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RESUMO

A voz do contador de histdrias desempenha funcao social e historica de grande importancia na
cultura do povo Xakriaba. Assim, buscou-se analisar como a expressdo poética dessas vozes
ressoam na educagdo escolar indigena Xakriaba por intermédio de narrativas empreendidas na
performance de professores que se configuram também como contadores de histdrias. Neste
movimento de lancar um olhar mais acurado sobre a presenca dos contadores na escola,
interessaram-nos particularmente professores de Cultura que também sdo identificados entre
os Xakriaba como narradores da tradicdo oral. Para o desenvolvimento da pesquisa optou-se
por uma perspectiva etnogréfica utilizando como instrumentos de coleta de dados a
observacao participante e a entrevista narrativa. Foi possivel compreender o papel dos
contadores de historias na cultura deste povo indigena, sua fun¢do de “homens-memoria” e de
conhecedores, e como se ddo os modos de aprendizagem nas praticas de produgdo e
transmissao do conhecimento em que os contadores de historias professores de Cultura atuam.
Na escola Xakriaba, o professor de Cultura, bem como os contadores de histdrias assumem a
funcdo de fazer circular a cultura, os costumes e as tradicdes concebidas no interior da
“cultura” do grupo indigena e presentes nas historias contadas. Observamos ainda a
diversidade de narrativas gravadas nesta cultura acustica, mais baseada no som do que na
escrita, onde as historias contadas séo o reflexo dos processos de contato e mistura, e ressoam
em um movimento continuo de fortalecimento do ser Xakriaba. Percebemos como a educacao
diferenciada se edifica na escola deste povo indigena a partir das relacdes que se estabelecem
entre diferentes saberes e geracgdes, na luta pelo direito a educacgdo, ao territério e a cultura em

conformidade com os modos especificos de ensinar e aprender.

Palavras-chave: Educacdo Escolar Indigena. Cultura Acustica. Contadores de historias.

Performance. Narrativas orais



ABSTRACT

The voice of the storyteller plays a major social and historical role in the culture of the
Xakriaba people. This thesis analyzes how the poetic expression of these voices resonates in
the Xakriaba indigenous school education through narratives undertaken in the performance
of teachers who are also storytellers. While focusing on the presence of storytellers in the
school environment, we are particularly interested in teachers of Culture who are also
identified among the Xakriaba as oral tradition narrators. For the development of the research,
we adopted an ethnographic perspective, using participant observation and narrative
interviews as sources of data collection. As a result, it was possible to better understand the
role of storytellers in the culture of this indigenous people, their role as "memory men" and
connoisseurs, and the modes of learning in the practice of production and transmission of
knowledge in which these storytellers/teachers of Culture operate. In Xakriaba schools, the
professors of Culture as well as the storytellers assume the function of circulating the culture,
customs and traditions conceived within the "culture” of the indigenous group and present in
the stories told. We could also attest to the diversity of narratives registered in this acoustic
culture, based more on sound than on writing, in which the stories told reflect processes of
contact and mixing, and resonate in a continuous movement of strengthening Xakriaba
identity. We observed how differentiated education is implemented in the indigenous school
based on the relationships among different generations and modes of knowledge, in the
context of the fight for the right to an education, to their territory an to education, and taking

into account specific modes of teaching and learning.

Keywords: Indigenous School Education. Acoustic Culture. Storytellers. Performance. Oral

narratives
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Figura 1: Arvore Barriguda, caminho entre as aldeias Imbadba I e 1. Foto autora, 2017



1 Faixa 1l CD - Anexo 1

Eu sb caboclo do mato
Eu s6 Xakriaba
Eu sb caboclo do mato
Eu s6 Xakriaba
Heia, na mata eu sei entra
Heia, na mata eu sei entra

Sou filho da natureza
Eu s6 Xakriaba
Sou filho da natureza
Eu s6 Xakriaba
Heia, na mata eu sei entra
Heia, na mata eu sei entra

Eu sb caboclo do mato
Eu s6 Xakriaba
Eu sb caboclo do mato
Eu s6 Xakriaba
Heia, na mata eu sei entra
Heia, na mata eu sei entra

Sou filho da natureza
Eu s6 Xakriaba
Sou filho da natureza
Eu s6 Xakriaba
Heia, na mata eu sei entra
Heid, na mata eu sei entra!



1. IDEIAS SOBRE UM PERCURSO

Intdn gente... é que a historia faiz parte assim da cultura... se a
gente num tivé historia ai fica fraco... € que o direito fica se
esgotano e o que reforca é a gente té as historia, da gente. Que
nem antigamente, nois sentava ‘ssim na béra do forgo... com os
mais véio e contava historia... eu sabia muitcha historia e
isqueci quais tudo. Que a gente invorvi, mexe com tanta coisa,
mexe co’ uma aqui, otra dali e vai isqueceno das historia.

Ai v6 contd uma ‘qui de... déxa vé...

Sr. Manoel Xakriaba?

Esta pesquisa procurou analisar como a expressao poética da voz dos contadores
de histdrias estd presente na educacdo escolar indigena Xakriaba. E um trabalho que
surge pela minha relacdo pessoal com as narrativas tradicionais e a contacdo de
historias, como também por inquietacBes suscitadas no trabalho como professora
formadora do Programa Saberes Indigenas na Escola — (SIE)?; tais questdes me levaram
a investigar sobre a educacéo escolar indigena Xakriaba.

Minha histéria com os Xakriaba inicia-se no ano de 2015, e posso dizer que
também as inquietacdes desta pesquisa, mesmo que ainda empiricas, se iniciam a partir
deste periodo com as primeiras experiéncias em campo, quando passei a fazer parte da
equipe do Nucleo UFMG do SIE, na Faculdade de Educacdo da Universidade Federal
de Minas Gerais — (FaE/UFMG). Como contadora de historias, fui conduzida
imediatamente a identificar a forte presenca de diferentes formas de oralidade e
perceber a predominancia dos processos de transmisséo oral do conhecimento entre 0s
Xakriabd, mesmo com a presenca antiga de praticas de alfabetizacdo e com a
implementacdo das Escolas Estaduais Indigenas — (EEIS) —, que hoje garantem escolas

com professores indigenas em todas as aldeias Xakriaba.*

2 Essa historia foi contada por Sr.Manoel contador de historias e professor da aldeia Morro Falhado em
uma roda de contacdo de histérias na escola Bukikai promovida pelos professores indigenas como
atividade do Programa Saberes Indigenas na Escola.

3 O Programa Saberes Indigenas na Escola — SIE é promovido pela Secretaria de Educacdo Continuada,
Alfabetizacdo e Diversidade (Secadi), do Ministério da Educagdo, sendo parte do Programa Nacional dos
Territorios Etnoeducacionais. O Nucleo UFMG do SIE abrange o trabalho com povos indigenas de Minas
Gerias (Xakriaba, Pataxé e Maxakali), Rio de Janeiro (Guarani) e Roraima (Yanomami e Yekuana). O
SIE promove a formacao de professores indigenas tendo como foco o fomento as pesquisas que tenham
como resultado a producdo de materiais para as escolas indigenas, com ampla participacdo das
comunidades indigenas. O trabalho é realizado por equipes compostas por professores e pesquisadores
indigenas, bem como os sabios (pessoas mais velhas das comunidades, guardids dos saberes ancestrais),
como também professores e pesquisadores ndo indigenas.

4 Gomes (2006) revela a presenca de uma instrucdo escolar desde 1930 no territorio indigena Xakriaba,
inicialmente escassa, com alguns professores leigos, outros ndo indigenas e sobre a responsabilidade do
municipio. Atualmente, sobre a responsabilidade do Estado de Minas Gerais, na reserva indigena
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Os Xakriaba vivem em suas terras em Minas Gerais no municipio de S&o Jodo
das Missoes, regido norte de Minas Gerais. Sdo 53.074,92ha (530,74km2) de Reserva
Indigena, homologada apds décadas de luta, conflitos e mortes de indigenas, que
representa 78,28% da extensdo territorial do municipio de Sao Jodo das MissGes, que é
de 678km2, esta seria uma porcao significativa ndo fossem as caracteristicas climaticas
e do solo onde hoje vivem os indios Xakriabd. Segundo dados do Censo de 2010
realizado pelo IBGE, na Terra Indigena Xakriabd — (TIX) — vivem um pouco mais de
9.221 indigenas, porém, no discurso local consta um nimero maior de indigenas.

Entre tabuleiro, gerais e brejo, forma como os indios Xakriaba nomeiam os tipos
de vegetagdo da Reserva, as familias se dividem em 36 aldeias e 6 sub-aldeias. Sendo a
aldeia sede Brejo Mata Fome, onde se localiza a casa do Cacique, o posto da FUNAI,
armazens, posto de salde, telefone publico. Para se chegar a TIX é necessario percorrer
longos caminhos de terra complicando o acesso a cidade, especialmente em épocas de
chuva. Dadas as proporgdes do tamanho da Reserva e a localizagdo das aldeias dentro
da mesma, temos distancias que variam de 9km a 40km de distancia da cidade mais
proxima.

Adentrar a paisagem geografica das terras Xakriaba foi para mim como um
mergulho nas fotografias de vegetacfes das peliculas que retratam o Brasil sertanejo,
daqueles de galhos retorcidos, cores ocres, sol e temperaturas que s6 na tela do cinema
eu havia vivenciado. Num misto de cerrado e caatinga, senti o calor da natureza e da
generosidade do povo. Por vezes a paisagem terrestre fazia brincar cores vermelha,
laranja, amarela, cinza e verde. A luz n&o se fazia de rogada, nem mesmo quando o sol
se escondia, a lua e as estrelas se encarregavam de ndo nos fazer cegos nas estradas e
quintais, assim é o céu Xakriaba: um lugar de se perder em instantes de admiracao e se
encontrar em instantes de prosas e caminhadas. Um lugar onde o luar ainda impera e
inspira.

As “barrigudas” sdo arvores altas que podemos apreciar em abundancia ao longo
das veredas e capoeiras, magestosas e peculiares, ndo amenizam 0 aspecto seco da
vegetacdo. Apesar das grandes dimensdes da Reserva, o que se verifica quanto a porgao
habitada do territério Xakriaba é que esta se torna cada vez mais delimitada, menor e

insuficiente. Pois ocupar o territdrio e estabelecer moradias néo é tarefa tdo facil para os

Xakriaba é oferecida instrucdo escolar para toda a populacdo da educacgdo infantil ao ensino médio.
Também héa oferta do magistério indigena com vagas limitadas por turmas abertas. Hoje todos professores
das escolas da reserva sao indigenas Xakriaba. As especificidades da educacdo escolar indigena Xakriaba
serdo exploradas no capitulo 4.
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indigenas que ali vivem, tal ocupacdo depende do acesso a 4gua a cada dia mais escassa.
Segundo os indios Xakriab, a estacdo chuvosa que nos tempos antigos durava cerca de
seis meses, atualmente ocorre no periodo méximo de trés meses além disso, a porcéo de
terra demarcada € muito distante do rio.

Para se chegar a TIX € necessario percorrer longos caminhos de terra
complicando o acesso a cidade, especialmente em épocas de chuva. Dadas as
proporcdes do tamanho da Reserva e a localizagdo das aldeias dentro da mesma, temos
distancias que variam de 9km a 40km de distancia da cidade mais proxima. O convivio
da grande maioria dos indios Xakriabd com a cidade, mesmo das aldeias mais proximas
a ela, ainda é ocasional e pontual — para fazer compras, ir ao banco, resolver questdes na
administracdo municipal, neste Gltimo caso com maior frequéncia dos vereadores
indigenas, prefeito e demais indigenas funcionarios da prefeitura.

O ritmo da vida nas aldeias ainda permite que as pessoas cultuem habitos
adormecidos nos meios urbanos e talvez seja por isso, mas também pela for¢a e sentido
que tem a tradicdo oral nas sociedades indigenas que as historias e outras manifestagdes
da poesia oral, estejam tdo presentes entre os Xakriabd. Uma voz poética preenche a
atmosfera da Reserva Indigena e, neste contexto, a palavra que traduz a voz poética das
manifestagdes orais se materializa na figura do contador e da contadora de historias, ora
brincante, ora folido e folid, sébios ancidos e ancids ou sabios e sabias jovens
aprendizes, como veremos no decorrer desta pesquisa, homens e mulheres da palavra.

E comum ao adentrarmos a Reserva, vivenciarmos junto aos Xakriaba
momentos de contacdo de historias em prosas e versos rimados, cantorias, desafios em
rima, rezas e ladainhas, brincadeiras faladas, momentos em que o contador e a
contadora de histdrias tomam a palavra, ora para o divertimento, ora para o ensinamento
ou rememoracdo da propria histéria. Mesmo com o contato com o escrito desde a
missdo catdlica de S&o Jodo dos indios, entre os séculos XVII e XVIII, estdo
preservadas varias manifestacfes da oralidade e dos discursos tradicionais.

A expansdo da escola na década de 1990, a chegada da luz elétrica e o acesso de
alguns indigenas aos centros urbanos, onde ficavam longos periodos em busca de
trabalho, trouxeram maior contato com a cultura escrita. Se, antes da década de 90, a
presenca da escola era escassa e as praticas escolares estavam unicamente voltadas para

a alfabetizacdo, pois o objetivo era aprender a ler e a escrever, hoje a escola esta em

20



todo o territorio® e se constroi no modo Xakriaba, tendo suas atividades rapidamente
expandidas e ressignificadas pelo grupo. No ano de 2018 o panorama do atendimento
escolar na TIX nos diz de 41 escolas, com estruturas fisicas e equipe profissional
indigena Xakriaba em todas as aldeias da Reserva.

A intensificacdo do processo de escolarizacdo se deu com as acgdes de
implementacdo da escola indigena diferenciada em ambito nacional. Uma politica que
englobava a implantacdo das escolas e a ampliacdo da oferta de educagdo bésica nas
escolas indigenas, politicas de formacdo de professores indigenas focadas nas
licenciaturas e no magistério, acdes de producdo de materiais didaticos e paradidaticos
especificos e de fortalecimento do didlogo institucionalizado de representantes
indigenas com gestores e dirigentes do MEC e dos sistemas de ensino.

Com as novas politicas para a educacdo escolar indigena, a formacdo de
professores e a producdo de literatura escrita e material didatico especifico para as
escolas indigenas aumentaram consideravelmente no pais. Nas pesquisas, livros e
videos produzidos pelos professores indigenas no ambito do SIE-Xakriaba, fica
explicito o interesse dos indios em construir materiais que preservem e valorizem as
formas de oralidade no territério, principalmente as historias contadas, a voz e o saber
dos mais velhos nas aldeias. O que se observava com a acelerada expansdo da
escolarizacdo no territorio, e, consequentemente, da cultura escrita, eram indicios de
uma escrita oralizada. Uma escrita de forte relacdo com a oralidade em que o escritor ao
escrever ndo se orienta pelas regras de gramatica do portugués escrito, mas sim pela
expressao sonora das palavras, como mais tarde pude verificar nas investigacoes
empiricas.

Como formadora do SIE, ao analisar pesquisas e publicagdes dos indios
Xakriaba,® pude verificar um carater de escrita que preservava as marcas do portugués
falado no territorio Xakriaba, o que eles mesmos caracterizam como ‘“portugués
Xakriaba” ou “Xakriabés”. Como por exemplo, os livros Para seu trono Lirar
(LITERATERRAS/FALE/UFMG 2013), Com os mais Velhos (Fale/lUFMG 2005),
Festejos Xakriaba (FIEI/FALE/UFMG, 2013), entre outros. Ja no ano de 2015, com a
producdo de novas publicacGes, me deparei com registros escritos feitos por professores

Xakriaba fortemente marcados pela fala ou pelo modo como falam os Xakriaba.

5 Em todo o territorio Xakriaba sdo 41 (quarenta e uma) escolas indigenas entre escolas sede e vinculadas
(segundos enderecos).

6 Me refiro as pesquisas de TCC dos professores indigenas em formacdo no FIEI nos diversos eixos de
formac&o e aos livros publicados neste contexto na Universidade Federal de Minas Gerais-UFMG.
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No contexto do SIE-UFMG, trabalhei com os professores Xakriaba na
construcdo de materiais didaticos para serem utilizados nas escolas indigenas. O
trabalho foi organizado em grupos de professores, incluindo as escolas sede e
vinculadas de cada aldeia. Como o projeto ja estava em andamento desde o ano de
2014, ao chegar, no ano de 2015, encontrei em alguns grupos propostas prontas de
teméticas a serem trabalhadas para gerar assim um material, €, em outros grupos,
materiais j& em vias de fechamento para editoracdo. Dentre eles, acompanhei dois
professores da Escola Mambuka, aldeias Itapecuru, Sapé, Morro Falhado, Santa Cruz e
S30 Domingos,” que pretendiam produzir um livio-CD a partir de um evento
comunitario realizado em suas aldeias chamado de “Noite Cultural”. Segundo eles, o
objetivo era “resgatar” as formas tradicionais da oralidade Xakriaba.

Foi neste quadro que, ao longo de dois anos, me aproximei da educacgdo escolar
indigena e do universo cultural Xakriaba. O material desenvolvido pelos professores da
Escola Mambuka tinha intima relagdo com minha trajetéria em pesquisas e trabalhos
com literatura, oralidade e patrimonio cultural, e, tdo logo comecei a trabalhar com este
grupo, descobri nas comunidades os contadores de historias Xakriaba. Mais tarde,
movida pela percepcdo das relacdes entre a escola e a comunidade, e a curiosidade de
saber como as histdrias circulavam na escola, descobri que os contadores de histérias
tinham intima relacdo com a escola e que alguns deles atuavam nas escolas como
professores de Cultura. Esta descoberta movimentou meus olhares acerca da circulacao
destas historias na escola e da correspondéncia entre oralidade e escrita nas vivéncias
protagonizadas por estes contadores de histérias que eram também professores de
Cultura.

Todas as minhas vivéncias junto aos professores indigenas do SIE-Xakriaba com
guem eu tinha estreito contato me faziam refletir sobre os indicios de que narrar
histérias € um forte aspecto da cultura Xakriaba. Ao vé-los contar historias, eu via
presentes 0s conhecimentos e valores tradicionais que envolvem as narrativas de origem
e compBem todo o sistema cosmoldgico deste povo. As narrativas que encontramos na
Terra Indigena Xakriaba formam um conjunto de mdltiplas concepgdes, incluindo
diferentes planos de vida e muitos personagens fundamentais. Dentre estes personagens,

podemos destacar os encantados e perceber como a relagdo com os encantados € um

7 Esta escola foi desmembrada no ano de 2017. Atualmente temos a Escola Mambuka nas aldeias Barra
do Sumaré |, Barra do Sumaré 1l e Morro Falhado, e a Escola Bukikai nas aldeias Itapecuru, Santa Cruz,
Sao Domingos e Sapé.
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potente elemento de unidade da identidade Xakriaba, como apontaram os pesquisadores
Ana Flavia Moreira (1997) e Rafael Barbi Costa e Santos (2010), fato também
verificado por mim em pesquisa de campo. Veremos também mais adiante como alguns
antigos Xakriaba se tornaram personagens miticos lembrados pelos contadores de
histérias por suas facanhas fantasticas e por suas batalhas do cotidiano pelo
reconhecimento de sua identidade e de seu territorio.

Em se tratando de contagdo de historias na TIX, vamos encontrar tipos variados
de historias, onde poderiamos arriscar a até mesmo construir uma antologia de
narrativas Xakriaba, a exemplo da pesquisa de Luis da Camara Cascudo em Contos
Tradicionais do Brasil, em que reuniu diversos contos do repertério popular brasileiro,
classificando-os sistematicamente em secdes. A lembrar de incluir entre eles uma se¢édo
de narrativas orais da memoria Xakriaba, que certamente inclui as historias de luta, uma
vez que estas sdo as historias mais vivas na memdria deste povo que, a despeito da
ideologia do ndo-indio sobre os povos indigenas, ndo se cansa de afirmar sua existéncia
enquanto indios e donos da terra que sdo.

A forte presenca oral em comunidades tradicionais e indigenas, a insercdo da
cultura escrita nestas comunidades e as formas dos diferentes povos aprender vém sendo
o fio condutor de diversas pesquisas (LOPES, 2004). Nas ultimas décadas, no campo da
literatura, antropologia e educacéo, estas pesquisas tém se ocupado do estudo da relacéo
entre a oralidade e a escrita, as formas de oralidade, as transformacdes e os impactos
ocorridos ao longo da inser¢do da escrita em comunidades orais (SILVEIRA, 2005),
bem como os modos de aprendizagem néo escolarizados e em culturas orais (SILVA,
2014; LAVE, 2015). A cultura do povo indigena Xakriabd também foi foco de
pesquisas nas ultimas décadas como os trabalhos de Ana Flavia Moreira Santos (1997) e
Rafael Barbi Costa e Santos (2010). Foram realizados estudos sobre a escolarizacao e a
forma como ela se deu no territorio, a insercdo da escrita, a formacdo de professores
Xakriaba e ainda sobre os modos de aprendizagem por Ana Maria Rabelo Gomes (2000,
2003, 2006), Macaé Maria Evaristo (2004), Verdnica Mendes Pereira (2013), Rogério
Correia da Silva (2016), Carlos Henrique de Souza et al. (2014), Suzana Alves Escobar
(2004, 2014) entre outros. Sdo pesquisas que, de forma mais ou menos intensa,
percorreram a equacao cultura oral e cultura escrita.

A presente pesquisa se debruca sobre os contadores de historias atuantes na
escola como professores de Cultura, a Educacdo Escolar Indigena Xakriaba, os modos

de aprendizagem das narrativas e as ressonancias produzidas por elas. O objetivo
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principal é investigar a presenca do contador de histérias na escola Xakriaba e os modos
de aprendizagem que envolvem o contador de histérias professor de Cultura. Foi
possivel ainda identificar como as narrativas contribuem para a afirmacéo e valorizacao
da identidade do grupo, circulacdo e preservacdo dos saberes tradicionais na educagédo
escolar indigena Xakriaba; verificar quais as concepcdes de educacdo e cultura
emergem das praticas de conhecimento dos contadores de histdrias professores de
Cultura; analisar como os contadores de historias professores de Cultura compreendem
os saberes e aprendizagens culturais, tradicionais e estéticos a partir da contacdo de
historias; analisar as implicacGes na pratica dos contadores de historias professores de
Cultura, promovidas pela escolarizacdo da cultura; compreender as especificidades da
educacdo escolar indigena Xakriaba e a relagdo com o saber a partir da palavra do
contador de histérias professor de Cultura.

Para buscar compreender os significados e ressonancias da presenca e da palavra
do contador de historias na educacdo escolar Xakriaba e construir os caminhos deste
trabalho, me orientei por uma perspectiva etnogréfica, pretendia compreender alguns
processos sociais e culturais e a producao destes processos a partir de um olhar interno a
eles. Utilizei como instrumentos de coleta de dados a observacdo participante e a
entrevista narrativa. Pela natureza desta pesquisa, que agrega educagdo e cultura,
desenhei no campo da teoria um didlogo interdisciplinar orientado por alguns autores da
literatura, antropologia e educacao.

Sendo eu mesma contadora de histérias, posso experimentar cotidianamente as
varias fungdes desta palavra viva e mutante que tem os contadores de histérias, uma
palavra que perpassa periodos historicos, crencas, tradi¢des e costumes do dia a dia de
um povo. Em experiéncias de trabalho e pesquisa com comunidades indigenas e
quilombolas nos ultimos dez anos, direcionei o olhar para as historias e para 0s sujeitos
que as contavam. Percebi o quanto, nesses lugares, as pessoas estdo ligadas a sua
palavra. “Ele é a palavra, e a palavra encerra um testemunho do que ele é.”
(HAMPATE BA, 1962). Pude constatar que as experiéncias vividas nos grupos
investigados ressoavam na palavra e a palavra comunicada repercutia nas experiéncias
vividas. As narrativas sdo para estes grupos um saber, produto do ensejo de uma histéria
ancestral conhecida e memorizada. Por este motivo, as narrativas indigenas revelam
muito da identidade dos sujeitos que o preservam e garantem a vivacidade das tradi¢Ges

e da memodria coletiva.
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Contar histérias para mim sempre foi uma aventura sem medidas. Foi contando
historias que descobri o mundo, um universo de possibilidades onde, como em “A
menina do cabelo de capim™®, eu poderia me encantar, ir onde meu corpo e minha
mente alcancassem, eu poderia esticar a minha voz. Descobrir-me contadora de histérias
me levou a navegar entre rios e me movimentar na terra como a voz das aguas haveria
me ensinado: eu poderia ser um turbilh&o e estourar como a pororoca, mas haveria de
ter também (e muito mais!) momentos de calmaria e silenciosa deslizar como o fluxo de
um olho d’agua. Contar histérias me ensinou a ouvir, me mostrou como em alguns
momentos era importante e necessario atravessar, transpor a margem do rio, descobrir-
me pesquisadora. Ai comeca a aventura desta pesquisa.

A dissertacdo se divide em seis capitulos. Um pré-escrito antecede cada capitulo,
introduzindo o leitor, quando também podera ouvir através do CD, anexo 1, algumas
cancdes Xakriabd que permearam a pesquisa de campo na voz do Grupo de Cultura da
Aldeia Prata. Sdo vozes de jovens aprendizes, alguns futuros contadores de historias,
que entoam memorias cantadas da vida de seu povo, de sua propria histdria. O primeiro
capitulo compreende esta introducéo e a metodologia, em que abordo as opcdes teorico-
metodoldgicas e os instrumentos de coleta e de analise de dados.

No segundo capitulo, apresento o povo Xakriab4d. Busquei dialogar as
observacdes e analises de campo, guiadas pela pesquisa etnogréafica, com os aportes
teoricos selecionados. Este capitulo trouxe a luz questdes histdricas de reconhecimento
étnico e territorial Xakriaba a partir das narrativas dos contadores de historias, e de
outros informantes, coletadas no trabalho de campo e a partir dos estudos de autores da
etnologia latino-americana. Deste modo, foi possivel fazer uma anélise do processo
histérico de contato e mistura, e das lutas travadas pelos indios Xakriaba para a
manutencdo do grupo nas terras em que ocupam ha séculos. Discorro ainda sobre a
diversidade entre os indios Xakriaba, indios misturados, procurando clarificar a questao
da emergéncia indigena e da afirmacdo da identidade indigena nos processos dindmicos

da “cultura”.

8 Conto popular registrado no Brasil. Luis da Camara Cascudo, no livro Literatura Oral no Brasil,
identifica-o como conto de natureza denunciante e registra a versdo publicada anteriormente por Silvio
Romero, no livro Contos Populares do Brasil, XVI, Sergipe, com o titulo “A madrasta”. No livro Contos
Tradicionais do Brasil, encontramos outra variante deste conto, aqui ele é registrado como “A menina
enterrada viva”, o autor identifica o estado do Rio Grande do Norte como o local onde encontrou esta
versdo do conto. Interessante que neste registro no nordeste brasileiro, a versdo do conto é muito parecida
com a contada na terra indigena Xakriaba, inclusive com o mesmo titulo.
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No capitulo trés, o foco da andlise sdo os contadores de histdrias Xakriaba.
Procuro pensar como se configura este sujeito e sua importancia no universo cultural do
povo Xakriabd. A luz das diferentes situagbes em que pude acompanhar estes
narradores em campo, busquei ler as interpretacdes dadas a eles pelos indios Xakriaba.
Procurei investigar como os contadores de historias sdo compreendidos e o papel que
desempenham no universo cultural do grupo. Ao trabalhar com o conceito de cultura
acUstica®, faco uma discusséo sobre oralidade, escrita, memdria e performance entre os
indios Xakriaba, buscando desvendar as rela¢bes que os indios Xakriaba estabelecem
entre a escrita, a linguagem, a mente e a cultura. E neste interim que apresento os
contadores de histdrias que acompanhei, fazendo uma descri¢do de suas atividades e
acoes coletivas.

O quarto capitulo centrou-se na cultura actstica Xakriaba. Considerando o vasto
universo poético oral deste grupo, o qual esta pesquisa ndo comportaria as
apresentacdes, mostro as narrativas orais mais evocadas pelos indios Xakriabd no
contexto da pesquisa de campo. Veremos como as histdrias contadas refletem os
diferentes tempos de contato e mistura, e como sdo evocadas em momentos distintos
também para ensinar e aprender.

No capitulo cinco, escrevo sobre a educacdo escolar indigena e a educacdo
escolar Xakriaba especificamente. Primeiramente, traco um panorama da politica de
educacdo escolar indigena no Brasil e do desenvolvimento desta politica no ambito do
Estado de Minas Gerais, chegando a Terra Indigena Xakriaba. No que tange a analise da
educacdo escolar na TIX, o objetivo foi verificar como se da a presenca dos contadores
de histérias na escola Xakriabd e analisar suas praticas neste contexto. Foi possivel
constatar como se constitui a educacdo diferenciada e como se articulam educacao e
cultura. Assim, surgiu em nosso campo de analise o contador de historias professor de
Cultura, as observacOes e conclusdes acerca das acOes destes narradores nos dao um
panorama da supreendente inventividade dos Xakriaba e das formas especificas de
ensinar e aprender no territorio. Aqui, novamente, as relacGes estabelecidas entre
oralidade e escrita vém a tona e se tornam constitutivas das anélises.

O sexto e ultimo capitulo ressoa como um convite e um desejo a continuidade,

afinal a tradicdo oral n&o se encerra, € movente e criativa.

9 O conceito de cultura acustica foi desenvolvido por Lopes (2004) e seré explicitado no capitulo 3 deste
trabalho. Segundo o autor uma cultura acustica tem no ouvido seu 6rgdo de recepcao e percepcao. Nesta
cultura a mente trabalha recorrendo ao ritmo, a repeti¢do, a musica, aos procedimentos mnemdnicos como
artificios da memoria. Na cultura acustica ndo se desconhece a escrita alfabética.
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1.1. Sobre “comer da mesma panela”, as descobertas metodologicas

Ao iniciar esta pesquisa, eu tinha como objetivo compreender a relagdo de
transmissdo e apropriacdo das histdrias contadas pelos sujeitos contadores de histérias
na escola Xakriaba. Eu partia do pressuposto e das primeiras impressdes de uma
investigacdo empirica de que: tendo uma cultura fortemente marcada pela oralidade, as
experiéncias escolares sublinhadas pela escrita teriam efeitos “diferentes” nestas
relacbes, uma vez que, fora da escola, as histérias continuariam sendo aprendidas
oralmente. Dadas as oportunidades de intensificacdo dos encontros com os professores
indigenas no SIE-Xakriaba e as idas & TIX, pude conhecer mais a cultura Xakriaba e
observar mais de perto como funcionava a escola Xakriaba.

Mas todas as culturas sdo fortemente marcadas pela oralidade, at¢é mesmo a
cultura em que vivo onde a escrita ocupa praticamente todos 0s espagos da vida
cotidiana! Porém, me instigava de maneira especial como a expressdo oral era
fundamental na vida dos Xakriabd, a preocupacao que tinham os professores com quem
eu trabalhava em manter as formas orais na escrita. Por que isto era tdo importante para
eles? Seria porque ndo estavam inseridos de maneira efetiva no universo da escrita?
Minha pouca experiéncia com eles me dizia que ndo, e mais tarde pude verificar que
realmente ndo era essa a explicagdo. Deste modo, busquei ndo me ocupar dos impactos
provocados pela escrita, mas sim das especificidades da presenca da oralidade no
cotidiano Xakriaba.

N&o demorei a perceber a maneira especial com que os indios Xakriaba lidavam
com a oralidade nos momentos de contacao de histdrias, onde as narrativas tinham uma
riqgueza magnifica de detalhes e poderiam ser contados em rimas, quando criavam as
histérias em versos, quadras populares, e entoavam poesias sobre a luta pela terra, do
tempo que os bichos falavam ou dos desafios de cantadores. Logo me lancei a observar
o0 lugar que ocupavam os contadores de historias Xakriabd na educacdo escolar de seu
povo e 0s modos de aprendizagem que os envolviam. Junto a esta descoberta,
iluminaram-se para mim os professores de Cultura e o fato de serem muitos deles
contadores de historias.

Neste sentido, eu precisava compreender de maneira mais profunda o universo
Xakriaba, suas marcas culturais e a escola neste contexto. Foi entdo que optei pela
pesquisa qualitativa de carater etnografico. Sdo abordagens que buscam compreender o

modo como as pessoas se articulam e constroem um mundo a sua volta, em contato com
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0 outro e com 0 universo de simbolos criados pelos sujeitos para suas vivéncias
socioculturais. Na pesquisa qualitativa, temos uma ampla gama de métodos diferentes
disponiveis ao pesquisador, este, por sua vez, ird defini-los a partir das especificidades
de sua pesquisa com relacdo ao tema, campo, limites. Flick (2009) aborda os diferentes
enfoques da pesquisa qualitativa de forma a explicitar algumas caracteristicas comuns a

este tipo de pesquisa:

Este tipo de pesquisa visa a abordar o mundo “la fora” (e ndo em contextos
especializados de pesquisa, como os laboratdrios) e entender, descrever e, as
vezes, explicar os fendmenos sociais “de dentro”, de diversas maneiras
diferentes:

. Analisando experiéncias de individuos ou grupos. As experiéncias podem
estar relacionadas a historias biograficas ou praticas (cotidianas ou
profissionais), e podem ser tratadas analisando-se conhecimento, relatos e
histérias do dia a dia.

. Examinando interacBes e comunicacfes que estejam se desenvolvendo. Isso
pode ser baseado na observagdo e no registro das praticas de interacdo e
comunicacgdo, bem como na anélise desse material.

. Investigando documentos (textos, imagens, filmes ou musicas) ou tracos
semelhantes de experiéncias ou intera¢bes. (FLICK, 2009, p. 87)

A abordagem etnogréfica se aplica a esta pesquisa e foi escolhida por se tratar de
uma investigagdo em um cenario coletivo, onde as pessoas estdo naturalmente
vivenciando sua rotina cotidiana. Ndo se trata aqui apenas de observar e interagir
buscando as respostas para os problemas propostos, mas também de buscar o ponto de
vista dos proprios individuos da pesquisa com relacdo a determinados conceitos que
perpassam seu cotidiano.

Apesar de ter sido fundada e pensada para pesquisas em comunidades
culturalmente isoladas e grupos pequenos, a etnografia se expandiu ao longo dos anos e
atualmente é utilizada em contextos sociais mais amplos. Neste interim, a pesquisa
etnografica, que era antes um terreno apenas da antropologia, ganha espaco em outras
areas do conhecimento. No campo da Antropologia, inimeras etnografias foram
produzidas a fim de compreender diferentes fendmenos culturais e sociais, mais
especificamente aqueles no contexto das populacdes indigenas e tradicionais. Pode-se
afirmar que o didlogo entre a Antropologia e a Educacédo inaugurou o uso da etnografia
nas pesquisas em Educacdo. Mas, além disso, como enfatiza Gallois (2014, p. 513), 0s
pesquisadores da Educacdo tém cada vez mais reconhecido as importantes contribui¢des
da etnologia amerindia para a compreensdo dos “processos de aprendizagem”,

abordados pelos antrop6logos como modos de produzir e circular o conhecimento.
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A importancia e a potencialidade do dialogo interdisciplinar entre Antropologia
e Educacédo para melhor interpretacdo dos dados que correlacionam 0s sujeitos e sua
cultura, aprendizagens, saberes e experiéncias, foi evidenciado por Gilmar Rocha e
Sandra Tosta (2009). Os autores trazem a luz uma série de trabalhos etnograficos e
premissas desta area, que contribuiram para a interlocucdo entre os dois campos do
conhecimento, principalmente no que tange o estudo da cultura e das aproximagoes

entre a cultura e a educacéo.

Importa recordar que apés a Segunda Guerra Mundial ha certa popularizagédo
dos trabalhos de Margaret Mead e Ruth Benedict, discipulas de Franz Boas,
que contribuiu para que socidlogos, economistas, educadores e outros
estudiosos comegassem a conceber a cultura como fundamento das estruturas
sociais; e que toda estrutura se define, em Ultima instancia, por um sistema de
comportamentos impostos aos individuos que, por sua vez, precisam
compartilhar, aprender e transmitir.

Essa é uma perspectiva de interesse particular a educacdo, ja que
aprendizagem e transmissao sdo constitutivas do ato de educar, 0 que permite
compreender, de inicio, de que modo a antropologia pode contribuir com o
pensamento educacional e vice-versa. Se a antropologia tem a ambicdo de
abarcar a cultura ou a sociedade em sua totalidade, é evidente que esse é um
campo, historicamente, multidisciplinar; e para a educacéo que tem na cultura
sua principal fonte de transmissdo, é inquestiondvel a importancia desse
didlogo. (ROCHA e TOSTA, 2009, p. 121)

O trabalho etnogréfico, segundo Bogdan e Biklen (apud PEREIRA, 2003, p. 25),
apoia-se na descri¢gdo profunda. Os autores afirmam que, ao examinar a cultura tendo
como base esta premissa, o etnografo se cerca de uma série de interpretacdes, o que ndo
facilita de modo algum seu trabalho. Pelo contrario, o pesquisador tem em suas méaos a
dificil tarefa de interpretar os dados e elucidar categorias. Desta forma, o etndgrafo tem
alguns objetivos: “apreender os significados que os membros da cultura t€ém como
dados adquiridos e, posteriormente, apresentar o novo significado as pessoas exteriores
a cultura. O etndgrafo preocupa-se essencialmente com representagdes” (BOGDAN E
BIKLEN, apud PEREIRA, 2003, p. 25). A descricdao profunda ndo significa uma
técnica, mas, sim, uma opcdo metodologica que caminha junto com uma teoria, pois a
descricdo € um objeto construido pelo etndgrafo e este, quando vai a campo, ja esta
imbuido por uma perspectiva teorica para o trabalho da observacéo e da interpretacéo
dos dados recolhidos em campo (PEREIRA, 2003).

Sobre essa orientagdo, em minha pesquisa de campo anotei cotidianamente o que
falavam meus interlocutores. Nas anota¢des, abarquei de forma geral uma descrigédo

detalhada dos assuntos abordados no dia e também tentei reproduzir literalmente
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algumas frases, mas tenho a consciéncia de que a reproducdo literal é algo muito dificil
de acontecer, pois a mudanca da linguagem oral para a linguagem escrita ndo permite
uma literalidade. Neste caso, fui favorecida pelo tempo de contato anterior que ja tinha
com os Xakriaba e pelo envolvimento profundo com a producdo de um livro
paradidatico que previlegiava na sua grafia a forma como falam os Xakriaba. Busquei,
entdo, equilibrar a ortografia da lingua portuguesa com os modos e expressdes da
oralidade deste povo.

No decorrer do ano de 2016, ao me defrontar com as questfes e 0 campo desta
pesquisa na experiéncia de trabalho com professores Xakriabd no SIE, iniciei meu
contato com liderancas, caciques e alguns professores. Foram conversas a fim de ter
uma primeira entrada em campo como pesquisadora e sondar as possibilidades de uma
abertura ou ndo para a investigacdo proposta. Neste primeiro contato, obtive a
permissdo (anuéncia) dos mesmos para realizar a pesquisa. A partir de entdo, seguindo
as orientagdes de Flick (2009), acessei o que o autor chama de “pessoas chave”, aqueles
que podem contribuir para sua entrada e estadia em campo de forma harmonica. Estas
pessoas sdo professores indigenas com os quais eu ja trabalhava e, em nossas conversas,
deram algumas pistas sobre os sujeitos contadores de historias professores de Cultura.

Considerando as dimensfes geograficas da TI1X, a quantidade de contadores de
historias professores de Cultura e o tempo destinado a pesquisa, foi necessario fazer um
recorte. Sendo assim, acompanhei dois contadores de histérias, Sr. Valdemar Ferreira
dos Santos, ancido e lideranca da aldeia Prata, e José de Aradjo Souza, mais conhecido
como Deda, aldeia Imbaiba I, jovem lideranca entre os professores de Cultura e a
juventude Xakriabada. Sr. Valdemar Xakriaba ndo quis ser funcionario contratado pela
Secretaria Estadual de Educacdo, porém, todos na Aldeia Prata e demais aldeias o
tratam e o reconhecem como professor de Cultura, e sua participacdo na Escola Estadual
Indigena Oyatomorim?® é ativa. Deda Xakriaba é professor de Cultura da Escola
Estadual Indigena Bukimuju'! e atua como contratado pelo Estado, sua contratagio se
deu a partir de seu reconhecimento pela comunidade que o escolheu para esta fun¢do na
escola. Porém, estes dois me levaram a conviver com outros informantes (contadores de
historias), pessoas mais velhas com quem trocavam experiéncias e/ou aprendiam, a

guem chamavam de seus professores de Cultura.

10 Aldeias Prata e Riacho Comprido.
11 Fazem parte desta escola que tem sede na aldeia Brejo Mata FomeAldeias Imbauba I, Imbadba Il e
Brejo Mata Fome
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Curioso e novo para mim foi o fato de algumas pessoas solicitarem a minha ida a
suas casas ou mesmo irem até a casa onde eu estava. O comentario era: “Tem uma muié
aqui em casa pesquisando os contadd de historia, as nossa historia da nossa cultura”. Ao
saberem da presenca de uma pesquisadora com este interesse, muitos contadores
queriam contar! E isto foi 6timo, mas também uma missdo dificil de administrar, pois
dadas as dimensdes da TI1X e o fato de eu ndo possuir transporte proprio, automovel ou
motocicleta, eu tinha uma locomocdo limitada a aldeia em que estava hospedada e a
aldeias vizinhas, desde que muito préximas a ela. Além disso, em determinado
momento, passei a repensar o0 delineamento do trabalho: eu desejava fazer um
mapeamento dos contadores de historias? Um estudo que envolvesse narrativas e género
poderia ser possivel? Eu estava disposta e desejosa de me distanciar da escola e da
investigacdo a que me propusera anteriormente ao campo? Certa da negativa, na medida
das limitacGes acima citadas e dos termos inscritos pela prépria natureza de uma
pesquisa de mestrado, busquei responder os problemas da pesquisa a partir das
experiéncias compartilhadas principalmente com dois contadores de historias: Sr.
Valdemar e Deda, sem deixar de ter conversas e algumas entrevistas com outros
contadores de histdrias e professores de Cultura com quem agenciam trocas.

Para a coleta de dados, foram utilizadas a observacao participante e a entrevista
narrativa. Vale lembrar que na observacgdo participante podem ser utilizados a analise
documental, a entrevista, a participacdo e observacdo diretas e o recolhimento do
pesquisador. Uwe Flick (2009) discorre sobre algumas caracteristicas da observacao
participante que devem ser observadas e refletidas na postura do pesquisador em campo,
destaco algumas delas: 0 pensamento e a interagdo humana que devem ser vistos a partir
da perspectiva dos sujeitos do campo da pesquisa; a localizacdo das situacdes e
ambientes da vida cotidiana como fundamento da investigacdo e do método; uma teoria
e teorizacdo que enfatizam a compreensdo da existéncia humana e a interpretagéo;
I6gica e processo de investigacdo ilimitada, flexivel e oportunista, podendo requerer
uma redefinicdo do que seja problemético; um estudo qualitativo e profundo; o
desempenho de diferentes papeéis de participante buscando estabelecer relacbes em
campo e 0 emprego da observacao junto com outros métodos de coleta de dados.

Sendo assim, foi participando da vida dos contadores de historias professores de
Cultura, observando como se comportavam nas situag0es de ensino e aprendizagem nos
diferentes espacgos da comunidade, conversando, na busca de descobrir as interpretacdes

que estes sujeitos davam a estas situagfes, que procurei reunir dados. Foi na interagdo
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social em situagdes naturais de vivéncias em comunidade que pude recolher ricos dados
que foram posteriormente anotados em meu caderno de campo, conforme dito
anteriormente. Os momentos intensos vividos em campo foram facilitados pela abertura
e contato que eu ja possuia com muitos Xakriaba devido ao trabalho desenvolvido no
SIE, principalmente na familia de Deda, pois ja havia me hospedado diversas vezes la
em ocasides de oficinas e orientagdes na TIX.

Ha dois dias de minha chegada na casa de Sr. Valdemar, na aldeia Prata, recebi a
visita de Ducilene, irmd de Deda, e seu marido Luis. Ela queria saber se eu tinha
chegado bem e quando eu iria para aldeia Imbadba I, me disse que estava me esperando
em sua casa. Ducilene foi uma das professoras orientadoras indigenas do SIE-Xakriaba
e, por isso, mantivemos uma relagdo bem préxima, mantivemos a amizade mesmo
quando ela deixou de trabalhar no Programa. Enquanto conversavamos, todos tomando
café, os siléncios entre Dona Célia (esposa de Sr. Valemar), Sr. Valdemar, Ducilene e
Luis me deixou curiosa, alids o siléncio dos Xakriab4 sempre me deixava curiosa. Eles
trocavam olhares como se estivessem lendo os pensamentos uns dos outros. Depois de
um destes siléncios, de repente, Ducilene falou: “E, dona Célia, entdo nds jd vamo e a
senhora pode fica tranquila porque Lorena come da mesma panela que néis mesmo.”
(DIARIO DE CAMPO, junho 2017)

Entendi entdo os siléncios dos casais. Dona Célia se preocupava com o fato de
receber em sua casa uma pesquisadora, ela ndo me conhecia anteriormente e, mais tarde,
confessou para mim que estava preocupada com o fato de ter uma casa simples e eu ser
alguém da cidade, acostumada com outras coisas. Pensou até na possibilidade de eu me
hospedar na casa de seu filho Ademir que, segundo ela, poderia me receber com mais
conforto, “l4 tem banhero, e eu num achava que cé ia ‘costuma sem banhero”.*?> Mas téo
logo convivemos, e depois da expressdo de Ducilene sobre o comer da mesma panela,
percebi que dona Célia se tranquilizou. Com poucos dias, eu ouvi ela dizendo em uma
de nossas visitas a casa de amigos seus a mesma expressao que ouviu em sua casa pelo
casal que, decodificando seus olhares, puderam dizer-lhe que eu era alguém préxima,
que compartilhava vivéncias constantes com os Xakriabd e que comia 0 mesmo
alimento que eles também comiam.

Considerando-se as relagdes de reciprocidade e parentesco que sdao marcadas
pelo ato de compartilhar o alimento na TIX, desde a sua plantacdo até o consumo —

12 DIARIO DE CAMPO, junho 2017.
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conforme muito bem destacou Santos (2010) em sua pesquisal® —, neste momento,
percebi o quanto eu era uma pessoa proxima. Pois, “quando um estranho come da
mesma panela ¢ um indicativo de que ele aceita estar entre os Xakriaba”!* e comer da
comida deles, produzida por eles, habituados a comerem coisas diferentes para uma
pessoa de fora, por exemplo feijoa (fava), feijdo andu, feijdo catador, carne de caca,
milho assado no burralho, entre outros. Ao ver Dona Célia repetir esta expressdo, e
depois outros Xakriab falando o mesmo, Dona Mera sempre falava isso, eu também
me sentia tranquila e feliz.

A situacdo vivida na casa de Dona Célia com a visita de Ducilene foi importante
para que eu pudesse tomar ainda mais consciéncia da minha condicao de “diferente” ou
quem sabe “forasteira” naquele espaco-tempo na aldeia Prata e na casa de Sr. Valdemar
— eu ja estava muito acostumada e me sentia muito a vontade com os outros Xakriaba
com quem tinha contato desde 2015. Outra situacdo foi em uma de nossas visitas a uma
caverna quando foi necessario passar com o corpo arrastando ao chdo em uma
pequeninissima abertura na pedra, ficaram todos muito tensos entrecruzando olhares e
siléncios até que eu, depois de algum tempo parada a frente da “entrada” da caverna,
decidi continuar o caminho e com muita dificuldade e medo me arrastei entre paus, teias
de aranha, insetos e pedras. Nestes momentos, a esteira de Wagner (2017, p. 34-35)
vivenciamos o “choque cultural”, sentido pelo pesquisador por meio da sua inadequacéo
e, pelas pessoas da “cultura” estudada, pela percepcao da excentricidade do “forasteiro”
que tenta “aprender” e participar do modo de vida dos sujeitos estudados.

O gravador foi um instrumento muito utilizado por mim. Eu andava com ele
para onde fosse com os contadores de historias, mesmo que numa festa, numa
caminhada, onde aparentemente eu ndo o usaria. Mas esta estratégia se fez preciosa,
pois quando nas conversas 0 assunto comecava a ficar interessante para os objetivos da
pesquisa, eu pedia permissdo para gravar. No comeco, fiquei preocupada com as
reacOes que a presenca do gravador poderia provocar, mas logo vi que as pessoas se
sentiam a vontade e por vezes até perguntavam se eu queria que repetisse alguma coisa,
se eu tinha gravado tudo. Posteriormente, eu ouvia estas gravacgoes para fazer minhas
anotacgdes no caderno de campo, foi onde capturei também muitas falas que transcrevi.
No uso do gravador e da camera fotografica, de certa forma, tive uma liberdade
facilitada pelos proprios pesquisadores Xakriaba, muitos por ocasido dos cursos de

13 SANTOS, 2010, p. 50-56.
14 SANTOS, 2010, p. 50-56.
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magisterio indigena e do FIEI fizeram pesquisas na TIX utilizando estes recursos, que ja
ndo mais assustavam as pessoas — salvo raras exce¢fes — como num primeiro contato
com estas tecnologias.

As entrevistas narrativas seguiram seu protocolo tradicional: foram iniciadas
com uma pergunta geradora. Busquei elaborar a pergunta de forma a ter uma menor
intervengéo, a fim de provocar uma narracdo do entrevistado como indicam Teixeira e
Padua (2006). As autoras destacam a potencialidade do encontro com o outro na
entrevista narrativa, como um encontro “socio-antropoldgico” que envolve
intersubjetividade, escuta, falas, pensamentos, racionalidade e afeto. Neste encontro de
sujeitos de diferentes referéncias culturais, o pesquisador deverd refinar a escuta
tornando o momento proficuo.

Movida pela natureza do objeto desta pesquisa, busquei a entrevista narrativa
por considerar ser um instrumento de coleta de dados intrinsecamente ligado a tematica
aqui investigada. A escuta sempre esteve fortemente presente em minhas experiéncias
de campo, como contadora de histdrias eu sempre estive disposta a ouvir mais e mais
historias. Acreditei, portanto, que a entrevista narrativa me possibilitaria um momento
particular de escuta onde eu poderia (re)conhecer, de forma mais frutifera e criadora o

universo do meu entrevistado, um novo territorio.

[...] nas lidas da entrevista narrativa, nunca ¢ demais relembrar que o que
mais interessa é a capacidade de escutar, de colocar-se ao pé do leito, diriam
os tedricos da sociologia. O que mais importa é saber convidar o sujeito a
fala, envolvendo-o com sua prépria narrativa, pelos seus significados, pela
vida que nela se reconstitui e ressignifica. O fundamental é saber escutar a
quem fala e o que se fala, colhendo e acolhendo a narrativa que o/a narrador
nos oferece, através de uma escuta que, no momento certo, interroga sem
invadir, procura sem agredir, solicita sem violentar, tendo em vista 0s
principios éticos da pesquisa social como um todo e da pesquisa com a
oralidade, em particular, tendo em vista a ética da interlocucdo que
circunscreve a entrevista, a interrogagdo e a escuta. Tendo em vista o ethos
da delicadeza. (TEIXEIRA; PADUA, 2006, p.11)

Desta forma, ouvir as histdrias semeadas por uma pergunta que comegava com
“Conte-me” ou “Me conta sobre...” foi uma forma prazerosa de convidar e ser
convidada, desencadear histdrias e reflexdes mutuas em que metaforicamente a agulha
puxava a linha, uma linha comprida onde estavamos juntos, entrevistado e eu,
desenrolando o carretel. Metaforas a parte, € importante dizer que trabalhar com as
entrevistas foi uma escolha valorosa, pois eu estava lidando com sujeitos em um

contexto onde predominava a linguagem oral. Privilegiei durante a pesquisa a escuta da
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memoria dos participantes. Varias pessoas com quem tive contato nesta pesquisa nao
dominavam o codigo escrito, alguns nunca frequentaram a escola. O desafio de
trabalhar neste contexto foi surpreendente, em um primeiro momento imaginava néo ter
muitas dificuldades, afinal eu e eles falavamos a mesma lingua! Mas logo surgiram
momentos instigantes e engracados de traducéo entre nos, o portugués Xakriaba falado
nas aldeias muito se difere do portugués falado por mim.

Em suma, a entrevista narrativa possibilitou melhor compreensdo dos modos de
aprendizagem que perpassam a transmissdo e apropriacao das narrativas nas vivéncias
dos contadores de histdrias professores de Cultura. As entrevistas possibilitaram ainda
ampliar o olhar acerca das préticas empreendidas por estes sujeitos, suas performances e
suas interpretacGes sobre cultura e tradicdo, e como as histérias compdem estes
universos. As analises das entrevistas narrativas contribuiram de forma significativa
para a interpretacdo dos dados coletados em campo a partir da observacao participante.

As transcrigdes das entrevistas narrativas e dos momentos de conversa gravados
buscaram salvaguardar a linguagem oral. Foi utilizada a chave de transcri¢cdo do projeto
Quem conta um conto aumenta um ponto'®da Faculdade de Letras da UFMG,
gentilmente cedida para esta pesquisa. O projeto ocorreu no Vale do Jequitinhonha,
regido norte de Minas Gerais, onde as caracteristicas da fala muito se parecem com o
“Xakriabé€s”, inclusive sua chave de transcrigdo foi também utilizada pelos professores
Xakriaba nos trabalhos de transcricdo do Programa Saberes Indigenas na Escola.

Durante os trinta dias em campo, tive uma participacdo publica e de tempo
prolongado no cotidiano dos participantes da pesquisa, observando, escutando, fazendo
perguntas, anotando, gravando, enfim, buscando coletar todos e quaisquer dados que
pudessem esclarecer as questdes da pesquisa. A pesquisa etnografica se fez também nos
periodos de trabalho no contexto do SIE no ano de 2016 e 2017, quando em contato
com os Xakriaba, nos momentos de formacdo na FaE/UFMG e na TIX. Nestes
momentos, pude observar questfes importantes sobre a escola indigena e sobre a forma

como oralidade e escrita se entrecruzavam nos espacos de formagéo escolar.

15 O projeto Quem conta um conto aumenta um ponto foi desenvolvido de 1995 a 2006 e trabalhou com
registro sonoro e escrito de contos da cultura popular do Vale Jequitinhonha, através de CD’s e livros
destinados, ao publico do ensino fundamental e médio. Seu acervo €é constituido de mais de 200 histérias
e contém versos, piadas e conversas que foram gravadas com 50 contadores de histérias. Grande parte das
histérias ja haviam sido gravadas pelos pesquisadores Reinaldo Marques e Vera LUcia Felicio Pereira nas
décadas de 1980 e inicio dos anos 1990. (Projeto Quem conta um conto aumenta um ponto, chave de
transcricdo, s/a).
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Uma dificuldade inicial foi marcar minha presenca no territorio Xakriaba como
pesquisadora. Muitos ja me conheciam como a professora do SIE e tendiam a me
identificar sempre assim. Os dois contadores de historias que acompanhei, no principio,
me apresentavam como a professora do SIE que estava ali fazendo pesquisa, 0 que
levava alguns professores e liderancas que eu encontrava a pedir informagfes do
Programa, fazendo perguntas de toda natureza. Eu esclarecia que trabalhava sim no SIE-
Xakriaba, mas que ndo estava ali naquele momento trabalhando e, sim, fazendo uma
pesquisa do mestrado, onde eu ndo era professora, mas, sim, aluna. Foi ressaltando
cotidianamente este lugar que, com 0 tempo, 0S sujeitos passaram a ndo mais me
identificar desta forma. Engracado foi o dia em que encontramos com uma professora
que participa do SIE-Xakriaba e o proprio Sr. Valdemar disse: “[...] ¢, mais agora num
pode conversd disso ndo, pruque ela veio foi fazé pesquisa, num veio trabaid pro
Saberes ndo. Ela vai volta so pra isso. Num vai? - Cé volta condo pro Saberes? [...]
Intdo, condo ela vorta cés conversa.” (DIARIO DE CAMPO, junho 2017)

Por fim, a orientacdo metodoldgica pautada na etnografia me possibilitou maior
compreensdo da realidade Xakriaba e a interpretacdo dos simbolos e significados acerca
do contador de histdrias e de sua presenca na escola como professor de cultura. Foi
possivel tecer consideracfes sobre os modos de aprendizagem das narrativas na TIX e
sobre como as historias, a memoria e a “cultura” sdo performadas pelos indios Xakriaba

a partir das vivéncias escolares.
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Eu s6 um indio guerrero
Tenho a beleza de ser Xakriaba
Eu s6 um indio guerrero
Tenho a beleza de ser Xakriaba
La no alto daquele pé de serra
Aonde eu vejo as estrelas a brilhar
La no alto daquele pé de serra
Aonde eu vejo as estrelas a brilhar
Na serra da minha aldeia
Tem as frutas para alimentéa
Na serra da minha aldeia
Tem as frutas para alimenta
Tem o canto dos animais
Que anima nosso sonho realiza
Tem o canto dos animais
Que anima nosso sonho realiza
Vim cantando, minha gente
Provando que somos Xakriaba
Vim cantando, minha gente
Provando que somos Xakriaba
S6 semente de raiz aqui da Terra
S6 Deus sabe o dia de leva
S0 semente de raiz aqui da Terra
S6 Deus sabe o dia de leva'®

16 Faixa 2 CD - Anexo 1



2. INDIOS XAKRIABA: TESSITURAS ETNOGRAFICAS E TEORICAS SOBRE
TERRITORIO E IDENTIDADE

Figura 2: Terra Indigena Xakriaba. Aldeias Prata, Imbauba I e Il, Barreiro Preto, Catinguinha; area
de retomada Véarzea Grande. Foto autora, junho 2017.
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Apo6s longo caminho de 6nibus pela BR-135 de Belo Horizonte até a cidade de
Januaria, na porcdo norte de Minas Gerais, a chegada até a Terra Indigena Xakriaba depende
ainda de uma baldeacéo na rodoviaria para entdo seguir até o municipio de Itacarambi. Apds
alguns quilémetros de asfalto, avistamos a entrada do Parque Nacional Cavernas do Peruacu,
o calor e a luz do sol d&o sinais da vegetacdo singular e da insigne variacdo climética que
podemos encontrar nos limites da regido. Depois de Itacarambi, a poeira toma conta da
paisagem. Numa estrada esburacada e rodeada por fazendas, pode-se avistar peculiares
formacdes rochosas predominantemente de calcario ladeadas por uma vegetacédo de caatinga e
cerrado.

Pela poeira, chegamos a Terra Indigena Xakriaba Rancharia. A estrada marca a
divisdo, de um lado indigena, do outro ndo indigena. Casas e comportamentos comuns ndo
nos ddo a sensacdo de estarmos em meio aos indios. Lembro-me entdo da primeira vez em
que estive em terras Xakriaba, quando ndo me parecia haver diferenga alguma entre os indios
e 0s ndo indios, tanto na forma como se comportavam, quanto no fenétipo de ambos. Assim,
percebi também a importdncia de compreender que indios eram o0s Xakriaba, indios
diferentes, de costumes parecidos com 0s meus, da ro¢a — que sou nascida e criada quase que
totalmente no interior de Minas Gerais. Eu precisava compreender esta diferenca neste
processo de conhecimento que a etnografia possibilita, de compreender mais a fundo o que
me “pareceria igual”.

Neste capitulo faco uma apresentacdo do povo Xakriaba. Na narracdo que agora
empreendo fui guiada pelas histérias contadas pelos contadores de histdrias que ouvi. Inicio
trazendo dados da etnografia, histérias contadas durante a pesquisa de campo e elementos da
bibliografia pesquisada acerca da historia deste povo, sobre o processo de reconhecimento do
territério e da identidade indigena vivenciado desde a fundacdo da Missdo do Senhor S&o
Jodo da qual se originou a Terra Indigena Xakriab4. E importante destacar a relevancia dos
trabalhos das antropdlogas Ana Flavia Moreira Santos (1997) e Maria Hilda Paraiso (1987),
que fazem uma detalhada analise da documentacéo historica da regido e da presenca indigena,
além da substancial existéncia de relatos indigenas em suas pesquisas, sendo estes 0s
principais referenciais tedricos para compreender 0os processos de ocupacdo da regido nos
séculos XVIII e XIX.

Os temas da luta pela terra, da “mistura”, da legitimidade étnica e territorial Xakriaba
estiveram de forma intensa presente nas narrativas dos contadores de histérias que

acompanhei. O discurso da “mistura” foi e ¢ utilizado ainda nos dias atuais pelos nao indios
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para desqualificar o povo Xakriaba e seus direitos sobre a terra, como também acontece com
outras popula¢des indigenas do Brasil. Lembro-me de minha primeira experiéncia a caminho
da TIX por ocasido de trabalho quando, no municipio de Itacarambi, ao pernoitar em uma
pousada para, no outro dia, dar continuidade a viagem, uma senhora dizia precisar nos dizer:
“Naquela reserva num tem indio nada ndo, ¢ tudo um bando de ladrao que quizero as terra dos
fazendero, alguns sdo bisneto, tataraneto de indio, Otros nem isso... tudo pra recebé os
beneficio do governo, cé€ vai v€, nem cara de indio eles tém.” A frase, registrada em um
aplicativo de anotacfes de meu celular veio a luz neste trabalho por ilustrar bem a ideia
estereotipada do indigena que ainda se tem na regido e o ndo reconhecimento do povo
Xakriaba pelo ndo-indio, que se insiste em perdurar até os dias atuais. Casos tidos como
absurdos no discurso de itacarambizences,*’” como o de um fazendeiro (grande latifundiario
local) que, “mesmo sendo neto de india ‘péga no lago’, teve de entregar as terra”, sdo
ilustrativos das equivocagdes que se tém da questdo indigena no discurso local.

Discorro sobre a questdo da “mistura” a luz de autores da etnologia brasileira e de
pesquisas a respeito dos povos emergentes e dos processos de etnogénese. Nesta temaética
destaca-se a pesquisa de Rafael Barbi Costa e Santos (2010), realizada com o povo Xakriaba,
que me levou a outras leituras importantes para a construcao desta sessao, como o trabalho de
Jodo Pacheco Oliveira Filho (1998), sobre a ténica dos indios misturados, e de Manuela
Carneiro da Cunha (2009). Como alerta Santos (2010, p. 23), os aspectos da vida do povo
Xakriaba podem ser pensados de maneiras diferentes e analisados tendo como base as teorias
do campesinato (a questdo da luta pela terra) ou das religibes de matriz africana (sua
religiosidade e cosmologia), acrescento ainda as teorias sobre as relacfes afro-indigenas.
Porém, advertida pelo olhar de Peter Gow (1991),* buscando privilegiar as perspectivas

nativas sobre tempo e espaco, optei pela literatura etnoldgica.

17 O contato com moradores de Itacarambi foi possivel devido a ocasifes de viagem a trabalho, quando a equipe
necessitou dormir e fazer compras na cidade de Itacarambi ou ainda utilizar os servicos de taxistas locais em
parte do percurso até a TIX.

18 Nesta mesma perspectiva seguem outros autores de destaque nos trabalhos de etnologia como Isabela Naves
Fernandes (2008).
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2.1 “Que o indio é que sempre foi o dono da terra”®

As terras Xakriaba ficam nos municipios de Sdo Jodo das MissGes e Itacarambi, na
margem oeste do rio S&o Francisco, totalizando 54.000 hectares homologados e oficializados
pela Unido, onde vivem 9.221 indigenas, segundo dados do Censo de 2010. As liderancas
Xakriabd apontam hoje uma populacdo estimada em cerca de 11.000 indigenas a partir de
levantamentos feitos no ambito de projetos e outras instituicGes atuantes na TI1X. Em todo o

territorio, sdo 36 aldeias e 3 sub-aldeias.
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Figura 3: Mapa ilustrativo da TIX. Fonte: Escobar (2012)

Os Xakriaba pertencem ao tronco linguistico macro-j&, mas sdo hoje falantes do
portugués devido ao longo e violento contato com o ndo-indio que extinguiu a lingua Akwen
falada antes. Os etndlogos Aryon Dall lgna Rodrigues (1986) e Jalio Cesar Melatti (1993)
apontam que os Xakriaba, situados linguisticamente na familia Jé, estdo relacionados aos
indios Xavante e Xerente.?® Sua ocupagdo tradicional estende-se ao longo do rio Sio
Francisco, na divisa entre Minas Gerais e Bahia. Darcy Ribeiro (1977), em estudo sobre os
povos Akweén, ndo menciona o0s Xakriaba, mas destaca a regido do Vale do Rio Sdo Francisco

como parte da ocupacdo original dos indios Xavante e Xerente. Ribeiro (ob. cit.) destaca os

19 Entrevista, Sr. Valdemar, junho de 2017.
20 Os Xerente e 0s Xavante, habitantes da regido de Tocantins e Mato Grosso respectivamente, também
integram a familia J&, tronco macro-jé, lingua Akwen.
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povos Akwén como habitantes da bacia do Rio Tocantins, desde o sul de Goias até o
Maranh&o, expandindo-se do Rio Sdo Francisco ao Rio Araguaia. O parentesco estreito entre
estes povos fez com que os Xakriaba nos dltimos dez anos buscassem aproximagfes com 0s
Xerente no intuito de recuperar o conhecimento e dominio de sua lingua, e de outros aspectos
de sua tradigéo, a exemplo do ritual do casamento.

Atualmente, os indios Xakriaba vivem um processo de tentativa de revitalizagdo da
lingua falada originalmente (Akwen), um projeto de intercambio iniciado ha alguns anos com
0s Xerente que deve encontrar novos rumos em terras Xakriaba a partir do ano de 2018.
Recuperar a lingua é um dos grandes projetos deste povo, que descobriu nas Gltimas décadas a
potencialidade do didlogo intercultural através de contatos com parentes facilitados pela
participacdo em organizacBGes indigenas nacionais e cursos de formacdo profissional e
académica oferecidos em diferentes universidades do Brasil, no caso Xakriaba,
principalmente pela Universidade Federal de Minas Gerais.

