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“Cargo anti-cult” no Alto-Xingu: Consciência política e legítima defesa étnica

Rafael José de Menezes Bastos(
“Não existe a menor possibilidade 

de o índio participar de qualquer

 tipo de responsabilidade”.

 Orlando Vilas Boas (1983)


O presente trabalho (1) tem dois objetivos. Inicialmente, esboçar uma interpretação do episódio, ocorrido em 1983, de detenção de um avião intruso por índios do Parque Indígena do Xingu e, a partir daí, refletir sobre o mesmo enquanto ato legítimo de defesa étnica, conforme procuro conceituar a seguir. Neste ponto, busco também incluir o acontecimento no atual cenário do Movimento Indígena Brasileiro, elaborando suporte legitimador para o mesmo. Tal suporte tem como substrato o entendimento do referido ato como resposta defensiva de última instância a ações e omissões etno e genocidas.


Subsidiariamente e de maneira antes implícita que explícita, o trabalho também toca na questão da relatividade histórico-cultural e política das noções antropológicas. Como se poderá ver adiante, a clássica noção de messianismo – ou “cargo cult” – aqui aprece invertida. Segundo tudo faz parecer, o quadro de consciência política indígena que intento aqui elaborar é que dá estatuto real a esta inversão que, assim, não reflete mera idiossincrasia analítica minha. Os acontecimentos posteriores – imediatamente posteriores – que tiveram lugar na área sobejamente demonstram isto (2).


No final de junho de 1983, fui procurado, em Brasília, por Payé, índio Kayabí do Parque Indígena do Xingu. Ele ali fora especificamente para me fazer entrega de uma fita magnetofônica. Esta fita documentava uma conversação mantida pelo sertanista Cláudio Villas Boas com índios Kayabí, Suyá e Yuruná, isto no Posto Indígena Diauarum, no dia 19 do mesmo mês. Aprisionado um avião por estes índios no dia 2 de junho, o referido sertanista, assessor do Presidente da Fundação Nacional do Índio (FUNAI), tentara, através desta parlamentação, obter dos indígenas a devolução do aeroplano. No momento da entrega da fita e em ocasiões posteriores, Payé solicitou-me que providenciasse sua transcrição e divulgação pela imprensa (3). Explicou-me que pedia isto na qualidade de enviado dos índios que realizavam a detenção do avião. Segundo ele, estes tinham, com a divulgação da fita, dois objetivos: tornar nacionalmente pública a situação, para eles calamitosa, do Parque Indígena do Xingu; e – textualmente me disse Payé – “derrubar os Villas Boas”. Com relação a este último intento, considerou Payé “que ‘caraíba’ está muito enganado com Villas Boas, pensando que eles são bonzinhos prá índio. Eles são é ruins mesmo”. Acrescentou que, apesar de oficialmente (desde 1975), os Irmãos Villas Boas estarem afastados da administração do Parque, continuavam a exercer forte poder sobre o mesmo, intervindo sempre, e sistematicamente, "a favor de ‘caraíba’".

Narro a seguir o episódio em análise, que levantei a partir de depoimentos de Payé e de outros índios em trânsito por Brasília. A fita transcrita, o documento coletivo dos índios sobre o evento bem como notícias de jornais também foram de fundamental valia para este levantamento (4).

No dia 2 de junho de 1983, um avião não autorizado pousou na pista do Posto Indígena Diauaruma. Tal tipo de ocorrência vinha se repetindo cada vez mais na área, para grande desgosto dos índios, que ali só admitem o ingresso de pessoas devidamente credenciadas. Fora destas condições, eles consideram as estradas como violações a seu território. Ao que parece, tais incursões se relacionam com a própria situação fundiária do Parque, invadido já em diversos lugares e – embora decretado desde 1961 – com suas terras loteadas cartorialmente pelo governo do antigo Estado do Mato Grosso, isto na década de 40 (5).

A explicação do piloto para a descida foi a de que apenas desejara “conhecer” a área indígena. Isto revoltou especialmente os índios, ultimamente cada vez mais queixosos com relação ao “turismo” em suas terras. Lembro que os Kayabí – núcleo, ao que tudo indica, do acontecimento -, transferidos para a parte norte do Parque depois de atração realizada por Cláudio Villas Boas na década de 40, concordaram com esta remoção em função de promessas de maior segurança no novo território: terras demarcadas e efetivamente respeitadas, assistência médico-sanitária, abastecimento de manufaturados, defesa contra o contato interétnico indiscriminado, etc. O que, no entanto, este e os outros grupos da área têm vivenciado, sobretudo a partir da década de 70, é o inverso de tais promessas. A construção da BR – 080, o cercamento do Parque por grandes empreendimentos agropecuários e toda uma série de medidas relativas à consolidação da expansão nacional na região “dessacralizaram” o Parque do Xingu. Isto alcançou limites intoleráveis com a administração Francisco de Assis, afastado do cargo recentemente, sob a acusação, inclusive – ao que parece - , de corrupção.

Considerando inaceitável o pouso, dentro do contexto de insegurança em que têm vivido, os chefes e líderes Kayabí, Suyá e Yuruná decidiram apreender o avião. De posse deste, exigiram que a cúpula da Funai comparecesse ao Posto para receber formalmente uma longa lista de reivindicações referentes à situação do Parque.

No dia 19 de agosto seguinte, detido ainda o aeroplano e não tendo os dirigentes convocados atendido ao convite, os índios foram surpreendidos pela chegada de Cláudio Villas Boas no Diauarum. Sua missão era obter dos indígenas a devolução do aparelho, em troca de barcos, motores de popa e outros “brindes” (6).

A conversação que se passou entre os sertanistas e os índios envolve ampla matéria, de imediato podendo-se aí divisar os seguintes pontos, básicos para a presente reflexão: inicialmente, a decisão irremovível, daqueles, de não devolver a aeronave até que as autoridades da Funai comparecessem no Posto. Fica clara aqui a contradição entre as interpretações indígena e de Cláudio Villas Boas quanto ao apresamento em estudo. Para os índios, o episódio tem significação eminentemente política. Para Villas Boas, meramente comercial. Outro aspecto saliente é o que aponta para a desmistificação do sertanista como “amigo dos índios”. Aparentemente, uma acusação de “traição”, mas, na realidade, muito mais que isto – uma tentativa – de “derrubada”, como tão bem expressou Payé para mim em Brasília. E, finalmente, envolvendo todo o acontecimento: o afloramento, na consciência dos índios, de sua situação de explorados e dominados, isto como ponto de partida para ações concretas de libertação.

No dia seguinte, Cláudio Villas Boas regressou a Brasília, trazendo consigo o piloto do aeroplano, liberado incólume pelo índios. Note-se que apesar de toda a pressão e coerção exercidas por Villas Boas, os indígenas não devolveram a presa.

Mais de um mês depois deste episódio – intervalo em que a Funai teve mudada sua cúpula, em decorrência de gestões Xavante em Brasília -, o novo presidente do órgão tutelar esteve no Diauarum, tentando reaver o avião. Não tenho informações sobre o que aí se passou, não tendo havido, no entanto, acordo. Observe-se que enquanto a aeronave permaneceu retida, o Parque, ao que se noticiou nos jornais, entrou em crise de abastecimento por via aérea, como resultado de ação retaliativa da Funai.

A ação retaliativa contra a detenção do aparelho não se reduziu somente a isto. O proprietário do mesmo ingressou na Justiça com processo contra a Funai, exigindo deste órgão a indenização de Cr$ 300.000,00 (trezentos mil cruzeiros) por cada dia em que o avião permanecesse apresado. Tal ação provocou desdobramentos, na área e fora dela. O Deputado Mario Juruna afirma ter sido procurado para, a troco de dinheiro, interceder junto aos índios do Diauarum no sentido da devolução do aeroplano. Declarou também que o administrador do Parque, antropológo Cláudio Romero, esteve ameaçado de demissão, enquanto não conseguia resolver o impasse. Na área índigena, líderes e chefes xinguanos – habitantes do sul do Parque – bem como Txukahamãe dirigiram-se ao Diauarum para argumentar junto aos Kayabí, Suyá e Yuruná sobre a libertação da aeronave. Diziam que, caso isto não se concretizasse, Cláudio Romero seria exonerado do cargo, sendo substituído por funcionário mais “duro” (7). Apesar de toda a pressão, no entanto, os índios permaneceram na sua decisão original de não devolver a presa, propondo-se, inclusive, a passar a usar o aparelho para os serviços internos do Parque.

No dia 18 de agosto, entretanto, o aeroplano chegou a Brasília, conduzido pelo piloto índio Terena, funcionário da Funai, Marcos Terena. Não tenho dados que informem sobre esta mudança de curso nos acontecimentos. O fato é que o avião subitamente foi devolvido, passados 76 dias após a sua detenção. Registre-se que ele alí chegou todo pintado, com dizeres tipo slogan e com a ilustração de pelo menos dois espíritos, entre os quais um que me pareceu um Ayangu Kayabí, armado de borduna (8).

Privilegiarei na minha análise três elementos que me parecem centrais no episódio: o avião, enquanto símbolo do poder e da riqueza da sociedade nacional: os Irmãos Villas Boas – especilamente Cláudio, no caso -, como sujeitos heróicos de uma saga indigenista de grande impacto nas cenas brasileira e internacional; e, finalmente, os índios envolvidos no acontecimento, personagens também desta saga, embora enquanto objetos. A análise procurará esboçar as especificidades e os modos e formas de articulação desses três elementos, tendo como objetivo entender a sua apropriação – no caso do avião – e liquidação – quanto aos dois outros – pelo índios, sujeitos históricos.

