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Entrevista com Prof. Dr. Marcel Mano (PPGCS/PPGHI/UFU) concedida a Robson
Antonio Rodrigues (GEPAEHI/NUPECS/INCIS/UFU)

Professor Marcel Mano possui doutorado em Ciéncias Sociais/Antropologia pela
Universidade Estadual de Campinas (2006), mestrado em Antropologia pela Universidade de
Sdo Paulo (1996) e graduacdo em Ciéncias Sociais (Bacharelado) pela Universidade Estadual
Paulista “Julio de Mesquita Filho” (1990). Trabalhou em diversas instituicbes de ensino
superior nas quais exerceu a docéncia e atividades de coordenacdo de Nucleos de Pesquisas e
Extensdo nas areas de Cultura e educagdo patrimonial. Atualmente é professor associado (DE)
da Universidade Federal de Uberlandia (UFU) onde desenvolve trabalhos de ensino, pesquisa
e extensdo, com énfase nas relagdes entre Antropologia, Etnologia e Historia. Nessa mesma
instituicdo é professor permanente e ex-coordenador do Programa de Pds Graduacdo em
Ciéncias Sociais (mestrado) e professor permanente do Programa de P6s Graduagdo em
Histéria (mestrado e doutorado); é consultor ad hoc da Capes; membro de Conselhos
Editorias de Revistas nas areas de Ciéncias Sociais e Antropologia; coordenador do
GEPAEHI - Grupo de Estudos e Pesquisas em Arqueologia, Etnologia e Historia Indigena; e
foi supervisor do Curso de Especializacdo em Culturas e Historias dos Povos Indigenas
vinculado ao SISFOR/MEC/SECADI. Seus projetos sdo desenvolvidos dentro da perspectiva
dos itinerarios e encontros culturais, com particular atencdo as relacdes de contato e aos
contextos de identidades e alteridades indigenas. Tem experiéncias na area de Ciéncias
Sociais, sobretudo Antropologia, tendo trabalhado nos seguintes temas: Antropologia,
Etnografia, Etnologia e Histdria Indigena.

Robson Rodrigues (R.R.): Vocé pode se apresentar nos contando um pouco de sua trajetéria

académica e profissional?

Marcel Mano (M.M.): Eu cursei Ciéncias Sociais na Unesp de Araraquara, e como a grande
maioria dos colegas de minha geracdo tive uma formagdo marcada pelo marxismo. Desde 0s
anos iniciais da minha graduacéo frequentei as reunides do Centro de Estudos Indigenas onde
conheci dois profesores que marcaram minha trajetoria: a Profa. Dra. Silvia Maria S. de
Carvalho e o Prof. Dr. Miguel A. Menéndez. Quando entdo, mediado por eles, ingressei em
discussdes acerca das relacBes entre mito e praxis, ndo tive davidas do que queria fazer! Fui
entdo orientando do Miguel (que faleceu precocemente) e pelas suas maos inserido na
etnohistdria e na etnografia dos povos Tupi da Amazénia central, area Madeira — Tapajds, em
especial os Mawé, que pesquisei na graduacdo e no mestrado. Ainda pelas méos do Prof.
Miguel participei do Nucleo de Historia Indigena e do Indigenismo de onde fui arremesado ao
mestrado no PPGAS da USP. L& aprendi o estrturalismo com a Profa. Manuela Carneiro da
Cunha, a Antropologia Ecoldgica com o Prof. Walter Alves Neves e a ecologia cultural e
humana das popula¢cBes amazdnicas com a Profa. Renate B. Viertler, minha gentil e

acolhedora orientadora ap0s a morte do Miguel. Com o titulo de mestre fui dar aulas.
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Ministrei Antropologia em diferentes cursos de graduacao e faculdades particulares, a maioria
delas sem um plano de carreira ou interesse em pesquisa. Quando ja decepecionado em trilhar
apenas a carreira do magisterio, tive a oportunidade de ser contratado por uma dessas
Universidades para lecionar e pesquisar. Foi a deixa: dessas pesquisas fui cursar o doutorado
na Unicamp sob a orientacéo do Prof. John M. Monteiro (que também faleceu precocemente).
O doutorado representou uma guinada no campo de investigacdes que até entdo havia tragado:
da etnografia e etnohistoria amaz6nica para a historia indigena no interior paulista. Depois do
doutorado, e gracas as politicas educacionais dos governos Lula, ingressei na carreira publica
do magisterio superior- Antropologia- na Universidade Federal de Uberlandia. Atualmente
sou profesor associado do Instituto de Ciéncias Sociais e profesor permanente do PPGCS —
Programa de Pos-Graduacdo em Ciéncias Sociais- e PPGHI — Programa de Pés-Graduagédo
em Historia da UFU.

R.R.: Quando e como comegou seu interesse pela antropologia e pelas questdes indigenas?