Poucos ancidos e ancids guardam na memoria reminiscéncias do Akwen, palavras
soltas e pequenas frases ainda sopram significados da boca destes velhos e velhas que detém
um conhecimento ancestral com quem 0s jovens insistem prazerosamente em aprender. Mas
0s Xakriaba foram mais além, por cerca de 7 anos uma familia Xakriaba, pai, mée e filhos,
saiu da aldeia Rancharia para viver entre os parentes Xerente no estado do Tocantins. Este, no
entanto, € um assunto sem mais detalhes por parte dos Xakriaba, que sdo muito discretos ao
falar sobre isso.

Esse povo vivencia também, desde o ano de 2013, o processo de retomada e luta pela
homologacdo de parte de seu territério na regido de Varzea Grande, Caraibas, Morro
Vermelho, Peruagu e uma por¢do que segue até a margem do Rio Sdo Francisco, municipio de
Itacarambi, de onde foram expulsos no periodo das invasdes as suas terras. Com as areas de
retomada serdo 96.000 hectares de reserva indigena, cuja homologacdo devolvera o acesso a
margem do Rio S&o Francisco e a algumas cavernas do Peruagu, lugares sagrados do povo
Xakriaba que hoje pertencem a area do Parque Nacional Cavernas do Peruagu?!

A histéria de reconhecimento e demarcagdo do territério indigena Xakriabd é
fortemente marcada por conflitos, onde se misturam situacdes de ordem ideoldgica, de
reconhecimento étnico, e de ordem fundidria, de luta pela terra. A conquista da Terra Indigena

Xakriaba foi uma luta que se arrastou por mais de 20 anos; até o reconhecimento do territorio

21 O Parque Nacional Cavernas do Peruagu tem parte de seu territorio sobreposto a area indigena. Este assunto é
ainda pouco explorado em pesquisas sobre 0s Xakriaba e constitui valiosa questao a ser tratada entre os indios e
a esfera publica neste processo de retomada das terras.
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pelo Estado muitos indios foram mortos. A homologacao da Tl veio em 1987, ap6s a morte
das liderancas Rosalino Alves de Oliveira e dos indios José Teixeira e Manuel Fiuza da Silva,
em um ataque planejado por fazendeiros e posseiros da regido. O direito originario a terra
presente no imaginario dos indigenas?® e também presente na Constituicdo de 1988 n3o foi
garantido aos Xakriab4, assim como também ndo foi para outras etnias do Brasil que também
enfrentaram longo processo de reconhecimento territorial e étnico.

Entre os Xakriaba existem narrativas vivas ha memoria dos velhos que ainda hoje séo
lembradas para dizer da historia da terra. Em uma das noites na casa de Sr. Valdemar, pude
ouvir uma sorte de historias da luta pela terra, ele me dizia sobre os longos anos para “provar
que a terra era dos indios”, foi quando entoou uma poesia que falava da doacdo do terreno
feita por Januéario Cardoso, Mestre de Campo da expedicdo inicialmente chefiada pelo seu pai
Matias Cardoso, a fim de restaurar a seguranca dos sertdes e dar inicio ao processo de

ocupacdo ndo-indigena ao Alto-Médio Sao Francisco.

[...] Essa terra ‘qui ¢ antiga, ¢ do nosso direito desde antes condo Dom Pedro mand6
e Januario Cardoso tamém andd tudo isso aqui 6 [aponta para a vista de onde
estamos no alto do morro], antdo é fald,

Pra isso dou terra

P’ros indio mora

MissGes pra morada

Mata para trabaio

Gerais para cacada

Rio pra pesca

Pra indio ndo abusa fazendero

Pra fazendero num abusé indio tamém
Eu db terra com fartura pra num aburrecé fazendero
Riacho Itacarambi

Cabicéra de Alagoinha

Dis&gua pra l4 e pra ca

Na marge’ Peruacu

Rumo Certo, Serra Geral, Morro da Caué
Béra do rio de Sdo Francisco

Dei e registrei

Assim s fala, €... noéis fala, né?, mais 0. assim, doada nao, que num ¢ doada.
Januaro Cardoso assim és diz que dod a terra, mais é feiz foi devorvé o que era do
indio. Que o indio é que sempre foi 0 dono da terra. (Sr. Valdemar, junho 2017)

Mais tarde reconheci que a poesia entoada por Sr. Valdemar € uma musica cantada
pelos velhos, aqueles de uma geracdo anterior a ele, com gquem aprendeu esta e outras

historias sobre a sua terra e o seu povo. Segundo Escobar (2012, p. 41), a musica foi recolhida

22 Em vérias historias contadas podemos verificar este fato.
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pela primeira vez pelo antrop6logo Alceu Cotia, em 1981. A poesia que contém trechos de um
documento de doacgdo da terra feita por Januario Cardoso em outro tempo-espaco, uma Carta
de Doacdo registrada no cartério das cidades de Januaria e Ouro Preto, a qual os Xakriaba
mencionam sempre sua existéncia. Depois do poema, Sr. Valdemar deu continuidade a

narrativa com a mesma riqueza de detalhes com que me contou muitas outras historias:

Na época que o Matias chegd, ele chegd e queria que os indio trabaiasse pra ele e os
indio num aceitd, ai ele foi buscé os negro e ai os negro foi misturano com indio. E
ai os indio arrumava as pedra de val6 e passava pra ele a troco de... du cumé,
rapadura, pinga fumo. E diz qu’ele niguciava co’ governo de Sdo Paulo e governo da
Babhia, e ai condo foi um dia diz qu’ele fal6 co’esses governo, que... esse povo tinha
ajudado ele muito, se podia demarca uma area de terra s6 pra eles. Que ja tinha
ajudado ele demais! Af ele foi e fal6. Apoiaro’ ele. O fi dele vivia no mato chamava
Januério Cardoso que era filho de Matias Cardoso, no campo ele tinha um nome
Mestre Campo, qu’ele vivia N0 campo era um mestre do campo, entdo por esse meio
que o indio professd de cultura, ele tem que sé mais mestre do campo. Ai que Mestre
Campo condo’eles mandaram demarcé ele falo: “- Oia eu vo sai, a terra qu’eu
circuld hoje o corré do dia, essa é dos caboclo, é o territorio que vai fica co’
caboclo.” Ai diz qu’ele saiu de 14 e sumiu. Condo foi o sol entrano ele chegou 14,
disse, mostré o documento: “- Essa terra ‘qui ta doada pros caboclo!” Mais dizeno o
povo qu’ele saiu e bero esse riacho desse céu ai, saiu na Lagoinha e saiu no Peruagu
e condo foi de tardinha ele tava la. Mais é mintira. Ele conhecia o campo, ele sentd
num lugé e feiz o documento, progue ele num fazia isso néo, ele era do mato. Quem
era ele pra caminha? Esse era o Januario? Era, o Januario Cardoso. Ele que fez o
documento da doacao? Foi. Ai foi e registré no cartorio, nessa epoca foi o escrivao
chamava Eugénio. Deve num té nem 0sso mais. E o Matias é enterrado na cidade ai
de Matias. Ai o Matias que feiz a igreja no Matias, fez a massa ‘massada com leite,
moiada com leite a massa, e a pintura foi com ovos. Nunca reformd so faiz pintura, a
parede tem um metro de largura. E ai nesse documento de doacédo do Januério é
até 14 na béra do Rio? E. (Entrevista Sr. Valdemar, junho 2017)

Todos os contadores de histdrias com quem tive contato na pesquisa de campo fizeram
questdo de mostrar este documento que se encontra hoje digitalizado em algumas publicacGes
Xakriaba. E o primeiro documento escrito acerca do terreno dos indios do Senhor Sdo Jodo
com o qual os Xakriaba tiveram contato. A atenciosa leitura®® das palavras contidas na Carta
de doacdo.?#, acrescida da leitura do territdrio experienciada na vida cotidiana, da a Sr.
Valdemar a dimensdo das terras Xakriaba que alcancam a margem do rio Sdo Francisco.
Santos (1997, p. 37) aponta que “marcada pela doagao, o inicio da terra — ou do terreno dos
caboclos — representa 0 momento fundante da histdria do grupo. Ela instaura o direito dos

indios do Sr. Sdo Jodo a terra.”

23 Aqui me refiro as inameras leituras, interpretacGes e verificagdes feitas por Sr. Valdemar ao longo dos anos
sempre que alguém Ié a Certiddo escrita para ele.

24 Carta de doacdo é o nome dado pelos Xakriaba a Certiddo Verbum Adverbum que segue na pagina posterior.
Fonte: Livro “O tempo passa a historia fica” publicado pelos Xakriaba em 1997, produzido no ambito do
PIEI/MG no ano de 1997, dentro do Programa de Promocéo e divulgacdo de Materiais Didatico-pedagogicos
sobre as Sociedades Indigenas.
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"CERTIDACQ VERDUM ADVERBUM

FRAMNCISOD MNIMNES PACHECD ESCRIVAO DE PAZ E OFICIAL DO
REGISTRO CIVIL?VITALICIO, do distrito e municipio do
Itucarambi .Estade de Minas (Gerais, Republica Federa-
tiva do Brasil.na forma de lei etc.

CERTIFICA a solicitagfo de Interessado.,que revendo em seu cartério
os livros de notas desse, em um desses de numero dez (10) as fls-
B8 of encontrou a seguinte publica forma.do teor seguinte: Publi--
ca Forma de uma doagio do teor seguinte: n 11 E. 160 Pagou cento e
secenta reis 0 P 25 do Setembro de 1056 Silva Reis Janudario Car-
doso de Almeida Brandioe deministrador dos indios da Missdo do Snr 5.
Jodo do Riaxe do ltacaruabi Ordena o Cap, Mudante Domingos Dias
junte todos os indios tantos maxos como fémeas Q" andarem por fo-
ra pa ad-missio com zello o cuidado.os que forem rebeldes fard pren-
chercomcautela parahirem para ad-missio Copio e Chrstio e zello,
‘andandoe -lhe ensinar a Doutrina pellos os g- mais soberem os dou-
trinatoes gque vivido bem e se casem os Mancebados nic sendo empedimen-
to ou avendo empedimente fazendo se caze com outre g nido tenha em-
pedimento fazendo os trabalhare p- terem gqi comer e nao furtarem e
o q_ for rebelde a esta dutrina gque expendo neste papel os prende-
ri castigard como merecer sua culpa e gquando cascar algum ensolente
ou levantado fard prendellos o trezellos a m presca para lhe dar
o castige conforme merecer porque feite tenho ordem de gq_ pode para
castigar e prendellos e tirar o abuso de serem bravios e espero do
Cap assim o faca como asim determino e do contrario por ele e
pelos  ‘mais e isgo dei terra com cobra para nio andarem para as fa-
zenda alheia do Riaxo do Itacaramby acima ate as cabiceiras e wver-
tentes e wvertentes e descanco extremando na Cerra Geral para a par-
te do precunagu extremando na Boa Vista onde desagua para ld e para_
cd e por isso deilhe Terra com Ordi da nossa Magestade ja assim nio
Podem andarem pelas fasendas alheias incomodando os fazendeiros —
missoes para morada o brejo para trabalharem Fora os gerais para a
suas cassada e meladas. Arraial dos Morinhos 10 de Fewvereiro de 728
dige de 1728, ADiministrador Janudrio Cardoso de Almeida Brandio (002
o sinal publico). Era o gque continha na doacio gque me fol apresen-
tada, qual para aqui trasladei fielmente como nella se continha e
declarava .do gue dou fé, isto feito, perante duas testimunhas o que
fielmente foi lida e confirmada a realidade do gque toudo.continha a
mesma, Assignando as testimunhas e o apresentanie.o presente termo
de transperigio de publica forma, isto, perante mim escrivio |, que o
Dscrevi e assigno e dou fé".em testimunho: (sinal publios)de verdade)
rasoe gque use em publico. Resalve entre linha,gque diz gque expendo
neste papel os prenderd, que dou fé. Eu Francisco Nunes Pacheco,es-
crivio do Paz e oficial do registro Civil Vitalicieo o escrevi dou
fé .e assigno (a) Francisco MNunes Pacheco. Sobre selos "aa" ltacaram-
by, 28 de fevereiro de 1931 Apresentante: Salomé de Paula Santiago .
testemunhas _Adolpho José de Oliveira e Jodo Rocha Era o que continha
no livroefls que pamaqui t r u s I a d e i senie certidao e Publica
forma  verbum- Adverbum e na escrita original transcrita gue conse -
tei em datilografia o presente translado e dou fé em testimunho
de wverdade. Sam selos para efeito social Naconal

Itacarambi, 5 de junho de 1969
= A o A "'-.,,,_ ot L

Tabeliio,Prancisco Nudes Pocheco L

Figura 4: Certiddo Verdum Adverbum.

Ao discurso da doagdo: de uma terra dada aos indios “brutos e selvagens” que viviam
por ali roubando gado e queimando currais para que pudessem finalmente ser “gente
civilizada”, percebemos a critica nas palavras de Sr. Valdemar que se seguem apds o poema:

. € feiz foi devorvé o que era do indio. Que o indio ¢ que sempre foi o dono da terra”. Sua
fala revela a consciéncia de sua propria histdria e da visdo do ndo-indio ao dizer de uma terra

doada aos indios em um pais onde os povos indigenas sdo 0s verdadeiros “senhores da
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terra”?. Sr. Valdemar lanca mdo de suas Ultimas palavras, na clareza de ndo reproduzir a
ideologia do colonizador com a qual, com provavel inconsciéncia, esta historia Ihe foi
contada.

A ideologia do colonizador que inclui as no¢des de “descobridor” da terra, aquele que
tornou os indios “civilizados”, capazes de “perfectibilidade”,?® de realizarem plenamente sua
humanidade e formarem assim uma sociedade civil prevalecia a época que data a escritura de
“doagao” — sdo concepgdes preponderantes no século XVIII e XIX. Como exemplo, temos o
pensamento de José Bonifacio ao legislar sobre a questdo indigena, pois ironicamente o
legislador é reconhecido pela histéria oficial como o protetor dos indios brasileiros.

Sr. Valdemar também me contou, em uma de nossas conversas, que antes da doacgao
de Januario Cardoso, a terra havia sido doada por Dom Pedro e pela Princesa Isabel. Sobre a
doacdo da terra existem entre os Xakriaba diferentes narrativas presentes no imaginario

coletivo com a presenca e doagéo feita por Dom Pedro e pela Princesa Isabel,

“Quando D. Pedro II chegou aqui, s6 existia os indios, nds. Ai os indios, vendo
aquele homem diferente — que nunca tinha visto o branco — resolveu matar ele.
Chegou pra D. Pedro e falou: nés vamos te matar. Ai, tinha uma ave, muito grande,
que colocava medo nos indios, pegava as criancas. Quando ela vinha, os indios
escondiam as criancas debaixo de um balaio. Ai D. Pedro, reparando isso, virou pros
indios e falou: vamos fazer um trato. Se eu acabar com esse passaro, entdo vocés
ndo me matam. Ele tinha um trabuco. Os indios ndo conheciam. Quando o péassaro
voltou, D. Pedro deu um tiro, Pam! Foi igual um barulho de trovdo. Os indios
ficaram agradecidos e resolveram dar para ele a india mais bonita que tinha. Era a
Princesa Isabel. Ai D. Pedro ficou dono desta terra. Ele virou para os indios e falou:
entdo vocés ficam ai, tomando conta desta terra, que eu vou fazer uma viagem. Os
indios ndo sabiam trabalhar. Viviam s6 cacando e pescando. Entdo D.Pedro foi pra
Africa e falou com os africanos: eu tenho uma terra, mas ndo tenho ninguém pra
trabalhar. Vocés querem ir trabalhar 14? E trouxe eles pra ca. Ai foi que comegou a
misturar, por que as indias s6 queria casar com eles. Por que os indios ndo gostavam
de trabalhar, e os pretos trabalhavam muito, entdo ja podiam comprar uma coisinha,
um vestidinho pra dar pra mulher. Assim que comegou esta mistura. Entdo hoje,
aqui, todo mundo trabalha. Eles falam que ndo trabalha, mas trabalha sim. E ndo é
igual japonés, que s6 quer saber desse negécio de industrinha, ndo... Trabalha
mesmo....” (SANTOS, 1997, p. 38)%7

25 Expressdo utilizada pela antropéloga Manuela Carneiro da Cunha (2017, p. 259)

26 Segundo Cunha (2017, p. 161-168), o pensamento de José Bonifacio sobre a questdo indigena no Brasil,
influenciado pelas ideias de Rosseau, Blumenbach, Kant e Herder, que fazem da perfectibilidade, ou seja, do
poder que tem o homem de transformar sua condi¢do de existéncia e impor a si mesmo suas determinagdes,
influenciou fortemente o projeto da Constituicdo de 1823. Para a autora, a legislagdo de José Bonifacio tinha
carater civilizatério e domesticador, ndo reconhecia que os indigenas formavam suas sociedades, sendo assim, a
sociedade indigena sO poderia existir a partir e através do Estado.

27 Essa historia foi narrada pelo senhor Laurindo Gomes de Oliveira, na aldeia Olhos D’agua, em 1996, e
gravada pela pesquisadora Ana Flavia Santos.
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S&o narrativas que também explicam o direito dos indigenas ao seu territério. Curioso
é o fato de que estas historias, com a presenca do Rei e da Princesa, vao de encontro a um
senso que perdurou por determinado periodo no século XVI sustentando o parecer do direito
dos indios sobre suas terras. Este julgamento em determinado momento da historia retirou até
mesmo a autoridade do papa, argumentando que este ndo podia mais nomear territérios em
terras americanas como lugares pertencentes a Espanha ou Portugal, pois eram os indios 0s
“verdadeiros senhores [de suas terras] publica e privadamente” (CUNHA, 2017, p. 260).

Ao fazer uma analise das discussfes atuais acerca dos direitos dos indios a terra,
Cunha (2017) retoma a questdo do direito histérico do indio sobre seu territrio. Fazendo um
levantamento historico sobre as Leis brasileiras, a pesquisadora mostra como o Estado
regrediu nesta discussdo, passando do conceito de que as populacdes indigenas possuem
“direitos historicos” para a ideia de que “os indios gozam de privilégios”. Em sua analise,
interessa-nos o caso dos reis portugueses que, segundo a autora, “reconheceram, em varias
leis, os direitos dos indios sobre suas terras: o alvard de 1° de abril de 1680, mais tarde
incorporado na lei pombalina de 1755, isentava os indios de foro ou tributo algum sobre as
terras (tanto os indios silvestres quantos os aldeados)...” (ob. cit., p. 260), a esta época as leis
reconheciam serem os indios os “naturais senhores” da terra.

Deve-se lembrar que este reconhecimento toma outros rumos a medida que a Coroa
Portuguesa adentra novos territorios. Motivado pela exploracdo das riquezas naturais e
minerais, o Império, em nome da violacdo da terra para enriquecimento dos cofres
portugueses, modifica o olhar sobre as populac@es indigenas do Brasil.?® Veremos adiante
como o proprio Estado promove politicas em prol da descaracterizagdo dos indios brasileiros.

Para os indios Xakriabd, o documento escrito, a “Carta de doagao”, representa a
garantia do direito sobre a terra ¢ a moradia. Podemos observar na “Carta de doagéo”
(Certidao Verbum Adverbum), os meandros da “liberdade” concedida aos indios aldeados.
Estes poderiam gozar de terras e da vida no territério desde que cumprissem as normas
contidas na escrita. Um objetivo claro de controle e exterminio cultural revela a autoridade
colonial imposta aos indios em um compromisso firmado entre o poder local e o poder da

igreja,

junte todos os indios tantos maxos como fémeas Q” andarem por fora pa ad-misséo
com zello o cuidado. Os que forem rebeldes fara prencher com cautela parahirem

28 Saobre isso, verifica-se as sessdes dois e trés da obra de Manuela Carneiro da Cunha, “Cultura com aspas e
outros ensaios (2017), publicado originalmente no ano de 2009.
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para ad-missdo Copio e Christdo e zello, ‘andando-lhe ensinar a Doutrina pellos os
g-mais soberem os doutrinatos que vivao bem e se casem os Mancebados nédo sendo
empedimento ou avendo empedimento fazendo se caze com outro g ndo tenha
empedimento fazendo os trabalhe p- terem gi comer e ndo furtarem e o g-for rebelde
a esta dutrina que expendo neste papel os prendera castigard como merecer sua culpa
e quando cascar algum ensolente ou levantado fara prendellos o trezellos a m presca
para lhe dar o castigo conforme merecer porque feito tenho ordem de que_ para
castigar e prendellos e tirar o abuso de serem bravios e espero do Cap. assim o faca
como assim determino [..] (CERTIDAO VERBUM-ADVERBUM - UMA
DOACAO)

Neste trecho da certiddo, verificamos indicios da escravizagdo dos indios Xakriab4,
“fazendo-os trabalhe para terem qi comer”, quando em troca da mao de obra bastava o
alimento. As narrativas dos contadores de historias Xakriaba confirmam em diversas versdes
a utilizacdo e a manutencdo da mao-de-obra escrava indigena para a construcdo das igrejas
das atuais cidades de S&o Jodo das Missbes e Matias Cardoso, antigo arraial de Morrinhos, e
de fazendas fundadas pelos integrantes da expedicdo do bandeirante Matias Cardoso.
Podemos observar memorias do tempo em que os indios foram feitos escravos nas historias
contadas pelos indios Xakriaba, que se referem ao tempo do cativeiro, quando eram levados
para o outro lado do rio, muitas vezes “pegos a lago”. Esta pratica corrobora com um plano
nacional de escravizacdo dos indios que estavam sobre jurisdicdo dos missionarios nos
séculos XVII e XVIII.

Sdo poucos os dados etnograficos sobre a Missdo do Senhor Sdo Jodo, ndo se sabe
sobre todos 0s grupos étnicos que estavam ali aldeados, 0 nimero da populacdo da Misséao e
suas formas especificas de catequese e pacificacdo dos indios. O que temos sdo pesquisas com
dados sobre a ocupacdo dos sertbes ao longo do rio Sdo Francisco, trazendo relatos sobre os
indios que habitavam a regido, dos quais os Xakriaba séo citados com certa frequéncia. Saint-
Hilaire afirma ter encontrado na regido os indios Xakriaba e que estes haviam se fundido com
negros € mesti¢os, ndo podendo ser considerados “indios puros”. Sendo assim, a lei ndo lhes
concedia o direito de serem julgados como indios (SANTOS, 1997, p. 13-17).

Ha registros também da presenca dos indios Kaiapd ou Acroa, nomes genéricos para
os considerados indios bravos. Contra estes ultimos foram tracadas inUmeras perseguicdes,
destruindo suas principais aldeias com o auxilio das chamadas “tribos monsuetas”, como eram
chamados os indios que ja haviam sido incorporados ao regime colonial. Paraiso (1987, p. 21)
propde a doacdo da terra como um acordo feito entre os indios Xakriaba e os colonizadores

como recompensa da ajuda na expulsdo dos indios bravos dos arraiais locais. Sobre a presenca
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Kaiapd na regido, Sr. Valdemar e Sr. Cirilo relatam que os Xakriaba e os Kaiap6 habitavam

regides muito proximas e tinham certo contato,

Xakriaba e os Kaiapo... morava la. E, nessa época fazendero botd os Kaiap6 pra té
um confronto co’os Xakriaba e ai é... o grupo Xakriaba era mais, e retird os Kaiapd.
Os Kaiap6 hoje ta 1a pro Mato Grosso pra 1a ‘fora.... Mais és parece té uma maldigdo
com a gente qu’és num é bem chegado co’a gente ndo.... E difici’ és conversa co’a
gente... E, eu tenho contado, eu ja tive oportunidade de conversa com um... um
kaiap6 e uma muié, s6 esses dois... & num da liga ndo, és num da ousadia pra gente
ndo. Acho que ainda tem marcagdo desse confronto qu’és teve, mas tocado por
fazendero. Que os fazendero interessava é... que 0s Kaiapd ocupava daqui junto dos
Xakriaba até em Januaria, Brejo do Amparo era tudo deles. E... Morro do Chapéu,
perto de Januaria, ai la luga tudo baxada, terra boa, ai os fazendero botd és pra
confronta pra ispitica pra és sai. E, ai teve esse confronto. Mais os Kaiapd tinha que
pensé que num foi ndis. Dos que confrontd num existe mais. (Sr. Valdemar, junho
2017)

A narrativa ilustra como agiam os colonizadores a época, exercendo poder sobre 0s
indios que, de certa forma, transitavam pelo universo cultural do ndo-indio apresentado de
forma mais contundente pelas Missdes Religiosas.?® Deste modo, o profundo conhecimento
do territdrio, das linguas faladas e também dos modos de vida dos grupos que ali viviam
tornavam algumas etnias aliadas e, a0 mesmo tempo, vulneraveis aos fazendeiros. Havia
também participagdo dos indigenas da Missdo nos exércitos rebeldes locais, sendo os indios
obrigados a lutar sob dominio dos grandes fazendeiros nas rebeliGes expedidas por eles contra
a Coroa Portuguesa, devido as mudancas feitas no sistema tributario.

Apbs diversas rebelides, algumas delas lideradas por padres das Missdes locais, a
mudanca do polo econdémico da regido acaba por determinar o abandono da Misséo de S&o
Jodo. Depois da transferéncia do vigario Antdnio Mendes Santiago para as novas areas
descobertas (novos polos econdmicos que abrem o ciclo da exploracdo mineral), é provavel
que “a Missdo de Sdo Jodo ndo tenha contado com mais nenhum padre ou diretor responsavel,
0 que contribuiu, certamente, para a auséncia de quaisquer referéncias da historiografia a
continuidade da presenga de indios na regido.” (SANTOS, 1997, p. 27).

Santos (1997) afirma serem poucas as noticias sobre os indios aldeados na Missdo de
Sdo Jodo. A autora traz em sua etnografia trés relatos de documentos do século XIX de
viajantes europeus e autoridades eclesiasticas que passaram pela regido apos o abandono da

Missdo. Sdo relatos que demonstram o arraial com pequena presenca de caboclos, indios e

29 Considera-se aqui outros contatos que poderiam existir entre indios e ndo-indios nos trajetos feitos por ambos.
Os primeiros em busca de novas moradas por seu homadismo ou fugindo dos invasores, 0s segundos em busca
de explorar o interior do Brasil.
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uma igreja sob seus cuidados. Dizem ainda da mistura dos indios com negros e das
reivindicagdes destes ao Rei, quando um grupo de indios foi ao Rio de Janeiro apresentar
queixas ao Imperador Dom Pedro I, na tentativa de garantir seus direitos sobre a terra doada.
Assim, temos indicios de iniciativas por parte dos indios que pleiteavam seus direitos sobre o
territorio ja no século XVIII.

Em 1856, apos a Lei de Terras de 1850, que colocava em disponibilidade as terras ndo
registradas em Cartdrio e ndo reclamadas, uma nova saida dos chefes é empreendia a fim de
registrar o termo de doacdo de terra assinado por Januario Cardoso. O registro é feito no
cartorio de Ouro Preto e Januaria. No século XX, a atual Reserva Indigena Xakriaba era
conhecida e nomeada na regido como o Terreno dos Caboclos do Senhor Sdo Jodo. Também
os Xakriaba neste periodo foram nomeados de varias formas: ‘“caboclos”, “gamelas”,
“indios”, “herdeiros”, “sucessores dos indios de Sao Jodao das Missdes” (SANTOS, 1997, p.
67). Neste tempo temos eventos emblematicos da luta dos indios Xakriaba em defesa de suas
terras, pela integridade do Terreno do Caboclos.

Em 1910 acontece a chamada Revolta do Curral de Varas, quando varios chefes dos
indios atearam fogo em um curral de aroeira construido por Tedfilo Alquimim, fazendeiro e
chefe politico da cidade de Januéaria, em invasdo ao Terreno dos Caboclos. Na historia
contada por Sr. Cirilo, lideranca da aldeia Custddio, o curral foi construido na aldeia
Rancharia em um lugar sagrado, um terreiro de Toré®, motivo pelo qual foi derrubado pelos

indios.

[...] o primero fazendero que chegd pra 14, foi o fazendero qu’és comego a trabaia
pra ele e ai ele inventd um curral de tora, és fechd um curral de tora e depois fechd
um curral de vara. E no curral de tora ai adonde foi os indigena, foro 14 e derrub6
tudo. Quemd, QUEMO. E esse home, e ai esse branco fazendero saiu a cavalo, que
num tinha istrada num tinha nada daqui direto pra Januéria a cavalo, né?, e naquele
momento qu’ele saiu correno, marrd 14 e botd, toco na frente e foi tocano os cavalo
atraiz, ai foi um bucado pizano no calcanhd, no calcanhd, e foi ispiticano sangue pra
todo lado 14 e os indio num guentava e deitchava. Es pegava, marrd no cabo do
cavalo e saiu arrastano um mutirdo bom. Ai chegd la e disat6 e dexd 1a e pegd foi
embora. E ai pra ca foi que os indio... ai os fazendero foi chegano, foi correno co’s
indio dali daquela regido, e ai os Xakriaba veio pra ca. (Sr. Cirilo e Sr. Valdemar,
junho 2017)

Apos a derrubada do curral de varas, intensificaram-se as persegui¢cdes aos indios,
tendo varios deles sido mortos, como o lider Ger6nimo Remualdo, o0 Geroméao, outros fugido

da aldeia Rancharia. Segundo Santos (1997), ¢ neste momento que se esconde as “coisa do

30 Prética religiosa dos indios Xakriaba.
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Toré” e se reforca o segredo sobre a pratica religiosa. Sr Valdemar contou que, desta
perseguicdo comandada pelos fazendeiros em parceria com a policia local, resultou a saida de
algumas liderancas rumo a capital federal, com o objetivo de buscar seus direitos sobre a
terra, alguns jamais retornaram as suas casas. Em muitas de suas narrativas, em que contou
como os indios Xakriaba foram expulsos das terras & beira rio e adentrando para o interior
onde hoje é a terra indigena, misturam-se diferentes tempos em que viveram sobre forte

repressdo de fazendeiros e posseiros, também chamados de “baianos™”.

Tomaro, agora tomd mais pruque os indio tinha medo. Tinha medo dos branco,
condo’ branco chegava e ponhava pressdo €s ia arrecuano pra ca. Ai, aqui as Traira
chegd um povo uns baiano da Bahia, entrava na conversa co’aqueles indio mais
véio, €s ajuntava um grupo ia 14 e mostrava el’ lugar pr’és mora e és foi tomano
conta. Condo és agasaid, &s pagd engenhero pra medi e senta uns marco, tinha uns
marco ai, arrumaro madéra, ai dividiu pra és. E os indio ficava co’medo d’eles, ia
arrecuano pra ca. Que na doacdo que meu avd tinha falava assim, que deu terra pros
indio, essa terra que deu pros indio era que nem aqui que tratado gerais, gerais pra
cacada e melada que era por aldeia, e a mata pro trabaio, Missdes pra morada, béra
do rio pra morada e pescada, e dava terra com fartura pra num aborrecé fazendero. E
ai néis num aborrece fazendero, fazendero é que vem aborrecé néis! Entdo é uma
coisa bem... E ai foi aonde o pai desse Lorindo, de Salomé, batero n’eles aqui ¢ és
fugiu, e pra procurd direito, que na época a presidéncia era no Rio de Janeiro. Ai
saiu disse que ia pro Rio caca direito. Num vortaro mais nunca. Num sabe se
prendeu, num sabe se mataro ou antdo és ficd com medo e num vortd mais. (Sr.
Valdemar, junho 2017)

A partir da década de 1930, com o acirramento da disputa do Terreno dos Caboclos e
as constantes invasdes de fazendeiros e posseiros que questionavam e negavam a presenca
indigena na regido, temos na histéria Xakriaba a presenca da FUNAI, da RURALMINAS e
do INCRA. Com a chegada da RURALMINAS - Fundacdo Rural Mineira —, criada pelo
Governo de Minas Gerais em 1966, para agir nas terras consideradas devolutas, dentre elas
estava a area indigena Xakriabd, fez-se realizar a valorizacdo e a crescente disputa das terras
na regido, elevando-se o indice de intrusdo da &rea devido ao interesse dos fazendeiros e dos
posseiros em adquirir terras no local.

As acdes da RURALMINAS e do INCRA — Instituto Nacional de Colonizagéo e
Reforma Agréria —, responsavel pelo ordenamento fundiario nacional, representaram para 0s
indios Xakriaba uma ameaca ao direito a terra, pois desrespeitava a forma de organizacédo do
grupo (SANTOQOS, 1997, p. 75). A chegada de fazendeiros e posseiros, no século XX, a regido

onde habitava o0 povo Xakriaba, traz a individualizacdo e a ideia de propriedade privada da

31 Baianos é um termo genérico utilizado pelos indios Xakriaba para denominar os chegantes, pessoas de fora
gue se instalavam no terreno dos caboclos. Com os baianos os indios Xakriaba tiveram experiéncias de conflitos
e de partilha.
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terra, concepcao contestada pelos indios, pois notoriamente ndo condiz com a logica indigena
de se relacionar com terra.®

Em uma tarde na escola Oyatomorim, enquanto conversava com Dona Joana, uma das
primeiras professoras indigenas do territdrio, ela me contava sobre como se tornou professora
e sobre a luta dos indigenas pela garantia do direito & educacdo, sem deixar de me contar
algumas histdrias da luta pela terra. A memoria de Dona Joana trouxe aquela tarde historias
da presenca da Rural Minas e dos impactos causados pelo 6rgao. A professora contou também
como o territério Xakriaba foi invadido por posseiros e como estes passaram de amigos e

aliados a inimigos intrusos:

Era Terra Indigena. Tava as demanda. A demarcacdo foi em 87. Mais, mesmo assim
antes disso ja tinha muito possero, né?, as veiz comprava um pedacim de terra ‘qui a
troco de migalha, de répa, de carcado, alguma alimentacdo. Comprava um pedacim
de terra ‘qui, ai condo cuidava que nao ja tava 14 naquela cerca ‘cé s6 via s6 pra
dismata fazé pastage, né?, ali 6tro acula chegava comprava 6tro pedago pra ‘culd e
aquilo foi tomano. Evali, evai evai evai, a maioria do pessoal do Xakriaba vendero
seu pedacim de terra a troco de migalha e nisso onde encheu de possero nos
Xakriabd, mais mesmo assim imprenssano ndis, imprenssano, imprenssano,
imprenssano, imprenssano. Como ta ‘i agora, que agora, né?, foi até que chego... a
época do conflito que eu trabaiava |4 em Santa Cruiz, ai chegb a época do conflito, e
antes de chega a época do conflito ja tinha a Rural Mina, j& circulano pela regido. E
ante de acontecé isso, ai foi aonde os Xakriab4 deu de reuni igualmente o finado
Roso, S6 Rodrigdo, S6 Lorindo, aonde és viajava iscondido pra pudé toma
providenca pelo nosso terreno. E evai debateno, debateno... Eu saino nas estrada
quando eu via aqueles pessoal, que a gente tinha medo, né?, ja com aqueles aparei la
ne estrada e tudo, chegava a sai correno! - Pai, pai, aculd tem um home com aparei
la na estrada ta medino! Pai fald: - Minha fia deve de sé a Rural Mina. Sera pai? E.
O qué é Rural Mina pai? E gente que toma de fora que vem tomano as terra, tomano
as terra da gente. Ai evai co’essa luta, essa luta, essa luta. Ai foi no tempo que os
Xakriaba resolvero, os chefe mais véio, os cacique mais véio, igualmente o finado
Roso, seu Rodrigo, SO Lorindo, entdo és viajava de noite escondido pra ndo sé
preceguido pra podé debaté sobre essa terra. [...] (Dona Joana, junho 2017).

Nas histérias contadas por Sr. Valdemar e Dona Joana, podemos perceber como o
termo posseiros é utilizado principalmente para se referir aqueles que se tornaram
usurpadores da terra ao se juntarem aos fazendeiros — muitos deles retirantes fugidos da fome
e da seca do sertdo, em sua maioria baianos, que foram bem recebidos pelos indios em uma
terra de fartura alimenticia como a aldeia sede Brejo Mata Fome, que recebe este nome por

sua farta producdo alimenticia. Uma vez sendo em grande nimero e tendo forca econdmica,

32 Veremos mais adiante como esta ideia de propriedade privada opera na TIX. N&o existe uma posse da terra,
um direito sobre a terra, mas, sim, o direito de uso da terra, de utilizacdo daquele espaco para plantar, criar
animais, reservar para mata, enfim o que a familia desejar.
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se transformaram em inimigos e invasores das terras indigenas, protagonizando momentos de
conflito.

Os fazendeiros, por sua vez, fizeram aliancas com algumas familias dos chamados
posseiros, que ja habitavam a regido e, em sua maioria, tinham, até entdo, uma convivéncia
pacifica com os indigenas — conhecidos & época popularmente como caboclos —, com quem
consumavam acordos politicos e sociais. Santos (1997) destaca em seu texto relatério
produzido pelo INCRA, FUNAI e RURALMINAS, acerca dos conflitos na regido. Neste
relatorio, afirma-se a chegada de fazendeiros e suas influéncias junto aos posseiros com o
intuito de “esfalecer” os indigenas frisando: “[...] nos primeiros anos de convivéncia, a relagdo
indio/posseiro, se dava dentro de um clima em que os atritos eram facilmente contornados,
uma vez que eram esparsos e de alcance bastante reduzido” (SANTOS, 1997, p. 46).

Na histéria contada por Dona Joana, vemos mais uma saida dos chefes em busca do
reconhecimento da area indigena e do combate a especulacdo e invasdo da area feita pelos
fazendeiros e posseiros. Aqui, destacam-se Laurindo Gomes de Oliveira, Manoel Gomes de
Oliveira, o Rodrigdo, que mais tarde se tornaria o Cacique Xakriaba. Sao narrativas ricas em
detalhes, reminiscéncias de um passado de dificuldades, lembrado com orgulho pelos mais
velhos onde ganha notoriedade a resisténcia e a unido do povo Xakriaba. Os indios haviam de
se esconder na mata fugindo de fazendeiros e posseiros que se colocavam a tarefa de
extermina-los. Deste modo, os Xakriaba se espalharam e se dividiram por familias, cada uma
em uma localidade, dificultando sua localizacdo. Muitos professores com quem tive contato
relataram memorias de sua infancia, quando tinham que deixar suas casas e “dormir no mato”
para ndo sofrerem ataques durante a noite.

Obstaculos enfrentados pelas liderangas para sairem do territério em busca de seus
direitos, ou pelos indigenas em se manterem juntos dentro de seu proprio territorio, sdo
lembrados cotidianamente as criancas e jovens nos momentos de contacdo de historias. Em
uma das tardes, enquanto estive com Sr. Valdemar na escola Oyatomorim, ele contou para as
criancas historias da trajetoria do finado cacique Rodrigdo em busca do reconhecimento

territorial e étnico dos Xakriaba.

Entdo é, é desse jeito pruque, cés vé, o cacique Rudrigo que faleceu, ele era novo
assim uns 17 pra 18 ano ele saiu daqui, fico seis ano fora daqui e num arrumé nada o
que ele topd foi pard é 14 em Parand, o qu’ele topo foi exército. Ai ele sirviu o
exército, condo ele vortd ja vortd home refeito de idade, ai chegd fico ai trabaiano
roca, ai & tamém el’ foi istudé e ‘prendeu um poco tamém. Condo chegd a Rural
Mina fazeno picada e quereno dividi essa terra, ai el” falo assim: “- E, tivessse um
meio dum dinhero e cada um entrasse co’ uma mensalidade eu tinha corage de i em
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Brasilia sabé se inxiste direito de indio. Purque que é&s tdo entrano aqui?” Ele
conversd até co’ os home, ai & num quis da informacdo pra el’. S6 falo assim: “-
Oia, a Rural Mina num é grande coisa, &s pagano a taxa de ocupacio e a medicdo, a
Rural Mina ispera prazo até de quatro ano procés paga a terra.” Ai... quetd, e ele foi
conversano com povo ai todo mundo animd. Naquele tempo tinha gente que vendia
até galinha pra da o dinhero pra ele. E todo mundo fico triste: “- Meu pai do céu!
Onde ¢ que nos vamo para!” Pensava: sai pro mundo num sabia pra onde ia. Al, ele
saiu iscondido saiu pro ca e onde tem a istrada de Januaria pra Montalvania, ele foi
pegd um caminhdo no Salto, um lugd que tem o nome de Salto, ai chegd em
Montalvania ele pegd um dnibus que vinha da Bahia de Santa Maria, passava e saia
em Formoza 14 perto de Planaltina e virava. Ele foi, foi sozim. Cond’ele chego 14 ele
precuré um guarda: “- Sabe me informa ‘qui onde é departamento de indio?” “- Oh
meu amigo aqui ndis num tem o direito de insind, cada um anda com suas perna.”
Num insind ndo. Ai ele foi andano, cond’ele viu a placa 14 “Ministério do Interior
Fundagdo Nacional do indio”, ai el’incostd. Fald ¢’um guarda e o guarda disse. “- Sé
¢ indio?” Ele disse: “ - S6. Eu posso entra ai?” “- Pode sim. Aqui é departamento de
indio aqui num resolve 6tro prolema ndo.” Ai ele entr6 cond’ele chegd, antes do
presidente da Funai tinha o secretario. Ai ele chegb no secretario precurd se num
inxistia direito de indio, ele disse: “- Inxiste sim! Pur que cé ¢ indio?” Ele disse: “-
S6!” Ai ele contd o caso. Eles ja cismaro que aqui tinha indio e tava vendeno com
medo, vendia o direito de indio, tava com medo. Ai ele fal6: “- E se os indio pega e
vendé? Direito ele tem ainda?” Disse: “- Tem sim! Direito, negdcio de indio é que
nem negocio de crianca, se ajuntd e vendé e fica cinco, suspende a venda e
desmancha o negdcio, pode ndo que é terra € da Unido”. Ai ele foi e vort6. Ele disse:
“- O cé leva essa carta, cé disse que essa terra tinha documento, tinha doagéo, leva
essa carta e entrega o dono do cartério 14, que ele vai recardd esse documento
procé.” Ai ele levd em Itacarambi e tinha um cartério um home chamado Pacheco,
el’ levd. Pacheco cobro 150 cruzero naquele tempo pra fazé esse documento. Ai el’
feiz j& tirano da terra, diminuino, respeitano as terra dos possero. Ai ele levd, condo
chegd 14 diz que chegd um home 14, fald: “- E esse documento aqui € errado pruque
eu vi um documento desse em Ouro Preto num era desse jeito ndo!” Ai ele disse: “-
Eu v0 14 em Ouro Preto arrecado esse documento e trago pra verifica.” Condo foi
achd o otro e num era daquele jeito. Ai o contrato do iscrivao, do cartdrio, era d’ele
paga 100, paga 50 e fica 100 condo visse o resultado da demanda. Ai o qué que ele
feiz, pagd 50 pruque ele feiz fartano um pedaco e num teve direito de paga o resto.
Ai ele vortd ¢ falo: - Oia, cé traga uns dois indio de 14 pra ‘presenta ‘qui pra nois
vé. Ele vortd, condo ele foi, ele foi co’ Lorindo aqui do Oio D’agudo, ta veim, ja tem
mais de 80 ano quais uns 90. Ele levé ele, e levd um indio bem apurado tinha aqui
no Riacho do Brejo, que era irméo do avd de Deda, era bem indio sem farta nada, ai
levo. Condo chegd 14 que mostr6 és disse: “-Agora nois tem que vé é qual’é intinia
suas. Que aqui nessa época nois tinha o nome de... eles tratava nois era de bugue,
era tapuia, depois botaro nome, mas até ai era gamela cachimbo de pau. Ai condo
chego 14 ele disse, eles tinha falado co’ ele qu’ele levasse corqué coisa daqui que
constace como era orige de indio, ai ele ‘rrumdé uma uma panela de barro e levo.
Condo chegd 14 és disse: “- O, 0 nome seus la num é esse ndo. Cés tem sangue de
Xavante.” Levo eles pr’hotel, chegd 14 és cumia muito menos. Ai és disse: “- Cés
num ¢ Xavante ndo, pruque Xavante sozim come comida de dois.” Diz qu’eles
comia muito pouco. “- Ou entdo océs ta doente!” Ai ele fald: “- O, nds vamo guarda
essa panela, amanha no6is damo a decisdo dos nome seus la. Pruque amanha essa
panela ¢ que vai descubri qual’é o nome da intinia suas. Condo foi n’6tro dia que &s
pegd a panela tava o nome Xakriabé. Es descobriro pela panela de barro que levd.
Manheceu escrito nela 0 nome. Agora num sabe se foi &s que feiz ou cumé que foi,
[...] no 6tro dia ja manheceu 0 nome, chegd esse nome pra ndis. Entéo é... pro mode
dessas viage Rodrigo foi preseguido d’um jeito! Tinha veiz que era de noite era na
roga, pulicia ia atraiz dele. Prometeu prendé ele, ai ele, condo eles chegava pra leva
ele, naquele tempo num tinha transporte, até eles mermo i atraz dele a cavalo, ai ele
falava: “- Perai eu v0 pegd um cavalo.” E nessa pegacdo do cavalo ele varava,
isperava, desenganava ia embora e ele viajava. Ai foi nessa luta, uma veiz ele foi e
ficd 22 dia, ai ele vorto, cond’ele foi otra veiz ele fico 3 méis. Cond’ele veio ja veio
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co’ pessoal da Funai chefe de posto e veio um home barbudo muito bravo, veio mais
ele, e veio armado de revorve, a cara ruim e foi. Chego e ja foi direto na casa ali
onde é a sede, era a casa dum fazendero, chamava Jodo Rozério, ele ja veio direto
nessa casa e tomo, esse home... cond’ele chegd, mais sumiu, mais num vortd mais.
Al ele ja troxe esse povo, condo ele veio ja veio ja seno cacique e foncionario da
Funai. Que Rodrigo era cacique, mais era foncionario da Funai, era fichado na
Funai. Entdo, ele era um cacique apresentano uma lideranga maior no Brasil, que os
6tro ninhum tinha salario na Funai, ele tinha. Ele era forte. E tamém ele fico pela
historia, que o primero indio que chegd em Brasilia pra procura direito dos indigena
foi ele. E a primera terra que foi demarcada foi esse pedaco que ndis tamo. Ai agora
foi puchano gaio e os outro indio foi comecd demarcagdo. Entdo de todo jeito aqui
foi o primero luga. (Sr. Valdemar, junho 2017)

A histdria contada na escola traz uma série de interpretacbes dos fatos historicos
ocorridos na TIX antes da intervencdo da FUNAI e os caminhos galgados pela busca dos
direitos dos indios Xakriaba. Percebemos o protagonismo de Rodrigdo, respeitado cacique
Xakriaba que ndo mediu esforgos em prol da coletividade. Rodrigdo ja havia morado fora da
TIX® antes de empreender a luta pelo direito a terra e a busca pelo reconhecimento
identitario, por este motivo conhecia o mundo la fora e sabia dialogar nos cddigos culturais do
ndo-indio. Vemos também a rede de negociacdes que fazendeiros e posseiros estabeleciam na
regido com institui¢des diversas, no caso acima a Rural Minas e o cartério da cidade de
Januaria que chegou a alterar um documento oficial em favorecimento explicito aos invasores.
Nos chama ainda a atencdo na narrativa de Sr. Valdemar as tarefas das quais Rodrigdo junto
com seu povo tiveram que cumprir para adquirirem comprovacdo de serem ou ndo indios.
Veremos abaixo como o processo de reconhecimento territorial aconteceu de forma paralela
ao de reconhecimento étnico.

Em 1969, com as reivindicagdes de Rodrigdo em sua ida a FUNALI, temos oficialmente
a chegada deste 6rgdo a reserva, que passa a ser interlocutor dos Xakriaba junto a outras
instancias e instituicdes. A demarcacdo da terra indigena ocorreu em 1979, mas ndo foram
tomadas providéncias para a retirada dos grileiros e indenizagGes e desapropriacOes das
propriedades regularizadas. Desta forma, iniciado em 1969, temos o tempo da luta pela terra
com a presenca de conflitos violentos entre latifundiérios, campesinos e indigenas, que se

alargaram até a oficializacéo do territério em 1987.

Ai o qué qu’eles fizero. Antdo saiu reunino seus proprio indio pra sai de casa em
casa pra pod€ retira os possero [...]. Cada dia reunia um grupo ali somente crianga
que num ia, mas pertenceu de 10 ano a 60 ano eles carregava tudo, carregava tudo.

33 Ainda hoje é muito comum que os jovens saiam da TIX em busca de trabalho. A maioria deles trabalha no
corte de cana, em fazendas do estado do Mato Grosso ou Parand, e também nas fazendas de café no sul de Minas
Gerais.

55



Meu pai tudo foi acompanhado esses trem [...]. Ai condo é esses quebra, vai esses
quebra, evai e quebra’qui, quebra’cula, quebra’qui, quebra’cula. Até chego a ponto
de acontecé essa tragédia. Mais foi bom, purque enquanto num acontecesse 0
sangue, num derramasse sangue, a nossa terra nunca ia té sido resolvido. SO foi
liberada mesmo, risulvida e retirado os possero, depois que derramd sangue em cima
dessa terra. Purque se num fosse através disso que aconteceu esse assasinato, 0
pro’cé vé, isso foi acontecido dia 12 de feverero de 87. (Dona Joana, junho 2017).

A tragédia citada na fala de Dona Joana é o episodio conhecido como a Chacina do
Sapé, em que morreram trés importantes liderancas: José Pereira, Manuel Fiuza da Silva e 0
vice-cacique Rosalino Gomes de Oliveira. No ataque a casa de Rosalino, também foi morto
um dos pistoleiros que segundo relatos foi atingido pelos seus proprios atiradores de seu
grupo por engano. A esposa de Rosalino, Dona Elisa Nunes de Oliveira, estava gravida e foi
atingida no braco e obrigada a ficar no quintal abracada a Domingos Nunes de Oliveira,
enquanto o outro filho mais velho, José Nunes de Oliveira, a época com 11 anos de idade, foi
forcado a arrastar o corpo de seu pai morto para que 0s criminosos pudessem se certificar do
obito.

Rosalino se destacava como uma forte lideranca dos indios Xakriabd, tinha grande
potencial de didlogo com seu povo e de reunir as pessoas para expulsar posseiros e
fazendeiros nos chamados mutirdes, a que também se refere Dona Joana. Suas historias, como
as de Rodrigdo, sdo rememoradas a todo tempo e contadas com orgulho nos diversos
ambientes onde estdo os Xakriaba, pois Rosalino ndo temia enfrentar quem quer que fosse
para buscar o que era de direito dos indios. Se destacou também entre os lideres que saiam
para fora em busca de direito de indio dialogando com a FUNAI e outros 6rgdos e
instituicbes. Apontado como um homem bom e justo, grande lider batalhador, o sangue
derramado e o corpo de Rosalino se tornaram adubo da terra. Deda Xakriaba, ao lembrar dos

grandes lideres Xakriaba, contou um pouco da trajetéria de Rosalino,

Porque o pai de Domingo cacique ele foi cacique, né?, so que ele foi pouco tempo
tamém. E ele buscava também, né?, quando finado Rodrig’ ndo conseguia i, ele ja ia
com uma equipe, s6 que 14 nessa época ele ndo... ndo assim, o cacique Rodrig’ ndo
apontd ele como cacique, mas como ele ia em busca e trazia um desenvolvimento
pra os Xakriaba, né?, ai 14 uma veiz que eles foi acompanhado ‘té co’pessoal do
CIMI, foi e fald assim: “-N&o nds viemo busca melhoria pro nosso povo, nés somo
indigena, somo Xakriaba.” Es fald assim: “ - O ndo, aqui € so co’ cacique, né?, cés
vao perdé a viage’ porque aqui € s6 co’ cacique, e c€s num tem cacique ndo?” So6
que eles falo assim: “- O, ndis tem, mais o cacique ficd na aldeia resolveno uma
outra situagdo, porque 14 ndo ta facil e precisava de alguém.” Ai &s tava em seis
companheros na época, foi e... Eles falo assim: “- O, a ndo ser que alguém de vocés
representa aqui assina como cacique, né?, pra que vocés consiga esse beneficio.” E
também ndo podia perdé esse beneficio que era de muita importancia e que 0s
Xakriaba tava muito precisano. Ai 14 entre eles definiro. Fald assim: “- Oia, vamo
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fazé o que nois pode fazé aqui, porque ndis veio essa distancia e néis ndo consegui o
que ndis precisamo, nodis ja sofremo muito de 14 pra ca e muitas outras viage’, ja ta
nesse ponto depende desse documento e nodis num ta com ele em méos e o cacique
num ta4 ‘qui pra podé salva.” Ai tird uma identidade dele e feiz assinatura 1& como
cacique, apresentd como cacique, os 6tros que tava ali assind, né?, até 6tros cacique
tamém de otras regido assind. Ai fico apresentano como cacique, quando ele chegd
ai apresentd pra o 6tro cacique, que era o cacique Rodrig’, né?, ele falou assim: “-
Ah, ja ta com esse documento nas mao, vamo segui em frente.” Ai quando um nao
ia 0 outro ja ia e por ali continud. Que era Rosalino que era o pai de Domingues.
Quando ele seguiu, mas ele era bem perseguido tamém porque ele o que ele tinha de
fald tamém ele num mandava recado. Tinha um fazendero falava uma coisa,
mandava recado pra ele, ele falava assim, se ele falava assim: “- O, vamo encontra
amanhi?” Falava assim: “- Ndo, pode manda fala com ele que vem. Manda vim os
pistolero que ta la também com ele, pode vim que nois vai encontra ne tal ponto.” E
nao afastava, porque eles queria entra no territorio indigena e ele era um desses que
ndo aceitava. Ai reuniu o grupo da juventude junto com os home até as mulhé
tamém, tinha umas que acompanhava, ia pra podé encontra ospessoal, né?, os
fazendeiros mesmo quse ndo vinha nao, que eles mandava outras pessoas. Ai foi
nessa época que ele faleceu. (Entrevista Deda, junho 2017)

Figura 5: Tumulos dos mortos na Chacina do Sapé. Memorial na aldeia Sapé. Foto autora, fevereiro 2018.
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Figura 6: Esteios da casa de Rosalino Gomes de Oliveira onde aconteceu a Chacina do Sapé. Memorial na
Aldeia Sapé. Foto autora, fevereiro 2018.

Apds as mortes ocorridas em 12 de fevereiro de 1987 na Chacina do Sapé, aconteceu a
homologacdo da TIX sobre fortes pressdes da povo Xakriaba e das instituicbes de apoio aos
indigenas. Foram presos os executores e 0 mandante do crime, o fazendeiro Francisco Assis
Amaro. Sr. Valdemar conta que “esse foi o primero caso de assassinato de indio no Brasil que
foi julgamento federal, nunca que tinha sido, o que mandd tomem no Brasil foi a priméra vez
que prendeu.” Dizendo isto Sr. Valdemar se refere ao fato de pela primeira um grupo de
pessoas ser acusado de cometer genocidio e um fazendeiro mandante ser condenado. O caso
teve repercusdo internacional com participacdo da Anistia Internacional e outras entidades
internacionais ligadas as questdes indigenas e aos direitos humanos.®*

O julgamento mobilizou populagGes indigenas de todo o Brasil e terminou com a
condenacdo de cinco acusados a um total de 81 anos de reclusdo, porém a concepcao juridica
do crime foi alterada para homicidio qualificado.®® Foi ap6s o crime e com apoio extenso de
diversas liderangas indigenas, instituicdes ndo-governamentais de dentro e fora do Brasil,
igrejas e politicos, exigindo a punigdo dos culpados, que os Xakriabd ganharam mais apoio no
caso de reconhecimento territorial e indigena. E neste momento que o importante laudo
antropoldgico de Paraiso (1987) — Laudo Antropoldgico: a identidade étnica dos Xakriaba — é

solicitado pela promotoria publica.

34 Povos Indigenas do Brasil, 1987-1990, p. 526-532.
35 Povos Indigenas do Brasil, 1987-1990, p. 526-532.
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Sobre todo o processo de luta pela terra, Santos (1997, p. 236) nos alerta que: “A
consolidacao do reconhecimento formal da Terra Indigena consubstancia e legitima em ultima
instancia a imagem do indio como sujeito de direito, elaborada a partir do processo da luta”.
Devemos ainda lembrar que no longo processo de regularizacdo do territorio, temos a
presenca de diversos atores, instituicdes, empresas e sociedade civil, trazendo para o centro
das discussdes ndo somente a legitimidade e a disputa do territdrio, mas também o
questionamento sobre a identidade étnica dos indios Xakriaba. Com o reconhecimento oficial
do Estado, vém a tona discussdes como a emergéncia étnica, 0S processos de reconstrucao
cultural e de territorializagcdo dos povos indigenas e aqui, especialmente, do povo indigena
Xakriaba.

2.2 “Nés somo misturado, mas nés somo filho dessa terra, fruto daqui mesmo”°

Nas comemoracOes de S&o Jodo, na cidade de S&o Jodo das Missbes, em junho de
2017, muitas apresentacdes preencheram as noites de festa. Em uma cidade onde o padroeiro
¢ o santo das fogueiras, da canjica e do milho, seguidas noites se movimentam com
barraquinhas, mascates, bingos, novenas, missas e a participagdo massiva dos moradores do
municipio e das cidades vizinhas. Na rua ao lado da igreja catolica, o artesanato Xakriaba
emoldura a caminhada entre vasos, moringas e animais de ceramica, pulseiras, colares e
bolsas de sementes, 0sso, madeira ou seda de buriti, os olhares e conversas podem ainda se
perder nas linhas dos crochés das mulheres Xakriaba.

A prefeitura municipal de Sdo Jodo das Missdes, liderada por um prefeito indigena,
José Nunes de Oliveira, filho do importante lider Xakriaba Rosalino Alves de Oliveira — José
Nunes tinha apenas 11 anos quando presenciou 0 assassinato do pai na Chacina do Sapé —,
organizou uma vasta programacdo para as comemoracdes, que incluia apresentacdes das
escolas municipais e estaduais do municipio, indigenas e ndo indigenas, na praca da igreja em
diferentes noites. Estive em duas noites de festa na cidade de Missdes, uma delas
acompanhando o Grupo de Cultura®” da aldeia Prata, que faria a apresentacdo do dia na praca

da igreja, e outra na noite em que os indios Xakriaba eram os oiteiros.3® Muitos fatos me

36 Domingos é um jovem contador de histdrias e professor de cultura na Escola Estadual Indigena Bukikai,
aldeia Santa Cruz.

37 Grupo de Cultura da Prata € como os indios Xakriaba nomeiam o grupo que faz as apresentacfes de cantos e
dancas Xakriaba oriund dessa aldeia.

38 Oiteiro, segundo Camara Cascudo (2012), era um concurso ou jogo poético que se costumava celebrar nas
festas religiosas, a noite, depois de terminados os atos da igreja geralmente nas pragas publicas.
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chamaram a atencdo, de modo que poderia inaugurar uma nova pesquisa com o material
etnogréfico recolhido somente nestas duas noites, falando, por exemplo, das relacfes de
alteridade entre ndo-indios e indios.

Um fato, porém, ocorrido a poucos metros de mim na praca, ilustra bem as discussoes
que se seguem nesta secdo. Em cada noite, uma escola da reserva se apresentou, mas na noite
dos Oiteiros estavam reunidas praticamente todas as escolas da TIX com seus grupos para
apresentacdo entre criancas, jovens, adultos e idosos, todos eles com vestimentas tradicionais:
saias de seda de buriti, cocares, colares, adornos sonoros, bordunas, arcos, flechas, pinturas
corporais. Uma jovem Xakriab4, sentada ao lado da porta da igreja, observava em siléncio a
movimentagdo na praga aguardando (talvez) o momento de sua escola apresentar. Eu estava
do lado dela quando percebi a aproximacdo de um homem que lucidamente fez a pergunta:
“Mais, moca, vocés sao tudo indio mesmo, indio de verdade?” E nao satisfeito com o olhar
silencioso da jovem, ele completou: “T4 muito calor hoje, vocés podiam fazer a danca da
chuva pra dar uma refrescada!”

Os Xakriaba tém uma identidade étnica marcada pela mistura entre indios, negros e
brancos. Esta mistura & reconhecida pelos proprios sujeitos que se identificam como
“misturados”, suas narrativas sobre a questdo da mistura revelam periodos historicos diversos
da historiografia brasileira. O contato com o ndo-indio se deu ora pelo encontro sangrento e
conflituoso, ora pela convivéncia pacifica. O sangue derramado pode ser explicado pelo fato
de a regido que habitavam no século XVII e XVIII ter sido alvo de bandeirantes paulistas que
em busca de metais e escravos colonizaram a regido do médio Sao Francisco e, ainda, pela
presenca das frentes pecuaristas e garimpeiras ao longo dos séculos XIX e XX.

A convivéncia pacifica é presente nas narrativas que contam de aliangas politicas e
casamentos feitos entre os indios Xakriaba e os negros fugidos da escravidao das fazendas da
Bahia e de Minas Gerais, ou entre indios e nordestinos, os baianos®®, que procuravam
melhores situagdes de vida, longe da seca que abateu o sertdo da Bahia a partir da segunda
metade do século XIX.#® A convivéncia com missionarios da Missdo do Senhor S&o Jo&o no
século XVIII, que aldeou os Xakriaba, geralmente é apontada pelos mais velhos como
harmoniosa e benfazeja, embora haja controvérsias, pois bem se sabe do exterminio cultural e

linguistico que as Missdes ajudaram a implantar em todo o pais. Os diferentes momentos de

39 Relembro o uso genérico deste termo pelos Xakriaba, baianos ndo significa aquele que necessariamente veio
da Bahia, mas sim aqueles de fora, outros.

40 Santos (1997) em sua pesquisa de mestrado faz um estudo sobre a presenca dos baianos no territdrio indigena
Xakriaba. Revela ser esta uma memoria permeada por situagdes de vivéncia harmoniosa e pacifica, mas
existiram também conflitos desde a chegada dos fazendeiros a regido.
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mistura relatados pelos indios Xakriaba ao falarem de sua prépria histéria podem ser também
observados no texto de Manuela Carneiro da Cunha ao dizer da miscigenacdo indigena no

Brasil:

A miscigenacdo no caso do indigena brasileiro foi fruto primeiro de aliancas entre
portugueses e indios, no periodo que antecedeu a colonizagcdo propriamente dita
(1500-49), acrescida mais tarde de unibes por meio da violéncia. Foi corrente
também, a partir do século XVII, o casamento estimulado pelos senhores de
escravos, entre escravas negras e indios das aldeias temporariamente cedidos para
servigo, no intuito de atrair os indios para fora das aldeias em que haviam sido
estabelecidos apds terem sido “descidos” dos sertdes. Tentava-se assim, escravizar
de fato os indios que estavam sob a jurisdicdo dos missionarios. Tudo isso é
explicitamente descrito na Carta Régia de 19 de fevereiro de 1996, que tenta
reprimir esses abusos. A partir de 1755 e em toda a legislacdo pombalina, é o
préprio Estado quem promove a miscigenacdo, recomendando casamentos de
brancos e indias e até favorecendo-os com regalias. Lembremos, enfim, que a
propria politica de aldeamento reunia grupos indigenas distintos e favorecia a
miscigenacdo entre eles. (CUNHA, 2009, p. 249)

As missOes religiosas, localizadas principalmente ao longo do sertdo do rio Séo
Francisco, tinham como foco a homogeneizacgdo de diferentes povos indigenas e a fabricacdo
de um tipo mestico que viria a ser assimilado. Nestas missfes, 0s grupos indigenas eram
aldeados, obrigados a falar novas linguas e deixar suas culturas tradicionais: religido,
costumes rituais de iniciacdo, rituais de casamentos, forma de organizacdo politica,
alimentacdo. No caso da lingua, Cunha (2009) destaca a criacdo pelos jesuitas de uma lingua
geral derivada do Tupi a qual os indios foram submetidos falar, como também o portugués no
periodo pombalino.

Foi na missa onde os Xakriaba eram os Oiteiros em Sdo Jodo das Missdes, em que se
encontravam muitos indios de toda a reserva, que pude compreender a baixa contrastividade
da visdo dos padres do tempo dos antigos para os padres dos tempos de agora. Pois, se nos
tempos antigos os padres de fato ndo enxergavam as populacdes indigenas como desprovidas
e pobres, certamente se comportavam como portadores desta visdo, nada diferente do discurso
do padre em sua homilia para a igreja lotada de fiéis: “Nos, da igreja, sempre ajudamos os
indios, sempre assistimos as populac@es indigenas de todo este pais. Aqui em Missdes com o
povo Xakriaba ndo foi diferente, nés sempre ajudamos e acolhemos, principalmente vocés la
da Caatinga que sdo os mais pobres de 14 da reserva”

A historia de “mistura” dos Xakriaba se alinha a histéria de outros povos indigenas do
nordeste brasileiro. S&o populacbes de longo contato com a sociedade colonial que

equivocadamente foram marcados por uma antropologia da perda: entendidos como aqueles
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que perderam sua cultura pelo contato intenso com o ndo-indio. Pode-se afirmar que os indios
Xakriaba vivenciaram dois processos de territorializagdo: um no periodo colonial, quando se
estabeleceram as missdes religiosas, outro quando da chegada da FUNALI, a partir de 1969 até
1987. Intitulados “povos indigenas emergentes”, “remanescentes indigenas” ou ainda “indios
misturados”, estas populagdes estdo situadas principalmente no nordeste brasileiro e durante
muito tempo foram entendidos pela antropologia como aqueles que “perderam” sua cultura,
sendo, portanto, diferentes das populagdes indigenas de contato menos intenso com outras

culturas. Santos (2010) reitera,

Reconhecidos oficialmente pelo Estado a partir na década 80, entendo que os
Xakriaba poderiam ser considerados como um povo “emergente”. Por outro lado,
eles proprios se assumem como misturados, sendo a razdo dessa mistura o proprio
pano de fundo de sua narrativa de origem. Além disso, como habitantes do vale do
Séo Francisco, os Xakriaba possuem muito em comum com outros povos indigenas
cujas terras margeiam o rio e com os indigenas do Nordeste em geral: foram
aldeados e convertidos durante o século XVIII, ttm uma histdria recente marcada
pela luta as terras que lhes pertencem, praticam o Tore, possuem rela¢cbes com 0s
encantados, passam por um processo intenso de levantamento da cultura, etc. Se ndo
é possivel falar a respeito de uma mesma origem e lingua para os povos do
Nordeste, ndo se pode negar que compartilham uma histéria e modo de vida
similares. (SANTOS, 2010, p. 16-17)

Poderiamos ainda compreender os indios “misturados” como aqueles envolvidos em
um processo de etnogénese, ou seja, englobando a (re)invencdo de etnias ja conhecidas ou o
afloramento de novas identidades. Este processo, segundo Oliveira Filho (1998), esta
intimamente relacionado aos processos de (re)territorializacdo, pois a privacao do territério é
0 que descaracterizou os indios do nordeste como coletividades, nomeando-os como
emergentes ou remanescentes. Sobre a questao territorial, o autor acima citado caminha pelos
pontos comuns da histéria dos indios do nordeste mostrando que, em suas trajetorias,
encontramos a ocorréncia de aldeamento, a nega¢do da condicdo indigena, muitas vezes pelo
préprio Estado, conflitos fundiarios, incursdes de liderangas em busca de providéncias e a luta
pelo reconhecimento identitario e territorial.