A criação do antigo Parque Nacional do Xingu é um acontecimento que se inscreve no contexto das conseqüências da Expedição Roncador-Xingu. Esta expedição teve como finalidade básica a disseminação, no período 1943-53, de campos de pouso pelo Brasil Central. Objetivava, desta maneira, implantar a rede de apoio terrestre necessária à rota aérea Rio-Manaus-Miami, empreendimento estratégico na conjuntura da segunda guerra mundial. No seu desenrolar e, depois, no seu “retorno”, a Expedição atingiu também o objetivo de “desbravar o sertão”, desta forma tendo “pacificado” – ou meramente contatado – diversos grupos indígenas (9).

A chegada dos Irmãos Villas Boas ao Alto Xingu, em 1946, na vanguarda dessa Expedição, está indelevelmente marcada, nos depoimentos indígenas, como a aparição definitiva do “povo do avião” (Menezes Bastos, 1981). Povo este que, só ali, na sua área específica, fez construir duas pistas de pouso: uma no Jacaré – território tribal imemorial dos índios Kamayurá -, outra, no Diauarum. Note-se que a primeira delas constituiu, em 1947, o núcleo do Destacamento Xingu, estabelecimento permanente da Força Aérea Brasileira no Parque.

O “desbravamento” e, depois, a colonização continuada dessa que sempre foi uma “área de refúgio” indígena (Galvão, 1953), só se tornaram possíveis graças ao concurso do avião. Tal discernimento nunca passou desapercebido aos indígenas, que sempre viram neste aparelho um símbolo focal do poder e da riqueza da sociedade “caraíba”. Ir ao campo de pouso do Posto Indígena Leonardo Villas Boas apreciar a chegada e a partida de aviões, assim como visitar o Destacamento Xingu são dois dos mais importantes rituais de contato enterétnico para os índios Kamayurá e Yawalapití, por exemplo, xinguanos do sul do Parque (10). Note-se que o idioma econômico é fundamental nessas ocasiões, interligadamente com o político. Quanto ao primeiro, porque, na condição de explorados, nas suas próprias terras ocupadas, os indígenas vão poder aí realizar trocas, de “artesanatos” por produtos industrializados, de extrema importância para a satisfação de suas dependências. Ao mesmo tempo, poderão verificar que cargas saem e entram da área. No relativo ao segundo, na medida em que tais eventos se constituem em oportunidades de sondagem por excelência, pelos nativos, do mundo dos brancos, a partir das quais intentam avaliar sua condição de sujeitados com relação ao mesmo. Exploração e dependência, de um lado, dominação e sujeição, de outro, respectivamente, parecem conformar o núcleo de tais encontros. Saliente-se que, entre os Kamayurá, as ações de awiãw are tsak ("ir ver avião") são rigorosamente cumpridas por um grupo de jovens, que tudo relatam aos demais homens da tribo, via de regra ao final da tarde, na “roda dos pajés” (Menezes Bastos, 1981). Registre-se, no final, que o impacto do avião entre os xinguanos não se esgota aí, espráiando-se abrangentemente. É notável, ainda entre os Kamayurá, como este aparelho foi apropriado, como elemento figurativo, em certos padrões de pintura facial usados em alguns ritos, substituindo o gavião.

Avento a hipótese de que, apesar das marcadas diferenças existentes entre os xinguanos e os grupos tribais do norte do Parque, o estabelecimento do avião como elemento simbólico que evoca o poder e a riqueza da sociedade nacional é um traço estruturalmente comum a todo o Alto-Xingu. Subjacente a isto está a história da situação colonial da região, onde a dependência e a sujeição, articuladamente com a exploração e a dominação são as características mais marcantes.

A saga indigenista dos Irmãos Villas Boas no Alto-Xingu se evidencia em dois níveis. Inicialmente, coloca-se no nível local, definido pelo efetivo contato com os índios, seu objeto. A partir daí, estabelece-se no plano nacional e internacional, caracterizando-se pela articulação com o estado, a sociedade civil e o empresariado, paulista basicamente. Ao primeiro nível, corresponde um discurso tipicamente privado, circunscrito apenas ao rol dos atores diretamente envolvidos nos seus acontecimentos. Já o segundo, explicita-se em termos eminentemente públicos. Aqui, agências estatais como a Fundação Brasil Central, o Conselho Nacional de Proteção aos Índios, o Serviço de Proteção aos índios (já extintas), bem como a Força Aérea Brasileira e, mais recentemente, o Ministério do Interior e a Funai desempenham papéis fundamentais, como também a Etnologia, a Imprensa e a Inteligência em geral.

Na grande maioria das vezes, esses dois níveis de evidenciação do objeto em estudo são contraditórios entre si, encaixando-se perfeitamente, no entanto, em alguns pontos. Desta forma, o caráter propriamente épico, heróico – que às vezes cede lugar, sem discrepâncias, ao anedótico – que domina o segundo nível encontra consistência no tipo de pedagogia de contato que os Irmãos Villas Boas ministraram diretamente aos índios. Observe-se como nesta pedagogia – de enfrentamento com o “caraíba” – as ideologias da pureza e do isolamento são capitais. Observe-se ainda como o enfrentamento por ela advogado só se postula na direção das frações da sociedade nacional diretamente envolvidas na situação de contato, frações estas predominantemente sujeitadas e aqui avaliadas como “menos desenvolvidas” que os “próprios” índios. Desta maneira, tal pedagogia parece realizar invertidamente a representação do bon sauvage: o “bom civilizado” está na lonjura e na distância, o “mal”, aqui, agora. Mais ainda: verifica-se como a esta pedagogia se opôs toda a de uma outra saga indigenista no País, igualmente relevante. Trata-se da saga encabeçada por Francisco Meireles. Finalmente, note-se como foi exatamente essa representação do “bom civilizado” que – purificada de suas contradições com a efetiva prática colonial, conforme adiante – sensibilizou a sociedade civil brasileira (e internacional), tudo culminando na indicação dos sertanistas em enfoque para a obtenção do Prêmio Nobel da Paz.

Dificilmente, no entanto, esse caráter épico é consistente com o espírito basicamente prágmático e docemente coercitivo (“paternalista”) do primeiro nível de evidenciação da saga em toque. Aqui, a representação do bon sauvage cede terreno à ação de efetivamente colonizar povos dominados. Os depoimentos indígenas sobre a colonização (Menezes Bastos, 1981) – entre os quais os constantes do Anexo I são de fundamental importância – estão cheios de julgamentos extremamente agudos quanto às práticas correntes do suborno, da chantagem e, finalmente, da pura e simples violência explícita, empregadas pelo Villas Boas, privadamente. Observe-se que a primeira dessas práticas beneficiou-se ao extremo da economia de trocas tradicionalmente vigente na área, tendo-a levado a extremos, no entanto. Note-se como um dos pontos mais salientes do Anexo I gira em torno da ruptura, pelo índios, dessa prática: em torno da proposta, de Cláudio Villas Boas, de trocar o avião apreendido por barcos, motores de popa e outros “brindes”. Quanto à chantagem, caracteristicamente “paternalista”, seu embasamento está na intenção de tentar colocar os indígenas sempre em dívida afetiva com relação os heróis em epígrafo. Assim, sentimentalmente o colonizador controlava o colonizado: “por causa de vocês já tive duzentas malárias”. Ao mesmo tempo, isso garantia o serviço sexual exclusivo de mulheres indígenas, nunca admitido ao nível do discurso público – assexuado por excelência – e também nunca aceito pelo índios nos termos dessa exclusividade. Finalmente, a pura e simples violência explícita bem também está exemplificada no Anexo I: quando Payé foge para o Destacamento Xingu, em busca de escolarização, prometida por agentes da Força Aérea Brasileira, Cláudio o que simplesmente faz é o resgatar, destruídas, assim, as aspirações, do fugitivo, de uma pedagogia menos “fantástica” (conforme Anexo I).

Observe-se como este lado perverso da saga em estudo, senão por pequenas e raras inconfidências, nunca tornou-se público. No sentido desta escamoteação, operaram, fundamentalmente por omissão, tanto índios, antropólogos, indigenistas, jornalistas e outros tipos de atores quanto, abrangentemente, o estado, o empresariado, etc. Construiu-se, assim, a vitrine do indigenismo brasileiro, o Paraíso Xinguara, um dos aspectos compensatórios por excelência do etno e do genocídio ocidentais.

A contribuição da Etnologia da região do Alto-Xingu para que tal quadro se desenhasse foi extremamente importante. Enquanto, no Brasil, os estudos do contato se desenvolviam, criando talvez a mais vigorosa vertente da Etnologia Brasileira, a produção etnológica sobre o Alto-Xingu sistematicamente se colocava à sua margem. Desta forma, chegou ela a quase desprezar mesmo o contato intertribal como objeto de estudo, algo , no Alto-Xingu, imediatamente visível 

Caso se examine a bibliografia da área, o que se poderá levantar é que notícias genéricas ou estudos de grupos locais (tribos), mais ou menos aprofundados, são suas duas tendências dominantes. Por outro lado, note-se que, mesmo não tendo feito os diversos sistemas intertribais da região seus objetos sistemáticos de trabalho, a Etnologia em toque generalizou amplamente sobre os mesmos. No caso do sistema xinguano, isto foi feito através de clichés como “pacifismo”, “uniformização sócio-cultural”, etc. Além do mais, esta Etnologia simplesmente antinomizou os chamados xinguanos – “índios mansos”, na tradução comprometida da saga - com relação aos índios do norte do Parque, consistemente “bravos”. É de notar como nesta antinomização, os xinguanos aparecem priviliegiados, mais “puros”, exatamente do ponto de vista do critério aqui fundamental da pretensa ausência de contato interétnico. Tal “pureza”, no entanto, no salto da Etnologia até o discurso mais abrangentemente público foi, até certo ponto, generalizada, contagiando também os “indios bravos” do norte. Construiu-se desta maneira, a categoria genérica de ‘índios do Xingu”.

