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Introducao

O Vale do Mucuri, regidao nordeste do Estado de Minas Gerais, é uma terra cheia
de histérias. A narrada neste ensaio € a do processo de ocupacdo e da visdo
extremamente negativa que os colonizadores e viajantes europeus do séc. XIX faziam
dos indios locais. Se o imagindrio assinalava essa visdo, as praticas eram marcadas pela
violéncia aos povos indigenas, justificadas, pelos governantes, como conseqiiéncia a
resisténcia que poderiam oferecer a ocupacgdo do sertdo. Aliado a essa postura, notava-se
uma “tipologia”, nos termos de Mello e Souza (1992), para classificar os indios na
situacdo colonial. No sertdio do Mucuri, 0os povos botocudos eram os ‘“traidores”,
aqueles que se recusavam a serem ‘“‘amigos” dos brancos. No mesmo sentido, os
“vildes” da colonizag@o no Vale do Paraiba eram os Puris. Dessa maneira, quando esses
sertdes passaram a ser vistos como dreas de interesse de expansdo, os encontros foram
permeados de conflitos que, no mais das vezes, usavam da linguagem bélica.

Na tentativa de construir mais uma narrativa sobre o Vale do Mucuri no séc.
XIX, neste ensaio tentei esbogar os elementos que permeavam a percepcdo que 0s
colonizadores possuiam sobre o processo de ocupagdo. Utilizei, para tanto, discursos
vigentes no contexto, como a legislagdo indigenista, a histéria oficial produzida pelo
IHGB (Instituto Histérico e Geografico Brasileiro) e o romantismo. Nao acredito que
esses discursos chegassem de maneira integral aos colonos que estavam de fato na
situacdo do contato com os povos indigenas, mas acredito que ele expressa uma
orientagdo geral, a classificac@o geral dos indios entre bravos e mansos.

De acordo com Sahlins, os sujeitos possuem certa autonomia para repensar os
esquemas convencionais € a cultura € ordenada historicamente na agdo (Sahlins,
1990:8). Nesse sentido, os individuos atualizam seus esquemas de significacdo e a

estrutura se modifica. Ao mesmo tempo, o significado do evento histérico € fornecido



através de um esquema cultural. Tendo em mente essas nog¢des, acredito que, no caso do
sertdo do Mucuri, os individuos tentavam tornar os eventos inteligiveis a luz de uma
estrutura pré-existente. Para os colonos, isso implicava em classificar os indios a partir
da dicotomia manso/bravo; e, para os povos botocudos, o que ocorria era a percep¢ao do
colonizador através do seu “idioma da magia”. Desse modo, estive mais interessada em
entender como cada lado percebia os eventos de seu tempo, € ndo em realizar uma
narrativa histérica sobre o encontro colonial.
1) Noc¢oes maleaveis sobre o sertao.

O sertdo é povoado de significados. E sertdo, sio sertdes. E particular e geral.
Pode ser um espaco, tempo ou imaginagdo. Historicamente, € possivel notar diferentes
construgdes acerca de seu conteido. Quando se observa o sentido que o termo sertao
possuia no imagindrio portugués antes da chegada ao Brasil, abundam-se imagens
relacionadas ao desconhecido e ao longinquo. Até o séc. XVI e, talvez até um pouco
antes, a palavra era empregada para fazer referéncia aos locais interioranos de Portugal,
distantes de Lisboa. A partir do séc. XV, o termo passa a denotar espagos recém-
conquistados pelos portugueses (Amado, 1995:5). Ao longo do processo de colonizagao
no Brasil, o sertdo foi comum para fazer referéncia a terras interiores “sem fé e sem lei”.
Podia significar também o espaco da criagdo do gado e dos achados auriferos, sendo
associado, portanto, a prosperidade e mudanca.

Para se entender o uso no caso brasileiro, Amado (1995:6) sugere que a costa
(ou litoral) e o sertdo foram no¢des empregadas em oposi¢do e complementaridade. A
costa apropriava algumas caracteristicas para definir sua identidade como [dcus da
civilizagdo, cultura, cristandade, do controle e da autoridade. Nesse sentido, o sertdo,
como espaco das faltas para os habitantes das cidades, construia a prépria nocdo de
civilizagdo. Sobre o sertdo, faltava conhecimento dos grupos que la habitavam, assim
como as instancias civilizadoras, a Igreja e o Estado, ndo se faziam sentir. O excesso
que 14 se via era o da “barbérie”, de indios bravos, canibais e ferozes. Sobravam ainda
vadios, escravos fugidos e seres indoméveis (Oliveira, 1998).

Se nessas visdes € possivel notar a constru¢do de uma oposicao entre esses dois
espacos, ao notar a delimitacdo geografica entre um e outro, o que se percebe € a
maleabilidade das fronteiras. Para o habitante da costa, o sertdo estava cada vez mais no

interior e, para o colono do interior, o sertdo era ainda mais longe. Como se trata de uma



questdo de referencial, o sertdo diz respeito ao espaco do outro e, a0 mesmo tempo,
constréi a identidade do que ndo se julga nesse espaco. E o espaco do “prdprio eu
invertido, deformado, estilhacado” (Amado, 1995:7). Deleuze e Guattari (1995), ao
fazer referéncia ao deserto, a estepe, ao gelo ou ao mar, espacos lisos na visdo dos
autores, a questdo da alteridade e do referencial também aparece: “ndo se enxerga o
deserto de longe, nunca se estda “diante” dele, e tampouco se estd “dentro” dele (estd-
se “nele”...)” (Deleuze; Guattari, vol.5, 1995:204), o que parece lembrar o nosso sertao.

Além de pensado como espacgo da alteridade, esse “Ser-TAO”, como nos mostra
Guimardes Rosa, pode ser visto como uma dessas categorias “boas para se pensar”,
parafraseando Lévi-Strauss. Estd em todo lugar, dentro de nds e ndo tem fim
(Guimardes Rosa, J. 1988). Poderia ser um sertdo da imaginacdo, sem conteidos
construidos por oposi¢ao.