M.M.: Sempre fui fascinado pelas histérias de meu “nono” materno, repleta de indios e
cawboys que ele contava a la roteiro dos filmes de faroeste da época. Brincava de “forte
apache” e aprendi a relativizar Rin tin tin aos poucos, ao ouvir Lingua de Trapo, estudar
etnologia indigena e a praticar etnografia. Ingressei na graduacdo em Ciéncias Sociais com
esse horizonte inconsciente formado durante minha infancia, e com a certeza consciente de
querer estudar modos de vida e pensamentos diferentes que me encantavam nos discos e nos
livros que descobria durante o Ensino Médio (entre os quais James Hilton, Carlos Castfieda,
Adoulx Huxley e Richard Bach). Entdo tinha tudo para ir para as Ciéncias Humanas. Mas foi
durante as aulas iniciais da graduacdo e sobretudo a participacdo nas reuniées do Centro de
Estudos Indigenas da Unesp/Araraquara que confirmaram para mim os caminhos de estudos e

pesquisas que queria trilhar.

R.R.: Por que vocé se interessou pela historia indigena?

M.M.: A historia indigena sempre esteve presente nas discussdes e temas com 0s quais me
deparei desde os tempos de graduacdo. As primeiras pesquisas com 0s Mawé sob as
orientacbes do Prof. Miguel Menéndez ja me conduziam a ela. Afinal, a problematica

etnografica Mawé (grupos mistos e/ou tupinizados) so podia ser resolvida pela historia. Como
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explicar um povo indigena, de lingua ndo tupi-guarani do Tronco Tupi, que apresentava em
sua cosmologia e tecnologia material aspectos de influéncia Karib e Aruak? “Tupi or not
tupi”? era essa a questdo. E ndo havia meio de enfrenta-la sendo se remetendo a uma
complexa rede de contatos intertribais e interétnicos cujo passado podia ser remontado,
mesmo que palidamente, desde o século XVII. Entdo, sempre me interessei pela histéria
indigena, mas foi o doutorado que representou, como disse antes, uma guinada definitiva.
Nele ndo havia uma realidade etnogréfica presente, mas um passado de ocupac¢des indigenas
que pretendia reconstituir no dialogo entre a Antropologia —Etnologia Indigena-, a

Arqueologia e a Historia.

R.R.: Dos campos de Araraquara vocé seguiu para a provincia de Goids. Como foi esse

movimento?

M.M.: Esse movimento ndo representou uma transicdo ou uma mudanca de direcdo. Ele
simplesmente foi a continuidade das pesquisas iniciais sobre as ocupagdes indigenas na regido
norte do atual estado de S&o Paulo, documentalmente conhecida como Campos de
Araraquara, que resultaram na tese de doutorado. Essa era uma area histdrica que so podia ser
entendida a partir da documentacdo e da cartografia dos séculos XV1I ao XX. Em parte, foram
elas —a documentacdo e a cartografia- que me levaram ao Triangulo Mineiro e ao sul de Goias
que, no XVIII, pertenciam a Capitania de Goias. Por outra parte também ja havia entendido
gue o norte paulista era uma area de fronteira cultural entre ocupac@es indigenas diferentes,
entre as quais grupos conhecidos pelo termo genérico “Cayap6”. A partir do norte de Sao
Paulo, em direcdo ao Triangulo Mineiro, sul de Goias e leste do Mato Grosso do Sul
apresentava-se uma ampla ocupacdo desses grupos indigenas (atestada tanto pela
documentacdo como pela arqueologia) que ainda era pouco estudada. As escolhas de novos
temas de pesquisas que conduziram a Provincia de Goids foram entdo naturais e ndo
representaram um abandono das discussdes acerca das ocupacgdes indigenas no norte de S&o
Paulo. Apenas ampliaram a abrangéncia espacial, em parte levado pela prépria documentacao,
e em parte pela certeza de relagBes historicas e culturais entre grupos indigenas que no
passado ocupavam ndo apenas o quadrilatero entre as bacias do Tiéte, do Mogi-Guacu, do
Grande e do Parana no interior paulista, mas também as ocupac6es indigenas das bacias dos

rios Grande e Paranaiba, nos atuais Triangulo Mineiro e sul de Goias.
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R.R.: Atualmente como vocé vem pensando a histdria indigena?

M.M.: Estou inclinado a pensar a histdria indigena a partir de um modelo que se aproximaria
da imagem de uma mandala, ou rizoma nos termos de Deléuze e Gautarri. Levaram-me a isso
as pesquisas com a historia dos contatos dos Jé meridionais -“Cayap6” com seus diferentes
outros nos séculos XVIII e XIX. No decorrer de quase uma década de pesquisas percebi que
as avaliacdes e acOes historicas desses grupos dos Jé foram mutaveis e cambiaveis a depender
do sistema de identidades e alteridades, dos sujeitos, dos signos e dos interesses envolvidos
nos contatos. Guerras, saques, aliancas, comércio, aparentamento, aldeamento ndo foram
estratégias excludentes entre si, e acdes tomadas em um determinado espago-tempo foram
facilmente alteradas em outros espagos-tempos. Havia, por assim dizer, uma variedade de
avaliacdes simbdlicas das alteridades e, em consequéncia, uma variedade de a¢des historicas

que apontavam a existéncia de maltiplos e cambidveis trajetos histéricos.