A baixa contrastividade cultural dos povos emergentes, também discutida por Oliveira
Filho (ob. cit.), esta combinada com o fato do patriménio cultural destes grupos estar
visivelmente assinalado por diferentes tradicbes culturais, devido aos processos de
territorializacdo e assimilacdo compulséria a que sdo submetidos ha mais de dois séculos. O

autor, porém, afirma que “para que sejam legitimos os componentes de sua cultura atual, ndo
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¢ preciso que tais costumes e crengas sejam, portanto, tragos exclusivos daquela sociedade.”
(ob. cit., p. 25).

No curso da historia, apés a Lei de Terras de 1850, a “mistura” serviu como
justificativa para que os aldeamentos fossem declarados extintos — uma vez que seus
habitantes ndo mais eram considerados como indigenas — e suas terras colocadas a disposi¢éo
de ndo-indios. Esta destituicdo dos territérios é responsavel pelo ndo reconhecimento da
coletividade dos grupos indigenas, mas, sim, de considerd-los apenas descendentes e/ou
remanescentes indigenas (CUNHA, 2009). E esta mentalidade ainda perdura no Brasil, que
vive hoje um processo violento de desmonte dos direitos conquistados pelas populagdes
indigenas — bem como quilombolas e outras populagdes tradicionais — por meio de propostas
de novas leis e emendas constitucionais que atendem aos interesses da bancada ruralista no
Congresso Nacional.**

Na TIX, nos processos de regularizacdo da terra que se seguiram de 1969 até 1987, a
miscigenacgdo aparece como argumento utilizado pelos latifundiarios em diversas instancias
para desqualificar os indigenas, alegando ndo serem verdadeiros remanescentes, legitimos

indigenas,

E possivel dizer que a desqualificacdo dos Xacriaba, enquanto indios, passou,
primeiramente pela desqualificacdo da coletividade; o que se destaca nos
documentos, desde a década de 70, e a inexisténcia de um grupo indigena, percebido
como incompativel com uma populacdo majoritaria cuja proximidade com ndo-
indios indicaria uma capacidade plena para a vida civil. E este o fundamento basico
da negacdo do direito do grupo a terra. (SANTOS, 1997, p.135)

A ideia do “indio puro” permanecia aquela época e ainda permanece no imaginario da
populagdo ndo indigena local. Imagens estereotipadas do indio “bom selvagem”, que vive na
mata nu, ndo fala o portugués ou aquele que tem um determinado fendtipo também
predominavam — e ainda predomina — em todo o processo de reconhecimento da vida dos
Xakriaba naquele territério. Sr. Valdemar conta de uma ocasido em Sdo Jodo das Missdes
onde se encontraram indios e ndo-indios que ilustra esta no¢do sobre o indigena ainda nos

tempos atuais.

Ai és disse: “- Ah, mais cés num fala que nem indio.” Eu disse: “- Tomem fomo
obrigado, cés obrigb ndis fala que nem océs, pruque se nois falasse do geitcho que

41 A bancada ruralista é formada por deputados federais de diversos estados brasileiros. Financiada pela
industria do agronegdcio, atende exclusivamente aos interesses dos grandes produtores rurais e da monocultura
tipo exportacéo.
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nois falava nois apanhava o intdo murria, intdo pur isso mesmo nois fala que nem
océs. Mas se a ddvida suas, s6 cré que so6 € indio se tivé sem ropa, entdo num é nada
dificil, nos pode tira a ropa ai cés acredita que nds é indio, (risos) purque a diferenca
¢ essa.” (Sr. Valdemar, junho 2017)

A fala de Sr. Valdemar revela o exterminio da lingua falada pelos Xakriaba através de
repressdes violentas contra os indios. Desde a colonizagdo, o projeto de destruicdo da
alteridade indigena com a criacdo de sujeitos mesticos tinha em sua base uma teoria racialista
com a ideia de “tipos humanos puros”. Vejamos na passagem abaixo, citada de Cunha (2009),

como esta visdo perdura na sociedade contemporanea:

Durante muito tempo, pensou-se que a definicdo de um grupo étnico pertencesse a
biologia. Um grupo étnico seria um grupo racial, identificavel somatica ou
biologicamente. Grupo indigena seria, nessa visdo, uma comunidade de
descendentes “puros” de uma populagdo pré-colombiana. Esse critério ainda é
vigente no senso comum popular. Ora, é evidente que, a ndo ser em casos de
completo isolamento geogréfico, ndo existe populacdo alguma que se reproduza
biologicamente sem miscigenacdo com 0s grupos com 0s quais estd em contato.
Segundo esse critério, rarissimos e apenas transitorios seriam quaisquer grupos
étnicos. (CUNHA, 2009, p. 249)

Sem nunca deixar de lutar pela terra, os Xakriaba resistiram. Em meio as lutas e
mortes ocorridas, a nocdo de coletividade entre os Xakriabd toma uma dimensdo de forca
politica e instrumento de luta. A definigdo de ser ou ndo ser indio assume diversos contornos
ao longo da luta pela terra, € a medida que os conflitos véo se acirrando que essa definicao vai
se tornando mais essencial (PEREIRA, 2003).

Entre os indios Xakriaba, hd que se destacar que durante os 20 anos de luta para o
reconhecimento da TIX foram (re)inventados modos de vida que produziram ressonancias
nestes sujeitos protagonistas de uma mesma forma de estar no mundo. S&o ecos que revelam
memorias de seus antepassados reconhecidas e legitimadas por um grupo na construcdo de
uma identidade coletiva, lembrancas exteriorizadas para erguer a histéria naquele tempo
presente. Tendo o espaco como lugar praticado, ou seja, experienciado, pode-se afirmar que,
no processo de reconhecimento étnico e de luta pela terra, surge o nés Xakriaba. O que
orientou e fortaleceu os Xakriaba foi a cultura e a tradicdo compartilhada e negociada no
grupo.

Pode-se afirmar que, em todo o processo de “mistura” dos Xakriaba, o que estava
sendo destruido era justamente a pureza idealizada, ndo a diferenca (Santos, 1997). Os termos
da convivéncia pacifica entre os indios Xakriabd e os grupos ja citados aqui teceram sua

grande diversidade. No meio deles, pude perceber a complexidade de sua formacao
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diversificada como povo, de sua forma de organizacdo territorial, sua histéria marcada pela
mistura de diferentes tradi¢des: indigena, negra, cabocla, ribeirinha, baiana, nordestina,
catolica, rural.

A construcdo da identidade de um grupo, intimamente ligada a memoria coletiva, se
d& por vezes pela desconsideragdo das diferencas que marcam o distanciamento, como
também pelo fortalecimento do nos, das semelhangas que ha entre nos, reunindo os sujeitos
tornando-os um nos coletivo. A memoria coletiva, as memorias da luta pela terra, narrativas,
costumes e tradicbes se conservam entre os Xakriabd como uma forca de resisténcia e
exterminio as vérias tentativas de massificacdo e de uso politico de grupos locais que
pretendem deslegitimar a historia e a presenca indigena na regifo. E interessante pensar como
a diferenca enquanto categoria operou entre os Xakriaba de forma a uni-los e nao a separa-los,
como nas sociedades contemporaneas como um todo.

Os desdobramentos da configuracdo da diversidade na identidade Xakriaba se deram
nas diversas formas de manifestacdo de sua cultura, construidas no imaginario, nas
subjetividades e na préatica social destes sujeitos: os saberes e fazeres, as formas de expresséo,
as celebracdes, os oficios, as suas relagdes com os lugares. Do contato violento com o branco,
muitos elementos de sua cultura se extinguiram, a lingua Akwén falada antes foi substituida
pelo portugués, o ritual do casamento acontece com muitos elementos religiosos catdlicos. Ja
0 benzimento, a contacgdo de historias, a relagdo com os encantados e 0 Toré sdo costumes que
ndo se perderam, foram preservados e também ressignificados pela for¢a motora da cultura e
da memoria coletiva, se configurando atualmente como elementos de alteridade deste povo.
No ambito da cultura e das praticas sociais, me aterei com mais afinco as histérias contadas e
outras formas de oralidade presentes na pesquisa de campo, evocando as peculiaridades
produzidas pela tradicdo oral Xakriaba ao longo dos anos, buscando apreender os sentidos que

podem ser atribuidos aos contadores de historias.
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2.3 Os lugares da pesquisa: aldeia Prata, aldeia Imbauba I e o espaco “entre”

s . ke

Figura 7: Estrada dentro da TIX, caminho da aldeia Brejo Mata Fome para Sdo Jodo das
Missdes. Foto autora, 2016.

Ap6s 9 quilébmetros da sede do municipio de Sdo Jodo das Missdes por um acesso de
estrada de terra, chegamos a aldeia Prata. Seguindo mais a frente pelas estradas que cortam a
Reserva e passando por diferentes aldeias, a depender do caminho escolhido para a viagem,
chegamos a aldeia Imbalba, localizada a 30 quildmetros da sede municipal. Nas estradas, de
dentro do automdvel, pode-se apreciar as matas, arvores barrigudas, entradas de caminhos
antigos ainda utilizados pelos indios para caminhadas a pé, cavalo ou motocicletas, planicies
com vegetacdo de pequeno porte, chamadas gerais, veredas, planaltos e formagfes rochosas
onde se escondem as lapas e as moradas dos antigos. Algumas barragens de agua e rogas
comuns também podem ser avistadas com plantac6es de milho, feijdo, mandioca, batata doce,
melancia, ab6bora, mamona.*?

Rocas comuns sdo vistas em muitos locais da Reserva. S8o sempre feitas em
ajuntamento, quando se relnem parentes proximos ou familias se misturam para plantar.
Numa manha de quinta-feira na aldeia Imabuba, sai com algumas mulheres para colher feijdo

andu no Brejo, nome dado a um lugar de roga da aldeia Imbadba, onde pude observar muitas

42 Estes sdo 0s mais comuns, mas os tipos de alimentos plantados podem variar de aldeia a aldeia.
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familias trabalhando na colheita de alimentos. E interessante que, num primeiro momento,
pensei que a roca era indivisa, mas ao longo da manhd foi possivel identificar que no Brejo
cada espaco plantado era cuidado por um grupo (ou familia) diferente, eram diferencas no
estado do terreno e da propria plantagéo sutis aos meus olhos, que pude reconhecer a medida
que Preta Xakriabd me respondia as perguntas e me mostrava o terreno plantado, e também
devido a outras idas ao Brejo com Deda e Romildo Xakriaba.

Diferente da aldeia Imbauba, onde ainda se podia colher os alimentos cultivados
devido a presenca da regido de brejo, na aldeia Prata as rocas se encontravam secas. Nos
brejos, nos periodos da cheia, o solo fica alagado permitindo plantacfes a medida que a dgua
é absorvida pela terra, mantendo a umidade e garantindo a germinacdo e crescimento das
plantas. Isto ndo significa que a producdo de alimentos tenha a mesma abundancia de
antigamente, e isso pode ser constatado em muitas conversas, quando compartilhdvamos os
alimentos na casa de Dona Mera e Sr. Bioi, na aldeia Imbatba. O casal sempre contava da
fartura dos periodos antigos e da grande variedade de alimentos que eram produzidos em
quantidade suficiente para alimentar as trés aldeias vizinhas Imbaudba I, Imbauba Il e Brejo
Mata Fome, que recebeu este nome inclusive pela excelente provisdo que se podia ter no
local. No tempo presente, dos 54.000 hectares de terra indigena, apenas 30% € cultivavel.

Em julho de 2017, estive na T1X na aldeia Sumaré | para um encontro de formacao do
SIE-Xakriabd com a equipe da UFMG, onde trabalhdvamos junto com os professores
Xakriaba no planejamento e reelaboracdo de materiais para serem publicados e utilizados nas
escolas das aldeias. Um dos materiais estudados e discutidos foi o PGTA, Plano de Gestéo
Territorial e Ambiental, produzido e executado pelos indios Xakriabd em parceria com a
ANAI — Associacdo Nacional de Acdo Indigenista —, que atua com populagdes indigenas do
Brasil na realizacdo de pesquisas e praticas para a recuperacdo de areas improdutivas e
melhoria das condi¢6es de vida em seus territorios.

O PGTA é uma das importantes acdes de continuidade da gestdo do territdrio para a
escolha de projetos que deverdo ser desenvolvidos. Muito desta gestéo ja vem sendo feita ao
longo dos anos pelos Xakriaba através dos editais de Projetos Nacionais do GATI — Projeto
Gestdo Ambiental e Territorial Indigena — e do Fundo Nacional do Meio Ambiente, em que
foi possivel consolidar ideias de trabalho com sementes criolas, extrativismo, plantas
medicinais, controle de incéndios, sistema de preservacdo e conservacdo de nutrientes do solo,

agroecologia, planos de manejo.
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O diagnostico, feito em parceria com a comunidade, conta com estudos de
ethomapeamentos, etnozoneamentos, diagnosticos, projetos de vida, planos de a¢des, planos
de gestdo etnoambiental. Com o PGTA foi importante pensar mais alternativas para proteger
0s mananciais e locais que ainda tém agua dentro do territério. Nos mapas produzidos é
possivel observar as modificagGes ocorridas no territério Xakriaba ao longo dos anos. O mapa
“Raiz das Aguas” nos mostra uma triste realidade: no século XX podemos observar toda a
area da Reserva com agua abundante, rios, cOrregos, nascentes que somavam mais de 30
cursos de agua e nascentes. Ja no século XXI, localiza-se no mapa uma nascente perene com
agua durante todo o ano na aldeia Barreiro Preto ¢ menos de dez cursos d’agua e nascentes no
territorio. Este quadro é sazonal, pois apenas durante trés meses do ano, na época das chuvas,
a agua escorre em abundancia, as lagoas e as barragens construidas para o armazenamento de
agua se enchem.

E importante ressaltar que nos Gltimos 20 anos, muitos projetos foram empreendidos
pelas AssociacOes Xakriaba objetivando a recuperacdo e a preservacdo das nascentes, com
acOes de replantio, cercamento, educacdo ambiental nas escolas e nas aldeias, e pesquisas de
impacto ambiental e uso do solo em dareas proximas das nascentes e cursos d’agua. Nas
escolas Xakriaba, por exemplo, o professor de Préaticas Culturais e Uso do Territdrio, que atua
do 6° ao 9° ano, trabalha em parceria com estes projetos incentivando o protagonismo, a
autonomia e a autodeterminacao.

De forma geral, a falta de agua reflete os longos anos em que posseiros e fazendeiros
exploraram de maneira indevida o territério. Deve-se lembrar ainda o fato de terem sido
demarcadas as piores areas de plantio da regido. Assim, o povo Xakiaba ficou limitado “a um
recanto de terras altas, ou seja, nos rincdes mais aridos e improdutivos do territério delimitado
pela doacdo de 1728, nas chapadas, nos gerais, pois toda a parte baixa, no médio e baixo
riacho Itacarambizinho, nas planicies préximas ao Rio Sdo Francisco e no baixo Peruacu, foi
apropriada por fazendeiros (SILVA, 2007, p. 17). Acrescido as questdes anteriores temos as
mudangas climaticas e temperaturas extremas que alteraram enormemente a paisagem ao
longo dos anos.

Adentrar o territério Xakriabd em um periodo de seca é totalmente diferente de
adentrar este mesmo territério em um periodo de cheia, de forma que temos a sensacéo de
estar em outro espago que ndo aquele de outrora. Na Prata e na Imbaulba, as nascentes hoje se
encontram secas e 0s riachos extintos — com excec¢do do periodo de cheia, quando em alguns

riachos volta a correr agua. A Mae d’agua na aldeia Prata ndo escorre mais 4gua como
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antigamente, Sr. Valdemar conta memorias de tempos prolificos em que se podia até mesmo
pescar no curso d’agua, tempos onde os encantos e encantados das dguas se faziam presentes
no local.

As casas sdo abastecidas pela 4gua da chuva armazenada em cisternas ou, no caso da
Imbalba | e da Prata, pela 4gua nascente da aldeia vizinha, através de um encanamento que
chega as casas uma vez por semana, usada para cozinhar, tomar banho, lavar as roupas e
molhar a horta. Os animais bebem a agua das barragens enquanto ficam cheias da agua
coletada da chuva. As barragens ou barraginhas sdo outra forma como os Xakriaba
armazenam agua, principalmente para a criagdo dos animais. Segundo os contadores de
historias, o habito de criar gado € uma cultura do ndo-indio introduzida no territorio por
posseiros e fazendeiros, criado ha anos em abundéncia pode ainda parecer muito, mas
diminuiu significativamente devido as mortes de animais pela caréncia de agua. Vale dizer
que a criacdo de gado ainda se configura em uma problematica para os Xakriaba, que ndo sera
possivel abordar nesta pesquisa.

Figura 8: Barragem no periodo da cheia, TIX. Foto autora, janeiro 2016.
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Figura 9: Mesma barragem da figura 8 no periodo da seca, TIX. Foto autora, junho 2016.

Figura 10: Cisternas para armazenamento da agua da chuva. A esquerda Aldeia Imbatba I. A
direita Aldeia Prata. Foto autora, 2017.
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E importante dizer do problema causado pelas barragens no afogamento de criancas
que ndo sabem nadar. Isto, segundo o Cacique Domingos Xakriabd em sua fala no dia
Memorial dos Martires, 12 de fevereiro de 2018, estd diretamente ligado as questdes
territoriais e de luta pela terra. Sem acesso ao rio Sao Francisco, a vivéncia Xakriabd com o
rio ficou durante anos nula, os costumes e tradi¢es oriundas da relacdo rio-homem, como
nadar, brincar na agua, rituais com os encantados das aguas, pescar, consumir peixes, entre
outros, em um territorio a beira rio, foram negados aos indios Xakriaba. Sdo vivéncias que
somente com a luta pela terra poderdo ser recuperadas.

A seca e a falta de agua, segundo Sr. Valdemar, vem alterando, de forma perturbadora,
a cada dia a vida no territdrio, muitos alimentos cultivados deixaram de ser consumidos
devido a escassez constante de agua e 0s habitos alimentares sdo outros. O trabalho de plantar
roca esta a cada ano mais dificil, pois a falta d’agua faz com que os indios percam suas
plantagBes e, com isso, desanimem das praticas de agricultura. A alternativa a falta de
alimento e da renda que poderia ser gerada atraves do cultivo gerou um problema enfrentado
pelas familias até os dias atuais: a busca de empregos fora da reserva. Muitos jovens, em sua
grande maioria homens, saem para trabalhar nas lavouras de cana e feijdo, nos estados do
Parana, Mato Grosso e Minas Gerais respectivamente. Segundo Deda e Romildo Xakriaba,
que antes de se tornarem professores de cultura da Escola Bukimuju trabalharam em lavouras
distantes de sua terra, sair para trabalhar quando ndo se tem emprego na TIX é a garantia de
um dinheiro mais certo, uma vez que “fica dificil confiar de viver do que se planta, por causa
da seca.” (Diario de campo, junho 2017).

Devo destacar, porém, segundo Santos (2010, p. 56), que “um dos fundamentos da
ligagdo dos Xakriaba com sua terra e seus parentes € a producao da comida, logo a roga ainda
é essencial para produzir pessoas ¢ as relagdes entre elas.” Deste modo, com todas as
dificuldades por que passam os indios Xakriaba com relacdo ao plantio, ainda € possivel ver
rogas nos caminhos por que passamos, pois plantar roga € algo intrinseco a sua cultura e
constituinte de sua identidade. Assim, podemos verificar a pratica de plantio nas familias
cujos pais estdo trabalhando fora, por exemplo. Me recordo de janeiro de 2016, quando estava
junto com a equipe do SIE-Xakriabd e me defrontei pela primeira vez com as chuvas no
territorio, de dentro do carro quando nos deslocavamos de uma aldeia para outra, eu podia ver
sempre indigenas plantando hora sozinhos, ora acompanhados, 0s grupos cheios de adultos e

criangas.
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As casas Xakriaba sdo construgdes simples rodeadas de plantas frutiferas, plantas
medicinais e, as vezes, de pequenas rocas de feijao, milho ou mandioca e o0 espago da horta,
esta Ultima nem sempre ativa devido a falta de 4gua. Também ao redor das casas ficam o
galinheiro, chiqueiro, paiol e cercado para banho. Banheiro nao é constante em todas as casas.
Ao longo das aldeias, podemos observar casas de alvenaria e casas construidas com técnicas
tradicionais de utilizacdo do barro e madeira, como pau-a-pique, tijolos de adobe, paus
nativos coletados na mata e telhas de barro modeladas, queimadas e pintadas na aldeia. As
construcdes modernas, ou seja, de alvenaria, geralmente pertencem as familias que possuem
maior valor aquisitivo por terem empregos formais e receberem salérios ou aposentadorias.
Hé& ainda aqueles que mesmo possuindo renda suficiente para construirem uma casa com
cimento e tijolos ndo querem sair da tradicdo mantendo suas casas tradicionais.

Uma casa tradicional Xakriaba é geralmente dividida em quartos de um lado e area
comum do outro, sala e cozinha. As paredes pintadas de tod sdo caracteristicas das casas de
barro e trazem alguns desenhos de plantas e animais nas paredes, também feitos com toa. O
Toa é uma pedra de terra e areia facil de quebrar em pildo, depois de adicionado a agua ele é
cuado e pode ser utilizado para a pintura de paredes ou das pecas de ceramica Xakriaba.
Existem varias cores de To&: rosa, amarelo esverdeado, marrom, vermelho, branco. Pintar
casas com desenhos nas paredes é uma forte tradicdo Xakriab4, foi possivel verificar desenhos

mesmo nas casas de alvenaria que frequentei em minha estadia na Reserva.
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Figura 11: Casa tradicional Xakriaba — casa de Sr. Valdemar, Aldeia Prata. Foto
autora, 2017.
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Figura 12: Paredes pintadas de casa familiar Xakriaba, Aldeia Imbadba I. Foto autora, julho 2017.

Nas aldeias Prata e Imbautba I, a paisagem de cerrado e mata seca se misturam casas
espalhadas pelas planicies de terra vermelha, arvores e arbustos retorcidos, na aldeia Imbatba
| destacam-se na paisagem pedras pretas e lisas em abundancia. Em alguns pontos, é possivel
observar um contingente de trés ou mais casas bem préximas umas das outras, devido ao
casamento de filhos ou filhas de um casal que, depois de casados, passam a residir em torno
da residéncia dos pais. As cercas de pau ou arame também podem ser vistas ao redor das
casas para evitar a entrada de animais grandes (jegues, cavalos, gado e porcos que também
sdo criados soltos por algumas familias), mas ndo dividem os quintais das casas onde 0s
parentes residem ao lado uns dos outros. As casas ficam distribuidas sempre a beira dos
caminhos antigos e das estradas ou perto de onde existiam cursos d’adgua. Como de forma
geral se organizam as casas nas demais aldeias do territorio.

Os casamentos podem acontecer entre membros de uma mesma aldeia ou de aldeias
diferentes, é um dia de festa na casa dos pais da noiva e dos pais do noivo. Desde 0 ano de
2015, nas idas a trabalho para a TIX, pude participar de alguns casamentos nas aldeias
Barreiro Preto, Sumaré Il, Riacho Comprido e Imbauba I. De forma geral, nos casamentos o
casal segue até o Posto da FUNAI na aldeia sede Brejo Mata Fome, depois até a igreja em Sao
Jodo das Missdes, acompanhados de seus padrinhos (testemunhas). Apo6s formalizarem a
unido, o casal retorna a TIX para a casa da noiva onde os pais, que ndo vao as celebragdes por
estarem cuidando da festa, estardo esperando para o compartilhamento da comida e o forrd
que se segue. Nos ultimos tempos, podemos perceber algumas modificacBes nos casamentos
Xakriaba, por exemplo, muitos casais de noivos atualmente preferem se casar dentro da TI1X

somente, solicitando ao padre da pardquia da cidade que va até a reserva celebrar o
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casamento, isto vai depender do poder aquisitivo do casal, uma vez que, para o deslocamento
do padre, é cobrado um valor em dinheiro.

A festa do casamento acontece no quintal da casa da noiva e € acompanhada por todos
da aldeia e de aldeias vizinhas, é aberta para quem quiser participar. Em fevereiro de 2018, no
casamento de Deda e Valdenice Xakriaba, a celebracdo catolica aconteceu no quintal da casa
dos pais do noivo e, depois disso, seguimos todos em cortejo tocado ao som de sanfona,
pandeiro, triangulo e zabumba para o quintal dos pais e parentes da noiva. Na estrada, 0s
musicos e 0s noivos iam a frente acompanhados dos padrinhos e amigos. Chegando a casa da
noiva, o cortejo d& algumas voltas em torno da casa, sempre tocando e dangando em festa.
Apos a chegada festiva, segue-se para a mesa dos noivos, onde os padrinhos e parentes
préximos compartilham o alimento com o novo casal.

E na mesa dos noivos, apos a refeicdo, que acontecem as loas. Um dos parentes pede
siléncio, molha a palavra®® e faz uma homenagem aos noivos jogando um verso rimado, ao
terminar desafia outro parente a dizer uma loa para 0s noivos. Loas sdo versos rimados
improvisados ou decorados, um brinquedo falado guardado para os dias de casamento. Jogar
loa para os noivos € uma forma de homenagear o casal e dar conselhos com ludicidade e
animacéo. As loas gque se seguem foram coletadas na festa de casamento de Deda e Valdenice
Xakriaba,

Sao trés coisas no mundo
Se Deus me desse eu queria
Um cavalo bom de sela
Uma fazenda na Bahia

E uma mulher bonita

Pra mim beijar todo dia.

Bezerro de vaca preta

Ong¢a pintada ndo come

Quem casar com mulher feia
Né&o tem medo de outro homem
E quem casar com mulher bonita
Leva chifre e passa fome.

Ja fez trés dias que estou casado
J& me acho arrependido

Pois a danada da mulher

Sé sabe pedir comigo:

- Quero dinheiro, quero vestido,
Quero sapato pra calcar,

Quero 6leo para o cabelo,
Quero pente pra pentear!

(Diario de campo, fevereiro 2018)

43 Molhar a palavra é tomar uma dose de cachaca. N&do se pode jogar loa sem antes molhar a palavra.
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Depois das loas, todos se levantam da mesa e seguem com 0s musicos para mais uma
volta ao redor da casa dos pais da noiva, é a alvorada. Na alvorada, os casais seguem
dancando e cantando até a barraca montada a frente da casa dos pais da noiva, onde muitos
parabéns sdo cantados por todos dancando em volta dos noivos. O forré comeca e 0S noivos
fazem sua primeira danca acompanhados dos casais com quem compartilharam o alimento
anteriormente. A partir dai outros vdo entrando na danca e a comida é servida na mesa para 0s

demais convidados. O forrd s6 acaba no outro dia pela manha.

Figura 13: Cortejo de casamento na Aldeia Imbaiba. Foto autora, 2018.

A construcdo da casa onde o novo casal vai morar € uma responsabilidade do noivo e
da sua familia, e a decisdo se a moradia sera proxima aos pais da noiva ou do noivo vai
depender do que ambos irdo acordar. Nos Ultimos tempos, esta decisdo pode depender de
questdes de trabalho e de funcbes exercidas pelo casal nas diferentes instituicbes e
movimentos de que participam dentro da TIX. Por exemplo, se 0 noivo ou a noiva trabalham
formalmente na escola da aldeia onde reside a familia da noiva, provavelmente € 1a que iréo
residir, ou se a noiva encontra trabalho na aldeia do noivo € la que irdo morar (mas esta néo e

uma regra geral). Em algumas aldeias, casamentos com ndo-indios ndo sdo aceitos, em outras,
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se acontecer, 0 novo casal ndo pode residir na TIX, ou ainda ha aldeias que no caso de um
casamento com ndo-indio ndo ha impedimentos para o novo casal, se quiserem, residir na
reserva.

Encerro este tépico com um aspecto que me chama muito a atencdo no cotidiano
Xakriab&: 0 modo como as criangas participam ativamente das diversas atividades da vida dos
adultos. Seu aprendizado depende da participacdo, como aponta Gomes (2008). Nas aldeias, é
possivel observar as criancas plantando roca, cuidando dos irm&os ou primos menores,
buscando agua, cuidando dos servicos domésticos, 0 que nao se configura em um trabalho
pesado ou forcado. Em um dia, brincando com as criangas na casa de Dona Mera Xakriab4, eu
perguntava as criangas o que elas mais gostavam de fazer e muitas delas responderam coisas
gue ndo eram brincadeiras, como eu esperava ouvir. Eu disse a elas que estava espantada em
ver como elas gostavam de trabalhar. Ao que uma de suas tias que nos observava me
respondeu: - N&o é trabalho ndo, é para ir aprendeno, porque eles nem faz direito néo, é s6

para vadiar...” (Diario de campo, junho 2017)
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O gavido da pena preta
Ele pisa ele gira no ar
Gavido da pena preta

Ele pisa ele gira no ar

Seu piado seu canto é bunito
Para o povo Xakriab&
Seu piado seu canto € bunito

Para o povo Xakriaba

Piana heeei, piana hei

Piana heeei, piana ha

Piana heeei, piana hei
Piana heeei, piana ha

O gavido da pena preta
Ele pisa ele gira no ar
Gavido da pena preta

Ele pisa ele gira no ar

Seu piado seu canto é bunito
Para o povo Xakriaba
Seu piado seu canto € bunito

Para o povo Xakriaba

Piana heeei, piana hei

Piana heeei, piana ha

Piana heeei, piana hei

Piana heeei, piana ha*

44 Faixa 3 CD — Anexo 1



3. “CULTURA ACUSTICA”: MEMORIA E ORALIDADE ENTRE OS INDIOS
XAKRIABA

A cultura nossa, como cé fald palavra, entdo é desse jeito que cé iscreveu ai,
hoje ela vai pra iscrita, pra sabé que inxiste, purque no dia d’amanha que nois
acaba por inxemplo eu e 6tros, da minha idade, os jovem pega um papel
desse diz: “- O, isso aqui é de la dos Xakriab4, entdo inxistia essa cultura,
inxistia o povo da palavra.” E essa fala de palavra, ela infortalece muito a luta
nossa, purque é um povo que foi criado sem istuda, mas dentro da palavra ele
discute pra resgata os direito que existe e tem, pra eles permanecé siguro.
Enquanto inxisti presidente nds qué que esse direito seja mantido. Eu acho
que é isso ai. (Entrevista Sr. Valdemar, junho 2017)

Os Xakriaba vivem num contexto onde a cultura escrita, inserida de forma mais
expansiva a partir da década de 1990, exerce certa influéncia. A aquisicdo da escrita se
alinham muitas historias que perpassam a necessidade de leitura de cartas, leitura de
documentos e assinatura dos mesmos e assinar o proprio nome em situacdes diversas,
com préaticas de ensino protagonizadas por professores ndo indigenas que vinham de
fora, isto na década de 1970. Podemos perceber nos relatos sobre a inser¢do da escrita
no territorio sua forte relacdo com a questdo territorial, pois os Xakriabd haviam que
saber ler para ndo mais assinarem documentos que colocariam em risco seu direito a
terra. Temos ent&o a escrita como uma ferramenta de luta.

Na TIX, a presenca do escrito segundo Escobar (2012, p. 166) se da
principalmente nas escolas e nas associagdes enquanto, que nas familias, na religido e
no comércio ndo necessariamente a escrita € utilizada. Em pesquisa sobre o
associativismo e a participacdo dos sujeitos mediada pelas praticas da oralidade e da
escrita na TIX, Escobar (ob. cit., p. 176) destaca que “podemos observar que existe o
escrito que ja circula hd mais tempo e um tipo bastante proximo que circula na
sociedade nacional e, a0 mesmo tempo existe, como a vivéncia nova nos projetos”, a
esta vivéncia nova eu acrescentaria a escola, entendendo que a educacdo escolar nao se
configurou foco da pesquisa da autora. Fato é que estas novas vivéncias modificam a
relacdo dos sujeitos com a escrita. Ao analisar as experiéncias com a escrita, a autora
acima citada classificou seus usos como simbdlico, politico e técnico. Sua classificagdo
foi de importancia fundamental para que eu pudesse ler as situacdes e as relacdes dos
contadores de histdrias com a escrita e com a linguagem oral.

Seu uso simbolico pode ser exemplificado na relagdo de Sr. VValdemar enquanto
lideranca da aldeia Prata e responsavel pelos documentos da aldeia. Ainda que Sr.
Valdemar ndo saiba ler, ele é o responsavel pelos papéis, a funcédo da leitura é delegada
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por ele a vice-lideranca Diana, com quem trabalha em parceria. No dia a dia, Sr.
Valdemar lida com o papel e, consequentemente, com a escrita com a naturalidade de
quem domina o universo e 0s codigos da escrita. Se precisa saber o que foi escrito,
solicita quem sabe ler e com a memdria moldada por estimulos diversos que nao sé os
visuais, Sr. Valdemar se intera dos assuntos tratados de forma a utilizar as informacdes
que estavam no papel sem novamente precisar consulta-lo. Sua clareza sobre o alcance
da escrita nos dias atuais e entre o povo Xakriab4, e sua posicéo de lideranga, o fazem

transitar a todo 0 momento entre linguagens,

Entdo o qué que ndis fizémo, riunimo e fizémo um documento. Quem num
respeitchd a organizacdo interna pode perdé o cargo. Ai é onde nés tém um
documento, num sei se cé 0i6 na iscola um que t& I4 sobre as coisa interna, o
respeito do sirvidd, o foncionario que num tivé participagdo com a lideranca
local, o cacique, nés num damo aval. Hoje sai 0 aval de nés avalia a pessoa,
se nos assina a declaracdo pra ele tudo bem, se n6s num assina ele num é
contratado em luga ninhum. (Entrevista Sr. Valdemar, junho 2017)

O que se resolve no modo antigo: falando, se resolve também do jeito moderno:
escrevendo, registrando. E aqui temos também o uso politico da escrita, em que 0
documento escrito evidencia as regras para as relacdes mediadas pela linguagem oral:
“sobre as coisa interna, o respeito do sirvidd, o foncionario que num tivé participagao
com a lideranca local, o cacique, nés num damo aval.” O assunto ¢ colocado em pauta e
desenvolvido através da escrita, segundo Sr. Valdemar foi feita uma reunido para
elaborar o documento. Eu ndo estive presente nesta reunido, mas pude participar de
outras duas junto com Sr. Valdemar, s&o0 momentos em que ele toma a palavra para
introduzir o assunto a ser tratado e abre a discussdo para que todos participem e deem
suas opinides. Em alguns momentos, joga versos para distrair ou acalmar os animos,
mas percebi que os versos sdo também uma maneira de falar de coisas importantes sem
a formalidade que poderia tornar o momento cansativo.

No | Encontro da Juventude Indigena Xakriaba, a escrita também aparece em
seu uso politico quando da elaboragdo do documento final com o registro escrito das
demandas, tragando metas para novos encontros e fortalecimento da luta indigena e dos
povos tradicionais. Neste aspecto, ao uso politico se mistura 0 uso técnico da escrita. O
documento foi elaborado com a participacdo de todos através de grupos de trabalho
compostos pelos jovens indigenas, jovens liderancas, liderangas mais velhas das aldeias,
professores, sabios, ancides, contadores de histérias e Cacique. Me chamou a atencao
ver Sr. Valdemar contando uma histéria de isperadé em um dos grupos, em meio a uma
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reunido de elaboracdo de propostas e metas, para justificar a importancia de se incluir
nas metas as caminhadas pelas lapas e a importancia de partilhar o conhecimento
profundo do territdrio e dos lugares sagrados entre 0s jovens.

Outro fator interessante e que demonstra 0 uso simbdlico da escrita é a forma
como Sr. Valdemar se relaciona com os livros publicados pelos indios Xakriaba. Ele faz
questdo de ter todos em casa e de mostra-los sempre. Quando Sr. Valdemar se pde a
folhear um livro, seus olhos seguem as imagens e apontam os saberes que ali estdo
contidos como se estivesse lendo as letras, por vezes ele apontava para um ou outro
texto do livro dizendo sobre o que estava escrito e me pedia para ler estes trechos
arrematando ao final: “- Entdo é isso, é isso que ele ta falano, que é a nossa cultura aqui
do indio” (Diario de campo, junho 2017). O livro, como elemento simbdlico, traz os
saberes ancestrais que sO foram registrados ali porque estiveram e estdo na oralidade,
foram transmitidos pela oralidade.

Nas situacOes de uso da escrita fica evidente a presenca marcante da oralidade
com falas densas e discursos complexos por parte de liderancas e demais participes.
Percebemos, diante dos usos da escrita relatados acima, como apesar dos processos
colonizadores e de escolariza¢do que valorizam a escrita em substituicdo da narrativa
oral, a oralidade em suas diferentes formas permanece viva e forte nas aldeias, se
constituindo como uma das principais caracteristicas da cultura Xakriaba. E possivel
dizer ainda como a escrita, enquanto ferrameta de luta, é utilizada de modo a possibilitar
e garantir o didlogo intercultural e o dialogo entre conhecimentos advindos de fora e
ressignificados nas aldeias.

Mesmo em uma cultura predominantemente escrita, nas sociedades modernas
onde a palavra escrita é supervalorizada e legitima os atos dos homens, a oralidade tem
presenca constante no cotidiano das pessoas. Afinal, a escrita € uma habilidade mais
recente que a oralidade, como enfatiza Ong (1998), 0 homem se comunica oralmente
desde os primoérdios ha cerca de 30 a 50 mil anos e a escrita foi desenvolvida ha apenas
6.000 anos. Borges (2008), em seu estudo sobre as narrativas orais no contexto rural do
Vale do Jequitinhonha, nos lembra ainda que mesmo nos grandes centros urbanos onde
h& a presenga massiva do progresso e das inovagdes tecnoldgicas — ndo esquecendo que
a escrita € também uma inovacdo, uma tecnologia —, a narrativa oral esta
substancialmente presente sob a forma de tradicdo re-contextualizada, a exemplo do
RAP.

N&o se trata aqui de fazer uma defesa a oralidade em detrimento da escrita ou
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estabelecer dicotomias entre a cultura oral e a cultura escrita, mas de compreender 0s
signos e a presenca e forca da oralidade no universo cosmologico, cosmopolitico e na
cosmociéncia Xakriabd. As narrativas dentro da TIX sdo compreendidas por esta
pesquisa, como o espaco simbolico onde os Xakriaba se reconhecem e sao
reconhecidos, criam e recriam suas experiéncias cotidianas e mobilizam praticas e
conhecimentos tradicionais. S&o o lugar da memdria, da poesia oral, da palavra-arte, da
ludicidade, da oralidade em performance: corpo, voz e diélogo entre quem fala e quem
ouve. Deste modo, ndo desprezando sistemas de escritura pictografica ou ideogréafica
como as pinturas corporais e rupestres encontradas no territorio Xakriaba, bem como as
pinturas das casas e dos artesanatos em ceramica, 0sso e madeira, proponho pensar 0S
costumes Xakriabd nos termos de uma cultura essencialmente acustica, como aponta
Lopes (2004). O autor destaca,

Designo por cultura acUstica a cultura que tem no ouvido, e ndo na vista, seu
6rgdo de recepcdo e percepcdo por exceléncia. Trata-se no entender de
Antonio Vindo Frago, de uma “cultura ndo linear, mas esférica”. Numa
cultura acustica, a mente opera de outro modo, recorrendo (como artificio da
memdria) ao ritmo, & musica e & danca, a repeticdo e a redundancia, as frases
feitas, as formulas, as sentencas, aos ditos e refrdos, a retérica dos lugares-
comuns — técnica de analise e lembranca da realidade — e as figuras poéticas
— especialmente a metafora. Sua oralidade ¢ uma oralidade flexivel e
situacional, imaginativa e poética, ritmica e corporal, que vem do interior, da
v0z, e que penetra no interior do outro, através do ouvido, envolvendo-o na
questdo. Nessa cultura, os homens e as mulheres sabem escutar e narrar,
contar histdrias e relatar. E isso com precisdo, clareza e riqueza expressiva.
De um modo célido e vivo como a prépria voz. S8 mestres do relato, das
pausas e das brincadeiras, da conversa e da escuta. Amam contar e ouvir
historias, tomar parte nelas. E uma cultura caracterizada por um determinado
conhecimento histérico, social e individual do sistema de representacdo
fonética da lingua oral — ou seja, da “escrita alfabética” - do qual hoje vem se
apropriando, via educacao escolar. (LOPES, 2004, p. 26-27)

Lopes (ob. cit.), na busca de fundamentos antropolégicos para iluminar sua tese,
para o que chama de cultura actstica em Mocambique, passeia por importantes estudos
sobre oralidade e escrita. A citar os estudos de Walter Ong, Erick Havelock e Jack
Good, que apesar de conhecidos como os autores da grande divisdo entre cultura oral e
cultura escrita, tendo como base o determinismo com relagédo ao que a escrita pode
provocar nas sociedades letradas, defendem uma perspectiva que poderiamos chamar de
evolucionista, sdo autores que contribuiram de maneira significativa para a
compreensdo de sociedades orais com nenhum ou pouco contato com a escrita
alfabética trazendo riqueza de detalhes nas analises em seus escritos. Vale dizer que se

percebe nas obras de Havelock e Good ao passar dos anos, uma mudanca de perspectiva
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com relacdo aos estudos sobre a oralidade e a escrita, ambos reviram suas pesquisas e
escritos trazendo novas e atuais questdes, pensando e construindo conhecimento a partir
de suas antigas proposi¢des. O que de certa forma provoca a nos pesquisadores sobre
nosso papel diante do objeto pesquisado.

Ao dizer-nos de uma “antropologia dos sentidos”, Lopes (ob. cit.) nos chama a
atencdo para um principio de que a percepg¢do sensorial é também um ato cultural e ndo
somente um ato fisico, podendo variar conforme as diferentes culturas, sendo ponto de
partida para a experiéncia com o mundo e com o outro. Segundo o autor, nas culturas
ocidentais, “do ponto de vista do alcance cultural, a visdo € o Unico sentido que tem
uma importancia maior”, o que justifica a retérica ocidental de que a visdo € o sentido
aliado ao pensamento racional. Ja as culturas que priorizam as relacdes auditivas “se
preocupardo com a interioridade ¢ a integragdao”, bem como 0 espirito de sintese. Nas
culturas acusticas a lei é a palavra, estas sdo dotadas de poder, com uma potencialidade
simbdlica que favorece a expressdo de pensamentos complexos e de corporalidades
muitas, reinventando-se constantemente. Ao contrario do discurso escrito que € fixo e
visual.

Davi Kopenawa, em A queda do Céu: palavras de um xama Yanomami, nos traz
um panorama sobre como as relagdes em uma cultura acustica sdo mediadas pela
memodria e pela oralidade, diferentemente do que ocorre nas sociedades ocidentais, onde
a escrita assume a hegemonia na transmissdo do saber sendo ela, a escrita, a expressdo

do poder.

Os brancos se dizem inteligentes. Ndo o somos menos. N0ss0s pensamentos
se expandem em todas as dire¢Ges e nossas palavras sdo antigas e muitas.
Elas vém de nossos antepassados. Porém, ndo precisamos, como 0s brancos,
de peles de imagens para impedi-las de fugir da nossa mente. N&o temos de
desenhé-las, como eles fazem com as suas. Nem por isso elas irdo
desaparecer, pois ficam gravadas dentro de nés. Por isso nossa memoria é
longa e forte. [...]

O pensamento dos brancos € outro. Sua memdria é engenhosa, mas esta
enredada em palavras esfumacadas e obscuras. O caminho de sua mente
costuma ser tortuoso e espinhoso. Eles ndo conhecem de fato as coisas da
floresta. S6 contemplam sem descanso as peles de papel em que desenharam
suas proprias palavras. Se ndo seguirem seu tracado, seu pensamento perde o
rumo. Enche-se de esquecimento e eles ficam muito ignorantes. Seus dizeres
sdo diferentes dos nossos. Nossos antepassados ndo possuiam peles de
imagens e nelas ndo escreveram leis. Suas Unicas palavras era as que
pronunciavam suas bocas e eles ndo as desenhavam, de modo que elas jamais
se distanciavam deles.

Eu ndo aprendi a pensar as coisas da floresta fixando os olhos em peles de
papel. (KOPENAWA et al, 2015, p. 75-76)
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A fala de Kopenawa revela uma palavra impregnada de tradicdo oral. Sua
natureza estda também no ensinamento tradicional, na tradicdo oral, onde o
conhecimento esta ligado a experiéncia e integrado a vida. A tradicao oral em um grupo
social faculta uma série de intercambios (orais), sdo trocas que criam as condicdes para
manter determinadas concepcdes da vida e do coletivo que a enseja. Temos a dimensao
viva da palavra falada, que ndo se desfaz no tempo em funcdo da memdria. Se
projetarmos em uma imagem plastica-visual temos na palavra um fractal, possibilidades
infinitas de conducdo do pensamento e da criatividade, conduzida pelo som a palavra
ressoa, € vibragdo de significados e vivéncias transportadas pela voz. A critica ao
“homem branco” ¢é pertinente, pois, de fato, com o advento da escrita, ele tem uma
progressiva dificuldade em memorizar, ndo treina a memoria, afinal, sempre tem o
recurso da escrita para ajuda-lo nessa tarefa.

Na TIX, encontramos os contadores de historias e podemos perceber como as
historias contadas, continuam sendo o saber do povo e sdo contadas para informar,
ensinar sobre sua cosmologia, seus habitos cotidianos, suas crencas, seus ritos, suas
regras morais, sociais e tradicionais, distrair e divertir. Durante minha convivéncia entre
0 povo Xakriaba, pude investigar como a palavra do contador de historias perpassa 0s
periodos historicos, as crengas, as tradicdes, os costumes e o cotidiano deste povo. E
uma palavra moldada de saberes de dantes era e também conhecimentos do tempo de
agora, que comunica e transforma, seduz e tem poder. Todo o universo cultural esta
preservado nas histérias contadas e é aprendido e compreendido através do ato de narrar
as histdrias.

3.1 Contadores de histérias Xakriaba

Ciéncia: é a palavra muito usada pelo nosso povo, no sentido de cautela, de
saber fazer alguma coisa. Esta relacionada com proporcionar o bem e a
salde. Até na forma de organizar um ritual, ndo pode ser qualquer um de
qualquer jeito, tem que seguir uma regra porque, sendo, aquilo que vai fazer
podera ndo ser realizado, cumprido e surtir efeito. Essa regra é a ciéncia.
Crenca: tem sentido de se acreditar no que diz respeito a todos 0S nossos
costumes, ndo sO material e visual, mas também espiritual, ou seja, diz
respeito as coisas concretas e as abstratas.

Sabedoria: € tudo aquilo que vem guardado na memodria, coisas que ha muito
foram acontecidas, e também tem a ver com o significado de saber alguma
coisa, no sentido de ser inteligente e conhecer além daquilo que é ensinado na
escola ou na familia. A pessoa j& nasce com aquele saber.

Essas trés palavras caminham juntas, esse trio ndo pode separar. (ARAUJO et
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al, 2013, p. 7)

Ciéncia, crenca e sabedoria caminham juntas nas palavras dos contadores de
historias Xakriaba. No ano anterior a pesquisa de campo, busquei junto aos professores
indigenas do SIE informacdes sobre os contadores de historias da Reserva. Eles diziam:
“- Ah, 14 tem muitos...”; falavam alguns nomes. Percebi em suas falas alguns nomes que
se repetiam e como estes nomes eram de referéncia para o povo Xakriabd. Aos poucos,
reconheci que fui conduzida aos sabios Xakriab4, e pude compreender como se
configura para eles a categoria “contador de historias”.

Em muitas ocasides, eu me surpreendia pensando que ndo fosse o fato de ja ter
ouvido falar muito de Sr. Valdemar como contador de historias Xakriab4, ficaria dificil
ndo pensar que contava tantas historias por saber de meu interesse por elas. O mesmo
pensamento me ocorreu quando acompanhei Deda. Eu estava convivendo entre dois
contadores de historias de geracdes diferentes, de saberes ancestrais. Este quadro nos
possibilita ler nas entrelinhas, identificar uma caracteristica da oralidade e da cultura
Xakriab& que se constitui aqui como principal interesse: a presenca do contador de
historias, a busca por esta presenca. Nao o contador de historias nos termos de Walter
Benjamim “em vias de extingdo”, mas sim aquele que, diferente das sociedades
modernas e do lugar de fala deste tedrico, esta em vias de multiplicacao.

Foi em uma de minhas conversas com Sr. Valdemar, quando trocavamos
historias e ele me perguntou como eu tinha aprendido todas elas, que pude apreciar seu
pensamento acerca da diferenciacdo do contador de histérias da cidade e do campo, e

seu entendimento sobre memoria,

Essa é... ele grava na mente, 1€ no livro e és comega [os contadores de
historias da cidade]. Agora o das aldeia, ele tem na mente, se f6 pensa é um
livro que ele tem na cabeca, na mente dele. E o cara conta a historia ai sem t&
oiano ne livro ninhum, nunca istudd e ele fala aquel’s palavriado tudo certo.
Entdo € isso, pruque tem pessoa que é mais pelo livro, ele num tem miméria,
a miméria pra guarda aquilo. Eu até num quécho, dessa idade eu hum s ruim
de mimdria ndo, eu pa fald uma coisa assim arrematano ela eu falo. [...] Mais
a gente pensa que é aquilo que a gente diga, muitchas veiz a gente foi mi6 de
mimoria de qué eles. Que muitchas veiz a gente gravd na ideia e formé um
livro na cabega. (Sr. Valdemar, junho 2017)

Num emaranhado de interpretagdes que podem ser dadas para sua fala, é
possivel identificar como as diferengas citadas por Sr. Valdemar passam pela

compreensdo de pertencer ou ndo a uma cultura letrada, melhor, de aprender ou nédo pela
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escrita. A memoria das pessoas de sua geracdo, como dos povos de tradi¢do oral que
ndo se apoiavam na escrita, tem uma preciséo e uma fidelidade que impressiona. Se o
contador de historias para mim, da cidade, era aquele que sabe contar histérias de
naturezas diversas — e a esta funcdo ndo se pode ignorar o pulsar latente da memoria —,
que geralmente passa por cursos, recebe certificados, pesquisa livros e procura ouvir
outros contadores, no universo Xakriaba o contador de historias ocupa outro lugar
simbdlico. Além da funcéo ativa da memoria, metaforizada na expressdo um livro na
cabeca, podemos pensa-la como nas sociedades de tradicdo oral, onde a funcdo da
memoria ndo € apenas conservar, mas parte fundante na construcdo dos valores,
costumes e crengas, ndo se configurando somente como um testemunho do passado.
Curiosamente, a expressdo livro na cabeca carrega em si imagem da escrita, uma vez
que o livro é um suporte escrito e o papel aceita o quantitativo que se deseja, a cabeca é
a imagem da memoria percebida por Sr. Valdemar como armazenadora infinita.

Maurice Halbwachs, autor exponencial dos estudos sobre a memoria, tem
importancia reconhecida no ambito da memdria social por seu trabalho no tocante a
memoria individual e coletiva, dos quadros sociais e do conceito de espagco para se
compreender os fatos da meméria humana. A relacdo entre memdria individual e
coletiva esta associado o fato de que os individuos se lembram na mesma medida em
que pertencem a um grupo, o autor nos chama a aten¢do para o construto de que “cada
memoria individual é um ponto de vista da memoria coletiva” (Halbwachs, 1990, p. 69).
Neste interim, a memoria coletiva se situa no encontro entre o individual e o coletivo,
pois as memorias individuais podem ser explicadas em funcdo das relacbes com 0s
diferentes ambientes coletivos, estes Gltimos funcionam como mola propulsora das
lembrancas. Para o autor, memoria individual e memoria coletiva sdo indissociaveis.

Nesta perspectiva chegamos ao espaco. No pensamento de Halbwachs (2006), o
lugar é de importancia fundamental na geracéo e na recuperagdo das lembrancas, pois é
no lugar onde se criam os lagos sociais e, eu acrescentaria, os tracos culturais. Sua teoria
nos coloca a ndo possibilidade da existéncia de uma memoria coletiva sem que ela
acontega em um contexto espacial, “o espaco ¢ uma realidade que dura” (ob cit, p. 143).
Ou seja, 0 espaco é algo também indissocidvel da memoria. Tendo como base a ideia de
memoria em dialogo constante entre o individual e o coletivo, e entre ambos e 0 espaco,
poderiamos pensar a memoria na TIX como o elemento que permite aos sujeitos
recordar e, a0 mesmo tempo, reinventar o passado. Nesse ponto, penso que 0S

contadores de historias Xakriabd buscam na memoria ndo apenas reminiscéncias ou
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vestigios memoriais, mas também sua capacidade inventiva, criativa. Acrescento o0
posicionamento de J. Le Goff (1996) em seu ensaio sobre a memdria em sociedades
sem escrita, ao afirmar que a memoria coletiva deve servir para libertar os homens e ndo
para manté-los na condicdo de dominados, com a visdo voltada para o passado. Isto
pressupde a memoria como um foco de resisténcia no contexto das relacdes de poder.
Para este estudo, assume importancia os “homens-memoria”, sujeitos sociais surgidos
nos estudos do autor. Os contadores de histérias que acompanhei e 0s outros que me
levaram a conhecer assumem claramente o papel de “homens-memoria”, tomando como
base o conceito de Le Goff. O contador de historias desempenha um papel que vai além

do fato de saber narrar (da arte de contar histérias),

Nestas sociedades sem escrita hd especialistas da memoria, homens-
memoria: “genealogistas”, guardides dos codices reais, historiadores da corte,
“tradicionalistas”, dos quais Balandier diz que sdo “a memoria da sociedade”
e que sdo simultaneamente 0s depositarios da historia “objetiva” e da historia
“ideologica”, para retomar o vocabulario de Nadel. Mas também “chefes de
familia idosos, bardos, sacerdotes”, segundo a lista de Leroi-Gourhan que

.

reconhece a esses personagens “na humanidade tradicional, o
importantissimo papel de manter a coesdo do grupo”. (LE GOFF, 1996, p.
429)

Ou seja, na TIX estes contadores sdo conhecedores da ciéncia, da crenca e da
sabedoria Xakriaba. Conselheiros, benzedores preservam e divulgam saberes de dantes
era, sao guerreiros, conhecedores dos remédios, do territorio. Sao conscientes de serem
detentores de saberes ancestrais e identitarios, saberes préprios da cultura e da tradicdo
de seu povo, tudo isso guardado na memoria, aprendido e ensinado sem registro escrito,
apenas oralmente. No contexto Xakriabd, os contadores de historias sdo como 0s
mestres da palavra de Amadou Hampaté B4 na Africa Subsaariana, podem abordar
quase todos os campos do conhecimento, um “conhecedor” é uma espécie de
generalista, ndo ha conhecimento compartimentado. O conheced6, aquele que conhece,
pode ter conhecimentos profundos sobre historia, religido e todo tipo de ciéncia.

Estes mestres da palavra ttm um conhecimento holistico de acordo com sua
competéncia de ser conhecedor, ou seja, se for pajé, contador de historias, conselheiro,
curador, lideranga, professor de cultura, sdo todos “especialistas” — entendendo
conhecimento especializado como aquele que implica um tipo particular de conhecedor.
Podemos chama-los de conhecedores da “ciéncia da vida, vida considerada aqui como
uma unidade em que tudo estd interligado, interdependente e interativo; em que o

material e o espiritual nunca estdo dissociados” (HAMPATE BA, 2003, p. 174).
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Estando sempre proxima dos contadores de historias nos diversos espacos em que
circulavam na TIX e ouvindo suas histérias, percebi que suas narrativas mantém os
individuos unidos em torno do entendimento e do reconhecimento de sua prépria
cultura. Constatei mais uma vez que a forca da palavra transcende as possibilidades de
compreensdo da realidade, recriando-a e transformando-a.

Ao nos comunicar de situagdes nas quais nos (re)conhecemos, as narrativas nos
ajudam a reconfigurar nossa propria histéria, sua relacdo com o individuo favorece a
funcdo criadora e possibilita a transformac&o. E também uma palavra-arte carregada de
afeto, ludicidade e imaginacdo, tornando a narrativa oral completa e complexa. Deste
modo, por sua riqueza de detalhes, as narrativas dos contadores de historias Xakriaba
encantam pelo contato estreito com o ouvinte que reconhece no ato da contagéo de
historias muito de si mesmo e da sua cultura. Afirmar ter os contadores de historias uma
palavra-arte é trazé-los a uma condicdo de artista. Ao terem esta condicdo reconhecida,
os contadores podem passar a ser também “porta-vozes do povo, moderadores do poder,
historiadores, animadores: a comunidade os escolheu por sua eloquéncia, seu juizo, sua
aptidao para emocionar.” (ZUMTHOR, 1997, p. 227).

A voz poética se encarrega de colocar em cena um saber continuo, sem
quebras, homogéneo ao desejo que o sustenta. Mais que o conto (visado por
Levi-Strauss e Gehlen), a poesia oral constitui, para um grupo cultural, um
campo de experimentacdo de si, tornando possivel o controle do mundo. Os
julgamentos de valor que essa palavra suscita,se fundamentam nas qualidades
da voz, na técnica vocal do recitante ou do cantor, tanto ou mais que o
conteido da mensagem, confirmando o que se sabe. (ZUMTHOR, 2010, p.
181)

O contador de histérias assume, entdo, uma posicdo de autoridade, que lhe €
delegada pelos saberes que detém e transmite oralmente por diferentes geraces. Assim,
contar histérias é uma arte que oferece a palavra como possibilidade de cultivar espagos
de recriacdo interior a partir da interacdo, permitindo brincar com a imaginacao,
possibilitando a ressignificacdo do cotidiano. E também conhecimento onde se aprende
narrando e ouvindo em um dialogo de saberes e interpretagdes, como em um jogo de
espelho, um olhar para si mesmo, um devir, onde a performance é produtora de uma
realidade, como uma imagem do corpo, da voz e da relacdo dialégica entre quem fala e
guem ouve. Como expressao poética da voz, a palavra do contador de historias é
performance. Uma expressdo do “corpo-instrumento”. Pela voz a palavra se enuncia, a

memoria se torna ato fazendo com que a voz somente informe por meio do corpo que a
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produziu: pela expressao do olhar e do corpo.

A voz, som, ao sair da caixa acustica, boca, se propaga, e ndo ha como deté-lo.
Sem 0 som resta o siléncio. A voz e a maneira como nos relacionamos com ela é
certamente constituindo-a pela cultura em que esta inserida. Nosso modo de pensar,
nossa compreensdao do mundo sdo também mediados pela voz e atravessados pela
cultura. A voz precede a linguagem, mas é também linguagem na medida em que uma
mesma expressdo pode ganhar sentido ou até mesmo mudar de sentido dependendo da
ressonancia da voz. A voz humana tem um papel decisivo no modo como educamos ou
somos educados, na nossa forma de agir, decidir, exercer nosso ser politico, e esta
completamente vinculada com a cultura. Compreender de que voz se esta falando é ndo
reduzi-la apenas a transmissdo, mas conduzi-la ao saber que se deseja. Pela voz, a
palavra torna-se ato simbolico, ela é trazida ao mundo pelo corpo e pela memoria, se
configura em material e imaterial, tangivel e intangivel.

Paul Zumthor em seus estudos na teoria literaria teve como foco a voz. A
palavra modulada pela voz e pelo corpo € um procedimento mneménico assumido pelo
estilo falado ganhando ritmo, tempo e sentido, ela é a expressdo corporal dinamizada
pela voz, carregada de valores e significados. Para o autor, a oralidade é uma abstracao
enquanto a voz € concreta, pois ¢ ela que nos possibilita “tocar” as coisas através de sua
escuta, “a oralidade implica tudo aquilo que em nos se destina ao outro: seja um gesto,
um olhar”. Ao criar este deslocamento, Zumthor faz emergir o estudo da performance,

ou seja, da voz viva em presenca do corpo. Performance,

Termo antropoldgico e ndo historico, relativo, por um lado, as condicbes de
expressdo, e da percepcdo, por outro, performance designa um ato de
comunicagdo como tal; refere-se a um momento tomado como presente. A
palavra significa a presenga concreta de participantes implicados nesse ato de
maneira imediata. Nesse sentido, ndo é falso dizer que a performance existe
fora da duragdo. Ela atualiza virtualidades mais ou menos numerosas,
sentidas com maior ou menor clareza. Elas as faz "passar ao ato", fora de
toda consideracdo pelo tempo. Por isso mesmo, a performance é a Unica que
realiza aquilo que os autores alemdes, a propdsito da recepcdo, chamam de
"concretizacdo". (ZUMTHOR, 2009. p.50)

Temos na performance uma agdo em que “uma mensagem poética ¢
simultaneamente transmitida e percebida”. E didlogo, algo que so acontece em relagdo
ao outro. A dimensdo dialogica da performance se da na alteridade. Assim como nas
culturas acusticas, onde a integracdo e a interioridade séo preocupac6es que moldam as

praticas de construgdo do saber, na performance o conhecimento de concretiza na
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presenca, na troca. Pois nela a comunicacdo social na juncao entre o autor e o receptor,
entre 0 momento presente e a tradicdo — memoria, passado, ancestralidade.

Os procedimentos mnemaonicos sdo utilizados ndo somente para que se prenda a
atencdo de quem escuta, mas principalmente como artificios da memoria para
armazenar e transmitir o conhecimento e as informacdes. Ou seja, as rimas, ritmos,
cantos, dancas, rituais, detalhes visuais e fotogréaficos das narrativas adquirem também
uma fungdo de memorizacdo. Sdo pontos importantes que compdem a performance e
que poderemos detalhar mais adiante. Antes, proponho lancar um olhar para as
pesquisas sobre performance de Diana Taylor (2013), pesquisadora do campo dos
estudos culturais e da teoria literaria na América Latina.

O conceito de performance desenvolvido por Diana Taylor (2013) faz referéncia
a uma ampla gama de comportamentos e praticas corporais, € como um fazer ou algo
feito. Considerando o fazer como algo fundamental para os seres humanos, pois estes
aprendem a medida que imitam, repetem, internalizam os atos que observam, as
performances operam como atos vitais de transferéncia, transmitem o saber social, a
memoria e o sentido de identidade a partir de acdes reiteradas. A pesquisadora nos
apresenta uma ampla gama de conhecimentos acerca dos estudos culturais na América
Latina e da relacdo historica entre cultura escrita e culturas de incorporagdo, culturas
orais, nas Américas. Ressaltando a necessidade de legitimacgdo dos saberes ndo advindos
da cultura escrita em sentido oposto a ideologia do colonizador, aponta para o sentido
da separacao entre palavra escrita e palavra falada, que deve nos levar a uma reflexdo
sobre o0 aspecto de repressdo da cultura e memoria dos povos colonizados que persiste
muitas décadas apds a descolonizacdo das Américas.

Taylor (2013) amplia a ideia de arquivo e repertorio. A memodria arquival,
entendida como ponte de sustentacdo do poder, existe na forma de documentos, cartas,
textos, filmes, videos, 0ssos, enfim itens resistentes a mudanca. O repert6rio encena a
memoria incorporada, performances, gestos, oralidade, movimento, danca, canto, em
suma, todos aqueles atos geralmente vistos como conhecimento efémero, ndo
reproduzivel. Faz-se necessario compreender as especificidades do arquivo e do

repertorio, mas ndo o coloca-los em uma relacéo dicotdmica,

O arquivo e o repertorio tém sempre sido fontes importantes de informagé&o,
sendo que cada um excede as limitacBes do outro em sociedades letradas e
semiletradas. Além disso, eles, em geral, trabalham em conjunto. Indmeras
préaticas nas sociedades mais letradas requerem tanto a dimensao arquival
quanto a incorporada — 0S casamentos precisam tanto da declaracéo
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performativa do “sim” quanto do contrato assinado. A legalidade de uma
decisdo juridica depende da combinagdo do julgamento vivo e do resultado
registrado. A performance de uma reivindicagdo contribui para sua
legalidade. (TAYLOR, 2013, p. 51)

Arquivo e repertdrio ndo devem ser vistos de forma dicotdmica, nem valorados
de forma a colonizar um ao outro. Porém, apesar do constante estado de interacéo entre
ambos, corre-se o risco de a todo momento banir o repertorio para o passado. Nesta
perspectiva, as narrativas contadas pelo contador de historias, por sua gama de
conhecimentos e sua ideia de compartilhar, permitem a reflexdo e o redirecionamento
das acgdes cotidianas, no sentido de reverter a ideologia da cultura grafocéntrica, onde
nenhum outro tipo de conhecimento é ou podera ser legitimado pela sociedade. Ao
preservar essa palavra, os Xakriaba afirmam na narrativa oral — relato mediado pelo
corpo e pela voz — e no contador de histérias um conhecimento que carrega em Ssi
saberes e préticas incorporadas, preservando um senso de identidade e de memdria
coletiva necessario aos modos de aprendizagem dentro do territorio.