Expandindo o didlogo entre a antropologia e a histéria, talvez as nocdes de
Sahlins (1990) e Overing (1995) também fornecam elementos para se pensar o sertdo.
Overing (1995), para analisar a questdo da temporalidade e da historicidade no estudo
das sociedades amerindias, sugere que estas ndo sdo indiferentes a histéria e que
realizam sofisticadas representagdes sobre a realidade. Nesse sentido, a no¢do de uma
temporalidade unitdria que constréi o pensamento filoséfico ocidental partiria de um
postulado que a autora considera inadequado. Pensar que uma sociedade é provida ou
desprovida de histéria s6 depende do conceito de histéria que se tem em mente
(Overing, 1995). Essas nogdes, presentes em Sahlins (1990), implicam em considerar
que culturas diferentes implicam em historicidades diferentes e a cada uma corresponde
uma no¢do de tempo especifico. Ao tentar relacionar evento e estrutura e perceber como
as mudangas se processam, Sahlins v€ na estrutura ndo apenas o estitico. Em alguns
eventos, os nativos buscam a inteligibilidade através do didlogo com estruturas
anteriores, o que cria novos esquemas de significacdo. A histéria e a cultura interagem,
sendo tanto a histéria ordenada culturalmente, como a cultura historicamente produzida
pela acdo. Assim, cada sociedade apresenta uma relacio com o tempo, histéria e
processo social. Entendido no plural, o sertdo seria o espaco de populacdes com outras
historicidades.

Espaco das historicidades e do heterogéneo, o sertdo, tomando como base alguns

conceitos desenvolvidos por Deleuze e Guattari (1995), poderia ser pensado como um



espaco liso, como ja foi dito acima. Partindo de uma nocdo que privilegia as
multiplicidades ao invés de uma ldégica bindria, encontrar-se-ia numa complexa
oposi¢do ao espaco estriado. O sertdo seria rizomatico e nao arbdreo, no qual “um
rizoma pode ser conectado a qualquer outro enquanto a drvore ou a raiz se fixam a um
ponto, uma ordem” (Deleuze; Guatarri, vol.1, 1995:40). Essas esferas, embora distintas,
interagem de modo ndo simétrico. No espacgo liso, ocupa-se sem medir e sem contar,
enquanto o espago estriado € medido para depois ser ocupado. No espago estriado, as
linhas e os trajetos tendem a ficar subordinados aos pontos, € no liso, os pontos se
subordinam aos trajetos. Dessa maneira, o espaco liso € heterogéneo, no qual repousam
multiplicidades nao-métricas, rizométicas e descentralizadas. “A homogeneidade nos
pareceu ser, desde o inicio, ndo o cardter do espaco liso, mas exatamente o contrdrio, o
resultado final da estriagem, ou a forma-limite de um espaco estriado por toda parte,
em todas as direcoes” (Deleuze; Guattari vol.5, 1995:197). Assim como no sertdo de
Guimardes, no espaco liso predominam os afetos mais do que as propriedades, sendo
formado mais por acontecimentos: é um espago intensivo, mais do que extensivo, de
distancias e ndo de medidas (Deleuze; Guattari, vol. 5, 1995:185).

O conhecimento cartografico, um modelo de ciéncia “régia”, como sugere
Deleuze e Guattari (1995), € uma maneira de medir para ocupar. Em um contexto em
que o Estado relaciona a ocupagao dos espagos “vazios de civilizacdo” com a expressao
da autoridade do poder nacional, os mapas sdo responsdveis por estriar, tracando e
delimitando “meridianos e paralelos, longitudes e latitudes, esquadrinhando, assim,
regioes conhecidas e desconhecidas” (Deleuze; Guattari, vol.5. 1995:186). Esse
processo, que Deleuze e Guattari colocam como de longa duracdo e gradual, promove a
passagem do liso ao estriado’.

Percebo uma imbricacdo entre o Estado e o espaco estriado, sendo produto disso
as cidades. E no contexto oitocentista no Brasil, periodo focalizado nesse ensaio, as

politicas de estriagem (como denomino o processo), em meio a constru¢do de uma

! Para dar um exemplo da complexidade desse tipo de trinsito de um espaco a outro, podemos citar o mar,
um dos espacos lisos por exceléncia. No momento das grandes navegacdes, o conhecimento sobre o mar
passa a ser gradualmente maior. Mas esse conhecimento, cada vez mais profundo, chega num nivel tal
que promove deslocamentos submarinos em um momento posterior em um espago desconhecido. H4 uma
passagem do liso-estriado para voltar a ser novamente liso, tamanha a intensidade do estriamento. E
possivel ainda ocupar desertos e estepes de maneira estriada e de ser um “ndémade” na cidade. Mas, como
observa Deleuze e Guattari (1995), de um modo geral, a tendéncia do espago liso € se esfriar para que
constitua uma nova territorialidade.



identidade homogénea pautada num conteido de base nacional, previa a ocupagdo dos
espacos a partir de uma légica “civilizada”, na qual os sertdes, espacos permeados de
imagens heterogéneas, deveriam ser incorporados como partes ao territério “nacional”.
Essa idéia “régia”, ainda que se distinguisse do que ocorria na pritica no contato,
permeado no mais das vezes de regras locais violentas, ndo deixava de se fazer sentir

pelos colonos aventureiros que adentravam nos sertoes.

2) O imaginario dos colonos: legislacio indigenista, os viajantes europeus, o IHGB
e 0 romantismo.

Os caminhos tragados neste sertdo povoado de imagens guardavam relacdo com
as de politicas de estriagem propostas pelo Estado. A estriagem do sertdo promovida
pelos segmentos sociais regionais possibilitaria a ocupacdo desse espaco nos moldes
civilizados. Mais do que fazer um apanhado mais histérico da regido, tentarei captar,
nos discursos do contexto oitocentista (principalmente até 1870), os elementos que
orientavam a percepg¢do do outro.

Pensar nas caracteristicas gerais dos indigenas, nesse contexto, passava por
alguns elementos centrais como o critério da perfectibilidade. Esse critério, formulado
na segunda metade do séc. XVIII, atesta que a humanidade s6 é alcancada quando o
homem € capaz de transformar suas condi¢des naturais de existéncia e de impor as suas
determinagdes. Essa teoria influenciou os escritos de Blumenbach, Kant e Herder
(Carneiro da Cunha, 1986:169). Cornelius de Pauw, por exemplo, interpretava a
antropofagia na América como um fendmeno ocasionado pela fome e miséria de grupos
que possuiam uma natureza humana degradada. Na sua visdo, eram mais feras do que
homens. Nesse sentido, longe de serem os “nobres selvagens” de Rousseau, o que se
notava era uma humanidade “degenerada, corrupta e fraca” (Carneiro da Cunha,
1986:172).