Esses dados ndo nos confirmavam nem o modelo de uma histéria fasica ou linear que
conduziu da autonomia a extin¢do, nem o modelo de uma histéria espiral e ascendente que
confrontou aculturacdo e resisténcia, nem mesmo uma histéria ciclica e reiterativa de
perenidade. O problema inerente a todas as histérias indigenas que ai se desenvolveram
parece, com base nesses dados empiricos, ser sua propria raiz binaria. Os eventos dos contatos
até agora pesquisados mostram a coexisténcia de avaliacdes e acbes diferentes, resultando
assim numa histéria das possibilidades. A luz desses dados, a histdria desses grupos parece
ndo desenhar uma linha reta ou uma estrutura sobre a qual se aplica uma lei geral. No lugar de
uma estrutura centrada com pontos fixos, etapas, ciclos ou fases, essa histdria inspira a
dispersdo, a transitoriedade, a fluidez e 0 movimento. Por isso, penso, se quisermos uma nova
historia indigena desenhada com base no protagonismo e na acdo politica consciente dos
indigenas, devemos reconhecer uma diversidade (quase) infinita de temporalidades, a¢des,
objetivacdes, subjetivacBes e marcacOes historicas, uma histdria constituida por tempos e
espacos descontinuos, fora das sequencias tradicionais. Essas historias devem fugir das
generalizacGes, pois ndo ha ritmo nem caminho Unicos e nem, talvez, um suposto grupo de
atuacdo homogéneo definido na eternidade. Se acompanharmos a historia dos contatos dos
grupos Jé meridionais observaremos que eles ndo construiram suas opgdes entre a aculturacao
e a resisténcia; a tradicdo e a modernidade; a perenidade e exterminio, o etnocidio e a

etnogénese. Essa histdria nos mostra, de fato, como as dire¢6es tomadas foram multiplas e,
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mesmo depois de tomadas, cambiaveis, com movimentos que se assemelham aos das
“mandalas”. Entdo, como penso, uma nova visdo dessa historia indigena deve brotar de uma

imagem mais proxima a das madalas e dos rizomas.

R.R.: E possivel estabelecer um dialogo com outras areas do conhecimento para se pensar a

historia indigena?

M.M.: Ndo é apenas possivel. E inevitavel! Os dados historicos ndo falam por si; e os
documentos ndo condensam uma incontestavel realidade empirica. Desde os ensinamentos da
filosofia hermenéutica e da Antropologia interpretativa precisamos considerar que o autor do
documento, como o sujeito informante (por falta de um termo melhor), € um intérprete no
sentido de Dilthey: um ser vivo situado cultural e historicamente e com determinadas
capacidades cognitivas. Por isso, ambos —autor do documento e sujeito informante- sdo
intérpretes de uma realidade; assim como sdo os historiadores e antrop6logos. Se a associacdo
pode ser empregada entre o historiador (que recolhe interpretacdo nos documentos) e o
antrop6logo como interprete de segunda mao nas palavras de Geertz, hd de fato enormes
problemas em considerar de forma literal as informagdes etnogréaficas contidas nos
documentos histéricos. Ha nelas, obviamente, interpretacdes que podemos considerar como
alegorias da colonizacdo, muitas das quais repetidas a exaustdo. Em alguns casos,
inadvertidamente tomadas por alguns intérpretes como realidade, essas alegorias foram
reproduzidas como dogmas por historiografias regionais. Neste caso, melhor posicionado
para tentar fugir dessas alegorias estara o leitor acostumado ndo s6 com a Histdria, mas com a
Antropologia, a Arqueologia, a Etnografia e a Etnologia Indigenas. E com base em
inferéncias etnogréaficas e arqueoldgicas consistentes que ele pode recolher sinais, pistas ou
indicios nas palavras de Ginzburg, que permitem colocar os dados documentais em um
quadro comparativo mais abrangente. Se o protagonismo indigena que procuramos se
encontra entre 0s signos culturais e os interesses pragmaticos, os dados documentais precisam
ser interpretados a partir de projecGes etnograficas. O uso de informagdes provenientes da
Arqueologia e da Etnologia facilitardo ao pesquisador ndo sé a garimpagem de informacGes
documentais, como a sua interpretagdo. Considero, pois, que o0 uso do material de pesquisa da

historia —documentos historicos- a partir da perspectiva da alteridade —objeto da
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Antropologia- s6 pode ser feita com base no dialogo interdisciplinar entre Antropologia,

Etnologia, Arqueologia e Historia Indigena.

