhes foram impostas pela forca, para fins diferentes dos que sdo propostos
pelo colecionismo convencional.

Trata-se do fato de que a arte ¢ um modelo reduzido da natureza (LEVI-STRAUSS,
1989). Seja na maquete, da transposicdo grafica ou plastica da pintura ou da escultura ha sempre
um desprendimento a certas dimensdes do objeto. A reproducdo dos instrumentos de caga a
dimensoes simplificadas por limites definidos pela técnica e pelo uso da variagdo de cores e
outros materiais adotados nos permitem criar e conhecer o todo antes das partes. O que gratifica
anossa inteligéncia ¢ a possibilidade de desfrutarmos da sensibilidade propiciada pela via desse
prazer estético mediante o recurso do ludico e da simulagdo. Dessa forma a arte mantém a ilusdo
de estarmos diante do objeto feito a mao, estabelecendo uma experiéncia de contemplagao sobre
o0 objeto, a arte transforma o espectador em agente. Introduzido na posse de outras modalidades
possiveis da mesma obra, o espectador se sente melhor criador que o proprio criador. A
formagao dessas percepgdes suplementares permite que a obra se mantenha aberta e atualizada.

O pensamento lévi-straussiano posiciona a arte entre ciéncia e bricolage. Enquanto a
ciéncia trabalha em escala real, a arte trabalha em escala reduzida, tendo como fim uma imagem
homologa e metaforica do objeto. O pensamento cientifico cria eventos a partir de estruturas
(conceitos, teorias e hipoteses), o segundo cria estruturas a partir de eventos, unindo rastros do
presente ¢ do passado, com novas possibilidades a explorar. Alias, o autor designa como
bricolage o jogo de desvio da linha reta para evitar ou superar um obstaculo e alcangar
resultados imprevistos. Bricoleur ¢ o nome que pode ser atribuido a uma espécie de artesdo
intelectual que esta apto a executar tarefas diversificadas, “a regra de seu jogo € sempre arranjar-
se com os meios limites” (LEVI-STRAUSS, 1989, p. 33). Seus materiais sdo heterdclitos. Na
sua experiéncia de criacdo o artista mergulha no mundo ao invés de pensa-lo previamente
(MERLEAU-PONTY, 2003). A opgao pela aplicacdo de dimensdes inteligiveis também pode

ser constatada na sequéncia de armadilhas disparadoras: a maquete latikata/lakata e a latikata.
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Figura 13 - Armadilhas disparadoras
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Fonte: Daniela Trindade (2021)

Em continuidade a descri¢do dos artefatos organizados, ao lado esquerdo de quem entra
no museu, tem-se uma outra prateleira de tabua e sobre ela as maquetes de armadilhas
esmagadoras. A narragdo destes artefatos gravita em torno do poder que a linguagem tem de
produzir novos sentidos. O termo Vivo associado aos nomes dos museus pode ser uma metafora
ao principio atemporal da identidade narrativa expografica Kokama, posto que ha nessas
memorias um vigor existencial criativo em constante devir que ndo se deixa subtrair na forma.
Neste jogo de criacdo, ser ndo significa permanecer na identidade, mas ampliar o identificavel.
A func¢do fabuladora dessa narrativa indigena transposta nos objetos materiais e imateriais de
seus museus vivos propde a enunciagdo coletiva de um povo.

O génio do artista “consiste em unir conhecimento interno e externo, ser e devir” (LEVI-
STRAUSS, 1989, p. 41). A emogao estética provém dessa relacdo entre uma coisa criada pelo
homem e virtualmente revitalizada pelo espectador que a descobre. Ainda que o autor tenha
produzido uma forma acabada em si, desejando que a mesma seja compreendida tal “como a
produziu, [...] cada fruidor traz uma experiéncia existencial, [...] uma determinada cultura,
gostos, [...] preconceitos pessoais, de modo que a compreensdo da forma originaria se verifica
segundo uma determinada perspectiva” (ECO, 1968, p. 40). Cada fruicdo ¢, assim, uma

interpretacdo coextensiva ao fruidor que revive a obra dentro de sua propria perspectiva.
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As maquetes de armadilhas esmagadoras que visualizamos a seguir sdo um convite a

esse tipo de interpretacdo poética de relagdes inesgotaveis.

Fonte: Daniela Trindade (2021)

A primeira é a Kipitata-armadilha esmagadora, construida com pequenas pegas de
madeira que aludem a cena da caca de uma cutia, prestes a ser abatida. A segunda armadilha ¢é
a “Markaya Kipitata”, que faz referéncia a captura de uma onca, atraida por uma isca de carne
presa a uma vara. Ao aproximar-se do bricolage, a arte liberta os signos da fixidez com que os
conceitos induzem. As armadilhas em miniatura objetivam significar o cotidiano dos cagadores
kokama aos seus espectadores. A significacdo diz respeito a um processo de reabilitagdo do
potencial criativo do signo, desviando-o de atribui¢cdes convencionais ¢ favorecendo uma
ampliag@o na apreensdo dos sentidos e das sensagdes da realidade.

A emocao estética entra nesse jogo, como reagao provocada pela promocao da maquete,
sobre a qual instaura sua propria forma. Sem que lhe prescrevam os modos definitivos de
organizagdo. A constatacdo de seu inacabamento exige que o intérprete reinvente “num ato de
congenialidade com o autor” (ECO, 1968, p. 41). De certo modo, a tomada de consciéncia ndo
pretende desacreditar da arte, da museologia ou de qualquer outro saber cientifico, mas pretende
ir além dos rigores destes saberes, 14 onde se vé aparecer o ser humano em sua liberdade. De
certo modo, uma ideia parece sobressair na qualidade que Lévi-Strauss (1989) investiga no
oficio do artista, a intuigdo sensivel ¢ o desejo de saber. Esses sentimentos perfazem uma certa

combinagdo compartilhada entre o artista e o seu publico, o pensamento selvagem, quer seja na
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forma como sdo vivenciados pelo grupo de sua cultura ou através de procedimentos de
investigagao.

Observemos logo abaixo o conjunto de materiais e utensilios constituido pela maquete
Wira Yatsetata, armadilha de jaula, em seguida, a cesta em trancado Kokama e a maquete Pari,

armadilha com langa, organizados sobre uma prateleira de madeira.

Figura 15 - Maquete armadilha de jaula

A

i

Armadiitic a2 jaula

Fonte: Daniela Trindade (2022)

Cada objeto exposto no Museu tem uma ficha de identificagdo, elaborada na lingua
Kokama, sem versdo em lingua portuguesa. A relacdo dos objetos, elaborada e organizada com
preocupagao didatica, tem a finalidade de ministrar conhecimentos e apresentar, a partir dos
objetos expostos, a memoria social do povo Kokama e de seus lideres. Nao ¢ como se este
mundo fosse um mundo de fisicalidade bruta, de mera matéria, até que as pessoas aparecam em
cena para conferir-lhe forma e significado, a historia dos artefatos faz parte do contexto da vida
em constante desdobramento ao qual o proprio ser dos humanos, juntamente com aquele dos
ndo humanos que encontram, esta vinculado.

O nosso papel neste inventario de exploragdo metodica dos fendmenos é reconstruir os
artefatos tal como o Kokama os véem, mas com os vestigios do invisivel, que s6 nos ¢ fornecido
pelo contato do Kokama com o mundo qualitativo. E preciso que as pessoas lhe constituam

para que a arte seja vista do ponto de vista de alguém que esta diante dela. Empreender nessa
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logica requer que se perceba o invisivel (MERLEAU-PONTY, 2003) por meio de uma trajetoria
que evidencia pessoas indigenas de diferentes etnias desenhando o entendimento de sua propria
percepcao acerca daquilo que se revela no mundo. O Museu Antonio Samias cintila nessa
experiéncia como antecipagdes extraordinarias de um tipo de ciéncia singular.

O sistema de classificacdo indigena ndo estd atado a certos preceitos tidos como
cientificos, mas advém de um referencial simboélico que leva em conta a relacdo do objeto
classificado com o homem ¢ o seu meio. Essas classificagdes ndo sdo apenas metddicas e
baseadas num saber teorico solidamente constituido. Suas explica¢des logicas baseiam-se nos
componentes magicos da subjetividade e em particularidades rituais observaveis

Os Kokama utilizam-se do museu como forma de representacdo da vida a revelia das
imposi¢oes determinadas pela museologia tradicional como critério para avalid-los. Opondo-se
ao controle/governo do Estado sobre seus museus, os Kokama assumem uma experiéncia de
existéncia em oposi¢do ao modelo ¢ a norma que lhes ¢ apresentada como critério de
enquadramento de sua cultura, criagdo e narragdo expografica.

As mudangas sociais e culturais que incidiram sobre a projecdo da identidade dos
Kokama colombianos, peruanos ¢ brasileiros, ao longo dos séculos, se da como forma de
adaptacdo dessa etnia as migragdes, pressoes coloniais e demais modelos identitarios impostos
pelo meio circundante. A medida que se afastaram de suas comunidades as margens do rio
Solimdes e migram para os centros urbanos, esses povos passam de um estilo de vida
tradicional, marcada pelo habito de cacar, pescar, plantar milho, mandioca e verduras, para uma
adaptacdo continua do ser Kokama na cidade.

A organizagdo do Museu Vivo Kokama mostra essa capacidade indigena de perceber a
realidade em que esta inserido e buscar alternativas de enfrentamento as relagdes de poder que
se expressam no complexo processo de construcdo sociocultural de suas vivéncias, amparado
pela participagdo consciente que se fortalece no coletivo de suas organizagdes. Essa
mobilizacdo se identifica na busca de reafirmacao e visibilidade para sua identidade indigena e
por seus direitos de participagdo no exercicio da cidadania. A criagdo dos museus vivos
corresponde a um conhecimento emancipatoério como forma de resisténcia ao principio
cognitivo-instrumental de ciéncia imposto pelo modelo de museu tradicional.

Em concordancia com este principio, as fichas de identificagdo dos artefatos em
exposi¢ao permanente no Museu Kokama Antonio Samias, foram elaboradas na propria lingua
Kokama sem versdo na lingua portuguesa. Os guias Jardeline Costa e Gilmar Costa sdo os
responsaveis por explicar, em portugués, as memorias reavivadas nas miniaturas das armadilhas

das diferentes formas de cagar, pescar, fazer ceramica e artesanato.
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CAPITULO III - A MITOLOGIA KOKAMA E A IDENTIDADE INSCRITA NO
MUSEU

A minha localidade para mim é o ponto que me é

mostrado por todas as linhas de fuga de minha paisagem, é, portanto,
invisivel.

(MERLEAU-PONTY, 2003).

3.1. O mito da garca e a légica dos conhecimentos Kokama

As narrativas orais que inspiram as historias, mitos e a exposicao dos objetos nos museus
indigenas descortinam um modo particular de classificar que ndo demanda de valores absolutos,
mas anuncia uma perspectiva diferente de tornar as memorias do passado, latentes na cabega
de cada um. Para um Kokama a observar uma armadilha esmagadora de caga, o sentido a ela
investido esta impregnado de afeto. Logo, nos nos perguntamos por que isto se da dessa forma?
Ora, por se tratar de um membro da cultura Kokama que se solidariza com as coisas que sdao
significativas a sua cultura, os sentimentos que motivam a essa interpretagdo sao o nascimento,
a penetracdo consciente ou inconscientemente do ambiente de sua convivéncia através de um
complexo sistema de referéncias historicas sem a qual essa compreensdo seria impossivel.

Agora, para adentrarmos ainda mais na logica de pensamento do povo Kokama, convido
os meus leitores que nos imaginemos como os observadores dos objetos Kokama. Segundo nos
parece, havera em cada um de nés, motivagdes e juizos de valor distintos sobre a significagdo
do objeto. A invocacdo de um determinado artigo de caga esta carregada de desejos e do labor
dos ancestrais que lhes deram existéncia. O que desejamos fazer, ndo ¢ listar as invengdes dos
povos Kokama, mas mostrar o diferencial que esses conhecimentos nos apresentam. Desse
modo, o sentido de humildade que cada um de nos deve procurar experimentar precisa
fundamentar-se na convic¢do de que os conhecimentos indigenas se manifestam de variadas
maneiras que s6 muito imperfeitamente conseguiremos penetrar.

Para incursionar na perspectiva construida pela ciéncia do mito, precisamos repensar
nas versoes da historia, dos arquivamentos historicos, interesses e fendmenos que ligam o agora
ao mundo simbolico das mitologias. Uma forma de demonstragdo da exposi¢do do pensamento

indigena pode ser lida na histéria do jovem Garga®’, descrita a seguir:

37 A histéria da jovem garga pode ser encontrada na Tese de Altaci Rubim.
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Hé muito tempo atras havia uma solitaria familia, formada por um homem, a esposa ¢
suas duas filhas solteiras, que moravam na beira do rio. Um certo dia apareceu um jovem,
excelente pescador, chamado Garga, que depois de passar muitos anos morando com a familia,
casou com uma das filhas do casal. Garga ndo gostava muito de ser convidado para trabalhar
na roca, mas quando sua sogra lhe chamava para pescar, Garca obedecia prontamente e saia
saltando de alegria. Sem usar anzois e nem flechas, o jovem Garga vinha da pescaria trazendo
muitos peixes bonitos. Um dia o seu sogro resolveu segui-lo lentamente por tras das arvores.
Em pé em frente a um monte de cipoés misturados com arvores pequenas € capins, 0 jovem
comecou a se transformar em uma imensa Garga. Assustado, o sogro se aproximou e disse: -
Vocé ndo € pessoa, agora va e ndo volte nunca mais. A garga fugiu de vergonha. Esse ¢ o motivo
que leva uma garca a voar, todas as vezes que uma pessoa se aproxima dela. Os Kokama
acreditam que a garca se sente envergonhada ao pensar que seu sogro veio busca-la.