O critério que prevalecia atestava que a perfectibilidade humana s6 ocorria em
sociedade, “‘e que, abandonado a si mesmo por dez anos numa ilha deserta, o maior
filosofo se transformaria em um bruto imbecil” (Carneiro da Cunha, 1986:172). Se
esses grupos indigenas fossem abandonados a sua prépria sorte, seriam como criancas
que niao conhecem o convivio com humanos. O fato de os povos indigenas se

organizarem socialmente de modo distinto ao padrdo europeu os situava a luz dessas



teorias como “humanos em potencial”, o que influenciou os escritos € 0 comportamento
da época sobre a questdo indigena.

Na legislacao indigena, como percebe Carneiro da Cunha, o que se nota até 1845
€ o seu cardter fragmentario. No periodo colonial, a atuacdo de trés grupos dava a tonica
a essa legislacdo, sendo eles o Estado, os ‘moradores’ e os jesuitas. Porém, com a
expulsdo dos jesuitas e a chegada da corte portuguesa, o debate principal passa a ocorrer
entre a corte e os brasileiros. Com a Independéncia, entra em ac¢do o “novo” Estado
brasileiro, que incorpora em grande medida a posi¢do dos segmentos sociais regionais,
os ‘moradores’ (Carneiro da Cunha, 1986:166-167). E possivel perceber nas legislaturas
uma tendéncia em legitimar uma conduta violenta em relagdo aos indios. Entretanto,
nem todos os grupos eram tratados da mesma maneira. As leis discriminavam as agdes a
serem tomadas a partir da classificacdo dos indios entre dois pélos dicotomicos: mansos
e bravos, o que estava presente ndo apenas na legislagcdo indigena.

A legitimidade das praticas de violéncia por parte da Coroa pode ser percebida
na carta régia de 12/05/1798, produto da pressdo dos fazendeiros insatisfeitos com o
tratamento “brando” dado aos indios. Essa carta atestava a liberacdo dos territérios
indigenas e o trabalho compulsério dos indigenas capturados. A carta régia de 1808, de
D. Jodo VI, delegava ao presidente da provincia mineira a responsabilidade de inserir os
aldeamentos proximos aos quartéis (Paraiso, 1992:416). Além disso, essa carta dava
continuidade a carta de 1798. Incentivava-se, dessa maneira, o uso de praticas de
violéncia contra os povos indigenas que se recusassem a ficar nos aldeamentos regionais
(Paraiso, 1992). Ambas as cartas validavam a sua agressividade na agressividade do
outro. Ou seja, ataca-se os indios bravos devido a sua ferocidade, que alcancava seu
méaximo expoente na acusagdo por parte dos colonos de que esses grupos eram
praticantes da antropofagia. Nesse sentido, com o fim do diretério Pombalino em 1777 e
a chegada de D. Jodo VI em 1808, € possivel notar uma mudanca substancial de
comportamento do Estado em relacdo aos povos indigenas. Se antes as guerras eram
legitimadas através da defesa do territério, agora passam a ser através da ferocidade dos
moradores.

Mesmo que ainda no Primeiro Reinado seja possivel perceber um esforco em
organizar um Plano Geral da Civiliza¢ao dos Indios (1826), a tentativa ndo rende frutos.

E quando José Bonificio tem a oportunidade de expor os seus apontamentos para a



civilizagdo dos indios, o faz de maneira decepcionante (Carneiro da Cunha, 1992).
Apenas em 1845 sua sugestdo € em partes incorporada no Regulamento das Missoes. As
legislaturas sdao, no mais das vezes, esparsas e regionais, sendo exemplar, nesse caso, o
Ato Adicional de 1834, que encarregava as provincias de legislarem sobre a catequese e
civilizagdo dos indios. Antes dessa lei, as provincias propunham decretos que eram
sancionados pela Assembléia Geral Legislativa e pelo Imperador. Nessa conjuntura, em
que a pressao dos ‘moradores’ era ainda mais intensa, as legislaturas indigenas
assumem em grande medida um cardter negativo (Carneiro da Cunha, 1986:167-168).

O Regulamento das Missdes de 1845 pode ser visto como a unica lei geral sobre
os indios no século XIX. E como nos alerta Carneiro da Cunha, € a proposta geral de

José Bonifécio que se vé reeditada:

“(...) os missiondrios ndo teriam o governo das aldeias, atribuido aos diretores.
Desaparece também o tribunal superior, composto em cada provincia, do bispo ao
magistrado civil de maior alcada que deveria, no plano de José Bonifacio, vigiar a
administracdo eclesidstica e civil das aldeias da provincia” (Carneiro da Cunha,
1986:168).

Fica visivel, at¢ o momento, que o projeto de Bonificio e as legislaturas
indigenas privilegiam a expansao das fronteiras pelos ‘moradores’. Restava ao indigena,
nesse contexto, apenas a ‘sujeicdo’, o que aos indios bravos se daria pela pdlvora e
guerras de exterminio. J& para o indio manso, a alternativa da alian¢a com o colonizador
se fazia presente (uma alianca muitas vezes calcada em seu emprego com trabalhador
dos colonos). Se alguma humanidade estava sendo posta em questdao no contexto, era a
do indio bravo (Carneiro da Cunha, 1986:171). E importante assinalar que, mesmo entre
o indio manso e o colonizador, a alianga plena ndo se evidencia (cf. Grenand; Grenand,
2002). Como € possivel perceber, pensar nos indios implicava em situd-los em dois
grupos e essa dicotomia manso/bravo orientava a propria conduta administrativa. Sem
reduzir a complexidade que a questdo transmite, se pode dizer que a linguagem bélica
legitimada pela lei se aplicava principalmente entre os grupos que recusavam o contato
com o colonizador.

Essa preocupacdo na constru¢do de uma identidade nacional (e homogénea) foi
importante, sobretudo, com a independéncia em 1822. Segundo Habermas (apud
Caldeira, 2006:18), a constituicdo do Estado implicava na idéia de uma identidade
nacional, sendo essa entendida como um laco de pertencimento compartilhado pelos

cidaddaos. Como € possivel notar no processo, a idéia de nacdo na constituicdo dos



Estados Nacionais latino-americanos passou pela adesdo ideolégica ao projeto do
‘branco europeu’ (Pizarro, 1998 apud Caldeira, 2006:23-24). No caso brasileiro, os
viajantes, o IHGB e a literatura exerceram forte influéncia na construcdo dessa
identidade.