R.R.: Como vocé pensa a relagdo entre a histéria e 0 pensamento mitico das populacdes

indigenas?

M.M.: Essa ndo € uma pergunta facil ou rapida de responder. Ela me acompanha desde os
trabalhos iniciais na graduacao a partir do dialogo com o marxismo antropolégico. De la pra
ca muita coisa mudou, mas essa continua a ser para mim uma questdo inquietante. Seu debate
é longo na Antropologia e as discussdes acaloradas implicaram em considerar tanto uma
filosofia do homem como uma filosofia do conhecimento. No primeiro caso basta lembramos
as controversias entre Lévi-Strauss e Sartre nos anos 1960 sobre o fundamento do homem:
estaria na historia e na dialética como quer o filésofo, ou nos sistemas de diferencas e
propriedades comuns atemporais como quer o etnélogo? No segundo caso, por mais de cento
e cinquenta anos a Antropologia e os antrop6logos oscilaram na interpretacdo da cultura:
estaria ela relacionada, como Sahlins denominou, a uma razdo pratica ou a uma razdo
simbolica? ou na sintese dialética entre ambas? Isso implica, para a pergunta que vocés me
fazem, considerar que o lugar do homem e do conhecimento estdo nas relagGes entre as
estruturas culturais (o pensamento classificatério) e os eventos materiais (a pratica historica e

politica).

Com base nisso, e para tentar responder a pergunta, ndo acho que o mito (a narrativa
mitoldgica) seja 0 que para nds € uma narrativa histdrica. Mas acho que os povos indigenas
tém tanto uma consciéncia mitica como uma consciéncia historica de si e dos outros povos.
Sou sempre propenso a pensar 0 mito (ou o pensamento mitico) a maneira do estruturalismo:
um metacddigo do qual ele —0 mito- é o Unico usuério. O mito ndo fala do mundo, embora
retire sua substancia do concreto, mas fala do préprio pensamento que o produziu. Vejam a
censura que Lévi-Strauss lanca a psicanalise: a de que ndo podemos reduzir 0 pensamento
mitico a um Unico codigo. Neste caso, sejam codigos psico-organicos ou historicos, nos mitos
eles se apresentam como modalidades da contingéncia e ndo da necessidade. Como nessa
perspectiva 0 mito trabalha com varios cddigos simultaneamente num processo de
transformacdes analogicas que levam de um ao outro, as virtualidades de suas leituras séo

multiplas, e Levi-Strauss mostrou isso em diferentes ocasides.
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Mas ha nessa maneira de pensar 0s mitos ao menos duas ou trés implicacGes importantes que
nos conduzem além do estruturalismo. A primeira é o entendimento de que essa estrutura ou
I6gica associacionista ndo € dada a priori. Se Lévi-Strauss demonstrou, superando Durkheim,
Mauss, Malinowski, Lévi-Bruhl, Meyer-Fortes, Firth entre outros que a classificacdo e o
pensamento simbolico sdo da ordem do intelecto; hoje é importante reconhecer que essa
estrutura do intelecto ndo é dada como uma substancia bioldgica inata ou transcendental. Tim
Ingold tem recentemente sustentado, contra as concepg¢des neodarwinistas e cognitivistas de
Dan Sperber, por exemplo, que o organismo nao retira do ambiente as representacfes que irdo
atender a uma estrutura vazia de conteddo; mas que ja é imersa no ambiente que se formam as
conexdes neuroldgicas, a musculatura e a anatomia dessa estrutura. E, portanto, em uma
totalidade indivisivel entre organismo — ambiente que o individuo se forma, postura que, ao
meu ver, retoma a dialética que desconfiava esquecida na maior parte dos marxismos desde 0s
tempos da graduacdo. Se estivermos corretos podemos entdo afirmar que a estrutura existe e
que, até certo ponto, suas leis se desenvolvem de maneira inconsciente; mas também podemos
afirmar que ela ndo ¢ inata, mas e desenvolvida no decorrer da atividade humana. Dados da
evolucdo humana parecem mesmo indicar que a hominizacdo —a constituicdo bioldgica do
homem e de seu cérebro- se desenvolveu em relacdo aos processos de humanizacdo -a
construcdo do mundo cultural-, como ja lembrava Geertz. Sobre isso, lembro ainda das aulas
da Profa. Silvia Carvalho nas quais ela dizia que se a estrutura é de matriz binaria, ela se
desenvolveu com a praxis primordial da caca e coleta (“o toma 14, da ca” da divisdo sexual
das atividades). Seja como for, temos de superar os dualismos entre razdo préatica e razao
simbolica em favor de uma visdo na qual o pensamento classificatorio e o mundo se

constroem mutuamente.