Não será necessário discutir que investigações que tivessem tomado também o sistema de relações sociais do Alto-Xingu – com suas diversas dobras – como objeto efetivo de estudo teriam chegado a muito outras conclusões: relevância do contato interétnico não só para os não-xinguanos; “pressão interétnica” (Menezes Bastos, 1981) e “compressão cultural” (Galvão, 1953) generalizadas, fricção e beligerância intertribais e interétnicas; alianças (matrimoniais, xamãnicas, comerciais, etc.) e culturas hegemônicas, etc.

Não fica aí somente, no entanto, na Etnologia, a base teórica da saga em análise. Ela é contígua com o discurso da inteligência como um todo, deste se tendo tornado tema de grande importância. Desta forma é que se gerou no país toda uma riquíssima produção artística urbana com objeto no “Xingu”, ainda não devidamente estudada: romances, fitas cinematográficas e de televisão, músicas, cartões postais, reportagens, etc.

A criação do então Parque Nacional do Xingu, em 1961, é o ponto culminante de todo um processo reivindicatório de parcela do indigenismo Brasileiro, datado de pelo menos 1952. Encabeçado pelo Irmãos Villas Boas e contando com importantes associações como as de um Darcy Ribeiro, Eduardo Galvão e outros, alcançou foros de campanha internacional. É interessante notar como sua decretação foge aos parâmetros costumeiros do organograma indigenista da época, tendo sido efetivada à margem tanto do Conselho Nacional de Proteção aos Índios quanto do Serviço de Proteção aos índios. Sua ligação se fez diretamente com a Presidência da República, o que não deixou de provocar desagrado a parcelas importantes de funcionários sertanistas ligados àquelas duas agências oficiais. Francisco Meireles, Nilo Veloso e outros encarnam bem esta oposição. O apoio, portanto, que os Villas Boas tiveram para a concretização dessa medida não proveio do campo propriamente indigenista. Funcionários da Fundação Brasil Central, seu suporte fundamental tudo indica ter origem em quadros da Força Aérea Brasileira, da Etnologia, da Imprensa e do empresariado paulista. Quanto a este último, note-se a sua relevância também em termos do fornecimento de materiais, instalações e equipamentos no sentido da implantação e manutenção do Parque, tradicionalmente envolvido com dificuldades de verbas governamentais.

Como e porque, ao afinal, os “índios do Xingu” assumiram o papel de objetos dessa saga? A análise do episódio da telenovela Aritana pode iluminar a resposta a esta questão. Segundo conheço, este é o primeiro sinal nacionalmente público na direção da ruptura da saga. Ele gira em torno da produção e divulgação desta telenovela, em 1978, pela extinta Televisão Tupi, assessorada pelo Irmãos Villas Boas. Note-se que a associação destes sertanistas e de sua saga com os Diários e Emissoras Associados é bastante longa e profunda (11).

Os índios Yawalapití, xinguanos do sul do Parque, foram escolhidos como “figurantes” da fita em análise. Estes índios desempenham papel extremamente relevante  na trama de relações interétnicas e intertribais da região. Eles constituíram, no plano indígena, o ponto de apoio talvez mais fundamental no processo de colonização dos xinguanos. Isto lhes criou não somente condições de recompor sua aldeia mas, crucialmente, de quase monopolizar o controle indígena das relações econômicas e políticas vigentes em torno do Posto Indígena Leonardo Villas Boas. Observe-se que quando os Villas Boas chegaram ao Alto Xingu não existia aldeia Yawalapití, devido à fricção e beligerância intertribais.

A administração Olympio Serra do Parque tentou paulatinamente eliminar o sistema de monopólio Yawalapití quanto ao Posto Leonardo. Isto lhe criou conflitos com os Yawalapití e com os Villas Boas. Tais conflitos se aguçaram com providências, do novo administrador, no sentido de mudar as formas de suporte financeiro tradicionalmente vigentes na área. Ao invés de continuar buscando este reforço junto ao empresariado, Serra dinamizou o sistema de captação de recursos junto a agências governamentais. O episódio da novela parece ser, dentro deste contexto, apenas uma gota d’água.

Imposta pelos Villas Boas, aos Yawalapití, a realização da novela, Olympio Serra, escudado no Estatuto do Índio, tentou impedir a sua concretização. Ao mesmo tempo, os “brindes” doados, pela equipe de filmagem, aos índios, como “pagamento” pela sua participação na obra, foram considerados insignificantes por eles. O que resultou de todo o acontecimento foi a exoneração do administrador, a interrupção, no começo, das filmagens, e a nomeação de Apoena Meireles – logo depois, Francisco de Assis – como novo diretor do Parque. Note-se que estas nomeações foram feitas por indicações direta dos Villas Boas.

É esclarecedor observar que, com exceção dos Yawalapití e dos Txukahamãe, todos os grupos indígenas do Parque com acesso ao mundo dos brancos posicionaram-se publicamente contra a demissão e indicações em comentário. Os Yawalapití omitiram-se ante a primeira mas, juntamente com os Txukahamãe, apoiaram a sucessão, tendo sido, até 1983, os únicos sustentáculos indígenas de Francisco de Assis.

O que considero, desta ocorrência, como sinal de ruptura da saga indigenista dos Irmãos Villas Boas no Alto-Xingu, não é tanto o fato de que os índios aí simplesmente se recusaram a persistir como as "Metáforas de Si Mesmo" de que fala Castro (1979b). Não. Que índios? Os Yawalapití? Pela ameaça de cessação de seu monopólio ou pela falta de pagamento “condigno”?

A ruptura não se localiza aí, mas em nível mais profundo, sobredeterminante: no desnudamento das falácias do “pacifismo” e da “uniformidade”, alicerces das ideologias paradisíacas da pureza e do isolamento que moldaram o Paraíso Xinguara. Os diversos sistemas de relações sociais vigentes no Alto-Xingu, tanto os intertribais quanto os interétnicos, pela primeira vez puderam ser publicamente vistos, à luz do conflito, definitivamente interconectados. Esta ruptura fundamental ocasionou a consolidação de um dissenso, básico também, no campo indigenista. Observe-se que Serra, quando designado para a administração do Parque, o foi na qualidade de “herdeiro” da saga, de acordo com as pretensões dos Villas Boas. O episódio tornou insubsistente tal pretensão, provocando também o realinhamento do grupo de Apoena Meireles – filho de Francisco Meireles – com os Villas Boas, antigos rivais. Vale acrescentar que tudo isto também teve como conseqüência a mais explícita do que nunca apropriação da saga pelo estado.

A ereção, portanto, dos índios da região do Alto-Xingu em objetos genéricos, iguais e passivos da saga em consideração só foi viável na medida em que as estruturas de dominação-sujeição e exploração-dependência coloniais aí em curso puderam escamotear e controlar as contradições internas, vigentes na própria esfera indígena.

O segundo acontecimento a macular a representação do Paraíso Xinguara dá-se em 1980. Nesta ocasião, os índios do norte da região, com predominância dos Txukahamãe, como resultado de expedição guerreira que organizaram para liberação de sua área, ocupada por invasores, mataram alguns peões, num acontecimento que a imprensa rotulou de “Massacre da BR-080”. 

A racionalidade deste segundo episódio, no contexto de rupturas em estudo, se evidencia em dois níveis: inicialmente, no de que o Paraíso Xinguara não mais se mostrava intocável, publicamente estando “contaminado”, “dessacralizado”. Em segundo lugar, no de que os índios – sem “benfeitores” e em aliança intertribal – puderam efetivamente assumir a sua defesa. Observe-se, por outro lado, como a generalização da representação dos índios do norte como também “pacíficos” aqui não se fez valor, a retórica da pedagogia do enfrentamento com o “caraíba” tendo sido transformada numa prática eficaz. Seguramente, não terá sido à toa que tal fato tenha ocorrido envolvendo centralmente os Txukahamãe, que, em nível de contraste não genérico, desempenham na saga em enfoque o papel de índios “aguerridos”. Tal salto da retórica à prática também se mostrará presente no caso da apreensão do avião. Finalmente, agora, como entender este último acontecimento?

A literatura antropológica celebrizou os movimentos chamados messiânicos, também conhecidos como “cargos cults”. Aqui, num contexto colonial – interno ou externo -, o critério definitório básico é, por parte da sociedade sujeitada, “a crença religiosa na vinda de um redentor que porá fim à presente ordem de coisas” (Kohn, 1959: 356, citado por Melatti, 1972: 35) (12). O discurso messiânico parece ser, dessa maneira, fundamentalmente mítico, isto por assentar-se na sobrenaturalização da desordem, bem como das ordens arquetípica e teleológica. Observe-se como os veículos cargueiros - aviões e navios na grande maioria das vezes – desempenham papel simbólico central na trama messiânica, identificando-se com e poder e a riqueza da sociedade dominante.

O que o episódio do apresamento do avião por índios do Alto Xingu evidencia é, no entanto, o oposto do messianismo; ou seja: o desencadeamento de toda uma série concatenada de ações no sentido da tentativa de ruptura da dominação colonial. De um lado apropriação do aparelho – devolvido embora, mas como veículo semiológico de poder indígena. De outro, o “parricídio” simbólico  de quem  sempre foi chamado de “papai grande”. Finalmente, a intenção de liquidar o caráter de objetos que a saga impôs aos índios, que, assim, se evidenciam como sujeitos históricos, politicamente saltando da retórica do enfrentamento para o seu emprego calculadamente eficaz.

Os acontecimentos imediatamente posteriores ao apresamento estudado ao que tudo me faz parecer reforçam, de maneira definitiva, a interpretação aqui esboçada. Conforme já noticiado no início deste trabalho, tais acontecimentos resultaram na conquista, pelos índios, de todos os cargos administrativos no Parque Indígena do Xingu, isto numa reviravolta absolutamente sem precedentes no indigenismo brasileiro.