A narrativa ¢ alusiva a um tempo em que os animais se transformavam em pessoas. Os
corpos que vagueiam na narrativa sao descritos sob um principio organizador, no momento de
inauguracdo do cosmos, quando os antepassados foram criadores e, portanto, eram de uma outra
natureza. Por tratar-se de obra divina, o cosmos € harmonioso ¢ tudo o que ¢ semelhante a ele
pertence a ordem do sagrado. Identificada como a criacdo do mundo e dos primeiros ancestrais,
a cosmogonia se constitui num estilo de pensamento e forma de conhecimento que trata sobre
o aparecimento de uma coisa, de uma planta, de um animal ou de uma situacdo que remete a
esse modo de pensar. Em termos epistemoldgicos contemporaneos, trata-se de um pensamento
ontolégico, na medida em procura conhecer o problema da geragao.

A histéria mitica do jovem garca completa e prolonga a cosmogonia Kokama,
permitindo assim, a formac¢do de uma identidade modificada, enriquecida e bifurcada. No
respectivo mito referencial e ndo fundador destaca-se a habilidade pesqueira artesanal, principal
fonte de fornecimento a economia de subsisténcia dos Kokama em regides de varzea e terras
inundaveis.

No século XVII, periodo de 1644 a 1680, os Kokama garantiam sua subsisténcia por
meio da pesca, do trabalho agricola, da coleta e da caca (RODRIGUEIRO, 2007). Rivas (2004)
enfatiza que o uso do vocabulo Ipurakai, na lingua Kokama, cumpre designar este habilidoso
homem Kokama, sagaz, dotado de conhecimento e técnica para pescar e cagar em ecossistemas
de varzeas e em terras inundaveis.

A habilidade de transportarem-se em suas canoas ¢ 0 que permite a navegagao por
longas distancias, utilizando pequenas embarcacdes, chamadas de canoas, com auxilio do

Yapukita, remo, primeiro artefato usado para impulsionar o deslocamento da canoa para a frente
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e para tras, facilitando a locomogao pelos rios e lagos amazonicos. O Yapukita também ¢
utilizado na atualidade para mexer a farinha durante o seu preparo.

Recostando ao chao e na parede de madeira, os instrumentos de pesca, Yapukita - Remo,
curumim - anzol, espinhel - quatro anzdis, a poita - mais de dois anzo6is e o arco e flecha.

Vejamos:

Figura 16 - Instrumentos de pesca

Fonte: Daniela Trindade (2021)

Esses habeis comerciantes realizavam o papel de mediadores comerciais entre grupos
étnicos e entre eles mesmos (PETESCH, 2003). A opgao pelas trocas intertribais ocorria, como
possibilidade de suprir recursos ndo disponiveis no espago étnico (RODRIGUEIRO, 2007).

A regido habitada pelos Kokama foi uma das primeiras zonas conquistadas e ocupadas
pelos colonizadores, o que ocasionou a dispersdo de pequenos grupos dessa etnia pelo Ucayali
e Solimdes. Um dos principais impactos trazidos pela coloniza¢do foi a introducdo de
ferramentas de ferro e metal como facas, anzdis, facdes e ganchos em suas atividades de pesca
e caca (RIVAS, 2004). O uso dessas praticas tecnologicas ndo € motivo para que esses povos
sejam chamados de mestigos ribeirinhos, nativos invisiveis ou campesinos mas, ¢ uma forma

de adaptagao sociocultural e ecoldgica ao cotidiano em terras inundaveis.
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A instalagdo desse povo na regido de varzea amazonica se deve, principalmente, as
condi¢des climaticas, territoriais ¢ a regularidade fluvial definidoras da produtividade do solo,
periodicamente submerso com a subida das aguas do rio Solimdes. Nesse cenario climatico
marcado pela sazonalidade, com ocorréncia de inundagdes durante o inverno, entre os meses
de fevereiro a junho, os Kokama eram providos com alimentos cultivados, como a macaxeira,
e no verao, entre junho e outubro, garantiam a alimentacao através da pesca, caca de tartarugas
e coleta de seus ovos (RODRIGUEIRO, 2007).

Atualmente, muitos utensilios tradicionais de pesca foram incorporados ao Museu
Antonio Samias, como ¢ o caso do Curumim, um instrumento de pesca cuja operagao consiste
em colocar uma linha reta na margem de um rio ou lago, com um anzol pendurado no meio de
uma vara flexivel para capturar peixes grandes. O Espinhel ¢ um instrumento de pesca que
emprega o uso de uma linha reta na margem de um rio ou lago, com quatro anzo6is pendurados
em varias partes da linha, amarrados a uma vara flexivel. O comprimento do anzol contribuira
para a captura de peixes grandes como a piraiba e o dourado.

A Poita é um instrumento de pesca cuja operacao consiste no encaixe de uma linha reta,
com mais de dez anzois pendurados ao meio de uma vara flexivel, que ¢ lancada na margem de
um lago ou rio, com o objetivo de pescar peixes médios. A flecha e o arco sdo importantes
instrumentos que possibilitam flechar os peixes e abater outros animais. Os Kokama sdo
caracterizados como eximios cagadores e pescadores, que utilizam uma variedade de anzois,
varas e flechas para facilitar a pesca.

Até hoje a pesca ¢ um dos principais habitos alimentares dos Kokama que habitam nas
margens dos rios. A gar¢a pescando faz analogia ao Kokama que pesca com diferentes
instrumentos. Epistemologicamente trata-se de uma imitagdo da habilidade da garca. As
técnicas empregadas, aprendidas e retomadas de seus ancestrais foram aos poucos adaptando o
uso de instrumentos de acordo com a espécie de animal que se desejava capturar.

Encadeada pela ordem cosmogonica, a narrativa mitica esta exposta de forma ordenada
e organizada. Posto que esse estilo de narragéo seja o mais frequente, encontram-se ainda mitos
narrados sob a forma de fragmentos, em que ndo predominam nem a coeréncia narrativa ¢ nem
a logica positiva.

E possivel considerar que a forma original do mito tenha sido posteriormente organizada
por professores e linguistas Kokama. Este ndo ¢ um problema relacionado apenas ao estudo dos
mitos pois, cada vez que tratamos de estabelecer as bases metodologicas de apreensio de textos
originados da tradi¢ao oral, eles chegaram até nos sob o estilo estético e recursos literarios de

seus narradores e tradutores.
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No que diz respeito a arquitetura interna da narracao do mito, ela nada fica a dever a um
sistema filosofico e cientifico estruturado. Um dos principios fundamentais da teoria 1évi-
straussiana ¢ o de que as condicdes praticas, os métodos e os meios de processamento dos
conhecimentos indigenas s@o coloridos por matizes afetivas que advém da relacdo concreta
entre os humanos e os seres vivos. A peculiaridade desse saber despretensioso, atento e racional,
possui uma dimensao afetiva, perceptiva e sensorial que conjuga a taxonomia das plantas e dos
animais, recorrendo a detalhamento dos aspectos visuais, tateis, de forma terna e afetuosa.

Pensador selvagem na contramdo de uma ciéncia objetiva, esse antropologo se
embriagou com os mitos de tal forma que fora impregnado por eles. No seu esfor¢co para
compreender a humanidade, Lévi-Strauss (1970) argumenta que todo conhecimento e processo
cultural, seja de natureza cientifica ou primitiva, consiste em reparar um falso entendimento
sobre a ideia de progresso. O pensamento selvagem, vertente respeitosa e amistosa de uma
percepcdo da existéncia, ¢ semelhante a um bricoleur que reordena e classifica ruinas e
vestigios, recriando formas sobre uma matéria preexistente.

E ja que estamos falando dos conhecimentos indigenas, ressaltemos entdo, que a sua
perspectiva historica ndo € progressiva, baseada em aciimulo e sintetizag@o de invencdes. Neste
aspecto, a hipotese de evolugdo e progresso cientifico e historico utilizados para hierarquizar
estagios de civilizagdes humanas, precisa ser visto com mais prudéncia. Lévi Strauss (1970)
sugere que tomemos como ponto de partida de nossa reflexdo o periodo da pedra lascada
(paleolitico). Até poucos anos pensava-se que as diferentes formas desta técnica,
caracterizavam-se pela industria de nucleos, industria de lascas e industria de laminas,
correspondendo assim a um progresso historico subdivido nas etapas do paleolitico inferior,
paleolitico médio e paleolitico superior.

Hoje admite-se que o progresso conforme fora imaginado, em sentido Unico e
escalonado no tempo, nunca aconteceu. Significa dizer, que o progresso ndo acontece de forma
continua, mas em saltos e mutagdes, acompanhado por mudangas de orientagdo. Os Kokama,
os Tikuna, os estadunidenses e asiaticos, por exemplo, t€m a sua disposi¢do varias progressoes
que nunca se encaminhardo no mesmo sentido.

Se optarmos por elencar o estilo de plantio de hortaligas, confec¢do artefatos de caga e
pesca que os indigenas Kokama sdo idealizadores, esses procedimentos nos fardo lembrar dos
antigos Kokama. E possivel dizer que o presente do estilo cognoscivel das inovagdes dos
Kokama se liguem a geragdes anteriores, desmontando nelas um fluxo constante que liga os

ancestrais, 0s seres vivos, 0s espiritos, os mortos e 0s vivos.
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Ao trabalhar com signos, o pensamento mitico elabora estruturas a partir de residuos de
acontecimentos. Nas culturas indigenas os ritos historicos de caga ¢ pesca visam a recriagdo de
uma atmosfera sagrada que se beneficia dos tempos miticos. Os seus protagonistas e seus
grandes feitos transportam o passado no presente (LEVI-STRAUSS, 1989), neste momento a
estrutura muda de uma situacdo anterior para a atual. Por isso o sistema original esta sempre
ali, servindo de pronto de referéncia as interpretagdoes, mudangas e retificacdes que se queiram
produzir ou reproduzir.

No ponto de vista dos povos Aranda, o papel de seus churinga, objetos de madeira ou
de pedra com aparéncia mais ou menos oval, por vezes portando gravacdes simbolicas, ¢ tornar
o seu passado materialmente presente. Independente da aparéncia, cada churinga ¢ a
representacdo do corpo fisico de um ancestral, designado ao vivo que acredita ser um ancestral
reencarnado.

Pelo tratamento que os Aranda lhes conferem, esses objetos parecem ser analogias dos
documentos, monumentos e artefatos arquivados em museus, bibliotecas e secretarias,
periodicamente inspecionados devido ao seu conteudo sagrado. Em condicdes andlogas, os
Kokama, nas ocasides em que narram seus mitos ¢ expdem seus artefatos no Museu Antonio
Samias, reavivam a lembranca pela contemplag@o dos fatos, objetos e gestos recriados de seus
ancestrais. De certo modo, os artefatos dao existéncia fisica a historia de seu povo, pois esses
documentos ultrapassam o passado e o reavivam no presente.

A importancia ritual da pesca entre os Kokama esta ligada a habilidade, destreza e
diversificacdo dos procedimentos para capturar peixes, ensinados pelos primeiros Kokama. A
estratégia de pesca da garca inclui uma aproximagao lenta, pé ante pé, com o corpo baixado e
pescogo encolhido, para capturar o peixe numa bicada certeira. Do ponto de vista mitico, as
almas humanas e o espirito da garca se bifurcam, permitindo os fluxos pré-cosmoldgicos entre
as dimensdes humanas e pelecaniformes das garcas, o corpo humano e a roupagem animal.

A investidura nessa corporalidade diversificada compartilha de uma condicdo instavel
na qual aspectos humanos e ndo humanos estdo emaranhados. Esse corpo indigena Kokama ¢é
capaz de experimentar afetos humanos em figura de garga ¢ afetos pelecaniformes em figura de
humano, mas sob um determinado fundo afetivo. Digamos entdo, que um Kokama conserve
uma representacao das habilidades da garca. Durante a narragdo do mito os personagens da
narrativa lhe ddo dados com poténcias de valor emocional e através da sua fala esses valores
aparecem no mundo. O corpo, os gestos e a fala do narrador sdo o lugar da passagem dessa

relacdo. O corpo ¢ o proprio espago expressivo de mimese.
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E justamente essa multiplicidade virtual e capacidade de ser outra coisa que caracteriza
sua virtualidade ontologica que na pratica se desenrola pde estratégias de mimese. Nesse
aspecto, cada ser apresentado no discurso mitico € posto para ser transformado e diferido de si
mesmo. Essa mediacdo ¢ a mesma que designa as experiéncias do xamanismo (CASTRO,
2006). Os xamas indigenas sdo 0s que conseguem se comunicar com 0s outros seres, animais,
espiritos, mortos e coisas. Pensemos, portanto, que a logica do pensamento indigena se
manifesta sob um triplo aspecto, afetivo, concreto e emocional. Lévi-Strauss (1989, p. 55)
afirma que os seres aos quais “o pensamento indigena investe de significa¢do sdo percebidos
como que mantendo um certo parentesco com o homem”.