A segunda implicacdo em pensar o mito a maneira do estruturalismo é entender que,
embora o mito ndo possa ser confundido com o que entendemos em nossas sociedades como
narrativa histérica, ele desempenha sim um papel na historia. Os estudos de Sahlins sobre o
contato dos havaianos com a expedicdo do capitdo Cook no século XVIII inauguraram as
bases de uma antropologia estrutural e historica que Sartre nos anos 1960 ja reclamava em
suas polémicas com Lévi-Strauss. Sahlins sustenta que, no confronto entre ldgicas culturais
distintas —cujo estudos de contatos sdo privilegiados-, um primeiro momento é o da
reproducdo da estrutura, ou seja, a interpretacdo do acontecimento segundo as categorias

culturais pré-existentes. Ai a historia é culturalmente ordenada —0 que néo se distancia muito

(
| 216

'



Nanduty

ISSN:2317-8590

do horizonte de Lévi-Strauss. Mas, e isso € 0 importante na proposta de Sahlins, 0 momento
de interpretacdo do acontecimento, isto é, de pratica da estrutura, permite constituir-se numa
estrutura da pratica, na qual intervém projetos e interesses — muitas vezes conflitantes — dos
agentes e categorias sociais envolvidas, e tal intervencdo pode representar ndo mais a

reproducéo da estrutura, mas a sua transformacéo.

A “mito-praxis” de Sahlins permitiu entdo avancar em relacdo aos estudos semiéticos
e estruturalistas que, embora desvendando uma logica formal, esterilizaram as transformacGes
historicas. Com isso aprendemos algumas coisas. Primeira: a que o valor simbdlico do signo
ndo é intrinseco, mas se constréi e se atualiza em interacdo relacional aos sujeitos,
circunstancias, interesses e motivacGes dadas num certo momento. Segundo: que a histéria
também é feita de processos estruturais inconscientes e contetdos historicos conscientes.
Terceiro: que a transformacdo da cultura —ou do valor do signo- também é modo de sua
reproducdo; tal como, ainda sem abandonar o estruturalismo, a Profa. Manuela Carneiro da
Cunha recorreu aos sinais diacriticos em suas discussdes sobre identidade e etnicidade.
Permita dizer, foi com base nesse debate que desenvolvemos as primeiras pesquisas sobre a
guerra e 0 comércio na histdria dos contatos de grupos Jé meridionais no norte de Séo Paulo,

Triangulo Mineiro e sul de Goiés.

E finalmente, a terceira implicacdo em pensar 0 mito a maneira do estruturalismo
consiste, para mim, em um grande mal-entendido. Intérpretes desavisados quiseram ver na
classica formulagdo do modelo de sociedades frias e sociedades quentes uma divisdo entre
sociedades sem e com historica, sociedades miticas e sociedades historicas. Como Lévi-
Strauss mostrou em diversas ocasifes, todas as sociedades estdo na historia e fazem sua
histéria. O que €é proprio a cada uma das sociedades é a sua forma de subjetivacdo histdrica
(novamente o debate com Sartre pode ser ilustrativo), o que equivale a dizer que para Lévi-
Strauss a histdria ndo estd no campo da objetividade, mas no da subjetividade. A diferenca
ndo é, portanto, de ter ou ndo histéria (o que soa absurdo), mas em como sdo diferentes as
temporalidades, as marcacdes, as objetivacdes e as subjetivacdes historicas de cada povo; o
que inevitavelmente conduz a formacéo e incorporacédo de distintas no¢Ges de tempo, espago,
historia e memoria, incompativel com o modelo binario de sociedades frias e quentes. E o
proprio Lévi-Strauss também ja alertava para isso. Disse ele em um de seus escritos que
“nenhuma sociedade é absolutamente fria ou quente, essas sdo apenas formulagdes tedricas” e

que, em verdade, “as sociedades empiricas distribuem-se ao longo de uma linha em que
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nenhuma delas ocupa os polos”. Portanto nao sdo nos polos do modelo que devemos buscar a
histéria, mas no continuum de possibilidades, o que para mim parece definitivamente

aproximar o estruturalismo do pds-estruturalismo em Antropologia.