Os viajantes europeus foram importantes no processo de reconhecimento do
territério e na constru¢do de uma identidade nacional (Lahuerta, 2006). Como jé havia
assinalado anteriormente, o que denomino de “politicas de estriagem”, guardam relagcao
com esse ordenamento e conhecimento sistematico do espaco. Os percursos arriscados e
desconhecidos que esses “sujeitos em movimento” faziam nos sertdes do Brasil foi
capaz de aprofundar o conhecimento geogriafico do territério. Além disso, eram
coletadas nessas expedicdes maiores informacdes sobre os homens que habitavam os
sertdes, bem como se catalogavam as espécies animais e vegetais desses locais
longinquos. Em suma, a exploracio desse novo territorio fazia emergir algo de nacional,
ainda que feito por estrangeiros. Exaltava-se nos relatos desses viajantes a “natureza
exuberante” e essa excentricidade da natureza fornecia uma esséncia a ser captada por
esse discurso nacional. Paisagens, espécies de fauna e flora, e os “selvagens” conferiam
uma particularidade nacional. A abertura dos portos em 1808 e a chegada de vérios
desses cientistas com propdsitos diferentes permitiram a constru¢do de uma imagem de
natureza “espléndida” que desviava a atenc¢do da auséncia de realizacdes historicas e
culturais significativas aos olhos dos europeus (Lahuerta, 2006). Ainda que os relatos
fossem fragmentados e estivessem atentos a alguma porc¢ao especifica do territdrio, tudo
isso era visto como parte de um todo maior que o Estado pretendia centralizar. Ao
somar e interpretar os relatos, € possivel perceber o territério como um “aglomerado de
espacos” o qual servia ao pais que se intentava construir. No caso do Mucuri, tanto
Saint-Hilaire (1975), que percorreu a regido em 1823, como Wied (1989), que esteve no
local em 1817, percorreram essas terras de florestas densas e povo brabo, ora
ressaltando elementos naturais, ora os costumes que esses indigenas apresentavam.

Uma histéria oficial também cumpre um importante papel na identidade
nacional. O IHGB foi inaugurado em 1838 no intuito de tecer uma histéria de contetido
nacional capaz de explicar as origens do pais e iluminar a constru¢io dessa identidade
propria. Nesse sentido, vislumbra-se a nacionalidade como o signo de um projeto

politico mais geral. A nacdo atendia ao principio civilizador e, falar disso era criar



narrativas histéricas sobre o processo civilizatorio (Oliveira, 2000:120). Um dos
historiadores centrais desse Instituto foi Varnhagen, preocupado em contar essa historia
remota e recente do pais embasada numa andlise minuciosa de documentos. A esséncia
nacional buscada por Varnhagen (apud Oliveira, 2000) foi o passado colonial,
ressaltando os grandes feitos e homens capazes de “domar” o territrio. Intentava-se
narrar a histéria do colonizador e os povos indigenas eram mostrados como obstaculos a
serem superados rumo a civilizacdo. De acordo com Varnhagen, entre os feitos dos
indios, ndo se encontrava nada mais do que uma “mondtona narrativa de guerras
intermindveis, de sacrificios bdrbaros de gente sendo moqueada e devorada” (apud
Oliveira, 2002:136). Buscar nos indigenas algo de nacional para compor essa identidade
apenas seria possivel se se atentasse o olhar ao indio manso, esses vistos como
integrados e aliados aos colonizadores. O mais curioso era a no¢ao de assimilacdo do
indio na sociedade de acordo com esse autor. Segundo a percepcdo de Varnhagen, os
indigenas eram numericamente insignificantes no séc. XIX, pois a sua grande maioria
havia sido absorvida pelo colonizador através de seu esforco, no mais das vezes, bélico:
“bastava penetrar no seio das familias. (...) Esse era, segundo Varnhagen, o verdadeiro
brasileirismo, heranga de trés séculos de civilizagdo” (apud Oliveira, 2000:138).

Esses indios absorvidos, mortos ou aliados ao colonizador sdo os passiveis de
civilizagdo na andlise de Varnhagen do processo colonial. Porém, ainda que sua
narrativa estivesse concentrada no periodo colonial, acontecimentos de seu tempo
também sao comentados em sua obra. Se por um lado considerava o Tupi como o indio
manso aliado ao colonizador em seus escritos, o Botocudo do seu contexto era o proprio
estigma do indio bravo. Os povos botocudos, os “rebeldes” Tapuias do periodo colonial,
eram considerados ‘“‘asquerosos e pervertidos” e, portanto, incompativeis a criagdo da
identidade nacional (apud Oliveira, 2000:136). No projeto de assimilacdo dos indigenas
proposto por Varnhagen, o trabalho era apontado como uma maneira central de
direcionar os indigenas a civilizagdo. Na constru¢do dessa nacdo e de uma identidade
pautada na uniformidade, ou bem o indigena se porta como manso e se integra ou lhe

resta apenas a sua extingdo (apud Oliveira, 2000:105).



Na literatura, o romantismo” no Brasil coincide com a criacdo da identidade
nacional, “com propdsitos expressos de reconhecer e valorizar o nosso passado
historico, embora recente, as nossas origens americanas, as tradicoes e legendas
esbocadas, e de investigar o nosso folclore” (Candido; Castello, 1971:259). Enquanto
no romantismo europeu se nota a retomada de cenas e figuras medievais, € o0 mundo
indigena no qual se defrontara o colonizador que € captado para romantizar as origens
nacionais do Brasil (Bosi, 1992:176). O indianismo, nesse sentido, é o equivalente da
tendéncia medievalista desenvolvida na Europa. E como € possivel notar, € um estilo
que também cria/refor¢ca o modo dual de classificar os indios pelas categorias de mansos
e bravos. Se algum indio foi recuperado pelo indianismo para compor essa identidade
nacional que intentava-se construir, este foi o indio manso.

Tomando como exemplo José de Alencar, a trilogia composta por O Guarani
(1857), Iracema (1865) e Ubirajara (1875) expressa as relagdes entre colonizador e
colonizado recorrendo a uma matriz histérica e a um indio romantizado, em contraponto
ao indio ‘real’. Esse “bom selvagem” encontra sua oposi¢do méaxima no indio bravo
que, no contexto do século XIX, poderia ser o préprio Botocudo. Como sugere
Monteiro, desde o periodo colonial, a partir de tratados, cronicas, cartas e leis, é
possivel notar a constru¢do do Tupi e do Tapuia em oposi¢cao (Monteiro, 1996:16). Ao
se falar em indio manso, a referéncia é o Tupi da costa que ajudou a consolidar, aos
olhos dos colonizadores, a fixagao dos portugueses através de aliangas e da mesticagem.
O Tupi serve de imagem ideal de indio para o Brasil. Porém, o que se vé na prética € a
extin¢do ou assimilacio desses grupos. Por essa condi¢do, de um modo geral, os Tupis
servem a nacionalidade: € a ele que o romantismo faz referéncia (Carneiro da Cunha,
1992:8). Ja os Tapuias sdo os inimigos; € o indio bravo do sertdo que atravancava o
avanco no interior. E curioso notar que os Botocudos que datam dos primeiros anos de
tentativa de colonizacdo do pais receberam o nome de Aimoré ou Tapuia (Paraiso,
1992:413; Carneiro da Cunha, 1992:8; Viveiros de Castro, 1986).