O estatuto da tutela (13), pela União, dos povos e indivíduos indígenas constitui uma das mais relevantes questões na atual cena indigenista brasileira. Apropriado pelo estado em termos eminentemente individuais, cognitivos e limitativos – rejeitada, desta forma, sua leitura política e propiciativa -, este estatuto tem se mostrado contraditório por excelência. Tal característica tem se aguçado recentemente, sobretudo a partir da emergência, a plano nacional, do movimento indígena, evidenciada pela eleição à Câmara Federal do deputado Mário Juruna, e muitos outros fatos importantes.

Sabe-se que a tutela vem a defender pelo menos dois desideratos básicos no sentido da sobrevivência das sociedades indígenas entre nós: a apropriação coletiva das terras e, principalmente no caso dos grupos tribais sem maiores experiências de contato intertécnico, a preservação cultural e étnica.

Ao mesmo tempo, no entanto, o mecanismo, manipulado pelo estado, tem sido empregado no sentido do reforço da representação do índio como politicamente menor, incapaz. A perspectiva paternalista aqui é sintomática, os atos políticos indígenas aí sendo encarado como “infantis” –  evidentemente que numa visão da infância, também claramente discricionária. Quando não adotava esta perspectiva, no entanto, a alternativa é simplesmente extrema: “terrorismo”. Note-se como foi bem esta predicação que dominou, embora subrepticiamente, a avaliação, por parte de alguns setores da imprensa, do recente episódio de ocupação, pelo Xavante, da sede Funai em Brasília (14). “Infantilidade” e “Barbárie”, correspondentemente às figuras do bon e do mal sauvage, são representações que pertencem ao mesmo quadro ideológico colonial, de dominação e exploração.

O conceito jurídico de reação de situação (Bruno, 1959) tem sido empregado pela comunidade indigenista em diversas ocasiões de defesa de indígenas – indivíduos ou não – envolvidos com “civilizados” em ocorrências criminais. O objeto deste uso é descaracterizar, no índio, a imputabilidade do cidadão maior, pois:

“O ato de agressão práticado no interior de um sistema de fricção interétnica, de que o agente ou agentes provenham de minoria indígena e o paciente ou pacientes da etnia dominante é no todo ou em parte... resposta a condições ambientais, com o resultado psicológico  de grave alteração da consciência relativa, que somado ao desajuste cultural às normas de conduta da etnia dominante, pesa decisivamente na diminuição do grau de imputabilidade.”(conforme Agostinho, 1978:32, citado por Reesink e Carvalho, 1983:27)
O emprego desta figura jurídica, embora adequado e útil em muitos casos, não deve ser visto, no entanto, como panacéia defensiva  dos indígenas envolvidos em “atos violentos” contra a sociedade dominante. Sobretudo quando estes atos se caracterizam – como o aqui estudado – exatamente pela consciência da dominação e da exploração etno e genocidas. Para este tipo de ato é que cunhei a expressão legítima defesa étnica.
Ao contrário do que ocorre com um ato de reação de situação, o que marca um outro de legítima defesa étnica, segundo elaboro, é não a grave alteração da consciência relativa – uma quase irracionalidade; ou  o desajuste às normas da etnia dominante – uma proximidade de desvio. Exatamente ao contrário, sua marca é a plenitude do uso da razão no sentido da adequação às normas de uma sociedade, em perigo e ameaça por outra. Aí está a sua legitimidade.

O mito da “democracia racial brasileira” escamoteia a desigualdade política vigente entre as muitas etnias que compõem o País. No plano jurídico, tal ideologia dominante se evidencia pela pura e simples omissão da própria questão interétnica. A adoção generalizada do conceito de reação de situação torna tal omissão ainda mais ambígua, criando-se assim o terreno ideal para toda espécie de manipulações, pois aí o índio sempre será visto em termos desviantes e de uma pretensa irracionalidade. Desta maneira, torna-se fundamental que os Movimentos Indígena e Indigenista operem na direção da mudança do quadro jurídico pré-existente, única condição no sentido da própria existência jurídico – política da plurietnicidade.

NOTAS

(1) 
Esta é a versão revisada do meu trabalho Menezes Bastos (1983b), por sua vez a expansão de Menezes Bastos (1983a). Sobre o mesmo assunto, conforme Franchetto e Lea (1983), Franchetto e Schwartzman (1983), Franchetto (1984) e Comissão Pró-Índio de São Paulo (1983). Por comentários às versões acima citadas deste trabalho, agradeço às seguintes pessoas, sem, no entanto, por nada responsabilizá-las: Leonardo Fígoli, Roberto Cardoso de Oliveira, Maria Lúcia Cardoso, Alcida Ramos, Custódia Selma e José Humberto Fagundes. Leve-se em conta, na leitura do texto, o presente etnográfico de 1983.

(2) 
Os acontecimentos posteriores aqui referidos partem da apreensão de uma balsa que faz a travessia do rio Xingu na BR- 080, apreensão esta realizada pelo índios Txukahamãe. Originando-se aí, eles desembocaram na prisão de reféns “civilizados” (funcionários da FUNAI) pelo índios e, depois, na exoneração do então presidente da FUNAI e na nomeação, para os cargos administrativos do Parque, de indígenas na área. Esses eventos foram amplamente noticiados pela imprensa nacional. Franchetto e Lea (1983) divergem da análise por mim elaborada nas duas primeiras versões deste trabalho, e aqui confirmada, com base, ao que me pareceu, num seu pretenso “olhar ‘revolucionário’”, “problemático e simplificador” (conforme pg. 12). Tenho para mim que essa crítica parte de uma visão – para não dizer “olhar” - por demais desatenta às concretas mudanças que os episódios em consideração efetivamente produziram.

(3) 
A transcrição integral, até agora inédita, consta no Anexo I. Fagundes (1983a) publicou partes desta transcrição. A Comissão Pró-Índio de São Paulo preparou também uma transcrição integral da fita (conforme Comissão Pró-Índio de São Paulo, 1983).

(4) 
O documento coletivo dos índios sobre o episódio (conforme Kanísio et alli, 1983) consta no Anexo II. Quanto à imprensa escrita, o episódio mereceu amplo destaque nos jornais do país, de junho a agosto, tendo eu me limitado aos seguintes: “Jornal de Brasília”, “Correio Braziliense”, “Folha de São Paulo” e “O Globo”.

(5) 
O avião aprisionado foi um “Cessna 182”, prefixo PT-CJK, procedente de Belo Horizonte. Propriedade de Roberto Correia Leal, tinha como piloto Leonardo S. Vieira. Conforme Franchetto e Schwartzman (1983) para informações atualizadas sobre a situação assistencial e fundiária do Parque.

(6) 
Conforme o Anexo II para dados sobre a visão dos índios acerca da missão de Cláudio Villas Boas.

(7) 
Conforme Fagundes (1983b) para dados sobre as retaliações referidas.

(8) 
Conforme comissão Pró-Índio de São Paulo (1983) para fotos do aspecto do avião ao ser devolvido.

(9) 
Sobre a Expedição Roncador-Xingu, veja Marques (sd) e Meirelles (1960).

(10) Os índios xinguanos, habitantes tradicionais do Alto-Xingu, ocupam a sua parte sul e são os seguintes: Kamayurá, Awetí (Tupi), Waurá, Mehináku, Yawalapití (Aruak), Kalapálo, Kuikúru, Nahukwá-Matipúhy (Karib) e Trumaí. Os do norte: Kayabí, Yuruna (Tupi), Suyá, Txukahamãe, Krenakore (Gê) e Txikão (Karib). A expressão xinguense procura rotular aqui , por inteiro, todos esses grupos tribais. “Caraíba” é o termo xinguano para “civilizado”.

(11) Sobre o episódio de telenovela Aritana, conforme Castro (1979a, 1979b). Em Menezes Bastos (1983c) ensaio um esboço de interpretação do mesmo.

(12) Sobre o messianismo, conforme também Queiroz (1965) e Crocker (1967).

(13) Santos (1982, org.) traz uma série de contribuições sobre a questão da tutela e relativas.

(14) Sobre este episódio Xavante, veja Associação Brasileira de Antropologia, Regional do Distrito Federal (1983).
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ANEXO I

Transcrição da fita gravada quando da ida do Senhor Cláudio Villas Boas ao posto Indígena Diauarum (Parque Indígena do Xingu) para negociações com as lideranças indígenas que aprisionaram uma aeronave.

S. Schwartzman e Rafael José de 

Menezes Bastos, 1983

Tsiravé Kayabí. ... o que acontece agora. Você quer que a gente fique amigo do branco agora? Não somos, não. Foi você que nos ensinado. Depois, quando você saiu, a gente estudou como a gente vai aprender. Como a gente vai defender o povo. Não é? E agora eu vim prá você para resolver tirar esse avião. O avião não vai sair mais não. Não vai mesmo. Vai quebrar esse avião... Não, não, Cláudio, você tem que ficar quieto.

Cláudio Villas-Boas: eu tenho direito de falar.