Assim sendo, mito (estrutura, pensamento classificatério) e histdria (evento, condigdes
pragmaticas) se encontram e se tocam em algum ponto desse continuum, a depender das
sociedades estarem mais proximas ou distantes de um dos polos. Desde pelo menos os anos
1980 os inumeros estudos sobre as representagdes dos ndo indios nas cosmologias amerindias
serviram para entender como as sociedades indigenas tém ambas consciéncias: mitica e
histérica de si mesmas e de outros povos. Foi Lévi-Strauss em A historia do lince que
mostrou como a mitologia amerindia dispunha de elementos ideoldgicos no qual o lugar dos
invasores ja estava reservado antes mesmo de sua chegada. Mas foi o trabalho de uma série de
outros pesquisadores, muitos dos quais no Brasil reunidos no NHII que vieram demonstrar o
desenvolvimento de uma consciéncia historica entre as sociedades amerindias. Penso, como
Sahlins, que acionada pelo evento histdrico a estrutura cultural se apropria do evento e se
reproduz, pelo menos até certo ponto do contato, quando seus significados tém de ser
atualizados pelas circunstancias historicas e politicas. Creio que o protagonismo indigena que
em cada caso particular procuramos pode ser encontrado nas relagdes entre esses signos
culturais e os interesses e condi¢cfes historicas —0 que tem a ver com uma concepc¢do de
homem, de histdria e de conhecimento. Entdo, como entendo, uma consciéncia historica so
pode se desenvolver em relacdo a uma préxis historica, e neste caso infelizmente dispomos
apenas do periodo p6s contato como campo de investigacdo. Compartilno de uma tendéncia
que, desde os anos 1980, entende que sao as representacdes dos ndo indios nas cosmologias
indigenas, ou a teoria dos indigenas sobre nds ndo indigenas, que de fato marcam um campo

investigavel sobre a consciéncia e as narrativas historicas dos povos indigenas.

R.R.: Como vocé vé a antropologia no periodo contemporaneo?

M.M.: Com grandes e 6timos desafios. Desafios que, se resolvidos, colocardo a Antropologia
na vanguarda das teorias renovadoras das ciéncias humanas. Como sabemos, a nossa
disciplina é originalmente um produto do colonialismo. E o colonialismo, como enfatizou
Roger Bastide, é um fato social total. Nossa experiéncia colonial nos afetou entéo, em todas

as dimensdes, inclusive na nossa forma de pensar. Durante muito tempo as Antropologias do
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cone sul, como seus paises, foram dependentes das Antropologias do cone norte. Vejam 0s
trabalhos dos ingleses na Africa e dos franceses e estadunidenses entre nds. Foi dessa
colonialidade do saber que brotou uma explicagdo etnoldgica de nés plasmada por olhares
externos. Se dermos uma olhada nos conceitos importados pela Antropologia no Brasil entre
0s anos 1940 e 1970, veremos que hoje a maioria teve de se render a realidade etnogréafica.
Mesmo as ficgOes mais persuasivas da Antropologia, como diria Marilyn Strathern, néo
resistiram. Todas parecem ter se rendido a ilusdo de Malinowski quando, ao querer
“apreender o ponto de vista do nativo”, construiu a cultura a partir de sua teoria das
necessidades. Ao se trair, a Antropologia nos surpreendeu com o fato de que a significacao do
objeto participa da nossa constru¢cdo do objeto. Verdade antiga, na pratica a quebra das
amarras da colonialidade dos saberes e fazeres antropoldgicos demorou para ocorrer.

Pois é ai que nos encontramos. No ponto no qual reconhecemos, com Roy Wagner,
que “nods” inventamos a cultura, ¢ no esfor¢co de conforma-la a toda humanidade, inventamos
a Antropologia e, neste caso, os outros foram pensados a base de categorias e conceitos que
pertencem ao nosso contexto simbolico. Portanto, ndo nos interessa mais o que as teorias
antropoldgicas pensam dos outros povos, mas, em uma antropologia reversa como diria esse
mesmo autor, como 0s outros povos constroem e sustentam uma significacdo de si e de nds:

uma teoria nativa dos nativos e uma teoria nativa de nés.

E apenas durante o advento do capitalismo global e da sociedade da informac&o que a
emergéncia de intelectuais de ex-coloniais (Bhabha, Said, Stuart-Hall, Dirlik) passaram a
lancar uma critica veemente aos modelos tedricos que retiravam da experiéncia historica de
paises hegemonicos (sociedades do Atlantico Norte) os modelos explicativos para os outros
povos. Eram as primeiras criticas a hegemonia politica, social, econémica etc. e as distingdes
cognitivas: centro — periferia, primeiro mundo — terceiro mundo, desenvolvimento —
subdesenvolvimento, sociedades capitalistas — sociedades pré-capitalistas etc. que
impregnaram o imaginario e a pratica dos contextos coloniais. Teorias e préaticas foram
denunciadas, certezas foram removidas. Entre elas uma central: a do olhar distanciado, ja que
uma antropologia nativa —pos-colonial ou decolonial- se realiza no encurtamento da distancia
entre sujeito e objeto e, atualmente, na completa supresséo dessa distancia com a emergéncia

de intelectuais indigenas.