Assim, como o proprio homem, as garcas pertencem a ordem natural do universo. As
gargas se assemelham aos humanos pelo fato de serem dotadas de inteligéncia, destreza,
tenacidade e emocgdo. Assim como os humanos, podem ser machos, fémeas, ter familia,
pertencerem a um territorio especifico ou se deslocarem livremente. A ideia de corpo ndo
contempla o corpo biologico tal como o percebemos, mas compreende os modos corporais de
ser e agir que integram gar¢as € humanos. Ocorre que o desenvolvimento desse parentesco
consiste em aprender como agir ¢ comportar-se de forma humana, com possibilidade para
experimentar uma perspectiva alheia, de modo que se possa relatar aos parentes a experiéncia
subjetiva dessa alteridade.

O sentido de humanidade ao qual nos referimos corresponde a uma capacidade de
compreender que os modos de ser, agir e atuar como humano estdo disponiveis a todas as
espécies, portanto, ndo ¢ uma exclusividade da espécie humana. E sempre bom lembrar que
reconhecer a capacidade reflexiva dos animais ¢ colocar-se sob outro ponto de vista e ndo
considerar uma outra opinido sobre uma mesma coisa (CASTRO, 2002).

Por ora, é importante observar que a nocao de sujeito para o indigena apresenta o corpo
na centralidade do conhecimento e na experiéncia do mundo. Esse ser no mundo e com o mundo
interage a partir de uma compreensao sedimentada na cultura na qual estd inserido. Esse
processo de conhecimento implica na ideia de um mundo fenomenologico que envolve o
compartilhamento de perspectivas. Como ja dissemos em capitulos anteriores, a
experimentag¢do de multiplas perspectivas ¢ o ponto nodal do perspectivismo amerindio.

Para esta forma de conhecimento as coisas do mundo ndo sdo vistas como objetos, mas
sujeitos. No caso da historia Kokama da garga, por exemplo, a maneira do kokama conhecer
esse outro mundo ¢ assumindo o ponto de vista da garca. No xamanismo 0s seres sao
subjetivados. No processo de subjetivacdo, o Kokama se apropria do modo de ser, agir, pescar,

voar ¢ se banhar como garca. Lévi-Strauss (1989) esclarece que o pensamento mitico como
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uma forma de bricolage intelectual trabalha com materiais ja existentes. Suas criagoes utilizam
o conjunto estruturado da linguagem e um discurso social antigo para montar um arranjo novo.
O pensamento indigena bricoleur, sobretudo, ¢ 0 que comunica seus pensamentos através dos
mitos, das pinturas corporais e dos objetos do museu Antonio Samias. “Sem jamais completar
o seu projeto, o bricoleur” (LEVI-STRAUSS, 1989, p. 37) Kokama utiliza meios artesanais
para elaborar objetos materiais e investir neles seus conhecimentos.

E ja que estamos falando de arte, nos perguntamos o que o narrador de mitos tem de
semelhante ao cientista? Ora, ambos produzem objetos que funcionam como estimuladores de
conhecimento. Como explica Mindlin (2014) mitos antigos, talvez milenares de diferentes
etnias indigenas, transmitidos de uma geragao a outra, gravados na memoria dos que contam e
dos que ouvem, despertam-no um outro angulo para examinar as experiéncias humanas.

Os mitos deveriam falar por si, mas a traducao ¢é bastante livre, num e noutro caso torna-
se uma recriagdo, que mantem o sentido com que as historias sdo contadas e preservando muito
o estilo em portugués dos tradutores, pessoas mais jovens que dominam a lingua portuguesa ¢
sd0, como os antigos, Otimos narradores e trazem a tona narrativas surpreendemente
semelhantes através do tempo.

Se partirmos do entendimento de que os objetos sdo confeccionados a partir de um modo
de execucdo, o que estd dado ao olhar do espectador € o quadro geral, a representacdo de um
modelo reduzido, nos quais, devido a escolha do artista, algumas dimensdes reais foram
desprezadas. Muito mais que apenas promover emogao estética e agradar aos sentidos, o objeto
artistico tem a fungdo cognitiva de guiar o observador a se intrometer para melhor conhecer o
modo de ser Kokama. Ainda que o observador ndo fique sabendo, ele se transforma em agente
ao introduzir perspectivas adicionais na obra atualizada. Na obra, “Mitologicas 17, Lévi-Strauss
(2004) resolve encarar a mitologia partindo de sua experiéncia musical. O autor explica que,
assim como um espectador vive a experiéncia perceptiva de ouvir a execugdo de uma partitura
musical, que varia de acordo com a melodia, o ritmo ¢ o tempo, o mito ndo pode ser
compreendido como uma sequéncia continua. O mito e a obra musical aparecem, assim, como
regentes de orquestra cujos ouvintes sdo os executores. Todo texto é uma partitura. Os grafemas
musicais sdo alfabéticos, possuem correspondéncias precisas com os fonemas.Sao cognicdo e
emogao.

A musica e a mitologia confrontam os sentidos humanos com objetos virtuais. Uma
partitura musical ¢ um mito que nos aproxima de verdades conscientes e inconscientes que lhes
sdo consecutivas. Ambos nao tém autor, a partir do momento em que sdo ouvidos e qualquer

que tenha sido a sua origem real, s6 existem encarnados numa tradi¢do. “Quando um mito ¢é
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contado, ouvintes individuais recebem uma mensagem que ndo provém, na verdade, de lugar
algum; por essa razdo se lhe atribui uma origem sobrenatural” (IBIDEM, 2004, p.37). Se,
todavia, acreditamos que existam outros lados destas obras e do mundo que as envolve a serem

Vistos:

A presenca e a auséncia dos objetos exteriores sdo apenas variagdes [...] de
um campo de presenga, [...] de um dominio perceptivo sobre os quais meu
corpo tem poténcia. A apresentacdo perspectiva dos objetos s6 se compreende
pela resisténcia de meu corpo a qualquer variagao de perspectiva. Se € preciso
que os objetos me mostrem sempre somente uma de suas faces, € porque eu
mesmo estou em um certo lugar de onde as vejo e que ndo posso ver
(MERLEAU-PONTY, 1999, p. 136).

Essa abertura do corpo para o exterior € o que permite a comunicacao entre 0s corpos,

a sensorialidade ¢ a estesia, capacidade afetiva, simbdlica, historica e fisioldgica de imprimir
os sentidos. Assim como para aprender as significagdes das cores, por exemplo, é preciso
reorganizar o esquema corporal para adotar um estilo de visdo. Para aprender a assumir o modo
de ser e agir da garga € necessario reorganizar o modo de pensar, rearranjar o esquema sensorio
motor para comportar outros sentidos.
Continuo nesta reflexdo para dizer que ¢ o corpo a porta de abertura a esse circuito de
participagdo e imersdo empatica no mundo dos outros corpos, animais, plantas e objetos de um
museu. E através do corpo que um observador acessa as narrativas de caca e pesca fazendo-as
mundo e fazendo-as carne sentinte.

Gragas a essa capacidade de visibilidade sobre si mesmo, o corpo visivel arruma o nicho
de onde elaborara uma visdo sua, desprendendo “[...] ao fim da qual, [..] ele vera, [...] sera
visivel para si mesmo; instituira [...] a infatigavel metamorfose do vidente e do visivel, posta
em andamento com a primeira visdio (MERLEAU-PONTY, 2003, p. 142). A percepg¢do nasce
no cruzamento dessas metamorfoses corporais, produtoras de significados e conhecimentos que
estabelecem conexdes afetivas incessantes. Este ser da continuidade € o corpo estesioldgico,
capaz de gerar sentidos, descrito por Merleau-Ponty (2003). A estesia do corpo é um dos
conceitos fundamentais na fenomenologia de Merleau-Ponty (1999), o autor propde que um
corpo multiplicador de sentidos esta continuamente aberto ao outro.

O corpo estesiologico merleaupontiano é a passagem de uma descri¢do fenomenologica
do corpo para considerar os vinculos deste corpo com a natureza, a linguagem e a historia.
Merleau-Ponty (2003) explica que o entrelagamento com o outro ¢ possivel devido a

experiéncia do corpo. Neste movimento necessario, as inten¢des do sujeito e as propriedades
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das coisas se misturam constituindo um todo novo. Esse corpo que vive reinventando formas
de ser e estar no mundo € o corpo selvagem. O filésofo argumenta que a ontologia selvagem
esta presente nao apenas na aparéncia mas, incomodando o olhar com a visualizagdo de arestas
que reivindicam uma presenca.

E a sensorialidade que anima o corpo Kokama e o abre para sentir e perceber os animais,
as plantas e os objetos do modo como eles os apreendem. Os Kokama vivem o afeto como um
movimento de ir ao outro e vir do outro para descobrir ¢ compartilhar sensa¢des. Sem
acompanhar uma linearidade, o espaco fisico circular do Museu Antonio Samias permite que a
observagao seja iniciada de um ponto qualquer, como uma toca na qual se pode entrar por onde
quer que se queira. Retomando o movimento de uma circularidade hermenéutica, a palavra do
artista Kokama se une a palavra de seu observador-intérprete atualizando o universo latente de
sua experiéncia. O museu Kokama (e certamente qualquer museu) reivindica a presenca
corporal.

De certo modo, “toda palavra, todo acontecimento se encontra numa relagao possivel
com todos os outros ¢ ¢ da escolha semantica [...] de um termo que depende todas as demais”
(ECO, 1968, p. 48). Isso nao implica no fato de que a obra esteja desprovida de sentido, mas
alberga a totalidade do espago e do tempo, onde significados se correlacionam, abrindo-se para
novas probabilidades de leituras. Prosseguindo nesta dire¢o, o bricoleur indigena narra o mito,
ordena e inventaria os seus artefatos museologicos como experiéncia intima com som, cor e
cheiro. Classifica cestarias, ceramicas, bichos, plantas, artigos de pesca e caga com um principio
estético e classificador que assegura a cada ser uma classe, espécie e géneros dentro de seu
universo cosmoldgico. A cada coisa selecionada, entrelaca a um arquivo artistico, cientifico e
magico. O bricoleur indigena extrai de todas as coisas uma experiéncia historica e estética e
lhes acrescenta combinagdes inusitadas.

Sensiveis ao lugar de seu nascimento, aos deslocamentos, idas e vindas de seus
ancestrais, juntam vestigios para com eles montar o seu proprio recorte da historia. Nas cangdes,
dancas, artesanatos, artigos de pesca e seres entalhados, eles releem e narram a historia das
aventuras, atos e gestos dos seres imortais e seus ancestrais sempre vivos. Essas sociedades cuja
cosmologia surpreende aos fildésofos, elaboram sistemas classificatorios e mitos que os
permitem caminhar por lugares e tempos sagrados, cujas representacdes em tamanho reduzido
inspiram emocgoes vivas e variadas. Nas narragdes dos mitos e das exposicoes Kokama ecoam
as experiéncias afetivas e memorias ancestrais que transformam o presente num palco de

possibilidades.
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Nesse sentido, torna-se relevante demonstrar algumas das versdes atualizadas do mito
do jovem garca, acompanhamos a recitacdo do mito pelo jovem Gilmar Santos (23 anos),

integrante da Comunidade Kokama Nova Esperanca.

Figura 17 - Gilmar vestido com traje tradicional Kokama
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Na versao traduzida por Gilmar:

O jovem garca ¢ uma pessoa muito alegre passeava ao redor da terra e da agua.
Nos seus arredores ele vé uma bela moga e se encanta por ela. No outro dia
ele vira homem e vai atrés dela. Ele encontra a moga e se apaixona por ela. Os
pais da moga fizeram o casamento deles. Todo dia o jovem saia sem que as
pessoas percebessem e voltava com varios peixes de varias maneiras, pacu,
sardinha, carauagu e muitos outros. Os pais da sua mulher trabalhavam na roga
plantando mandioca e macaxeira para seu sustento, num dia o seu sogro
chegou e disse a jovem: - Vamos trabalhar na roga? O jovem disse: -Ndo quero
trabalhar na roga. A partir dessa ocasido, o seu sogro passou a chama-lo de
preguicoso pois, s6 quer ficar na rede deitado e s6 sabe pescar. Um certo dia
ele saiu para pescar e seu sogro foi atras dele escondido sem ele perceber.
Quando o jovem chegou a beira do rio ele logo foi se transformando em Garca
e seu sogro ficou assustado e surpreso pois ele nunca tinha visto aquelas
coisas. Ao sair do esconderijo o sogro saiu gritando para o jovem: -Vai embora
e ndo volte nunca mais. Até hoje o jovem garga vive a rodear a terra atras de
sua amada (Entrevista, 2019).
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Nas estruturas apresentadas nas duas versdes do mito podemos observar que o contetido
podera variar. No que consiste a compreensdao dos mitos, suas narrativas ndo existem de forma
fixa. Sdo escrituras, transcrigdes, transformacdes do texto. Supde um texto porvir de
significacdo multipla. A transcricdo da escritura ndo ¢ uma repeticao visto que nao ha texto
anterior, o texto é sempre original na sua propria secundariedade (DERRIDA, 1973). Ainda que
a imaginagdo seja voltada para o fantastico, o que as narrativas dizem néo se esgotam em suas
sociedades de origem, elas viajam na lembranga de seus integrantes, cooperando na manutengéo
da ancestralidade e identidade étnica.