Tsiravé Kayabí: não tem, Cláudio. Não tem, não, porra. Não tem direito, não. Você não trabalha mais com FUNAI, tá? Você já aposentou agora. Agora não adianta que você vai resolver esse caso com nós, não. Precisa tem que me ouvir, viu Cláudio? .... Quando você namorava mulher de índio, só ficava xingando a gente. Quando você tava aqui nessa área. Então você só poucas vezes que você fica falando, só prá gente ficar com medo de você. E você fode nossa mulher. Então, aqui que nós tamos, acabando essas coisas com você, tá? Não tem nada que você me esconda não, tá? Por isso que tem que gente que ganhar aqui com promotor, esse gente que está na Funai, porque ele não vem? Prá índio ver. Mas está muito tarde prá resolver esse caso. Porque se o presidente ver esse avião, ele podia tirar na hora. Esse que a gente tá precisando. Agora não adianta mais, não. Porque a gente vai entregar avião prá /da FAB? Não vai, não. Avião vai acabar aqui mesmo, pô. De jeito que não vai sair mais. Pergunta pro pessoal aí. Pergunta quem vai tirar avião daqui. Quem vai tirar. Ninguém vai tirar, não. Vai acabar na sua frente. Você está aqui... muito prá você, muito que você, muito que você conversa com a gente e você... a gente cansou... quando a gente tava sentado ouvindo falando, você estava conversando tanto com a gente, xingando a gente... Você não trabalha com nós. Você que está lá, cansado, pensando muito índio que estão trabalhando aqui, sofrendo no seu trabalho aqui nesse... trabalho de índio. E agora, problema, quando chega problema muito pesado só você vem aqui? Cadê pessoal que trabalha aqui com nós? Cadê se ele vem aqui prá retirar esse avião? Então não tira esse avião daqui, não. De jeito nenhum, agora não, agora não vai mesmo. Não vai mesmo, Cláudio.

Cláudio Villas Boas: você tem que me ouvir.

Tsiravé Kayabí: negativo

Cláudio: então, deixe eu falar...

Tsiravé: não, não, não, negativo. Não quero esse assim, não, de jeito nenhum.

Cláudio: a pessoa que me mandou aqui...

Tsiravé: então, porque essa pessoa não veio aqui? Porque que você veio sozinho, seu Cláudio? Depois, você vai falar mal da gente, prá fora. Vai, vai inventar um rio... O que você vai inventar... você é muito falso. Tanta besteira que você fez nessa área. Tanta besteira que você faz.

Cláudio: eu passei minha vida aqui.

Tsiravé: que “passou minha vida aqui” .... Conversa aí se vai tirar avião. Nada.

Cláudio: ... 36 anos. Saí daqui com 63 anos de idade.

Tsiravé: esse Guarani ...? ... tacar no rabo dele. Eu ia dar porra. Porque que Guarani não vem aqui? Porque a gente não vai dar ... em você? Porque você a gente conhece há muito tempo, você trabalhava com nós. Sofremos. Então, você tem que me ouvir.

Cláudio: vocês não estão percebendo que eu gosto de vocês?

Tsiravé: então, agora, Cláudio, pergunta pro pessoal aí, Cuiussí, Cuiabano está aqui, Canísio está aqui, pessoal que tá aí. Conheceu primeiro, criaram na sua mão. Pergunta aí se vai responder você.

Cláudio: deixe eu falar. É realmente um problema muito difícil, este do avião.

Tsiravé: nós não tem medo de jeito nenhum

Cláudio: tem

Tsiravé: porque eu tenho medo de você? Xingando de mim. E eu tenho medo de você? Quando eu era garoto, eu tenho de você? Não tenho, nada. Eu quero ver o que você deu prá mim. Agora que eu tô vendo o que você deu prá mim. Tá? Tá?

Cláudio: não tem sentido isso, meu Deus.

Tsiravé:  quantas vezes que só você agora. Olha, você não viu aquela época do Olímpio, que você, que tiraram daqui ... Vem Apoena aqui, fica aí ... Pessoal perdeu a briga. Só prá que você dão. Dão treinamento prá pessoal prá deixar a moçada ... Hoje em dia não tem mais isso, não. Avião não vai sair mais daqui, não. Então não vai ter mais isso, não.

Cláudio: Olha, nós precisamos conversar.

Tsiravé: não, não, não, não.

Cláudio: uma cabeça só ...

Tsiravé: não, não ...

Cláudio:  se você não quiser me ouvir, você deixa os outros me ouvir. É assim.

Tsiravé: não vou não. Ninguém vai falar com ele ... vai ficar manso, conversar vivo agora. Ninguém vai falar mal de você ... ninguém vai fazer assim não.

Kuiussí: nós está brabo. Você veio sozinho ...

Tsiravé: se Guarani vier aqui, eu vou dar uma bordunada na bunda dele. Porque que ele (não) vem? Porque que ele está lá trabalhando? Só prá sacanear índio? Só prá ele ganhar dinheiro? Que ele está ganhando na costa de índio? Prá que?

Cláudio: por isso que eu vim ... prá saber disso tudo.

Tsiravé: porque que ele ... vem aqui, vem aqui só prá enganar? Olhe, eu fiz tudo. Aquele Doutor Valdemar, criança morreu, a gente morre. Todo isso aqui no Parque. Porque aquele Dr. Valdemar está lá? O careção está lá ... Porque?

Cláudio: agora eu vou...

Tsiravé: e você vem aqui, só você prá resolver? Só que você trabalha prá nós lá. Não, você não trabalha mais, não. Você tá aposentado. Você não trabalha mais. Você tá velho. Só ficou só o Guarani ou outro, Dr. Valdemar, o Presidente que está trabalhando com índio. Porque que ele não vem aqui? Porque? Porque que ele não vem aqui? Prá resolver esse problema do índio? Porque?

Cláudio: Você sabe o que é assessor? Assessor, sabe o que é? Assessor quer dizer pessoa que vem representando o presidente. Eu vim aqui prá conversar com você em nome do presidente. Eu sou assessor dele. Ele não tem, por exemplo, o mesmo hábito, não conviveu com vocês. Ele entende... Então ele pediu prá mim que eu fizesse essa viagem. Eu falei: claro, sim senhor, temos que salvar o pessoal. Passei lá... Sempre eu ensinei. Eu dei milhões de sugestões prá aqui... Tenho muitos amigos aqui. Fiz tanta força. O próprio Sabino... Ele está aí... Eu passei muitos anos a fio. Prá salvar essa...vida...

Kuiussí: Ô Claudio... fica quieto. Fica quieto que a gente conversa com vocês. Antes de sua saída, está pensando que FUNAI
 está trabalhando bem com nosso. Não é nada.

Cláudio: o que é que você quer?

Kuiussí: Não, fica quieto, Cláudio. Eu quero contar direitinho prá vocês. Prá saber isso.

Cláudio: tá bem, tá.

Kuiussí: Porisso que a gente tá bocado doente. Eu tá segurando avião. Eu da pega avião. Daqui. De fora. FUNAI não gosta índio. Ele ganha dinheiro da costa do índio. FUNAI trabalhando com índio. Vê isso, Cláudio. Você já muito conhece todo mundo. Do mundo do tribo. FUNAI tá trabalhando bem com índio? 

Cláudio: não, em todo lugar, não.

Kuiussí: Então?

Cláudio: quando tem um delegado bom, como o Álvaro lá em Bauru, os índios estão muito satisfeitos, né? Que eles sabem todos, tirando os cachaceiros, que trabalhando prá fazer.... bóia fria.

Kuiussí: agora, índio tá sofrendo na mão da FUNAI. Índio tá sofrendo muito na mão da FUNAI. FUNAI tá jogando nosso. Cadê remédio? Cadê coisa?... tá pedindo coisa prá ele.

Cláudio: correto, correto. Quem?

Kuiussí: diretor. Presidente receber tudo. O índio tá precisando coisa prá... prá tirar dinheiro prá índio, prá comprár coisa prá ele.

Cláudio: nisso você tem razão.

Kuiussí: agora, Dr. Valdemar tá merda. Você vai me ajudar? Você vai ajudar índio? Então, manda vai... manda prá presidente mandar ele embora.

Cláudio: eu falo.

Kuiussí: fala? Eu quero ver. Eu quero ver como você fala.

Cláudio: falo e..

Kuiussí: aqui que você fala. Lá você não fala mais.

Kokrére: você tudo só mentira. Só mentindo índio.

Cláudio: você acha que ... você acha que eu... você sabe que eu não conheço o presidente? Então, vou ser mais amigo dele do que com gente que eu vivi trinta anos? Eu sou um monstro. Sou um porco talvez. Como é que eu posso gostar de uma pessoa que eu não conheço? Em vez de umas pessoas com as quais eu vivi, desde moço? Até velho? Não tem sentido isto. É ridículo ...

Kuiussí: mas eu quero Dr. Valdemar sai logo. Eu não quero mais Dr. Valdemar vai ajudar nós.

Claúdio: eu vou falar prá ele ... Mande uma pessoa comigo prá ver se eu não vou falar, se eu não vou falar. Vê uma roupinha aí ... Eu vou falar, vamos, com o presidente. Prá ver se eu vou falar, se eu não vou falar.

Kuiussí: mais outra coisa, Cláudio. Pera aí. Eu tou ... Primeiro, eu não quero avião sair daqui. Não quero.

Cláudio: não, não, isso nós podíamos conversar bem. Sabe porque? Vai me dar, nesse caso, força bastante prá poder realmente falar duro com o presidente como você está falando.

Kuiussí: agora ... porque ... presidente vem prender esse avião, eu quero conversar com o presidente viu? Porque eu está bocado raiva de você. Porque pai nosso. Porque Funai mandou você prá cá saber de avião? Prá você tirar da gente. Funai mandar muito piloto ruim com você. Não pode.

Cláudio: não, rapaz. Você tem que compreender que vocês já fizeram o aprisionamento do avião. Agora tem que entregar o avião prás forças do estado.

Todos: não, não, não (desacordo geral).

Kuiussí: quando Funai não arruma piloto. Funai não quer trabalhar, não ajuda índio. Então, avião ficar aqui mesmo.

Kanísio: não tem nada com militar, não tem nada com militar, Índio é índio.

Kuiussí: índio está de guerra. Índio quer mostrar o que é índio mesmo. Não adianta que acabar. Não tem nada com militar.