As narrativas do contador de historias sdo a0 mesmo tempo arquivo e repertorio
se analisadas no campo da performance considerando-a como um sistema de
aprendizagem, armazenamento e transmissédo de conhecimento valorizando os roteiros
como “paradigmas para a construcdo de sentidos que estruturam os ambientes sociais,
comportamentos e consequéncias potenciais” (TAYLOR, 2013, p. 60-61). Os roteiros
se configuram em ambientes de memdria (corpo, gesto, oralidade, praticas coletivas)
gue recriam e transmitem a memaoria do conhecimento.

Contar historias para o Xakriaba é forma de estar no mundo, é sim relembrar o
passado, mas é acima de tudo viver o presente com conhecimento, de forma ludica e
criativa. As narrativas ensinam, a palavra dos contadores de histdrias é carregada de
significados e significantes, por isso traz a comunidade Xakriaba a consciéncia de sua
identidade e elementos de legitimidade de sua cultura indigena. A educagdo como
transmissdo de um patriménio encontra na palavra dos contadores de historias um
recurso poderoso de conhecimento e transmissdao da cultura. As narrativas e 0s sujeitos
gue as narram sdo elementos mutuos na aprendizagem Xakriaba como também sédo parte
fundamental na transmissdo de conhecimento e de valores acerca da cultura e do
patrimonio cultural deste povo. Os conhecimentos e as identidades desenvolvem-se na
relagdo constante das pessoas na acdo com o mundo material e essencialmente o

imaterial, sécio histérico e cultural. Ou seja, os individuos, as suas praticas e 0 mundo
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s&0 mutuamente constitutivos.

Na educacdo Xakriabd percebe-se atualmente um movimento chamado pelos
professores indigenas de retomada. O termo, antes utilizado no contexto de
reivindicacdo de um territério reconhecido, mas ndo dado de posse aos indigenas foi
ressignificado e ampliado para uso no contexto das manifestacdes da cultura deste povo.
Retomada carrega o significado do desejo de relembrar, rememorar o que se lembra e o
que foi quase totalmente esquecido, costumes dos ancestrais que revelam préaticas
tradicionais, algumas ndo mais praticadas.

Para lembrar, é necessario ouvir as historias de d’antes era, assim se inaugura
nas aldeias uma constante busca pela palavra dos mais velhos. Neste movimento natural
e temporal da memdria — o lembrar e o esquecer — os contadores de historias,
selecionam e reformulam o passado através das reincorporacdes dos tempos presentes
nas suas narrativas. Assim a retomada € do gque se esqueceu e do que se pode ainda
lembrar, de uma memdria coletiva que se faz presente performatizada pelos sujeitos
numa relacdo simbdlica entre o passado e o presente.

A dimensdo do saber tradicional das narrativas na educacdo Xakriaba ndo ¢ um
conjunto homogéneo de representacdo do passado. Este saber se configura como um
bem de valor simbolico expresso pela memaria coletiva e alimentado por representacdes
culturais, por isso merecedor de transmissdo. A memdria do conhecimento ndo se
resguarda apenas nos lugares de memadria, para os Xakriaba os lugares sagrados, lapas,
lugares especificos nas matas, as casas dos ancides e até mesmo a escola, mas também
se recria e se transmite nos ambientes de memdria: repertorios orais, repertorios
corporais, habitos, gestos que tém em seus processos de transmissao meios de criacao,
passagem, reproducdo e de preservacao dos saberes.

Retomar se faz, portanto, nas correlagdes entre performance e memoria. Busca
cobrir as faltas, os vazios e as rupturas, mas também afirmar a historia, a identidade, a
cultura e o territério Xakriaba, no tempo passado, presente e futuro, em suas dimensdes
materiais e imateriais. Assim, o passado se torna fonte de inspiragdo e conhecimento, o
presente um circulo de respiracao e ressignificagdes, e o futuro, a aspiracéo coletiva de
um construto sélido ancestral e filoséfico nas espirais do tempo onde tudo vai e tudo

volta.

91



3.2 Os contadores das histdrias que ouvi

Acompanhei efetivamente a vida cotidiana de dois contadores de historias
professores de cultura em suas vivéncias familiares, comunitérias e escolares, Sr.
Valdemar Ferreira dos Santos da aldeia Prata e José de Araljo Souza, mais conhecido
como Deda, da aldeia Imbadba I. Embora eu tenha realizado a pesquisa de campo
diretamente com estes dois contadores de histdrias, sendo eles meus principais
informantes, ambos me levaram a conviver com outros informantes em momentos
especificos de nossas caminhadas pelo territério. Sendo assim, 0s escritos que
antecedem este item bem como os subsequentes foram construidos e pensados a partir
das vivéncias e relatos junto aos dois contadores de histérias Xakriaba, com que
convivi, e dos informantes que conheci através deles, que generosamente
compartilharam seus conhecimentos.

Era véspera de Sdo Jodo quando, numa noite de quinta-feira, na aldeia Prata, o
grupo de cultura se reuniu para cantar e dancar batugque. Estavamos em uma quinta-feira
da semana que antecedia a apresentacdo do grupo no circuito de dancas tradicionais da
Festa de Sdo Jodo, na sede do municipio de Sdo Jodo de MissGes. Como nos encontros
anteriores o fogo foi acesso, a roda foi aberta e o professor de cultura Nenzdo
primeiramente deu a palavra a Sr. Valdemar. Nosso contador de historias traz em sua
fala questbes como a afirmacdo e o fortalecimento da identidade indigena Xakriaba
internamente e externamente, a importancia de conhecer a propria historia buscando

com os mais velhos e por fim a luta pela terra.

Entdo hoje tem as pdca diferenca que num é aquilo que nds vivémo no
passado, é... eu digo aqui pros minino que hoje és istuda, se fo fal4 o que os
véio falava pra nois, és num acredita da risada... O que ¢ isso? O puque o
passado, condo nds procurava: “- Isso aqui ¢ de quantos tempo?” Es dizia: “-
O, isso ai tem muitchos ano, isso ai é coisa dantes era”. Agora coisa de
dantes era é coisa do passado que num tem nem era, hum sabe como. Onde
ele ixplicd. Entdo é... dizé€ isso tem muitchos ano, é coisa do passado. Entdo
isso é as coisa antiga, que tinha muito tempo. Igual nos foi 14 naquelas
pintura, entdo o que o meu pai fald pra mim foi assim, eu disse: “- Pai.” Eu
tinha treze ano: “- Pai quem fez isso ai?” “- Isso foi 0s caboclo véio, isso tem
mutchos ano”. Entdo ele falo pra mim assim e ai, ai eu fiquei naquela, e na
época que na idade aquilo pra mim era coisa que num tinha futuro, na onde
eu vi ficd, mais uns tempos atrais eu fui discubri o que era aquilo que... hoje
sirviu dum documento pra ndis prova que inxistia, entdo é isso ai. E ai esse
grupo que ta formano aqui, és formd e evai siguino puque até 0 momento que
falava é... a iscola dos indigena tem que sé€ deferenciada. Mais ela vinha sem
diferenca do mesmo jeito de dantes, as diferenca sdo essas de chegé igual cé
viu, chega e os minino apresentd aquelas mdusica, entdo isso € diferenca,
pugue se chega ne Otra iscola és vdo canta as muisica que hoje t4 mais
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apericida e num é essas que 0s minino de iscola canta aqui. E por esse meio
nds tdo vortano pruque mutchas veiz por causa dos branco, nés perdemo
argumas tradicdo que nds tinha e hoje se nds num i buscé aquilo tudo que era
nosso. Mais nds temo que trabaid, isforca, pra sigurd a0 menos o que nos
temo, puque se... ¢ aquilo que eu digo puceis, a luta ndo caba, é heranca de
pai pra fio de avd pra neto. Agora, essa luta desses que vai pra ‘i mau criado,
que € jove, és tem que pensa, pd no sintido que o dia de amanha és tdo Vvéio,
ai és vai mutchos diz assim: “- Eu num t&6 nem ai que eu ja td véio, morro
logo num vo6 v€ nada”. Mais o qué que ele tem que pensa: “essa luita nossa,
ela tem um futuro até pra quem ‘inda num chegb nessa terra, a pessoa que
‘inda num nasceu tudo tem participagdo nessa luta. E essa luta que nos luta
vai fica de heranga pra quem num inda chegd nesse territorio.” Entdo €... é
isso ai, cada um prendé a luta por aquele direito que € seus e... sabé qual’¢ a
porta que ele bate pra procurd os direito que eles tem. As palavra sdo essa
pros joven prugue no momento que nés tamo aqui hoje num sei amanha, e ai
eu acho que é mié cada um pd no sentido que pricisa luta pruque essa luta é
muito antiga, ela ja vem dos mais antigo é como diga, as pessoa “dantes era”
que nos sabe, muitas veiz nds passa ai, tamo passano pisano onde ta interrado
as pessoa mais antiga. Entédo é isso ai. (Sr. Valdemar, junho 2017)

Como um depositario da historia e a sabedoria de conectar o passado ao
presente, trazendo a forca da memoria coletiva e da palavra viva, Sr. Valdemar ensina a
todos. Observar os corpos diante da fala de Sr. Valdemar nos d& a dimensao do desejo
de sua palavra, do quanto seu saber é legitimado pelo grupo. Depois de todos ouvirem
em siléncio o que o ancido tinha a dizer, a palavra foi entdo passada a Deda, que é
também acompanhado pelo siléncio e concentracdo de todos. Deda reforca as palavras
de Sr. Valdemar e da inicio a um ritual com cantos em Akwén e portugués, reza e a
fumaca que exala do cachimbo. Mais tarde, soube que alguns cantos sdo tambem rezas,
canto-reza ou rezas cantadas, em Akwén. Depois de alguns dias participando das rodas
de batuque e observando este mesmo movimento se repetir, fui levada a pensar na
conexdo de saberes que se estabelecia entre Sr. Valdemar e Deda. O primeiro, ancido,
conhecedor da ciéncia, da crenca e da sabedoria. O segundo, jovem em formacao, ja
conhecedor de muitas coisas desta triade, mas também ainda sendo preparado para
receber todo o conhecimento que, naquele momento a sabedoria de Sr. Valdemar
carregava e lhe relegava, uma voz que legitimava o seu destino de saber, de se tornar

um conheced6 Xakriaba.
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Figura 14: Roda de batuque, criangas e jovens aprendem com Sr. Valdemar e Deda, aldeia Prata.
Foto autora. 2017
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3.2.1. Sr. Valdemar Xakriab4a, aldeia Prata

Figura 15: A esquerda Sr Valdemar tranca Imbira para fazer Tapiti. Foto autora, junho 2017. A
direita Sr. Valdemar fuma cachimbo na entrada da lapa (caverna) do Cipoal. Foto Jucélia Pinheiro
dos Santos, Aldeia Prata, 2017.

Sr. Valdemar Xakriabd é um contador de historias de 70 anos de idade,
lideranca da aldeia Prata. Tem participacao ativa em todas as questdes da comunidade e
da Reserva Indigena como um todo. Segundo ele, além de acompanhar os assuntos e
demandas da aldeia Prata especificamente, ele também participa e acompanha as
atividades de formacdo de professores Xakriaba dentro e fora do territorio, e esta
sempre engajado nas questbes de luta pela terra, dando suporte ao grupo dos Jovens
Guerreiros Xakriaba e ao cacique Domingos quando € necessario sair pra fora €
também membro do colegiado do FIEI na Faculdade de Educacdo da UFMG. De fato,
em inUmeras ocasides que antecederam minha estadia em campo, pude me encontrar
com Sr. Valdemar nas formag6es do SIE e do FIEI, tanto na Reserva quanto em Belo
Horizonte, ndo necessariamente por ser membro do colegiado, mas sim por ser um sabio
ancido Xakriaba com quem os professores estdo sempre fazendo suas pesquisas.

Na Escola Estadual Indigena Oyatomorim, apesar de ndo ser contratado
formalmente pela SEE/MG como professor, Sr. Valdemar é um professor de Cultura.
“Ele € que € o nosso professor de cultura aqui”, dizem os professores na escola. De fato,

ele é um professor de Cultura, contador de histdrias, daqueles que ndo se perde a
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oportunidade de estar junto. Em todas as atividades escolares onde estive com Sr.
Valdemar, a escola se encheu de pessoas que sairam de suas casas para aprender com
ele. O fato de Sr. Valdemar nédo ser contratado pela SEE se reside em questdes de
organizacdo da escola pelos indios Xakriaba. Se, a principio, pensou-se que 0S
professores de Cultura introduzidos na educacdo escolar Xakriaba teriam de ser os
sébios ancibes, tdo logo esbarraram na impossibilidade da aposentadoria destes ancides,
diante da ocupacdo de um cargo na escola, estes ndo foram contratados formalmente.
Assim, passou-se a uma estratégia de contratacdo de professores de Cultura mais jovens
com indicacdo da comunidade de acordo com critérios especificos que ndo passavam
pela escolaridade, mas, sim, pelo envolvimento com as tradigdes do grupo.

Atuando junto aos professores de cultura contratados, o0s ancifes nao
contratados continuaram professores de cultura informalmente — se pensados do ponto
de vista de uma cultura externa aos indios Xakriaba, do ponto de vista interno, a
formalidade € o que na nossa cultura escolar seria impossivel —, mas eu diria
fundamentais. Pois sdo eles que passam seus conhecimentos aos contratados e preparam
cada vez mais estes professores dentro dos costumes e das tradi¢bes Xakriaba: sdo
sabios, informantes, conselheiros, mestres, ancides, artesdos, festeiros, liderancas,
curadores, pajés que caminham lado a lado com os jovens professores engajados na
retomada.

Retorno a roda de batuque e vejo que no espiral do tempo etnografico muitas
outras situacdes podem ser lidas da mesma forma, como a relacdo entre Sr. Valdemar e
Deda naquele momento. A casa de Sr. Valdemar é constantemente frequentada pelos
indios Xakriaba das diferentes aldeias, os outros professores de cultura das escolas em
geral estdo sempre em contado com Sr. Valdemar na sua casa buscando todo tipo de
conhecimento. Também outros indios o procuram em busca de benzimento, remédios,
resolucdo de demandas diversas e conselhos. Ponto instigante de minhas observacdes
foi sua especial relagdo com o pajé Vicente, que também o procura com certa frequéncia
para tratar de assuntos particulares, “mais isso ndés num pode fala, que isso €é... ¢ do
nosso povo, ¢ mais € segredo [...]” (Sr. Valdemar, didrio de campo, junho 2017).

Aos poucos e dia a dia, na forma como se aprende nas aldeias Xakriaba, pude
compreender entdo que eu estava acompanhando um sabio, um homem-memoria. E um
contador das histoérias da luta pela terra, dos encantados, dos ancestrais “personagens”
Xakriaba, “do tempo em que os bichos falavam”, raizeiro e benzedor, artesdo,

construtor, jogador de verso, piadista, mateiro, cavuco, conselheiro, lideranga. Conhece
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o territdrio como a palma de sua mao, entra e sai das lapas com agilidade, guia com a
sabedoria que a experiéncia vivida Ihe deu.

Participei de muitas aulas com Sr. Valdemar. Muitas delas aconteceram fora do
espaco fisico da escola, quando fizemos caminhadas pelas matas, visitamos lapas,
cavernas, dancamos e cantamos batuque, contamos e ouvimos histérias,
compartilhamos aquele cafezinho seguido de boas prosas... Foram diversas vivéncias
onde pude expandir meu olhar sobre a escola Xakriaba e suas préaticas, sobre a forma
como se constitui uma educacdo Xakriaba. As aulas com Sr. Valdemar estavam sempre
cheias, pessoas de todas idades chegavam de todos os lados da aldeia para se juntar ao

grupo que acompanhava o velho sabio contador de histdrias.

Figura 16: Sr. Valdermar observa as pinturas rupestres, aula de Cultura, lapa (caverna)
do Cipoal, Aldeia Prata. Foto autora, 2017.

Ao observar Sr. Valdermar contando histérias, eu tinha a sensagdo como se sua
memoria ndo tivesse registrado somente o contetdo da histéria, mas a cena. Uma cena a
gue remetia a0 momento em que ela foi contada por outro contador ou a0 momento em
que ele viveu aquela historia, como se uma tela de cinema o mostrasse a cena e ele
contasse 0 que estivesse vendo, como uma memoria fotogréafica. Ele se utilizava de
muitos recursos, a sua flauta era um deles. Quando Sr. Valdemar tocava a flauta, parecia
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anunciar a performance, logo vinha uma historia do tempo em que os bichos falavam ou
dos encantados. Ja as histdrias de luta pela terra surgiam em outra atmosfera, para estas
ndo havia o som das flautas, as masicas, se ocorressem, eram aquelas cancbes que
trazem em sua composicdo esta propria tematica. Outra presenca marcante na
performance de Sr. Valdemar sdo as historias, versos ou desafios em rima. Sao falados
para distrair, para animar oS noivos em casamentos, para brincar em diversos contextos.
Estes brinquedos falados pude vivenciar nos fins de noite, na casa de Sr. Valdemar,
quando depois da janta comegava o desafio com muitos “o que € o que €?”, onde todos
brincAvamos juntos, depois 0s versos rimados eram jogados na roda e quem tivesse

outro respondia. Eram versos memorizados ou improvisados:

O tatu mora no buraco

Aranha mora na teia

Coracéo morava dento do peitcho

O sangue mora na veia

No Brasil num inxiste muié feia [...]

Tem 6tra que diz assim;
Quatro coisa nesse mundo
Que eu morro e nunca ei de vé
Home rico, dia sdo

Cavalo manco corredd

Moga bunita sem fama

E terra boa sem chuvé

Tem... tem a outra assim:

Fi de pobre num tem sorte

Fi de rico num adivinha

O fio do pobre quando pega o tatu
Come sem farinha

Quando compra a camisa

Falta a linha

A Otra é do preto mais o branco, a disputa del’s:
Se 0 branco subesse

O valor que o preto tem
Tomava sol e sereno

Pra fica preto tamém

Mais o preto tem a desvantage
Na festa é o primero que chega
E é o derradero que come

E o primero que sai

Inda fica a responsa

As coisa alheia o0 que séo

Isso é quem roda € nego, quem apanha é nego, o branco pode apronta mais so
sobra pro negro. E: “- Os negro essa noite, mais robd! Essa noite, mais nego
caiu no pau!” E o branco sai de liso.

Ai tem a destra do cachacero:
Cachaca é moga branca
Fia duma muié triguéra
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Quem ama a cachaca

Num ajunta dinhero

Chega em casa larga a cama
E dorme no terrero

Cata toco de sabugo

Eu sb fazendero

E a Ota é assim:

Eu num bebo cachaca
Prugue tenho medo
Cachaca é boa

Mais num é brinquedo
O home que bebe
Num guarda segredo
Deitcha tarde

Levanta cedo

Com a boca ‘margano
E cuspino azedo

O home que bebe
Tem espirito de loco
Bebe uma garrafa
Dizeno que é poco
Chega em casa
Chega falano roco
A muié e os fio
Leva tudo um soco
Com a boca fedeno
Gosto de ovo chbco

Eu bebo pinga

Pruque gosto dela

Bebo da branca

Bebo da amarela

Num acho copo

Bebo na tigela

Passa numa cela

O veio morre sem vela

Morre sem vela

Mais o litro ta do lado

A alma sai do corpo

Sai toda sapecada

Chega no céu bate na porta

Sao Pedro vem com a cara fechada
Aqui num entra home embreagado

O home que bebe
Pensa que é profissao
Quando Vvé o copo
Em cima do balcéo
Os 0io dele acende
Que nem lampido

(Sr. Valdemar, junho 2017)

Nos movimentos de luta pela terra, Sr. Valdemar tem presenca ativa. Participa

de reunibes, manifestacdes, retomadas junto ao seu povo e em movimentos de
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organizacdo dos jovens indigenas. No caso da juventude, acompanha mais de perto o
grupo de sua aldeia que ndo empreende nenhuma atividade sem antes consulta-lo. Por
sua vivacidade, sabedoria e participagcdo em todos os assuntos que dizem respeito aos
Xakriabd, Sr. Valdemar é um importante representante que esta sempre saindo pra fora
para lutar pelo direito, seja ele em qualquer esfera: saude, educacao, terra, cultura. Sua
participagdo politica se da em todos os ambitos e, por este motivo, Sr. Valdemar esta
sempre agenciando trocas com outros povos e outras culturas, consequentemente com
diferentes linguagens, ampliando a cada dia o seu conhecimento e 0 conhecimento da
coletividade. Com sua caracteristica de mestre, aquele que sabe e ensina, ndo guarda
para si s6 o0 conhecimento que tem. Passa os saberes a frente na forma Xakriab4,
obedecendo as leis da hora e para quem se deve passar. “Tem coisas que ndo podem ser
repassadas porque parece que guebra o encanto. Tem coisas/ciéncias que sdo repassadas
sO para homens ou s6 para mulheres, tem remédios que séo feitos no mato mesmo, Sr.
Valdemar sabe de tudo isso ai...”, me diz um professor de cultura da aldeia Prata.
(DIARIO DE CAMPO, junho 2017)

Sr. Valdemar é conhecedor de uma gama de remédios que curam os males do
corpo e do espirito. E sempre procurado em sua casa por seus conhecimentos neste
campo e quando a questdo nao € somente do corpo encaminha o doente ao pajé Vicente.
Em retorno a sua casa, em fevereiro de 2018, aproveitei para ler para Sr. Valdemar um
pouco do que eu tinha escrito sobre ele. Nas minhas interpretac@es, eu dizia que ele era
também um curador, ao que fui corrigida imediatamente. Sr. Valdemar ndo aceita a
alcunha de curador, ele diz que curador tem que ser procurado, ter fama, segundo ele s
conhece alguns remédios e ndo pode negar ajuda a quem precisa: “Nao, é... eu conhego
os remédio. Condo precura eu faco, condo num precura tamém. Eu nunca habituei
nisso. E o curadd tem que corré nuticia pro povo ta precurano ele.” (Entrevista, Sr.
Valdemar, junho 2017). Curioso é que, com Deda, aconteceu 0 mesmo e obtive dele a
mesma interdicdo e resposta.

A forte relacéo de Sr. Valdemar e de Deda com os encantados foi algo latente no
trabalho de campo me levando a tecer uma sessdo especifica sobre este assunto
conforme veremos a seguir. Das benzegOes e conhecimentos de Sr. Valdemar neste
campo da saude, transcrevo um trecho de meu caderno de campo, séo anotagdes do dia

em que cheguei na casa de Sr. Valdemar para realizar o trabalho de campo.

E dia de descanso e visita, filhos e netos se fazem presentes. Vou
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desvendando alguns saberes de Sr. Valdemar. Ele benze a neta, trés
raminhos. A menina olhos atentos, pequena (um ano e meio?), intacta. O
verde vem da arvore do quintal, a fé se materializa nos sussurros de Sr.
Valdemar. Finda a benzecdo a menina é liberada para brincar com os
raminhos na méo. Café, bolo. Um homem aparece, veio buscar remédio para
a esposa. Sr. Valdemar conhece muitas qualidades de “remédio do mato”. No
saco alguns paus para curar tosse, segundo Sr. Valdemar. Na prosa ele fala de
tradicdo e de ciéncia, diz que as duas coisas devem caminhar juntas no
estudo, “a escola aqui ¢ diferenciada por isso, porque a nossa tradigdo esta na
escola também e a ci€ncia caminha junto com ela.” Ele fala sobre o
encantado, diz que tem coisa que é da ciéncia, que é com a ciéncia que se
entende. E tem coisa que é do encanto, que a ciéncia ndo pode explicar, dizer
o que é. Espero o siléncio e pergunto: “E como se pode saber o que ¢ do
encanto e o que ¢ da ciéncia?” E ai que Sr. Valdemar conta a histéria do
isperadd (cacador) que pica 0 caranguejo e enterra, dai uns dias do
caranguejo morto e enterrado, nasce outro bicho no mesmo lugar, é um bicho
cacador, um inseto grande que voa e caminha. Ele diz que o homem pela
ciéncia ndo consegue explicar o por qué isso acontece e afirma que é porque
é encanto. (DIARIO DE CAMPO, junho 2017)

Figura 17: Sr. Valdemar e Sr. Valdinho (in memorian) lideranca
da aldeia Barreiro Preto. Médulo FIEI, FaE/UFMG, Belo
Horizonte. Foto autora, maio 2018.
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3.2.2. Deda Xakriab4, aldeia Imbauba |

Figura 18: A esquerda Deda observa e brinca com o arco-iris, aldeia Brejo Mata Fome. A direita Deda se
prepara para danca ritual na Varzea Grande (area de retomada) em reunido com vereadores do municipio
de Itacarambi. Foto autora, junho 2017.

Deda é contador de historias, morador da aldeia Imbauba 1. Aos 36 anos de
idade, é também professor de Cultura na Escola Estadual Indigena Bukimuju e atua na
frente de luta pela terra organizando e coordenando o grupo Jovens Guerreiros
Xakriabd. Como Sr. Valdemar, Deda também é uma pessoa de referéncia em sua aldeia.
Melhor, ambos sdo referéncia em todo o territorio Xakriaba. Na casa de Deda, a
movimentacao € constante, professores de Cultura de todo o territério vém aprender, se
aconselhar, tirar davidas com o jovem conhecedor. Enquanto acompanhei Deda, pude
ouvir uma variedade de historias, conhecer plantas medicinais, o territorio, participar de
reunides e manifestaces ligadas a luta pela terra e conhecer muitas manifestaces da
cultura Xakriaba.

Conviver com Deda foi também compartilhar o dia a dia com sua mae Mera e
seu pai Bioi, pois 0 jovem contador de historias no periodo em que ocorreu a pesquisa
de campo nédo havia se casado e morava na casa de seus pais. Foram longas noites de

conversas e de contacdo de historias em que nos reuniamos na cozinha, a principio toda
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a familia, incluindo os irmdos de Deda, mas, enquanto a noite caia e aos poucos um a
um ia se deitar, ficavamos Deda, dona Mera e eu cortando a madrugada. Dona Mera e
Sr. Bioi sdo os grandes mestres de Deda, com eles e seus avos ele aprendeu muitas
historias que hoje reconta as criancas e aos jovens com quem atua. Da forma especifica

como acontecem os modos de aprendizagem na TIX, Deda aprendeu desde crianca,

E a historia ela é muito importante na minha vida e na vida de muitos, né?, os
Xakriaba, que essa historia é passada, tem umas histéria que elas é passada
de geracdo para geracdo. Isso € ja veio dos meus avds, do meu pai da minha
mde, mais também veio de 6tras pessoas, né?, que também ndo era de uma
familia proxima, mais que era parentesco do povo Xakriabd. Tem até otras
histérias também que a gente sabe também que é de outro povo de acordo
com essa caminhada que a gente faz também. Que hoje é muito importante
porque quando 0S nNOssos avds NOS repassa a gente procura memoriza o
maximo, né?, pra que a gente repassa da mesma forma que a gente recebeu,
e... muito importante porque na época do meu avd, da minha ‘vé e do meus
bisavd, &s sempre tinha 0 momento de reuni a noite, fazé as foguerinha os
foguin de lenha na frente da casa, tinha uns que fazia ‘t¢é mesmo uma
foguerinha den’ de casa um foguin den’ de casa e ficava por ali pra, até tarde
contano histéria, é uma estoria do passado a vida deles, é uma histéria tamém
que ja veio dos avos, sempre de pessoas mais antiga, isso foi passano. E tem
uma 6tras histdria tamém que foi conseguida com outras pessoas la de fora
tamém que ndo era indio, mais quando chegava e contava algumas historia
que era interessante, né?, aquelas pessoas que tava por ai contano as suas
historia, a histéria de seu povo também achava interessante e acatava
também. Ai dessa forma eles contava, reunia aquel’s véio, uma quantidade
boa de ancides e por ali tava u’as criangada também, tinha a juventude, né?,
aqueles que parava pra ouvi as histérias, parava para ouvi. E aqueles que ndo
parava pra ouvi as historia, mais por ali ja tinha u’as cantoria de roda, tinha
um ritual e por ali ia se desenvolveno uma atividade ali, essa era
automaticamente ali e ja ia pegano e memorizano, né?, porque nessa época
tamém na escrita era poucas pessoa que sabia escrevé, né?, tinha uns que nem
sabia escrevé, mais tinha a forma tamém de i busca. Tinha historia que és nao
conseguia pega pela primeira vez pedia pra repeti porque achava interessante
achava bonito e por ali ia conseguino aprendé, guardava tudo na mente. E
hoje com essa tecnologia, né?, tem muita juventude que usa a tecnologia
tamém a nosso favd, e no meu caso mesmo eu simplesmente eu sei ligh um
celular fazé u’a ligacao pra alguém se o nimero tivé la eu ligo, ou as veiz se
lig pra mim eu atende, mais um outra num sei manuzed esses aparei. Mais
pra mim repassa 0s meus conhecimento que ja veio passado dos meus
parentesco, ai a gente passa na sala de aula reune os alunos aquel’ que
trabalho com eles e quem tivé presente ali também que seja a juventude, que
seja adulto, ‘t¢ mesmo um ancido também tem horas que a gente convida eles
pra participd da nossa aula de cultura e por ali a gente repassa as historias
[...] (Entrevista Deda, junho 2017)

Nesta entrevista, em que ilustra os modos de aprender e ensinar as histérias no
tempo dos seus avds, Deda nos d& um importante panorama de como algumas historias
foram introduzidas pelo contato e mistura em que se estabeleciam rela¢Ges de partilha e
ndo de conflito. De forma geral, as historias do tempo em que os bichos falavam sdo

consideradas de outras pessoas la de fora e hoje compdem o vasto universo poetico oral
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do povo Xakriaba, sendo parte de sua cultura. Vemos que os modos de aprendizagem
que envolviam e envolvem as histdrias sdo mediados principalmente pela oralidade,
como funcionam suas aulas de Cultura. Interessante verificar por meio de sua fala como
as aulas de Cultura séo espacos abertos de partilha, onde criancas, jovens e velhos se
juntam para aprender.

A memoria e a tradicdo oral ganham destaque nas palavras de Deda. Com o
pouco ou nenhum contato com a escrita, 0 aprendizado haveria que se dar pela repeticao
e pela memorizacdo, 0 que de certa forma garantia a constante performance de
determinados textos orais. Penso que a presenca marcante das rimas entre os indios
Xakriabd estd ligada a esta necessidade de memorizacdo. Afinal, os padrdes
mnemonicos ritmicos moldados pela repeticdo oral sdo um recurso de memorizacao das
culturas marcadas pela auséncia ou quase total auséncia da escrita. Hoje, mesmo com o
recurso da tecnologia e vivendo em uma sociedade letrada, haja vista que Deda € da
geracdo Xakriaba que completou a vida escolar com formacdo até o ensino médio
dentro da TIX, Deda ensina as histdrias da mesma forma como as aprendeu.

Na escola, quando chega todos “tomam a benga”, sdo todos parentes em menor
ou maior grau. Suas aulas de Cultura estdo sempre permeadas por narrativas e cantos da
tradicdo Xakriaba. As histdrias aprendidas com a familia sdo recontadas as criangas e
adicionadas a um repertorio vasto entre muitas outras que nosso contador aprendeu a
partir das trocas agenciadas com outros grupos indigenas com quem estabelece contato
e relacBes por vias diversas. Deda esta sempre fazendo viagens para fora, participando
dos movimentos de luta indigena no que tange as questdes territoriais, culturais,
linguisticas e educacionais. E um homem jovem, mas que ja se destaca entre as
liderancas Xakriaba, sendo indicado pelos mais velhos lideres da aldeias de todo o
territério para coordenar e orientar o grupo dos jovens guerreiros Xakriaba. Funcdo esta
que Deda somente aceitou depois da autorizacdo e apoio do pajé Vicente, com quem
trabalha em parceria.

[...] E, ndis mesmo tem a juventude que quando o cacique ndo pode i, até
mesmo em busca dos nosso direitos, ndis temos 0S N0SSOS guerreros por parte
da juventude que participa com as reunides, né?, junto com 0s caciques e
lideranga e orientado pra ficd preparado quando f6 em busca dos nosso
direito em Brasilia, em Governadd Valadares, em qualqué luga q’ele precisa
estamos pronto pra podé i la. Se chegano la tamém qualqué desafio, esses
guerrero sdo preparado pra isso, pra podé contribui, né?, e fortalecé tamém os
trabalho dos caciques. Porque tamém divide um poco essa tarefa. E mais um
compromisso tamém pra juventude. Entdo é uma formacdo da juventude, né?,
a gente é formado e formamos tamém os mais jovens. Entdo a gente tem esse
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cuidado tamém pra ndo prejudica o trabalho dos caciques e lideranga, mais
pra fortalecé a gente prefere trabalha junto, e é isso. (Entrevista Deda, junho
2017)

Fazer pesquisa com Deda de fato € estar em meio a juventude. Sua casa é um
ponto de referéncia para os jovens e isto fez com que eu me aproximasse cada vez mais
da juventude Xakriabd, mas este € um assunto para outra pesquisa. O fato é que a
movimentacdo de Deda em funcdo das questdes espirituais, de luta pela terra e
coordenacdo dos jovens me levaram a vivéncias muito diferenciadas das que eu
esperava antes de ir a campo. Fui percebendo que seu envolvimento com o grupo de
jovens ia muito além das questfes organizativas e de sua enorme capacidade de reunir
as pessoas, ele “segurava” o espiritual junto aos pajés e ancides. Numa de nossas noites
de conversa, sua mae me revelou que Deda quase morreu quando era crianca, porque
vivia doente, mas foi com muita pajelanca e remédio do mato que ele se curou. Seus
desmaios pararam depois que 0s pais passaram a seguir uma série de interdi¢Ges para a
crianca, descobriram por meio dos trabalhos espirituais que Deda ndo era uma crianca
comum. Qutros fatos e o que o diferenciava dos outros era segredo. Eu tinha que
ampliar o meu olhar. Imediatamente, liguei a histéria da infancia de Deda a de duas
outras criancas que ndo puderam se pintar no dia em que fizeram as pinturas corporais
na aula de Cultura, eu ainda tinha muito a aprender com a ciéncia, a espiritualidade e o
segredo Xakriaba.

Assim, durante os 20 dias de trabalho de campo em que estive diretamente com
Deda, aprendi sobre muitas coisas além das historias. A todo momento, Deda era
solicitado em sua casa para algum atendimento a pessoas doentes ou em busca de
remédios. Percebi, com relagdo aos remédios, que Deda trabalha sempre em parceria
com sua mae dona Mera, pajé Vicente e Preta, pois ambos sdo conhecedores de muitos
remédios do mato. Preta Xakriaba € raizeira e parteira da aldeia Imbauba I, conhecedora
da ciéncia do rapé e consequentemente da acdo das ervas, raizes, cascas, folhas e
extratos animais que curam. Acompanhei Deda em alguns atendimentos, em outros fui
impedida pelo segredo. Entendi que muitos males que Deda curava ndo dependiam
somente de seus conhecimentos sobre as plantas, mas também de sua relacdo com a
espiritualidade e a religiosidade indigena, segundo ele, para algumas coisas que ainda
ndo esta preparado, chama pajé Vicente.

De escuta sempre aberta e atenta, é benzedor, raizeiro, contador de histérias,

artesdo, jovem guerreiro, professor, pesquisador, conselheiro, sabio, aprendiz. Esta
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sempre envolto na busca pelos conhecimentos Xakriabd. Tem a presenca e a forca de
um mestre ritual reconhecidas e solicitadas pelas comunidades da TIX em momentos
onde o foco principal é o trabalho com a cultura e as tradi¢cdes Xakriabd. Com Deda e 0s
professores de cultura de sua geracdo comecaram as noites culturais, reunides

quinzenais de aldeia em aldeia para o fortalecimento da cultura Xakriaba.

[...] E na comunidade ¢, por exemplo eu trabalho com a turma de aluno na
sala de aula, mais também temos uma equipe que é da juventude juntamente
com o0s ancifes a gente forma esses grupos em cada aldeia pra nosso
fortalecimento da cultura e nés fazemos as noite culturais. Sempre quando a
gente pode é de 15 em 15 dia a gente faz. Mais quando nao da pra fazé as
noite culturais de 15 em 15 dia nas aldeia isso é em rodizio, vai circulano ne
todas as aldeia até passa e chegé pela segunda vez na nossa aldeia de novo.
Isso fortalece porque muitos ancifes que ndo consegue i nas 6tras aldeia pelo
meno naquela aldeia que ¢ a aldeia "onde ele mora, tem uns que consegue i,
né?, e quando vai e conta aquelas historia, aqueles 6tros juventude que t&
participano que é de &tra aldeia fica informado de muitas historias. Histérias
sobre luta da terra, terrd, muitos guerreros que tenha participado, né?, étros
fala sobre as historias dos curad6, as pessoa diferentes que tinha, os benzedd,
raizeros, de parteros. [...] Cada profess6 de cultura ou a comunidade que
mora mais perto daqueles professd de cultura se relne pra podé fazé um
ritual, contd uma histéria e passad informacdo das reuniGes e de otros
encontros. E assim que vai repassano tamém a noticia, né?, é uma forma de
repassé, de comunic, é desse jeito. 1sso sempre 0s nosso véios fazia assim,
‘travéz de um ritual, né?, e hoje sempre tem o dia especial que a gente faz
ndo importa a distancia que seja. Vamo supd, sai uns seis cumpanheros daqui
pode sé juventude, sai 14 p& Bahia, pra Brasilia, enquanto néis estamos &
com uma equipe os oOtros la nessa data especial tdo também concentrado ne
otras regides, pode sé distante. Ai dessa forma é uma forma tamém de a gente
se comunica através de nosso ritual e fortalecer os companheiros que tdo na
luta de frente. Os que ndo vai sempre fica fortaleceno de cad buscano esse
fortalecimento, né?, pras energias sé sempre positiva. (Entrevista Deda,
junho 2017)

A noite cultural foi tema de um dos trabalhos desenvolvidos no &mbito do SIE-
Xakriaba no ano de 2015, quando trabalhei com professores da escola da aldeia Santa
Cruz. E um rico momento em que acontece a contacdo de historias ao pé da fogueira,
jogo de versos e desafios em rima, cantigas de roda, batugque, samba, o que é o que é?,
comidas dos antigos, enfim, as coisas da tradi¢cdo. Sera diferente em cada aldeia e
sempre muito animado. Verifica-se na fala de Deda como a noite cultural foi criada
como uma estratégia de didlogo entre aldeias e geragdes, e como o fortalecimento dos
costumes e tradicBes Xakriaba, com forte atuacdo da juventude neste sentido. Um
aspecto novo para mim é a dimensdo espiritual que toma a noite cultural, compreendo
entdo o significado de “fortalecer” para os Xakriaba, que passa sempre pelo trabalho
espiritual e identitario.

As parcerias de trabalho sdo uma caracteristica marcante dos contadores de
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historias nas suas aulas de Cultura. No caso de Deda estd sempre acompanhado de
Romildo Xakriaba e, por vezes, de Neguinho Xakriaba, dois jovens professores de
Cultura da Escola Bukimuju, moradores da aldeia Imbatuba 1 e Imbauba II
respectivamente, ambos também muito atuantes em movimentos internos e externos do
grupo Jovens Guerreiros Xakriabd. Romildo mora na mesma aldeia de Deda, séo
vizinhos muito proximos e agora parentes, pois em fevereiro de 2018, Deda se casou
com a prima de Romildo. Romildo é um jovem professor de cultura que trabalha na
escola sede e vinculada nas aldeias Brejo Mata Fome e Imbauba | e por isso esta dia a
dia em parceria com Deda nas aulas, € um jovem aprendiz que tem em Deda um de seus
mestres.

Com Deda e Romildo fiz diversas caminhadas nas matas, pude conhecer 0s
caminhos antigos, trilhos no mato onde hoje passam também as motocicletas, participar
da feitura de artesanatos, rape, remédios, da fogueira de Sdo Jodo, das quadrilhas que
sdo um fendmeno a parte e merecem uma investigacdo especifica pela peculiaridade de
sua performance. Finalizo com uma das rimas criadas por Deda para ensinar as criancas
sobre a histdria do cacicado Xakriaba, escuta-la foi uma oportunidade de vé-lo em uma
performance muito diferente do que eu tinha visto nos outros momentos de contacéo de

historias, seu corpo tomou uma nova dimensao e sua voz ecoou grave e firme,

Olha o canto deste guerrero
Quando sai para caca

Mais quando chega no mato
Ouvi os passos canta

Esse canto faz relembrar

Dos guerreros que ja tombou
Um deles que venceu a luta
Depois Jesus Ihe chamou
Quando lembro deste guerrero
D4 vontade de chora

E 0 saudoso Rodrigéo

Que por nds pos a luta

Este guerrero tinha uma frase
Que nos faze relembra:

- Enquanto vivo estiver,
pretendo continud!

(Entrevista Deda, junho 2017)
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Figura 19: Aula de Cultura na Escola Bukimuju, Deda conta histérias para as criangas.
Aldeia Brejo Mata Fome. Foto autora, 2017.

Figura 20: | Encontro da Juventude Indigena Xakriaba, Deda ao lado de liderangas. Aldeia
Imbauba I. Foto autora, outubro 2017.
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Gavido bateu asas e rodopid
Gavido bateu asas e rodopid
A onca pintada danc6 e cantd

A onca pintada danc6 e cantd

Sacudiu 0 maraca até assobia
Sacudiu o maraca até assobia
Quero ver gaviao e a onga danca

Quero ver gavido e a onga danca

Pianaheeei Pianaha
Pianaheeei Pianaha
Pianaheeei Pianaha
Pianaheeei Pianaha

Gavido bateu asas e rodopid
Gaviao bateu asas e rodopid
A onca pintada dancg6 e cantd

A onca pintada danc6 e cantd

Sacudiu 0 maraca até assobia
Sacudiu 0 maraca até assobia
Quero ver gavido e a onc¢a danca

Quero ver gaviao e a onc¢a danca

Pianaheeei Pianaha
Pianaheeei Pianaha
Pianaheeei Pianaha

Pianaheeei Pianaha*®

45 Faixa 4 CD — Anexo 1



4. CULTURA ACUSTICA E TRADICAO XAKRIABA

Em todo o territério Xakriaba, ha diferentes formas de oralidade que aparecem
nas 41 aldeias com intensidade maior ou menor, a depender dos costumes de cada aldeia
e das relagdes de parentesco que se estabeleceram ao longo dos anos entre os indios
Xakriaba de familias e aldeias diferentes. Sdo as Folias de Reis, dangas de Sdo Gongalo,
festejos de Santa Cruz, Benditos, Ladainhas, OracOes, Rezas, Loas, Lundus, Sambas,
Batuques, Brinquedos falados, Versos, Contacdo de Histdrias, Toré. Neste capitulo,
pretendo evocar as historias que identifiquei na pesquisa de campo e fazer uma analise
dos contextos em que aparecem na TIX.

Vale ressaltar que durante a pesquisa de campo, as narrativas mais evocadas
pelos Xakriaba foram histdérias da luta pela terra, estas foram trazidas ao longo do
primeiro capitulo e continuam aqui focando as lutas atuais a partir do ano de 2013.
Também os cantos presentearam-me 0s ouvidos nos deslocamentos em companhia dos
contadores de historias e do grupo de cultura da aldeia Prata, sdo o0s escritos que
compdem este trabalho. As musicas Xakriaba, de forma geral, exaltam o ser indio e a
relacdo com a natureza, como também o conservacionismo indigena em oposicdo ao
potencial destrutivo do ndo-indio, falam ainda da relacdo com Deus, da fé e da protecdo
divina que é sempre dada aqueles que cuidam da natureza. Alguns cantos sdo na lingua
indigena, outros em portugués.

Os topicos que se seguem expdem uma analise da presenca e da circulacdo das
historias dos encantados, histérias de pessoas, referéncias ancestrais importantes, e suas
simpatias, histérias do tempo em que os bichos falavam46, o batugue — canto dancado —
, € as historias da luta pela demarcacdo de parte do territério indigena reconhecido, mas
ainda ndo homologado. Elementos como as rimas e os brinquedos falados aparecem de
forma transversal nos textos, uma vez que sdo manifestacfes das formas como as
historias citadas se fazem presentes na cultura Xakriabd e se fizeram presentes na
pesquisa de campo.

Narrativas de dimensdes sagradas, como as rezas, ladainhas, oracdes, cantos de
festas religiosas, apesar de estarem presentes durante todo o periodo em que estive no
territorio, junho de 2017, tempo da festa de Sdo Jodo, onde em que diferentes rezas

acontecem, ndo sdo aqui abordadas, pois ndo € o objetivo da pesquisa. Considera-se

46 Esta expressdo € muito utilizada na tradicdo oral e é inscrita por Luis da Camara Cascudo. Cf.
CASCUDO, 1954.
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impossivel abordar esta dimensdo do sagrado que, com certeza, sozinha tematiza uma
pesquisa especifica como expressa na publicacdo intitulada Para seu trono lirar:
transmitindo nossos cantos, dangas e rezas Xakriaba (2013).

A presenca de manifestacbes dos festejos religiosas catolicos se deve ao
imperativo das missdes jesuiticas no periodo colonial. A Missdo do Senhor Séo Jodo,
que catequizou e aldeou os indios Xakriaba no século XVIII, teve grandes proporcoes,
difundindo o catolicismo entre os indigenas e deixou deixando uma heranca cultural
fortemente influenciada pela Igreja Catolica. Através dos tempos, a religiosidade
catélica se manteve viva nas terras Xakriabd e teve seus ritos ressignificados no
construto de um catolicismo que podemos chamar de popular nos termos de Frei Chico
(2013), a exemplo dos festejos citadas citados na publicacdo Festejos Xakriaba (2013),
em que onde a levantada de mastros, cortejos acompanhados de instrumentos, musicas,
dancas, rezas e a festa de Santos Reis ganham destaque.

A antiga tradicdo religiosa Xakriaba, O o Toré, aparece de forma discreta em
inimeras historias contadas por Sr. Valdemar e por Deda, esta vivo no passado e no
presente, ndo serd porém um tradicdo que emerge neste texto. O Toré e sua relacdo com
0s encantados se configuram ainda como um segredo para 0s Xakriab4, isso se da em
boa parte pelos preconceitos sofridos por eles acerca da religiosidade indigena. A
pratica do Toré acontece em um terreiro sagrado que ndo pode ser visto pelos ndo-
indios, onde os indios mais velhos entram em contato com a onga encantada laia
Cabocla e levam presentes em troca da protecdo do territorio indigena. O Toré s6 se
realiza com a autorizacdo dos mais velhos, chefes do terreiro e dos pajés, no ritual
acontecem muasicas, rezas e a utilizacdo de alguns objetos como o cachimbo, maraca,
fumo e borduna, com uso de uma bebida preparada com a jurema.

Observando e analisando a cultura acustica no territorio Xakriaba, é possivel
ainda verificar como as narrativas sao também um espelho da complexa histéria de um
povo marcado por momentos e vivéncias distintas de contato e mistura. Assim,
encontramos a influéncia negra e nordestina nas mausicas, dancas, historias contadas,
poesias com versos em quadras e rimados, desafios e jogos de verso. Embora tenham
origem em outras culturas, estas narrativas sao atualmente parte importante da tradigéo
Xakriaba.
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4.1 O encantado e 0 encanto

O incantado, o incantado é diferente, ele é do campo. Ele tem os incanto, cé
vé alguma coisa, mas tem a diferenga, que o incantado ele... ele incanta
quando abusa com poder sobre ele, desobedece, ai ele aparece faz
tempestade. Entdo a forca dele quando o sol ninguém arrigesse que ele faz
uma ventania, faz a terra sacudi, faz a terra racha e pa pessoa vira um mundo
véio qu’ele num arrigesse, assombra. Assombra! Os incanto assombra ele. Se
cé trabaia co’ele disrespeitd as orde dele. Numa lapa grande qu’ele assind,
entrd 14 com (inaudivel 4:46) nas terra d’ele, ela pode fecha nds num acha a
saida, entdo tudo acontece, parece uma coisinha de nada, trapaia nés. No dia
que eu vi uma cobra la dento daquele trem, se eu fosse atentd mata ela era
ruim pra mim. Ela era uma cobra com a pintura de indio que eu nunca tinha
visto, mais eu nunca tinha visto, naquele dia tava bem devagazim, ai acho
que era pra gente oia ela bem direito. Era incantada? Era. Era incanto. Era
incanto. Era. E a ciéncia la dos protetd da Lapa, botd ela pa aparicé em
cobra, pa vé se a gente arterava, tentava mata ou ficava com medo. Mais, era
a laia? Ou era outro? Era a lai4, puque ali, ali tem a Mae de Serra, tem a
laia que € protetora e tem o surpreendente naquela Lapa que é o Caipora que
é 0 pai da mata. Ai é ele quem domina. Ele domina esses bicho do mato tudo.
O dia que ele tivé no campo vigiano as caga, ninguém mata. Se teiméa apanha.
E como é que o sinhd sabia que a cobra pintada era a laia que apareceu
Ia? Eu sabia puque num tinha daquele tipo. Num tinha cobra daquele tipo.
Que aqui ninguém nunca tinha visto. Ela ja apariceu com uma pintura de
indio, a pintura daquela blusa que eu tava co’ela onte, daquele jeito, branca.
(Entrevista Sr. Valdemar, junho 2017)

Os indios Xakriaba tém uma forte relacdo com os encantados. Nas narrativas dos
contadores de histérias com quem trabalhei, a presenca dos encantados, na medida do
gue nado € segredo, aparece como algo indissociavel aos costumes e tradicdo Xakriaba.
Nas questdes territoriais, comportamentais e religiosas, o respeito e o contato com seres
encantados aparecem nas formas como os indios Xakriaba performam sua cultura. E
possivel dizer que, na cosmologia Xakriaba, os encantados estdo diretamente ligados a
terra.

Durante 0 més de junho de 2017, quando da realizacdo do trabalho de campo,
foram incontaveis as vivéncias com Sr. Valdemar e Deda, onde a relagdo com o0s
encantados ficava explicita em seus modos de se relacionar com a natureza ou com
algum tipo de conhecimento da tradicdo Xakriaba. Na triade ciéncia, crenca e sabedoria
muitas coisas se explicam pela presenca e agdo do encantado e do encanto. Se a
presenca do encantado era comum, também o segredo era uma constante. Nas longas
conversas com Sr. Valdemar e Deda, ao perguntar sobre os encantados, o siléncio
tomava conta do momento e somente depois de alguns minutos eles continuavam
enfatizando que “tem coisa que ndis num pode fald, né, que ¢ segredo pra nois.”

A presenca dos encantados e a relagdo que os indios Xakriaba estabelecem com
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eles, principalmente nas praticas religiosas, a principio se configurava como meu
principal interesse para desenhar um projeto de pesquisa. Posteriormente, este interesse
teve de ser reconfigurado, pois percebi em conversas com os professores Xakriaba com
qguem eu trabalhava no SIE que falar dos encantados no contexto religioso era um
segredo e, mais tarde, pude constatar com 0s contadores de historias que para 0s
Xakriaba ainda ndo é hora de dizer sobre determinadas questdes. Os Xakriaba sofreram
pesadas repressdes as suas praticas religiosas, onde entram em contato com 0S
encantados, e somente revelaram o Toré e tudo o que implica o ritual quando
precisaram provar que eram indios no processo de reconhecimento empreendido pela
FUNALI.

Em campo, pude ver alguns objetos utilizados no Toré e o preparado da Jurema,
mas ndo mais do que isso. Todas as trocas possiveis de fazer no aspecto da religiosidade
indigena se passaram com muitas limitacdes, mantenedoras do segredo. De alguns
destes segredos me tornei cimplice, pois se tive acesso a muito poucos é porque minhas
vivéncias na afroreligiosidade permitiram um didlogo mais aberto e sincero. Aos
poucos, conhecendo uns aos outros, pude trocar com o0s contadores de historias
experiéncias e narrativas sobre os encantados que vivenciei na publicacdo Orixas,
Caboclos e Encantados*’ e sobre os encantados que trabalham na Terra Indigena
Xakriaba.

As historias dos encantados sdo reveladas pelos Xakriaba principalmente quando
dizem dos antigos ou de sua relacdo com eles. Entendo que o0s encantados
compreendem a relagcdo com os ancestrais Xakriabd. Como é o caso da 14 14 Cabocla,
Onca cabocla considerada a avé de todos os Xakriaba que a reconhecem como parte
integrante da cultura do grupo. 14 14 Cabocla é a protetora do territério e também
simbolo de forga. “Ela € parte das narrativas mais conhecidas, ¢ uma figura que demarca
a alteridade dos Xakriaba e de sua terra, uma entidade poderosa do Toré e do trabalho
de mesa, além de uma ancestral comum.” (SANTOS, 2010, p. 117).

O comportamento de Sr. Valdemar, ao caminhar pelo territério, é revelador da
onipresenca cotidiana dos encantados. Os dias em que saimos para as caminhadas até as
lapas da aldeia Prata trouxeram para o foco a presenca dos encantados no dia- a- dia do

territorio Xakriaba. Antes de sair de casa, dona Célia me entregava dois dentes de alho e

47 O livro Orixas, Caboclos e Encantados foi publicado no ano de 2014 no &mbito do Projeto Laroyé! A
magia dos Orixas dos terreiros as escolas, premiado pela Fundagdo Cultural Palmares/MINC idealizado
por mim em parceria com Vinicius André Diniz Moreira (cf. Anastécio, 2014).
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alguns pedacos de raizes me dizendo para colocar tudo na bolsa, era para minha
protecdo. Sr. Valdemar diz que sdo coisas que os encantados conhecem e que assim as
pessoas que carregam determinadas raizes estdo protegidas na caminhada no meio da
mata. Nos caminhos dentro da TIX, a paisagem € sempre surpreendedora, o sol que
abate nossos corpos chega por vezes a fazer pensar que ndo chegaremos ao fim, no
cerrado e na caatinga, em meio a tanta vida robusta e forte, o corpo sente sua
fragilidade. Interessante que as caminhadas e os momentos de chegada nas as lapas, que
antecedem a entrada de todo o grupo no local, 0 comportamento de Sr. Valdemar segue
0 mesmo ritual.

Antes de entrar nas lapas, Sr. Valdemar acende o cachimbo e sopra a fumaca por
todo o ao redor dizendo que vamos pedir licenca aos donos da casa, aos encantados. Ele
fuma devagar, sopra a fumaca enquanto todos observam em siléncio. Uma quase
auséncia de som dura enquanto a fumaca toma conta da atmosfera coletiva espalhando o
perfume das ervas do cachimbo do anciéo e, enquanto ela se esvai, deixando de presente
o cheiro das ervas. Depois da fumaga, a conversa volta a tomar conta do ambiente, todos
falam com admiracdo do que veem e do que viram durante a caminhada enquanto usam
o rapé, sempre compartilhado entre todos. Antes de entrar nas lapas, Sr. Valdemar ainda
toca sua flauta. A flauta de Sr. Valdemar tem o som muito parecido com o pife ou
pifano nordestino. E feita de um bambu especial coletado na mata do territorio
Xakriabd, confeccionada por ele mesmo.

Durante o passeio nas cavernas, Sr. Valdemar mostra muitas formacdes rochosas
chamando a atencdo do grupo para as formas que as pedras ttm e com 0 que se
parecem, ele emenda dizendo: “ali tem segredo” e conta histérias dos encantados para
nos alertar de como devemos “ler” a natureza. Ele mostra as pinturas rupestres e as
chama de presentes, segundo ele “essas pintura ¢ coisa dos antigo, coisa que ¢ presente
dexado pra sabé que é indio, pra sabé como que d’antes era. 1sso é coisa de presente
d’antes era.” (DIARIO DE CAMPO, junho 2017). E interessante pensar como as
histrias que emergem dentro das lapas corroboram com a ideia de memoria coletiva e
de espago de Halbwachs (1990), que recorrentemente afirma a importancia do lugar na
geragdo das memorias/lembrancas e na rememoracgao/recuperacao das mesmas.

Sr. Valdemar aprendeu com os mais velhos as historias dos encantados, “isso ai,
essas historia nois aprendeu com os mais véio. Pruque aqui num tempo, os indio vivia
mais, tinha muita cultura, era pesca, era cagd no mato, e abeia. Ai eles vivia disso e as

fruta, plantava muito pdco, € rocinha... Ai eles isperava muito e ai condo eles ia ispera
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‘parecia os encanto.” (Sr. Valdemar, Diario de Campo, junho 2017). Com 0s mais

velhos aprendeu também a respeitar a natureza e os encantados que vivem nela.

Aqui tinha muitcha ciéncia, tinha um indio véi, ele evinha de Missdes 1& no
Jequitib4, tinha uma laderinha era um carrerim, ele evinha de noite, ai sentd
um home num barranco do camim, carrero, ¢ botd as perna assim ‘travessada
no camim. Ai o véio fald: “- Mogo tira, sai da istrada qu’eu quero passa.” “-
Tamém quero.” “- Sai da istrada qu’eu quero passa mogo, c€ num vai sai ndo
mogo, 14 vai eu!” Pegd as perna desse trem, ticd dento do mato. Dizeno ele
qu’era levim que nem palha. Condo jogd 14 ‘quela paiona. Ai ele passé em
cima disse: “- Vai pro inferno!” Era vizage, encanto. (Sr. Valdemar, junho
2017)

Desrespeitar os encantos é ficar vulneravel as acbes das livusias, que séo
espiritos maléficos que atormentam e podem fazer desaparecer aquele que fica sem
protecdo. “E isprito. Se trata livusia, fantasma, visage. E esse tipo de coisa. Puque
premero 0 demdnio vem prucé xinga, p’acaba de comprica, agora se cé€ num xinga,
depois a pessoa que ta perdido ‘parece” (Sr. Valdemar, diario de campo, junho 2017).
Geralmente, sob a agdo de livusia, a pessoa pode ficar dias desaparecida ou sofrer
algumas agrecdo agressdes fisicas. Outro comportamente comportamento importante
que se deve ter com relacdo aos encantados é manter o segredo sobre certas coisas que
se vé. Antes de entrar na lapa, Sr. Valdemar alerta a todos: “Num ¢é tudo que vé que
pode fald. Na Prata tinha uma muié, chamava Zidora, ai ela tinha dois fio. Os dois fio
andano aqui po mato entr6 aqui, ai o qu’eles viu ai qu’eles quiria contd num cunversd
mais, ficd mudo. E, fico mudo. O que vé ai num pode conta nio.”

E possivel ainda, através de rituais, fazer contato mais estreito com os
encantados, conversar com eles, e até mesmo usufruir de sua forga, mas aproximar-se de
um encantado pode ser perigoso, pois estar proximo é também estar vulneravel a sua
acdo. Além da 14 14 Cabocla, encontramos na TIX o Pé de Garrafa, Bicho Homem,
Bicho do Morro, Caipora, Ouro, Machadero, Mae D’agua. Muitos aparecem com mais
frequéncia nas matas e nas lapas encantadas®®, os encantados das aguas si0 poucos
citados, provavelmente pela escassez de agua no territério. Manter com o0s encantados
uma boa relacdo, principalmente o Caipora e a Onca Cabocla, é algo de certa forma
determinante para se ter uma boa cagada ou para andar sem ser assustado. Muitos

cacadores deixam fumo na mata para agradar a la 1a, € um presente para menter-se

48 Nas lapas encantadas, ndo-indios nem mesmo podem entrar, pois elas se fecham e a pessoa fica presa
la dentro.
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protegido e obter boas cagas. Outros encantados ndo necessariamente tém um nome,
mas um conhecedor ao encontra-los sabe que é encanto. Percebi em campo que a l& 14

Cabocla, € o ser encantado com quem os indios estabelecem mais relagdes.

Ela faiz todo tipo, ela é incantada. Ela vira passarim, vira toco, vira cupim,
vira um gamba, um bichim miudim, vira bicho bem grande, vira gente. De
veiz enquando ela passa ai subiano. E, tem veiz que ela passa ai asubeia. [...]
Ela passa assubeia tarde depois que agente deita. O assubio dela num tem
quem imita ndo, puque é bem finim. Ela sé subeia, por inxemplo, se vim
pessoa de l& pra ca e a gente num sabe, ela subeia avisano que ta vino visita.
Quando é pra pessoa daqui viaja tamém ela assubia, ela passa na noite se fo
viaja que nem amanha de noite ela passa pra avisa e condo ta 14 é pra sai de l&
ela subeia aqui. Quando eu tava la em Montes Claros mais mae ela assobié la
pertin da casa do indio, de noite, e ninguém iscutd s6 eu que vi mais ninguém
iscutd. E se vim coisa tamém contra nois, ela avisa, subeia, ai a gente ja sabe.
Ou nuticia boa pro lado nosso ou nuticia que num presta, ela vem. Se tivé
demanda ai com terra ela passa assubeia. Uma veiz na retomada nas Caraiba
ela foi la bateu nos cachorro. Pegd os cachorro, deu um pau! Ficaro tudo com
medo, pensaro que era ‘gente que tava chegano e num era. Ela que tava la. Se
océ fal4 coisa com ela que cé vai fazé corqué coisa com ela, ela pega é océ,
senta de riba, pega océ da umas n’ocd. Um home véio que morava aqui do
lado da iscola que n6és vamo amanhd, o home era criad6 de gado aqui, tinha
poca gente, ai cumeco a pega o gado dele, ele falo: “- E, tem um diabo duma
onga acabano co’meu gado!” Ai o povo: “- Mogo, cé toma cuidado que pode
sé a Onga Cabocla!” Ele disse: “- Colé disgraca de On¢a Caboca mogo? Se fo
ela eu meto o facdo nela impurro uma bala nela, boto ela pros inferno!” Ai,
pois ela foi prisiguino o gado dele, el’ prendeu no curral ela foi e sangro o
marrud e bebeu o sangue e largb Ia. Ai ele pegd a zud quando € um dia ela
tava destampano a carne. No 6tro dia foi priciso ele i ond’tava o Estevo
Gome’ que ¢é esse qu’eu falei. O Estevo Gome’ conversava co’ ela. Fald co’
ela que dexasse, mexesse ndo, ai pard. E... se ficA zuanoo acaba o gado,
agora se queta ela respeita, num mexe ndo. (Sr. Valdemar, Dona Célia e Tico,
junho, 2017)

I4 T4 Cabocla ¢ dotada de um poder “maior”. Ela é uma encantada ancestral
indigena Xakriaba. Conta a historia que uma india moca precisou buscar caca no mato,
pois ela e sua irma tinham fome, ela se transformou em onca e pediu para que a irmé
colocasse em sua boca uma folha (planta de poder) para quebrar o encanto quando ela
retornasse da mata com a caca. Ao que a onga abriu a boca, a irma teve medo e correu.
Assim, a jovem ficou encantada em onga, a “monga”, e vive no territorio Xakriaba
como protetora dos seus. Nas historias contadas em todo o periodo de luta pela terra la
I& lutou contra os fazendeiros e expulsou muitos invasores dali, na luta pelo territorio

muitas vitorias se explicam também pela acdo dos encantados.

Qu’ela foi virada duma india, tinha simpatia. Ela virava onca e disvirava. Ai
um dia ela ia mais um cumpanhero e fald assim: “- Nuvia bunita!” O 6tro
falo: “- O novia bonita gorda, se eu achasse um pedago dela. Ela disse: “- Cé
tem corage?” Ele disse: “- Tem!” Entdo, pegd um ramo e deu ele: “- Sigura
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esse ramo aqui, eu vo 14 pega a nuvia. Na hora qu’eu vim 14 co’ a boca aberta
c€ coloca na minha boca.” Qu’era pr’ela disvira. Ai o indio fico isperano, ela
sumiu 14 condo viu ‘pariceu a ongona, derrubd a novia e veio de 14 no rumo
dele. Ai ele correu. Ai ela incantd. Mais desse dia tamém diz qu’ela prisiguiu
ele até o dia que pegd ele. Ele corrreu... (rios) Ela num ia fazé nada, era s
pd o ramo na boca ela disvirava. Ele. Mais ele correu, incantd ela, é simpatia.
E ai ela ficd pra protegé o indio. Ela é india. Ela é a protetora dos indio! (Sr.
Valdemar, junho 2017)

Por fim, segundo Sr. Valdemar muitos mais velhos quando morrem podem se
encantar. Sdo ancides Xakriaba que lutaram para defender o territorio e quando morrem
continuam na luta fortalecendo os vivos, mas na condicéo de encantados sob a forma de
animal, pode ser um tatu, um coelho, um passarinho, um gavido. Trabalham junto com a
la 14 Cabocla na protegdo da TIX. Deste modo, alguns antigos ou finados sdo
imortalizados na forma de encantados, quando morre um ancido Xakriabd o maracé nao
é tocado, respeita-se o luto que pode durar dias ou semanas. Se um luto ndo é repeitado
corre-se 0 risco de morrerem mais pessoas. Vemos na relagdo com os encantados uma
(re)conexdo com o mundo dos antigos: pessoas quando morrem podem se encantar, 0S

presentes deixados pelos antigos nas lapas e nas matas, 0s rituais, as historias contadas.

4.2 Sobre pessoas e simpatias

Vimos como na relagdo com os encantados, seja ela na caga, na cura ou na luta
territorial, os indios Xakriaba podem estabelecer em alguns momentos um contato
muito estreito com os mesmos. Nas historias contadas alguns indios tinham poder de
conversar com um encantado, especialmente no ritual religioso, Toré. Sdo os chamados
conversadores, que sabiam falar plenamente a lingua dos antigos com a qual
conversavam com a la 14 Cabocla quando fosse necessario. Mas, 0s conversadores nao
somente podiam falar com a 14 14 Cabocla e outros encantados, eram conhecidos
também por sua capacidade de se encantar. Eles poderiam se transformar no que
quisessem e geralmente eram chamados para resolver o que para 0s Homens comuns ja
néo tinha mais solucdo.