Seguindo os caminhos “da metafora do trago” (DERRIDA, 1973, p. 225) da marcha
sulcando uma via aberta através do neurdnio a escritura se constroi nas proprias transcricoes,
da unido entre sentido e forca, cujo significado é sempre reconstruido. Trata-se de um modelo
da linguagem como uma metafora da grafia que nunca se sujeita a fala.

Na perspectiva de Clastres (1990) podem-se ler, variadas versoes dos principais mitos
que os guarani contam: as aventuras de Sol e Lua, os Gémeos, o diluvio universal que destruiu
a primeira terra, a origem do fogo. Se os indios consentem muito facilmente em contar seus
mitos, a traducdo ndo coloca problemas, “[...] o embaraco do tradutor provém mais da
dificuldade de dominar o espirito que corre secretamente sob a tranquilidade da palavra, de que
captar a embriaguez desse espirito que marca com seu selo todo discurso enigmatico”
(CLASTRES, 1990, p. 17). Considerando-se o fato de que a narrativa ¢ historia, sua estrutura
esta intrinsecamente ligada a forma como o narrador se apresenta.

Considerando-se que a meta da historia ¢ alimentar-se dessa subjetividade, o que nos
interessa sdo os elementos narratoldgicos que a descrigdo da pesca do jovem garca introduz
nestes versos. E responsabilidade da historia acolher essas configuragdes narrativas como
espaco para o reconhecimento identitario, que em nada fica a dever ao estudo cientifico. Quanto
a sua transformacdo, a versdo atualizada da narrativa diz respeito ao desenvolvimento do
pensamento para explicar a existéncia do Cosmos, de uma espécie vegetal ou do proprio
homem, que acabam subsidiando a introdugio de informag¢des mais detalhadas que a narrativa
anterior ndo possuia. Este passo mais elaborado de ideias € o que marca a obra artistica deste
povo.

Por se tratar de uma obra que toma, por vezes, configuracdo de uma sinfonia musical
com variacdes de sons ¢ melodias, a exploracdo do mito pode ser observada pela énfase na
projecdo de imagens. Nas transformagoes que se efetivam na variagdo de uma a outra forma do
mesmo mito, a mensagem do mito ¢ afetada sem que este mito deixe de existir como tal. Assim

como o hierdglifo egipcio esse tipo de texto-imagem-escritural de forte intensidade estética
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opera a partir da combina¢ao de discurso ¢ imagem aspirando sempre a um eterno retorno,
recomeco e ressurgimento da forma.

O conceito de eterno retorno condiz com a cosmologia indigena porque trata de um
tempo circular, no qual, os corpos sdo multiplicidade de forcas que enfrentam outras forcas,
que eles afetam e que sdo por eles afetados. Se considerarmos que a relagdo entre os corpos ¢
uma relagdo de uma forca com outra, a criacdo e destruicdo, estimulos de prazer e desprazer
sdo perspectivas de uma realidade ligada a um intelecto interpretante, que trabalha nisso de
modo inconsciente.

Em meio a esse jogo de forgas, o que se torna eterno para o ser das forcas que € o
Kokama ¢ o acontecimento como corpo e pensamento. Eternas sdo as particulas de intensidade
que impregnam suas cangdes, sua arte € seus mitos, mas, também, ¢ a obliteracdo do
pensamento imposta pelos colonizadores. Nos varios episodios de sua historia relatados até
aqui, o esfor¢o para manter sua capacidade de ser afetados e de afetar tornou-os conscientes do

desejo de criar um museu e investir nas celebragdes de sua existéncia.

3.2. Narrativa Kokama: a resisténcia expressa no museu

A emergéncia do termo museu origina-se do grego mouseion, templo das nove musas,
deusas filhas de Zeus, o deus regente do universo e de Mnemosine, deusa da lembranca e da
memoria, filha dos deuses da primeira geracdo divina, Urano (deus do céu) e Gaia (deusa da
terra). Habitantes do monte Hélicon, nas proximidades do Monte Olimpo, Zeus e Mnemosine
decidiram ficar juntos com a finalidade de comemorar a vitéria de Zeus sobre os Titas. Na obra
grega cléssica, a Teogonia de Hesiodo, escrita no século VIII a. C. o poeta relata sobre o
nascimento das musas, a geracdo de outros deuses e as peripécias nas relagdes destes deuses
com os humanos (HESIODO, 2001).

Para uma civilizagdo ainda desprovida de escrita, a narragdo oral de um poeta é dotada
de verdade divina (4/étheia), inspirada pelas nove musas, filhas de Zeus, que nasceram com o
objetivo de trazer uma pausa a vida cansativa dos mortais. O cetro manuseado por estas deusas
¢ o aspecto material do poder das artes compartilhado com os poetas.

Conforme narra Hesiodo (2001), as musas, cantoras ¢ dangarinas costumavam banhar-
se nas fontes e corregos das montanhas antes de sairem cantando em procissdo noturna,
invisiveis, ocultadas pela névoa. As honrarias cantadas e dangcadas pelas Musas no romper da

noite visam exaltar o poderio, as armas (o trovdo e o raio) e a vitdria de Zeus sobre seus
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predecessores. Na tabela abaixo ¢ possivel encontrar os nomes das nove Musas ¢ suas

respectivas atribuigdes;

Tabela 1 - Atributos das nove Musas

Musas Atribuigdo Simbologia
Calliope S . E representada com uma coroa de
Deusa da poesia épica, heroica ou .
(portadora de bela o N ouro, trazendo um quadro ou livro
histdrica e da eloquéncia. ~
voz) nas suas maos
Clio E representada com uma coroa de
(divulgadora da Historia louros e um pergaminho aberto nas
historia) maos
Erato S . .
Poesia lirica E representada segurando uma lira

(amada e adoravel)

E representada tocando um

Euterpe
(concessora de Musica instrumento de sopro semelhante a
deleites) uma flauta
Melpémen . .
(cant(?odaﬁ :1: . Tracédia teatral E representada usando uma mascara
> fang & de tragédia
tragédia)
Polimnia E representada com rolo de papiro e

(Poesia sagrada)

Hino sagrado e narrag@o de historias

cetro nas maos

Talia
(alegre, florescente)

Comédia e poesia

E retratada usando uma coroa de hera
e segurando uma mascara comica nas
maos

Terpsicor
crpsicore Representada em poses de danga e
(prazer em dangar e Danga e canto coral rodopios
rodopiar) P
Urania Previsdo do futuro e da organizagao Retratada usando um vestido azul e
(celestial) das estrelas (Astronomia) uma coroa de estrelas

Fonte: Zwilling (2015)

A manifestacao sutil das musas e as revelagdes que elas trazem ¢ a retirada dos fatos do
campo do esquecimento e a sua manifestagdo como presenca. “Lutar contra o esquecimento ¢
manter: a lembranga cintilante da gloria (kleos) destas heroinas, “isto ¢, fundamentalmente,
lutar contra a morte e a auséncia pela palavra viva e rememorativa, [...]” (GAGNEBIN, 2006,
p-45).

A tarefa de um poeta inspirado por estas divindades ndo se restringe a transmitir o
passado. Sua funcdo ¢ atravessar o tempo dos humanos para acessar aos acontecimentos do

presente, do passado e do futuro e repetir o ciclo mitologico. Como a esteia funeraria, erguida
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em memoria do morto, o canto poético das musas luta igualmente para manter viva suas
memorias de heroinas.

A poténcia divina de sua tarefa é garantir a narragdo das faganhas dos deuses e consagrar
publicamente a coragem dos bravos guerreiros. A conjuntura do cenario grego antigo por hora
retomado ¢ semelhante a vida dos povos indigenas. Os poetas gregos eram inspirados por estas
divindades assim como os narradores indigenas sdo inspirados por seus entes sobrenaturais.

A emergéncia do museu Kokama perpassa por processos de retomada de narrativas que
por vezes sdo transmitidas a partir da memoria individual ou coletiva dos Kokama que partilham
tradigdes ¢ buscam uma imagem do passado para fazer reaparecer os rastros de sua historia.
Neste jogo de operagdes mentais e afetivas, enquanto a memoria lida com a troca e reparagao,
0 esquecimento trata com os rastros esquecidos e os rastros apagados de acontecimentos, que
por algum motivo tornaram-se indisponiveis e inacessiveis a recordacao.

Na visdo de Paul Ricoeur , esquecemos menos do que acreditamos ter esquecido. O que
se imagina ter sido esquecido estd guardado no campo psiquico como as lembrangas da infancia
que, para serem lembradas € necessario reviver as imagens na ocasido do reconhecimento.
Desse modo, se a memoria estd associada a uma luta contra o esquecimento, percebe-se a
incontestavel necessidade de lembrar daquilo que foi conhecido.

Neste aspecto, a memoéria ¢ o esquecimento processados por Ricoeur podem ser
aproximados do conceito de escritura em Derrida (2001), como tentativa de seguir um rastro
para recuperar uma memoria, um significante ausente que esta em algum lugar. Essa forma de
linguagem ¢é mais compativel a uma escrita hieroglifica, pictografica e ideogramatica que nao
se prende a mesma atribuicdo dos signos alfabéticos e numéricos usados para designar alguma
coisa ou objeto, compreendidos por uma palavra dada a eles. A escrita derridiana, demonstrada
no conceito de escritura, é a emissdo do gorjeio de um passaro, do cricrilar de um grilo, de um
lapso de memoria que desliza na cadeia do significante.

A estruturagdo dessa experiéncia analitica se da no reconhecimento do simbdlico,
significagdo que vem antes da compreensao e que exerce influéncia nas relagdes humanas; bem
como, na fungdo imaginaria ou real que os objetos ocupam nas relagcdes de compreensao. Pode-
se conceber, por exemplo, que o jabuti, animal referencial para o povo Kokama, pode ser um
quelonio, pertencente a ordem dos répteis com casco, segundo a biologia, mas, também pode
estar associado as afinidades particulares deste povo. As elaboragdes podem ser inspiradas em
interpretagoes tradicionais, formalizadas em termos de parentesco (pai ¢ filho), inspirada em
elementos da natureza (mar, agua, fogo, ar e terra), ou, seguir regras determinadas por outros

pontos de vista do povo Kokama (LEVI-STRAUSS, 1989).
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O ato de esquecer e recordar € uma movéncia propria dos desejos e comportamentos
humanos que permitem a mudanca e a ado¢ao de novas perspectivas. O ato de recordar, voltar
a falar sobre algo coloca em questdo a retomada da afeicdo e da significacdo obstinada por
determinadas atividades realizadas pelos ancestrais. Ao referir-se aos objetos que compdem a

exposicdo do Museu Antonio Samias Jardeline Kokama explica o seguinte:

A gente recebe na forma de doagdo que vem de outras comunidades
tradicionais do povo Kokama. [...] temos dentro do museu pecas de Santo
Antbnio do Ica, Tabatinga, de Jutai, Tefé, entdo, a gente recebe através de
doagdes. cada um tem um sentimento por cada peca que doaram para o Museu
Antonio Samias (Entrevista, 2019).

A possibilidade de recordar com afei¢cdo chega a nos surpreender pois observa-se o
esfor¢o para resgatar uma dimensdo esquecida. Quanto aos desencontros da memoria que se
busca recordar, a sua rememoracao ¢ narracdo remete a necessidade de repetigdo e recriagdo do
mundo de acordo com o pensamento do povo Kokama. Diante da necessidade de ampliar os
espacos de escuta publica e visibilidade, os museus indigenas apresentam uma estética ndo
objetivavel, na qual a invisibilidade, o debaixo, o encoberto de uma obra de arte e a visibilidade,
sd0 acessados em imprevisiveis aberturas.

Segundo o pensamento derridiano € no debaixo que se produz o desejo, a excitacdo, a
fruicdo do invisivel. No entanto, é neste contexto que pretendemos demonstrar que os objetos
e as palavras deixam de ser meros transmissores para tornarem-se mobilizadores estéticos. Ao
tratarmos sobre o processo que envolve a criagdo dos museus ¢ os artefatos de caga e pesca do
povo Kokama estamos falando antes de tudo, da variedade e complexidade da cena retratada.
No acontecimento narrado, o Kokama retrata a si mesmo e a sua subjetividade.