Kanísio: militar é militar. Se quiser acabar índio agora, pode acabar. Índio está a fim de acabar mesmo ... Se quiser acabar o Xingu, pode acabar o Xingu. Porque índio está a fim de acabar mesmo. Se quiser acabar o índio, pode acabar porque, pode acabar o índio, só Diauarum, não. Pode acabar o índio do Brasil inteiro. Se quiser, o brasileiro, acabar o índio, pode acabar. Só por causa do avião vai acabar índio, pode acabar.

Kuiussí: avião que nada. Piloto vai embora tranquilo.

Kanísio: agora, não vai sair daqui. Não tem nada que venha tirar.

Kuiussí: piloto não morre nenhum. Vai daqui tranquilo ... Aqui o caraíba não pode descer, aqui o outro caraíba não pode vem aqui não, viu? Esse que tá ensinando muito comigo. Por isso que meu cabeça muito bom. E eu sabe bastante, viu? Não pode outro caraíba vir descer, aqui. Ele não é ... não é ... Seu nome é Seu Cláudio, outro é Seu Cláudio. Não quero mais ensinar comigo, não. Esse aqui, primeiro, também não vai nenhum ensinar comigo aqui. Você mesmo que não vai ensinar comigo aqui. Por isso aqui, Cajabí, não quer isso aqui, não. E nós aqui tudo, por isso aqui eu fico muito raiva isso aqui também. Viu? Não tem, não tem, não tem meu parente.

Kanísio: Agora ... Dr. Valdemar tá ... nós tá perdendo vacina. Bem agora.

Todos: Valdemar, manda ele embora.

Cláudio: Valdemar?

Kanísio: buscar avião dele aqui ... quebra ele todo.

Cláudio: eu quero escrever os nomes. Prá mim falar com o presidente. Viu?

Cuiabano: se quiser ... também ninguém ficar com medo aqui. Pode matar que nós, pode matar nós aqui.

Cláudio: palavra de Villas Boas. Você sabe que não pode? Isso é contra as leis da humanidade.

Cuiabano: eu não fico brabo você, não.

Cláudio: você não pode ficar brabo comigo.

Cuiabano: fico raiva outro.

Cláudio: isso! Eu sei. Você sabe? Matar, eles não podem fazer isso.

Kuissí: ei, Cláudio! Quem que vai? Quem é? Você quer índio mesmo? Você ajuda? Avião vai ficar aí. Eu não quero sai daqui avião. Esse avião vai sair daqui, não quero.

Cláudio: ah! deixe isso ai.

Todos: não.

Kuiussí: como você é criança! Tá criança que tá falando!

Yawari: se avião não sair daqui, como que o dono vai fazer com nós? Como que o dono vai fazer com nós? O dono do avião?

     ?   : vai dar...

Yawari: vai dar?

Cláudio: eu posso dizer prá ele dar um barco de alumínio?

Diversos: podia dar antes.

Yawari: agora nós não quer nada presente. Cadê presente? Cadê roupa que eu tenho? Que a FUNAI deu? Eu também não tem barco. Não tem motor. Nada. Primeiro a gente respeitar você. Primeiro. Viu? Primeiro gente respeitar você. Mas porque que você veio respeitar esse branco aí? Porque ele mandou você? Porque você mesmo muito fez isso. Por isso que ele mandou você falar por ele. Porque não veio gente grande? O presidente? O Guarani? O Coronel Zanoni, não sei quem é mais gente grande que trabalha com índio? Porque que não vem falar com gente aí? Depois ele vai falar longe lá. Cozinhar o índio. Porque que ele faz assim? Bom. Primeiro, FUNAI trabalha muito bem. FUNAI gastar muito dinheiro. Agora, com o índio ele tem dó de gastar dinheiro. Cadê presente que ele mandou para nós?

Cláudio: eu posso dar uma explicação a vocês?

Yawari: não. depois você fala... se você não entregar avião, aí ele não vai ajudar mais você. Diz Cláudio. Tá bom. Tá bom que ele não vai mais ajudar. Prá FUNAI tá muito bom. Aí nós vai voltar pro mato, como vivia antigamente. Como nós ficou primeiro. Antes que vocês encontrou com branco. Aí nós vai abandonar o Posto. Aí entra o branco. Esse fazendeiro que tá aí vai acabar com isso aí. E vai entrar no mato todo mundo. Aí, nós vai atrapalhar mais ainda vocês. Aí você pode ficar tranqüilo. Pode ficar na sua casa, tomar cerveja, tomar pinga, porque vocês gosta tomar. Viu?

Cláudio: eu não tomo, não.

Yawari: eu não estou falando prá vocês. Todo branco. Viu? Tudo. Vocês tem dó de gastar dinheiro pro índio. Viu? Agora, avião não vai sair, nunca mais.

Cláudio: posso fazer uma coisa?

Yawari: não, depois você vai dizer alguma coisa.

Cláudio: ah!

Yawari: aí, sim. Avião não vai sair daqui. E depois. A FUNAI... o militar não vai mandar mais avião prá vocês. Tá bom. Isso aí muito bom prá nós. Prá FUNAI também muito bom. Aí, a FUNAI pode ficar tranqüilo. Viu? Bom... nós nunca brigar com vocês. Mas hoje, sim. Hoje dia de brigar. Viu? Não por causa dessa porcaria, desse avião que tá aí. Nós não pediu avião prá ele. Porque o cara passou aqui, desceu aqui? Ele conhece muito bem a área. Onde ele voa, conhece todo o lugar. Porque que o cara vem aqui entregar avião prá nós? Ele que deu prá nós. Viu? Ele que deu prá nós. Porque ele não veio resolver mais cedo? Aquele dia que nós chamou ele? Nós ficar chamando ele, prá conversar com Coronel Zanoni, com Guaranis, ele ficou esperando, ele passou outro lado do céu. Ele não passou baixo, não. Ele passou do outro lado do céu, que ele passou. Foi lá no Zanoni que ele foi. Nós ficar chamando ele aqui, nós conversar cm Guarani, com Coronel Zanoni. Que gosta de gritar com cara de índio.
Cláudio: ele grita?

Kanísio: grita. Ele gosta de gritar com cara de índio. Ele fica aí na frente, pelado, na frente de você. Se ele vier , nós ia tirar a calça dele. Prender ele, ficar pelado na frente de índio.

Tsiravé: nós chamou ele: “Coronel, eu quero que você vem amanhã”. Nós falou prá ele. “vamos descer de avião aí”. O cara não parou motor. O cara ficou só... ficar tremendo dentro do avião. Aí nós passou o rádio prá ele: “Coronel, nós está esperando você aí”.... Passou pro outro lado do céu, no outro dia. Nós não escutamos nem barulho de avião. De medo. Porque
 que ele trabalha com índio? Quem trabalha com índio, ele pode entrar no meio. Pode entrar no meio, fala com filho da puta aí, o índio aí. Viu? Agora nós entrar no mato, prá todo mundo vai sumir no mato de novo. Eu sei que nós atrapalha muito FUNAI, viu? Aí a FUNAI pode ficar tranqüilo.

Yawari: é. Pode ficar com o dinheiro dele. Aí, pode sim. Pode abrir nossa casa. Fica passando na rua com seu carro, isso você tem. Pode passear na rua, viu? Vai pro outro lugar. Gastando dinheiro. Aí pode ficar tranquilo. Não gastar dinheiro pro índio. Índio atrapalha muito a Funai. Não quiser ajudar o índio, tá bom. Prá mim tá bom. Viu? Prá mim muito bom demais. Eu sei que índio vai acabar, viu? Por causa de avião. Se quiser acabar o índio por causa dessa puta velha que tá aí, pode acabar. Aí nós não vai atrapalhar mais.

Cláudio: não tem nada disso.

Tsiravé: é melhor prá você.

Yawari: aí você pode fazer serviço que você tá fazendo e pode fazer, viu?

Cláudio: eu não, to fazendo ... força danada prá conversar com vocês.

Tsiravé: mas porque não vem gente grande, mandaram só você aí?

Cláudio: mas eu não sou grande?

Tsiravé: eu sei que você é grande.

Yawari: você era grande. Agora você ... hoje em dia, você tá ficando mentiroso.

Kuiussí: mandaram você prá amansar nós, prá tirar avião. É. Por isso que ontem nós viu falava ... Guarani vem ontem. Que já veio ontem. Mas tá esperando você prá amanhã, hoje. Nós tá escutando rádio, de Brasília.

Cláudio: deve tá com medo.

Kuiussí: ele tá com medo de nós. Mas, então, ele chamar você, pai nosso. Ele mandar você prá ...

André: ele é mulher prá gostar de homem?

Cláudio: não, você ...

André: Todo mundo tem saco grande ...

Kuiussí: quando você tava aqui, você bebia pinga, chamava mulher, botava ela no cacete.

André: isso que a Funai devia descobrir o senhor, viu?

Cláudio: não ...

André: eu sou André Cajabí, filho de meu pai Pa'i, meu irmão tá aí. Se você quiser me bater, pode bater na frente dos outros.

Cláudio: não...

André: Guarani é puxa saco de vocês, viu? Eu quando quero falar, eu falo na cara. Viu? Eu não sou puxa saco de ninguém.

Cláudio: você não lembra ...

André: e porque que Guarani não vem aqui? Ah! meu irmão trabalha lá na Funai. Só que criou ele como cachorro. Meu pai tá aí, meu irmão, mais criança. Se na hora eu estivesse com meu irmão, eu ia quebrar aquela Funai. Viu? Porque que entra Guarani? Esse é amigo de índio? Só prá entrar aqui na área? Prá ganhar dinheiro, prá limpar o rabo? Viu?

Cláudio: não sei ...

André: porque que ele não vem aqui? Agora que nós queremos. Esse avião não vai sair. Se quiser vir, então vem com piloto que nós enfia borduna no cú dele. Viu? Quando eu quero falar, eu falo. Viu? Dizem: índio é viado, índio é mole prá caraíba, índio é viado, dá rabo, dá bunda. Agora você é que levam mulher nós ...