Como tonica geral desses discursos analisados, € possivel notar a associagcao dos

povos botocudos ao “icone” do indio bravo. Se o Tapuia ou Aimoré € o indio bravo do

> O romantismo surge na Europa no século XVIII e consiste em “certas atitudes de expressio de
preferéncias temdticas, e na aceitagdo de modelos e fontes de inspiragdo fora das limitagdes cldssicas ou
da tradi¢do greco-latina” (Candido; Castello, 1971:245). Além do amor, da religido e do sentimento de
natureza e sociedade, o historismo e a Idade Média sdo temdticas recorrentes nessa manifestacio artistica
no caso europeu (Candido; Castello, 1971:248).
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periodo colonial, o Botocudo é o expoente maximo da recusa de alianca com o
colonizador no séc. XIX. Se alguma humanidade do indio estd sendo discutida, como
destaquei no inicio do capitulo, € a dele. Sdo, dizem a voz comum e a Carta Régia de
1808, “antropofagos e pior, vampiros e sorvedores de sangue” (Carneiro da Cunha,
1986:169). Sendo a antropofagia real ou ndo a esses grupos indigenas, a disseminacao
desse aspecto ¢ amplamente utilizada para reforcar esse imagindrio de homo ferus entre
os colonos. Além disso, esses grupos chamam a atengdo de estudiosos, como o Principe
de Wied-Neuwied, Hartt e Saint-Hilaire. Wied, por exemplo, se interessa em leva-los a
Europa e, como sugere Carneiro da Cunha, “o Botocudo ndo é o unico indio que
interessa a ciéncia, mas é sem duvida o seu paradigma. O que os Tupi-guaranis sdo a
nacionalidade, os Botocudos sdo a ciéncia” (Carneiro da Cunha, 1992:8). Desse modo,
a partir da anédlise desses discursos de época, acredito que os eventos na situacdo de
contato eram interpretados pelos segmentos sociais regionais a luz de uma disposi¢dao

geral de classificar os indios como bravos € mansos.

3) O imaginario dos povos botocudos: o perspectivismo amerindio e o transito da
magia.

No intuito de perceber a especificidade do comportamento dos Botocudos na
situacdo de contato com o colonizador, tento mostrar agora algumas caracteristicas de
seu sistema cosmoldgico. Inicialmente, convém ter em mente que o termo Botocudo
abriga uma diversidade de subgrupos conhecidos pelo colonizador a partir do nome de
seu ‘capitdao’, ou chefe. No Vale do Mucuri alguns dos grupos botocudos citados por
Otoni sdo: os Jiporok, Naknenuk e Pojicha (Otoni, 2002). Ocupando, de um modo geral,
as matas proximas aos rios Doce, Jequitinhonha e Mucuri, esses indios constituiam para
os colonos “barreiras” a serem ultrapassadas para que o sertio se livrasse dos entraves a
civilizagdo. Além dos Botocudos, o sertdo do Mucuri contava ainda com outros grupos
indigenas, como os Puri, Malali, Monox6 e Machacali. Esses grupos eram denominados
pelos povos botocudos de Borum®, o mesmo nome que chamavam a si mesmos. Entre
os diversos grupos indigenas que habitavam esse sertdo, as relagdes estabelecidas eram,
no mais das vezes, belicosas e marcadas pela hostilidade. Entre os Botocudos, no

entanto, relagdes aparentemente fluidas de alianga podiam ocorrer. Para explicar essa

3 A referéncia aos termos Borum e Krai foi retirada da obra de Missagia de Mattos (2004).
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rivalidade e instabilidade nas relagdes, Saint-Hilaire narra um mito coletado durante a
sua expedi¢do no inicio da década de 1820. Esse mito explica tanto a diferenca entre os

povos Borum como ainda a hostilidade “tradicional” dos Botocudos em relagdo a eles:

Pretendem que os Panhames, os Malalis, os Pendis ou Pindis, os Monoxds, os
Coroados, etc., descendem de pai comum; que antigamente formavam uma sé nacio,
mas que, tendo-se a discérdia intrometido entre eles, se separaram e formaram varias
tribos diferentes. Entretanto esses indios se consideram de uma s6 familia, € €, sem
ddvida, por essa razdo que eles facilmente se fundiram quando se aproximaram dos
portugueses. Segundo eles, os Monoxds, originariamente denominados Munuchus,
comecaram a guerra que desde entdo nunca cessou entre os Botocudos e as diversas
nacdes de origem comum. As mulheres dos Monoxds ndo davam a luz sendo criangas
do sexo masculino. Para impedir a extingdo de sua tribo, esses selvagens raptaram as
mulheres dos Botocudos, e essa é a origem do 6dio que desde entdo sempre existiu
entre esses tltimos e os Monoxds, Malalis, etc. (Saint-Hilaire, 1975:182).

Veremos que a instabilidade das relagdes pode ser explicada por outros motivos.

Se as relagdes entre os grupos indigenas ja se processava de maneira delicada, a
inclusdo do colonizador promoveu uma configuragdao ainda mais complexa nessa rede.
Para entender um pouco melhor a percepcao do teor do contato entre esses grupos, julgo
importante considerar alguns aspectos cosmoldgicos dos nativos que orientavam a
percep¢do do encontro com os segmentos regionais. Por um lado, € possivel perceber
nos Botocudos uma certa unidade no seu sistema cosmoldgico, “através do qual podiam
representar-se, e identificar-se” (Missagia de Mattos, 2004:143). Porém, é possivel

notar ainda uma ampla diversidade, que pode ser percebida na passagem abaixo:

A diversidade entre os grupos Botocudos pode ser atestada nas significativas variacdes
dialetais registrada na linguagem dos grupos Botocudos como também nos aspectos
socio-cosmolégicos refletidos, por exemplo, na organizacdo de seus rituais, de seus
quijemes — moradias mais ou menos provisérias, utilizadas sobretudo nas estacdes
chuvosas, quando as movimentacdes dos grupos ficava mais restrita — e das estratégias
etnopoliticas de rivalidades e aliancas que persistiam durante décadas (Missagia de
Mattos, 2004:143).