No interior do Museu Kokama Antonio Samias, a parede com a pintura de uma cobra,
nas cores preta e vermelha®®, empurra a quem olha na dire¢io do desconhecido, estimula a
reflexdo sobre as perdas e invasdes que cercam o entorno da pintura. Do mesmo modo, o
desenho parte de uma reflexdo e se inscreve num tatear. Parte de uma espécie de vista invisivel

constituinte da visdo.

B0 vermelho, pitanin na lingua Kokama ¢ a cor da energia.
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Figura 18 - Desenho de uma cobra na parede do museu

Fonte: Daniela Trindade (2022)

A cobra com escamas vermelhas e pretas e o grafismo do urua*® possuem uma inscrigio

invisivel que simboliza a importante presenca das mulheres para a vida da comunidade e
funcionamento do museu. O que se vé € o rastro diferencial que persiste no que se torna pintura.
Motivados a evitar o esquecimento, os Kokama empenham-se por criar seus museus, lugares
de memoria para guardar signos, colecionar documentos, imagens e objetos que permitam
acessar o mundo do devir e da diferenca. Seu discurso aborda a estocagem das impressdes, das
inscri¢cdes (DERRIDA, 2001).

No texto intitulado “Mal de arquivo”, Derrida (2001) faz uma busca etimologica da
palavra arquivo, ressaltando que sua origem advinda da palavra grega arké, ndo abrange
unicamente o principio ontolégico e historico, de onde as coisas comegam, mas também o lugar
a partir do qual os deuses ¢ os homens exercem sua autoridade (virtude), emitindo a ordem
dada. Isto nos leva a compreensdo de que todo arquivo emerge de um espaco instituido e de um
lugar de impressao.

Derrida (2001) argumenta que o conceito de arquivo pressupoe a impressdo de questoes
historicas, politicas e arqueologicas do poder. Enquanto escritura, marca, refere-se a
abrangéncia tomada pelos textos, na esfera do saber e das praticas; e a impressao por questao
de heranga, a impressdo ontoldgica que sucede uma narragdo falada ou escrita.

O nascimento do arquivo como documento que precisa ser arquivado num lugar que
ocupa uma topologia privilegiada, se origina da ideia de arkheion grego: uma casa que era a

residéncia dos arcontes, magistrados superiores, cidaddos responsaveis pela seguranca do

39 Pintura corporal feminina feita no rosto das mulheres
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deposito. A estes primeiros guardides cabia também o dever hermenéutico de interpretar os
arquivos depositados sob sua guarda (DERRIDA, 2001). Logo, um arquivo sugere rastros,
registros, interpretagdo e armazenamento dos mesmos, consignado e reunido em lugar seguro.
Existem ainda os arquivos secretos, confidenciais, guardados sob os cuidados de seu arquivista,
no caso desta pesquisa os proprios Kokama.

Lembro-me aqui do desapontamento que tive na minha primeira visita realizada ao CCS
¢ Museu Vivo Antonio Samias em 2018, ocasido em que ndo fui autorizada a realizar os
registros. O primeiro registro s viria no ano seguinte, em 2019. Assim, na narrativa de um
museu, de um texto, de um poema, encontramos tanto um arquivo tradicional, pecas de madeira,
argila, redes e objetos de pesca, quanto um arquivo aberto que ndo diz tudo e desencadeia um
mal de arquivo, en mal de a rquive (DERRIDA, 2001), algo que precisa ser interpretado, lido e
analisado (a escritura).

Derrida faz questdo de explicar que no idioma francés a expressdo en mal de pode
significar algo que diferente de sofrer de um mal. E procurar incessantemente onde o arquivo
esta escondido. E dirigir-se a ele com desejo irreprimivel de retornar & origem. Um desejo de
retornar a patria, saudade de casa. “Nenhum desejo, nenhuma paixao, [...] surgira daquele que
nao esta com mal de arquivo” (DERRIDA, 2001, p. 119). Gerando a necessidade da revisita,
da repeticdo. Neste caso, tem-se a impressdao de que houve um esfor¢o de sobrevivéncia que
implicou na construcao dos seres por cima de grandes vacuos.

Em geral, o esquecimento de cenas, impressdes e vivéncias consiste a um bloqueio
delas. Ao falar desse esquecido, o individuo quase sempre diz: Na verdade, eu sempre soube
disso, mas ndo lembrava. Recordar, repetir ¢ elaborar constituem a base do pensamento
psicanalitico. Mesmo que o individuo ndo se lembre do que foi esquecido ou recalcado, ele atua
com aquilo. Ele ndo reproduz o esquecido como lembran¢a, mas como ato. Mas o que, de fato,
ele repete? Ele repete tudo o que foi imposto sem saber que repete através da fala, ou seja, ndo
se trata de algo que ¢ lembrado, mas repetido, assim como os afetos, sentimentos e até
comportamentos do inicio da vida.

Logo, convém ressaltarmos que ndo basta recordarmos das coisas, porque existem
alguns contetidos no nosso inconsciente que nos sao pouco acessiveis por estarem muito
reprimidos, encobertos ou recalcados. Tomemos como exemplo os povos indigenas que
repetidas vezes sofreram a repressdo de sua lingua, suas manifestagdes religiosas. Apesar de
nao recordarem dos afetos relacionados a essa repressdo, os povos indigenas expressam-no pela

atuagdo. A pessoa repete e reproduz uma agao sem saber o que esta repetindo.
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Vejamos aqui a contribuicao dos estudos freudianos. Se Freud visualiza seus pacientes
como atuando algo, é razoavel pensarmos numa narrativa teatral. Nessa cena, o ator principal é
o individuo, seu papel ¢ repetir seu sintoma, o diretor € o analista, responsavel por ajudar o ator
a encontrar a melhor maneira de atuar e o dramaturgo criador das pecas teatrais € o inconsciente.
No viés clinico do psicanalista®” ¢ licito afirmar que o paciente nio recorda absolutamente o
que foi esquecido e reprimido, mas sim o atua. Quanto maior a resisténcia maior ainda sera a
atuacdo. Ele ndo o reproduz como lembranga, mas como ato, ele o repete, naturalmente sem
saber o que o faz.

De acordo com as reflexdes freudianas, para quebrar a malha de transmissao que gera
as repeticdes coercitivas, seria necessario retomar desejos esquecidos. Portanto, ainda que
estejam parcialmente esquecidos eles ndo podem ser ignorados, visto que € possivel acessa-los
pela recordagdo. Uma pessoa que experimenta a vida como uma repeti¢do sem sentido, ou como
repetigdes que chegam como imposigdes do acaso, estara preso a um presente que ndo passa. A
analise cria condi¢des para que o paciente compreenda pensamentos, sentimentos e fantasias.

O analista oferece a pessoa que estd sendo analisada o ambiente receptivo para uma
retomada do curso crescente de seu desenvolvimento emocional. Ao lado da recordacao do que
foi reprimido, abre-se espaco para a construgdo dos aspectos de si mesmo anteriormente
congelados.

Se optarmos por visualizar o museu como um lugar de recordacdo observamos que ele
agrega o entendimento de contetidos que o tornam um arquivo capaz de trazer a tona vozes e
reivindicagdes outrora reprimidas. Contudo, esse fendmeno resulta de um processo psiquico
que retne a interagdo com o ambiente ¢ com o outro. Esta acdo ndo pode resultar de uma
museologia imbuida em organizar ¢ ordenar o proprio passado, mas como movimento
indispensavel para inventar um novo futuro, a partir do presente.

O Museu Vivo Antonio Samias ¢ antes de tudo rastro que fundamenta a construcao,
reconstru¢do e fortalecimento da memoria pelo empenho de uma coletividade envolvida na
manutencio de seus saberes e na celebragdo de seus ancestrais. E um lugar que se propde a
fazer cantar nas sombras, a experiéncia dos que vivem no lugar e se preocupam em reviver o
mundo simbolico da memoria que estava encoberto pela névoa do esquecimento.

Ricoeur (2007) assinala que ao tratarmos da memoria coletiva de um povo o perigo

maior, no fim do percurso, esta no fato de uma determinada comunidade se vangloriar de sua

40 Segundo Freud a psicandlise, ¢ um campo clinico que investiga a psique humana através do inconsciente. No
processo terapéutico o paciente passa por momentos de transi¢des e descobertas, entretanto, as vezes os fatos
descobertos sempre estiveram presentes sem que a pessoa fosse consciente dos mesmos.
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memoria fundadora comum, ao ponto de manejar, celebrar e ensinar essa historia como historia
oficial. O oficio da Historia, explica Certeau (2011), é operar na combinagdo entre um lugar
social, procedimentos de investigagdo cientifica e a constru¢do de uma escrita.

Sem duvida, pelo fato de buscar os rastros e vestigios passados deixados em diferentes
temporalidades, o percurso de nossa investiga¢do interdisciplinar, engloba as trés formas de
vestigios o rastros escritos, visuais e materiais que se tornam documento, arquivados e
guardados para manejo e recordacdo depois que os relatos orais se tornam rastros psiquicos
deixados por um acontecimento marcante.

No cenario delineado por esta pesquisa, o0 museu indigena Kokama, torna-se entdo, a
marca fisica manejavel que integra a presenga e a auséncia. A experiéncia dos Kokama ¢
relatada através da exposicao dos artefatos. A sua narrativa ¢ mimese, imitagdo criadora de uma
marca (eikon-icone) distintivo da memoria, nos quais se significam as afecg¢oes do corpo e da
alma. O compromisso desta arte mimética é associar a marca a lembranga de um conhecimento.

Ora, o proprio museu Kokama atinge seu significado pleno quando narra o carater
temporal da existéncia dos Kokama. O fendmeno de documentar sua historia, mitos e vivéncias
na narrativa expografica dos museus utilizando também, a lingua de sua identidade tradicional,
traz consigo a invencao, fundamental a tessitura da trama literaria.

Acrescente-se que ndo s6 a linguagem literaria serve de ponte entre um ser humano e
outro, mas também, as impressdes transmitidas pelo olhar e o toque nos artefatos, os sons e
odores do ambiente, podem ser fixados como situagdes fora de uma pessoa, que lhe ajudam a
tomar consciéncia das impressoes dos sentidos em si. A capacidade de fixar essas experiéncias
fora de si crescem na medida em que aumenta a necessidade de que sejam transmitidas em
forma de signos. O ser humano “inventor de signos” (NIETZSCHE, 2001, p.249) ¢, a0 mesmo
tempo, o animal social que aprende a tomar consciéncia de sua capacidade de estabelecer
ligacdes entre pessoas.

A narrativa do museu equivale, por assim dizer, a uma forma de comunicacao,
compartilhamento de recursos simbolicos de dimensdes temporais implicitas nos conceitos:
quem, como, por qué, postas entre o narrador Kokama e o observador que recebe ¢ interpreta a
obra, compreendendo através dela, a si mesmo e ao mundo Kokama.

Tratar da teoria da identidade na narrativa, a supor que ela tenha uma ou multiplas
identidades, € apontar aqui um campo de possibilidades para se pensar a relagdo da narragao
com a alteridade, questionando também, a construgdo de um lugar que falta as experiéncias do
pensamento xamanico. Postos nesses termos, os museus vivos Kokama tornam-se portadores

de uma enunciagdo coletiva que ja ndo depende da historia literaria ou museologica e “preserva
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os direitos de um povo por vir ou de um devir humano” (DELEUZE, 1997, p. 103) por ter sido
feita por uma minoria indigena numa lingua maior.

Nas ultimas décadas do século XX, como parte do processo de fortalecimento étnico, os
Kokama tém se mobilizado politicamente na criagdo de suas associagdes € na criagdo e
manutengdo do Museu Vivo Antonio Samias, como forma de conquistar autonomia e
reconhecimento legal enquanto sujeitos étnicos. A ideia de estabelecer didlogos mais efetivos
com o Estado democratico de direito, as universidades e o museu, tendo como participantes
ativos os seus representantes legais (cacica, vice-cacique ¢ presidente da associagdo) ¢ uma
estratégia para garantir o acesso as politicas publicas e a ampliagdo de seu legado cultural.

Poder-se-ia dizer que os artefatos de um museu podem inquietar o observador a um
universo observavel dentro de perspectivas sempre novas. Os seres e as coisas existentes no
mundo sensivel, projetam a sociedade para o seu fundo invisivel, de tal forma que a aparicao
dos objetos culturais ndo fornece a ideia em si, mas, permitem o acesso a revelagdo dos fatos

de um campo de visibilidade percorrido nas significagdes que o transcendem.

3.3. O Museu Vivo Lua Verde: a identidade viva do povo Kokama

No que consiste a compreensao dos museus indigenas Kokama temos ainda o Centro de
Ciéncias Saberes e Museu Vivo Lua Verde de reconhecida interconexdo com o Centro de
Ciéncias e Saberes e Museu Vivo Antdnio Samias*' pois nas suas paredes sdo retratadas
narrativas miticas expressas por meio de desenhos, pinturas, entre outras expressoes referentes
aos saberes ¢ modos de ser do povo Kokama. O Museu Lua Verde esté localizado na entrada
do bairro Cidade de Deus, na rua Francisca Mendes, antiga Curai, n. 116, em Manaus (AM) e
foi inaugurado no dia 18 de junho de 2016, com o objetivo de realizar um trabalho pedagdgico
de vitalizacdo da lingua Kokama com criancas, jovens e adultos e investir no ensino bilingue

Kokama/Portugués.