Pude ouvir muitas histdrias dos antigos Xakriabd que se encantavam, nestas
narrativas Estevdo Gomes se figura como principal ator das transformagdes. Percebi que
falar sobre as pessoas que se encantam também se configura como um segredo para 0s
indios Xakriaba, seus encantos sdo contados, mas suas identidades nem sempre. Contar

histérias dos antigos que se encantavam e dos que podem se virar em bicho ou em

117



qualquer outra coisa é uma pratica comum, se destaca como importante elemento da
memoria e da manutencdo da relacdo do grupo com os encantados e o encanto. Sobre se
encantar Sr. Valdemar nos diz que s € possivel para as pessoas que tém simpatia,

E como chama isso que ele vira o que ele queria? Isso ai é simpatia,
oracdo. Reza oragdo. O cara passa por ele num... Ai ele virava o que ele
queria? Ai o cara passa na béra da istrada o cara 6ia ¢ Otra coisa. Ai el’ passa.
Mais ai o 6tro de |4 do Barrero sabia tamém. E sabia condo era o colega dele
tamém. Sabia! Entdo é a oracdo que o cara pensa, ela é muito forte. Ali
Vicente. A ‘v6 de Vicente. Tudo tinha isso, o véio Inocénco. O veio Inocéco
uma arma pra ele, se levasse nele ela ia estralano sem da forgo, condo oiava
‘molecia tudo os parafuso. Oiava as bala tava tudo derretido. O Inocéncio,
pai de Vicente, né? Avo de Vicente. U’a veiz el’ foi trabaia prum home
valente aqui na Séo... Béra do Xapuré. O home era valente, se preguntava pro
trabaiad6: “- Qué que fartd na cumida?” Trabaiad6é falasse: “- Tivesse um
poco de gurdura mais, ficava mio!” Ai ele arrumava gurdura e fazia o cara
bebé a gurdura. Se falasse que “fartd um poco de sal’, el’ fazia cumé o sal’
puro, se falasse que fartd6 um poco de pimenta que ficava mid, ele trazia
pimenta pura e fazia o cara cumé. Ai o véio Inocéncio foi trabaia pra ele
chegou 1a cumegd discuti mais ele. EI’ foi falo: « - Cala boca nego safado,
sem vergonha! Se ndo eu atiro na sua boca agora!” Ai Inocengo rancé o
facdo, disse: “- Atira! Se sua arma num dé fogo eu v6 corta océ miudim a
ponto de pd no balaio!” Ai ele disse: “- Sé vai embora seu négo, eu num
quero océ aqui ndo!” Ele disse: “ - Eu v mermo! Num sbd cachorro, pra
trabaia numa desgraga dessa!” Saiu foi embora, quando ele vai oia as bala do
revorve pregd tudo. Ele disse: “- Mais aquele nego sem vergonha fazé isso,
vo vé se ele ¢ bom mermo!” Chegd na casa panhd uma carabina ¢ saiu atraz
dele: “- Vo vé se aquele nego ¢é bdo!” Chegd, levo a carabina nele. Num pau
ele tava isperano incostado. PANGO! PANGO! PANGO! Qu’ ele 0i6 as bala
colo tudo. Disse: “- Vai pros inferno! Vai sé feiticero nos inferno!
Desgracado, aquele négo eu num quero teima co’el. Ai veio embora. O home
chamava Jodo Lobo esse fazendero. Mais 0 home era brabo. E ai entfo essa
simpatia vai passano pra familia? Vai. Aqui e acula. (Sr. Valdemar, junho
2017)

Muitos antigos tinham o conhecimento da simpatia. Nas histdrias contadas por
Sr. Valdemar e Deda é possivel verificar a presenca de conhecedores das simpatias em
todo o territério Xakriba. Frequentemente a caatinguinha é citada como a aldeia em que
se concentravam mais pessoas que conheciam todo tipo de simpatias que sdo passadas
de geracdo em geracdo dentro da familia. Caatinguinha € a aldeia onde nasceu € mora o
pajé do povo Xakriaba, pajé Vicente e sua familia. Nos momentos de contagdo de
historias € muito comum ouvir narrativas de transformac6es, onde muitos que tinham o
poder de se encantar conseguiam sair de situaces de perigo. S&o historias lembradas
hoje e contadas com um certo humor, pois em muitas delas sempre um indio Xakriaba
vence um fazendeiro ou posseiro, consegue sair de situaces de abuso de trabalho ou

invasdes de terra escapando até mesmo da morte, numa clara relacdo de vitdria do bem
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sobre o mal. Em outras histdrias onde os protagonistas tém o poder de se encantar temos

desafios de uns com os outros, geralmente brincadeiras de compadres,

Meu avd Jerdmo durmia numa lapa, num lugd que chama Tiririca. Ai ele
vinha caga, chegava ele ai matava cacga, tratava, salgava e botava pra seca.
Quando demorava os fio vinha., sabia que el’ tava isperano vim panha el’
qu’el num guentava leva as caca qu’el matava. Ai €s vinha el’ tava 1a! EI’
cendia um fogo. Drumia 14 ¢ nada mexia co’el. Ai el’ tomém tinha muita
sabedoria. Que ele uma veiz vird um cupim e 6tro home |4 do Barrero
chamado Paulino, conheceu qu’era el’ vird um garrote chegd e ja correu o
chifre no cupim. Ai el’ puld 14 fora: “- Ta doidcho!” Mais o 6tro sabia que
era ele. Ai condo deu um dia o 6tro vird um toéco. EI’ sabia qu’ era ele, ele
chegb tird o facdo, disse: “- Tird umas lasca aqui nesse téco pra ‘cendé um
forgo!” Quand’ el levd o facdo o 6tro puld la: “- Cé ta doido Jer6mo?”
[risos]. (Sr.Valdemar, junho 2017)

Aqui na Imbadba tinha um sinh6, hoje ele ja ta de idade j4, e 14 no Sapé tinha
um outro. Ai és evinha de encontro um com 6tro, s6 eles dois s6. Luga
distante, e nessa estrada fazia uma curva. De longe dava pra vé os
cumpanhero que evinha la de longe. Ai evinha um poco atento, encontro, né?,
de longa distancia és viu o 6tro. Ai és pensd entre eles 14, sozim: “- E, ele
num me viu, eu vo apronta uma com ele.” E o outro de 14 assim: “E, eu ja sei
que ele, nessa regido ele é desse jeitcho e ele ja anda atento, mais hoje eu
quero, eu vO mostra pra ele. Ele pensa que vai me ingana.”Ai veio quando
incobriu na curva, ai o outro daqui da Imbalba escut6, tava turrano que nem
um toro. Ai evém s6 rompeno, rompeno, falo assim: “- E, eu v mostra pra
ele, eu acho qu’ele num me viu ndo. Ai foi la e pensé que ndo e ficd na béra
da estrada assim, ai comeco turrano tamém, ficd turrano 14, s6 que ele ficd
parado e o 6tro evém, turra de 14, 6tro turra de ca. Foi e o outro evém, quando
avistd assim o 6tro tava 14 em forma de um bandero, Tamandud!, né?,
encostava na areia no chao assim e dava uma turrada de chega istremecé. E o
otro 14 em forma dum téro. Foi o 6tro deu uma vorta assim, s6 enquanto ele
rod6 em volta duma mata assim, uma moitinha mais baxa assim que dava pra
incobri ele, ele foi 14 e transformé em uma onca e veio. Ai condo veio o étro
que tava em forma dum tamandué bandéra ja embal6 na carrera, falo: “- Néo,
agora num da pra mim ndo.” Ai correu, correu, quando el’ diz que ja tava
cansado o 6tro queria pega ele mesmo. Correu entré dent” do mato e o 6tro
correu atraiz, e o 6tro que era daqui da Imbadba correu mais poco que ja tava
mais de idade. Quando el’ viu que ja tava pega num pega. EI’ puldé do lado
assim e transformd, né?, numa mesma pessoa, foi el’ tava com um canivete
do lado assim, ja andava com canivetim, ai tird o canivetim: “- VVem onga,
vem onga, agora eu quero te insind. Eu virei um tamandud, océ qué me
cumé? Entdo agora cé€ vem!” Ai o 6tro pul6 14 longe: “- Cé é doido, faiz isso
ndo mogo, é ieu!” [risos]. Foi bem assim. O 6tro falé assim: “- Pois é, num
falei que c€ incravava um dia?” Falo6 bem assim. Ai foi 14 e guardo o
canivetim e deu a mio de amigo. E vivo até hoje. E, e foi desse geitcho.
[risos]. Como é que eles transformava assim em gente? Segredo, né?, eles
mesmo sabia. (Deda Xakriabd, junho 2017)

Ao longo dos dias e noites de conversas com os contadores de histérias, foram
incontaveis histdrias de transformacdes narradas por eles. Em uma manha quando iamos
Deda e eu para a aldeia Sapé visitar Dona Otilia, uma das ancids com quem muitos

professores de Cultura aprendem as coisas da tradi¢cdo Xakriaba, Deda parou a moto no
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meio da estrada e apontando para o alto de um morro disse: “Foi ali naquele alto, aquela
historia. Um deles tava bem ali quando vird num toro, ai o outro viu e vird num
tamandua também mais ali embaixo. Entdo ¢ assim.” (DIARIO DE CAMPO, junho
2017). Vemos na histéria contada por Deda que um dos transformadores ainda é vivo, o
que confirma o fato de que ter simpatia é algo passado de geracdo em geracao e de que
ainda existem pessoas capazes de se virar em bicho ou outros elementos da natureza
dentro do territério Xakriabd. Mas segundo sua mae, dona Mera, estas habilidades ndo
podem ser comparadas ao poder que tinham os antigos e os finados*®: “Mais os povo
que era bom mesmo, sO que a gente € bom tamém, né?, num tem ninguém ruim, mais 0s
que era bom mesmo assim dos intindimento mesmo, cab6 tudo. De primero era bom
demais, nada mexia com a gente ndo, se mexesse ja tinha que cai fora mesmo.” (Dona
Mera, Diario de Campo, junho 2017)

Entre as histdrias dos antigos que tinham grandes feitos em suas transformacoes,
as narrativas de Estevdo Gomes sdo as mais fecundas na memoria de nossos contadores.
Estevdo Gomes € apontado como um indio apurado que sabia falar plenamente a lingua
dos antigos com a qual conversava com la la Cabocla quando fosse necessario, um
conversador capaz de se conctatar e falar com os encantados, um chefe do Toré,
curador, lutador conhecedor de habilidades com a espada, jogador de canga pé>,
brincante, animador, tocador de viola, contador de historias. Dona Mera contou uma de
suas anedotas: “Almoca num janta. Caboclo d’onde esta? Ola veio!”, verso que sempre
falava quando encontrava as criancas e depois corria para se esconder puxando a
brincadeira. S8o também vastas as memorias dos indios Xakriabd sobre as lutas de
Estevdo Gomes com a espada podendo até mesmo ficar de pé em cima dela.

O Estevo Gome tinha uma tradicdo tdo forte, que um dia o cara queria briga
co’ele, o cara era forte!, e ai ele ja tava sambano no ar. Disse assim: “- Sorta
0 bichim!” O povo entrano po meio: “- Dexa disso!” Ele disse: “- Sorta 0
bichim, td com vontade de vadia pode vim, dexa el’ vim!” Ai condo num
dex6 briga, o Estevo Gome pegd a ispada botd com o cabo no chéo a ponta
pa riba, subiu de riba da ponta e fico em pé conversano mais os cara. Essa
ispada igual essa ‘qui? [pergunto apontando para uma espada indigena
de madeira enconstada na parede da casa de Sr. Valdemar] N&o! Era
ispada de ferro mermo! Ele ficd em pé em riba dela conversano mais os cara.
Al os cara disse que se o0 6tro fosse que ele matava ele s6 de cangé perto, que
ele era ligero dimais, diz que ele ja tava sambano no ar. Era um indio forte.

49 Ha uma diferenca temporal entre estas duas categorias. Quando os Xakriaba falam de antigos estdo se
referindo aos Xakriaba que falavam a lingua, o marco temporal seria bem anterior ao periodo das
invasdes de suas terras. Ja os finados pertencem a um tempo mais recente, o tempo da luta pela terra.

50 O jogo de canga pé como Dona Mera conta € a habilidade de dar pernadas como uma luta. Pode ser
jogado com a espada ou com o facéo.
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Ele curava, ‘divinhava. Ele pidiu um minino uma muié, ai a muié¢ num quis
da, ai o minino morreu e a muié tava chorano. Ele disse: “- Eu pidi 0 minino
océ, cé num quis me da.” Ela disse: “- Nao, mais eu queria...” Ele disse: “-
Nao. Eu pidi el’ océ pruque eu sabia da sentenga do minino. Pruque, aquele
minino choré na sua barriga ¢ cé num sabia, eu sabia. E por isso ¢ qu’ele
morreu, puque cé quebrd o incanto dele. Se cé tivesse me dado ele, num ia
acontecé, mais cé inrold ele com pano de ropa de Otras muié, dexd muié sarta
ele, por isso qu’ele num ving6. Ai 6tra: O pai de Rudrigo era um home
trabaiadd, novo, e o pai dele era véio. Ai 0 Zé Antdnio, pai do finado Rudrigo
morreu, ai o Dioniso que era pai do Zé Antbnio foi |4 onde tava o Estevo
Gomes: “- Estevo vim aqui avisa oc€, o Antonio morreu.” Ele disse: “- Mogo
num diga isso! Entdo Zé Antdnio morreu? Um home trabaiadd, rapaz novo.
Morreu?” Ele disse: “- Morreu.” “-Ah... Ispera ai eu v0 14 mais océ.” Chegd
la ele falo: “- Faz € d6 um home desse novo, tanta forca, morré assim! O
Dioniso, vamo fazé uma, acho que é mi6 c€ i. Que c€ ja ta véio num ‘guenta
mais, 0 Zé Antdnio inda trabaia muito.” Passada hora o home garré mecheno,
e viveu. Com cinco dia o pai dele morreu. Trocd a vida. O fi viveu, o pai
morreu. Mais tamém o Zé Antonio viveu que vird bolim. Sim foi ! De véio!
Foi imborcano ficano um bolin. Foi incolheno? Foi. Ai o povo falava, que
ele aturé muitcho pruque ele tinha que vivé o tanto que ele vivé e mais a vida

do pai, o tanto que ele vivé, qu’ele ia vivé as duas vida. (Sr. Valdemar, junho
2017)

Ao ouvir as historias de Estevao Gomes € possivel verificar a riqueza de detalhes
e seus grandes feitos, bem como o desejo de conté-las o desejo de conté-las. Em muitos
momentos tive a sensacdo de ouvir histdrias de um her6i aos moldes de Macunaima,
ndo aquele Macunaima reinventado por Mério de Andrade, mas o Macunaima dos
indios Macuxi®! o qual ndo se cansam de narrar seus feitos incriveis. Neste sentido,
poder-se ia dizer que Estevdao Gomes se figura como um personagem mitico Xakriaba,
compreendendo 0 mito como algo correspondente a narrativas com ideias sobre o ser
humano e o sobrenatural. Pode-se ainda interpretar as narrativas sobre este conversador
como a verdade construida pela experiéncia vivida do grupo, como percebido por Souza
(2006) ao analisar as narrativas contadas no povoado do Val, municipio de Diamantina,
“As narrativas contadas, muitas vezes, convocam elementos sobrenaturais na elaboracéo
da memdria do povoado. O carater factual daquilo que se narra é garantido pelo
testemunho das pessoas que trabalham a matéria mnemonica na labuta diéria, pessoas
que mantém a palavra viva (...)” (SOUZA, 2006, p.17)

O carater do segredo é trazido novamente a tona ao se falar das transformacdes,
adivinhagOes e feitos sobrenaturais de quem tem simpatia. Virar em bicho, trocar a
morte de uma pessoa para outra, adivinhar os tabus de nascimento ou outras coisas nao

é algo que se pode contar o0 modo de fazer. Utilizo deste ponto de silenciamento da

51 Conforme a tradi¢cdo oral compartilhada pelos indios Macuxi, sdo descendentes comuns de herois
miticos: os irmaos Macunaima e Enxikirang. Ambos sao filhos do Sol e criaram num tempo antigo a atual
configuracdo do mundo.
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narrativa, o segredo, como ponte para finalizar esta sessdo. Passemos ao que se pode

dizer sem segredos.

4.3 Batuque, um canto dangado

O batuque é uma prética da cultura Xakriaba néo atribuida a cultura dos antigos,
mas sim entendida como um elemento da mistura, ndo menos importante. Como termo
genérico a palavra batuque foi utilizada por pesquisadores diversos para designar todo e
qualquer tipo de danca praticada no sudoeste da Africa como também as tradigBes
africanas sobreviventes no Brasil. Assim, temos o uso do termo batuque frequentemente
em estudos sobre grupos e culturas de tradicdo afro-brasileira. Em estudo sobre o
batuque, Araujo (2017) faz uma analise da utilizacdo do termo e do desenvolvimento de
seus significados e usos por diferentes pesquisadores. Interessa-nos em sua andlise a
descricdo do batugue como um canto e dancar acompanhado por palmas e pisadas no
chdo frequentemente acompanhadas de instrumentos que podem variar de regido a
regiéo.

A condicao dos africanos nas américas e o projeto colonizador de fragmentacao
das linguas, etnias e tradi¢cGes colocou aos negros, como regra para sua sobrevivéncia, o
reagrupamento social. Sendo assim, desprovidos de sua histdria, nomes, préaticas
coletivas especificas dos grupos étnicos, enfim, distanciados de seus pares, na didspora,
0 povo negro africano havia que se reiventar. Esta adversidade provocou o apagamento
de tradicdes singulares, sendo este o principal fator da dificuldade em se estabelecer um
conceito definido e homogéneo do batuque. O que sabemos é que o termo foi
frequentemente utilizado para classificar as reminiscéncias dos cantos de dancar
africanos no Brasil. Podemos ver diferentes manifestagdes de cantos de dancgar no Brasil
que terdo esta mesma designacao.

Interessa-nos aqui que as formas especificas de transmissao da poiesis afro-
brasileira nas comunidades tradicionais ndo se diferem das formas especificas de
transmissdo da poieis da tradicdo indigena, o uso da oralidade. Os cantos de dancar,
como o batuque, de forma geral situados nos modos de transmissdo oral, mantém-se
vivos pelos ensinamentos dos mais velhos. A continuidade de sua tradigdo se da
especialmente pelos processos da oralidade e da performance empreendidos pela
coletividade.
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Das vivéncias junto a Sr. Valdemar e Deda participei de algumas rodas de
batuque acompanhando o grupo de cultura da aldeia Prata. O batuque € uma expressao
da cultura Xakriaba aprendida com os negros, baianos, que se misturaram aos indios em
diversos momentos da histéria — dois momentos especificos sdao mais significativos da
chegada dos de fora: no periodo colonial quando os negros sob a condicdo de
escravizados fugiam das fazendas e no periodo da grande seca na segunda metade do
século XIX que assolou o nordeste brasileiro trazendo migrantes para o norte de Minas
Gerais. Se os baianos poderiam ou nao ficar no entdo chamado terreno dos caboclos,
atual TIX, isto teria de ser permitido pela Ongca Cabocla consultada pelos
conversadores para dar o veredito de sua permissdo ou negagao.

Os que se instituiram na terra indigena passaram a construir lacos de compadrio
e parentesco através de inter casamentos nos termos de Santos (2010), assim se
consolidavam as aliancgas. Vale lembrar que estes casamentos eram permitidos somente
em algumas aldeias da TIX sendo o casamento entre indios e ndo-indios ndo permitido
até os dias atuais, em algumas aldeias. Em outras permite-se o casamento entre indios e
ndo-indios, mas nao é permitido ao novo casal viver dentro da Reserva. Voltemos as
aliancas entre negros e indios estabelecidas pelos momentos acima citados, onde a
mistura se fez pela partilha e pelas trocas culturais. O didlogo inter étnico e intercultural
dentro da TIX permitiu aos Xakriabd compartilhar com os outros ndo sé o sangue, mas
também muitos conhecimentos em todos os ambitos da vida: o trabalho, a roca, a
religido, as festas, a musica, as dancas, as histdrias contadas, entre outros. Um dia eu
comentava com Sr. Valdemar sobre a noite anterior, a danga do batuque, quando ele me
contou sobre as dangas que havia na TIX,

Prugue o indio mesmo num era invorvido com negécio de forré ndo. Era
batuque, uma contra-danga. Era contra-danga, frango, a roda, a danca de ariri,
¢ esse... tal do chula que saia de um a um sapateano, sapateava e cabava
batia no solado do pé com uma méo e dava tudo certo. Ai o frango era dado o
braco, se um erra o oto erra tomém, ai é os par, ali tem 0s meero, um home e
uma muié que cumeca na frente, ai eu dd o brago aqui recebo o que vem dali
nesse braco o daqui nesse, trocado. E a contra danga é em dois, um vai bate
no oto com o ombro e roda, sapateia e vem trazé contra-danga, ai sai andano
assim torna vira e bate no oto de ombro &, é contra-danca. E o batuque esse é
mais visto. (Sr. Valdemar, junho 2017)

Ao contar sobre as diferentes dancas o narrador nos da um panorama da

diversidade artistica e cultural tecida pelas relagcdes de alteridade dentro do territdrio
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Xakriaba. Pelo batuque®?, percebe-se como os indios Xakriaba tragcaram uma conexao
incorporando praticas em geral tidas como “afro”. O que nos oferece um campo de
andlise dentro das relagBes afro-indigenas. Pois, nas préaticas incorporadas e vivificadas
na alteridade as fronteiras etnicas e culturais de duas diferentes matrizes étnicas sao
deslocadas e (re)inventadas. E importante ressaltar o uso da expressdo “relagdes afro-

indigenas” pela orientagdo de Goldman (2014),

Trata-se, na verdade, de identificar e contrastar ndo aspectos historicos,
sociais, ou culturais em si, mas principios e funcionamentos que podem ser
denominados amerindios e afro-americanos em funcdo das condicGes
objetivas de seu encontro. Pois 0 que se deve comparar ndo Sdo tracos,
aspectos ou agrupamentos culturais, mas os principios a eles imanentes.
(GOLDMAN, 2014, p. 216)

Deste modo, pensar a relacdo afro-indigena ndo se trata de algo que estd no
ambito da identidade ou do pertencimento — a este ou aquele grupo, “indigena” ou
“afro”, genético ou tipologico —, mas sim no ambito do devir, ou seja, de potencial
transformador. O batugue se configura como um destes elementos trazidos pelos de fora
que incorporado pelos indios Xakriaba, hoje é parte importante de sua tradi¢do. Entre
os Xakriaba, o batugue em sua forma poética se constitui pelo dialogo entre o solo e 0
coro com formas métricas e rimas memorizadas e, por vezes, improvisadas pelo solista
respondidas pelo coro atento, o que pode fazer com que o batuque se transforme

também em um momento de brincadeira e desafio com palavras.

Pial nadd, pial nadé no mar

Pial nad6 nadd, quero vé Pial nada

Pial nadd, pial nadé no mar

Pial nadd nadd, quero vé Pial nada

Arroz da rocha amareld

Mato seu viado comeu

Arroz da rocha amareld

Mato seu viado comeu

52 Nao so o batuque, mas também outras praticas da cultura Xakriaba.
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Ta doida muié

T4 doida muié minha

A muié matd o marido

Com a faca na bainha

A corporeidade do batuque Xakriaba marcada pelas palmas, pelas pisadas e
pelos giros e seu corpo musical pelas caixas e pelas palmas. A presenca das mulheres é
marcante dancando e cantando — essa substancial presenca feminina pode também ser
observada em outros batuques no Brasil. Nas noites de fogueira onde o batuque se fez
presente, foi impossivel ndo ser capturada pelo vibrar das caixas e das vozes agudas das
mulheres, pela conversa das pisadas e do giro dos corpos, correspondi com meu corpo e

me entreguei a danca.

4.4 Historias da “bichaiada”

Histdrias da bichaiada, ou histérias de quando os bicho falava sdo muito
comuns de serem ouvidas no territorio Xakriaba. No repertério dos nossos contadores
de historias se fazem presentes em praticamente todas as contacdes de histdrias. Ouvi
muitas delas contadas por Sr. Valdemar, Deda Pajé Vicente, Dona Rosa, Dona Mera,
Cirilo, Domingos, enfim, muitos indios Xakriaba com quem tive contato na pesquisa de
campo e nos encontros de trabalho do SIE. Poderia dizer que as histérias de coelho e de
onga sdo as mais contadas, nelas aparecem também outros animais como o caburé, a
raposa, 0 macaco, O tatu, a cobra, passaros. Estas histérias contadas no territério
Xakriaba se destacam como narrativas de tradicdo oral que podem ser ouvidas também
em outras regides do Brasil, tomo como exemplo a historia da “festa no céu” contada

por Sr. Valdemar,

Tem a histdria do cuei. O cuiei foi... tinha a festa no céu. Ai o cuei convido a
rapasiada pra ir. O sapo fal6: “-Eu tamém vo!” Ai és ficaro tudo em duvida:
“- Mais como é que amigo sapo vai, pois se ele num tem asa? Tem jeito dele
ir ndo, sai no chao!”. A hora que és tava arrumano el’ entr6 dento da viola do
urubu. Urubu era tocadd de viola, ai urubu avod e levd ele. Quando és téo la
na festa condo tudo 0i6, és ficaro tudo besta: “- Mais como é que amigo sapo
vem?” Tava la no meio. Ai a maritaca que ¢ um passo pequeno, c€ ja ouviu
falar, né?, era cunzinhéra la. Foi dé o café o sapo e disse: “- Amigo sapo cé ta
‘qui? -T6! - Como € que cé veio?” Ele disse: “- Quieta moga! Num descobre
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pra ninguém! Eu vim dento da viola do urubu.” Ai no 6tro dia passé a festa o
urubu jogd a viola debaxo do brago e avod, ele sumiu. Nisso 0 amigo sapo ja
foi, tornd agasaia e évem. Condo chegd numa hora o urubu disse: “- Diacho
essa viola ta pesano!” Diz qu’ele comeu muito la. Cé vai vé o fim da historia.
Diz qu’ele comeu bastante, ai tava pesado. O urubu: “- Diabo qu’essa viola ta
pesano!” Que vai oia ta ele 14. Urubu disse: “- Ah amigo sapo € assim é que
c€ vem ne festa? Inda queré toma a namorada dos 6tro? Ispera ‘inda que eu
lhe d6 o seu!” Vir6 a viola pra baxo e soltd ele. Ai diz qu’ele tinha cumido
muito arroz na festa, ele veio de 14, condo abriu os brago disse: “-Arreda pau,
arreda pedra sendo eu te racho!” Pras pedra e os pau sai da frente pra vé se
ele iscapava. Cond’ele bateu na pedra, partiu. Ai ispirrd arroz pra todo lado.
Dizeno o povo que arroz nasceu na terra pro mod’isso. O arroiz que ele
comeu la condo ele bateu na pedra isparramé e nasceu. (risos) Se ndis come
arroz por conta disso (risos). Ai foi como ele foi na festa do céu. (Sr.
Valdemar, junho 2017)

A histéria contada por Sr. Valdemar figura como uma das historias de tradicédo
oral mais populares do Brasil. Camara Cascudo (2006) publicou duas versdes do conto
anteriormente registrado por Silvio Romero em publicacdo de 1897, uma versdo em que
0 cagado vai a festa no céu montado nas costas da garca e outra versao em que 0 sapo €
guem vai a festa escondido na viola do urubu, como a versao contada por Sr. Valdemar.
Em uma andlise sobre o transito desta historia Camara Cascudo nos diz de diferentes
versdes em que ela é contada em todo o mundo onde outros animais aparecem no lugar
do sapo e do urubu. Estes ultimos sdo tipicos protagonistas nas versdes contadas no
Brasil. O fato de se esconderem no bojo da viola ou em um paneiro de farinha &,
segundo o autor, um elemento sul-americano, pois em outras regides do mundo estes
objetos ndo figuram como o esconderijo dos animais para chegar até o céu.

E interessante que na versdo da festa® no céu contada por Sr. Valdemar temos o
coelho como o aninhador da trama, ¢ ele que convida a “rapaziada” para ir a festa. Mas
o0 coelho logo sai de cena e ndo leva a pior, somente espalha a boa nova. Nos contos de
tradicdo oral temos de forma geral o coelho como animal astuto e inteligente que nunca
se da mal em suas tramas, mesmo quando estas envolvem animais maiores e mais
fortes. Elemento novo € a presenca da maritaca como namorada do urubu, sua presenca
nesta condicdo é um dos motivos da ira do urubu utilizado como justificativa para que o
sapo seja jogado da viola, além, é claro, de ter ido a festa de animais que ndo séo parte
de seu grupo e de ter entrado na viola sem a permissdo do dono: “- Ah amigo sapo é
assim é que cé vem ne festa? Inda queré toma a namorada dos 6tro? Ispera ‘inda que eu

lhe d6 o seu! Vird a viola pra baxo e soltd ele.”

53 Também em outras histérias contadas na TIX temos a figura do coelho como o personagem
coadjuvante provocador da trama protagonizada por outros animais.

126



O elemento surpresa € o final da histéria. Sr. Valdemar antecipa-se, como se
previsse que eu ja conhecesse a historia, procura me instigar dizendo: “Diz qu’ele
comeu muito l4. Cé vai vé o fim da histéria. Diz qu’ele comeu bastante, ai tava pesado.”
No final o sapo se “espatifa” na pedra e morre, mas espalha sementes que depois
germinardo. O alimento comido no céu nasce, germina mesmo depois de ser digerido
pelo sapo, pois j& estava dentro de sua barriga. O alimento trazido do céu figura-se
como divino, como em algumas variantes do conto encontradas ha América do Sul onde
se convergem mitos indigenas com a narrativa da “festa no céu”. O animal que cai do
céu ndo morre somente como castigo, mas também para espalhar as sementes tdo
essenciais para a alimentacdo indigena (CASCUDO, 2006).

Tracar este panorama acerca da historia sobre a festa no céu narrada por Sr.
Valdemar, ndo significa afirmar que as historias do tempo em que os bichos falavam
narradas na TIX foram trazidas diretamente pelos outros de fora e por isso ndo se
configuram como parte da cultura Xakriabd. Mas sim elucidar que muitas historias deste
tema ou motivo fazem parte das narrativas orais registradas por pesquisadores no Brasil
a partir do século XIX e revelam o dialogo entre diferentes vozes e culturas. O conceito
de movéncia de Paul Zumthor (2010) traz uma contribuicdo importante para
compreender os deslocamentos destas narrativas por diversos contextos e tradi¢Ges, para
0 autor as tradigdes orais sdo dindmicas e, por isso, moventes. Ou seja, na tradi¢éo oral
o0 texto falado esta em constante movimento. (Zumthor, 2010, p. 285). Deste modo, a
performance como acdo dialdgica, incluindo todos os elementos que circundam o

contador, subscreve nestas narrativas transformagoes.

Liderada, portanto, aos caprichos do tempo, a obra poética oral oscila na
indeterminacgdo de um sentido que ela ndo cessa de desfazer e recriar. O texto
oral pede uma interpretacdo também movente. A energia que 0 sustém e
compde suas formas, a cada performance, recupera a experiéncia vivida e a
integra a seu material. (ZUMTHOR, 2010, p. 292)

Na arte da movéncia as narrativas transmitidas por inimeras performances de
diferentes corpos, tempos e lugares, sdo permeadas de muitas ressonancias. A
ressonancia nao se constitui como um perigo de que as historias se percam, mas sim um
fendmeno que aponta para o entrecruzamento de inimeras vozes. Assim, nas historias
contadas na TIX onde o coelho vence a ongca, mesmo sendo menor e mais fraco, por sua
esperteza e inteligéncia, podemos encontrar em outros contextos 0 macaco ou a raposa
vencendo a onga.
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Souza (2012) em sua pesquisa sobre o transito das narrativas orais entre Brasil e
Africa, demonstra o carater polifénico e movente da tradicdo oral dos contos que
analisou. O autor comprova como contos de tradicdo oral com presenga no Brasil e
Angola sdo marcados por diferencas narrativas inscritas na e pela performance e destaca
a funcdo da memoria na reelaboracdo e nas transmutacdes dos contos. Pelo vasto
respertério de histérias do tempo em que os bichos falavam contadas no territério
Xakriabd — sem deixar de considerar outras hstorias que ndo se encaixam nesta
categoria e outras manifestacGes da tradicdo oral Xakriaba —, e contadas de modo geral
no Brasil, podemos perceber o didlogo interno e externo estabelecido entre os indios
Xakriaba e outras sociedades e culturas: 0s negros, 0s baianos, outros povos indigenas,
0s ndo-indios, a cultura escrita, a universidade.

Podemos pensar genericamente na ressonancia destas historias no territorio
Xakriaba pela naturalidade que tem os indigenas com o fato dos animais falarem. A
cosmologia indigena de forma geral permite pensar, sem que para isso exista uma
férmula fantastica, que um animal possa falar e viver como vivem os Homens. As
historias da bichaiada foram contadas por Sr. Valdemar e Deda em momentos e lugares
diferenciados, hora simplesmente para fazer rir ou para passar 0 tempo ao descansar nas
caminhadas, hora para uma plateia atenta que ja 0s esperava na expectativa de ouvir
muitas histérias como na noite de S8o Jodo a beira da fogueira. Estas historias compdem
0 anexo desta pesquisa, porém, deixo aqui mais uma histdria inscrita pela voz poética de

Sr. Valdemar para deleite do leitor.

O cuei vivia na lida co’ a onga. Condo foi um dia diz qu’ele correu dela entr6
num buraco, no chdo. Ai ela foi mand6. Condo ela vai oiano, evai 0 sapo
passano: “- O qué que ta oiano ai amiga onga?” “- E amigo cuei que entrd
aqui e eu quero pega ele. Agora que’cé chego fica oiano aqui e eu vO caga a
cavadéra de cava. Num déxa ele sai ndo! Se ele sai océ vai vé!” Ele: “- Ndo!
Eu num déxo ndo!” O cuei vei perto da boca e ficé cumeno. O sapo: “- Qué
que td cumeno ai amigo cuei?” “- Cumeno aminduim qu’eu peguei 14 na
festa.” “- Me da tamém?” “- Fecha bem a boca ¢ arregala os 6i!” Toco
pimenta nos 6i do sapo. Ele ficd l& cavacano, ele saiu e saiu doido. Com p6co
a onga chega: “- Cadé ele?” “- Ele ta ‘i.” Ela cavacd, condo deu no fim do
buraco, disse: “- Ah... amigo sapo, cé deixd o amigo cuei embora, cé vai me
paga!” Pegd ele, ia joga no fogo, ele disse: - Eta amiga onga, me joga no
fogo mais num me joga n’agual!” Ai ela penso que n’agua ele murria, no fogo
ele iscapava, puque ele pediu. Qu’ela ia joga ele no fogo ia quema ele. “- Me
joga no fogo mais ndo me joga n’adgua!” Ai ela virou pro pocao d’agua bem
fundo escolheu bem fundo, ti¢d ele. Condo ti¢d ele, ele abriu as pernona: “E
bicha besta! Aqui qu’eu queria panha! Eu s6 é d’agua mesmo! (risos) Ela
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perdeu tempo co’ele. Ai o cuei diz que foi nessa luitcha co’a onga e resultd
cabano co’ela. (Sr. Valdemar, junho 2017)%

4.5 De Varzea Grande até o Rio S&o Francisco e sobre “mostrar a verdadeira face”:
narrativas da luta

As forca incantada na frente da luta, que a forga incantada tem de sé a frente da luta.
A forca dos incanto tem de té fé. Educacéo é a luta. Toré é a sustentacao.
Sr. Valdemar®

As narrativas da luta® emergem nas praticas de nossos contadores de histdrias a
todo momento: nas reunides para resolucdes de demandas das aldeias, na escola com
criancas, jovens e adultos, no ambiente de casa, na fogueira de Sdo Jodo, nos
movimentos de retomada territorial, nas noites culturais, fazem parte da vida cotidiana
compondo o movimento vivo da memoria: lembrar e esquecer para lembrar novamente,
“lembrar para ser o que somos™’. S&0 as historias da vida coletiva do povo Xakriaba,
vividas na conquista do direito a terra e a vida dentro da sua cultura. Na préatica de Deda
Xakriaba na escola, as historias da luta sdo contadas para todas as idades introduzidas ja

na infancia,

Quando é pras ciranca eu sempre tenho contado as histérias de, pessoal fala
de canto de lobisome, de mula sem cabega e tem umas histéria de coelho e
onca, as histdria dos animais de caga, de pesca. E também eu tenho contado
histérias da luta, pruque hoje como a gente ja t& nessa luta, né?, néis ja tamo
de frente nessa luta também dano sequéncia nesse trabaio que vem sendo
feito com os caciques e lideranca. Entdo ndis precisa também deixa nossa
histdria. E pra deixa nossa historia ndis deixa com as crianga pruque eles véo
dano sequéncia, é...nem so a historia nossa, mais de nossos pais, de nossas
made, de nossos avas, é desse jeito. (Entrevista, Deda junho 2017)

A importancia da memdria coletiva narrada nas historias da luta fica evidente na
fala de Deda. Para o nosso contador de historias é preciso “deixar a nossa historia”.
Pude observar este movimento comum em todo o territério nas experiéncias de trabalho
no SIE-Xakriaba e nas analises de publicagdes feitas pelos indios Xakriaba a partir de

pesquisas de conclusdo de curso superior na FaE/UFMG. Buscar as memdrias passadas

54 Luis da Camara Cascudo (2000) registrou esta historia como “O sapo com Medo d’agua”, versdo
recontada por sua méae. Em nota o autor fala de outras versées em que o sapo é figurado pelo jabuti e de
outros registros entre diferentes povos oriundos de paises africanos nas Américas como nas Bahamas
onde o coelho é o personagem que escapa dos inimigos. No continente africano encontra-se versdes entre
0 povo Xoxa Kafir tendo a tartaruga como protagonista da histéria, como também entre os Mbaka em
Angola. Nos EUA entre os negros norte-americanos temos a raposa e o coelho figurando os personagens.
55 Diério de Campo, junho 2017

56 A expressao “narrativas da luta” sera grafada em italico, pois é sinbnimo do termo histérias da luta.
Uma vez que narrativa e historia sdo entendidos como sindnimos nesta pesquisa.

57 Deda Xakriaba, DIARIO DE CAMPO, junho 2017.
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para viver o presente e construir o futuro nas bases da tradi¢cdo do povo Xakriaba € uma
preocupacao/acdo unificada em todo o territorio. E também uma estratégia de luta, onde
o0 vinculo com o passado e com a memdria € a forga formadora da identidade — como
pude constatar também nas andlises das incontaveis horas de gravacao e das anotacoes
feitas em pesquisa de campo.

Ecléa Bosi parte da analise da teoria de Bergson para dizer da importancia de
lembrar. Para a autora “Pela memoria o passado ndo s6 vem a tona das dguas presentes,
misturando com as percep¢des imediatas, como também empurra, “descola” estas
ultimas ocupando o espaco todo da consciéncia. A memoria aparece como forca
subjetiva ao mesmo tempo profunda e ativa, latente e penetrante, oculta e invasora”
(BOSI, 2003, p. 36). Deste modo, temos no olhar de Deda as criangas como
continuidade da histdria e das lutas iniciadas pelos velhos Xakriaba, presentificadas nos
jovens e também na sua figura de narrador e projetada nas novas geracdes a partir da
tomada de consciéncia de sua histdria.

Para o Sr. Valdemar a luta ainda ndo acabou. Segundo ele: “Heranga de indio ¢
luta, € pra quem ainda num nasceu. A luta dos joven é pra quem ainda nem mesmo
chegd nessa terra sagrada. E heranca dexada por nois, mais véio, e que se destina as
crianga que tdo a caminho. Nois ndo lutamo por um ou por 6tro, mas pelo coletivo”
(Diario de campo, outubro 2017). A memoria coletiva tem a importante funcgéo
colaborativa para o sentimento de pertenca ao grupo, de passado comum, cujas
memorias sdo compartilhadas. Isso se da tanto nos processos de producdo da memoria
como nos da rememoracdo. SA0 nestes processos que se garantem o sentimento de
identidade do individuo, calcado numa memdria compartilhada no campo histérico, real
e simbolico.

Muitos processos de mudanca, dominacdo e integracdo social e cultural
marcaram a histéria de luta pelo reconhecimento do territério e da construcdo da
identidade Xakriaba. Segundo os contadores de histérias, a homologacéo e oficializacdo
da Terra Indigena Xakriaba foi feita de forma reduzida e fragmentada. Primeiro foram

oficializados 46 mil hectares de terra no ano de 1989,

Foi na época que feiz a demarcacado do territorio... pediu o finado Rodrigues
pra entrd em acordo pra diminui porque na época tinha um documento que
tava marcano era duzentos mil equitare, como a FUNAI ndo tinha condi¢Bes
na época e tinha uns fazendero, uns fazendero mais forte, ai foi e fal6 assim:
“- A ndo, a FUNAI num tem dinhero, o poco que tem se cés precisa s6
consegue a ‘denizagdo pra tanto vald e pra esse vald precisa diminui o
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territorio.” Ai foi na época, diminuiu de duzentos, voltd pra quarenta e seis
mil e seiscento setenta, mil equitare. S que na época COMO NOSSO POVO era,
os indigena era mais pouco, né?, tinha trés mil e, aproximadamente trés mil e
quinhentos indigena ai. FicO mais pra quando chegasse na época que no
nosso alcance pra faz& essas ocupagdo de espaco que pertencia ao nosso
territorio. Ai foi e finado Rodrigue reuniu o pessoal e os representante n” um
lugar 14, que hoje 14 a gente fala la é proximo da Varge Grande que na época
I4 falava era Buritizero do Cerrado, ai 14 reuniu um pessoal 14 debaxo d’ uns
pé da planta 14, ‘cendeu um fogo 14, né?, ponho um ferro pra esquenta e pegd
e quemd esse ferro, quando o ferro tava vermelho el’ foi e pregd no pé de
Buriti e fez um X. Falo assim: “- O, a FUNAI s6 vai consegui demarca o
territério é dali pra la, mais essa 6tra parte aqui €, o territério vem até aqui.
Ai quando chegd um certo tempo nossa familia vai aumenta e cés precisa
OCUpPA esse espaco, porque isso aqui pertence a ndis. (Entrevista Deda
Xakriaba, junho 2017)

Mais tarde iniciou-se a retomada da Terra Indigena Rancharia, demarcada no ano
2000 com 12 mil hectares de terra, totalizando 54 mil hectares de Reserva Indigena. No
ano de 2013 os indios Xakriaba iniciaram o processo de retomada de 42 mil hectares
demarcados, mas ainda ndo homologados. Além da regido de Morro Vermelho
retomada por 60 familias e liderada pelo Cacique Santo Caetano, a regido de Varzea
Grande com cerca de 6 mil hectares foi ocupada no dia primeiro de setembro de 2013
por aproximadamente 300 indios Xakriab4, sob lideranca do Cacique Jodo de Jovina e
vice cacique Bidé. Atualmente os Xakriaba lutam pela retomada de suas terras até as
margens do Rio Sdo Francisco. A circunstancia em que ocorreu esta pesquisa € de uma
presenca substancial de narrativas e vivéncias da luta pela terra junto a liderancas e
jovens do grupo Jovens Guerreiros Xakriabd, em que 0 nosso contador de historias
Deda Xakriaba é uma das liderancas.

Na configuracdo atual, os indios Xakriaba se destacam entre 0s cinco povos mais
populosos do Brasil. Unicos, por trés vezes consecutivas, a eleger um prefeito indigena
no pais, José Nunes de Oliveira, acompanhado de varios vereadores também indigenas.
A morte do cacique Rodrigdo no ano de 2003 trouxe a lideranca Domingos Nunes de
Oliveira. Domingos Cacique é irmdo do prefeito José Nunes de Oliveira e também filho
de Rosalino Alves de Oliveira, antiga lideranga brutalmente assassinado por fazendeiros
na Chacina do Sapé. Seu cacicado marca a presenca jovem a frente das decisdes e
escolhas do povo Xakriaba.

Enquanto acompanhei Deda me impressionou muito o0 engajamento dos jovens
nos movimentos de luta pela terra e pela valorizacgdo e preservacdo das tradi¢des de seu

povo. Esta organizagdo da juventude foi uma iniciativa dos jovens indigenas a fim de
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fortalecer as bases da luta em consonéncia com o aprendizado que recebem dos ancides

e das liderancas.

E proque a gente percebeu tamém que se a gente fazesse um trabalho pra
fortalescimento dos cacique, né?, nas lutas de base, isso a juventude tamém
tem uma visao dele. Isso precisa sé colocado também em pratica, muitas
coisas que vem pela visdo da juventude. Proque futuramente esses ancides e
0s cacique que ta trabalhano hoje, eles fica por um determinado tempo, né?,
entdo isso precisa ser repassado. A juventude precisa ser informada, pra no
dia d’amanha quando dé continuidade no trabalho deles, ta tudo informado
daquilo que se passd pela luta, principalmente do territorio e tamém pela
experiéncia de vida, as estratégia de luta. Foi que a juventude pensd e reuniro
a junventude primero, ai conversamo com 0s ancides, né?, e 0S N0Ss0S Pajés.
Ai eles apoiaro. (Entrevista, Deda junho 2017)

O apoio dado pelos ancides, pajés e liderancas do qual Deda fala na entrevista foi
fundamental para que se instituissem as noites culturais nas aldeias com um intervalo de
quinze dias. As noites culturais se iniciaram nesta perspectiva para depois tomarem o
espaco das escolas, onde de seis em seis meses sdo organizadas pelos professores,
principalmente o professor de Cultura e a juventude indigena que o acompanha,
segundo Deda Xakriab&. Na convivéncia verifiquei nas falas de Deda e Sr. Valdemar ao
destacar a luta, um hibridismo que trazia tanto as questbes territoriais quanto as
questdes de preservacdo das praticas da tradi¢cdo Xakriaba para o centro das discussoes.
Conclui que a luta ndo se limitava a luta pela terra, era também uma luta pela
manutencdo dos costumes e tradicBes e, ainda, recuperacdo do que havia caido no
esquecimento.

Estas acGes foram identificadas por Santos (2010) como retomada ou
levantamento da cultura e estdo ligadas a uma necessidade primeira dos Xakriaba de
provar sua identidade indigena, sua etnicidade, a partir de uma memoria e de um
patrimbnio imaterial comum. Como relatado em capitulo anterior o processo de
reconhecimento territorial aconteceu juntamente ao processo de reconhecimento étnico.
Na retomada®® os indios Xakriaba buscam nas praticas da tradicio fortalecer-se
individualmente e coletivamente e também reconstruir, reinventar o que se encontra no
campo do esquecimento, componente natural da memodria. E no aprendizado do Akwén,
nas vivéncias (interculturais) com os parentes, nos rituais Xakriaba, no ouvir as histérias
contadas por seus sabios e ancifes, na participacdo em movimentos nacionais por

direitos indigenas, na representacdo politica, que o povo Xakriaba constroi as bases da

58 Optei por utilizar este termo por ser ele o termo utilizado no contexto Xakriaba.
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luta. Para retomar é necessario caminhar junto a triade ciéncia, crenca e sabedoria,
vivenciar os conhecimentos e a espiritualidade indigena, continuar tecendo a unido,
heranca deixada pela luta territorial.

Integrando os movimentos de retomada, os jovens Xakriaba organizaram no més
de outubro de 2017 o | Encontro da Juventude Indigena Xakriaba que ocorreu na aldeia
Imbadba. O Encontro reuniu aproximadamente 1000 jovens segundo 0s organizadores.
Com presenca ativa a juventude indigena seguiu durante trés dias de discussdes
apoiados em seus ancides, pajes e liderancas. Chamou-me também a atencéo a presenca
das criancas com participacdo ativa nos grupos de discussdo e falas para a assembleia
geral. Memodria, conhecimentos tradicionais, identidade, territorio, espiritualidade e
resisténcia foram temas amplamente discutidos e considerados a base para uma luta
territorial fortalecida. O valor do saber e seu transito entre geracdes foi repetido
ininterruptamente, firmando-se na memdria para enfrentar a atual conjuntura de
retrocessos e violacdo dos direitos indigenas que se vive no Brasil.

A luta do povo Xakriaba se alinha a luta de outros povos indigenas que também
aguardam homologacdo de suas terras. O Brasil vive o pior momento em termos de
demarcacao de terras indigenas desde 1985. No ano de 2017 Michel Temer que assumiu
a presidéncia da republica em 2016 apds um golpe politico, juridico e miditico,
oficializou o Parecer n°® 001/2017 da Advocacia-Geral da Unido (AGU) que inviabiliza
as demarcacdes de terras indigenas no pais. O numero deste parecer oficializado a
pedido da bancada ruralista demonstra uma das primeiras acdes de Temer no poder,
contra as populagdes indigenas brasileiras. O parecer aplica normas polémicas e dificeis
de aplicar aos procedimentos para demarcacdo. Uma delas ¢ o “marco temporal” criado
pela bancada ruralista. Pelo “marco temporal” somente as populacdes que estavam em
posse de suas terras na data da promulgacdo da constituicdo federal, em 05 de outubro
de 1988, teriam direito sobre elas. Considerando as violéncias e expulsfes sofridas
pelos povos indigenas ao longo de mais de 500 anos e as dificuldades de comprovacoes
documentais, a tese do “marco temporal” ¢ uma clara manobra para beneficiar os

grandes proprietarios de terras.

Essa terra mesmo que ta pra demarca pra i até no rio, o antrop6logo veio ‘qui
em casa. Eles até filmo ieu co’esse menino que ta ai [fala apontando para o
filho], era piqueno tinha um cabeldo grande e tava rodiano ai no terrero com
um cavalim de pau, tinha um pé de manga ali que morreu. Aif esse trem levo
muito tempo parece que foi em 2006 e tivero aqui e veio sai contestamento
agora depois desse Acampamento Terra Livre. Que la néis intreguemo um
documento pedino assim: “Demarcagdo ja marco temporal nao!” Isso era o
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grito que Temer iscutd la. Entdo agora que veio de 14, veio juiz, uma juiza
muié, veio adevogado, veio deputado aqui no Matias Cardoso verifica cumé
que foi a doagao dessa terra. (Sr. Valdemar, junho 2017)

Em abril de 2017 ocorreu na capital federal o Acampamento Terra Livre - ATL,
uma acdo anual da organizacdo indigena nacional pelos direitos das populagdes
indigenas do pais. Com participacdo efetiva do povo Xakriaba o ATL 2017 foi
lembrado pelos jovens no Encontro da Juventude como um espaco de resisténcia e luta
indigena amparada pela unido dos povos e pela crenca na espiritualidade e na sabedoria
de seus ancides, pajés e xamas. Como Deda Xakriaba me contou, para ir para a luta é
preciso estar preparado, “Tanto que quando a gente sai, a gente ndo preocupa tanto, né?,
porque tamém antes da gente sai a gente faz um ritual 3 dias antes, de acordo alguns
perigo, aquilo que vai se passa de dificuldade, quando a gente sai daqui a gente ta saino
formado. Com apoio dos ancides, das pagelanca.” (Deda Xakriaba, Diario de Campo,

junho 2017) Sua fala corrobora com a narrativa de Sr. Valdemar,

Que tem coisa qu’és fica preocupado, nos foi pra Brasilia, foi um grupo 14,
tudo desses professd intindido, ai foi um minino meu que tem |4 na Imbatba
no meio deles, chegd 14 ele dismaid e ele nunca tinha dismaiado, ai botaro
uma pressdo: “- Nao, leva ele 14 no médico!” Eu disse: “- N&o, num é causo
de médico ndo, isso num ¢ problema de médico ndo.” Ai fui 14 peguei na
cabeca dele, ele meiord, fiquemo la de 24 a 28 ele num sentiu mais nada. Ai,
a fia de Valdinho é professora de Cultura apanh6 tamém I3, ela sentiu mal, és
cumegd a vim ni mim, peguei fé, eu peguei um ramo benzi ela, ela veio
meiord, mais na hora que ela viu eu, ai agradeceno. Eu falei pra ela: “- Cé
tem que se aprepara mais.” C€ vé a pessoa que mais apreparada tamém, pra
tudo é Célia de Hilario, aquela I& ta preparada pra sé cacique, sé pajé, sé
professora de Cultura, tudo ela tem. Agora, pruqué? Pruque ela é uma minina
que quando cumecd ela num fazia nada sem a orientacdo da gente, fazia
questdo de sentd de junto da gente, fazé progunta, num fazia as coisa pu
pensamento dela. Entdo a coisa é bem complicada, pruque o indio no meio do
mato tem que té a ciéncia dele, tem que té a ciéncia, tem que té mato
preservado, o indio que num tem... prugue o indio tem que té 0 mato assim
pra ele [...]. Eu tenho falado pra eles, Iutda num ¢é corage. Tem que t€ um
pouco de corage! Pruque se num tivé dismaia. Mais tamém tem que sé uma
pessoa preparada, igual disapreparada num tem luta ndo. Que pega. Num é
aqueles ataque 14 em Brasilia cheio de pulica? Pra mim é a mesma coisa deu
ta ‘qui dento de casa, eu num sinto pavo ninhum. Entao ¢, agora més de abril,
na hora que o pau freveu I4 eu separei 4 sendi um, aquele cachimbo, dai a
poco és fez a istera |4, nés de cd4, ninguém caminhé pro nosso lado ndo. E tem
a hora de usa tamém. Pruque por inxemplo nds tamo aqui, ai agente vai uséa
uma extratégia de paz, é ruim, porque a paz sO traz ela quando t4 em
agressdo. Se ta tudo bem, dexa como ta. Entdo, é assim. Pruque 6, meu av0
era o chefe véio depois ficd meu tio e eu sei como ¢é que foi comegado a luta
deles pruque cada um que morre deixa aquela heranca. Essa terra aqui nunca
sigurd fazendero ndo, entrava do jeito que entrasse, dai a pouco, és vinha
comegava faia cinco dia, fa pra dez, quinze, vinte, ja, j& num vortava mais.
(Sr. Valdemar, junho 2017)
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Mesmo estando preparados, Sr. Valdemar diz: “tudo desses professo intindido”,
nos momentos de tensdo no ATL em Brasilia a forca do saber ancestral e espiritual dos
mais velhos foi a sustentagdo. Na narrativa de Sr. Valdemar vemos como prepara¢ao
espiritual esta intimamente ligada com o enfrentamento da luta. Esta preparacdo passa
pelo aprendizado com os mais velhos, pela relacdo intima com o lugar, o territorio da
mata, e também pela prética do ritual numa clara relacdo com os encantados e o

encanto. Algo possivel pela retomada,

Essa demanda ‘qui ela demora mais nds ganha. S6 num ganha se nois perdé a
tradicdo. Puque a Onga Caboca cumecd, aquilo qu’ eu digo, quando nois
tinha medo de apresenta a identidade do qué que nois era, a tradicdo nossa,
nois tava perdeno e nds tava abandonano o que nds era. Entdo o que que ela
feiz, ela tava abandonano aqui, ia pra onde os indio praticava. Ai se ndis ndo
praticasse mais ela num vinha aqui mais. E ai? Agora ela vortd. Quarqué
demanda ela da sinal aqui pra gente. Voltd purqué? E, puque ta praticano.
Vorté com tudo! Ai ela vortd, fazé ‘ssisténcia junto com ndis. De veiz
inquando cla passa ai. Hoje, algumas pessoa desses jove’ com orientacdo da
gente &s ja intende condo ela passa. Mais aqui s6 eu que sabia o dia que ela
passava, 0 dia que ela ndo tava. Que quarqué coisa ela chega aqui subeia ‘qui
pertin, ai eu ja sinto. Tem quarqué coisa ou de boa ou de ruim ameacado. E
se vem viage pra gente e ndis num estamo sabeno ela vem e da sinal. Se océ
sai de 1a pra fazé visita ‘qui ela da sinal que ta vino visita na aldeia. Pode eu
num sabé mais ela avisa. Tem falado aqui: - O, vai té quarqué coisa aqui, ou
visita ou quarqué noticia vai aparecé.” E quando ela fica tamém la com
vontade de fuma, ai ela... ela da sinal pra gente, que ai a gente tem que sai i
no mato botd um fumo la num lugd e tampa. Ai ela vem e péga. (Sr.
Valdemar, junho 2017)

A protecdo da 14 la Cabocla aos seus e ao territorio dos seus, sagrado para 0s
indios Xakriaba, acontece de forma mais afinca como nos tempos antigos, a partir da
retomada. Na narrativa de Sr. Valdemar vemos o retorno da protetora a partir da préatica
do ritual ensinado aos jovens que aprendem a ler os sinais deixados por ela. A crenga, o
saber passado de geracdo a geragdo é o que sustentou e sustenta a luta e o que fortalece
a identidade como lembrado por Deda, Romildo e Neguinho Xakriaba nas constantes
conversas que tivemos na aldeia Imbalba. E o que nos faz refletir as palavras de
Durkwa Xakriaba no I Encontro da Juventude Xakriaba “A espiritualidade nos leva ao
sagrado que lembra quem somos, nos faz redescobrir. Seja na universidade ou na aldeia,
0 mais importante é sabermos quem somos. E preciso mostrar a verdadeira face.”
(DIARIO DE CAMPO, outubro 2017)
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Vamos minha gente
Que uma noite ndo é nada
Aqui chegb Xakriaba

No rompé da madrugada

O vamos minha gente
O que uma noite n3o é nada
Aqui chegb Xakriaba
No rompé da madrugada

Vamos Vvé se ndis acaba
Com o resto da empreitada
O vamos vé se nois acaba

Com o resto da empreitada

Empreitada que néis fala
E a questdo da retomada
Empreitada que ndis fala

E a questdo da retomada

Heina heina heina hei
0 heina heina heina ha
Heina heina heina hei

0 heina heina heina ha

Heina heina heina hei
Heina hei heina ha
Heina heina heina hei

Heina hei heina ha®

59 Faixa5 CD — Anexo 1



5. QUANDO “O CORPO PUXA A LiNGU:A”: A EDUCACAO ESCOLAR
XAKRIABA E O DIALOGO ENTRE TRADICOES

Figura 21 Aulas de Cultura aldeias Imbaudba I e Prata.
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O que chamo de dialogo entre tradicdes € o encontro da educacdo tradicional
indigena com a escola, instituicdo ocidental, historicamente marcada por praticas e
especificidades que construiram uma forma escolar — a que podemos também chamar de
tradicdo escolar. Temos na educacéo tradicional das populacdes indigenas do Brasil
uma grande diversidade de acordo com seus diferentes modos de vida. H&, porém,
pontos de intersecdo em seus processos de ensino e aprendizagem. Praticas pautadas na
oralidade, no convivio com os mais velhos que repassam os saberes tradicionais, no
observar e fazer, aprender fazendo, bem como momentos ludicos de transmissdo do
conhecimento, brincadeiras, narracdo de histdrias pelos sabios, a preparacdo do corpo
em suas dimensdes da vida social e espiritual.

Distingue-se a educacdo tradicional indigena por ser aquela desenvolvida no
interior da vida de cada povo®, trata-se de uma educacdo que provém de formas
especificas e de espagos-tempos distintos, com sistemas epistemoldgicos diversos que
se desenvolvem em conformidade com as estruturas societais de cada grupo.
Diferentemente da organizacao escolar, originada de uma sociedade capitalista pautada
na hegemonia eurocéntrica e etnocéntrica do conhecimento®, o que, nos termos de
Quijano (2010), pode-se denominar colonialidade de poder e de saber. Neste quadro, é
nas relagGes interculturais estabelecidas no didlogo entre as duas tradi¢des de educacéo,
néo escolar e escolar, que podemos visualizar a dimenséo criativa de cada povo na luta
pela criacdo de uma escola a seu modo de vida. E também, cabe ressaltar, a necessidade
constante de revisdo e descolonizacdo do pensamento, o que desloca, constantemente, a
nos pesquisadores.

A partir da Constituicdo Federal de 1988, os povos indigenas no Brasil tém
reconhecido o direito de viver sob suas formas de organizacdo social, tradicOes,
conhecimentos, valores simboélicos e processos de preservacdo e transmissao dos
saberes proprios de cada povo. O reconhecimento destes direitos se da, em parte, por
um longo e histérico processo de organizacdo das populac@es indigenas e parceiros pela
concretizacdo de um projeto contrario ao de colonizacdo homogeneizador que buscou

eliminar as diversidades culturais e epistemoldgicas do pais.

60 A escola faz parte da vida social das populacdes indigenas, mas aqui refiro-me a educagéio que “nasce
da aldeia”, nos termos de Sr. Valdemar, com processos de transmissdo do conhecimento pautados em
préticas ndo escolares.

61 Santos (2010) apresenta-nos um importante panorama do colonialismo nas Américas e Quijano (2010)
desenvolve a nocdo de colonialidade como elemento constitutivo e especifico da estrutura de poder
capitalista originado e mundializado a partir da América. Segundo o autor a colonialidade sustenta-se na
classificacdo racial/étnica do mundo como base para a constituicdo do poder nas diferentes escalas da
existéncia social e societarias.
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A medida que as discussdes no campo dos direitos indigenas ganharam forca,
entram em cena nas TIs diversos elementos da cultura ndo indigena apropriados e
ressignificados pelos indios. A escola € um destes elementos. A escola passa a ser
reivindicada pelos indigenas como um lugar de construcéo de relagdes intersocietarias,
tendo como base a interculturalidade e a autonomia politica dos grupos. Ou seja, temos
nas aldeias a escola vestida de nova roupagem em conformidade com a maneira
especifica como os diferentes grupos se organizam, sua educagdo tradicional e as
praticas que vivenciam para manterem suas tradi¢oes, tendo em vista as especificidades
que compBem suas formas préprias de ensino e aprendizagem.

As observagdes feitas em campo déo o desenho da forma inventiva como o0s
indios Xakriabd, e eu poderia dizer dos povos indigenas como um todo, se apropriam
dos projetos “de branco” que reivindicam ou que lhes sdo impostos. Deste modo,
veremos neste capitulo como a escola Xakriaba se constitui sob o pensar a educacéo
tradicional indigena, tendo como base a importancia do mundo espiritual no cotidiano —
e também na educacdo —, o papel diferenciado do corpo no ensinar e aprender e seus

modos préprios de transmissao do conhecimento.

5.1 Educacdo escolar indigena: um paralelo entre o Brasil e Minas Gerais

A educacdo escolar indigena no Brasil tem um longo percurso, a se iniciar nos
tempos da colonizacdo, com um modelo totalmente isento aos modos de vida indigenas
e de carater integracionista, até os dias atuais marcados por novos paradigmas
conformados a partir da década de 1980. Considerando a dimensdo histérica da escola
indigena, procuro colocar em evidéncia a educacdo escolar indigena a partir da
constituicdo de 1988 e, especificamente, 0os caminhos percorridos em Minas Gerais, sem
deixar de destacar a importancia da luta do movimento indigena organizado desde a
década de 1970 na busca de um caminho para concretizar sua escola.

Conforme analisa Luciano (2013), em esfera nacional, a educagdo escolar
indigena passa a ser amplamente discutida a partir da Constituicdo de 1988 — tida como
um marco para o desenvolvimento das agdes de implementacédo de escolas indigenas no
Brasil —, que vai legalizar uma demanda dos povos indigenas brasileiros por uma
educacdo de qualidade, especifica e diferenciada, assegurando juridicamente a educagédo

escolar indigena ‘““a utilizacdo de suas linguas maternas e processos proprios de
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aprendizagem” (Constituicdo da RepUblica Federativa do Brasil, 1988, art. 210,
paragrafo 2°).

As discussdes acerca da educacédo escolar nos territorios indigenas ganham forca
na década de 1990, com a publicagdo do documento intitulado “Diretrizes para a
Politica Nacional de Educagdo Escolar Indigena”, elaborado para ser a referéncia basica
aos planos operacionais dos estados e municipios em relacdo a educagdo escolar
indigena. E neste periodo que podemos ver de fato o surgimento das escolas indigenas
nos territdrios autdctones — Terras Indigenas.

Nas Diretrizes para a Politica Nacional de Educacdo Escolar Indigena,
encontramos a principal mudanca da legislacdo brasileira no que tange a educagédo
escolar indigena: é reconhecido o direito a diferenca e protecdo aos costumes, crencgas,
tradicbes e linguas das populacdes indigenas. Neste sentido, a educacdo escolar

indigena deve ser intercultural, bilingue, especifica e diferenciada:

A escola indigena tem como objetivo a conquista da autonomia socio-
econdmico-cultural de cada povo, contextualizada na recuperacdo de sua
meméria historica, na reafirmacdo de sua identidade étnica, no estudo e
valorizacdo da prdpria lingua e da propria ciéncia - sintetizada em seus etno-
conhecimentos, bem como no acesso as informagdes e aos conhecimentos
técnicos e cientificos da sociedade majoritaria e das demais sociedades,
indigenas e ndo-indigenas. A escola indigena tem que ser parte do sistema de
educacdo de cada povo, no qual, a0 mesmo tempo em que Se assegura e
fortalece a tradicdo e 0 modo de ser indigena, fornecem-se os elementos para
uma relagdo positiva com outras sociedades, a qual pressup8e por parte das
sociedades indigenas o pleno dominio da sua realidade: a compreensdo do
processo historico em que estdo envolvidas, a percepcao critica dos valores e
contravalores da sociedade envolvente, e a pratica da autodeterminag&o.
(Diretrizes para a Politica Nacional de Educacdo Escolar Indigena, 1994,
p.11)

O Plano Nacional de Educacéo de 1993 e a Lei de Diretrizes Bases da Educacao
Nacional de 1996 também apresentam avangcos com relacdo a educacdo escolar
indigena. A Lei n° 9394/96 de Diretrizes e Bases, em seu Art. 78, garante a criacdo de
programas integrados de ensino e pesquisa, destinados a oferta de educagédo escolar

bilingue e intercultural aos povos indigenas, com o0s seguintes objetivos:

| - proporcionar aos indios, suas comunidades e povos, a recuperacdo de suas
memérias histéricas, a reafirmacdo de suas identidades étnicas, a valorizacdo
de suas linguas e ciéncias;

Il - garantir aos indios, suas comunidades e povos, 0 acesso as informagoes e
conhecimentos técnicos e cientificos da sociedade nacional e demais
sociedades indigenas e ndo indigenas. (Lei de Diretrizes Bases da Educagdo
Nacional, 1996)
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A Lei determina também o apoio da Unido a programas de ensino a serem
desenvolvidos com anuéncia das comunidades e participacdo ativa dos indigenas no
planejamento de sistemas alternativos de educacdo, bem como na producdo e
divulgacdo de conhecimentos diferenciados — Art. 79. Vale citar ainda o Referencial
Curricular Nacional para as Escolas Indigenas — RCNEI (1998). O documento alude em
seu texto o respeito a autodeterminacdo e a autoafirmacdo dos povos originarios,
considerando o ndo isolamento das comunidades indigenas no mundo atual em contato
periodico, e em alguns casos especificos, com os valores e instituicdes da cultura do ndo
indio. Portanto, argumenta que os povos indigenas “tém o direito de decidir seu destino,
fazendo suas escolhas, elaborando e administrando autonomamente seus projetos de
futuro.” (p. 23). Ressalta ainda que a escola indigena faz parte de um projeto de
construcdo autbnoma e societaria, onde a comunidade deve definir conjuntamente como
devera ser o projeto politico-pedagdgico, o curriculo, a organizacao e a gestdo da escola.