Neste ponto parece haver dois movimentos ndo excludentes. A construgdo de novas

teorias antropoldgicas por intelectuais ndo indigenas fora dos centros do norte; e a emergéncia
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de intelectuais indigenas. No Brasil, vemos as renovacGes propostas pelo Prof. Eduardo
Viveiros de Castro para o problema das ontologias amazobnicas e para o dravidianato
amazonico a partir daquilo que ele intitula de “levar a sério o que dizem os informantes”
como exemplo desse primeiro movimento; e 0s impactos da sabedoria de um xama
Yanomami em A queda do céu como exemplo do segundo. A proliferacdo de pesquisas
colaborativas como as de Davi Kopenawa e Bruce Albert, de antropologias por demanda, de
apropriacOes e criticas indigena dos discursos e conceitos académicos etc. parecem estar
suprimindo em definitivo as barreiras entre antropélogos e indigenas. Nossos objetos se
deslocam e o desafio nos é dado na tarefa de destruicdo, reconstrucdo, recombinacdo de
nossas teorias, de n6s mesmos e de nossas teorias sobre os outros, em relacdo simétrica as
teorias dos outros, deles sobre si mesmos e das teorias deles sobre noés. E isso pode nos
revelar um completo descentramento, pois ndo poderemos mais olhar o mundo a base de
estruturas; mas de malhas, fluxos, rizomas e redes ndo estruturadas. Se estiver correto, N0ssos
desafios sdo o de remodelar a forma de pesar e fazer Antropologia, reinventando-a aos

avessos e Vis-a-vis consigo mesma.

R.R.: E como vem pensando a possibilidade de construcdo de novos modelos interpretativos

a partir das teorias antropoldgicas contemporaneas?

M.M.: Parafraseando Lévi-Strauss em sua referéncia aos totens, os modelos sdo bons para
pensar. Eles sdo formulacdes tedricas para uma realidade que teima em fugir deles. Por isso,
quando nas minhas pesquisas com as historias dos contatos dos grupos J& meridionais —
“Cayap0”- comecei a usar os modelos da etnologia Jé, da tradicdo arqueoldgica Aratu-
Sapucai, e da histéria indigena para pensar o contexto dos séculos XVIII e XIX, os dados
histéricos comecaram a esmorecer certezas € 0 modelo teve de necessariamente mudar. A
comecar pelo seu principio béasico: o dualismo, o que implica obviamente numa tentativa de
superacao das antropologias classicas no caminho das teorias pés-estruturalistas. Com base
nisso, e de acordo com os dados empiricos, a superacdo do dualismo ndo pode, porém, se
contentar com uma solucdo dialética que levava do dualismo & unidade dos contrérios, essa,
alias, implicita na propria nogéo de dualismo em geral e do dualismo J& em particular. Para
além da unidade, a superacdo nos conduziu a multiplicidade, a agenciamentos que mudavam
de direcdo, que se tocavam, Se separavam e Se reconectavam, com movimentos que se

assemelhavam & caracterizacao do rizoma por Deleuze e Guatarri.
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Para melhor explicar, permita-me voltar a um modelo que evoquei quando acima
VOCés me perguntaram sobre a visdo da historia indigena. Como ela, ja propus também que as
relacfes de identidades e alteridades entre esses grupos dos Jé meridionais durante o periodo e
a regido desenharam uma mandala e ndo circulos concéntricos ou linhas diametrais binarias.
Ao contrario desses dois ultimos, o0 modelo em forma de mandala expressa a descentralizacéo,
enfatiza as interfaces entre os diferentes sujeitos, categorias e contextos envolvidos nas
relagdes de contatos, e enfoca processos de criagdo/recriacdo daquilo que Bhabha chamou de
“entre-lugares”, fronteiras culturais porosas onde se cruzam, se sobrepdem, se retraem e se

expandem uma multiplicidade de agenciamentos historicos.

No desenho da mandala cada ponto de intersec¢do possivel, construido e reconstruido
por meio dos movimentos dos sujeitos, pode gerar mesclas hibridas e sobreposi¢Ges de duas,
trés, quatro ou mais possibilidades, todas ndo necessariamente duradouras porque podem ser
desmontadas e remontadas, abertas e fechadas, quebradas e rearranjadas etc.. Portanto, a
vantagem desse modelo é permitir pensar como multiplas e dindmicas as facetas das
intersec¢Oes. No contexto dos Jé meridionais, no qual eram multiplos os sujeitos historicos
em  acao, as  possibilidades  de  interseccbes e 0S  processos  de
construcdo/destruicao/reconstrucdo porosas de fronteiras, as possiveis formas da mandala,
nunca assumiram uma mesma direcdo nem foram dadas a priori. Em cada caso o resultado do
agenciamento foi inesperado, imprevisivel, constantemente construido e reconstruido a
medida de suas conexdes, direcdes e interseccdes espaciais e temporais com seus multiplos
outros. Neste caso, a temporalidade das conducdes dos movimentos, isto é, das acbes e
eventos, apontaram para um misto simultaneo, cambiante e transformativo (e ndo dicotdmico
e fixo) de signos e interesses; necessidades e contingéncias; conteldos conscientes e
processos inconscientes; permanéncias e mudancas; inovacdes e reinvengoes; transformacao e
reproducdo; continuidades e descontinuidades. Neste novo mundo ja ndo se podia mais

aplicar uma estrutura centrada.