Procurar aspectos referentes ao modo préprio dos Botocudos de se portarem em
relacdo ao mundo € tarefa limitada devido ao tipo de fontes que usei neste trabalho.
Porém, percebo que o perspectivismo amerindio (Viveiros de Castro, 1996; idem, 2002)
e o transito da magia (Missagia de Mattos, 2004) podem langcar uma luz sobre a
cosmologia nativa.

Para entender a maneira que o contato se processava na regido, ao longo desse
trabalho, tentei mostrar os elementos que estariam presentes no ‘imagindrio’ de um
homem branco oitocentista. A orientagdo governamental central apontava para a

constru¢do de uma identidade pautada no nacional e no homogéneo. Tanto para os
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homens que ditavam regras e leis, como para o individuo que de fato “expandia a
fronteira”, o manso/bravo operava como uma categoria boa para pensar. A propria
divisdo que Otoni faz sobre os Botocudos era pautada nessa oposi¢do, estando os
Naknenuks como mansos e os Jiporoks como bravos (Otoni, 2002). Ainda que a postura
de Otoni seja a de narrar os acontecimentos vividos no sertdo do Mucuri, seus escritos
sdo permeados pela no¢cdo de que os indios devem ser assimilados. Dessa maneira,
mesmo quando se faz um exercicio para apreender algum aspecto da diversidade, a
classificac@o ainda é permeada por essa dicotomia. Até porque Otoni era mais um dos
colonizadores... Mas no geral, se manso, se alia ao Krai (ndo-indio); se bravo, considera
0 Krai como inimigo e o conflito se processa de maneira bélica.

O termo Krai também esconde uma diversidade composta de: indigenas
mesticos, mulatos e estrangeiros (vieram com estimulo da Companhia do Mucuri).
Havia ainda pioneiros, empreendedores em busca de riqueza e colonizadores sem
recursos para comprar escravos negros, cobi¢osos, portanto, da mao-de-obra indigena.
O termo Mavon também fazia referéncia ao outro, sendo uma palavra da lingua krenak
usada para identificar integrantes dos grupos de tonalidade “roxa” (Missdgia de Mattos,
2004:134). Podia ainda ser usada para se referir aos grupos indigenas inimigos, como 0s
Puri e Machacali e, dentro do grande grupo botocudo, Otoni percebe o seu uso para
fazer mencdo aos Jiporoks, inimigos dos Naknenuks (apud Missagia de Mattos,
2004:134).

Como havia sugerido acima, para se tentar apreender um pouco dessas relagdes
conflituosas ou amistosas que se processavam, O perspectivismo amerindio pode
oferecer uma base para se pensar a acdo indigena. Seeger, Da Matta e Viveiros de
Castro (1979) concluem que o corpo e os processos a ele relacionados sdo aspectos
centrais para se entender as sociedades amerindias (apud Vilaga, 2000). A diferenca
seria tecida pela especificidade do corpo, ndo um corpo genético e bioldgico, mas um
corpo construido ao longo da vida através das relagdes sociais (Vilaga, 2000:60).
Viveiros de Castro sugere que, no pensamento amerindio, o mundo é habitado por
diferentes espécies de pessoas, tanto humanas como nao-humanas, “que o apreendem
segundo distintos pontos de vista” (Viveiros de Castro, 1996:115). O perspectivismo
amerindio pode ser visto como uma teoria indigena que diz respeito ao modo que os

humanos véem os animais e outros seres que povoam o universo, dentre eles “deuses,
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espiritos, mortos, habitantes de outros niveis cosmicos, fenomenos meteorologicos,
vegetais, as vezes mesmo objetos e artefatos” (Viveiros de Castro, 1996:116). Essas
outras instancias sao secunddrias e o animal € quem mantém uma relagdo de “protétipo
extra-humano” para esses povos.

De acordo com Viveiros de Castro, os animais sdo pessoas ou se véem como
pessoas. Cada espécie esconde uma forma interna humana, percebida ou por sua propria
espécie ou pelo xama. Nos mitos, normalmente isso aparece em um estado original de
indiferenciacdo entre humanos e animais (Viveiros de Castro, 1996:118). Em um dos
mitos dos Botocudos coletado por Nimuendaju4 em 1939, “A origem da hostilidade

entre os animais”, € possivel perceber essa indiferenciacdo em tempos passados:

Antigamente, os animais eram como gente, e nao havia hostilidade entre eles. Um pajé
chegou e deu de comer a todos. Entdo veio 2 irara’ de fazer com que ficassem inimigos
entre si. Ela ensinou a cobra a morder, de maneira a matar ou mutilar suas vitimas;
ensinou 0 mosquito a sugar sangue. Todos se transformaram em animais, inclusive a
prépria irara, para que ndo pudessem ser reconhecidos. Quando o pajé chegou,
repreendeu-os, mas ja ndo havia mais remédio. Entdo o pajé também se transformou em
pica-pau, e seu machado no bico desta ave.’

Além dos mitos, como lembra Viveiros de Castro, nas sociedades amerindias, €
possivel notar ainda um complexo sistema de tabus alimentares, “que ora declara
incomestiveis certos animais miticamente consubstanciais aos humanos, ora exige a
dessubjetivagcdo xamanistica do animal antes que se o consuma” (Viveiros de Castro,
1996:118). Ao percorrer o sertdo dos Botocudos, Saint-Hilaire percebe certas restricdes

alimentares:

Quando esses selvagens vao a caga é o capitdo quem partilha os despojos. Aquele que
abate alguma peca sé recebe dela o menor pedago, e, quando o animal € magro, ndo tem
a menor parte da divisdo. O capitdo entrega a seus subordinados a caga que abateu, e
nunca toca nela. Quanto as aves, sdo reservadas as mulheres. (Saint-Hilaire, 1975:255)

Ainda sobre os tabus alimentares, Missdgia de Mattos cita o relato de D. Silvério sobre
os Arana (subgrupo botocudo) em 1902, que também sugere a presenga de restricoes
alimentares entre os povos botocudos no consumo de certos animais (apud Misséagia de

Mattos, 2004:135). Do mesmo modo que o corpo confere a diferenca e as praticas

* Mesmo considerando o mito como uma narrativa em constante modificacdo, considero esse mito como
ilustrativo ao perspectivismo amerindio. Esse mito foi coletado por Nimuendaji dos grupos Minya-
yirugns (habitavam antigamente o rio Pancas) e dos Nakpies (situados a margem esquerda do rio Doce
acima da fronteira de Minas).