Todos: (aplausos a André; gritos, bordunas no chão, etc).

André: vamos conversar mais. Avião não vai sair daqui, não.

Kuiussí: pronto, acabou né? Se vem outro caraíba ... vai voltar sem cabeça. Vai voltar sem cabeça. Se vem prá resolver problema do avião, vai ficar sem cabeça. Quero ver como ele vai voltar lá na cidade. Cabeça dele fica aqui.

André: se vem outro, não voltar mais não. Corpo fica aqui, cabeça vai voltar prá lá.

Kuiussí: vai voltar sem cabeça.

Cláudio: essa coisa prá mim, essa irritação, essa revolta que vocês estão, sabe revolta, não?Vocês estão revoltados. Achando que a Funai realmente não tem feito nada pelo índio. Mas, no tempo em que nós, eu e Orlando, nós tínhamos muito pouco dinheiro que a Funai fornecia prá nós. Assim mesmo, com esse pouco dinheiro, nós sempre trouxemos pano prás mulheres, colares, calças, calção, munição ... tinha bala. Os médicos também, eles assistiam melhor ...

Yeru’ a: (ver ao final, discurso em língua kayabí, traduzido por Payé, em Brasília).

Todos: (longo e caloroso aplauso ao discurso de Yeru’a).

Payé: (traduz para o português o discurso).

Cláudio: ah! meu Deus (ao ouvir tradução).

Payé: (continua tradução).

Cláudio: tudo era brincadeira, nós somos todos amigos (ídem, ao ouvir críticas à sua atuação no Parque).

Payé: (idem).

Cláudio: tem caraíba (invasor) dentro do Parque?

Payé: tem, dentro.

Cláudio: aonde?

Payé: Santa Rita e nunca foi mexido. Já mexemos muitas vezes na Funai prá retirar esta fazenda, aí na BR 80, fica a 40 Km.

Kuiussí: aqui também, em cima, no norte ...

Cláudio: o Cláudio (Romero) sabe disso?

Kuiussí: não , ainda não ...

Kanísio: ele já está sabendo disso; disse que ia pedir um avião.

Payé: (continua tradução)

Cláudio: eu não quero dizer que eu sou um santo, não. Mas a questão é a seguinte, eu passei aqui a minha vida. Quando eu saí daqui, eu não sabia fazer nada ... eu não sabia ir numa reunião, de fazer uma palestra. Agora, sempre defendendo índio, sob todos os aspectos. Eu estava aqui desde 26 anos. Agora eu estou com 67 anos. Daqui mais 10 anos, eu estou morto ...

Payé: (continua tradução).

Cláudio: eu não estou brigando com vocês, não. O dono do avião não é meu parente, não. Vocês falam coisas que não tem fundamento ... Não é meu parente.

Kuiussí: é sim. Você é caraíba, não é?

Cláudio: mas caraíba tem de todo tipo, né? Incrível, meu parente!

Kuiussí: a gente fala assim.

Cláudio: na minha casa não vai ninguém. Não tenho amigo. Só tem lá o Tawahu, que estuda e nada mais.

Payé: (continua tradução)

Cláudio: na época da atração, o Prepori me disse que vocês estavam sofrendo muito seringueiro. Por isso atração.

Payé: devia ter deixado do jeito que estava. Naquele tempo ninguém sabia brigar com branco. O branco briga diferente: da boca, né? Discutir, brigar com a boca. A briga de índio é o seguinte: se o fulano tá brabo, é claro que ele vai não vai brigar com a boca. O negócio dele é acabar com a vida dele. A briga do branco, é claro que é difícil, difícil bigar com branco. O branco também não sabe como é briga de índio. Briga do branco, o índio não sabe brigar com branco. Porque a briga do branco é a caneta. A escritura. Tal, tal, não-sei-o-que, burocracia, é jornal, é televisão, é o rádio; essas coisas, a briga do branco. A briga do índio é acabar logo com aquele que está fazendo bagunça.

Cláudio: com licença. Você sabe que em São Paulo estão morerndo vinte mil pessoas por dia?

Payé: não quero saber se tá morrendo o branco. Nós queremos saber se a gente está morrendo, está acabando. O branco tem mais do que o índio. Nós estamos preocupadíssimo com isso aí.

Cláudio: tem branco mais pobre do que vocês. Não tem? Quem mora na favela ...

Payé: eu sei isso aí. Cláudio, eu também tô revoltado com esse negócio. Eu queria estudar prá fazer alguma coisa prá meu povo. Eu tentei fugir do Posto Leonardo prá FAB. O senhor mandou meu pai me buscar, eu, eu queria aprender ... a FAB prometeu prá mim que ia pagar uma escola prá mim estudar. Mas eu não ia morar na cidade. Eu ia voltar aqui prá fazer qualquer coisa  prá meu povo.

Cláudio: então, porque não tenta fazer?

Payé: o senhor me mandou buscar lá. Eu fiquei muito triste e até hoje eu estou triste, pensando. O senhor devia preparar o índio prá se defender de outra maneira. Mas você preparou o índio com a fantasia: prá fazer aquilo, prá matar ... uma fantasia. O senhor podia preparar o índio de outra maneira, como o branco faz.

Cláudio: não, eu fiz escola ... fizeram escola aqui ...

Payé: mas nunca deu certo. A professora vem aqui ensinar a gente. Fica dois, três dias, trata bem o índio, ensina bem o índio, daqui a uns dez dias já começa: “fulano, não sabe fazer direito”. Ela também não aprendeu assim tão fácil. Claro que ela aprendeu apanhando também.

Cláudio: ensino é assim. Professor tem que ser brabo. Tem falar, tem que exigir. Ele tem que sempre estar brabo, não é?

Payé: pois é. (Continua tradução) Avião vai apodrecer aqui. Avião não é gente. Eu acho que a vida de nós vale muito mais. Que esse ferro velho.

Cláudio: vale muitos aviões. Vale mil aviões.

Payé: (continua tradução).

Cláudio: eu nunca ensinei isso, não ...

Payé: (continua tradução).

Kanísio: vem, então, morrer com índio.

Cláudio: vocês fizeram muito bem em prenderem o avião ...

Kanísio: o que você fez com índio, está esquecendo tudo. Está ficando velho. Você dizia: “caraíba vem aqui, pode metralhar”.

Cláudio: claro que vocês não vão fazer isso, né?

Kanísio: será que você esqueceu tudo, Cláudio? O que você falou aqui pro índio: “caraíba entra aqui, pode matar caráiba”, matar caraíba, pode dar bordunada, dar uma flechada”

Cláudio: mas era um contexto diferente.

Kanísio: se você não era conhecido do índio, você não ia levar sua calça não, você não ia levar seu relógio, sua bolsa. É porque a gente conhece você. Por isso que a gente está aqui conversando essas coisas. Prá ver se você ajuda ...

Cláudio: é por causa dessa confiança que vocês dão a mim que eu vim. Senão não teria vindo. Porque eu gosto de vocês.

Kanísio: o coronel Zanoni fica trazendo embaixador prá o Xingu ... trás máquina prá filmar ... o cara vai se enricar com aquela filmação que vai ser feita aqui no Parque. Cadê o troco do filme, que a gente recebe? Isso dá raiva prá gente.

Cláudio: quem fez o filme?

Payé: no dia que o avião foi preso aqui, o Zanoni tava voando, tinha um menino passando mal aqui, quase morrendo. A gente passou um rádio pro Zanoni, direto no avião e falei: “ olha, avião vai ter que vir pegar o doente”. O Cláudio Romero estava aí. Aí o Zanoni falou: “faz assim, pega avião põe o doente dentro do avião leva prá FAB e a gente vai pegar na FAB, porque o avião da Funai não tem combustível”. Como é que ele tá voando aí com passageiro, aí com mariscador que vem aí. Prá isso a Funai tem gasolina prá reabastecer.

Cláudio: vocês tem razão. Está certo.

Payé: e tem muita coisa prá falar com Cláudio. Não prá você. Nós quer falar prá Funai, prá presidente, prá DGO. Principalmente, esse coronel Zanoni. Coronel Zanoni tem que cair fora.

Kanísio: se ele vier aqui de novo, nós vamos deixar ele aí pelado aí. A gente tá respeitando você. Por isso que a gente deixa você vestido aí. De roupa. Se você fosse outro, nós íamos deixar pelado aí conversando, como índio. É. Nós está respeitando você porque a gente conhece você, Cláudio. Se fosse outro... Coronel Zanoni, Guarani, presidente, nós ia tirar a roupa dele, camisa dele, calça dele, mostrava pinto dele assim. É. Pensa que índio não tem saco prá isso?

Cláudio: eu sei que tem. É por isso que eu vim.

Kanísio: a gente tá aí respeitando você, porque a gente conhece. Mas, nós queremos coronel Zanoni. Se ele vier aqui vou dar uma bordunada nele ... Se ele descesse aqui naquele dia ... quem não deixou isso foi o Cláudio Romero.

Cláudio: pois eu não sabia que eles eram tão nojentos assim.

Kanísio: ah! um mal criado, um bosta, um viado, aquele coronel Zanoni. Ele sempre vem aqui tremendo. Não tem saco prá descer prá descer prá conversar com índio. Nós queremos presidente aqui com índio, sentado, prá índio falar o que está sentindo. Não precisa presidente ficar com medo. Ele não vai morrer. Ninguém não vai morrer aqui. Mais não quero que o branco chegue aqui gritando. Aí sim, aí é outra coisa, aí pode levar uma bordunada. Mas o presidente tem que vir aqui. Prá ele ver o que tá errado.

Cláudio: mas talvez ele não seja um homem de muita coragem. Sabendo que vocês estão assim. Irritados, né? Não era melhor ir conversar com ele lá?

Todos:  não.