R.R.: Os modelos tedricos se constituem em elementos estruturantes na antropologia. Nessa

perspectiva como 0s modelos podem continuar a provocar o pensamento na atualidade?

M.M.: Acho que essa questao esta implicita nas outras. Os modelos surgem da interacao entre

a realidade e o pensamento que sobre ela se aplica, mas uma vez depurado em um conceito ou
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uma lei, os modelos tém de voltar a realidade da qual partiram. Os modelos sempre serdo
construgdes teodricas aproximativas da realidade, e ndo a realidade em si. Enquanto tais, 0s
modelos ndo existem em estado puro. Vejam, por exemplo, as denuncias de Bruno Latour e
da antropologia simétrica aos marcadores modernos de separacdo entre Natureza e Cultura
que impregnaram as antropologias classicas. Por isso, 0os modelos sempre provocardo o
pensamento quando confrontados com a realidade. Pesquisar ndo € testar um modelo cujo
resultado est& antecipado na hipotese; isto é reproducdo. Pelo contrério, pesquisar é confrontar
o0 modelo/hipdtese com a realidade, focar nas suas possibilidades e limitacGes, e propor uma
nova forma modelo/hipo6tese de repensar a realidade, num movimento continuo e dinamico.

Sem isso, ndo ha desenvolvimento, nem critica e nem superagao.

R.R.: Para finalizar fale um pouco sobre como tem sido seu trabalho de pesquisa na UFU?

M.M.: As minhas pesquisas veem sendo desenvolvidas a partir da perspectiva dos itinerarios
e encontros culturais, com particular atencdo as relacdes de contatos e aos contextos de
identidades e alteridades indigenas. Os diferentes projetos desenvolvidos se articulam em um
esforco mais amplo para pensar a a¢éo historica dos sujeitos sociais a partir da perspectiva das
alteridades. Com base na historia dos contatos de grupos Jé meridionais, documentalmente
apresentados como “Cayapd”, esse esforco quer intervir na discussdo da construgao simbolica
e histdrica das experiéncias de contatos. O cendrio desses grupos dos Jé durante o periodo
colonial tem encaminhado para o estudo de uma complexa e intricada rede ndo estruturada de
identidades e alteridades, de avaliagBes simbdlicas e estratégias pragmaticas de contatos
diferentes e cambiantes entre esses grupos indigenas e seus diferentes outros: agentes
coloniais ndo-indios, indios autoctones, indios transladados e aldeados, negros escravos,
negros fugidos e quilombolas, mesticos e homens livres pobres etc. Por isso me sdo caros 0s
diferentes motivos, estratégias e processos historicos de agenciamentos desses grupos
indigenas durante as suas relacGes de contatos, com enfoque nas tensbes entre as politicas
indigenistas e as politicas indigenas, 0s trajetos histéricos desses grupos e 0s processos de
etnogénese, as relacBes entre signos culturais e interesses pragmaticos em cada caso particular
de contato, as avaliacbes simbdlicas das alteridades e as politicas indigenas de controle, as
redes de identidades e alteridades movidas por esses grupos, enfim... Como afirmei
anteriormente, sdo os resultados dessas pesquisas que tém me encaminhado neste caso

concreto para a reflexdo da histéria indigena e do sistema de identidades e alteridades como
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fluxos, compostos de “entre-lugares™, hibridacdes, combinacdes e agenciamentos em redes
ndo estruturadas que j& ndo se encaixam nos modelos binarios, fixos e rigidos até entdo

usados na interpretacdo da Arqueologia, da Etnologia e da Histdria Indigena desses grupos.

Além dos projetos de pesquisas sobre 0s contextos dos contatos dos J&é meridionais —
“Cayap06”- nos séculos XVIII e X1X, mais recentemente, e em face de uma antiga e crescente
demanda do Movimento Indigena da Regido do Triangulo Mineiro e Alto Paranaiba, venho
trabalhando na elaboracdo de pesquisa colaborativa acerca das Memdrias Indigenas no
Tridngulo Mineiro e Alto Paranaiba. Com o auxilio dos colegas que integram o Grupo de
Estudos e Pesquisas em Arqueologia, Etnologia e Historia Indigena do PPGCS, PPGHI e
FACIP UFU, e em colaboracdo com os indigenas ndo aldeados da regido, o projeto pretendera
mapear as presencas, as trajetorias e as lutas de indigenas citadinos, urbanos, ndo aldeados ou
desaldeados que vivem em diferentes cidades do Tridngulo Mineiro e Alto Paranaiba.

...Acho que € isso....
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