Todavia, é a partir de 1999, com as Diretrizes Curriculares Nacionais da
Educacao Escolar Indigena, estabelecidas pelo Parecer no n® 14/1999 e pela Resolucao
n°® 3/1999, que a categoria “escola indigena” veio a se tornar legalmente oficial. Os
importantes avancos e mudancas na legislacdo brasileira, no que tangem as praticas
escolares direcionadas aos povos indigenas € 0 modo como estes engendram suas
escolas, acontecem paralelamente a um movimento de luta desses povos que passam a
ter mais protagonismo na conducdo das politicas destinadas aos povos e territorios
autoctones.

A | Conferéncia Nacional de Educacdo Escolar Indigena — (CONEEI), que
aconteceu em Luiziania-GO, de 16 a 20 de novembro de 2009, é também um marco na
histéria da educacdo escolar indigena no Brasil, no que tange a legislacdo e a
participacdo das comunidades sobre os rumos da escola. Tendo em vista o delineamento
de politicas publicas de educacdo que contemplassem as especificidades da educacgédo
escolar indigena no Brasil, o documento final da | CONEEI estabelecia a criacdo de um

Sistema Proprio de Educacédo Escolar Indigena:

1 Criagdo de um Sistema Prdprio de Educagdo Escolar Indigena, em ambito
nacional, com ordenamento juridico especifico e diferenciado, sob a
coordenacdo do Ministério da Educacdo (MEC) e com a garantia do
protagonismo dos povos indigenas em todos os processos de criagdo,
organizacdo, implantagdo, implementacdo, gestdo, controle social e
fiscalizacdo de todas as acBes ligadas a educagdo escolar indigena,
contemplando e respeitando a situagdo territorial de cada povo indigena.
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2 O Sistema Préprio de Educagdo Escolar Indigena devera reconhecer,
respeitar e efetivar o direito a educacdo especifica, diferenciada, intercultural,
comunitaria e de qualidade, especialmente no que se refere a questdo
curricular e ao calendario diferenciado, que definam normas especificas, que
assegurem a autonomia pedagdgica (aceitando 0s processos proprios de
ensino e aprendizagem) e a autonomia gerencial das escolas indigenas como
forma de exercicio do direito a livre determinacdo dos povos indigenas,
garantindo as novas geracdes a transmissao dos saberes e valores tradicionais
indigenas. (Documento final da | Conferéncia de Educacdo Escolar Indigena,
2009b, p.4)

Estas mudangas inauguram, em diversos estados brasileiros, um conjunto de
programas de implantacdo de escolas indigenas. Estes trazem a imprescindibilidade e a
relevancia da formacao de professores e pesquisadores indigenas. Diferente de outros
momentos histdricos, os povos indigenas vém requisitando a educacéao escolar em todos
0s niveis, pois enxergam nela um importante instrumento de reafirmacdo de suas
identidades e de dialogo com a sociedade nacional. A escola passa a ser para estes
povos um importante lugar de preservacdo da identidade étnica. Cohn (2014) refere que
a educacédo escolar indigena funciona como uma politica cultural com dois pontos de
vista: € operada e legislada pelo Estado e é também uma politica indigena difundida no
interior das aldeias, onde demandam desde a implantacdo da escola até a garantia da
continuidade dos estudos no ensino superior.5?,

Em Minas Gerais, através da Secretaria de Estado da Educacdo de Minas Gerais
(SEE/MG), a partir de 1995, desenvolve-se, apoiado na demanda dos povos indigenas
da regido e em parcerias publicas, o Programa de Implantacdo das Escolas Indigenas de
Minas Gerais (PIEI/MG) no campo da criacdo de escolas diferenciadas. Tendo como
base a autonomia didatica e o respeito a identidade cultural, com ac¢des continuadas de
pesquisa, estudo e producdo, o PIEI/MG organiza varias atividades relacionadas a
democratizagdo das escolas em terras indigenas no estado de Minas Gerais. Neste
cenario, para além da criacdo das escolas indigenas e a ampliacdo do numero de vagas
em alguns territorios, destaca-se uma das principais a¢des do PIEI/MG: a formacdo de
professores indigenas atraves dos cursos de magistério indigena.

O primeiro curso de magistério indigena aconteceu no Parque Estadual do Rio
Doce, em 1996, do qual participaram 66 indios das etnias: Pataxd, Maxacali, Krenak e
Xakriab4, todos escolhidos por suas comunidades. O curso abrangia ensino presencial

nas areas indigenas das etnias participantes, ensino nao-presencial e estagios

62 As reivindicages dos povos indigenas, somam-se, a partir da Gltima década, a inclusdo do ensino
infantil nos grupos que a demandam.
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supervisionados (EVARISTO, 2004). O curso de magistério indigena em Minas Gerais
fez ressoar as novas diretrizes legais no ambito nacional para a educacdo escolar
indigena, também, e este aqui é um aspecto fundamental, se desenvolveu a partir de um
olhar sensivel aos modos préprios de construcdo do conhecimento nas aldeias, a
diversidade cultural interna aos proprios grupos e as diferentes Idgicas e significados

dados a escola por cada grupo étnico.

Um dos aspectos mais significativos desse projeto de educacdo escolar é
garantir a autoria indigena, através do esfor¢o para se imprimirem as marcas
das diferentes tradi¢des étnicas nos seus métodos pedagdgicos. Os programas
curriculares, os projetos pedagégicos centrados nos elementos Lingua
Indigena e Terra, as diferentes formas de organizacdo escolar (em que tempos
e espacos correspondem a ldgica da aldeia e ndo a da cidade), o material
didatico (livros, cartilhas, jogos, videos, discos, cd-roms, feitos pelos
proprios professores) e outros instrumentos pedagogicos (constantes reunifes
com as respectivas comunidades; professores de lingua e cultura indigenas
contratados para atuar na escola, devido a sua representacdo
politica/espiritual e a sua sabedoria linguistica ou medicinal), tudo isso
exemplifica uma préatica que, na realidade, aponta um caminho para uma
forma mais eficiente de conjugar as tradi¢cBes orais de cada povo com as
tradicOes escolares vigentes. (EVARISTO, 2004, p. 9)

Deste modo, o PIEI/MG visava uma formacéo que valorizava a autonomia e a
identidade culturais de cada povo indigena, além da pesquisa e da producdo de material
didatico. A implantacdo das escolas indigenas proporcionou aos envolvidos no
processo, indios e ndo indios, vivenciar novas metodologias, baseadas na busca de
modelos educacionais diferentes dos até entdo conhecidos para se pensar a construcao e
a circulacdo do conhecimento entre os povos indigenas de Minas Gerais. Assim, a
formacdo de professores nos cursos de magistério abriu caminhos para a reivindicacao
de novas vagas para a formacdo de professores, mas, desta vez, em nivel superior. De
1995 a 2004, foram formados 136 professores indigenas através do PIEI e contratados
para atuarem nas escolas indigenas.

A demanda de formacdo universitaria para professores indigenas passa a ser
discutida por liderancas indigenas de Minas Gerais e professores da Universidade
Federal de Minas Gerais (UFMG) ao término da primeira formacdo de professores em
1999. Ao longo de anos de discussdo e a¢Bes, como reunides, seminarios, articulagdes
com outras experiéncias no Brasil, Secretaria de Estado da Educagdo e FUNAI, foi
elaborado o projeto de “Formacdo Intercultural para Educadores Indigenas — FIEI” e

implementado pela Faculdade de Educagéo da UFMG.
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Conforme ressaltou Padua (1995), do amplo dialogo com experiéncias de
educacdo indigena por todo o pais, em especial da Comiss&o Pr6-indio do Acre, “nasceu
uma concepcdo de ensino como experiéncia e como percurso, que coloca a pesquisa
como eixo transversal ao curriculo, que marcou a orientagdo metodologica do FIEI”.
Esta orientacdo apropriada pelos professores indigenas gera cotidianamente praticas
escolares emaranhadas pela pesquisa com os mais velhos acerca de sua cultura,
costumes, tradicdes. Percebe-se que, no que tange a cultura local, mesmo professores
indigenas que ndo participaram destes programas de formacdo tém suas praticas
pedagdgicas voltadas para a pesquisa na aquisi¢cdo do conhecimento. Isto se da, muitas
vezes, pela troca com outros professores, em que acabam conformando outras/novas
metodologias, ou por um modo préprio de fazer relacionado aos modos de
aprendizagem em populaces tradicionais, como é o caso das comunidades indigenas.

Os caminhos tecidos pela parceria entre 0 Movimento Indigena de Minas Gerais
e a UFMG levaram & garantia do direito de acesso a universidade pablica para os povos
indigenas de Minas Gerais. A primeira experiéncia do FIEI foi o fio condutor para a
abertura de novas vagas no ensino superior com modalidades diferentes de formacdo em
outras areas do conhecimento. Vale lembrar que o ensino superior indigena passa a ser
ofertado em outras universidades do Brasil a partir da década de 1990, ndo sendo um
movimento isolado em Minas Gerais. Assim, temos no ambito nacional um momento de
efervescente constru¢do do conhecimento acerca dos caminhos possiveis a Escola
Indigena de cada povo.

Nas escolas indigenas de todo o pais, estruturam-se processos pedagogicos
préprios em busca da autonomia didatica garantida pela lei. Conforme aponta Luciano
(2013), as escolas indigenas tém se esfor¢ado para seguir “os processos proprios de
ensino-aprendizagem de cada povo” e “por valorizar as pedagogias indigenas”, e neste
sentido tem tido inimeras conquistas e desafios no reconhecimento de suas categorias
especificas. Ainda conforme o autor, o maior desafio para as escolas indigenas estd em
como colocar na pratica os ‘“conceitos politico-pedagdgicos” da educagdo escolar
indigena. Erguer escolas indigenas com pedagogias e metodologias que superem o
monopolio dos modos de ensinar e aprender da cultura grafocéntrica, e abrir espacos
para outros modos de transmitir conhecimentos através “da oralidade, da imagem, da
observacdo, dos exemplos dos mais velhos, do aprender fazendo, vivendo,
experimentando, pesquisando e descobrindo” (LUCIANO, 2013. p. 11), se configura

como mais uma tarefa desafiadora. Mesmo nos territérios em que o contato com a
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escrita € ainda recente®, nio se pode ignorar o fato de que a cultura escolar soma-se a
cultura escrita e, neste sentido, é importante que os préprios indigenas reflitam sobre o
lugar ocupado pelo escrito em suas comunidades e de que modo tém se apropriado do
escrito nas escolas.

Na perspectiva da interculturalidade, a escola indigena pode funcionar como elo
de comunicacdo e ponte entre as diferentes culturas. Porém, a dupla tarefa da escola
indigena se coloca como um desafio constante para professores e gestores. A escola se
transforma em um espaco hibrido, onde os sujeitos, a0 mesmo tempo em que atendem
as demandas pela valorizacdo e manutencdo dos conhecimentos, culturas e valores
tradicionais proprios do povo indigena, seguem o modelo de organizacdo da escola ndo
indigena, tendo que se adequar ao seu tempo, espaco e até mesmo estrutura curricular.
Este seria entdo o dilema da interculturalidade na escola indigena, como aponta Luciano
(2013).

Outro desafio enfrentado pelos protagonistas da escola indigena é o de pensar
como a “cultura” estd inserida na escola. Com a inser¢do das escolas nos territorios
indigenas, a educacdo que antes era de responsabilidade somente da familia, dos mais
velhos e da comunidade, acontece também na escola. Muitos dos conhecimentos
tradicionais passam a ser ensinados na escola. Varios povos indigenas veem na escola
um lugar privilegiado para a circulagio dos conhecimentos tradicionais, uma
possibilidade de “resgate, transmissdo, exercicio e valorizacdo das suas praticas
culturais e identitarias”. (LUCIANO, 2013. p. 8). Mas, seria possivel escolarizar
conhecimentos tradicionais? A escolarizacdo da cultura nos leva a pensar que recuperar
a cultura por intermédio da escola poderia ser também uma forma de distancia-la das
tradicdes, pois 0s processos de compartilhamento e producdo da cultura mediados pela
escola, sdo profundamente diferentes das formas tradicionais de produzir e compartilhar
conhecimento. Ao mudar a forma, ndo muda também o contetdo? A escola e o0s
professores indigenas tém refletido sobre esta questdo?

Cohn (2014) aponta para o risco de banalizacdo das praticas que envolvem a
escolarizacdo de conhecimentos que mantém sua circulagdo e produgéo fora da escola.

Sobre as escolas indigenas, aponta:

63 Ha grupos étnicos que possuem contato com a cultura escrita desde o periodo de colonizacdo por
ocasido das MissBes Jesuiticas. Ainda assim, podemos perceber que, de forma geral, eram contatos muito
timidos, de poucos sujeitos, que s6 se expandem a partir dos programas de implementacdo de escolas
indigenas por todo o pais.
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[...] sua politica ¢, a0 mesmo tempo que uma conquista, deixando para tras a
escola integracionista e propondo pedagogias proprias, também um risco de
banalizagdo de suas culturas Como a escola indigena, especifica e
diferenciada podera garantir os meios de produgdo das culturas indigenas,
sabendo respeitar suas infancias, seus modos de aprender e ensinar, seus
regimes de conhecimento, suas culturas, € de fato um desafio imenso —
porque a escola tende a ser, sempre, escola, e escolariza os modos de
producdo e transmissdo cultural. (COHN, 2014. p. 334)

Tassinari (2001) propde pensar a escola indigena enquanto um espaco de
fronteira como forma de melhor compreender as “dificuldades e os impasses
provocados pelas propostas de educagdo diferenciada”. Localizando o conceito de
fronteira como “situacdo criativa na qual conhecimentos e tradi¢des sdo repensados, as
vezes reforcados, as vezes rechacados, e na qual emergem e se reconstroem as
diferengas étnicas” (TASSINARI, 2001, p. 68), a autora argumenta que a escola
indigena é um espaco de encontro entre duas formas de pensar e conhecer 0 mundo, um
lugar onde interagem a cultura indigena e a cultura ocidental, sendo assim um espaco de
troca. Sendo a educacdo escolar criada por uma tradi¢do ndo indigena e estando ela no
espaco das aldeias indigenas, abre-se nas relacdes entre os sujeitos que fazem a escola e
0s organismos de controle estatal um espaco de negociacdo constante.

Lopes (2004) ressalta que aplicar a ideia de fronteira num sentido metaférico a
acepcdo geral da geografia politica nos permite desenhar possibilidades mais amplas de
compreensdo das culturas tradicionais. Neste desenho, as metéaforas que indicam o
fechamento de fronteiras devem coexistir e se misturar com outras metaforas que
sugerem, ao contrario da primeira, a abertura e o atravessamento destas fronteiras. E
importante considerar as relagdes ora tensas e ora harmodnicas do ‘“contato” nas
fronteiras, pois “alguns conhecimentos advindos da escola se articulam com as
expectativas e com as visdes de mundo indigenas, assim como certos conhecimentos
indigenas sdo mais facilmente incorporados ao curriculo escolar. Porém, ha zonas de
total desencontro [...]” (TASSINARI, 2001, p. 66). Pensar as fronteiras na escola &,
portanto, considerar as tensdes e 0s agenciamentos proprios dos processos de dialogo
intercultural, sejam eles no ambito individual, coletivo ou institucional. Passemos ao

caso Xakriaba.
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5.2 Educagéo Escolar Xakriaba

Tinha ndo, tinha ndo [sobre ter escola no tempo de sua juventude]. Esse povo
véio num aprendeu por isso. Num paricia. E se paricesse um que insinasse,
pricisava 0s pai paga pra insina e ai a condigcdo num dava pra pagé professd
pra insina. E condo a escola era comandada pelos pessoal branco, ela vinha
um dia, uma semana vinha 6tra num vinha ou vinha uma veiz na semana e
num vinha mais... Os professd condo cumegd a trabaid aqui. E tanto que
condo a FUNAIA chegbd, trabai6 um bom tempo professdé de fora que a
FUNAIA troxe de la. Aqui teve uma Maria Helena, teve a Carmo, troxe de 14,
teve a Beatriz, tudo foi professora ai, aqui. Depois conde istabeleceu o
pessoal 1 pro Rio Doce fazé curso 14, os que foi aprendeno co’esse povo,
condo veio de la ja veio capacidade de trabaia, istagid sem ganha nada.
Trabaiva dento das iscola, ai tinha o prefeito Correinha, condo fald pra ele ele
disse: “-Ah, isso num pode acontecé ndo! E indio tem capacidade de sé
professd e de insina os 6tro? Se bota professd indio 14 na Reserva, véo fica
tudo bobo!” E ai foi uma briga, ele num quiria aceitd. Foi condo entré e
cumecgd, trabaiava pelo municipio dai mudé pro Estado. Agora meiord,
pruque hoje ja tem muita gente formado. (Sr. Valdemar, junho 2017)

Em junho de 2017, quando estive na TIX para realizacdo da pesquisa de campo,
pude ampliar minha convivéncia com os professores Xakriaba. Antes de ir a campo,
meu contato com os professores indigenas se restringia aqueles com quem eu trabalhava
no SIE. Na aldeia Prata, conheci os jovens professores de Cultura, aprendizes de Sr.
Valdemar e Deda Xakriaba, mas também outros professores da Escola Oyatomorim. No
tempo em que eu estava na aldeia, fui algumas vezes com Sr. Valdemar a escola e
conheci Dona Joana, professora aposentada que atua voluntariamente na escola dando
suporte aos professores de Cultura. Dona Joana foi uma das primeiras professoras
indigenas que atuou no territério, contratadas no ano de 1978 pela prefeitura de
Itacarambi. Iniciou como professora leiga para s6 mais tarde ingressar no curso de
magistério indigena, segundo contou, foi aluna da primeira turma do curso.

Desde a década de 1930, temos na TIX registros de préticas de alfabetizagio®.
Porém, as experiéncias de acesso a instru¢do ocorriam para um pequeno numero de
indigenas, somente para as familias que dispunham de recursos financeiros para pagar
um professor ou professora que davam aulas no espago da casa. Desta forma, as aulas se
resumiam basicamente ao ensino da escrita e da leitura, em consonancia com a
necessidade primordial das pessoas a época que era aprender a ler e a escrever. Ainda
assim, como estes professores percorriam longos caminhos para atender as demandas,

havia uma descontinuidade nas atividades do professor e dos estudantes.

64 O histérico da instrucdo escolar na Terra Indigena Xakriab4 tem sido amplamente levantado por
Gomes (2004, 2006). Em seus registros, a autora traz a luz dados de pesquisas realizadas em busca da
reconstrugdo da histéria de escolarizacdo dos indios Xakriabd. Segundo a autora, é possivel encontrar
registros de préaticas de alfabetizacdo desde a década de 1930 no territério Xakriaba.
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No periodo de legalizacdo e luta pelo territorio indigena, existiam no local onde
hoje é a Reserva doze escolas com professores contratados pela prefeitura de Itacarambi
e pela FUNALI, entre eles quatro professores leigos da comunidade local (PEREIRA,
2013). Dona Joana conta como se tornou professora, suas palavras sdo emblematicas no

sentido de dar-nos um panorama do funcionamento das escolas neste periodo.

[...] que primero ndo tinha iscola [...] ai meu padrim chegd em mim e falé
assim: “- Joana, @, o prefeito mandd eu escolhé aqui uma pessoa que eu vésse
que podia assumi aqui uma sala de aula e eu pensei em vocé.” [...] como
num tinha iscola I& em Santa Cruz, num tinha nada, tanto aluno sem istuda,
num tinha prédio nem nada... e agora? Fui 14 dia 1° de feverero de 78, fiz 0
teste 14, passei, €’as ficé tudo admirada: “- Mais Dona Joana! Mais eu num
adivinha que a senhora sem a gente explica a senhora resolveu tudo assim,
sem a gente manda, a senhora j4 feiz além mais do que ndis queria! Parabéns!
A senhora ja t& contratada né de hoje, amanha ja pode assumi a sala de aula.”
E ai eu oiei pra cima, eu oiei pra baxo, e ai eu disse: “- Meu Jesuis Cristo!
Como que ¢ atua na sala de aula?” Eu disse bom, ai faiz 14 o cadasto dos
aluno, ai eu sai de casa em casa, a pé, né?, que a gente num tinha nem um
cavalim pra pudé mont4, ai saia a pé de casa em casa pra pegd nome de
crianca de 7 a 14 anos, crianca de toda idade. Ai deu um grupéo de quais 70
alunos. E agora? Aonde eu ia trabalhd com essas crianca? Ai eu falei assim:
“- Néo, tem que v€.” Ai teve um tio meu, primero tio, que ele ja morreu, que
é tio J§, chama o nome dele € Abidias, ne?. Ai ele pegb me cedeu a casa dele
que a casa dele a sala era muito grande. Ali ele me cedeu, disse: “- N&o
minha fia, cé pode vim trabalha ‘qui [...] ai eu disse: “- E agora, como qu’eu
vo fazé, e os acento?” Eu disse: “- N&o pra tudo tem jeito, a gente nasceu foi
no chdo.” Ai, pegava &s colocava tudo assim na sala, tudo sentadim no chao,
cada qual com seu cadernim na méo, iscreveno na perna, a sala multisseriada
e muito apertada, eu disse: “- Mas da pra nodis vencé!” Ai trabalhei 14 na base
duns 10 anos! [...] (Entrevista Dona Joana, junho 2017)

A fala de Dona Joana confirma a precéria situacdo da escola e do professor na
TIX entre as décadas de 1970 e 1990. Como se Vé, o atendimento das escolas era ainda
incipiente no que tange ao numero de vagas, de profissionais atuantes e estrutura fisica,
com quase total auséncia estatal. Ela mesma formou o grupo de alunos, definiu o espaco
improvisado da escola, construiu materiais para serem utilizados e descobriu formas
préprias de alfabetizar ressignificando suas experiéncias escolares para o novo lugar que

ocupava; precisou descobrir-se professora.

Ai, eu trabalhava de forma, do jeito qu’eu sabia que Deus me deu
intidimento, qu’eu num usava livro, era do jeito que Deus me deu
intidimento, ai de acordo eu oiava pelo tempo, ai a gente tinha que trabalha
co’ uma coisa que primeramente eu cumecei a trabalha co’ as vogais. O qué
qu’eu pudia... como qu’eu pudia ‘presenta essas vogais? Através de desenho,
né?, através de desenho, qu’eu num s6 boa no desein, mais pelo meno eu
falava 0 nome de animais, de arvore, tanto que tem até a musiquinha, dipois
eu canto [...] (Entrevista Dona Joana, junho 2017)
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Podemos ainda perceber que as escolas na terra indigena Xakriaba que tinham
seus professores indigenas, mesmo sendo uma instituicdo estatal, pois estavam ligadas a
rede municipal de educacdo de Itacarambi — consideradas as devidas proporc¢des do
abandono —, eram de certa forma forjadas pela comunidade. Deste modo, cada
comunidade exercia de diferentes modos a gestdo da escola e decidia sua forma de
funcionamento. Nestas primeiras experiéncias de professores indigenas, pensar a escola
se inicia a partir das reminiscéncias da imaginagéo criativa individual e coletiva acerca
da escola e das praticas nela inseridas. Como lembra Gomes e Miranda (2014), ha neste
periodo uma “pluralidade de modos de se relacionar com a alfabetizagao™.

Na década de 1990 e anos 2000, como vimos, a educagdo escolar indigena em
Minas Gerais foi marcada pelo PIEI/MG, em um processo de implementacdo de escolas
indigenas gque envolveu diversas etnias indigenas do estado. A primeira turma do curso
de magistério indigena teve ampla participacdo dos indios Xakriaba, que a época
buscavam mais atendimento educacional em seu territério e maior participacdo e
autonomia politica e social na regido. O periodo era de recente homologagdo da TIX e
recém criacdo do municipio de Sdo Jodo das Missdes. Muitos dos professores indigenas
atuaram nas escolas antes mesmo de terminarem o curso de magistério devido as
demandas de professores para as areas indigenas a partir da estadualizacdo e da
ampliacdo das vagas. A contratacdo dos professores pela administragdo municipal foi
mais uma luta enfrentada pelos Xakriaba. Dona Joana contou uma histéria de quando
estava no Parque Estadual do Rio Doce fazendo o curso de magistério, junto com outros

professores que ja atuavam na Reserva e outros indigenas de seu povo,

L& no Vale do Rio Doce Marcia fic sabeno. Foi, a Marcia foi. L4 cond’ela
fico sabeno: “- Gente, a Reserva ta cheia de profess6 de fora, nés vamo tira
agora.” Ai ligo pra Correinha que pudesse manda os professd tudo imbora
que os indio ja tava chegano pra toma o seu luga. Ai cheguemo e batemo o pé
firme. Chegd na prefeitura seis hora da manhd, era sanfona, era pandero era
bumba e todo mundo cantano, e pango pan pango, e nada desce prefeito abri
essa porta. Ela ja foi desceno desse énibus e ja foi porta adento e a turma
emborcd e tudo crianga minha fia, tudo novato. E esse prefeito iscondeu, esse
prefeito, cadé esse prefeito, cadé esse prefeito. Ela foi: “-Daqui nds ndo sai!
Nem que nds dorme aqui no chdo. Mais nds s6 vamo sai daqui depois que
libera todo mundo.” E ai: “- Ah mais ndo pode e ai tem tanta crianga...” E ai
quando ele resolveu sai, 0 Diméa chegd na frente e deu a palestra dele sabeno
que ele tava l& dentro. Mas a Marcia caco ele. Caco e ele teve, num teve jeito.
Ele disse: “- E, s6 posso fazé o contrato de Dona Joana, Eunice, a Creuza que
eu ja conhego a muitos ano, papapa do tempo de meu pai...” Ela disse: “- Pois
vai té que fazé de todo mundo, se num fizé de todo mundo ninguém sai
daqui.” Ai: “-Mais vai té os responsavel disso?” “Tem os pai ué, os pai vai.”
Pra pudé abri a conta 14 no banco. Ai nds toquemo, condo foi n’6tro dia
tocamo todo mundo pro banco. Os pai tudo cada um co’ seus fio, aqueles de

149



mend, tudo de mend, ai ndés tocamo pra la quando nés saimo de 14, menina
era mais de cinco hora, mais enquanto num liberd néis num saimo de Ia. N6
voltemo, ai ela fal6 assim: “-Pode tira, os que tivé ai manda volta de volta.
Vai.” E voltd todo mundo, nés chegamo tava tudo vazio, num tinha mais
ninguém. Agora seja o que Deus fo seguido. (Dona Joana, junho 2017)

Dona Joana narra com detalhes a resisténcia e a luta dos indios Xakriaba e o
apoio da instituicdo formadora dos professores para que ocupassem seus lugares como
professores nas escolas dentro da Reserva, assumindo o protagonismo indigena na
regéncia de turmas e na alfabetizagdo dos seus alunos. A tentativa de aniquilamento
desta representatividade dos Xakriaba dentro de suas escolas ja fora narrada por Sr.
Valdemar ao abrir esta sessdo, demonstrando uma postura preconceituosa do prefeito do
municipio a época. Postura esta que é espelho do construto de ideias equivocadas com
relagdo aos indigenas de forma geral e, especialmente, considerando a histéria local dos
indios Xakriabé relatada nos primeiros capitulos desta pesquisa.

Partindo da resisténcia e do trabalho, neste periodo ocorreram avangos
significativos para a educagéo escolar indigena Xakriaba: criacdo das escolas indigenas,
formacdo de professores indigenas, ampliagdo do nimero de vagas nas escolas,
construcdo de prédios escolares, desenvolvimento de materiais didaticos para a escola
indigena. Neste ciclo, como aponta Gomes (2006), destaca-se a participacdo ativa das
comunidades das aldeias Xakriab4 com intuito de preencher as lacunas deixadas pelos
anos anteriores no que tange a educacgdo escolar no seu territorio. Além disso, a autora
também salienta que a participacdo das liderancas na coordenacdo do PIEI/MG
estabelece uma participacdo comunitaria mais ampla: as demandas passam a ser
mediadas pelo povo indigena Xakriab4 e ndo mais pelas diferentes comunidades das
aldeias.

Constata-se a partir da implementacdo do PIEI/MG uma rapida expansdo da
escolarizacdo na TIX, o atendimento escolar passa da esfera municipal para a estadual e,
no ano de 2008, ja havia mais de 2.500 alunos matriculados e mais de 200 professores
indigenas atuando em 34 escolas no territorio, segundo dados da Secretaria de Estado da
Educacdo (SEE/MG). Atualmente, os Xakriaba possuem 41 escolas®®, com oferta
escolar, que garante vagas para a totalidade das criancas e adolescentes em idade de

cursar o ensino fundamental e médio. Em nivel técnico, periodicamente, o curso de

65 Segundo dados da SEE-MG sdo 10 (dez) escolas Sede e 31 (trinta e uma) escolas vinculadas
(segundos enderegos) em todo o territério Xakriaba, incluindo as areas de retomada.
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magistério indigena®® acontece na terra indigena Xakriaba com professores e
coordenadores indigenas. Nas escolas, a totalidade de professores, coordenadores e
diretores sdo indigenas, formados pelo curso de magistério indigena, pelo FIEI ou por
outras instituicdes e cursos ofertados na regido.®’

Com a introducdo das escolas estaduais indigenas, os indios Xakriaba tiveram
intensificado o contato com a cultura escrita pela expansdo da escolarizagdo em seu
territdrio. Em levantamento diagnostico para o processo empreendido pelo PIEI em
Minas Gerais, EVARISTO (2004) verificou na TIX que, na grande maioria das aldeias,
havia quase total auséncia de circulacdo de material escrito e que algumas aldeias
tinham toda a sua populacdo analfabeta. Os materiais escritos que circulavam
antigamente nas aldeias se restringiam a cartas, documentos, biblia, algumas oracdes e,
raramente, folhetos de igreja ou jornais. A pesquisadora elucidou ainda os desafios
enfrentados no didlogo de duas tradi¢bes, uma tradicdo escolar que engendra o processo
educativo na cultura ocidental acompanhado de uma forte tradicdo escrita, e uma
tradicdo ndo escolar de educacdo nas sociedades indigenas acompanhado de uma forte
tradicdo oral. Entretanto, nos chama atencdo que a escola e a escrita ndo podem ser
interpretadas como instituicGes e formas alheias ao contexto das populac@es indigenas, e

no caso Xakriabd j& vimos que ndo.

No caso dos Xakriaba, ao longo dos diferentes trabalhos de investigacéo e do
acompanhamento em area da implantagdo das escolas, foi emergindo uma
Visdo mais rica e

multifacetada das relagdes das diferentes aldeias e comunidades com a escrita
e com a escola, superando a visdo inicial: de um grupo completamente
imerso na oralidade a um grupo com experiéncias especificas de contato com
a escrita; de um grupo ndo escolarizado a um grupo com uma histéria
particular no seu processo de escolarizacdo. (EVARISTO et al, 2004, p. 6)

Analisando estas zonas de intersec¢do e o dia a dia da escola na TIX, podemos
concluir que, em alguns pontos, a escola, a0 mesmo tempo que ndo se ajusta totalmente
as expectativas dos Xakriaba, também nédo se encaixa nos moldes de uma instituicéo
tradicional escolar peculiarmente ocidental. A exemplo disso, nas escolas Xakriaba
muito se tem discutido sobre os desafios no didlogo com os 6rgéaos reguladores no que

tange a dinamica da educacdo escolar dentro do territdrio, a organizagdo do tempo

66 O curso de Magistério Indigena é uma oferta especial do Estado e acontece periodicamente na TIX
com ndmero de vagas limitadas.

67 Em 2014, segundo aponta Gomes e Miranda (2014), circulam nas aldeias Xakriaba mais de 120
professores com formacao universitaria.
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escolar de acordo com os sistemas sociais e educativos das aldeias e a criacdo de
processos administrativos diferenciados e especificos. Acerca disso, Gomes e Miranda
(2014) destacam:

Cabe registrar que existe esforgo intencional por parte de alguns professores
e diretores de buscar a condugdo autdbnoma das escolas Xakriaba, tentativas
que esbarram na atuacdo da Superintendéncia Educacional da regido, que
mantém acdo fortemente reguladora, seja pelo controle da documentagéo,
seja pelo financiamento, impondo padr8es e exigéncias legais que se aplicam
as escolas indigenas, mas que continuam a ser indevidamente assumidos
como parametro de avaliacdo e monitoramento das atividades. (GOMES;
MIRANDA, 2014, p. 472)

Vale lembrar a existéncia de um calendério diferenciado, construido junto com a
comunidade e de acordo com a realidade Xakriab4, bem como o curriculo, a
organizacdo do tempo e espaco da escola. Sdo questBes que unem o0s interesses
escolares e as préaticas cotidianas tradicionais, que constituem um exemplo das
provocacdes colocadas a escola indigena e aos 6rgdos de controle no dialogo sobre a
escola no territério. Os dialogos entre os gestores e professores Xakriaba e a
Superintendéncia Educacional da regido sobre a aceitacdo das formas diversas de
organizar o calendario nas escolas da TIX sdo intensos no cotidiano dos atores das
escolas.

Alguns professores relatam a dificuldade para que as aulas que ndo acontecem
dentro do espaco fisico da escola sejam aceitas como dia letivo. Uma professora do
ensino fundamental contou sobre o dia em que a escola da aldeia Barreiro Preto levou
os alunos para a éarea de retomada da regido de Varzea Grande, para que
compartilhassem com seus pares 0 movimento de luta pela terra. Ela conta que na area
de retomada, junto com alunos de outras aldeias, as criancas e adolescentes indigenas
realizaram muitas atividades, como filmagens, criacdo de versos e conversas com 0S
mais velhos. Porém, “a superintendéncia ndo considerou dia letivo e queria que a escola
repusesse a aula em outro dia na escola”. A alternativa foi fazer um rodizio das escolas
sem deixar de estar presente na luta com as criancas, adolescentes e jovens. A cada dia
ia para a area de retomada uma escola com professores, estudantes e diversas pessoas

das aldeias junto com as liderancas. A professora completa:

[...] no dia 10, 11 e 12 de feverero, nés fomo pra o Itapecuru fazé as
discussdo dos 30 anos da morte de Rosalino, quando teve aquela chacina,
sabe? Nos ficamo |4 tréis dia, sexta, sdbado e domingo. E a superintendéncia,

13

depois quando ‘cabd, ndo queria aceitd o domingo como dia letivo, diz: “-

152



Nao existe dia letivo no domingo.” Ah, mais a escola bateu o pé, resistiu e
ndo aceitd... ai que eles tivero que aceitd, porque a gente ndo ia repd. Mais
uma aula daquela! Quando que as crianca vdo té uma aula daquela? Vale
mais do que na iscola! [...] Mais agora com Macaé, Célia, na secretaria ja
melhor6 muito, né?, purque antes era embate, as inspetora falava que a gente
tinha que cumpri aquilo ali daquele jeito 1a que ela queria, que falava que era
o certo. (Maria Aparecida Xakriaba, junho 2017)

O relato desta professora corrobora as ideias de Tassinari (2001), pois se
encontramos tensbes peculiares nos processos de negociacdo dos indigenas com as
instituicdes, também encontramos agenciamentos nas relacfes que estabelecem, numa
perspectiva de reinvengdo da escola. Assim, as “pressdes” se tornam menos correntes a
medida que as praticas proprias de construcdo do conhecimento desta escola se tornam
mais claras para as inspetoras a partir do tempo de convivéncia com uma outra cultura e
outro conhecimento desta. Mas também a partir do estreitamento do diadlogo provocado
pela presenca da funcionaria indigena Célia Xakriaba® na SEE/MG, como
Coordenadora da Educacdo Escolar Indigena da Superintendéncia de Modalidades e
Tematicas Especiais. As fronteiras se alteram frequentemente e, no caso das relacdes
que implicam a escola indigena Xakriabd, transp6-las é fato frequente e coletivo,

suscitando dialogos intensos em meio a um contexto diverso e intercultural.

Figura 22 Cacique Domingos faz leitura de carta do periodo de luta pela terra no Dia
Memorial na Aldeia Sapé. Foto autora, fevereiro 2018.

68 Célia Xakriaba € uma jovem lideranca Xakriaba e, reconhecidamente entre as populagfes indigenas do
Brasil, uma importante lideranga indigena jovem. Foi professora de Cultura na Escola Estadual Indigena
Xukurank e coordenadora da Educagdo Escolar Indigena na SEE-MG. Participa como membro da
Comissdo das Mulheres Indigenas do Leste e Espirito Santo (COMIL), da Mobilizacdo dos Povos
Indigenas do Cerrado (MOPIC) e da Articulagdo Rosalino de Povos e Comunidades Tradicionais e de
outros movimentos indigenas em Minas Gerais e no Brasil. Integra a Comissdo Nacional de Educagéo
Escolar Indigena.
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Figura 23 Professores de Cultura e estudantes Xakriaba chegam para o Dia Memorial na Aldeia
Sapé. Foto autora, fevereiro 2018.

N&o ha como pensar sobre 0 modo como os indios Xakriabd constroem sua
escola sem considerar ainda a diversidade cultural entre as aldeias, identificando um
movimento interfronteiras, pois ha modos particulares na dindmica social de cada
aldeia. Poderiamos dizer que existe a escola Xakriaba, mas também ha a escola de cada
aldeia. Esta € uma caracteristica marcante das escolas no territorio que perpassou minha
experiéncia como professora formadora do SIE-Xakriab4 e ia se mostrando & medida
que construiamos o material didatico junto com os professores indigenas de diferentes
comunidades. Por exemplo, o caso do calendario escolar novamente emerge quando 0s
professores demandavam que cada aldeia fizesse o seu, pois ha diferenciaces nas datas
das festas, celebracdes e rituais, nos dias de luto, entre outros.

Porém, percebi ainda que os professores e gestores escolares se articulam e se
organizam internamente para criar uma unidade necessaria para superar as limitacGes e
alcancar os resultados desejados junto aos 6rgdos reguladores, levando a frente suas
pedagogias proprias. Neste interim, a escola diferenciada se configura em um
movimento macro, € no nos Xakriaba que se afloram as discussfes sobre o que querem
para a escola diferenciada ou o que é uma escola diferenciada. No desafio de elaborar e
colocar em préatica um projeto politico-pedagégico inovador em dialogo com o0s
processos sociais e educativos da comunidade, a escola indigena Xakriaba cria, dentre
outros mecanismos, a categoria do professor de Cultura, aquele que trabalha elementos
da cultura e da tradigdo Xakriaba na escola como forma de valorizacao e preservagédo da

“cultura” e de afirmacdo da identidade étnica indigena.
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5.3 Educacéo diferenciada no contexto escolar indigena Xakriaba

Vimos que a experiéncia escolar nas aldeias Xakriabd ndo é recente. As
experiéncias, a partir da década de 1970, com a contratacdo de professoras leigas pela
prefeitura de Itacarambi, indicam uma tradigdo escolar precéria e um modelo a se seguir
dificil de ser rompido, apesar de algumas praticas de alfabetizacdo autbnomas e
criativas das professoras leigas. A implementacdo das EEIs na TIX, traz a necessidade
de se pensar a Escola Xakriabd e promover rupturas com os aspectos colonizadores
proprios de uma tradicéo escolar ocidental.

Pensando nestas rupturas, me propus um (quase) deslocamento do interior da
escola Xakriaba e passei a analisar a pratica de producdo de materiais didaticos com os
indios Xakriaba no primeiro ano em que trabalhei no SIE. Observamos que muitas das
atividades propostas reproduziam o modelo vigente de material didatico subsidiado pelo
Ministério da Educacdo (MEC) em atendimento aos Parametros Curriculares Nacionais
(PCN), ou seja, dos livros didaticos do PNLD. A partir dai, foi necessario levantar
discussOes acerca das praticas dos professores na escola, rememorar modos de ensinar
na escola Xakriab4a e as demandas levantadas por eles sobre as especificidades da
educacdo Xakriaba. Pois a ideia de material didatico ainda era construida tendo como
base 0 modelo do livro didatico que as escolas recebiam do governo. Passamos entdo a
ampliar a ideia do que seria um material didatico, um material possivel de ser usado em
sala de aula. Novos suportes? Sendo um suporte escrito, livro, que caracteristicas este
suporte carregaria para ser identificado como Xakriaba, contetidos, formas?

Neste dialogo, foi possivel compreender que o que se pretendia produzir era algo
muito préprio da escola daquele povo, que portanto fosse um espelho de suas praticas,
seus modos de ensinar e aprender. Um material didatico claramente contréario aos que
tiveram contato ao longo da vida escolar e dos que sdo subsidiados pelo MEC. Algo
que, de certa forma, os professores ja estavam fazendo ao levantar as temaéticas que
queriam trabalhar na construcdo dos materiais, mas ndo no interior dos materiais em si.
Tao logo a necessidade de atividades puramente escritas foi entendida como uma néo
necessidade, os professores passaram a conduzir a producao dos materiais de uma forma
muita intima as formas tradicionais de ensinar e aprender no territério. Vieram a tona,
nos livros, CDs e DVDs, as contaces de histdrias, os brinquedos e brincadeiras,

festejos, plantas, plantagdes, o conhecimento sobre o territorio, rimas.
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Transpondo esta experiéncia do SIE para o interior das escolas nas aldeias, ¢
possivel também verificar como praticas de uma tradigdo escolar ocidental, também
presentes na escola indigena, sdo aos poucos repensadas por seus professores.
Atualmente, os Xakriaba organizam o curriculo da escola tendo por referéncia a Lei de
Diretrizes e Bases da Educagdo. Assim, encontramos nas escolas uma parte de
atividades com base no PCN, proposta pela LDB, mas também uma parte especifica e
diferenciada, proposta pelo povo Xakriaba. A organizacdo da parte diversificada do
curriculo fez surgir no plano didatico-pedagdgico das escolas a figura do professor de
Cultura. Pereira (2013) relata que, ja no primeiro curso de magistério indigena, a escola
diferenciada comeca a ser arquitetada pela comunidade Xakriaba, e esta diferenca tem a
cultura como elemento central.

Foi no processo de criacdo da escola diferenciada e, concomitantemente, de
disciplinas que fundavam esta diferenca, que a cultura passou a ser discutida mais
amplamente por professores, gestores e liderancas envolvidas com 0s processos
escolares. A publicacdo Xakriaba Plantar para Colher, colher para plantar traz relatos
que nos ajudam a compreender suas formulac@es sobre a diferenca na escola e como a

ideia de cultura permeia os sentidos desta diferenca.

E preciso para ser escola indigena ter mais envolvimento na cultura porque
temos o jeito de ensinar, a tradi¢do, os costumes. Se ndo fortalecer a cultura,
ndo é escola diferenciada indigena Xakrib4d (Rosalvo Filza — Lideranca,
aldeia Sapé).

A escola indigena estd boa. Para ela ser indigena de verdade falta mais
fortalecimento na tradigdo, na cultura, nos costumes e principalmente na
lingua. Mas, gracas a Deus, esta recuperando aos poucos porque o que faz a
diferenca é a cultura (José Fiuza — Lideranca, aldeia Itapecuru).

Escola diferenciada é aquela que ndo copia outras origens, mas segue habitos
e costumes de seu povo, passando a valer os conhecimentos de seus
antepassados e sempre seguindo dentro de nossa escola as tradigdes de nosso
povo. (Wanderson, aldeia Rancharia)

(Terra Indigena Xakriaba, 2013)

Nos discursos dos contadores de historias, liderangas, professores e gestores
podemos perceber que a circulacdo dos professores de Cultura na escola é a principal
caracterizagdo da diferencga na escola Xakriaba. A instituicdo dos professores de Cultura
na organizagdo didatica da escola foi uma negociacdo que durou anos. Para criar esta
categoria tal qual a conceberam, os indios Xakriabd passaram por desafios que

envolviam muitos questionamentos e pressdes dos orgaos reguladores. Em uma noite de
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conversa com Sr.Valdemar e professores de Cultura da aldeia Prata, ouvi algumas
narrativas sobre a luta para se organizar uma educacao diferenciada no territério da qual

transcrevi um trecho da fala de Sr. VValdemar,

Ah Mais antes num tinha professor de Cultura aqui, né? Tinha ndo.
Depois que noéis analisemo de acha pruque qué. Foi dificil de crid mais... E
por que, que vocés acharam? Vocés analisaram? E pruque tinha que té ele
puqué do jeito que (inaudivel) num tinha istrutura, bateu muito tempo dizeno
que era iscola deferenciada sem sé&, num tinha deferenca ninhuma. Como
assim num tinha diferenca? E... elas ficava sem deferenca. As musica por
inxemplo, na hora de inicia ou de fecha, entdo fechava com musica mesmo
do branco, pur inxemplo as iscola la fora canta o hino nacional, né?, e a
iscola indigena tinha que té a deferenca. E 0s minino tomém num ia aprendé
os custume, as tradigdo, do indio. [...] Algumas pessoa sabe dizé assim: “- O
esse negocio de professd de Cultura num existe ndo qu’ és nunca saiu daqui
pra té uma formagao la fora, pra t€ um certificado de professé de Cultura.” A
Otra foi dizé assim: “- A iscola deferenciada num inxiste prugue nunca
aprendero & fora, num recebeu certificado como ele pode atud na iscola
deferenciada?” Mais eu acho que ele istudé. E num istud6? VE&. Pruque
profess6 de Cultura ndo é aprendido dento de quatro parede, a iscola
deferenciada ela ndo é aprendido l& fora, iscola deferenciada é nascido da
aldeia. De dentro da aldeia O profess6 de Cultura tamém é de dento da aldeia.
Prugue ndo adianta se um recebé o certificado como professd de Cultura e ele
chega na aldeia e nos avalid ele qu’ ele ndo vai da conta, intdo num adianta
formatura dele ndo, puqué a formatura do professd de Cultura é inteligéncia
dele. E inteligéncia, é coisa mais buscado pelo fundo, é aquela parte que eu
falei prucé de ciéncia. Ciéncia que nunca vai aprendé tudo. Que a ciéncia
ninguém aprende tudo. Se eu v vejo a ciéncia d’um jeito, o 6tro vai vé de
otro, eu volto 14 ja é de dtro, entdo ela continua sem fim, ninguém aprende
tudo. Ciéncia faz parte dos incanto e as coisa ispiritual, ela num é de um jeito
s0. Entdo é, tem diferenca. As veiz é... como tem uma histéria que diz que é
historia de na ciéncia pode uma cutia vird um rato, pode as veiz vira uma
prea, tudo isso acontece, uma coisinha pequena vira um mundo que a pessoa
num arrigece e uma coisinha grande se torna a vird um passarim. Intdo tudo
isso acontece. Intdo essa parte ela é na diferenca da iscola e na parte do
professd de Cultura. Intdo esse é o intindimento que tem é ca4 no campo e nédo
é 1a dentro de quatro parede. (Sr. Valdemar junho 2017)

Narrativas como esta e observagdes do trabalho de campo junto aos Xakriaba me
mostraram que a formacéo do professor de Cultura ndo é escolar, ndo é exigido a ele um
diploma de curso superior ou técnico, sdo escolhidos pela comunidade por seu
envolvimento com as praticas da tradigdo e amplo conhecimento da cultura. O professor
de Cultura ensina coisas que vdo além da escola e até mesmo a precedem, muitas vezes,
dessemelhantes das que encontramos nas escolas comuns, fora das aldeias. Ha tanto
uma diferenca no conteddo como na forma de os professores trabalharem esses
contetidos (PEREIRA, 2013. p. 17)%. Com efeito, observam-se situacdes de

aprendizagem diferenciados na forma como este professor trabalha. Vi que quase nunca

69 Nesta mesma pesquisa a autora identificou outros professores que abordam a cultura: o professor de
artes, de préticas culturais e de uso do territério.
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a aula de Cultura acontece dentro da sala de aula, mas sim no espaco externo da sala,
fora da escola ou de forma hibrida.

Se, a principio, se pensou que os professores de Cultura precisavam ser 0s mais
velhos (Pereira, 2013), hoje temos a maioria destes professores jovens. Estes novos
professores também fazem parte do grupo da Juventude Xakriabd, sdo novos
“guerreiros” que atuam nos movimentos de luta pela terra e pelos direitos indigenas.
Estdo intimamente envolvidos com as tradicbes de seu povo e muitos deles com
formacéo escolar — alguns com formacdo escolar basica completa e outros em processo
de formacdo frequentando o ensino fundamental ou médio.

E importante dizer que o professor de Cultura estabelece uma rede de relacdes:
aprende com seus mestres — a quem chamam de professores de Cultura —, 0s mais
velhos que, em sua maioria, sdo pessoas que nunca frequentaram a escola. Ele esta
também em constante troca com outros professores de Cultura do territorio, estes, por
sua vez, agenciam novas trocas. Isso talvez explique a presenca de muitos professores
de Cultura jovens que passaram a atuar na escola recentemente. Muitos deles
acompanharam por muito tempo professores de Cultura mais velhos pelo interesse que
tinham em aprofundar os saberes. Ainda hoje, j& como professores nas escolas, ndo
quebraram esta dindmica de aprendizado que nos remete a imagem de uma rede
colaborativa onde também se aprende e se reconhece com e na experiéncia do outro.
Sdo jovens que pelo envolvimento com a “cultura” estdo-se tornando grandes

conhecedores dos “costumes” e “tradigdes” de seu povo.”

70 Vale lembrar que muitos professores jovens de outras disciplinas também estdo intiamente envolvidos
com a Cultura Xakriaba e com sua circulacéo nas escolas, se tornando também grandes conhecedores.
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Figura 24: Deda Xakriaba e Romildo Xakriaba trabalham em parceria no preparo da aula de
Cultura. Aldeia Imbalba. Foto autora, junho 2017.

5.3.1. Peco licenca para um paréntese, (Mas de que cultura e tradicéo eles estao
falando?)

Nos dias em terras Xakriaba acompanhando Sr. Valdemar e o0s outros
professores de Cultura da aldeia Prata, ouvi frequentemente as palavras cultura,
tradicdo e costumes. Segundo eles, trabalhavam e eram procurados para falar da
“tradicdo Xakriabda”, dos ‘“costumes Xakriaba”, da “cultura Xakriaba”. Eles
misturavam estas expressdes e diversas vezes desconfiei que eram usadas como
sinbnimos. Neste ponto, eu também ja desconfiava que as narrativas da luta diziam
respeito a uma retomada ndo apenas territorial, mas também cultural, em que novamente
ideias como cultura, tradicdo e costumes manifestavam-se a todo momento. Percebi que
eu precisava organizar estas ideias para melhor compreender os significados dados a
elas pelos Xakriaba.

Um dia conversando com Sr. Valdemar, ja ansiosa por decifrar os cédigos
acima, eu tinha o gravador ligado e queria aproveitar 0 momento para fazer a pergunta.
Mesmo estando convicta de que as observagdes talvez me dariam muito mais respostas

do que uma simples pergunta, afinal eu ja tinha minhas hipoteses acerca do assunto, eu
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ainda queria perguntar. Ele estava falando de como viviam os antigos e novamente
revelava-se o “trio” de palavras, que neste ponto ja soavam como inquietantes para

mim. Foi quando veio o siléncio:

Mas e cultura e tradigdo, o qué que é? Cultura com a tradi¢do € uma s6. E
a tradicao é ligada na cultura. A tradicdo que a pessoa usa € o costume dele,
antdo é uma cultura. Pruque 6, as pessoa nao indio ele tem a cultura deles, o
que ele usa, que ele cresce de piqueno criado mais 0s pai veno vird uma
cultura, agora se ele muda é puqué ele qué, mas ele vai pega o estatuto que
ele foi criado. As veiz tem um jove aqui mais ele nunca, se ele quisé ele
nunca vai isquecé do jeito que ndis foi criado [...] E um vivé, puqué se sai o
grupo Xakriaba entra 14 na cidade cé separa ele de longe, cé Gia o jeito, és
anda mais em grupo, € junto e... ¢ ai condo c& chega na casa cé€ vé€ as
diferenca. Pruque as casa de pessoal branco num tem nada dipindurado assim
ne parede, de indio tem. Entdo € custume. Cé vé fugdo a lenha, fugdo a lenha
nessas casa ¢ dificil té, casa de indio tem. Tem 6ta coisa, a casa do indio é
pr’océ chega a madrugada a hora que o galo canta, cé chegd c€ num vé a
flecha do fogo acessa. O que tem aquele custume mais antigo, madrugada cé
pode té na certeza que ele ta acordado. (Sr. Valdemar, junho 2017)

Certa do cuidado que eu deveria ter para chegar a um entendimento do que
significavam estes termos para o coletivo e ndo a partir de um ponto de vista individual,
e de que eu estava somente comecando o trabalho de campo, ndo busquei conclusdes
naquele momento. Procurei captar os sentidos dados a cultura, a tradicdo e aos costumes
nas conversas e observacdes que fiz também na aldeia Imbauba I, com Deda e com 0s
outros professores de Cultura que o acompanhavam.

Santos (2010) procurou em sua investigacdo compreender a ideia de cultura para
os Xakriaba. Na sua experiéncia etnografica, compreendeu que o que os indio Xakriaba
entendiam como cultura era construido nas interaces com outras agéncias, outros
povos e “culturas”. O autor percebeu que havia um consenso entre os indios Xakriaba
de que tinham perdido a cultura e que, estando perdida a cultura, precisaria ser
levantada, retomada. Assim, a ideia de cultura entre eles estava intimamente relacionada
ao processo de levantamento da cultura em que buscam retomar os conhecimentos dos
antigos, estes conhecimentos podem ser tanto um artesanato, como uma pintura
corporal, a lingua... Para tanto, estabelecem uma rede de relacGes entre eles, outros
povos ou até mesmo ndo-indios trabalhando com instituicGes parceiras. Foi neste
processo que 0s Xakriaba passaram a apontar determinados aspectos importantes a sua
trajetoria enquanto grupo, como, por exemplo, a relagdo com os mais velhos e com as

reminiscéncias dos seus antepassados.
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No cenario Xakriaba,* a ideia de cultura ganha forca, em um primeiro
momento, a medida que, nos contextos de relagdo com os brancos, necessitavam provar
sua indianidade durante o processo de reconhecimento do territério. O processo de
mistura, que no caso Xakriaba foi produtor de uma identidade, também nos da um
importante panorama do que os indios Xakriaba chamam de cultura. Afinal, vemos que
a relacdo com a diferenca se deu na incorporagdo de pessoas e consequentemente de
costumes de fora. Neste sentido, é possivel afirmar que cultura, na definicdo
antropoldgica do termo, passa a fazer sentido para este povo no encontro com néo
indios.

Na acepc¢do antropoldgica, o conceito de cultura percorreu um longo percurso
historico. Do século X1X, quando a antropologia toma para si 0 estudo da cultura, até os
dias atuais, muitas formulacbes foram empregadas para o entendimento da cultura. Por
sua realizacdo como expressdo da diferenca, o termo cultura é constantemente
atualizado. Na concepcdo de Geertz (1989), cultura é entendida como o processo pelo
qual o homem confere sentidos ao mundo. Simbolos pelos quais individuos, sociedades
e grupos identificam e organizam sua realidade. Sendo assim, através da cultura, o
homem pratica a sua realidade. Conforme aponta Geertz, a cultura ndo pode ser
considerada um conjunto de comportamentos concretos, seus simbolos ganham sentido
no compartilhamento e nos significados que os grupos atribuem a eles e, portanto, estdo
em constante transformacao.

Roy Wagner (2017), ao nos dizer de invenc¢do da cultura — mas ndo invengao no
sentido do que ndo é real ou do que é artificial, e sim a invencdo como capacidade
criativa; inventividade, capacidade de criar e colocar em pratica —, nos chama a atencéao
para o fato de que o termo cultura por sua ambiguidade e seu sentido metaférico pode
estabelecer dicotomias. A exemplo, entre invencdo e convencao, pode ser uma invengado
dos modos de vida e da prépria vida, mas também algo que condiciona e fixa. Cultura é
uma noc¢do incorporada, um conjunto de convencgdes compartilhadas para dizer dos
costumes, historias, modos de fazer, enfim tudo o que é compreendido em suas vidas e,
fazendo um deslocamento para o contexto atual, também para defender seus direitos e
seus modos de viver e estar no mundo. O autor nos diz da necessidade da invengédo da
cultura para que os sujeitos possam abrir canais de comunicacdo entre diferentes

contextos de cultura.

71 E também em outros contextos indigenas, conforme aponta Cohn (2014) e Santos (2014).
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Podemos entdo pensar a proposicdo de Manuela Carneiro da Cunha (2009). A
autora faz pensar como a nocdo de cultura é transformada e incorporada pelos povos
indigenas e nos chama a atencdo sobre os significados que a cultura assume nestes
grupos. Pensando em formas de abrir canais de discussao e entendimento dos conflitos
que situacdes de contato inter étnicos podem suscitar, a autora faz uma importante
distingdo entre cultura e “cultura” (com aspas), construindo interfaces interessantes
para a compreensdo de formas diversas de vida e de se relacionar com o saber, como € o
caso dos diferentes grupos indigenas. A autora afirma existir uma expressiva
dessemelhanca entre as duas, mesmo que possamos identificar enunciacGes ndo tdo
distintas entre ambas, cultura e “cultura” ndo pertencem a um mesmo universo de
discurso.

Ainda que sejam diferentes, como aponta Cunha (2009), cultura e “cultura”
podem coexistir e as pessoas tém consciéncia de sua propria “cultura’” ou alguma coisa
parecida e também vivem na cultura. Ou seja, as pessoas tendem a viver ao mesmo
tempo na “cultura” e na cultura. O pensar sobre a cultura tem efeitos dindmicos, tanto
sobre aquilo que ela reflete — cultura, no caso — como sobre as proprias metacategorias
como “cultura” (CUNHA, 2009, p. 359-363). Assim, podemos entender a “cultura”
como uma metalinguagem, ao mesmo tempo que 0s grupos indigenas utilizam esta ideia
internamente em suas vivéncias cotidianas, também a utilizam de forma politica para
reivindicar direitos em situacGes de contato com o ndo indio, em um campo de
permanentes negociacdes.

Em um levantamento sobre os usos e significados de cultura no interior dos

grupos sociais, Barros (2009) elabora uma nogéo que julgo ser interessante aqui,

Como fendmeno anterior e exterior ao individuo, a cultura realiza-se quando
incorporada e tornada identidade. Nessa linha de raciocinio, é possivel
afirmar que ndo existem culturas estaticas; existem, sim, sociedades em que o
lembrar ocupa centralidade estruturante e outras em que a memdria possui
menor pregnancia do passado, caracterizando-se pela multicentralidade.
Lembrar e esquecer sdo, no entanto, dois momentos de toda e qualquer
cultura. (BARROS, 2009, p.28)

Desta forma, a faculdade de lembrar e esquecer numa dada cultura transforma
seus repertorios trazendo aos individuos novas possibilidades de vida entre si e no meio
em que vivem. A cultura pode ser assim transformada, reinventada pelas reminiscéncias
do passado e pelas vivéncias do presente. Como a ideia de “repertério” articulada por
Taylor (2013), j& descrita anteriormente, e como a ideia de invengdo fomentada por
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Wagner (2017), citada nesta sessdo. Neste ponto, gostaria de retomar a prerrogativa
deste ultimo para dizer de tradicdo, esta estaria na mesma linha da cultura, seria
inventada. Tomarei como base as ideias do historiador Eric Hobsbawn.

No que diz respeito a tradicao, Hobsbawn (2017) se utiliza do termo “tradigao
inventada”. Propondo sua utilizagdo em um sentido mais amplo, o termo inclui as
tradigdes propriamente inventadas, construidas e institucionalizadas e também as
tradigcbes que surgem ‘“repentinamente” e, da mesma forma, se estabelecem como as
outras (construidas e institucionalizadas). O autor entende a tradicdo inventada como
um conjunto de praticas de natureza ritual ou simbdlica; estas praticas teriam por
objetivo incorporar valores e comportamentos definidos por meio da repeticdo em um
processo de “continuidade em relagdo ao passado”.

O autor explica o aspecto de invariabilidade das tradi¢bes, impondo praticas
fixas como as repeticdes, em oposicdo ao costume, caracterizado por nao impedir
inovacdes e mudar até certo ponto. Mas o costume ¢ limitado pela “exigéncia de que
deve parecer compativel ou idéntico ao precedente”,’? tendo assim a funcdo de
continuidade historica. Destaca ainda que é relativamente desconhecido o processo pelo
qual os complexos simbdlicos e rituais sdo criados, considerando que a invengdo de
tradigdes seria um meio de formalizacéo e ritualizacdo sempre se referindo ao passado,
mesmo que pela repeticdo. Contudo, acredita-se que a invencgédo das tradi¢es produza
sempre novos padrBes quando as velhas tradicbes perdem a capacidade de serem
flexiveis e adaptaveis.

No caso das elaboracdes sobre cultura, tradigdo e costumes no contexto do povo
Xakriaba, ndo podemos perder de vista sua extensa capacidade de reinventar-se, mas
sempre em conexdo com as praticas e as comunicacdes simbdlicas do tempo dos
antigos. Nao como um movimento nostalgico de voltar para o passado, mas de voltar ao
passado revisitando a memoria e performatizando os tempos na busca do bem viver.
Observo ainda, entre os contadores de histdrias professores de Cultura, o uso destes

termos como sinbnimos. Neste caso, optei por assim utiliza-los nesta pesquisa.

72 HOBSBAWN, 2017, p. 8-13
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5.4 Professor de Cultura ou contador de historias: modos de aprendizagem e
performance

E... Entdo condo a gente aprendeu, que hoje os jovem ¢ o sentido deles ¢
menos de que a gente naqueles tempo. Menos? Menos, que cé fala uma coisa
pra ele amanhd se procura eles num sabe contd. E eu tem coisa muito em
antes de eu com 7 ano ainda lembro. E ai o qué que acontecia, ¢ ... os mais
véio &s ‘cendia um forgo no terrero da casa e ajuntava uma roda de gente ali e
ai saia muitcha historia. Es ia conta historia e a gente ali no meio presente a
gente ia aprendeno. E ai a gente guarda na mimdria, achava que aquilo era
pra ta passano tempo, mais que podia.... num ia s€ a deversdo pro dia de
amanhd, mais tinha serviddo. Por isso que é bdo guarda as coisa, porque se
perdé largd 14 como nada... Cumeca pela ‘quela caverna que nds foi 1a. Eu
com 13 ano fui mais pai caca no mato e passamo la. Ai tinha aquelas pintura
eu proguntei ele: “- Pai, quem ¢é que feiz isso?” Ele disse: “- Isso ai foi 0s
caboclo véio, muito antigo, isso tem muitchos ano. Ai pass6 bem ligero. Com
13 ano. ja com quais chegando nos 60 eu alembrei daquilo e ai t6 veno o
povo ficé rasteano: “- Tem que vorta a cultura, pintura de Xakriaba.” Ai eu
cumecei levé gente I4. E essas pintura foi tirado mais 14. Pruque ali teve uma
parte que o fogo discascd ela, tinha mais, fogo quemé naquele pé ali isquentd
e fof6 a pedra, derrubd. Ai a historia aquel’s véio sentava e contava historia,
cada um contava uma histéria e ai é que foi guardano e chegd um tempo que
a gente tomém, chegd a idade, chegd um ponto de conta historia, histéria do
passado. Puqué como diga, como falam: “- Eu quero presenga de ‘prendé
coisas nova.” Mais num é. Entdo tem que guarda o que era pruque pra nois i
no estatuto do indio, intdo ndis se perdemo alguma coisa mais tem que
preserva ao meno o que ndis sabe e o que nois tem, pra num caba. Pruque se
ndo a gente num tésse ia 0id s coisa muderna de hoje, ai a gente larga tudo
perde. Ai é prugue no tempo que os animais falava entdo acunticia. O cuei
tava cumeno a horta do Andre, ai armé um 14, ele caiu 1a. Condo a raposa ia
passano, ele garrd dand uns pulim no ar, falano assim: “- Cada pulo qu’eu do
mil réis qu’eu ganho. Ai a raposa par6 e falo: “- Amigo cuei 0 qué que cé ta
fazeno af balangano pra 1a e pra ca?” Ele disse: “- E dona Girarda, eu aqui td
ganhano muito dinhero! Cada pulo que eu d6 um mil réis qu’eu ganho.” Ela
fico assim: “- Eta amigo cuei cé pudia me da’i pr'eu ganha um dinhero, t6
pricisano dum pdco de dinhero, t6 na miséria, cé pudia me da.” E1’ disse: “-
Tira isso daqui do meu pescogo ¢ pde no seu.” Ai condo o dono da horta
vinha chamé a muié, pegd disse: “- Ahhh, eu pensei que era 0 amigo cuei e é
océ, né? Pera ainda! Saiu tir6 umas vara e pegd a raposa deu um coro, sortd
ela saiu correno ¢ o cuei tava longe. Intregd a surra qu’ele ia leva passo
pr’ela. Ela apanh6 sem ela ta cumeno nada (risos). (Sr. Valdemar, entrevista
junho 2017)

Os ensinamentos de Sr. Valdemar eram assim, cheios de historia. Com Deda,
ndo era diferente. Estes homens-memoria Xakriabd tém uma palavra sabia e
encantadora. Na narrativa de Sr. Valdemar, ouvi como ele aprendeu as historias que
conta hoje. Ele escutava-as ao pé do fogo, da voz poética dos mais velhos. Guardou na
“mimoria” o que lhe foi contado e que hoje repete aos jovens, mesmo sabendo que “o
sentido deles ¢ menos”. Como menos nao € nenhum, Sr. Valdemar segue contando
desde gque chegou a sua hora, a idade de contar. Nao so as historias ele aprendeu, mas

também o valor do que foi deixado pelos antigos, os presentes. Nosso velho contador de
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historias professor de Cultura nos mostra como aprendeu a respeitar e preservar a
memoria de seu povo, 0 seu patrimdnio, ouvindo e observando o comportamento dos
mais velhos, como o de seu pai na lapa ao ver as pinturas que ali tinham, olhou e “passd
ligero”.