“1 Em Manaus, estes dois “museus vivos” Kokama sio os primeiros a serem implementados. Em Manaus, estes
dois museus vivos Kokama s@o os primeiros a serem implementados num projeto de parceria entre as comunidades
Kokama e o Projeto Nova Cartografia Social da Amazonia, que ganhou forga por tornar os indigenas protagonistas
da sistematizagdo e organizagdo de proprios seus saberes tradicionais. Ver em: RUBIM, 2017a
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Figura 19 — Museu Vivo Lua Verde

Fonte: Almeida e Oliveira (2017, p. 275).

A criacdo do Centro de Ciéncias, Saberes ¢ Museu Vivo Lua Verde foi pensada pela
professora Altaci Corréa Rubim em parceria com o Programa da Nova Cartografia Social-
PNCSA, para o desenho ¢ pintura do ambiente. Os artistas que produziram e pintaram os
desenhos foram: Claudionor Bentes Vieira, Cristovao Lopes, Célia Rossi (artista plastica e
professora) e Altaci Rubim (RUBIM, 2017a, p. 155). O ambiente do Centro ¢ todo desenhado
com temas que envolvem a pescaria com timbo, a pescaria com malhadeira e as historias antigas
Kokama, o jabuti, o veado, o jovem garga ¢ a mae dos peixes.

Além de dar nome ao museu, Lua Verde também ¢ uma historia em quadrinhos (HQ),

cujo significado é lkia Yatsi era tsiki, aya, yatima. (Lua boa para pescar, cacar e plantar).

Figura 20 - Imagem da historia em quadrinhos

Ta UESU ydpi—
% chikka cheka ipira.
Ta era 2 ’ Vou pegar muitos
tsikitatara. >
Seu um bom

Fonte: Rubim (2015a)
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Os Kokama acreditam que quando a Lua Verde toca na agua do lago, o lago fica
propicio para a pesca de piranha, sardinha, pacu e surubim. Quanta a Lua Verde toca a mata, o
miolo das cagas fica macio e bom para cacar. A comunidade Kokama fica feliz e se retine
para comer peixe assado.

No catalogo do Museu Lua Verde é possivel observar alguns dos temas que compoem
o acervo de imagens iconograficas. A seguir a pintura de parede que representa o dialogo de

criangas Kokama com um boto.

Figura 21 - Pintura o boto e as criangas

Fonte: Almeida e Oliveira (2017, p. 277).

Na imagem apresentada acima encontra-se pintada na parede do museu e ilustra o
encontro de trés criangas com um boto. Conta-se que um dia trés criangas entraram uma canoa
e foram tomar banho no rio. Ficaram pulando na dgua e demoraram a voltar para a canoa. As
criangas ficaram sem forga para voltar para casa remando. Elas comegaram a chorar ¢ um boto
apareceu. O boto perguntou-lhes: - O que estdo fazendo? As criangas responderam: No6s ndo
temos forga para voltar para casa remando nossa canoa. O boto falou: - Esta bem, eu vou ajudar

VOCEs.
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Figura 22 - Pintura da pescaria com timbo
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- ‘

Fonte: Almeida e Oliveira (2017, p. 277).

A ilustracdo demonstra que antigamente os Kokama faziam pescaria com timbd. Os
lideres eram encarregados de avisar as pessoas em suas casas para participarem da pescaria.
Eles preparavam o timbd. Eles dividiam o timbo entre os membros do grupo. Hoje os Kokama
nao pescam com timbo.

A pesca ¢ feita com tarrafa, malhadeira e canoas. Realizada de maneira individual ou
grupal, as técnicas tradicionais de pesca desenvolvidas pelos homens Kokama demandam maior
tempo de trabalho, inclusive, por envolver a confeccdo dos proprios instrumentos de pesca:
anzois, espinhel, arcos e flechas. Esse pode ser o motivo pelo qual a historia mitica da mae dos
peixes enfatiza a relagdo entre o grande pescador Kokama e espirito que nutre os rios e lagos
de pescado. Abaixo tem-se a imagem da Ipirakanamama, mae dos peixes.

Os peixes sdo elementos importantes uma vez que eles aparecem no contexto
cosmogonico da origem dos humanos e sdo possuidores de alma, pensamento, vida social e as
mesmas qualidades e capacidades dos seres humanos. Todavia, Barreto (2013) na condigdo de
estudante de Antropologia, depois de muito investigar, chegou a uma conclusdo muito simples,

a saber, que nas cosmologias Tukano, peixe ndo ¢ gente, os peixes sdo bichos que povoam e
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circulam nos ambientes e gozam da protecio e cuidados dos wai-mahsa*’ (humanos invisiveis).
Uma caracteristica interessante destes espiritos ¢ que eles se revoltam, quando suas residéncias
sdo ameacadas ou destruidas pelos humanos, em consequéncia disso lancam doencas,
seduzindo e raptando as mulheres para seu dominio.

A comunicacdo entre os humanos e os wai-mahsd se da através do uso da bebida kahpi,
feita do sumo de cip6, ou de wiko (paricd) especial, uma espécie de rapé vegetal, durante as
grandes festas de dabucuri, preparadas cuidadosamente para tal finalidade, pelos especialistas.
Para se relacionar com estes espiritos os humanos precisam adotar alguns gestos de boas
maneiras. O espaco-terra, o espago-agua, espaco-floresta e espago-aéreo sao as casas dos wai-
mahsd. Por isso, para fazer uso e mesmo circular por esses espagos (casas), os humanos
precisam pedir “licenca” a eles.

Na tradi¢do Kokama a explicagdo para a origem do povo Kokama provém de um ser

aquatico. Abaixo tem-se a imagem da mae dos peixes.

Figura 23 - A pintura da mae dos peixes

Fonte: Almeida e Oliveira (2017, p. 276).

42 Assume diferentes formas por meio da dindmica de troca de roupas, podendo assumir uma roupagem de peixe,
ora assumindo a condi¢do de passaro, e ora assumindo a condi¢do humana. identificados e classificados, em
conformidade com os quatro grandes espacos que compdem o cosmos: terra, floresta, ar e 4gua. Ver em Barreto
(2013).
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A mae dos peixes ¢ mais um Ente sobrenatural integrante do universo mitico do povo
Kokama e guardid do Mukuika Kuarachi®’, segundo mundo onde vivem os pacus, sardinhas,
piranhas e outros peixes que servem de alimento ao povo Kokama. Essa expressao iconografica
assim como as demais presentes no museu representam a forma a estratégia de resisténcia e de
afirmacao e reafirmagdo da identidade Kokama em Manaus. O Museu Lua Verde ¢ mais um
ambiente que oferece possibilidades para que um publico amplo entre em contato com o
simbolico da cultura Kokama.

Nessa perspectiva, a manifestacdo da identidade étnica se apresenta a partir de artefatos
visiveis aos olhos do observador, na oralidade atualizada na narrativa dos agentes sociais:
bandeiras, artesanatos, pinturas, dancgas, musicas entre outros sinais: lingua, mitos e historia da
localidade de origem. As historias antigas Kokama sdo rememoradas por meio de
dramatizacdes dos mitos e antigas historias Kokama, das aulas da lingua Kokama.

Uma destas historias apresenta-se a Mae da agua, dona do primeiro mundo ¢ aquela que
decide quando vai ocorrer a crescente e vazante dos rios, lagos e riachos onde a cobra grande
permanece segurando os cinco espacos. A imagem apresentada abaixo foi retirada do volume

1 do livro Yawati Tinin destinado ao estudo da lingua Kokama.

Figura 24 - Mae da agua

?

Fonte: RUBIN, 2015, p. 78

4 Os Kokama chamam cada um dos cinco espagos Kuarachi (mundo). No Wepe Kuarachi, primeiro mundo vive
a mae d’agua. No Mutsapirika Kuarachi, terceiro mundo vivem pessoas, plantas, arvores, os seres espirituais ¢ os
animais. No fruaka Kuarachi, quarto mundo vivem as almas boas as aves e as estrelas. E o caminho por onde
chegam os mortos da terra. No Pichka Kuarachi, quinto mundo, ¢ espago onde se encontra o Deus Iwatin Papa
que vive acompanhado de Uruputini Mama, mae dos urubus. Ver em Rubim, 2015.
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E neste espaco que ela acompanha os outros seres, a onga preta, as mées das arraias e as
maes dos tracajas. A Mae da agua diz: - Kakiri ahanga! Tsa Kuarachi erapakai! Vivo aqui! O
meu mundo ¢ lindo! Tsa tseta unipan parana! Tsa tseta tima parana unipan! Eu quero rio cheio
de 4gua! Eu quero o rio com menos agua ou seco!

Outra importante guardia da cultura Kokama € a Ipira mama (mae dos peixes) que divide

este espaco com o0s peixes como pacu, sardinhas, tracajas, cobras pequenas e outros.

Figura 18 - O desenho da mée dos peixes no livro Yawati Tinin
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Fonte: RUBIN, 2015, p. 80

A Ipira Mama, mae dos peixes, guardia do segundo mundo se relaciona com os lkuan,
curandeiros, pajés e payun, feiticeiros, para transmitir mensagens boas e ruins as pessoas e
exerce um importante papel como mito de origem do povo Kokama. Segundo a crenga Kokama
ela mora dentro rio e gosta de buscar seu marido.

Conforme se observa no relato do mito de origem dos Kokama**: contam os ancestrais
que um certo dia, um homem pescava no rio quando uma presenga chamou muito a sua atengao.
O homem pensou que estava tendo uma visao, mas, era algo que ele ndo podia acreditar.

O homem percebeu que havia uma mulher-cobra flutuando sobre a superficie da dgua.
Mesmo admirado com essa visdo, 0 homem nao se assustou com o que viu, pelo contrario, ficou
encantado com tamanha beleza. Decidido a se aproximar, o homem pediu para que a mulher

saisse do rio. Entristecida com o pedido a mulher disse: - Eu sou Ipira Mama, ndo posso sair

4 Ver em video: https://www.youtube.com/watch?v=272awTMjPfE. Acesso 02 mai. 2022
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da 4gua, a menos que tu me tires e me leve para a terra. Ao dizer essas palavras a correnteza
comegou a arrasta-la e o homem desesperado, empregou toda a sua forca na tentativa de puxa-

la para a margem do rio.

Figura 19 - Video mito da origem do povo Kokama

Fonte: https://www.youtube.com/watch?v=272awTMjP{E

No momento em que a mulher estava sendo retirada das aguas ela passou a transformar-
se em diferentes animais. Nesta ocasido, o homem resolveu soltar a sua amada, deixando-a
voltar para as 4guas. Ao entrar novamente na dgua, a mulher transformou-se numa imensa cobra
gigante. Sem desistir e sem perder a confianga, 0 homem passou a olhar para a mulher com
todo o seu amor, libertando a sua amada do encantamento. Para a surpresa de todos, a mulher
cobra transformou-se em gente, € assim, 0 homem e a mulher ficaram juntos, dando origem ao
povo Kokama, um povo que tem respeito pelos seres vivos, pela agua e pela floresta.

Na visao de Eliade (2010) a presenca do réptil ¢ vetor da instabilidade e do caos nos
sistemas religiosos mesopotdmicos. No caso aqui observado a narrativa apresenta uma mulher
que também ¢ cobra que corteja e € cortejada, por um pescador, na margem de um rio. Além
disso, a narrativa descreve que ao ser puxada das aguas ela transforma-se em varios animais.

Na historia da mulher serpente que se transforma em varios animais encontramos, entao,
as nogdes de poder de poder da palavra e necessidade de narragdo. Esse item culmina do
reconhecimento da heroina. Hoje, alias, os desenhos e escritas sobre esse e outros mitos
demonstram o gesto de gravar caracteres escritos para reinventar os gestos miméticos
tradicionais. O papel do narrador Kokama ¢ catar uma narrag@o nas ruinas da narrativa e

recolher uma transmissdo entre os cacos de uma tradi¢do em migalhas.
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Cabe a este narrador:

o recolhimento dos grandes feitos, o apanhado “de tudo aquilo que ¢ deixado
de lado como algo que ndo tem significacdo, algo que parece ndo ter nem
importancia nem sentido, algo com que a histéria oficial ndo sabe o que fazer
[...] (GAGNEBIN, 2006, p. 54).

Ao narrador Kokama cabe a responsabilidade de transmitir, lembrar e rememorar as
ressurgéncias dos mitos, agindo sobre o seu presente. Retomemos a imagem da cobra, as
reflexdes voltadas para o que podemos chamar de fusdo e integrag@o entre o cristianismo pagao,
o pensamento africano e o pensamento indigena ¢ o que projeta a alteracdo na imagem da
personagem do mito. Para Torres (2005, p.200), “[...] a imagem sobrevive através da memoria
e emerge com todo o vigor [...] pelo tempo historico. A forga da tradicdo e de determinados
periodos historicos exigem o retorno de signos, ideias e imagens [...]”.