> E um carnivoro brasileiro da familia dos mustelideos.

® Publicado pela primeira vez em: VIVEIROS DE CASTRO, E.”Curt Nimuendaji: a descoberta do
etnélogo Teuto-Brasileiro”. Revista do Patriménio Historico e Artistico Nacional. n° 21, 1986.
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alimentares assinalam universos diferentes de significacdo, a decoracdo corporal
também traz grande contribuicdo para a expressdo da diferenca (Viveiros de Castro,
1996:130). Entre os Botocudos, Wied notou o uso de botoques nas orelhas e l4dbios
inferiores nos dois sexos. O ornamento era introduzido na infancia, normalmente entre
0s sete ou oito anos, o que era determinado pela vontade do pai (Wied, 1989:286).

Almeida, que percorreu o Jequitinhonha em 1846, notou, por sua vez, uma
diferenciac@o entre os sexos, dizendo que os homens possuiam as orelhas furadas e as
mulheres, os labios inferiores (Almeida, 1846:444 apud Misséagia de Mattos, 2004:159).
Nota-se, portanto, o uso diferenciado do adorno, chamado de imat6, no caso de ser
labial. Como sugere Missdgia de Mattos, o uso do imatd parece estar relacionado com
algum tipo de formalidade social, assemelhando-se a “trajes de gala” (Missdgia de
Mattos, 2004:163). Possuindo ou ndo essa caracteristica, talvez o uso desse adorno
estivesse ligado a algum traco diacritico dos Botocudos em relagdo a outros grupos
indigenas locais. Outro elemento associado a ornamentacdo do corpo sdo os cortes de
cabelo, que os distinguia de todos os conterraneos da costa oriental. O corte consistia
em raspar a parte inferior da cabeca deixando apenas um “cocotuto como topete”
(Wied, 1989:288). Dessa maneira, “o corpo, sendo o lugar da perspectiva diferenciante,
deve ser maximamente diferenciado para exprimi-la completamente” (Viveiros de
Castro, 1996:131).

Quanto a questdo da perspectiva de diferenciacdo do corpo interna ao grupo, a
chefia pode ser vista como exemplo disso. Como notou Saint-Hilaire sobre a posi¢ao

social do chefe dentro do grupo:

A dignidade dos chefes ou capitdes de tribos ndo € hereditdria, sdo escolhidos dentre os
mais bravos, e muitas vezes, apds a morte de um chefe, um dos membros da tribo ndao
espera que o elejam; proclama-se logo chefe do grupo. Os capitdes exercem poder
absoluto, mas as relacdes muito limitadas entre os individuos entre si deixam aos chefes
poucas ocasides de exercer sua autoridade. (Saint-Hilaire, 1975:251)

Ainda que ndo exercam poder absoluto, Wied percebe certa “robustez” em seu porte e o
uso de adornos diferenciados, embora sejam usados raramente:

(...) capitdo June, velho de aspecto rude, mas de boas intencdes, me apareceu de
repente. Saudou-me da mesma maneira que meus companheiros; sua fisionomia,
porém, era ainda mais extraordindria que a dos outros, pois usava, nas orelhas e no
beico, botoques de quatro polegadas e quatro linhas inglesas de didmetro; mostrava-se
também forte e musculoso, mas ja enrugado pela idade. (Wied, 1989:247)

Os chefes distinguem-se as vezes por meio de penas de aves presas a cabeca ou a outras
partes do corpo. Antigamente enfeitavam-se também com um leque de doze, quinze, ou
mesmo mais penas de japu, presas com cera aos cabelos da testa e amarradas com um
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corddo, o que fazia um bonito contraste com a cor denegrida dos cabelos. (...) Outros

chefes enfeitam-se simplesmente com duas penas, a maior parte das vezes de papagaio,

que prendem a testa, com um cordel. (Wied,1989:291)
Embora Wied nao relacione esse tipo de vestimenta a algum tipo de ritual, € provavel
que a “raridade” do seu uso estivesse relacionada com as celebragdes importantes do
grupo. Esses adornos, segundo Viveiros de Castro, sdo capazes de aproximar os
individuos dos animais. Sdo mdscaras que tem o “poder de transformar metafisicamente
a identidade de seus portadores, quando usadas no contexto ritual apropriado”
(Viveiros de Castro, 1996:133). Nesse sentido, ao usar essas ‘“‘roupas animais”, os
xamas ndo estdo usando fantasias, e sim instrumentos. No entanto, se a igualdade ndo
parece ser a tonica geral do grupo, como se pode perceber na diferenciacido do corpo, é
de se notar que a chefia ndo constitui um poder autoritario forte. Entre os povos
botocudos, a propria manuteng¢do da condi¢cdo de chefe tem a ver com a capacidade de
estabelecer relagdes de reciprocidade com os outros membros de seu grupo (cf. Leach,
1996).

Através dos escritos de Nimuendaji (1946), Missdgia de Mattos sugere a
imbricacdo da lideranca politica dos Botocudos com o xama (apud Missagia de Mattos,
2004:137). A chefia teria uma “for¢a sobrenatural” expressa pela palavra yikégn.
Segundo Viveiros de Castro, apenas os xamas, “pessoas multinaturais por defini¢cdo e
oficio, sdo capazes de transitar entre as perspectivas, tuteando e sendo tuteados pelas
subjetividades extra-humanas sem perder a propria condigcdo de sujeito” (Viveiros de
Castro, 1996:135). Essa nocao de forcga atribuida a lideranca do grupo, a yikégn, ndo se
relacionava ao poder corporal ou material, € sim ao dom de prever doengas transmitidas
através da bruxaria. Os feiticos eram langados, normalmente, por algum membro dos
grupos inimigos que atirava “flechas magicas” capazes de causar os mesmos sintomas
de uma flecha real (Missdgia de Mattos, 2004:137). Podiam até mesmo ocasionar a
morte. A mortalidade indigena e as doencas, nesse sentido, eram explicadas através do
“idioma da magia”, estando relacionada a algum tipo de feitico langado por inimigos
(cf. Evans-Pritchard, 2005). Se um grupo botocudo havia perdido um de seus membros,
era comum se embrenhar pelas matas para atacar com flechas reais, atirando, sobretudo,
nos grupos acusados de terem langado o feitico (Missdgia de Mattos, 2004:138). Um
xama com muita yikégn, no entanto, era capaz de expurgar a instalacdo de doencas. A

partir de leitura de relatos da época, € possivel sugerir que um grupo com um xama forte
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poderia se sentir mais protegido, o que provavelmente tem a ver com o tipo de relacdo
que se criava com o outro, seja ele o colonizador ou grupos indigenas da regido.