Ele ensina que o divertimento e a vida cotidiana educam para o valor das coisas,
do passado e do presente, ele conta algo do passado constitutivo da identidade e da
cultura daquele povo. Mas, ele também aprende na coletividade a mostrar o que sabe
quando o nos Xakriaba procura, por seus tracos identitarios, seus elementos de valor
histérico e social. Nos risos largos dados com a histéria do “cuei e da raposa”,
desenrola-se a aprendizagem com Sr. Valdemar. “- Sr. Valdemar, conte uma ai pra
nois?” E ele comega, em prosa ou em rima, a desfiar a memoria. Assim se aprende na
pratica com este narrador. Assim, Deda, jovem contador de histdrias professor de
cultura, geracdo anterior a de Sr. Valdemar, aprende e ensina as criancas e jovens de
geragdes anteriores a sua. Seus saberes ecoam em devir pelo corpo, pela fala, pelo canto
e seguem no movimento onde “o corpo puxa a lingua”.

Em visita a escola da aldeia Prata, em junho de 2017, presenciei as aulas de
Cultura, quando Sr. Valdemar foi chamado para ensinar a fazer Uru com a tranca da
palha do coco cabecudo. O Uru é uma bolsa de palha com alga, muito Gtil para carregar
alimentos e frutos coletados na mata, entre outras utilidades. A retirada da palha
envolve toda uma técnica e ciéncia Xakriaba que deve ser seguida com rigor para que se
mantenha o equilibrio do territério sem riscos de desmatamentos e extin¢do de animais.
Segundo os outros professores de Cultura que tinham organizado a atividade, esta aula
envolvia trés etapas: a retirada da palha no mato, o trangado e a entrevista, todas elas
com Sr. Valdemar.

A aula teve inicio numa segunda-feira, quando os alunos foram avisados
na escola da caminhada no mato para retirar a palha do coco cabegudo. O professor
ressaltou a importancia da participacdo dos alunos nesta etapa, uma vez que somente Sr.
Valdemar sabia esta ciéncia e que havia necessidade de outros aprenderem. Porém, por
questBes de distancia do local, onde tinham condicdes de retirar a palha sem provocar
maiores impactos no ambiente, e a falta de transporte para todos, desta vez os alunos
ndo iriam e os professores tentariam fazer um video desta etapa para mostrar. Na terca-
feira, Sr. Valdemar partiu acompanhado de um vizinho na retirada da palha, segundo

ele, 0s outros estavam sem transporte para acompanha-los e iriam somente os dois.
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Na quarta-feira, o encontro com Sr. Valdemar na escola envolveu toda a aldeia,
os alunos da escola de vérias idades, criangas e adolescentes, jovens, adultos, mulheres
e homens, professores jovens e mais velhos. Primeiro, todos observam em siléncio o
saber fazer nas mados de Sr. Valdemar. Era o primeiro dia que eu acompanhava uma
atividade das aulas de Cultura e me impressionou o siléncio. A forma como todos
olhavam atentamente, sem falar nada, Sr. Valdemar. Somente observavam — eu nunca
tinha vivido aquele siléncio dentro de uma escola com tantas criangas fazendo uma
atividade. Durante muito tempo, permaneceram assim em total quietude e concentracéo.
Depois dos olhares atentos e silenciosos, aos poucos, 0s observadores iam pegando a
palha na tentativa de executar o trancado ainda em calmaria.

Passado um tempo, enquanto trangavam juntos, vez ou outra faziam perguntas a
Sr. Valdemar sobre os caminhos da palha nas maos. Na dificuldade, retomavam a
observacao e comegcavam de novo. As criancas, mdos pequenas, trabalhavam as tiras de
palha com paciéncia, mesmo quando escorregavam entre os dedos pequeninos. Quando
Isso acontecia, riam de si mesmas e comegavam outra vez. Algumas adolescentes se
juntavam para trangar em grupo, criando novas formas de trancar, arquitetando um Uru
diferente. Sr. Valdemar, concentrado, trancava sem parar. Uru pronto, todos exibiam
com um sorriso. E assim muitos foram produzidos, pequenos, tortos, grandes, de
trancados firmes e também frouxos. Quando o jovem professor de Cultura Dequinha se
juntou ao grupo com seus alunos, vieram também os cantos Xakriaba que compunham a
proposta de trabalho da sua aula naquele dia. Assim, terminamos a manha com muitos
Urus e muita musica.

Em outro dia da semana, Sr. Valdemar é chamado as salas de aula para uma
entrevista. Os alunos fizeram diversas perguntas sobre as tradigfes Xakriaba, ndo sé
sobre o Uru. Todos tinham registrado em seus cadernos as perguntas que gostariam de
fazer, criando assim um roteiro de entrevista. A medida que Sr. Valdemar ia
respondendo as perguntas, os alunos anotavam as respostas. Senti-me surpreendida ao
ter perguntas direcionadas a mim, minha presenca agucava a curiosidade de todos desde
0 primeiro dia, muito mais do que eu imaginava. Queriam saber o que eu estava fazendo
ali, como eu me sentia, de onde eu vinha, como era 0 meu lugar. Foi um momento
muito rico e algumas perguntas Sr. Valdemar ndo pode responder, pois faziam parte do
segredo, para saber determinadas coisas ha que se ter a idade certa.

Como se pode ver, na aula em que aprendem a trancar Uru, os alunos e
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professores estdo inseridos em um ambiente escolar onde a pesquisa se faz presente na
ordem prética e tedrica, envolvendo uma atividade propria das tradi¢cbes Xakriabd, de
relevancia para a vida no territorio. E interessante ressaltar que esta aula, com ocasides
de praticar o saber fazer e de entrevistar, foi aberta a toda a aldeia com anunciagéo da
presenca de Sr. Valdemar na escola dias antes da atividade. O planejamento da aula em
trés etapas propiciava a presenca de ndo estudantes em todas elas ou nas etapas em que
podiam estar presentes.

Observei na aula modos de aprendizagem fundados basicamente na transmisséo
oral do conhecimento com e na préatica. Ao trabalhar com pessoas de todas as idades,
estudantes e ndo estudantes, a dindmica da aula, a forma como Sr. Valdemar conduz a
atividade reflete uma forma totalmente diferente as formas escolares ocidentais de
transmitir conhecimento. O espaco fisico é a escola, mas a forma como aprendem as
criancas e os adultos ndo difere da forma cotidiana de transmissao do conhecimento nas

aldeias, um saber que se constroi na experiéncia vivida, na experimentacéo.

Figura 25: Aula de Cultura na Escola Estadual Indigena Oyatomorim. Sr. Valdemar e os
professores de Cultura da Escola Estadual Indigena Oyatomorim trancando palha para fazer
Uru. Foto autora, 2017.
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Figura 33 Aula de Cultura na Escola Estadual Indigena Oyatomorim. Alunos, professores e
outros indigenas da aldeia Prata aprendem a trancar palha para fazer Uru. Foto autora, 2017.

Pude interpretar estas premissas em diversas situacfes de campo entre 0s
Xakriabd. Uma delas é a noite cultural com roda de batugue na aldeia Prata, onde
criancas, velhos, jovens e adultos de toda a aldeia se reinem para aprender alguma coisa
da tradicdo. Sdo organizadas pelos professores de Cultura e, as vezes, as teméticas dos
encontros sdo estabelecidas de acordo com o calendario escolar, como no caso desta
noite cultural em que também praticavam para apresentar na cidade. Deixar a aldeia
para ir & cidade dancar o batuque foi uma acdo desencadeada por uma proposta de
participacdo mais efetiva dos indigenas na festa de S&o Jodo, padroeiro da cidade de S&o
Jodo das Missbes. Esta participagdo se configurou no trabalho das escolas estaduais
indigenas apresentarem dancas tradicionais do territorio.

A presenga de uma familia de batuqueiros na aldeia Prata j& fazia ressoar na
escola o desejo de “aprender” o batuque, segundo relatou o professor Osmar, conhecido
como Nenzdo. Isso ocorre apoiado na perspectiva de valorizagdo e preservacdo da
tradicdo, j& que o batugue é uma importante singularidade da cultura e identidade do
povo Xakriaba. Mas o fato de terem de se apresentar na cidade deslocou a pratica mais
periddica do batuque por toda a aldeia do campo do desejo para o campo da pratica,
fazendo com que a escola, através de seus professores de Cultura e da organizacdo da
familia de batuqueiros, concentrasse os esfor¢os neste aprendizado naquele instante.
Além das pessoas da comunidade da aldeia Prata, observo a presenca de Deda e como
sua participacdo, e de alguns ancidos e ancias, sdo imprescindiveis para que a roda
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aconteca. Sem a presenca dos mesmos, nao seria possivel o estudo do batuque, pois séo
eles que trazem os conhecimentos e estavam ali para vivenciar mas, sobretudo, para
ensinar.

Na noite do batuque, a roda acontece como num ritual, a leitura que faco da
participacdo de Deda € que, para além de seus conhecimentos sobre o batuque que
seriam ali compartilhados, seu profundo envolvimento com as “forgas espirituais” e os
rituais tradicionais Xakriaba sdo também fundamentais para aquela hora. Como um
mestre ritual, Deda faz a abertura, 0 acompanhamento e o fechamento do trabalho. A
minha presenca faz surgir um momento de apresentacdo individual, em que as pessoas,
além de falarem seus nomes, fizeram pequenos discursos sobre como viam a

importancia de estar ali. Capturei algumas falas que reproduzo aqui.

[...] é um trabalho feito em todo o territorio Xakriaba buscando com os
nossos ancides sobre 0s nossos conhecimentos, parteiras, raizeiros,
batuqueiros, contadores de histdrias... fomos obrigados a deixar de falar a
nossa lingua, praticar os nossos rituais, a nossa cultura, por ameagas, se a
gente falasse que era indigenas a gente levava uma surra e agora nao, agora a
gente pode falar e fazer as nossa dancas, € muito bom ter os jovem aqui
aprendendo, agradeco aos nossos ancides por passar 0s conhecimentos e
vamos passar pra frente (Deda Xakriaba, professor de cultura, aldeia Imbatba
e Brejo Mata Fome).

Esse grupo a gente fez junto com Sr. Valdemar para o fortalecimento da
nossa cultura, a gente enfrenta muita dificuldade 1a fora e isso faz com que a
gente fortaleca cada vez mais a nossa cultura e a nossa luta... com a forga
dos nossos espiritos a gente consegue qualquer coisa (Dequinha Xakriaba,
professor de uso do territorio, aldeia Prata).

Nossa cultura é antiga, mas com o contato com o branco 1& fora a gente
deixou um pouco a nossa cultura. Mas a gente tem que saber que a cultura é o
nosso direito... entdo agora a gente tem que buscar como era os antigos e
saber da nossa cultura como nés podemos fazer hoje (Luiz Xakriab, aldeia
Prata).

Eu dou o maior apoio pros jovens que estdo aprendendo a cultura e espero
que eles sigam em frente com a nossa cultura (Dona Célia Xakriaba, aldeia
Prata).

(Diario de campo, junho de 2017)

Durante a roda de batuque, os professores de Cultura e os mais velhos véo
puxando alguns cantos e orientam para que as criangas e 0s jovens escutem com atencao
e repitam para que possam memorizar as rimas, mas ndo parem o “movimento de como
¢ mesmo na hora de dangar”, segundo eles, “se nao danca, fica mais dificil de aprender,
o corpo puxa a lingua”. Na roda de batuque aprende-se fazendo. Na aldeia Prata,

majoritariamente, 0s homens puxam o canto e tocam as caixas, as mulheres sambadeiras
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respondem o coro e marcam também o ritmo com as palmas. No decorrer da noite,
algumas pessoas enfatizavam como aquele batuque estava diferente do batuque dos
mais velhos e que o grupo deveria “buscar aprender a fazer como era antigamente, para
ficar com poucas diferengas, porque se nao, nao era o batuque”. A danca em movimento
circular faz ecoar cantos tradicionais e uma performance da cultura pautada néo
somente em reminiscéncias, mas também na criacdo do novo, de uma nova realidade,
em um novo espago-tempo. Em dado momento da roda, o professor de Cultura Nenzéo
diz:

O gente, essa roda é pra nos, mas ¢ também pra nossa apresentacdo em
Missdes, ndés temos que fazer bonito na hora de mostrar o povo Xakriab, a
nossa cultura que nds temos. Segunda-feira nés vamos pintar, a aula vai ser l&
embaixo na parte da manha — se referindo & escola velha que eles chamam de
anexo — e todo mundo que vai apresentar 14 em Missdes tem que pintar, ndo
podemos estar despreparados” (Diario de campo, junho 2017)

Nesta noite de batuque, percebi o quanto nos discursos de apresentacdo, sao
muito presentes palavras e expressdes — “conhecimento”, “fortalecimento da luta”,
“buscar com os antigos”, “com o contato com o branco la fora” —, que clarificam como
0 entendimento de cultura esta ligado a um processo de retomada e a partir de uma
relagdo de alteridade, de contato com o outro, “o diferente”. As palavras do professor de
Cultura Nenzdo, ao mesmo tempo que nos remetem as formas como os Xakriaba
empreendem a cultura e a “cultura”, também mostram a dimensao espiritual e sagrada
que existe nas formas como manifestam as suas tradi¢des. As oragdes, 0s cantos
indigenas, as pinturas corporais, a danca, 0s cantos do batuque, 0s corpos
performatizados sdo uma forma de trazer a forca ancestral, a espiritualidade e identidade

para o grupo.
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Figura 41: Roda de Batuque, Grupo de Cultura da Prata. Escola Estadual Indigena Oyatomorim,
escola vinculada da Aldeia Riacho Comprido. Foto autora, 2017

No dia da apresentacdo em Sdo Jodo das Missdes, a imagem que temos do grupo
da aldeia Prata é composta de vestimentas tradicionais, pinturas corporais, bordunas,
cocares. O canto e a danga saem com a energia de um sopro vital, o grupo sempre junto
enquanto esta na cidade faz a sua apresentacdo em praca publica sem o ritual, para as

pessoas que a assistiam reservaram apenas o batuque.

Figura 42: Roda de Batugue em S&o Jodo das MissBes. Professores de Cultura, alunos da Escola
Estadual Indigena Oyatomorim (sede), Aldeia Prata. Foto autora, 2017
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Figura 50: Sr. Valdemar, professores de Cultura e alunos da Escola Estadual Indigena
Oyatomorim se preparam para o Batuque em S&o Jodo das Missdes. Foto: autora.

Retornando da festa em S&o Jodo das MissOes para a aldeia Prata, pergunto a um
professor de Cultura como foi a apresentacdo, o que ele achou daquela noite.
Rapidamente ele me respondeu que “[...] foi bom, da nossa parte foi bom, mas na
verdade foi mais ou menos, porque o Padre ficou pedindo para ser rapido por causa da
hora do bingo, ndo teve os cantos e a oracdo antes, ai ndo ficou completo, faltou uma
parte.” (DIARIO DE CAMPO, junho de 2017). Esta fala ¢ figurativa ao nos mostrar
como ndo existe uma separagdo entre fazer e somente “apresentar” o batuque. Todo o
processo, ensaio e apresentacdo, foi considerado por eles uma experiéncia completa,
trazendo referéncias do conhecimento Xakriaba, da inventividade e criatividade no
saber fazer deste povo.

As rodas de batuque que acompanhei estavam na programacdo das ‘“noites
culturais”, “rodas de conversa” ou “encontros de cultura”. No caso da aldeia Prata,
aconteceram com mais frequéncia no més de junho, devido as comemoracdes de Sédo
Jodo. S&o aulas, e quando acontecem fora do espaco fisico da escola, os alunos que
quiserem e puderem participar tém essa liberdade, também os outros professores podem
ou ndo participar com suas turmas. Essas situagdes sdo negociadas. Na roda de batugque
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da aldeia Prata, pude ouvir a orientacdo: “Entdo, gente, aqui ¢ uma aula, os que ficaram
aqui amanha na escola conta como foi, faz uma apresentagéo do jeito que achar que fica
bom falando para os outros, assim fala também para o professor que teve aula aqui com
nés para nao ficar prejudicado.” (DIARIO DE CAMPO, junho de 2017). O comentario
de Deda nos mostra como as situacfes de ensino e aprendizagem sdo mediadas pelos
modos de ensinar e aprender na oralidade e ndo somente pelas préaticas da sala de aula
geralmente mediadas pela escrita. Mas ndo é o caso de estabelecer dicotomias entre
diferentes modos de aprender, pela oralidade e pela escrita. A escrita também se faz

presente como podemos observar na fala de Deda,

[...] se caso os professores de Cultura faz€sse uma noite cultural aqueles
alunos ndo fosse, num era todos que ia, mais aqueles que coseguiam i até um
ponto onde a gente fazia as noite culturais, tinha essa justificativa. Ai entdo ja
avisava nas escolas, tal dia tem uma noite cultual, né?, se é no Brejo,
Imbauba, se é nas Pedrinhas ou Rancharia, ai j& sabia. Quando era no 6tro
dia, porque aqui os professd de Cultura conversava com os alunos, aqueles
que j& consegue escrevé queré levad um papel pra escrevé leva, mais se ndo
é... fica bem atento, ndo esperdica esse tempo de sai da sala de aula pruque la
também na noite cultural é uma aula,né?, é diferenciada mais é uma aula. Ai
14, ficA todos atento todo momento, aproximd dos ancides e também
aproveitd 0 maximo e tenta memoriza. Pruque uma das melhé forma é
quando a gente repassa e as pessoas que ta ali consegue acata, né?, se ndo
conseguiu acatd pela primeira veiz, mais que de Otra oportunidade. Pede
também mais informacdes pra que fique informado de tudo. Pruque é muito
melh6 a gente aprendé na pratica, aqui para nois indigena, né?, a gente
aprendé na pratica e leva guarda pra sempre. Carrega com a gente para o que
precisa, de que a gente escrevé no papel, depois chegd um dia que a gente
procura aquilo no papel pra gente d4 uma lida, se a gente ndo conseguiu pega,
e aquele papel rasga ou disaparecé, num sabé onde que guard6. Entdo, isso a
gente sempre orienta eles, a gente conversd com eles e pedimos pra ndo fica
esse espago vago, né?, sem a justificativa da sala de aula. Ou que seja a noite,
ou que seja quando eles chega pelo menos pelo 6tro dia, é escrevé no caderno
tudo aquilo que eles conseguiu, 0s pontos mais importante daquela noite
cultural e repassa pro professd que tava atuano na sala de aula com eles que
seria naquele dia que ele ndo foi pra aula, mais tambem é uma 6tra aula que
ele tava buscano conhecimento. Isso é muito rico, né?, e muito, se ganhd
muito com isso, ficd informado e... 0 interesse também da juventude também
quando a gente faiz dessa forma, vé que ele ja tem um pensamento voltado
mais amadurecido, pra busca os direitos. (Deda Xakriabd, junho 2017)

O contador de histdrias professor de Cultura nos diz sobre aprender na pratica.
Seu relato de como acontecem as aulas de Cultura nas noites culturais nos da um vasto
panorama sobre a forma como a oralidade e a escrita se relacionam nos processos de
transmissdo do conhecimento nas praticas empreendidas pelos professores de Cultura.
Percebemos que ha uma inter-relacéo entre oralidade e escrita, podemos verificar como

estes dois sistemas alimentam e produzem um ao outro. O ato de registrar a memoria
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passada por meio de praticas mnemonicas € tdo central quanto o de escrever. Deste
modo, os sistemas da oralidade e da escrita ndo estdo fora a ldgica um do outro, em
posic¢Oes antagbnicas ou opostas.

Chama-me especialmente ateng¢do a énfase de Deda ao dizer: “Pruque ¢ muito
melhd a gente aprendé na pratica, aqui para nois indigena, né?, a gente aprendé na
pratica e leva guardd para sempre.” Para analisar esta frase, retomamos os termos de
uma cultura acustica, onde os meios de aprender estdo ainda conservados pelo discurso
oral e pela memoria — “Pruque é muito melh6 a gente aprendé na pratica...” —, vemos
neste caso como a cultura se relaciona de forma estrita com a memoria no
armazenamento e na transmissao de informacg6es. Temos a clareza do narrador de que o
colonialismo nas Américas rejeita qualquer outra forma de conhecimento que néo seja a
escrita — “... aqui para ndis indigena, né?” —, a escrita fixa, e para os colonizadores a
memoria depende da escrita. Mas ao passo que a escrita fixa, por sua materialidade ela
pode se perder, o “arquivo” pode se deteriorar pela agdo do tempo. Por fim, temos a
funcdo da memoria, 0 armazenamento — ... leva guarda para sempre.” E se o que se
guarda no mais profundo da memdria pode ser esquecido, pela pratica se pode
rememorar, pela repeticdo é possivel ndo esquecer.

E viavel ainda interpretar a énfase dada a importancia do registro escrito do que
se aprendeu na noite cultural como uma forma de memorizagéo pela repeticdo. Uma vez
que € necessario escrever sobre o0 que se aprendeu para entregar ao outro professor
como justificativa, aqui teriamos o suporte escrito como uma alternativa a um método
muito peculiar de memorizacao no discurso oral, a repeticdo. Temos nestes casos a
oralidade e a escrita em constante interacdo como também foi possivel verificar nas
analises das publicacGes Xakriaba.

Atividades de pesquisa sdo constantes no cotidiano das escolas Xakriaba. Tendo
em vista as praticas dos professores de Cultura, é possivel afirmar que a qualidade de
investigar € um de seus principais atributos. A importancia da pesquisa com 0s mais
velhos ou pessoas conhecedoras de determinado tipo de tradi¢cdo ou costume é passada
as criancas e jovens, que passam a praticar a investigacdo nas proprias vivéncias
cotidianas das aldeias. Por muitos momentos, presenciei os professores de Cultura
contando aos alunos como fizeram para aprender, a metodologia que utilizaram para
saber mais sobre a cultura Xakriab, os cuidados e prudéncias necessarios ao saber fazer
e ao abordarem uma pessoa mais velha. Neste aspecto, chamou-me atengdo as

limitacOes que algumas pessoas trazem consigo de saber certo tipo de conhecimento
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tradicional, ora pela idade, ora por impedimentos constatados pelo Pajé quando a
crianga nasce. Estes impedimentos variam, podem ser pelo sexo, até o sujeito adquirir
determinada idade ou por toda a vida.

As demandas pela manutencao e valorizagdo dos conhecimentos, das culturas,
das tradicdes e dos valores tradicionais proprios deste povo indigena fica, na escola, a
cargo das praticas e dos modos de aprendizagem que envolvem, principalmente, o0s
professores de Cultura. A escola se coloca a tarefa de valorizar e preservar a cultura,

[...] a experiéncia nossa, do professdé de Cultura, ele tem um papel muito
importante, porque ele num senta dentro de quatro paredes para aprendé, a
aprendizagem do professd de Cultura é igual aquela de ontem, sé conhecedd,
ai é o professo de cultura. Ele num pode sé escolhido por 14 de fora, é néis, e
nem pode dizé, olha ele foi formado recebeu um certificado ndo, ndo existe.
Porgue o que aconteceu é isso, quando veio o estatuto do indio té a iscola
diferenciada, a diferenca s6 vai assim com o professé de Cultura, o
insinamento pela cultura. E ai se ele aprendé dentro das quatro parede ele ndo
tem cultura e ai tem que té o professd de Cultura. Igual tem aqueles menino
ali, isso ali é insinado pelo profess6 de Cultura [referindo-se ao grupo de
estudo do batuque que acontece quinzenalmente as quintas-feiras], entdo o
profess6 de Cultura tem que i |4 e fazé aquilo. Fazé a pintura e insina pinta.
[...] Ai eu falei pra ele: professé de Cultura num aprende dentro de quatro
parede e nem é obrigado de t4 14 todo dia. E o dia que ele mud4 os pé pra i I,
ele vai e pergunta, fala pros 6tro 0s que ta 14, eles num intende, pensa que
eles é mais, mas se ele chega Ia e dizé: - Amanha eu quero esse grupo pra i
num passeio, qualqué luga, numa nascente. Aquele dia a iscola é mais valida
do que dentro das quatro parede. O minino vai aprendé a experiéncia, e la
tem a palestra, ele vai insina [...] (Entrevista Sr. Valdemar, junho 2017)

As situacdes de ensino-aprendizagem vivenciadas junto aos professores diferem
substancialmente das praticas tecidas pelo que Sr. Valdemar chama de “professor das
quatro paredes”, expressao que podemos conferir como metaforica a escola tradicional
ocidental. A oralidade, associada a uma linguagem corporal, é a principal forma de
transmissdo do conhecimento engendrada na pratica do professor de Cultura. Nestes
momentos, 0 ensinamento esta ligado a experiéncia e integrado a vida. A natureza
corporea do conhecimento nas sociedades indigenas foi muito bem explicitado por
Cunha (2014) ao lembrar que o conhecimento nestas populagdes reside no corpo, numa
relacdo interior e corporal entre o conhecimento e o conhecedor. Para que se
compreenda o cotidiano, a vida, o mundo, é necessario experimenta-los, o
conhecimento se da através do corpo, da acdo, do comportamento social e da

comunicagéo.

175



A oralidade, como nas comunidades de pratica’®, ocupa um lugar central na
transmissdo do conhecimento, uma vez que todo o aprendizado estd ligado ao
saber/fazer. Nas aulas de Cultura, porém, apesar de todo o processo de ensino e
aprendizagem estar em consonancia com os modos de aprendizagem das comunidades
de prética, a escrita, apesar de pouco utilizada, tem também seu lugar de importancia.
Pude presenciar aulas de Cultura em que os alunos aprendiam musicas e registravam
por escrito para que pudessem rememorar em casa e ensinar aos familiares ou ainda
criavam versos contanto sobre o que aprenderam naquele dia ou falando das tradicdes
de seu povo.

O conceito de “comunidades de pratica” desenvolvido por Santos (2004) nos
permite compreender a producdo da vida, da cultura e da organizacdo da escola no
cotidiano das aldeias Xakriaba e ainda tecer caminhos que permitam o entendimento do
porqué este grupo vem elaborando cada vez mais movimentos que valorizam os saberes
tradicionais calcados na oralidade. A contento, Gerken (2014, p. 263) elucida, por
exemplo, uma preocupagdo constante dos atores da escola em articular “0s saberes
produzidos e transmitidos pela escrita e os saberes transmitidos oralmente”.

Como aponta Silva (2016), a educacdo Xakriaba engloba todos os processos de
aprendizagem e participacdo de uma comunidade de prética e acontece na integracéo
das unidades educativas existentes em todo o territorio: a familia, a comunidade, a
religido, as instituicdes sociais — a exemplo, as associa¢des indigenas de cada aldeia — e
as instituicbes educacionais — as escolas indigenas Xakriaba. Esta participacdo se
manifesta tanto na forma como sdo organizadas as atividades e a dindmica das aulas

como também ao passar ensinamentos para os professores de Cultura:

Igual..... nds ndo é so professd de Cultura, né?, num é, a cultura também que
a gente trabalha na sala de aula, né?, ndo é aquela o ensind que vem escrito
no papel, vai mais pela mente, e uma parte que a gente trabalha tamém néo é
diretamente em quatro paredes da forma que um 6tro profess6 de 6tras
matéria vem trabalhando. Tem um dia que é um trabalho de campo que
agente leva os alunos em busca de frutas, de semente, €... alguns graos, né?
Al a gente vai explicé pra eles o qué que significa aquilo, em busca tamém do
barro, da terra pra molha pra fazé o artesanato, em busca de palhas..... para
fazé os trancados, material pra fazé flecha... Ai quando a gente faiz dessa
forma a gente ja combina antes com os professores e ja marca o ponto, né?,
indica pra eles pra quando chega la se tivé alguma coisa pra passa no quadro
pros aluno iscrevé, sdo os Otros professd atual que trabalha ja no dia a dia
com dtras matérias, eles iscreve 14 no quadro, né?, assim: “Professé Deda” ou
“Professd Vicente” e mais Otros que trabalha. Faz assim: “- O hoje eles véo

73 Utilizo o conceito de comunidades de préatica desenvolvido por Santos (2004).
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trabalhda com isso e isso ai, .¢ 0 tema vai s€ esse.” Ai eles iscreve, aqueles
aluno mais grande que consegue iscrevé, eles iscreve. Quando eles ndo
consegue iscrevé, mais 0tro professd ja deixa registrado também no diario os
dias que a gente trabalh6... Ai é dessa forma. Entdo assim, a gente trabalha
com apoio de caciques e lideran¢a, das pagelanga, dos nossos ancibes, das
parteiras e... entdo quando a gente trabalha assim também... quando ¢é nas
noites culturais sempre a gente convida todo esse pessoal... aqueles que tem
condices de i de acordo com a distancia das aldeias ai eles vdo. Néao é todos
que consegue i também devido a questdo do transporte, que nem todos
consegue ter um transporte... mais isso fica mais rico, né?, a gente fazé um
trabalho dessa forma e também da questdo desse apoio, né?, porque quando a
gente trabalha assim a gente ndo trabalha separado, através da unido, e
também como a gente trabalha assim que a gente faz dessa forma é..... a
gente fica uma pessoa de referéncia, né? [...] também quando a gente faz
uma pesquisa com alguém dos nossos ancides, a gente faz uma pesquisa que
é diferente de uma 6tra pesquisa. Muitas vez da gente leva uma maquina pra
gente tird foto, um caderno pra anota, ndo, a gente vai 4 faz uma conversa
mesmo e fazendo as perguntas... conversa ali, fala um pdco das experiéncias
0 que a gente conseguiu, né?, ai aquela pessoa que a gente ta pesquisando,
né?,... comeca se a abrir aquela fala com a gente, ai quando a gente vai
retornd com um ponto que a gente achd que pra gente pensa também, que a
gente ndo tinha buscado ainda, a gente pergunta, fala assim: “- O e esse aqui?
Se caso for trabalhd com ele na sala de aula eu posso repassa ele? Pra quem
eu posso repassa? Pra que idade? E s6 pra homem ou s6 pra mulhé? E so pra
crianga ou os adulto também pode receb&? Ou as crian¢a ndo pode recebé, s6
os adulto?” Ai ele explica também, purque quando néis busca também esses
conhecimento nés retém esse cuidado pra repassa pra depois com toda
seguranga, pra também depois a gente ndo sé cobrado por aquilo. Entdo os
nossos ancides eles gosta muito sobre essa parte porque pra nois sabé
repassa, ai € um momento também que eles vao avaliando, né?, sempre que
aqueles que vai la e fazé uma pesquisa e pergunta também como pode
repassa aquilo, € mais um voto de confianca que a gente da pra eles, né?, té
um maid cuidado também de chega e sabé conversa ndo é sé chegé 14 e fala
‘ssim: “- Ndo, eu vim aqui fazé uma pesquisa.” Isso ndo precisa pressa, vai
aprendendo aos poucos, né?, é desse jeito. (Entrevista Deda, junho 2017)

Temos nas comunidades de pratica um saber de experiéncia’, um saber que
media 0 conhecimento e a vida humana, um processo de aprendizagem em que a
atividade, 0 mundo e a pessoa se constituem mutuamente. Madalena Pinto dos Santos
(2004) afirma que nelas aprender esta intimamente ligado com a participacdo em
comunidade, o conhecimento produzido é algo que s6 faz sentido quando pensado em
relagdo as praticas sociais onde se desenvolve. As identidades e os saberes se
desenvolvem na relagdo constante das pessoas e na agdo com o mundo sécio-historico e
cultural. Portanto, a construgdo do saber se constitui como um aspecto da préatica social
e esta relacionada diretamente ao contexto de acdo, pode ocorrer em todas as atividades.
Ou seja, a aprendizagem se constitui numa forma de ser e estar no mundo social e se

relaciona intrinsecamente com a participagdo. Esta dimensdo pode ser encontrada no

74 Saber de experiéncia tal como indica Larrossa (2001).
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relato de Deda, podemos percebé-la no uso que ele faz das palavras e dos significados
(que ele mesmo dé& em sua fala) de pesquisa, experiéncia, confianca e sabedoria.

Podemos dizer que o professor de Cultura, além de ja estar intimamente
envolvido com a “cultura” em suas vivéncias, também estda em processo de
aprendizagem desta mesma “cultura” em uma dindmica de transmissdo do
conhecimento extra académico, ou seja, do conhecimento tradicional conforme aponta
Manuela Carneiro da Cunha (2009). A autora se refere ao conhecimento tradicional
como sendo aquele que se aprende em ambientes ndo escolares e nos chama a atengédo
para o fato de que o conhecimento tradicional ndo é somente o conteudo, mas também
as formas de existéncia e de transmissdo dos conteddos.

Cunha (2007), ao analisar a dualidade existente entre o saber cientifico e 0s
saberes tradicionais, afirma serem estes ultimos “mais tolerantes”, pois aceitam
explicacfes nativas ou locais sobre um determinado fato, utilizando percepcdes. Vale
lembrar que os conhecimentos tradicionais tém sua importancia mais pela forma como
sdo produzidos e reproduzidos ou ressignificados, do que por seus contetdos, e fazem
parte de um processo coletivo e cotidiano das populagdes tradicionais. Entendo que a
cultura e os conhecimentos tradicionais constroem a tradicdo, sendo assim ela pode ser
muitas vezes reinventada na medida em que a vida em comunidade se transforma. A
tradicdo ndo estética.

A valorizacdo daqueles que ndo sdo escolarizados é comum entre os professores
de Cultura, pois sdo os mais velhos os detentores dos conhecimentos que circulam nas
aulas de cultura. Vemos também que hé areas especificas de conhecimento em que um
ancido pode dominar o saber do batuque, mas ndo domina um reis. Os professores de
Cultura, por sua vez, vdo adquirindo diversos tipos de conhecimento em varias
instancias da tradicdo — danca, mdsica, toques, brincadeiras, rezas, plantas medicinais,
uso do territorio, entre outros —, mas encontram sua forma de trabalhar estes saberes na
escola. Constata-se, assim, que apesar de terem uma pratica comum de buscar
conhecimentos com os mais velhos, construirem planejamentos, ter aulas diferenciadas
do “professor das quatro paredes”, cada professor de Cultura tem sua especificidade e

uma performance peculiar. Como vemos,
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[...] sobre essa parte assim, tem uns que foca mais no artesanato dtros mais na
parte da histérias, ai sempre tem essa referéncia daqueles que comecaram a
trabalhd primero, né?, pra reuni com esses 6tros que € um pouco mais novato
e faz& um planejamento. Que esse planejamento sempre a gente faz no
periodo de tréis em tréis méis, a gente redne assim um horéario de dia, as
vezes é numa aldeia Otra vez noutra aldeia, ai retine eles e todos, e vai fala o
qué que a gente ja teve trabalhando [...] ai sempre a gente ¢ procurado, né?,
assim ndo so professd de Cultura procura os mais velho, mais também da
mesma forma que os professd de Cultura mais velho é procurado, os mais
velho também tem procurado os mais novos, né?, com interesse também de
repassa seus conhecimentos e fortalecimento, e também de té essa troca de
experiéncia. Porque assim, ndo qué dizé que é mais velho que sabe de tudo,
né?, tem horas que um mais novos também tem um trabalho que desenvolve
muito bem e o 6tro tem um &tro conhecimento diferente, mais também é com
essa troca de experiéncia que vai enriqueceno esse trabalho. Igual mesmo
aqui na nossa aldeia, sempre tem um professé de Cultura que vem, proque as
vezes trabalha num horério diferente e vem acompanha minhas aulas, as
vezes condo € um &tro horario que eu ndo td trabalhano na sala de aula eu v
n’oOtra aldeia acompanha 6tro professé trabalhando, né?, assim cada um tem
uma forma de trabalhd mesmo que insina a mesma coisa, mais cada um tem
seu jeito de trabalhd, né? [...] (Entevista Deda, junho 2017)

O contador de histérias professor de Cultura Deda, por exemplo, preparou uma
aula de pintura corporal construindo uma narrativa, como se estivesse contando uma
historia: primeiro procura-se a arvore do jenipapo com frutos, coleta-se os frutos, rala o
jenipapo, torce no tapiti, reserva o liquido, e por fim pinta-se o corpo, mas ainda se
diferencia cada desenho para homens, mulheres, e diferentes momentos (luta, festa,
ritual). Enquanto narrava toda a historia, desde a procura da arvore do jenipapo, ia
construindo imagens da caminhada com palavras que detalhavam cada momento.
Também utilizou o recurso tecnoldgico para completar sua historia, mostrando aos
alunos os videos que fez do processo de colheita e preparacdo da tinta. Junto com
Romildo, que o acompanhou desde a construcdo do planejamento da aula,

principalmente na utilizagéo do celular.
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Figura 51: Aula de Cultura na Escola Estadual Indigena Bukimuju, Deda, professor e
contador de historias, e Romildo trabalhando em parceria. No primeiro plano Deda pinta a
crianca e no segundo plano Romildo assiste com as criangas o video retratando a coleta do
jenipapo. Adeia Brejo Mata Fome. Foto autora, julho 2017.

Para compreender esta relagdo entre oralidade e escrita, recorro novamente a
Tassinari (2001), ao utilizar o conceito de “espagos de fronteira” para analisar o
cruzamento de conhecimentos difundidos pela escola e os conhecimentos tradicionais
dos diferentes povos indigenas, a autora relata o fato etnografico vivido entre os
Karipuna. Ela conta que uma vez foi aconselhada por uma jovem Karipuna, estudante
de Antropologia, a procurar conhecer os mitos e historias de seu povo, como o mito “de
quando os macacos eram gente”. Ao chegar as aldeias, investigou, mas nenhum idoso
ou idosa ou conhecedores de histdrias tinham conhecimento deste mito. Foi entdo que,
ao procurar uma professora indigena, esta a aconselhou a conversar com uma professora
ndo-india que trabalhava nas escolas. Somente ai, Tassinari pdde desvendar o mistério
de o porqué de muitos dos mais velhos ndo conhecerem o mito: a professora ensinou
aos seus alunos a teoria da evolucdo de Darwim. O que suscitou uma série de mal
entendidos, pois a aula foi compreendida pelas criangas e jovens como uma nogao
cosmoldgica e contada como um mito.

A situacdo vivida pela pesquisadora entre os Karipuna mostra como nas escolas
indigenas os conhecimentos cientificos se associam com os conhecimentos indigenas,

criando até mesmo novos significados e explicacdes para a vida e 0 mundo em que
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vivem as comunidades. O caso da quase auséncia do uso da escrita nas praticas
protagonizadas pelos professores de Cultura nas escolas Xakriaba nos revela o quanto a
cultura escrita, vinculada aos modos de vida ocidental e ao pensamento cartesiano, néo
esta totalmente inserida nos modos de vida caracteristicos deste povo. Mas, também nos
diz do quanto ha experiéncias peculiares de contato com a escrita e a escola. Ha ainda
que se considerar a histéria muito particular que os indios Xakriaba tém com a escola e
a partir dela a introducdo da escrita na TIX. Deste modo, cabe analisar as duas
dimens@es da linguagem presentes na cultura escolar Xakriaba: a oralidade e a escrita,
para assim compreender as dinamicas de circulacdo das histérias nas praticas que

envolvem os contadores de histdrias professores de Cultura.
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6. RESSONANCIAS

Buscar compreender a presenca dos contadores de historias na educacdo escolar
indigena Xakriaba foi para mim uma tarefa prazerosa e complexa. Naveguei pelos
conhecimentos acerca do reconhecimento como povo indigena Xakriaba e sua presenca
no territorio, sua organizacdo social, aspectos de sua cosmologia e processos proprios
de transmiss@o do conhecimento. Fui levada a entender a forma como ¢é interpretado o
contador de historias na “cultura” Xakriaba ¢ como a presenca deste “homem-
memoria”, e dos saberes que o circundam, como professor de Cultura na escola, produz
ressonancias na educacdo escolar indigena Xakriaba. Pude também construir leituras
sobre o dialogo entre a oralidade e a escrita nas praticas destes narradores professores e
tecer conclusdes que ressoam como a tradicdo oral, uma histdria que ndo se encerra.

O repertério dos contadores de histdrias Xakriabd é vasto e variado, nas
narrativas podemos perceber a composi¢do do universo cosmoldgico Xakriaba, bem
como sua cosmociéncia e cosmopolitica. A palavra de nossos contadores tem também a
influéncia de diferentes culturas e isso se deve, principalmente, aos processos de contato
e mistura, em que trocas diversas foram agenciadas. Sr. Valdemar Xakriab4 e Deda
Xakriaba tém uma participacdo ampla nas questdes politicas, educacionais, sociais e
culturais que envolvem seu povo, sdo liderancas e, além disso, possuem intenso contato
com os de fora’® e outros povos indigenas, pois estio sempre saindo de suas terras para
participacdo em lutas diversas. Na educacdo Xakriaba, a palavra destes sabios de duas
diferentes geragdes — Sr. Valdemar tem 70 anos de idade e Deda tem 36 anos de idade —
é semeada, cuidada e colhida, muitos procuram nossos narradores no intuito de aprender
com eles. Suas palavras fazem ressoar conhecimentos da cultura, dos costumes e das
tradicOes Xakriaba.

A oralidade, a ludicidade e a performance presentes no corpo e na construcao da
pessoa dos dois contadores de histdrias professores de Cultura que acompanhei sdo o
reflexo de muitos outros contadores de historias que fizeram e fazem parte da histéria
Xakriaba. A forga motriz da memoria é constitutiva dos saberes de homens e mulheres
que buscam ““viver o presente sem esquecer o passado”, utilizando uma expressao lema
para 0 povo Xariaba que precisou reinventar-se, buscando na memdria imaterial e

material de seus antepassados (re)afirmar sua indianidade. Nesta cultura acUstica, a

76 Este contato ndo é uma especificidade dos contadores de historias que acompanhei. Vimos que esta no
amago da histéria de mistura dos indios Xakriaba.
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palavra é dotada de grande importancia. Como um povo da palavra, os Xakriaba
mantém vivas muitas expressdes da tradigdo oral amparadas no corpo e na memaria, em
diversas vozes que se inscrevem na performance.

Vimos a tradicdo oral como uma arte da movéncia que produz em suas
performances ressonancias, ao ter as narrativas transmitidas por diferentes corpos,
tempos e lugares. Em uma cultura acustica, teremos sempre entrecruzamentos de vozes
dos quais afloram a criatividade da performance e o dialogismo, pois as polifonias
passam pelas pessoas que constituem a coletividade, o que faz com que em um discurso
sejam acomodados outros discursos. Afinal, a memdria que se transmite é a todo
momento impulsionada por deslocamentos e transformacdes.

Estas reflexdes permitiram compreender os contadores de histérias professores
de cultura também como um espelho para os indios Xakriaba, pois estdo profundamente
envolvidos com diversos aspectos de sua cultura. O intenso movimento de Sr. Valdemar
e Deda dentro e fora do territério, as constantes visitas para conversas em busca de
novos conhecimentos que recebem em suas casas e suas praticas como professores de
Cultura nos dizem de suas posi¢cdes como liderancas, mas, principalmente, revelam o
lugar de conhecedores, sabios e mestres que ocupam no grupo Xakriaba. S&o guardides,
repositores e multiplicadores da ciéncia, da crenca e da sabedoria, seus conhecimentos
compartilhados nas aulas de Cultura, nas Noites Culturais, em reunides das Associagdes
Indigenas, em encontros como no | Encontro da Juventude Indigena Xakriaba no ano de
2017.

Nas vivéncias junto aos contadores de histdrias e depois nas anélises de suas
narrativas foi possivel compreender como se articulam a oralidade e a escrita nos
processos de aprendizagem e de circulacdo do conhecimento e dos saberes passados de
geracdo em geracdo. Os Xakriaba compreendem muito bem a forca da confabulagéo
entre a oralidade e a escrita. A forma complementar como se utilizam da oralidade e da
escrita, e esta Ultima como instrumento de luta e de possibilidades de construcdo de
dialogos resistentes com a sociedade nacional, nos diz também como a escola para 0s
Xakriaba é um lugar de reinvengao onde circulam a cultura e a “cultura”.

Nas aulas que observei dos contadores de histérias professores de Cultura, o
ensinamento estd ligado a vida nas aldeias, com forte presenca da corporalidade, a
experiéncia fica profundamente gravada no corpo e na memoria. Vemos que,
diferentemente da forma como os conhecimentos circulam na nossa escola ocidental, os

conhecimentos indigenas ndo sdo disciplinares ou compartimentados. A escola, que
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chega como uma férma pronta para os Xakriaba, vai ganhando ao longo dos anos seus
moldes proprios, principalmente pela atuagdo dos “professores de Cultura”, nesta
pesquisa também contadores de historias. As aulas de Cultura sdo praticas vivenciadas
por todos, assim como a “cultura”. As situacOes de aprendizagem acontecem com
pessoas de diferentes idades, quando cada uma participa e aprende a seu modo. As
praticas das aulas de Cultura sdo para os Xakriaba instrumentos de empoderamento para
sua autonomia, tendo como base o fortalecimento da identidade e da cultura indigena.

Vimos ainda que para os indios Xakriaba a luta ndo se finda. A conquista dos
direitos a educacdo, cultura, terra, enfim, o direito a uma vida em conformidade com
seus modos préprios de producdo e transmissdo do conhecimento é, como diz Sr.
Valdemar, “para quem ‘inda num chegd nessa terra”. Tendo a educacdo como
ferramenta de luta e como espacgo de fronteira, permitindo o dialogo intercultural, foi
possivel vivenciar nesta pesquisa momentos em que jovens indigenas se encontram
intensamente envolvidos nos saberes e fazeres de seu povo, buscando nos
conhecimentos tradicionais e na sabedoria dos anciGes Xakriabd a afirmacdo de sua
identidade.

E importante ressaltar o significativo momento de organizacdo da juventude
indigena Xakriaba, com o objetivo de fortalecer as bases de dialogo e de luta, como
também fortalecer a populacdo Xakriaba em sua organizagdo politica e social, tendo na
cultura, tradicéo e costumes a sustentacdo. Rememorando as palavras de Sr. Valdemar:
“Educacdo ¢ a luta, Toré ¢ a sustentagdo”. O protagonismo da juventude Xakriabd em
todos os ambitos e assuntos de seu povo é também um reflexo da configuracdo da
educacdo e da escola no territério. Constituida principalmente pelos processos de
transmissdo onde a “cultura” ¢ exaltada e valorizada, a escola Xakriaba nédo se olvidou
de ser um instrumento importante para os indios nas lutas pelo reconhecimento.
Observamos a escrita, as praticas de letramento desde os primoérdios da instrucdo
escolar na TIX como ferramenta de luta.

A cultura acustica Xakriaba ressoa na voz de seus conhecedores, nela coabitam a
cultura, a tradicdo e os costumes Xakriabd. Os contadores de histdrias sdo o0s
conhecedores que fazem circular as narrativas historicas e identitarias, numa palavra
que tem sabedoria, ludicidade e poder. Sobre os professores de Cultura, Sr. Valdemar
nos disse: “o distino dele é sé conhecedd”. Sao conhecedores ao modo dos mestres de
nossa cultura popular, aquele que sabe e ensina, compartilha seu saber mantendo vivas a

memoria e a tradicdo de forma inventiva, fluida, consistente e resistente, como as aguas
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do rio Sdo Francisco, cujas margens em uma por¢do no municipio de Itacarambi
deverdo ser devolvidas aos Xakriabd. Ap6s compreender quem s&o estes dois sujeitos
no contexto Xakriaba, entendo que as categorias ‘“‘contadores de historias” e
“professores de Cultura” sdo sinénimas.

E que a forca dos encantados, da espiritualidade, da “cultura” e dos sabios
continuem presentes na escola Xakriabd, construindo uma educacéo viva e fortificada
na memoria, no saber-fazer e no ser Xakriaba.

Os escritos deste trabalho deixam também a reflexdo para nds educadores nao
indios. Que, a exemplo da forma como os indios Xakriaba (re)inventam sua escola, a
escola ndo indigena possa também agir em resposta a um projeto hegemdnico de
educacéo colonizada, subordinada ao colonialismo, instrumento de dominag&o com base
em técnicas e conhecimentos a servico da homogeinizacdo. O espaco de ensinar e
aprender na educacdo Xakriaba ndo presta servico a uma cultura Unica, de um unico
mundo, mas sim tece conhecimentos em conformidade com a “cultura” e a cultura,
construindo uma formacdo humana que os possibilita transitar e aprender com e nas

fronteiras.
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ANEXQOS

Anexo 1 — CD contendo audio dos cantos Xakriabd que abrem os capitulos da
dissertacao.

195



Anexo 2 — Mais ressonancias (Algumas historias contadas)

O valente que correu de la la

Patrocinio, ai ele foi pra ispera disse que num tinha medo de onga, ai o povo: “- M0¢o,
mais tem a onga cabocla!” “- Qual! Qual’¢ disgraca de onca cabocla eu tano co’ meu
facdo, minha ispingarda eu num tenho medo de disgraga ninhuma!” Chegd la subiu na
ispera a onga chegd, qu’ele viu ela desceu e saiu correno ela pegd ele teve co’ele na
mdo, deu uns tapa, ai ele largb o chapéu, capanga de municdo, ispingarda e correu.
Condo chegd na casa disse: “- Disgraga d’'uma onga pintada correu comigo, SO Se vesse

',’ (13

o tamanho!” “- E era on¢a mesmo?” “- Era moco, eu vi ela!” E a ispingarda as coisa
num vai panhd, chapéu?” “- V6 nada, num v6 de jeito ninhum! Entdo vao 14 mais eu!”
Al foi chegd la pegd o home 0i6: “- Mais isso € que é rapaiz, quem correu com ‘cé foi

um gamba, a o rastrim dele ai atras d’océ!

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

O conversadod

A onca caboca ela vingd com muita pessoa. Condo disobedicia. Um héme morava ali
bem aqui perto pra l& daquela escola, tinha um gado aqui, ai e’a cumegd pega. Ele disse:
“- Ah, eu v0 mata essa onga!” O povo: “- Mogo cuidado, pode sé a onca cabocla!” Ele
disse: “- Ah ¢ disgraga de onga cabocla! Eu pega ela eu impurro a bala nela!” Ai ela foi
la no curral del’ dent’ do curral na casa sangrd o garrote, bebeu o sangue e larg6 la. Ai
agora veio no oto dia ela tava distampano a casa, ai no oto dia ele fic6 com medo. O
povo disse: “- Moco, € onga caboca!” Agora p’cé livra dela tem que i 14 no Brejo d’onde
td Estevo Gome, fala pra ele. Ai ele foi chegd la fal, o Estevo Gome falava: “- N&o
nego, tem nada nao, € puque ‘cé disobedeceu ela. Mas de hoje em diante ela num vai
pegéa gado seu mais ndo. Ele converso co’ela ela deixo. Ele falava co’ela. O Estevo
Gomes? Conversava co’ela, se tivesse vechada com o cara ele tinha que i d’onte tava ele
ai ele ia falava co’ ela pra ela dexa. Cumé que ele fazia pra conversd com ela? Ele
conversava co’ ela no mato, ia 14 no mato cantava pr’ela falava co’ ela: “- Num mexe

co’ele ndo, ta com medo.” Ai ela deixava.
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Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

O fazendero Chico dos Santos

Ai um home aqui nas Traira fazendero era Chico dos Santos. Ai ele criava o gado aqui,
ela tava pegano os bizerro, ele disse que ia mata e reuniu um bucado de home, um
mucado de cachorro e veio. Chegd aqui perto n’um luga que chama Tiririca, os cachorro
garrd acuano, correro pra la. Chegd 14 tinha um téco os cachorro em roda, péga num
péga, e era um téco. Ai condo ele saiu do luga, saiu com frio e febre num melhoré mais

nunca até morré.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

A terra protegida

Tinha um home que quiria dividi essas terra aqui, se dividisse cada um pegava o
certificado de escritura e fazia empréstimo. Ponhava a terra involuta ia da renda. Ai foi
atras do ingenheiro, mode vim dividi, tinha um home nas Traira que chamava Jodo
Torres era muitcho amigo d’ele. Ele drumiu 14 condo evinha da viage, disse: “- E a terra
agora vai sé dividida, puque eu fui 14 num tal ingenheiro Patrocinio da Mota, ele s6 foi
panhé u’a corrente pa gente midi as terra. Nesses dia ele chega.” Ai drumiu 14 no otro
dia ele arrié um cavalo, chegb aqui no Riacho do Brejo era diserto num tinha casa. Foi
passano viu um tatu na bera da istrada, o tatu correu chegb na boca do buraco ficd
parado. Ele desceu do cavalo foi pra pega ele fundd, ai ele comec6 a sinti frio e febre,
num foi home mais nunca. Condo chegd na casa num miord vai € morreu. E o
Patrucinio da Mota foi panha corrente pra vim dividi a terra, foi num trat6, tratd6 tomb6
ferro entr6 assim, mat6. Entdo era s6 tema ia levando gente. Tema pra dividi a terra?
Sim, a terra aqui € s6 mexé co’ela...

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017
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O tiro que saiu pela culatra

O Juca Santo’ chegd aqui o Dijarma era os mais rico. Comprd essa terra quais tudo
cercod tudo. O Juca Santo’ ficé pobre, troxe a pulica ‘qui pra fazé ataque multaro ele,
ficd pobre. Fico o Djiarma vendeu até¢ o avido e Juca Santo’ morreu de acidente. Ai
Sapé pass6 pra Caribé o Caribé de 14 que mandava até aqui ai ele morreu de acidente
tamém. Entdo era s6 tema e sai morto. Gunga nos corrémo co’ ele, sumiu e num vorto
mais! E dos que temd ai até 0 mesmo indio que aliado com fazendero tudo levaro ferro.
O Agend era indio foi leva os cara na casa do finado Roso mata ele, chegd 1a tomd um
tiro do mermo cumpanhero. Ele entrd na casa do finado Rosa e disse: “- Aqui é a
Pulicia Federal!” Es penso que era gente que ia saino, sentd fogo na cara dele. Ele foi
fazé o mal o otro, no jornal saiu assim “O tiro do aliado com o possero saiu pela
culatra.” Qué dizé que foi atira pra 1a e saiu pra ca, ele morreu. O trém era complicado,
era ndo inda é. Essa demanda ‘qui ela demora mais nés ganha, s6 num ganha se nds

perdé a tradicdo.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

O bandéro e o toro

Aqui na Imbauba tinha um sinh6, hoje ele ja ta de idade ja e la no Sapé tinha um outro.
Ai és evinha de encontro um com otro, s6 eles dois sO. Luga distante e nessa estrada
fazia uma curva. De longe dava pra vé& os cumpanhero que evinha la de longe. Ai evinha
um poco atento, incontrd, né?, de longa distancia és viu o outro. Ai és penso entre eles
14, sozim: “- E, ele num me viu, eu vo aprontd uma com ele.” E o outro de 14 assim: “E,
eu ja sei que ele, nessa regido ele € desse jeitcho e ele ja anda atento, mas hoje eu quero,
eu vo mostra pra ele. Ele pensa que vai me ingand.” Ai veio quando incobriu na curva, ai
0 outro daqui da Imbauba iscutd, tava turrano que nem um téro. Ai evém s6 rompeno,
rompeno, falé assim: “- E, eu v6 mostra pra ele, eu acho qu’ele num me viu ndo. Af foi
l4 e pensd que ndo e ficO na béra da estrada assim, ai comeco turrano tamém, fic

turrano 14, sé que ele ficd parado e o outro evém, turra de 14, otro turra de ca. Foi e 0

198



outro evem, quando avistd assim o outro tava l& em forma de um bandéro, Tamandua!,
né?, incostava na areia no chdo assim e dava uma turrada de chegé istremecé. E o otro la
em forma dum téro. Foi o otro deu uma vorta assim, s6 enquanto ele rodé em volta
duma mata assim, uma moitinha mais baxa assim que dava pra incobri ele, ele foi 14 e
transformé em uma onca e veio. Ai condo veio o otro que tava em forma dum tamandua
bandéra ja embald na carrera, fald: “- Nao, agora num da pra mim ndo.” Afi correu,
correu, quando el’ diz que ja tava cansado o otro queria pega ele mesmo. Correu entrd
dent’ do mato e o otro correu atraiz, e o otro que era daqui da Imbatba correu mais poco
que ja tava mais de idade. Quando el’ viu que ja tava pega num pega. EI’ puld do lado
assim e transformo, né?, numa mesma pessoa, foi el’ tava com um canivete do lado
assim, ja andava com canivetim, ai tird o canivetim: “- \Vem oncga, vem onca, agora eu
quero te insind. Eu virei um tamandud, océ qué me cumé? Entdo agora c€ vem!” Ai o
otro puld 14 longe: “- Cé ¢ doido, faiz isso ndo mogo, ¢ ieu!” (risos) Foi bem assim. O
otro fal6 assim: “- Pois é, num falei que c€ incravava um dia?” Fal6é bem assim. Ai foi

la e guardd o canivetim e deu a mio de amigo. E vivo até hoje. E, e foi desse geitcho.

Contada por José de Araujo Souza, Deda. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

A festa no céu

Tem a historia do cuei. O cuiei foi... tinha a festa no céu. Ai o cuei convidé a rapasiada
pra i. O sapo falo: “-Eu tamém vO0!” Ai és ficaro tudo em duvida: “- Mas como é que
amigo sapo vai, pois se ele num tem asa? Tem jeito dele ir nao, sai no chio!” . A hora
que €és tava arrumano el’ entr6 dento da viola do urubu. Urubu era tocadé de viola, ai
urubu avoo e levo ele. Quando €s tao 1a na festa condo tudo 010, és ficaro tudo besta: “-
Mais como é que amigo sapo vem?” Tava 14 no meio. Ai a maritaca que é um passo
pequeno, cé ja ouviu falar, né?, era cunzinhera 1a. Foi da o café o sapo e disse: “- Amigo
sapo cé ta ‘qui? -TO! - Como ¢ que cé veio?” Ele disse: “- Quieta moga! Num descobre
pra ninguém! Eu vim dento da viola do urubu.” Ai no otro dia passd a festa o urubu
jog6 a viola debaxo do brago e avod, ele sumiu. Nisso 0 amigo sapo ja foi, torné agasaia
e évem. Condo chegd numa hora o urubu disse: “- Diacho essa viola ta pesano!” Diz

qu’ele comeu muito 14. Cé vai vé o fim da historia. Diz qu’ele comeu bastante, ai tava
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pesado. O urubu: “- Diabo qu’essa viola ta pesano!” Que vai o01d ta ele 1a. Urubu disse:
“- Ah amigo sapo ¢ assim é que cé vem ne festa? Inda queré toméa a namorada dos otro?

'79

Espera ‘inda que eu lhe do o seu!” Viro a viola pra baxo e solto ele. Ai diz qu’ele tinha
cumido muito arroz na festa, ele veio de 14, condo abriu os brago disse: “-Arreda pau,
arreda pedra sendo eu te racho!” Pras pedra e os pau sai da frente pra vé se ele iscapava.
Cond’ele bateu na pedra, PARTIU. Ai ispirrd arroz pra todo lado. Dizeno o povo que
arroz nasceu na terra pro mod’isso. O arroiz que ele comeu 14 condo ele bateu na pedra

isparramo e nasceu. Se nois come arroz por conta disso. Ai foi como ele foi na festa do

céu.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriab4, junho 2017

O cuei e as labutas da onca

Que os animal era gente, falava. Antes da gente és falava, és tinha contato um com otro,
eles era gente. Pruque o tamandua grande era padre, fazia casamento e aquele miudim
mais piqueno era sancristdo, ajudava o padre. Eles falava naquele tempo. E o cuei toda
vida foi isperto. E a onca preseguiu ele a vida toda e ele iludiu ela. Puque uma veiz o
cuei tava namorano com a fia da raposa e a onca tomém tava. Cada um que chegava la

3

contava fuxico disfazia do outo. A onga chegava 14 falava: “- Ah, amiga raposa ‘cé ¢é

"’

besta, vai casa sua fia co’ amigo cuei? Amigo cuei num vale nada!” Ai o cuei chegava

<

la falava tamém: “- Amiga onga, num vale nada!” Condo foi um dia o cuei fald pra
raposa: “- O amiga raposa, amiga onca eu fald pr’océ qu’ela num vale nada, ela é cavalo
deu anda montado nas festa. A onga chegd, a raposa: “- Eta amiga onga casamento num
vai sai ndo, que amigo cuei fal6 que océ num vale nada, é cavalo dele andad montado na
festa!” A onca ficd braba. Disse: Pois dia de sabado faiz um forr6 aqui qu’eu vo trazé
ele. Se ele ndo aprova isso eu vO sangra ele e bebé o sangue aqui procés tudo vé. Foi
quando chegd 14 no cuei o cuei ‘doeceu: “- Eita, amiga ong¢a, amiga raposa num é muié
pa prova isso! Eu s6 num v6 puque t6 doente, mais se ndo eu ia, mais tem uma coisa, se

"9

‘c€ me leva nas costa eu v6!” A onga feitcho u’a bestona num malicio nada, ela disse:
- Antdo eu levo ‘migo cuei!” Jogo ele nas costa ele anddé um poquim arrumd no chao: “-

Eita amiga onga, eu num guento ndo. Pr’eu i s6 se arrumasse um trenzim pra p6 de riba
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pra firmava mais.” Ela fic6 oiano: “- Entdo pde amigo cuei!” Botd a sela, chegd adiante
ele caiu, disse: “- Al ai ai ai ai... eu num guento ndo! Parece se botasse um trenzim
assim na boca pr’eu i seguro, eu firmava mais!” A onga 016 nele: “- ‘C€ t4 com muito
chamégo amigo cuei! Entdo pde!” Boto a traia e rédia pr’ele segurd, ai cheg6 14 adiante
ele caiu: - Eeeta amiga onca, num da pa i! Botasse um trenzim assim no pé, firmava
mais!” J& mand6 po ispora. O derradero foi o chicote, ele caiu: “- Al ai ai ai ai, num
‘guento! Parece se botasse um trenzim assim no brago pra i dipindurado eu ‘guentava!”
Ela dexd pd, ai agora foi gemeno. Chegd perto da casa da raposa, ele pregd a ispora
nessa onca, meteu o chicote, chegd, deu um baque, a boca dela tudo cheia de sangue,
daquele jeito. Diz qu’ele: “- Eu falei, num falei amiga raposa, que amiga onga era
cavalo deu anda muntado nas festa?” Que a raposa bateu paia: “- Fald mesmo amigo
cuei, falo e garantiu, agora eu ‘creditei que ¢ verdade!” Marrd a onga e foi bem dangé e
a onca diz que desceu aquela coraiada em riba. Af ele saiu de madrugada, disse: “- A
hora que ‘cés v€ qu’eu t6 bem longe ‘cés sorta amiga onga!” Condo sortd e’a disse: “-
‘Cé me paga!” Diz condo foi cagd ele, achd a cama, foi isperda ele na cama, ele
percebeu, veio perto: “- Minha cama, 6 minha cama!” Ai ta queta: “- Ah, eu num vo ne
minha cama hoje ndo, qué todo dia eu chamo ela responde, hoje ela num qué acudi, é

u’a novidade!” A onga foi feitcho u’a besta: “- Ei!” Ele lasco na carréra, 14 ‘diante: “-

"’ 3 ',’

Fica ai bicha besta, eu nunca vi cama fald ndo!” Diz qu’ela disse: “- Eu pego ele
Discubriu ‘onde ele bebia agua foi ispera, fico 14, ele veio percebeu ela e vortd. Ai tird
mel de abeia lambusd tudo inrol6 nas foia, pregb aquele montéo de foia. A onca arribd a

13

cabeca: “- ‘C€ ndo viu amigo cuei pra 1 ndo amigo foiage?” Disse: “ Vi, tem ¢ dias
qu’eu ndo vejo amigo cuei.” Bebeu agua, a hora qu’ele saiu que chego 14 longe disse: “-
Fica ai bicha besta, amigo cuei s0 eu mesmo!” Todo jeitcho e’a perdia pra ele. Condo
foi um dia diz qu’ele... Ela pegd ele drumino embaxo dum pau torto, disse: “- Ah
bichinha, que hoje ‘c€ vai me pagd!” Ele disse: “- ‘C€ quem sabe, ‘cé me mata mais eu
td iscorano esse pau. Esse pau ta sigurano uma serra ali. Se disaba num fica um d’cés!”
A onga pensé que era mermo: “- Eu td aqui puque num achei quem sigurasse, agora cé
entra aqui dibaxo e iscora eu vo tira um gancho, que sendo ndés morre tudo!” A onga
entré dibaxo do pau torto ficd I& iscorano, botano forca. Ele saiu pra tird o gancho e
num vortd mais. E’a fico tréis dia condo disingand disse que ainda pul6 14 longe com

medo do pau cai.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriab4, junho 2017
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O cupim e o garrote

Meu avd Jerébmo durmia numa lapa, num lugd que chama Tiririca. Ai ele vinha cac4,
chegava ele ai matava caca, tratava, salgava e botava pra secad. Quando demorava os fio
vinha., sabia que el’ tava esperano vim panha el’ qu’el num guentava leva as caga qu’el
matava. Ai €s vinha el’ tava 14! EI’ cendia um fogo. Drumia 14 e nada mexia co’el. Ai
el’ tomém tinha muita sabedoria. Que ele uma veiz vird6 um cupim e otro home 14 do
Barrero chamado Paulino, conheceu qu’era el’ vir6 um garrote chegd e ja correu o
chifre no cupim. Ai el’ puld 14 fora: “- Ta doidcho!” Mas o otro sabia que era ele. Ai
condo deu um dia o otro vird um tdco. EI’ sabia q’ era ele, ele chego tird o facdo, disse:
“- Tird umas lasca aqui nesse toco pra ‘cendé um forgo!”” Quand’ el levo o facdo o otro

puld 14: “- Cé t4 doido Jerdmo?”