Neste ponto consideramos a importancia de nos voltarmos com mais aten¢do ao tema
da espectralidade, dos elementos culturais antigos que estdo presentes entre nds na forma de
espectros, imagens, cristais de memoria dotados de originalidade e repeticdo. Aby Warburg
(2015) explica que tais imagens compdem a nossa memoria na forma de Nachleben der
Antike*, numa vitalidade das formas antigas que sobrevivem em memorias de lendas e mitos
que ja existem desde a antiguidade.

Trata-se de um repertorio de gestos arcaicos que consiste no desejo de expressar a
identidade do autor, como s@o o caso dos autores de pinturas rupestres que deixaram as maos
impressas em paredes de cavernas, ou mesmo, na continuidade vital e emogdes expressas nos
mitos renovados, na composi¢ao de artistas que usam imagens idénticas as outras.

Sobre a narragdo do mito da Ipira Mama pode-se pontuar que a repeticao exata do gesto
¢ uma formula de emogio perfeitamente preservada como fossil. E o gesto mais recente de uma
matriz antiga. Ao narrar o mito os Kokama expressam seu orgulho e conhecimentos.
Apresentam suas narrativas e objetos para preservar para sempre a sua origem, seus costumes
e sua histéria. A trama de amor ¢ outro aspecto que parece antecipar o gesto contemporaneo
dos grandes romances que a nos aparenta ter se estabelecido depois, por decorréncia dos livros,

novelas e filmes.

4 A palavra alema Nachleben significa literalmente pos-vida. Usada por Aby Warburg na expressio “Nachleben
der Antike” (pds-vida da antiguidade) ela expressa uma continuidade vital ou a permanéncia de uma vitalidade.
Torna-se portanto um conceito especifico do pensamento de Warburg aplicado as Ciéncias da Cultura e a seus
estudos da imagem. Ver em Serva e Baittelo Jr., 2018.
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H4, no entanto, uma questao revisitada nos estudos da imagem e da arte que ¢ o gesto.
Nao se pode conceber as tramas dos seres mitologicos sem observar as semelhangas de seus
gestos, comportamentos e tramas amorosas com as peripécias dos deuses gregos. Da mesma
forma o romance Kokama ndo existe sem o drama amoroso que envolve a seducdo de um
homem por uma mulher serpente encantada que ¢ a marca preponderante desse amor
complicado.

Na literatura pagd matricéntrica, explica Torres (2005, p. 76), a serpente é simbolo
maximo da sabedoria [...] além de representar a fertilidade é capaz também de se transformar.
No que tange a contribuicdo do pensamento religioso que cerca a compreensdo da Mae dos
peixes, observa-se que para o povo Shona (etnia majoritaria do Zimbabue) a sereia maritima
Kianda, de origem angolana ¢ a mais poderosa de todas as sereias. Trata-se de um ser
sobrenatural que vive nas aguas doces, atraindo as criangas para as suas aguas com a finalidade
de ensinar-lhes conhecimentos e adivinha¢des (PARADISO, 2011). A imagem da cobra ¢
associada ao paganismo?.

Derrida (1994) adverte que as questdes relacionadas a imagem merecem um tratamento
espectral, visto que o encantado ndo morre, estad sempre a retornar. Foi esse tipo de energia
psiquica primordial que levou Warburg, em 1895, aos Estados Unidos para pesquisar o ritual
da serpente dos indios pueblos, designacdo atribuida ao conjunto de diversas etnias do oeste
norte americano. Os cultos dessas etnias eram vistos pelo autor como manifestagdes vivas, em
plena passagem do século XIX para o XX, de uma concep¢ao de mundo similar aquelas dos
povos gregos e latinos da Antiguidade.

No decorrer de seus estudos atentos sobre um ritual da etnia Mokis praticado com

serpentes vivas Warburg (2008, p.12) conclui que:

Na danga da serpente esta ndo € sacrificada, mas transformada em
mediadora, através da consagracdo e da danca mimética, e enviada de
volta junto as almas dos mortos para que, em forma de raio, provoque
a tormenta no céu. [...] no que concerne as culturas primitivas, o mito
esta intrinsecamente entrelagado com as praticas magicas.

46 Na iconografia medieval do pecado original, durante muito tempo prevaleceu a imagem de Addo e Eva ao lado
da arvore do conhecimento do bem e do mal e a serpente olhando para Eva. A serpente que induz Eva a pecar
passou varias vezes a ser figura com fei¢cdes femininas, representada com as mesmas feicdes da mulher, criando
assim uma relagdo especular e por consequéncia certa identidade entre as duas personagens. Ver em: Franco
Janior, 2020.
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De fato, ¢ possivel verificar algumas variagcdes do papel da cobra entre os povos
indigenas (VIDAL, 2009). A antrop6loga Lux Vidal relata que entre os Karipuna a cobra ¢ um
ser que deve ser mantido aprisionado na montanha Cajari, com o objetivo de garantir a
seguranga da aldeia.

No drama amoroso Arua, de Rondonia, narrado no livro “Moqueca de Maridos”, de
Midlin e Narradores (2014), a sereia, serek-d, jiboia, mae de todas as jiboias ¢ uma moga que
ndo gostava do marido e muda de ideia apds o episddio em que o marido despeja uma mistura
de leite de seringueira e paxiuba contra o seu corpo. A coceira provocada pela resina levou a
mulher a se langar no igarapé transformando-se em metade gente e a metade de baixo cobra. O
mito narra que a mulher morava no porto, no fundo do rio. A histdria tem seu desfecho com o
choro arrependido do marido, que apds ser engolido pela mulher-cobra ¢ vomitado por ela,
transforma-se em cobra encantada. Dentro d’agua ele ja € meu marido diz a mulher cobra. Antes
dessa mulher que se transformou em cobra ndo havia nenhuma espécie de cobra.

A simbologia particular da Mae dos peixes procede de uma fusdo entre a simbolica
geral da Mae d'agua e a cobra grande para a geracdo de uma divindade marinha que retine a
composi¢ao do animal-humano, icone que preside a imensidao das aguas dos rios. A propria
problematizagdo da linguagem iconografica presente na parede do Museu Antonio Samias, na
narrativa oral e no material didatico ¢ um demarcador da importincia da cobra para a
estruturacdo da ancestralidade, fortalecimento da historia e da cultura deste povo.

O registro do mito da Ipira Mama no I volume da coletanea de livros didaticos
intitulados Yawati Tinin é um grande empreendimento na consolidagdo do ensino da lingua e
cultura Kokama. A imagem da Ipira Mama, mulher cobra também, chamada de mae dos peixes
agrega o aspecto materno e protetor ¢ acrescido por sua faganha e sutileza na busca por um
parceiro. A mae cobra que vive na dgua € aquela que zela por todos os seres da floresta.

Quanto a imagem da grande serpente, sua presenca ndo ¢ uma especificidade amazonica.
Em termos de dimensdo sagrada, a Mae dos peixes possui conhecimentos entrelacados a
critérios diferentes formas de apreensdo do mundo. O ato de compartilhar essa historia através
dos desenhos e artefatos permite que esse conhecimento, que € vivido ritualmente, seja narrado
para os visitantes. No Golfo do Benim e Suriname, a antiga Mami Wata, nome que intitula a
heroina feminina do século XV ao XX, hoje ¢ mae das aguas.

A ideia de reunir aspectos de sereias marinhas a composi¢cdo humano-animal como
expressdo da transformagdo somada a iconografia da serpente que cintila na margem do rio € o
apice de um espetaculo mitologico. De uma maneira ou de outra, o mito € um instrumento de

identificacdo coletivo que ¢ vivido em cada narra¢do. Ao evocar a presenga dos personagens
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dos mitos, o individuo torna-se contemporaneo deles. Isso implica igualmente que ele deixa de
viver no tempo cronoldgico para reviver o espetaculo da obra divina.

Ainda que o referido texto ndo trate sobre a sexualidade feminina, sua narrativa sugere
a abertura para um mundo onde a mulher transgride as regras e entra em contato com um
humano. Ipira Mama a mulher-cobra vem namorar um homem na margem do rio. O drama
amoroso envereda pelo caminho da abundante floresta de imagens de um tempo mitico em que
homens, mulheres, animais e plantas convivem e se relacionam de forma simétrica, com base
na troca e reciprocidade.

O aspecto Kokama da Mae dos peixes traz a forga vital do poder feminino na
maternidade e na afinidade com o ambiente aquatico. A mulher detém um titulo de prestigio.
Embora ndo possua calda de peixe, a Ipira Mama de cabelos castanhos, longos e lisos, parece
ter sido marianizada e embranquecida. Houve cristianizagdo? Talvez, mas o aspecto materno e
docil de sua representagdo iconografica irrompe no romance com um pescador.

Mesmo com proje¢Oes ditas ocidentais, a Mae dos peixes é um ser sobrenatural
projetado na observacdo, andlise e investigacdo dos povos amerindios. O icone habitante da
agua doce ¢ o responsavel por manter a fecundidade dos rios para o cultivo de alimentos e a
pesca. Ha aqui uma intengdo classificatoria que demarca a existéncia de realidades multiplas, o
tempo desse mundo no qual os Kokama sao professores, antropologos, pesquisadores € o tempo
do segundo mundo, onde vivem os encantados e os bichos.

De acordo com Mindlin (2014) a narragdo dos mitos ¢ um importante caminho para a
afirmacao cultural, para enobrecer a riqueza da diferenca entre sociedade e manter as tradigdes.
E nesse sentido que os CCSs e Museus Vivos Antonio Samias e Lua Verde desempenham
importante mecanismo de recordagdo da origem e fortalecimento cultural.

Na literatura mitologica Kokama os enunciados sdo coletivos, mesmo quando o
movimento da linguagem apresenta tracos da subjetividade singular. Os classificadores
concretos (animais e plantas), sdo associados a classificadores simbdlicos, o poder que faz
encher e secar os aquiferos naturais. Sob sua forma sensivel esses classificadores concretos
atestam que foi resolvido um problema ecologico ¢ ambiental.

No seu afa de guardid, a principal tarefa da mae dos peixes, mae dos tracajas e das
arraias ¢ tomar conta deste mundo e impedir que Mui Watsu, cobra grande, saia para destruir
os outros mundos (RUBIM, 2015b). Mui Watsu, cobra grande, € o espirito de um feiticeiro que
matava muitas pessoas sem motivo, por esse motivo foi cumprir sua sentenga no fundo das
aguas. Ao transformar-se na cobra grande o feiticeiro rola da agua e fala: “Tima, tima, tima!

Wepe kuarachi iriwa! Nao, ndo, ndo, um dia voltarei.
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Trata-se de um sistema de classificacdo e caracteres que se concretizam através da
observagdo atenta e detalhada, plenamente voltada para o concreto. A criacdo do museu do
ponto de vista dos imperativos politicos e culturais do povo Kokama investe na compreensao e
identificacdo do Kokama como uma identidade por desvio, numa “reagdo de fuga das redes
bindrias” (CASTRO, 2000, p. 17) e dos axiomas de significagdo, cultura e politica. As
narrativas miticas e rituais constituem o paradigma ético-estético da cartografia cognitiva
Kokama, a partir do qual, eles se posicionam ¢ tentam gerir suas pulsdes ¢ inibi¢des.

Essas posi¢des ¢ experiéncias vivenciadas pelos individuos emergem da “fronteira”
(BHABHA, 1998, p. 63) das intera¢des culturais e vivéncias com outras singularidades. A
apropriagdo de signos, desorientacdo e disturbio de direcdo sdo realidades recorrentes dessa
transi¢do entre o presente e o passado, a inclusdo e a exclusdo. O que emerge das narrativas de
suas existéncias fronteiricas ¢ um confronto com a identidade, em que o enquadramento
mimético da imagem escapa a vista deixando um rastro da presen¢a, uma mancha, um signo de
resisténcia.

A memoria ndo ¢ uma impressao deixada pelas coisas passadas, mas uma imagem que
sinaliza o anuncio de varias linhas de tempo. Esse “[...] passado nao representa alguma coisa
que foi, mas simplesmente alguma coisa que é e coexiste consigo mesma como presente”
(DELEUZE, 2003, p. 55). Esses elementos que ligam o agora e o0 mundo simbolico antigo ndo
se formam na aura da novidade, mas sim no habito e na recordacdo, de onde emerge um
universo de memoria diferentes (BENJAMIN, 2009).

Devido a essa condicdo, o objeto do mundo social, semidtico e musealizado, fica
suscetivel a ser percebido e interpretado de varias maneiras, porque sempre compde uma parte
de indeterminagdo e imprecisdo. Os diferentes usos do mesmo signo provem de uma pluralidade
de visdes e mundos desconhecidos, isso torna os signos diferentes, ndo homogéneos e
suscetiveis a outras preferéncias e objetos completamente diferentes, decifrados com esforco
sujeito ao fracasso. Na perspectiva de Deleuze (2003, p. 85) o signo “ndo se reduz ao objeto,
mas ainda esta parcialmente contido nele”.