Dessa maneira, antes do estreitamento do contato com o colonizador, a bruxaria
era buscada no grupo inimigo, que podia tanto ser outro povo indigena como outro
grupo botocudo. E quando o colonizador € integrado pelo indigena em sua rede de
relagcdes, o “idioma da magia” se estende a ele. As passagens abaixo ilustram essa
interpretagao:

(...) quando morre um Botocudo principal, sempre um Puri [e poderia ser um Monoxd,
um Machacali, um Malali...] ainda que bem afastado leva a culpa: e vai-se sobre ele
como em romaria para os matar. (jornal O abelha de Ouro Preto, 1825, apud Missagia
de Mattos, 2004:146).

Se os fazendeiros o tratam bem em suas casas dando-lhes o necessdrio para se
sustentarem e vestir, ficam satisfeitos enquanto ndo adoece um ou morre outro; mas se
por acaso isto acontece ficam persuadidos que foi por maldade do dono da casa e
cuidam logo em vingar-se daquela morte ainda que seja em outro qualquer animal, e
por isso sdo incapazes da Civilizagdo doméstica... (Castro, 1913 [1832]:86 apud
Missédgia de Mattos, 2004:144-145-meus grifos).

Os intimeros conflitos ocorridos nesse sertdo, seja entre os colonos e os indios,
dos Botocudos com outros povos indigenas, ou entre os subgrupos botocudos, quando
considero a cosmologia dos Botocudos, parecem estar relacionados a for¢a da magia do
outro. Entre os relatos dos viajantes, os motivos usados para explicar as disputas entre
os grupos botocudos sdao ou o rapto de criancas e mulheres para aumentar seu proprio
grupo (Saint-Hilaire, 1975:256) ou o desrespeito aos territérios de caca (Wied,
1989:272). Mas, ambos 0s motivos, se vistos a partir do que seria uma cosmologia
nativa, poderiam ter outros significados. Como Missdgia de Mattos notou em sua
pesquisa entre os Krenak’, a yikégn aumentava nos territérios pleiteados por eles, locais
onde “as forcas sagradas capazes de atuar na cura de suas doencas eram, por eles,
evocadas e controladas” (Missagia de Mattos, 2004:139). Nos outros territdrios, era a
l6gica “desencantadora” que atuava, sendo espagos em que perigos terriveis povoavam
o imagindrio nativo. Partindo desse relato, esses limites, geralmente firmados a partir de
rios e afluentes, talvez assumissem uma importdncia maior a esses povos do que
simplesmente dizer que eram “territdrios de caga”, como descreve Wied.

Quanto ao “rapto” de mulheres, atribuida por Saint-Hilaire (1975) como um

motivo para instaurar o conflito entre os Botocudos, o que parecia ocorrer, na verdade,

7 : . . [P
Grupo indigena remanescente dos povos botocudos. Atualmente ocupam uma Terra Indigena na regido
do Vale do rio Doce, no municipio de Resplendor.
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era uma “troca”. No combate, quando um dos grupos j4 parecia dominante, as mulheres
iam de encontro ao grupo vencedor, ndo demonstrando interesse em retornar ao grupo
antigo (Missagia de Mattos, 2004:169; Otoni, 2002). Como percebe Manizer, a mulher
“roubada”, apesar de exilada, mantinha vinculos com seu grupo original e trazia,
inclusive, parentes para perto de si. As criancas “roubadas” eram criadas para se tornar
esposas. O “rapto” de mulheres e criancgas revela uma hostilidade com o outro grupo,
mas € possivel perceber como um grupo constréi o seu poder através do contato com o
outro. Em uma andlise superficial sobre as relagdes matrimoniais entre oS povos
botocudos, € possivel notar que as relacdes homem-mulher eram pouco sélidas. Apenas
em idade mais avancada é que as mulheres entravam numa relagdo mais estdvel
(Manizer, 1919:260-261, apud Misséagia de Mattos, 2004). Como notou um inspetor do
SPI, entre os subgrupos botocudos, “as mulheres idosas tém ascendéncia e dominam a
tribo, através dos chefes que so fazem o que elas querem. A mde de Muine entre os
Krenak, Gipokrane entre os Gut-Krak e Benedita entre os mansos do Rio Doce” (apud
Missdgia de Mattos, 2004:159). Além disso, nos aldeamentos, percebia-se que a
hostilidade em relagdo ao colonizador partia normalmente das mulheres mais velhas
(Missagia de Mattos, 2004:163).

Esse apanhado um tanto fragmentado da cosmologia dos Botocudos foi feito
para mostrar que eles percebiam o contato com o colonizador de outra maneira. Ao que
parece, as relacdes entre os grupos botocudos e povos indigenas de outras etnias
encontrava-se permeado por atribuicdes de feiticaria e de relacdes instdveis de
hostilidade e alianga. Os préprios Botocudos, segundo Wied (1989), possuiam grande
indice de faccionalismo interno. Em meio a essas relagdes instaveis e delicadas com o
outro, o colonizador parece ter sido incluido nessa complexa rede de relagcdes. A meu
ver, talvez os nativos percebessem a magia do branco como detentora de uma forga
incrivel capaz de assolar aldeias inteiras e isso se relacionava com o modo de se portar

no encontro colonial.

Conclusao.
Ao longo desse ensaio procurei trabalhar com wuniversos distintos de
simbolizacdo (cf. Wagner, 1981) que orientaram a percep¢ao do encontro colonial no

sertdo do Mucuri no séc. XIX. Como o trabalho ndo contou com a realizacdo de
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pesquisa de campo, as informagdes aqui descritas sdo interpretacdes de alguns relatos da
época e de autores preocupados com a temdtica do encontro colonial entre indios e
brancos. Assim, de um tema tdo complexo, procurei criar uma interpretacdo tentando
apreender os elementos cosmoldgicos de ambos os lados que orientavam na percepgao
do outro. Tenho consciéncia que, na tentativa de ilustrar o tema, talvez tenha incorrido
no erro de simplificar o encontro colonial. Porém, como destaquei no inicio, esse ensaio
nio esteve detido a extrair uma conclusdo, mas apenas uma versdo, até porque esse
assunto € povoado de significados, assim como o sertao.
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