Kanísio: índio é bicho? Não, ele tem que vir aqui.

Cláudio: mas a gente não sabe se ele pode vir.

Kanísio: mas porque então que ele entra no serviço do índio?

Cláudio: ele pode estar no lugar errado, né?

Kanísio: ele tem que vir aqui. Prá falar na nossa frente. Pode vir advogado. Porque se você ficar falando prá ele lá, ele não vai acreditar. Tem que vir aqui. Ninguém não vai morrer aqui.

Cláudio: ele promete. E se ele não cumprir: É melhor fazer uma carta pro ministro dizendo a situação que está. Porque o ministro tem muito amigo. E ele vai ser presidente da república. Ele ficou muito entusiasmado com a visita. Diz que vai fazer o possível.

Kanísio: pode vir gente grande, que a gente não conhece. Pode dizer a ele que foi você que ensinou isso a gente. Será que o Cláudio Villas Boas esqueceu o que já falou pro índio: Foi Olímpio que ensinou, foi Francisco que ensinou! Que nada! O Olímpio quando estava aqui não falou nem uma palavra, não tinha nem um canivete no bolso. Francisco não, chegava aqui todo armado. É isso que o Francisco fez aqui. Aquele Francisco bosta que saiu.

Interpelação preferida por Yeru’a Kayabí (esposa do chefe Cuiabano) ao senhor Cláudio Villas Boas. Parte integrante da fita gravada no Diauarum, quando da ida do senhor Villas Boas àquele lugar para tentar a devolução do avião aprisionado pelo índios Kajabí, Suiá e Juruna no dia 2/6/83. Tradução para o português de Payé Kayabí, do original em Kayabí.

Yeru’á: Cláudio, pessoal pegou avião. Pessoal pegou o avião. Conforme você ensinou. Agora você vem brigar com a gente? Que é que você vem fazer? Olha, você falou pro pessoal, você falou assim pro meu marido. Você enchia ele sobre as mulheres indígenas que os seringueiros pegavam. Você falava pro meu marido. Você falava prá meu marido. É por isso que eles fizeram isso (chora). Acho que não vou agüentar, não. Por isso que meu parente pegou o avião. Agora você vem discutir com a gente, né? Você ensinou que se o seringueiro comesse mulheres indígenas... ensinou também: quando eu sair daqui, mulheres de vocês vão só mostrar o rabo pro branco. Agora você vem brigar com a gente? Acho que você vai mandar seu pessoal queimar nós. Quando você queria comer nós, você mostrava cacete prá nós. Aí a gente sentava em cima de você. Quando a gente dava prá você, aí você agradava meu marido. Você fazia com o pessoal e com o meu marido também, quando a gente dava prá você. Aí você chamava meu marido e dizia: quando branco vem na sua terra, não deixa, pode matar. Você ensinou nós que quando branco vai entrar aqui, mulheres indígenas só vai mostrar o rabo pro branco. Você falava isso pros homens. Por isso que meu parente pegou avião do seu pessoal. Porque a gente está morrendo, está acabando. Morreu meu cunhado também. Só nós que estamos morrendo. É por isso que eles pegaram o avião. Agora, você vem sozinho e o dono mesmo não vem. Conforme você ensinou o pessoal, que se vocês não fizerem isso, o branco vai pegar mulher de vocês. Você falava isso pro  pessoal: todas as mulheres de vocês gostam do homem branco. Quando mulher de vocês vê o branco, ela dá pro branco. Você falava isso pros homens. Você falava pessoalmente (não – escondido) prá nós. Quando nós não dava prá você, você falava prá nós duro, que nossos marido eram “bunda-mole”, que deixavam suas mulheres dar pros brancos e não prá você. Você ensinava assim: marido de vocês muito mole demais, pois antigamente deixavam seringueiros comerem vocês. Você falava isso pro pessoal. E agora você esqueceu o que você falou e vem brigar com a gente. Você devia pensar que a gente está morrendo. Você, que foi atrás da gente (que fez nossa “atração”), vem agora brigar com a gente. Só por causa de avião eu estava preparada prá falar com você. Por isso que eu estou falando. Eu não cheguei a pegar (manter relações sexuais) com o branco. Você falava prá mim: se o branco me pegava, se pegava as outras. Dizia que trouxe a gente pro Parque prá seringueiro não pegar mais a gente. E dizia: vocês que davam pro seringueiro, não querem dar prá mim, eu que juntei todas vocês. Os outros brancos não pegavam nós, só você pegava nós. Porque você falava isso? Agora você esqueceu, você vem discutir com a gente, só por causa do avião do branco. Você devia pensar que você devia lembrar o que você ensinou prá nós. Conforme você nos ensinou. Você devia pensar um pouco. É por isso que eles estão fazendo as coisas. Conforme o que você nos ensinou. Você falava que a sua cabeça sabia muita coisa. Agora você esqueceu o que você falava e está discutindo com o meu cunhado. Foi meu parente que pegou o avião. Ele viu que a gente está acabando. Que a gente já perdeu tudo avós, perdeu tudo, tudo, tudo (choro intenso). É por isso que ele enxergou que a gente devia fazer isso. Enquanto a gente não acaba, vamos brigar com o branco, defender nós. Por isso que ele falou pro pessoal da esposa dele e fizeram isso. Por isso e pegaram o avião. Eu não tenho filho prá ajudar eles. Eu estou só. Nós estamos acabando. Estamos pouco. Por isso que nós não estamos brigando com vocês. Você devia pensar que nós estamos acabando e por isso fizemos isso. Conforme você ensinou. Você entendia a nossa língua. Você deve estar entendendo o que eu estou falando. Você devia falar pro seu pessoal que você ensinou assim. Você devia falar isso pro dono do avião: eu que ensinei assim, por isso eles estão fazendo isso. Você devia falar isso. Falar isso pro pessoal. Se o dono do avião viesse, eu ia tirar a roupa dele (é ovacionada). 

ANEXO II

PARQUE  NACIONAL DO XINGU – MATO GROSSO DO NORTE

POSTO INDÍGENA DIAUARUM DE 20/6/83 PARA CPI DE SÃO PAULO – SP

Senhores do CPI de São Paulo. Estamos encaminhando este documento sobre AERONAVE  PT-CJK. Autorizando esta CPI em nome de todos os Capitães abaixo relacionados denunciar na emprensa de acordo informações fornecido atravez deste documento. Esta AERONAVE foi preso pelo chefes indígenas do PI. Diauarum dia 02/6/83 AERONAVE PT-CJK pousou no PI. 10:15 minutos dia 02/6/83 piloto Leonardo S. Vieira, procitencia de Belo Horizonte. A AERONAVE é proprietário Roberto Correia Leal. No que avião foi entrando no estacionamento, os índios reconheceram que era um avião que estava perdido, em seguida foi confirmado que era um avião perdido, os índios já foram correndo na pista de pouso gritando que o avião está preso porque quarta aviões que esta pousando na nossa terra perdido sem nós saber. Já no princípio decidiram que não ia aver acordo com a FUNAI. Dissendo que isto serve para branco como uma AULA, respeito que brancos tem que  nós respeitar nós como índios Brasileiros não temos mais a dar ao porque nós índios já demos o que já tinha que é o nosso pais Brasil que Brancos não esta sabendo sobreviver no solo deste Pais, que foi dado a troco de nada ao Caraíba segundo capitães, Caraíba que trabalha com índios como FUNAI. Responsáveis pelo terra dos índios, ela não tem coragem para garantir as ilhas que grande chefe Branco deu a nós que é reserva indígenas nem isto a FUNAI defende e poucos, muito funcionário delas só se enrica que no suor dos índios, como irmãos Villas Boas, como cel. Zanoni da AGESP e, outros que nós não interessa falar agora. Assim a briga dos índios Suya, Kaiabi e Juruna. Até presente data não houve nenhuma acordo com FUNAI até mesmo presensa do Cláudio Villas Boas não houve acordo algumas, Villas Boas tentou convencer os índios prometendo ao índios para dar troca de avião, Barcos e motores de popa, Villas Boas quando veio ao PQXIN dia 19/6/83 conducio junto sua Bagage ½ Kg. de missanga, 500 tiros de balas cal. 22, 48 pilhas grandes marca EVERETE pilhas mais vagabunda, isto deixando os índios mais revoltado  ainda. Os índios muitos deles lebrou ao Cláudio Villas Boas, quando passo seu tempo no Parque desrespeitando famílias dos índios, quando uma índia interrumpio reunião dos capitães com villas boas dessemitindo a palavra do Cláudio quando falou que Villas Boas nunca teve relasão sexoais com as indias.

A índia Kaiabi de nome Jerua Kaiabi dissendo ao Villas Boas todo que estava dissendo era mitira do Villas Boas, Cláudio vivia brigando com os marido das índias para que os marido deixace as us esposa para ele, todo destimonha esta gravada que estamos enacaminhando apara este CPI. De S. Paulo. Quanto ao AERONAVE encontra-se em poder dos líderes desta comunidade, caso a FUNAI não concorda com intenisação do AERONAVE ao dono do avião não concordar doação para comunidade indígena do parque, será destruído o aparelho PT-CJK. Negando devolver ao dono do avião não aceitando nenhumas Objeto em troca.

Assina seguinte pessoas:

KANISIO KAIABI, CUIABANO KAIABI, KUIOSSI SUYA, WETAG SUYA, 

KRKRERE SUYA, KAMANI TRUMÃI, SIRAVE KAIABI, MOIOWE KAIABI,

SABINO KAIABI, JAVARI KAIABI, MAIRAVE KAIABI, KARADINE        
JURUNA, NHANHA JURUNA, IPO KAIABI, AXIXIM JURUNA, TUIM 
KAIABI, ANDRE KAIABI, KAIPA KAIABI. TAVAPÂN KAIABI, PAIE 
KAIABI.
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