O sentido sempre implicito, equivoco e complicado do signo ndo segue leis mecanicas
entre as coisas, nem comunica¢des voluntarias entre os espiritos. Tudo existe numa zona
fronteirica em que adentramos como iniciantes e aprendizes para interpretar linguagens secretas
e hierdglifos. A interpretacdo dos signos ¢ um esfor¢o exercido pela pressdo, mobilizacao e
animagao das faculdades da inteligéncia, da memoria e da imaginagdo. Os corpos em si, sejam
vegetais ou astrais, ja sdo linguagem. O siléncio, a mimica ou a face de uma pessoa so se

elucidam sob a condi¢do de serem interpretados (DELEUZE, 2003).
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Os signos, o sentido e os aprendizados obedecem a esses mundos a quem sdo seus
legisladores. A considerar essa perspectiva, 0 museu ndo ¢ apenas um edificio ou construg¢ao
repleta de objetos materiais. Envolve o esfor¢o para a busca da interpretagdo e traducdo dos
signos sensiveis e coloridos do mundo da Arte e da estética. Sobre essa busca por decifracao e

encontro, Aparecida assinala que o Museu Antonio Samias:

representa o principio e continuidade da histdria, pois com este Museu
as pessoas podem entender a historia e descobrir suas raizes, assim
como eu que antes ndo conhecia qual povo eu era oriunda, hoje tendo
um espaco que preserve toda essa historia e legado também as novas
geragdes podem crescer respeitando e conhecendo tudo sobre o nosso
povo Kokama (Entrevista, 2021).

Essas construcdes funcionam como base para as lutas simbolicas pelo poder de produzir
e de impor uma visdo de mundo, diante de outra visdo ja legitimada no mercado de bens
culturais. O poder simbolico reside numa relagdo de interacdo que produz a crenga na
legitimidade dos discursos e das pessoas que os emitem. A articulacdo dessa forma de discurso
faz parte de um estilo de vida incorporado, intimamente relacionado aos usos do corpo ¢ do
tempo que “definem adequadamente este estilo de vida” (BOURDIEU; WACQUANT, 2005,
p. 216), como dimensdo da existéncia corporal.

A considerar o ponto de vista hermenéutico de Ricoeur (2000), o museu ¢ aqui
apresentado com uma estratégia de discurso que revela a poténcia criadora da linguagem e o
poder de experimentar uma imaginagao e pensamento pela ficgdo. Esta instancia revela o carater
fundamentalmente linguistico da experiéncia de narracao literaria e museologica, pela qual “o
discurso libera o poder que algumas ficgdes tém de redescrever a realidade” (RICOEUR, 2000,
p.14). A fun¢do da metafora é sugerir uma aproximacdo repentina entre coisas que parecem
distantes.

Deslocar a ideia de metafora para o campo da museologia, consiste em dizer que os
objetos e a narrativa expografica evidenciam quando significam as coisas em ato, quando
mostram a vida comunicada e animada por um objeto, um artefato, uma historia.

Desse modo, a estratégia de discurso do museu como instrumento narrativo pde em curso, o
poder de visualizar, animar e atualizar os modos de existéncia que emergem em meio a
contingéncia da vida cotidiana. Ora, a articulagdo entre a retdrica e a poética sdo deslocados
para o corpo argumentativo dessa tese no intuito de compreender e explicar a representacao das

memorias e vivéncias humanas configuradas na trama museologica.
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A ficcao no entendimento de Castro (2018), consiste em tomar as ideias indigenas como
conceitos, cuja existéncia ¢ dotada de significacdo filosofica. A experiéncia antropoldgica e
etnografica proposta nesta tese, comega por afirmar a equivaléncia de direito e a pressuposi¢ao
reciproca entre os mitos (CASTRO, 2018, p. 220) dos nativos e a racionalidade ocidental do
musedlogo, do antropélogo e do pesquisador. Tratar as ideias indigenas como conceitos
consiste, pois, em trata-las como personagens conceituais, cogni¢des individuais,
representacdes coletivas, reproduzidas nas concepgdes indigenas sobre o museu, 0s objetos
museais ¢ a narrativa expografica que eles articulam.

Mais adiante, retomaremos o debate sobre as causas e consequéncias da presenca e
auséncia, lembranca e esquecimento que inclui “ndo apenas [...] o enunciado da fala e suas
lacunas, mas também a compreensdo daquilo que faz falar, de quem fala e do lugar de onde se
fala” (CHAGAS, 2000, p. 43). Na linguagem quase espacial na qual a questdo ¢ expressa, as
coisas requerem uma resposta em termos de lugar de memoria, o que revela uma quase
espacialidade e poder atribuidos a imagem-signo e seus significados, de fazer referéncia as
coisas futuras, que ndo sdo ainda (imagem antecipatoria), e fazer mencao a coisas passadas,
ainda existentes na memoria (RICOEUR, 1994).

Discorrer sobre a narrativa dos museus vivos Kokama implica em lidar com
manifestacdes culturais, individuais e coletivas que emergem de um bricolé cultural, que, longe
de ser estatico e linear, se encontra permeado de conflitos, disfarces e deslocamentos,
caracteristicos de sua diferrance.

A escola, o museu e a universidade, longe de serem o lugar de retirada desses indigenas,
servem-lhes para um duplo fluxo, o de um intelectual, ndmade e escritor que apesar de estar
afastado de sua comunidade, se vincula ao campo cientifico, politico e social. O exercicio da
ciéncia, da arte ou da museologia por estes individuos pertencentes a uma minoria, aciona a
tentativa de forjar os meios para a criacdo “de uma outra consciéncia [...], sensibilidade”
(DELEUZE e GUATTARI, 1977, p. 27), afetos e perceptos.

A utilizagdo do museu pelo povo Kokama ndo consiste em subsumir a forma de
organizagdo do conteudo-expressdo a uma ferramenta, mas sim uma maquina de poder,
expressao social, técnica, cientifica, coletiva e semiotica que constitui a formagao de poténcias
e conecta atos linguisticos, perceptivos, mimicos, ludicos, afetivos e gestuais (DELEUZE e
GUATTARI, 2000). O museu ¢ uma formacdo de poténcia que serve de espago para a
constituicdo das linguas e das ferramentas, quanto para seus usos e suas comunicagoes.

Nossa pesquisa com o povo Kokama e o Museu Antonio Samias como poténcia

pensamento xamanico esta inspirada na ancestralidade, nos animais e espiritos da floresta. E o
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artesdo indigena nossos companheiros na escrita e interpretagdo dos objetos e narrativas
mencionadas nesta tese. Esta tese é, portanto, nossa demonstra¢do de gratiddo e brado de
reveréncia ao legado dos artesdos Kokama que tecem os fios da malhadeira de sua historia e de

sua cultura com os mais diversos materiais.
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Consideracoes finais

Nos voos que intercruzam vivéncias em busca do horizonte para a concretizagdo desta
pesquisa, fago trajetorias precisas e silenciosas como o faz a simpatica coruja buraqueira, a fim
de despistar as adversidades, clarificando os pensamentos, as ideias e os propositos de perseguir
o para além e fugir do ser subsumido.

Recordo o incentivo da professora Iraildes Caldas Torres, nas aulas sobre pensamento
social na Amazonia que despertaram em mim o olhar sensivel para a pesquisa interdisciplinar.
No percurso desta caminhada de pesquisa as leituras de fenomenologia, debates e livros me
deram subsidio para elaborar a tese. A interdisciplinaridade pulsa forte no coragdo e me
impulsiona a ter maior determinagdo, responsabilidade e precisdo que convém a uma
pesquisadora.

O religar as coisas, que surgiram tdo cedo em minha vida, de forma incontida,
contradizendo as vivéncias com o ambiente da escola, da universidade, da igreja e da familia
se tornou o meu a priori. O desejo ¢ a curiosidade de me procurar e procurar os outros, de me
conhecer e conhecer os outros dos outros ¢ que me move nesse labirinto sem fim. Sob a
orientacdo da Prof'. Dra. Iraildes Caldas Torres, no decorrer das Atividades de Pesquisa, me
senti instigada a questionar o que esta para além das fronteiras do inanimado, do palpavel e
utilitario, a fim de apreender o que torna os museus lugares de exposicao performatica da cultura
do povo Kokama. O titulo, problematica entre outros pormenores da tese, amadureceram no
percurso das orientagdes de pesquisa, dialogos e leituras partilhadas.

Em 2019, a suspensdo das aulas presenciais e a aplicagdo do modelo de ensino on-line
nos colocou diante de mais um desafio, a utilizagdo de recursos tecnoldgicos, aplicativos de
mensagens € redes sociais, como ferramentas de ensino e pesquisa de campo indispensaveis a
realizacdo das atividades de pesquisa. Em casa, acompanhavamos dia a dia os noticidrios e
reportagens apresentando o aumento constante de adoecimentos e Obitos ocasionados pela
Covid-19. Neste contexto tenso e alarmante, nos, pesquisadores, mantivemos o
acompanhamento remoto e passamos a seguir protocolos e medidas de seguranca e prevencao
a Covid-19, dando prosseguimento a coleta de dados, com devida atengdo a estética empregada
pela arte bricoleur Kokama.

Diante disso, verificamos que os sentidos e a estética que norteiam o museu indigena
Antonio Samias envolve ndo somente o espaco fisico e os artefatos, mas, as narrativas orais,

escritas, as literaturas Kokama, a escola, a aldeia, o barracdo de reunides e todo o entorno do
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museu. E, pois, a percepgio sensivel que nos pde diante deste momento de reflexio, que nos
permite acessar a movéncia das coisas.

Como primeira hipdtese comprovada percebeu-se que o museu enquanto producao de
narrativa expositiva, jamais sera traduzido de maneira absoluta, visto que existem
possibilidades abertas para construir a expressdo. A segunda hipdtese comprovada ratifica a
criagdo dos museus vivos Kokama pelos indigenas residentes na cidade de Manaus, fazem uso
da narrativa museologica estabelecida para criar os seus proprios museus indigenas como
estratégia de reivindicagdo politica por educagdo diferenciada, demarcagdo de territorio,
visibilidade étnico-cultural e representacdo simbolica.

A questao crucial deste estudo certifica que os Kokama fortalecem a sua existéncia por
meio da criacdo de seus museus vivos, a despeito dos olhares da cientificidade ocidental, ndo
como enfrentamento, mas, na busca da soberania de si para consigo e de seu grupo étnico. Isto
ocorre quer seja pela via da historicidade de sua resisténcia, ou pelo carater a-temporal de seu
imaginario, para, assim, garantirem a continuidade da etnia.

A pesquisa acerca do Museu Kokama Antonio Samias do povo Kokama na Comunidade
Nova Esperanca do Brasileirinho, na cidade de Manaus, me permitiu questionar o que est4 para
além das fronteiras do palpavel e utilitario, a fim de apreender o que torna os museus lugares
de exposicdo performatica da cultura do povo Kokama. Além de que permitiu discutir sobre a
identidade, resisténcia e participacdo ativa de liderancas indigenas na incorporacdo de
identidades multiplas. A travessia do povo Kokama ndo se concretiza na metamorfose humano-
jabuti, humano-lobo, a sua sina ¢é transitar, mover-se, experimentar novos espagos, diferentes
linguagens, ndo vivenciados por seus ancestrais.

Se, no entanto, eu olhar o museu, conhecendo a sua estrutura a partir do que me dizem
os museologos, educadores e antropologos o definem, posso antecipar as percepcdes que esse
museu me dara. E a cada visita, ao andar por ele e entrevistar os seus criadores percebo coisas
e detalhes que eu ndo havia percebido antes. Equivale a dizer que o mundo percebido pelos
participantes de nossa pesquisa comporta relagdes e um tipo de organizagdo que me conduzem
a perceber ndo apenas a face que se coloca diante de mim, mas o que se coloca no entorno, as
historias do percebido.

Com base nesse resultado, consideramos que a criacdo de museus por povos indigenas
na Amazonia e no Brasil é uma area ainda em construcao, tendo muito a avangar. O desafio
parte da necessidade de ampliar os estudos voltados para o papel dos indigenas na criacdo de
museus na cidade de Manaus, no Amazonas, além de contribuir como fonte bibliografica para

outros pesquisadores que desejarem se debrucar sobre o tema. A inteng@o é também contribuir
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com os Kokama na divulgacdo de sua poética narrativa, frente as interferéncias politicas,
econdmicas ¢ sociais das acdes governamentais brasileiras.

Diante de tudo isso, ndo pude conhecer o museu sem me permitir atravessar pela aldeia
que o entorna. Cada membro daquela comunidade ¢ uma parte da ontologia do museu Antonio
Samias, cada crianga, cada mulher ou idosa. Hoje, me olhando no espelho enxergo grafismos
em minhas maos, sdo as marcas de minha jornada pela cosmologia Kokama que se desenham
em meus dedos, os mesmos que escrevem essa tese. Nao sou mais a mesma pessoa de quatro
anos atras, durante esse periodo a vida fez de minha historia uma odisseia; perdi meu pai e
ganhei uma neta. Também precisei entrar e sair de visitas a psiquiatras e a psicologos, meu
corpo exausto declama as palavras dessas consideragdes como um verso de missdo cumprida.
Obrigada vida, obrigada povo Kokama, obrigada meus filhos, meu marido, professora e

obrigada senhor jabuti.
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