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

O pulo de um mil réis

O cuei tava cumeno a horta do Andre, ai armé um |4, ele caiu 14. Condo a raposa ia
passano, ele garr6 dand uns pulim no ar, falano assim: “- Cada pulo qu’eu d6 mil réis
qu’eu ganho. Ai a raposa par6 e falo: “- Amigo cuei 0 qué que cé ta fazeno ai balangano
pra la e pra ca?” Ele disse: “- E dona Girarda, eu aqui t6 ganhano muito dinhero! Cada
pulo que eu d6 um mil réis qu’eu ganho.” Ela fico assim: “- Eta amigo cuei cé pudia me
d&’i pr’eu ganha um dinhero, t6 pricisano dum pdco de dinhero, t6 na miséria, c€ pudia
me da.” EI’ disse: “- Tira isso daqui do meu pescogo e pde no seu.” Ai condo o dono da
horta vinha chama a muié, peg6 disse: “~- Ahhh, eu pensei que era 0 amigo cuei e é océ,
né? Pera ainda! Saiu tir6 umas vara e pegd a raposa deu um coro, sortd ela saiu correno
e o cuei tava longe. Intregd a surra qu’ele ia leva passo pr’ela. Ela apanho sem ela ta

cumeno nada.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017
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A minina interrada viva

Era uma veiz, tinha um moco, ele teve uma filha e a mae dessa minina tinha morrido,
ele fico vilvo. De repente ele trabalhano e conheceu uma muié também que tinha uma
otra filha e as filhas deles era da mesma idade e ela era mée soltera. Eles conversaro e se
entedero de i mora junto. Esse mocgo tinha muita pranta se chamava de chacara, eles
plantava algumas coisa ‘ssim era laranja, banana, muitas coisa. Tinha uns pé de figa que
0s péssaro gostava de comé, mais eles sempre protegia e ficava de olho. Chegb um dia
que eles viero mora junto, ai 0 mogo pricisd sai pra viaja pra trabaia fora. Ai quando ele
foi pra trabalha fora, ele dex6 a muié mais as duas mininas. Uma filha dele e uma filha
dela. Ai a muié passo a cria a filha dele e ele foi viaja. Quando ele viajé, um dia a muié
falo bem assim: “-Oia, sempre era ieu que ficava oiano esse pé de figo, pé de mamao,
laranja, aqueles que tinha aqui eu que ficava cuidano pros passaro ndo cumé. Agora
voce ja ta ficano mocinha, c€ qui vai d4 conta, seu pai ndo ta aqui.” Faldé pra minina
cuida. Toda veiz ela ia. Mais quando ela chegava I4, ela era piquena e ficava sozinha, ai
ela sentia sono. Até na hora de meio dia a muié levava o almoco pra ela Ia. Ai as veiz
tardava e ia dava aquele sono, cansava de fica oiano os passarim nos pé de planta. Ai
teve um dia que ela deitd na sombra, a muié chegd ela tava drumino. Ai muié foi chamd
ela, deu cumida pra ela e foi embora. Naquela época tinha umas pessoa assim que
conseguia algum recurso, eles pagava pra os outro trabalhda, pra cuida 14, né?, ja tinha
aquelas pessoa certa pra cuida. Ai diz que ela fal6 assim: “- Pois é, aquela minina ta
muito priguicosa, ta durmino direto, todo vez que a gente chega la na hora de meio dia
pa leva cumida pa ela ta durmino. Ela sé vai ficd mais isperta o dia qu’eu pega e manda
0s cumpanhero abri uma sepultura e interra ela viva.” Ai mand6 os minino fazé uma
sepultura e ela viu os minino, otras pessoa fazeno esse servico la, mais ela ndo percebeu
ndo o qué que era ndo. Puque a muié ndo explicd. Ai diz que ela ndo sabia o qué qui era,
né?, diz que completd na hora de meio dia a muié foi 14 a minina tava durmino, foi fala
com os companhero, diz que falo: “- Vamo interrd ela viva!” Pegd ¢ mand6 os
cumpanhero pega ela bem de leve pra que ela ndo acordasse, ponhé na sepultura, uma
funda mesmo que ela ndo conseguia sai. Os cumpanheiro foi e comegd a joga terra, jogo
terra, ela pelejé pra sai, quando ela assustd ja foi com terra na cara no rosto assim.
Interrd, né?, num pds ne caxdo nem nada. Tampd ela 1. Quando ela percebeu num

consiguiu sai mais, o luga era fundo tamém. Mesmo assim ela acordd, e é&s peg0 e diz
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que interrd ela viva. Mais quando interrd ela viva ai ela incantd, incantd puque ela deu
conta de levantd, ela ficd em pé. E foi jogano terra até imprensd ela, tamp6 todinha.
Ficd um tempdo. Quando o mogo chegd,diz que nesse tempo chuvia um bando, né?,
qu’ele fico seis méis 14 e veio, chego. Diz que as planta também limpd quando ele tava,
a chacara foi tomano tudo de pasto e de mato diz que 0 moco chegb assim, que era o pai
dela, chegd: “- Cadé minha filha?” Ai mulhé fal6 assim: “- T& nas casa das colega! Ele
saiu de casa em casa, procura essa filha, tava com muita saudade tava viajano tinha seis
méis que num tinha visto. Procur6 num ach6. Ninguém dava noticia. Os otros fal6, os
vizinho disse: “- E, de quando cé saiu nds ndo viu ela mais.” Ele preocupd, conversd
com a muié, diz que implicd com a muié quando a muié sentia aperriada tentava
disfar¢d de quarqué forma pra num dizé nada. Foi até que um dia o mogo fald assim: “-
E moco, os pé de chécara t& muito tampado de mato, vo da uma rocada.” Que feiz um
‘juntamento, fez um mutirdo que nessa época aqui trabaiava mais ne mutirdo. Areuniu o
povo pra fazé a limpéza, chegd 14 diz que féz a limpeza e a Ultima parte que eles foi
limpa I4 dibaxo dos pé de figo. Chegb dibaxo dos pé de figo tinha um pé de capim, mais
que cabe uma folha tava aquelas folha verde escura. Batero a foice la pra roca, diz que
iscutd um canto, espécie do capim cantd assim que nem uma pessoa. Cantd bem assim:

Nego do meu pai

ndo me corta meu cabelo

que a padrasta do meu pai

me interr6 pela figa da figuera

x06 canarinho x6 dia

x06 canarinho x6 dia
Af diz que és pard que saiu correno tudo, correu, quando chego 14 fal6: “-Seu mogo, seu
moc¢o, nos foi cortd a moitchera de capim ali, nois iscutd cantano 4, nois vei pra chama
oc€ pa ndis mostra que tava cantano 1a e nois num sabe o que ¢!” Diz que esse home
saiu correno ja, ja tava imaginano “serd que ¢ minha filha?”, s6 que ele pens6 que tava
cantano, mais ele acho que era a filha que tava ne algum luga mais proximo Ia, sé que
eles disse assim: “- N&o, t4 cantano é dibaixo do chdo perto dessa moitera de capim
aqui.” Af ele disse: “- Entdo bate com a foice pra vé!” Bateu a foice na toicera de capim

e tornd canta:
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Nego do meu pai
ndo me corta meu cabelo
que a padrasta do meu pai
me interrd pela figa da figuera
x06 canarinho x0 dia
x06 canarinho x6 dia
Ai ele conheceu as voiz, né?, que era a filha dele que tinha cantado. Ai foi pegd falo

3

assim: “- N&o, pode corta! Corta a moitera de capim e vamé cava!” Ai diz que rogo.
Cada veiz que ficava rocano ela cantava, cada veiz que batia ela cantava. Isper6é o tempo
todim, cada veiz que batia o inchadéo ela cantava. Batia o inchad&o tornava a canta:

Nego do meu pai

ndo me corta meu cabelo

que a padrasta do meu pai

me interr0 pela figa da figuera

x6 canarinho x6 dia

x06 canarinho x6 dia
Até chegb num certo ponto percebeu que tava perto. Aquela cépa de moitera que era de
capim foi mudano foi ficano ‘marela. Quando chegd perto discubriu, né?, que ela
incantd, foi interrada viva, incantd. O cabelo dela ficé na terra e fic6 moiado, né?, foi
moiano de suo e ficd bem Umida e tinha uns capim que nasceu por cima ai foi incanto
puque o cabelo dela incontré tamém com a cépa do capim ai subiu pra cima. Ai quand’
incantd ficd 14 ndo podia sai, mais também ela ndo morreu, ficd incantada todo tempo
durante seis méis. Ai quando o mogo que era o pai dela limp6 14 que incontrd qu’era ela
arranco ela. Quando 0id assim os cabélo dela chega tava amarelo e ingrossé o cabelo
por causa da cépa de capim, né?, diz que foi limpa todim ca¢6 uma ferramenta la rapd o
cabelo dela na cabeca pra podé limpa, que tinha incantado ja. Ai foi pegb feiz uma
limpeza com ela e depois que perguntd ela. “~-Minha fia o qué qui ‘cé qué que faiz com
essa muié?” “- Nao pai, nada ndo, quero que c€ faz nada com ela ndo.” Diz que o pai

3

dela bem assim: “- E, pois é, eu ja sei o qué vo fazé com ela.” Ai foi disse pros
cumpanhero pega dois burro bem brabo la que era muito dificil até vé corda, era muito
dificil pega eles pra laca. Diz que pegb esses dois burro 14, botb eles tudo impareado
‘marrado num pé de pau la tentd incosta eles um com otro la, ajuntd um com otro e

mando ela monta, ela sem queré monta eles foi 14 “‘marrd uma corda na barriga do burro
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um do outro pra podé€ incostd um com outro, ai quando ‘marrd pediu ela pra monta.
Montd ela bem no meio entre um burro e otro e ‘marrd as perna dela assim dum lado ¢
do outro. O calcanh& dela diz que amarré imbaxo da barriga do burro. Ai foi tird essa
corda que tava amarrado os burro, né?,saiu puxano devaga até chegd numa mata que
tinha as arvore bem grande, sortd esses burro. Mando arréa, bateu nesses burro, p6cos
minuto esses burro afundaro na mata s6 que era uma mata fechada, com pocos minuto ja
tava dividino essa muié ai, os burro saiu assim és era tdo cismado és saiu pulano e
correno entrd dentro do mato ai diz que ja separ6 essa muié no meizim, teve um lado da
banda do corpo dela que saiu ainda co’ a cabeca, passa com as perna € o otro brago.
Esses burro saiu pulano até consigui soltd aquela parte do corpo dela que tava garrado

neles. Ai ‘cabd a historia.

Contada por José de Araujo Souza, Deda. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

A ciéncia e 0 home as palhas

Aqui tinha muitcha ciéncia, tinha um indio véi, ele evinha de MissBes l&4 no Jequitiba,
tinha uma laderinha era um carrerim, ele evinha de noite, ai sent6 um home num
barranco do camim, carrero, € botd as perna assim ‘travessada no camim. Ai o véio falo:
“- Mogo tira, sai da istrada qu’eu quero passa.” “- Tamém quero.” “- Sai da istrada

"’

qu’eu quero passa mogo, c€ num vai sai nao mogo, la vai eu!” Pego as perna desse trem,

tico dento do mato. Dizeno ele qu’era levim que nem palha. Condo jogd 14 ‘quela

paiona. Ai ele passé em cima disse: “- Vai pro inferno!” Era vizage, encanto.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriabg, junho 2017

O ronco da onga

A raposa iludiu a onga. A onga morreu e entrd num sumidé no chdo. E mandd recado
pra todos animais qu’ela tinha murrido. Fosse visitd. Todos que ia ela pegava e cumia.

Al veio a raposa, pegb 0i6 so tinha rasto que ia e num voltava, ela ficd berano. Dai a
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poco chegd um animal 14 ela preguntd: “- Disse que amiga onga morreu?” “- Morreu

99 ¢

sim!” “- Ela ja ronc6?” “- Nao. Antdo ela num morreu, pruque difunto quand’
morre ronca.” A onga foi feitcho uma besta roncd. A raposa puld 1a longe, difunto que

ronca eu longe dele!”

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

O jegue do cumpadre

Era cumpadre da muié e do héme. Ai ele foi passeé 14, chegd la diz que a cumadre era
muito bunita, ele chegd e num aché o cumpadre. Ele fal6: “- Cumadre cadé cumpadre?”
“- Ele viajo, logo hoje cumpadre vancé veio aqui e fulano viajo.” “- N&do cumadre, hoje
¢ que deu pr’eu vim.” “- Nao cumpadre nds pode ‘senta por ai.” Disse que ele ficd oiano
na cumadre assim e atent6 aquela conversa diferente pra cumadre, cumadre 016 pr’ele:
“- Mais cumpadre vancé tem essa corage? Tanto respeito qu’eu tenho ne vancé, vancé i
nessa liberdade comigo? A hora que fulano chega eu v fala pra ele!” Ele disse: “- Nao
v me imbora cumadre!” “- N#o, num vai de jeito ninhum! E s6 a hora qu’ele chega!”
Ai ele ficd, mais diz que o coracdo ja bateno, que a muié fald que ia conta pro marido. A
muié matd um frango, condo o cumpadre chegd: “- Eeee cumpadre, vancé veio ‘qui
hoje!” “- Vim cumpadre!” E ja sem gracinha e o coragdo bateno assim, ai o 6to disse: ““-
Nio cumpadre, logo hoje qu’eu sai vancé num me avisd, mais agora eu cheguei. O
muié, c€ matdé um frango ai pra almoga mais cumpadre?” “- Matei!” Foi na hora qu’ela
foi p6 na mesa, ele 1a sentado . Ai ela 0i6 pro marido: “- Sim fulano, tem um caso pra te
conta.” Ele disse: “- Nao cumadre, num pricisa dizé ndo! Eu falei pra vé se tinha um
jegdo Vvéio pelado 1a que num prestasse. Nao cumadre, num pricisa fala pra ele ndo! Eu
falei que dava dez conto naquele jegue eu d6 mermo! O dinhero ta ‘qui!” Com medo da
mui¢ conta pro marido, ai a muié sismo viu qu’le tava com medo e o home 016: “O que
¢ muié que ‘cé ia fala?” “- N&o era isso mermo, ele deu mermo, ele deu dez conto no
jegue.” “- Nao, eu falei pra a cumadre e d6, agora vamo pega o dinhero, pode fica
cumpadre.” Pagd o jegue e armogo e vasd, condo saiu la adiante ele 0i0 pra trais: “- Vai

‘,9

prus inferno que disgragca qu’eu quero com jegue!” Comprd sem queré com medo da
muié conta pro marido, ele compdr o jegéo e pago e largo la.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017
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O tempero da guela

O home foi arrancd mandioca na roca do otro.... Foi o otro foi ispera l4. Ele chego 14
precebeu ele. Ele vir6 um bode, entrd 14 e correu co’ ele. O home saiu correno, ele
‘rancd a mandioca dele. E o home transformava em bode. E Ele virava o qu’ele
quisesse. Aqui na terra indigena tinha esse homem? Tinha, ele morreu 14 no Peruagu.
Chamava Leandro. No sapé ainda tem um filho dele, j& ouviu fala? O Chicdo era fio
dele. E, o Leandro u’a veiz, o finado Z¢ Caetano ganhd posse de delegado, segundo
delegado no Sapé. E ai ele num ‘guentava vé ele nem com cabo de cuié que ‘rumava
atraiz. Ai acertd que um dia Z¢ Caetano prendeu ele dento da venda del’, e prendeu: -
Cé ta imbaxo de orde, s6 vai sai quando cumpade Diogo chega.” Que era um cabo 14 de
Itacarambi. “- A hora que cumpade Didgo chega v6 manda da um banho nocé. Cé vai
baté?” Ai o Liandro fico ali. Ai co’ inducagdao pra num cuspi denda venda, foi 14 fora
cuspiu, vortd e infié a mao no bolso: “- Ai Catido, bate um quarto de pinga ai pra mim!”
Ele era 0 dono da venda, co’ interesse no dinhero pds. Ele bebeu, temperod a guela, feiz
que ia cuspi 14 fora, s6 viu um bafo! Correro co’ ele nem viro pra onde ele entrd. Dai a
poco o Diogo cheg6. Parece que ele ‘divinhd. Antes do home chegd ele deu o gole de
ingana. Bebeu a pinga e num pagé e correu! Ele tirava sarro desse homem: “- E Caetano
cé€ prendeu Leandro! Cé€ mand6 Diogo baté nele!” “- Disgracado correu ‘inda num pago
nada!” Dessa vez ele num vir6é bode ndo. Vir6 ndo. Otra veiz ele queria bebé, foi numa
venda I4 notro lado: “- E Seu Herculano, cé é obrigado a vendé um garrafa de pinga pra
mim.” “- Pra qué? Eu vendo coisa de cumé, mais pinga ndo. Fiado ndo!” “- Eitcha
moco, cé num sabe nada. A cobra pegd Raimundo meu irmdo. T4 quase morto. Ai eu
queria a pinga pra da um remédio I, que o remédio na pinga corre o corpo logo e sai no

sud o veneno.” E a muié: “- Entdo ai num tem jeito.” Vendeu. E o irmao num tinha ¢

nada. E proque qu’ ele queria bebé. Bichim era atoa.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriabd, junho 2017

O rato magro

O rato incontrd uma ra que ia viajano tamém, disse: “- Como cé vai viajano, nés vai

viaja junto.” Condo ‘noiteceu eles foro drumi na beira do rio, de noite chegd u’a cobra e
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quiria pega és dois és saiu correno e largd a bagage, saiu correno. Condo incontrd la
‘diante o rato foi e fal6 pra ra, disse: “- Que viaje horrivel, nunca mais eu pensarei viaja!
E mi6 océ i pra seu rio e eu vo pra dispensa.” Ai o rato tomém diz que teve u’a coisa,
incontré um ratin no mato magrin, o bicho tava passano fome, ele disse: “- Mais mo¢o o
que é que ‘cé tem que ta magro assim?” “- Ah moco, eu passo fome, num ¢é todo dia
qu’eu acho de cumé nao!” “- Ah, mais ‘cé ¢ um besta! Eu t6 morano numa casa ali,
mais ¢ uma fartura, queijo, tudo quant’ ¢ trem, 6 com’¢ qu’ eu td6 gordo!” Diz que o
ratdo tava bem gordo, robano na dispensa. “- Vao pra 1a bobo, fica passano fome nao!”
Al ele ‘companho o oto. Cond’ chegd 14, o rato magro num tinha custume, fico veiaco
sem queré entra. O rato gordo era ‘custumado timborcd pra se amostrd. Condo ele
timborcd tinha um gato isperano e pegd ele. Quand’ pego ele qu’ele chid, o ratin magro
vir0 pra traiz da carrera 14 adiante 0i0 pra traiz, disse: “-Mais vale um magro no mato de
qué um gordo no rabo do gato!” Saiu fora. Fico incantado.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriab, junho 2017

O rapaiz da boca grande

O cuei chamo6 o sapo pa i numa festa. Disse que: “- Dia de sabado vamo num forr6 ali
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cumpadre?” Ai o cumpadre: “- Vamo cumpadre. Tem muitchas muié?” Disse: “- |
cumpadre, tem muié dimais! Agora s6 tem uma coisa, que as muié 1a falé6 pra mim que
num gosta rapaiz da boca grande!” Ai condo fal6 assim ele disse: “- liii cumpadre entéo
eu num vo 14 ndo!” Ele mesmo discunfid que a boquinha dele era pequena, condo falo

em boca grande ele disse que num ia la néo.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriabg, junho 2017
O ‘ssubio finim de Ia 14"’
Ela faiz todo tipo, ela é incantada. Ela vira passarim, vira toco, vira cupim, vira um

gambda, um bichim miudim, vira bicho bem grande, vira gente. De veiz enquando ela

passa ai subiano. E, tem veiz que ela passa ai asubeia. [...] Ela passa assubeia tarde

77 Esta historia foi contada por Sr. Valdemar acompanhado de sua esposa Dona Célia e seu filho Tico.
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depois que agente deita. O assubio dela num tem quem imita ndo, puque &€ bem finim.
Ela s6 subeia, por inxemplo, se vim pessoa de 14 pra ca e a gente num sabe, ela subeia
avisano que ta vino visita. Quando é pra pessoa daqui viaja tamém ela assubia, ela passa
na noite se fo viaja que nem amanha de noite ela passa pra avisa e condo ta la € pra sai
de Ia ela subeia aqui. Quando eu tava la em Montes Claros mais mae ela assobid la
pertin da casa do indio, de noite, e ninguém iscutd sé eu que vi mais ninguém iscutd. E
se vim coisa tameém contra ndis, ela avisa, subeia, ai a gente ja sabe. Ou nuticia boa pro
lado nosso ou nuticia que num presta, ela vem. Se tivé demanda ai com terra ela passa
assubeia. Uma veiz na retomada nas Caraiba ela foi |a bateu nos cachorro. Pegb os
cachorro, deu um pau! Ficaro tudo com medo, pensaro que era ‘gente que tava chegano
e num era. Ela que tava la. Se océ fala coisa com ela que cé vai fazé corqué coisa com
ela, ela pega ¢ océ, senta de riba, pega océ d4 umas n’ocd. Um home véio que morava
aqui do lado da iscola que nés vamo amanhd, o home era criadé de gado aqui, tinha
poca gente, ai cumego a pega o gado dele, ele falo: “- E, tem um diabo duma onca
acabano co’meu gado!” Ai o povo: “- Moco, cé toma cuidado que pode sé a Onca
Cabocla!” Ele disse: “- Colé disgraca de Onga Caboca mogo? Se fo ela eu meto o facdo
nela impurro uma bala nela, boto ela pros inferno!” Ai, pois ela foi prisiguino o gado
dele, el’ prendeu no curral ela foi e sangrdé o marrud e bebeu o sangue e larg6 1a. Ai ele
pegd a zud quando € um dia ela tava destampano a carne. No otro dia foi priciso ele i
ond’tava o Estevo Gome’ que ¢ esse qu’eu falei. O Estevo Gome’ conversava co’ ela.
Fald co’ ela que dexasse, mexesse ndo, ai paro. E... se ficd zuanoo acaba o gado, agora

se queta ela respeita, num mexe nao.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

O buraco da bala

O home ia pa ispera todo dia, chegava 14 o catinguero num saia. Ele disse: “- Quem sabe
se num é po mode da ropa. Ai ele tir6 a ropa botd num gaio de pau subiu la assim em
riba. Dai a pbco por aza evém o catinguero. Ele ficd oiano alegre, disse: “- Hoje ele
veio, era a ropa mesmo.” E atird nesse catinguero ele caiu. Desceu, pid ele, jogd esse

catinguero e se mandod. Ele passava berano o quintal do vizin aonde a mui¢ era cumad’
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dele, ai quando a muié viu ele nu, sem rdpa, com esse viado nas costa, a muié: “- Mais
meu cumpadre que horrd ¢é esse?” Ele disse: “- Nao cumade, foi pa, caiu!” “- Ndo meu
cumpade que horrd ¢ esse?” Ele disse: “- N&o cumade, eu num td falano que foi pa,
caiu? Vancé qué vé o buraco da bala?” Bot6 o viado no chéo e foi caca onde o tiro pegd
pa mostra. Qu’ele 010 que tava nu, ele saiu dent’ da capuéra e nem quis... Ele largd a
ropa no mato e num viu, foi vé € nessa hora qu’ele sentd pa oid o buraco da bala. Ele

largd o viado e sumiu no mundo.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

A oncga e Deus

A onca pra ela, ela ndo conhecia o0 home, ai um dia diz que amanheceu nervosa, morava
numa caverna mais a mae. Amanheceu nervosa boté a boca no chéo e falé6 pra mae,
turrano: “- E minha mie, é Deus e eu!” A miée: “- N0 minha fia, né Deus e océ ndo, é
Deus e 0 home. Bicho home ¢é mais de que océ!” Ai diz que e’a: “- Nao minha mae, ndo
minha mae, é Deus e eu! Eu nunca vi esse tal desse bicho home, num conhego!” “- Pois
tem minha fia, ele é mais de que océ, o bicho home.” “- Pois entdo, se € que tem ele, eu
vO sai a disabrigo eu tenho que incontrd esse bicho home.” Saiu. Adiante ela incontrd
um cavalo, ela ja rupi6 tudo foi chegano nele: “- Me diga uma coisa, océ que é o bicho
home? Ele disse: “- N&o, s6 um cavalo. Mais cé pode viaja ai que cé pode incontra o

3

bicho home.” Ai e’a rompeu incontrd um boi, ela tornd rupia. Disse: “- Me diga u’a
coisa, ¢ océ que ¢ o bicho home?” Ele disse: “- N&o, eu s6 um boi. Mais o bicho home
‘cé pode incontré ele, num vai demora.” E’a rompeu. L4 ‘diante ela viu uma muié com a
troxa, e€’a rupid toda: “- Me diga uma coisa, € océ€ que ¢ o bicho home?” A muié: “-
Nao, mui€, mais o bicho home t4 vino ai!” Chegd adiante evém um minino, €’a rupio: “-
Me diga uma coisa, € océ mesmo que € o bicho home?”” O minino: “- N&o, por inquanto
g ) q
‘inda s0 minino, pra 14 eu ev0, mais ‘inda num s6 um bicho home nio. Mais c€ rompe ai
. . C s s n o . .
que o bicho home evém por ai.” E’a rompeu. Um poco apontd um véio com a lazarina
nas costa e uns cachorrim ‘marrado. Foi chegano perto, arrupidé tudo: “- Me diga u’a
coisa, € océ€ que € o bicho home?” Ele disse: “- SO eu mesmo.” “- C€ ‘guenta uns tréis

turro meu no pé do 6vido?” Ele disse: “- Da seu turro ai pr’eu vé!” Ela botd a boca no
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chao, turrd, diz que as pedra sorta cumegd imbalanga, ai o veizin disse: “- Rasta pra la
uns tréis brago que agora eu v6 d4 meu turro.” Afastd, levd a lazarina nas custela,
quando o tiro fald, e’a tird um pulo ele sortd os cachorro e foi, € os cachorro saiu co’
ela. Ela chegd na toca s6 foi chegano e entrano: “- E minha mée, é Deus ¢ o home.” “
Nio minha fia, ‘cé num disse que é Deus e 0cé?” “ - N3o. E Deus e 0 home! Topei o tal
do bicho home, samid uma marimbondada ne mim e bot6 as murigoca atrais qu’eu acho

'97

que num Vo0 iscapa ndo, eu mesmo que to0 morreno!” E ai ela conheceu o bicho home. O

chumbo pra ela foi maribondo e os cachorro € a murigoca atraiz.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

A raposa falante

Tinha a raposa subia 14 no ninho. Ai ela cumia e ia imbora. N’ otro dia evém ela. Joga
oto fiim ai pra mim sendo eu subo ai como océs tudo. Ai um dia o caburé chegb la e viu.
A hora qu’ela saiu, falo: “- Larga de cé besta amiga Marica! Amiga raposa que dia
qu’ela vai subi ai nesse nim seu. E’a ta ¢ lhe inganano qu’ela come seus fi todo, cé joga
¢ puque qué, e’a num sobe ai ndo!” Ai n’otro dia e’a cheg6: “- Joga um fiim ai pra mim
sendo eu subo 14 e como océs tudo!” Disse: “- Num v joga ndo! De jeito cé ‘caba co’
eles, ‘cé num pode subi aqui nunca!” Ela fic6 assim pensano: “- E quem te insin0 isso?”
Ela disse: “- Nao sei.” “- Eu ja sei, quem insind, foi o0 amigo caburé! Ele vai me paga!
Eu v6 pega ele 14 no banhero!” Ai o caburé tava banhano, e’a chegd e pegd ele, disse: “-
Cé feiz aquilo, agora eu vo6 cumé océ.” Ele disse: “- Cé quem sabe, cé come um caburé
moiado, se océ cumé amanha cé€ amanhece c€ morre.” Ai ela oiava nele, pensava cume e
ficava com medo de cumé e morré. Ai tinha duas muié ali lavano ropa, caburé disse: “-
Se ‘cé cumé ieu e num morré, tem duas muié ali lavano ropa, cé€ passa comigo na boca
ai a hora que uma vé ela vai dizé: “- O fulana, a raposa co’ caburé na boca!” Ai sé diga
assim: “- E de sua conta?” Ai cé pode cumé que num tem nada.” Ai e’a rapd pra la. E
ele foi inxugano, na viage’ ele inxugd, ele chegd 14 foi passano, a mui¢ olho assim: “-
Ah fulana, a raposa com caburé na boca!” Ela 0i6 pa muié: “- E de sua conta?” Ele ja
tava inxuto pegb o voo foi imbora, dobrd ela e saiu vazado!

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017
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A mentira que se (des)conta com mentira

Al tinha um véio no Sumaré, ma’esse véio era cheio de historia, era Antonio de Alpire,
e ai ele conto a histéria duma galinha que dava risada. Diz que foi na Barra do Sumaré.
El’ ia passano diz que tinha uma galinha d’agua diz que a galinha dava cada gaitada
qu’ele num sabe de qué qu’ele tava rino. Ai tem otra historia dele diz€ que uma galinha
botd uma cabaca. A galinha boté uma cabaca? Sim. Todo mundo deu risada, ai esse
viré historia por isso. Puque ele tinha um fio aqui, era particula. Ai ele tinha 6to lae o

3

oto era sem vergonha, tava na vista dele fald: “- O pai, diz que esse Z¢é ‘qui ¢ irmdo
n0sso, diz que ¢ fi do sinhd, é mesmo?” Ele 0id assim e disse: “~ E eu num sei de nada,
sO sei diz€ que o mundo ta pa ‘cabd, que 6to dia 14 em casa uma galinha botd6 uma
cabaga. Ai deu pra gente saca qu’ele quis dizé. Que mais dificil ¢ a galinha bota uma
cabaca, mais pro cara cé fio dele num era dificil ndo. Que nem a 6ta histéria do cara
dizé, conta a mintira e desconta a mintira. O mesmo contado dismancha. E uma historia
de mintira e dipois o mesmo contadd dismancha. E... fala ‘ssim:

Eu tinha uma vizinha

Fui na roca dela

Robei um pé de mandioca

Deu cem quarta de farinha

Eu ranquei uma raposa

Dento do papo d’uma galinha

Quem quisé ‘credita, ‘credita

Quem num quiseé, a cabeca é da madrinha

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriabg, junho 2017

O riso do macaco

O macaco tava cumeno a roca do home, o mi, caiu 14 e tava fazeno u’a bagacera. Ai o

(3

home pegd um cavalo véio, fald: “- Macaco océ td ‘cabano co’ minha roca!” Af o
cavalo foi fald com pra ele: “-O, eu ja t6 véio e num td guentano mais! Sé océ num pd

carga ne mim mais eu v da geito nos macaco!” Ele disse: “- Entdo vai.” Ai o cavalo
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chegb 14 no meio da roga, deitch6 e ficd falano que tava morto. Os macaco chegd e
cond’ viu falo: “- O mogo, cumé qui ndis faiz agora a peste desse cavalo morrreu aqui,

3

isso vai fedé demais! Viao arrasta ele!” Os otro animd: “- Vamo.” E foi tird cipd
‘marrava no cavalo, ‘marrava na cintura, ixprementava. Condo ‘marr6 e ixpremento os
cip6 tava tudo bem ‘marrado, eles arrancd co’ esse cavalo. Cavalo levantd e saiu
correno co’ esses macaco, eles marrado, arrumava ne pau, um rancava o braco, otro
‘rancava a perna, otros murria, torava o ispinhaco e o cavalo correno. Derradero fico
um, fic6 um sozim vivo, mais caxingano vortd saiu andano nos difunto q’ tinha
morrido. Ele chegd & adiante tinha um co’ a barriguinha pa riba os dente sequim. EI’
disse: “- O amigo, o causo ¢ de chord ‘cé inda ta é rino!” Disse que o que tava morto
com os dente seco tava era rino dos otro. SO iscapd um sozim, o cavalo matd és tudim.
Esse que iscap6 foi caxingano ai ele viu o otro com o dente de fora morto el’ disse: “-

Causo ecra de chora, cle inda tava era rino!”

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriabg, junho 2017

A onc¢a ‘ninhada

E ai u’a veiz diz que o macaco tava na onga, a onga quiria pega ele. Ai ele garrd tirano
cip6. Garraro de cada um tirano cipo, a onga chegd: “- O amigo macaco, pra qué esse
cip6?” EI’ disse: “- C& num sabe nada amiga onca. Ai evém um vento que se n6s num
‘marra na esses bichim que nem n6s num fica um, o vento carrega tudo.” A onga fico
pensano: “- Eta amigo macaco, ‘cés pudia ‘marra eu pra mim!” “- Entdo chega aqui

depressa!”. E ninho ela, largd 14 ‘marrado. Larg6 14 marrado e foi imbora. Deix0 ela 14

sofreno, nem mixia. Marrada, que e’a quiria cume eles e el’s panho e ‘marro ela.
Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

A visita do Caipora

Es isperava muito, ai condo és ia inspera aparicia os incanto. Esse pai meu ai 6, foi larga

quando ja tava vem, mais era no mato direto. Ai aconteceu d’ele topa incruziada no

mato, ali aonde eles plantava u’a veiz teve uma quemada ele foi e incontr6 um bicho
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que nem um jegue la no meio da quemada, ai sumiu. Ele num viu el” mais s6 viu el’
caminhano ‘ssim e sumiu. Otra veiz ele atird numa cutia 14, e’a caiu. Condo ele desceu
e’a num tava. Ai otra veiz, ele atird num papagaio até cabd a munigao e ele num avuo.
Zabelé aqui tem, ele atird numa, quanto mais ele atirava, ele deu sete tiro nela, ela sé
fazia sacudi e inx4, num pegd um. Otra veiz eu tava mais ele cagano dento d’ um
rebanho de caititu, os cachorro feiz um baruio, ai deu uns istralhdo e um s’ubeio,
cachorro volté tudim. Ai era caipora que tava no meio. Que o caipora o dia que ele t&

vizitano niguém mata.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

O estreldo

Tem a historia dum home que foi no mato, atir6 no caititu, catitu saiu atirado ele saiu
atraiz, chegd 14 adiante qu’ele 0i6, tinha um home, chingano, disse: - O se qué mata,
mata pa cumé, ma’ num fica imbicherano meus bicho pa ficd me dano trabaio ndo! So
fica atirano e imbichéra tudo pr’eu cuidd!” Af foi tocado. Ai o home ‘pariceu li, ching6
o0 home disse: “- O quando “cé quisé matd um me pede. Entdo vio 14 qu’eu v6 dé uns pr’
océs leva, mais ‘c€ num fica atirano pa imbichera ndo”. Ai o home foi mais ele e deu
uns p’ ele mata. Ele veio chegd conto pra otros. Ai j& foi mais os 6tro, chegd la deu
errado. Ele cheg6 14 no luga o home pego ele de facdo. Facdo disse q” era de céra de
abeia, bateu nele qu’ele levo, num deu nada pra ele, deu foi um coéro. Ai o otro tava
cacano, atird num caititu, caititu caiu, chegd um grandao co’ a istrelona, rogd ele
levantano foi tocano remanso e ele ja tinha matado um tatu na parte cedo, tatuzim ja
tava duro ele no mato com esse. Ele botd num pé d’um pau e subiu esse istreldo chegod
puxd o tatuzim: “- Simpilinsim, 6 Simpilinsim! Levanta, vdo ‘bora mogo! Qué que ta
fazeno ai?” Tatuzim que tava morto, levanté e cumpanhd ele, foi embora. Como é que
é? Um estreldo? Sim um istreldo que tava no meio um porcdo grande. Ah! Um porcao!
Sim. Era o chefe dos outro. Ai o que atirava ele fazia levanta e o tatuzim que tinha
matado desde cedo ele feiz levantd e cumpanhd ele. Cumé qu’ele falé co’ tatu? *-
Simpilinsim, 6 Simpilinsim qué que t4 fazeno ai? Levanta mogo, vao bora!” Ai ele falo:

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriab4, junho 2017
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Tudo que Vvé calado é melho

Ai o otro home tava no mato ai incontr6 um home montado, uma banda dum home
montado na porca. Tocano os otros bicho. Ele foi fal6 assim: “- Uai, mais que home é
esse uma banda s6?”. Ele foi ferrod um dos bicho, o ferrdo quebré. Disse: “-Ah! Meu
ferrdo quebrd, amanha eu vo 14 n’ cidade assim assim, ferrero fulano, manda fazé o
ferrdao!” O home conhecia o ferrero e a cidade, disse: “- Amanha eu vo fica 14, vo vé se
esse home chega la essa banda.” Fico 14, condo entrd o home disse: “- Bom dia!” “-
Bom dia!” “- Eu vim aqui pr’ mode ‘cé faz€ um ferrdo.” Ai era um home completo, no
mato era uma banda. L& na cidade chegb um home. Ai o ferrero tinha aquele negdcio
premero qu’ele num tinha forca elétrica, era um fole botava cald ‘mulecia o ferro ia
banano assim soprano até o ferro ficava mole e o home foi fazé o ferrdo. Ai o que tava
la isperano pediu pra puxa o fole garr6 puxa o fole dizeno: “- Banda sd, banda so, banda
s6, banda s6!” Af o que ele viu no mato tava compreto fico iscutano disse assim: “- O
mogo, c€ ¢ um besta, c& num sabe nem puxa um fole, me dai!” Cnd’ele pegd mudo: “-

"’

Tudo que vé calado ¢ mid, tudo que vé calado € mio!” Recramano ele qu’ele disse que
viu ele, disse que tudo que visse calado era melhd. Isso tudo é incanto? E incanto. Pode
sé caipora? E Caipora, Pai da Mata. Tem a mae da noite. A mie da noite s6 é do
tamanho d’uma cutia, mais se o cara vé, se ela vé a gente s6 pede frio e se a gente vé ela
ta sugeito morré qu’ ela cresce. Tudo tem no campo. A mée de Serra que é Mé&e do

Morro, tudo tem.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017
Oro
La no jequitiba tinha um galo que parecia e era valente de noite. Cantava e corria atras
do encanto. Encanto também. E 6ro. Sim nessa Serra ai condo vem da Missdo até hoje,

aparece uma luzona. Onde tem um marco grande,

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017
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Machadero

Ai tem um machadero, uma veiz nds criava umas vaca aqui e ai prendia e’as bem ai
onde eu limpei de fazé a casa, no curral. Ai eu levantei de noite ja ia um tocano as vaca,
os chucaio bateno ja aqui em riba. Eu levantei, eu disse: “-mas quem é esse gque sortd
essas vaca e evai tocano?” Chucaio 14 ia bateno acold e o cara tocano o gado. Levantei
ligero, corri no curral fui 0i4, cheguei ai as vaca tudo deitchada e o cara ia tocano com
os mesmo chucaio que carrega. Ai cond’ foi, esse machadero ele parece ai de veiz
inquando. Daqui nds tinha roca la em riba, ali imbaxo, daqui inxergava I4, foi um dia eu

vi gado dento d’ela 14, e daqui eu rapei pra 14 num tinha nada 14!

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

O véim do morro

E... esse pai meu foi tird Imbira péa fazé tapiti 1a imbaxo, condo ela ta 14, chegd um veim
miudim, com a barba branca. Chegd: “-Cé tem fumo ai?” Ele disse: “- Tem”. Ele
andava com imbornal, tird, deu ele. Ele vortd otra veiz pela serra. Vortd. Ai pai chegb
em casa: “-Minino, ma’ eu fico pdr intendé, onde ¢ que aquele véim foi dento daquele
morro, que ele pidiu fumo e vortd otra vez dent’o do morro. Serd se ele cunhece ai? Foi
0id num tinha rasto ninhum dele. Ota veiz ele evinha das Traira incontrd um véim, tinha
era sertdo, saino daqui até em casa, 14 nas Traira, sertdo. Topd o véio, ele disse: “-
Vancé num tem nada ai pa me da pa cumé nao?” Ele pegd a rapadura, tird um pedago,
deu ele. Ele disse: - O moco, ta com tréis dia que eu cumi u’a lagartixinha!” Fald pra

pai que tinha tréis dia qu’ ele tinha cumido u’a lagartixinha. Era gato! Cumé lagartixa!

At ele discubriu qu’ele era incanto. Ali era incanto.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017
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O sapo do fogo

O cuei vivia na lida co’ a onga. Condo foi um dia diz qu’ele correu dela entr6 num
buraco, no chio. Ai ela foi mandd. Condo ela vai oiano, evai o sapo passano: “- O qué
que t4 oiano ai amiga onca?” “- E amigo cuei que entrd aqui e eu quero pega ele. Agora
que’cé chego fica oiano aqui e eu vO caga a cavadéra de cava. Num déxa ele sai ndo! Se
ele sai océ vai vé!” Ele: “ - Nao! Eu num déxo nao!” O cuei vei perto da boca e fico
cumeno. O sapo: “- Qué que ta cumeno ai amigo cuei?” “- Cumeno aminduim qu’eu

99 ¢e

peguei 14 na festa.” “- Me da tamém?” “- Fecha bem a boca e arregala os 6i!” Toco

pimenta nos 0i do sapo. Ele fico la cavacano, ele saiu e saiu doido. Com p6co a onga
chega: “- Cadé ele?” “- Ele t4 ‘i.” Ela cavaco, condo deu no fim do buraco, disse: “-
Ah... amigo sapo, c€ deix0 o amigo cuei embora, c€ vai me paga!” Pego ele, ia jogd no
fogo, ele disse: “- Eta amiga onga, me joga no fogo mais num me joga n’agua!” Ai ela
pensd que n’agua ele murria, no fogo ele iscapava, puqué ele pediu. Qu’ela ia joga ele

"’

no fogo ia quema ele. “ - Me joga no fogo mais ndo me joga n’agua!” Ai ela virou pro
po¢do d’agua bem fundo escolheu bem fundo, ti¢cd ele. Condo ti¢d ele, ele abriu as
pernona: “E bicha besta! Aqui qu’eu queria panha! Eu s6 ¢ d’agua mesmo! (risos) Ela
perdeu tempo co’ele. Ai o cuei diz que foi nessa luitcha co’a onga e resultd cabano
co’ela. Diz que um dia ela pegd ele disse: “-0 amigdo, se 0cé ndo me maté eu vo da um
boi gordo procé cumé!” “-entdo sé traga mesmo, mais si océ€ ndo trazé€, eu te pego!” A
senhora esconde aqui dento desse buraco, a hora que eu vim, fica escondida porque o
boi ¢ muito real, si el’ te v€, num encosta ndo. Ai eu venho gritando, s€ fica quetinha
que eu vo trazé, na hora que passa aqui, océ péga! Ai a onca ficé dento do buraco. Ele
garr6 gritano como fosse gado, veio rolano uma pedrinha, quando ela ficd preparada pru
pulo, centd a pedra nela. Matd! Acab6 a preceguicdo. Disse que ele prerceguiu a vida

toda e nao conseguiu. Qu’el’ era mais sabido qu’ela, até hoje ele é sabido, porque deixa

pra dormi de dia, de noite ele ta.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017
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A justica do inferno

O home que mat6 o 6tro e correu da polica. Ai ele viajo correno, cond’ele chegd na béra
dum rio, do 6tro lado tava uma festona. Gritava assim: “- E fulando chéga juntano co’s
home aqui na mesa. Cumida e aquela baderna. EI’ fico dois dia: “-E t6 morto de fome!
Eu tenho que chegé naquela festa pra vé se eu cumo arguma coisa.” Foi ino até ele ach0
uma canoa velha, ele conseguiu. Ele entrd na cidade e foi selengano tudo. Diz cond’ele
rompia na porta, batia a porta: “- Evem o réu.” Condo ele chegd numa porta que tava
aberta era a casa do ferrero. Ele entrd. Cond’ele entrd, o ferrero 0id nele co’ a cara bem
feia. Ele diss: “-Num tem nada ai da gente cumé ndao?” Ai ele disse: “Tem ndo. Ai tem o
ispinhago d’um bode. Esse mesmo, se quisé eu te vendo.” Ele disse: “- Compro. T6é com
fome, tiro u’as carne nele e asso.” E ai as porta da cidade, cabo a festa, fechd tudo s
tinha ele, ai cond’ ele comprd o ispinhago do bode boté num saco saiu pra caca luga pra
assd, aquele ispinhaco foi derramano sangue, derramano, cheg6 14 adiante a trinchéra a
pulica, mao nele. “- Ah seu cara! E océ que t4 aqui né?” Pegd ele ai el’ foi fald assim: “-
Cé ta lembrano o qué que ‘cé fez?” E bateno. Ele disse: “- O meu pai do céu purque que
eu to ‘panhano?” “- Cé ainda procura pruqué? E aquel’ home que c€ mat6?” Ele disse:
“- Num matei ninguém ndo!” “Bota esse saco no chdo ai! Dispeja ele ai pr’ océ vé!”
Quando dispejo era o hdme qu’ele tinha matado. Ai ele fugiu da justica da terra e foi cai
na justica do inferno. O capeta que pegd ele. Ele foi paga a culpa no inferno, a festa era
no inferno, chegd la a pessoa que ele matd, ele compré como um ispinhago d’um bode e

era o home qu’ele tinha matado. A pulica pegd ele no inferno.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

A Mie D’agua e otros incanto

Um dia um home das Traira, ele inda é vivo ta morano em Manga, chegd 14 e deitchd
em riba daque’a pedra, ali era tudo fechado no pau, ele deitchd em riba das pedra e botd
a mao assim. Tava o cavalo ‘marrado. Com poco, o home tinha apelido de Sinhé mais
ele chamava é José de Assis, ai condo ele levo um susto, caiu no chdo: “-Sinh6?” Ele

arribd: “- Nao, aqui né Sinho ndo, ¢ José de Assis!” Ai montd no cavalo, saiu atiano ai
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nessa barrage pra ca pa Prata, eles criava gado ai. Ai ele foi acola onde tinha a nascente
chamava Mae D’agua, era um po¢do ninguém via o fim, chegava sé azul. Hoje secd e
aterr6 que ninguém via que é I&. Tem a pedrona assim la dentro é bem fundo. Ai esse
mesmo home chegb 14 tinha uma muié sentada na pedra, muié sem ropa, cabeldo, condo
ele chegd ela puld dent’o d’agua sumiu. Quem era? Mae d’agua. No Olho D’agudo, o
Estevo Gomes ia, tinha uma muié sentada no barranco do oio d’agua pintiano o cabelo.
Num tinha ropa ndo, ai e’a puld n’dgua, qu’ele chegd tinha um pente, ela isqueceu,
largd o pente. Ele peg6, inrol6 numas foia, botd num imbornal, chegd na casa qu’ele foi
mostra so tinha as foia. Vortd pra ela. Entdo €, € cheio de coisa. Quando és veio queré
demarca a terra, tem o oio d’agua de Jeromo que ¢ onde meu avd morava e tem Il
finado Venceslau c4 imbaxo perto da sede. E, hoje eles trata Imbadba, na cabicéra. Mas
de premero era oio d’agua de Jerdmo. Depois ele morreu, ficd oio d’agua de Pedro de
Jerdmo. Ai os ingenhero que tava quereno dividi as terra nossa, a Rural Mina, chegd la
imbaxo no pessoal do finado Venceslau que era um indio tomém bem puro, que nem
anda familha dele num andava, nem as fia nem ele, s6 se fosse nas casa, num fosse,
coisa mesmo ninguém via eles. Tinha as fia dele, num cumia carne de nada, s6 cumia
agua e sO, num cumia carne, gurdura assim de animal nada. Ai o ingenhero bot6 aparei
e veio uma luz 14 no olho d’4agua de Jerdmo num morro que tinha dos lado, do tamanho
d’uma roda de carro, rompeu mais, pos aparei, tava o tamanho da lua cheia, ai ele
rompeu, ai e’a foi ficano piquena, condo ele chego 1a perto que ele pos, tava desse
tamaim, ele chegd no luga pds e num viu mais nada. Era a mde d’dgua? E incanto que
tem, aonde nasce agua tem incanto. Toda nascente se num tem oro, tem diamante. Ai é
cheio de coisa. Ai tem aquela nascente no Barrero, ela é tréis, mas tem uma l& no
fechado, ninguém vai s6 de tardinha se banha 14, joga pedra, gunguna e pilota naque’s

pau o cara ja sai fora. Nascente hum hum.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriabg, junho 2017
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Livusia de Boi Torin

Sr. Marcilino do Riachim, era um véio muito ixperiente. Ele é vivo ainda?N&o morreu.
Ele era o portero do cimitério do Riachinho, que é o cimitério mais veio da Reserva é
ele. Si f6 cava cova l4, d4 ne dois ou tréis caxdao! Uma veiz el’ era o portero, era o
covero 14, ai ele ranco uma canelona grandona ai ele falé pra mim: “- O, essa canela
aqui € dum home que inxistia aqui um indio véio, morava na Barra, la em Itacarambi, na
Barra!” Disse: “- Esse véio morava la chamava Troncatdo, puque ele era 0 home maio
que tinha na Reserva, chamava Troncatdo e essa canela aqui é dele.” Af ele disse: “- O,
e o povo da Barra redondeza aqui tudo vinha interra ‘qui! Depois foi inventano outros
cimitério, mas o Riachim ¢ onde tem mais gente interrado.” E antes de Riachim,
interrava 0s que murria aqui em Missdes, carrega na rede, no ombro, sem caxdo, huma
rede e interra 14, num usava caxdo ndo, interrava no chdo puro. Ai aqui na Prata ali
‘diante daquela iscola és ia levano um e interrd ali puque num guentd carrega. Ai 0
home tinha o apelido de Boi Torin, ficd 14 o Boi Torin, até poco tempo tinha livusia la

depois agora parece que abriu fora.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

A livusia do carro de boi

E ali, aqui pra ca do Jiquitiba perto daquela praca, ali um home morava na Catinguinha
vinha de Missdes de noite, chegb ali pariceu um gritano ca na frente ele vortd passoé pas
Traira foi chegd bem cedo I& na Catinguinha, num passé ndo! E um home morreu o0 ano
passado, era um home bunito ele arrumo6 umas carga de algod&o nuns cavalo, condo ele
chegb ali perto da praca tava dano uns grito na frente, gritdo feio ele num rispondia. Diz
que as pisada paricia que era um carro de boi bateno. E Bra, Bra,! Um gritava grosso o
outro fino, ai um falava: “- Eu t6 é ca!” O mas esse home cald a boca e toco esses
animal, ele pens6 que era madugada e era meia noite.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

221



A livusia e oracgdo de Inocénco

Ota veiz evinha um véio |4 das Traira, chegd ali no Riachfo, num tinha ninguém
morano, um bicho deu a carrera nele, ele foi para ali da FUNAIA pra cima que ja tinha
morad6. Diz que o bicho correu atras dele, dano uns grito. E véio Inocéncio evinha de
Itacarambi mais um mucado. Es tocano um jégue e aquela sanfrada gritano e evinha um
bicho atras gritano e véio Inocéngo que era avo de Vicente, falo: “- Os minino para ai,
iscuta ai!” Iscutd evinha aquele grito mais feio atras, puque evinha perto, ele disse: “- O
para todo mundo ai!” Par6. Ai véio Inocéngo tinha a oracdo muitcho boa, fez u’a oragao
e silencd e saiu fora deles, passd deles gritano pra frente, diz que entrd no rumo do
Brijim de Eugéno pro lado das Varge Grande.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

Livusia de bode

Comigo mesmo ja ‘conteceu. Correu um bichim assim pra mim era um tatu, eu fiquei
iscutano, condo ele vortd na istrada, era um bode. E ai ele insistiu atrais de mim bateno
0s pé no chdo e gemeno. Condo chegd ca ‘diante, eu pensei, eu disse: “- Corré eu num
v corré, qu’eu num vo ‘guentd corré.” Ai condo cheg6 ali tinha um pé de quina eu virei
pra trais eu disse: “- O ‘qui agora, eu vo d4 um tiro n’océ, eu atiro n’océ, cé vai pru
meio do inferno!” Ai ele puld dento do mato e sumiu. Ai derrubaro a tocera de pau, hoje

ninguém viu fala. Cabé. Entdo é... as coisa € dificil.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

A livusia e o isperadd

Uma veiz pai tava isperano num luga que chama Camim Véio. Caminho do Riachim
que saia pra Catinguinha. Ai meia noite ele t4 em riba d’um pau evai uns sem chapéu no
carrero, ai chegd oi0 pa ele: “- Cé ta ai, né?” Ele disse: “-T6!” Ai cortd no rumo do
Riachim. Ai 6ta veiz um home do Riachim era isperadd, maté um viado, ‘pid, carregd

ele, sujo6 tudo de sangue, ai condo ele botb ele no chéo e tira a camisa que tava incheno
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de sangue, ele ‘rupid e cume¢d meché levantd piado e ele saiu co’ ele e ele foi
aumentano a carrera e ele viu ele desceno. Carregb ele e depois num cumeu ele.

Levantd e foi embora.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

Algumas historias de Estevo Gomes

O Estevo Gome tinha uma tradi¢do tdo forte, que um dia o cara queria briga co’ele, o
cara era forte!, e ai ele j& tava sambano no ar. Disse assim: “- Sorta o bichim!” O povo
entrano po meio: “- Dexa disso!” Ele disse: “- Sorta 0 bichim, ta com vontade de vadia
pode vim, dexa el’ vim!” Ai condo num dexd brigd, o Estevo Gome pego a ispada botd
com o cabo no chdo a ponta pa riba, subiu de riba da ponta e fico em pé conversano
mais 0s cara. Essa ispada igual essa ‘qui? [pergunto apontando para uma espada
indigena de madeira enconstada na parede da casa de Sr. Valdemar] N&o! Era ispada
de ferro mermo! Ele ficd em pé em riba dela conversano mais os cara. Ai os cara disse
que se o 6tro fosse que ele matava ele s6 de canga perto, que ele era ligero dimais, diz
que ele ja tava sambano no ar. Era um indio forte. Ele curava, ‘divinhava. Ele pidiu um
minino uma muié, ai a muié num quis da, ai 0 minino morreu e a muié tava chorano. Ele
disse: “- Eu pidi o minino océ, cé num quis me da.” Ela disse: “- N&o, mais eu
queria...” Ele disse: “- Nao. Eu pidi el” océ pruque eu sabia da sentenca do minino.
Pruque, aquele minino chord na sua barriga e c€ num sabia, eu sabia. E por isso € qu’ele
morreu, puque cé quebrd o incanto dele. Se cé tivesse me dado ele, num ia acontecé,
mais cé inrold ele com pano de ropa de 6tras muié, dex6 muié sarta ele, por isso qu’ele
num vingd. Ai 6tra: O pai de Rudrigo era um home trabaiadd, novo, e o pai dele era
véio. Ai 0 Zé Antbnio, pai do finado Rudrigo morreu, ai o Dioniso que era pai do Zé
Antonio foi la onde tava o Estevo Gomes: “- Estevo vim aqui avisa océ, o Antbnio
morreu.” Ele disse: “- Mogo num diga isso! Entdo Zé Anténio morreu? Um home
trabaiado, rapaz novo. Morreu?” Ele disse: “- Morreu.” “-Ah... Ispera ai eu vo 14 mais
océ.” Chego 14 ele falo: “- Faz ¢ do um home desse novo, tanta forca, morré assim! O
Dioniso, vamo faz€ uma, acho que ¢ mid c€ i. Que c¢€ ja ta véio num ‘guenta mais, o Z¢
Antonio inda trabaia muito.” Passada hora o home garr6 mecheno, e viveu. Com cinco

dia o pai dele morreu. Troc6 a vida. O fi viveu, o pai morreu. Mais tamém o Zé Antdnio
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viveu que vird bolim. Sim foi ! De véio! Foi imborcano ficano um bolin. Foi incolheno?
Foi. Ai o povo falava, que ele aturé muitcho pruque ele tinha que vivé o tanto que ele

Vivé e mais a vida do pai, o tanto que ele vivé, qu’ele ia vivé as duas vida.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

Pé de garrafa

E tipo um home. Mas el’ é baxo e grosso. E é tampado vestido de cabelo, cabeldo, e nas
costa tem um pildo. Nas costa dele. E o pé del’, um € que nem esse aqui, o outro é desse
esse jeitcho aqui. Dois pé marrom desse tamanho o outro € assim. Um do tamanho da
boca da lanterna e otro do tamanho da boca da garafa. Sim, é e redondo assim. Ai o
tro é quem esse fim assim. Aqui tem ele. Mais o rasto aqui tem ele. La naquele pé de
pau preto. O minino falé que vé ele direto. Pois é. O bicho ‘pareceu pa Jodo de Jovina la
naque’a baxa de camim do Custodio. Jodo de Jovina quais morre de medo. Diz cond’ele
vir6 as costa as costa pr’ ele tinha uma rodona branca nas costa desse tamanho. Era o
pildo. Mais ele é incantado. Que aqui tem ele e a coisa s6 ja vi duas pessoa, Jodo de
Jovina e Valdema de Lia no Sumaré tréis tamém que ja viu. Valdema disse q’ tinha uma
roca & no Licuri na cabicera do Sumaré, ai de tardinha ele tava fazeno um terrero pa
ranca fejao no rancho na bera da cerca, diz q” ta veno aquel’ gimido. “- Hum!” E ele foi
assunta, tava aquele toco de home doidim pa passa na cerca, a cerca era contra, aquela
cerca ispinha de pexe que o povo fazia de primero. Diz que cagano luga de passa e pega
ele. Ele jogo6 inxada e saiu dent’ d’um mi’ verde so ficd o rogado. Puld a cerca cond’
chegd no Sumaré tava quais sem folego. Ai ele diss’n unca mais foi 1a de tarde,
trabaiava 14 so até mei’ dia. No otro dia qu’ele vai oia o rast’o era o pé de garrafa. Num
pegd ele pugue num passo a cerca. Mais quiria pegé ele. Ele pega os home? Pega. Mais
ele ¢ incantado que no mato ¢ difici’ vé ele. Diz qu’ele drome ¢ incostado assim ne
barra de serra 0’ antdo num pau. Pruque elediz que num tem junta ndo s’ele deitcha
num levanta ndo. Corpo dele ¢ intirigo. Jodo de Jovina diz qu’ele viu vistido de cabelo e
a cabeca era um paldo assim e dois 6ido no meio daquele cabecdo cumprindo. Pois €
nessa lapa aqui foi onde o home mord. O home mord, depois a onga rudi6 ai pega ele.
Ali tem aonde mataro uma onca. Mataro uma onga que pesd noventa e cinco quilo.

Gastd tréis dia ali incovada, com tréis dia ela tava com fome ela turré pra sai eles
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mataro ela, pes6 noventa e cinco quilo. Na hora qu’ela turrd, teve home que subiu dois,
tréis num pau so, pau de vidro aqueles de ispéto. Sim, condo foi na hora de descé num
pudia descé, pa subi €s subiu, pa descé... Teve home baeta cond’ela turr6 ai ele saiu

aqui correno desceu nas Traira! So do turro.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

O amigo cumido

Tava ciscando e’a 0i6 n’ele: “- Bom dia amigo cumido!” Queria cumé ele. Ai ele disse:

"’ 3

“- Cé ta muito inganada!” E’a disse: “- Mais quem ¢ que ‘cé ta ai?” EI’ disse: “- T0

29 ¢¢

mais amigo cachorro.” “- Cadé ele?” “- Saiu pra ‘li e vorta agorinha!” E’a caiu fora!
Fico co’ medo do cachorro. Ele tava sozim, ma’ ele drobo ela. Ela chegd considero que
cumia ele. “- Bom dia amigo cumido!” “- Cé ta muito inganada!” “- Mais quem é que
‘cé ta ai?” “- TO6 mais amigo cachorro.” “- Cadé ele?” “- Saiu pra ‘li e vorta agorinha!”

E’a deu no pé! Isso num vai da pra pega.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

O bicho foiado

O cuei, e a onga foi ispera na bibida ai condo ele evém 14 ele percebeu ela. Ai ele vortd
cer6 de mel de abelha e pregd as foia, chegd aquele folhudo. A onca tava isperando o
cuei ele chegd ela oiano ele: “- Viu amigo cuei por ai amigo foiado?” Ele disse: “- Ah,
tem dia qu’eu num vi amigo cuei.” Ai bebeu agua e vortd chegd 14 longe ele disse: “-
12

Fica ai bicha besta, amigo cuei s6 eu mermo

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

Os cantadd de coco

A historia de dois cantad6 de quadra assim tratava era cantadd de cdco, tinha um
rematado as palavra do 6to. Ai eu contano és a historia do Zé Pretim mais um Deraldo

Cego. Diz que cantava muito. Ai esse Zé Pretin era famoso, ja tinha catado todos jogadd
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de verso, € o home cego era 14 do nordeste, ai ele cantd a regido d’ele venceu todo

mundo. Af ele cantd assim:

Eu terminei um dia

Sai no Quexada

Onde é a bela cidade
Fui até cidade do Ceara
De Ia tir um convite
Pra mode canta
Terminei um dia

Sai do Quexada

Onde a bela cidade

Fui até sertdozao

Terminei um dia

Sai no Quexada

Onde a bela cidade

Ateé o estado do Ceara

De I4 tive um convite

Pra canta na Varginha
Cheguei na Varginha

Um dia de manha cedinho
Um véio dono da casa

Me perguntd sem carinho

- Cego cé num tem medo,
De i na méo de Zé Pretinho?
- Eu ndo sinho,

Na verdade eu num zombo
Manda chama o Preto
Qu’eu vo da nele um tombo,
Ele vim cé hoje

Nos dois ainda deu lombo!

Todo mundo zombava de mim
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Que o tal do Preto vinha para cantoria
Eu ainda néo sabia

As cinco hora da tarde

Chegb a cavalaria

O Preto evinha na frente

Todo vestido de branco

Seu cavalo incapotado

Com passo e muito franco

Arrisca de uma sé veiz

Todos do primero arranco

Disse o capitdo Duda

Vamo fazé bolsa e bota dinhero no prato
Ja tem setenta mil’ réis

Vai interd oitenta

Que da minha parte

Eu db deiz

Vi as mocga pega os aneis
Eu num tenho dinhero,
mas vO pd 0s meus aneis
Cego cé num istranha

O dinhero do prato
Qu’eu vo lhe dizé quem ganha
Pertence o vencedd
Nada leva quem apanha
Puxaro o nego pa sala
Oferecero um janta

De doce quejo e galinha
Pra mim veio um café

Cuado mais bolachinha

Levaro o0 nego pa sala

Coloco numa séfa com a viola na méo
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Tir6 a pobre viola de um saco de chita
Eu vi as moga dizendo:

- Meu Deus, que viola bunital

Para mim botaro um caichao veio
Daquel’s que vem com sabao
Quando eu sentei ele invergd

E me deu um beliscao

Puxei minha pobre rebeca

De um véio saco de meia

Ouvi as moga dizeno:

- Meu Deus, que viola feia!

O nego 0i6 pa mim e fal®:
- Sai daqui cego,

Cara de péo cruzado,

Testa de carnero mocgo,
Cego pra mim é um bichim

Condo come vira o cdcho!

Ai 0 home respondeu pra ele, o cego. Disse:

Afinei os instrumento

E entrei em discussdo

Meu juizo diz a mim

Nego pa mim parece o céo.

Ai 0 veim ganhé dele, do Zé Pretin.

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

Ai tem as Loa né?

Bizerro de vaca preta
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Onca pintada num come
Quem casa com muié feia
Num tem medo d’oto home
E quem casa com a bunitinha

Leva chife e passa fome

E tem a otra que fala com o rapaz:

Meu fio océ pa casa

E priciso té dispusicio
Derrub& mato no chéo
Planta mi’ e fejao
Compra toicim e sabdo

Que isso € de obrigacao

E a otra é assim:

Quatro coisa nesse mundo
Que eu morro nunca dizé
Home rico, dia séo
Cavalo magro corredd
Moca bunita sem fama

Terra boa sem chuvé

Que num inxiste, a moca se é bunita tem a fama, todo mundo fala n’cla e a terra num

produz sem chuva. E tem a otra que fala assim:

Deus condo and6é no mundo
Dex6 asseparado

Mata verde para nambu

E carrasco pa viado

Cariri pa planta cana

Sertdo pra cria gado
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Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017

E a otra é do Tiu.

O Til mais o cachorro. O cachorro acuano o Til, o Tiu foi falo:

Sai daqui seu quebra ferro
Com seu grito aburricido
Minha muié ta de resgardo
Ta de argoddo nu ouvido

Ela num pode iscuta lari

Ai o cachorro respondeu pa ele:

Eu quiria sabé disso

Que Tid tinha famia
Entre grandes e piqueno
Pa morre tudo num dia
Acaba com essa demanda

L4 no estado da Bahia

Ai o Til torn6 remata:

Deus condo and6 no mundo
Dex0 asseparado

Galinha véia pa gato

Pinto novo pa gaviédo

Bicho verde pa Tiu

Daquelas que bota no mato

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017
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E tem a ota que fala assim

Tem coisa nesse mundo
Que seria impussivel
Cilme de muia veia

Na ponta do nariz

As minina de Miss6es
Sente honra o que diz

Sobe no toco é raiz

Tem ¢ umas desse veio qu’eu falei pr’océ do Riachim, ele cantava muito mais os cara.

Ele falava ‘ssim, ele cantava em verso, €... “- leu tenho uma fala sobre meu avd, é

cumeca por Rosalino e Rodrigéo, eu digo:

O meu povo

Cés tem mutcha atencao

O home guerrero Foi Rosalino

Que deu a vida por esse pedaco de chédo

Pra defendé seus irmao

Guerrero foi Rudrigdo

Na cabeca de ponte alta

A cadela pariu leitdo

Na terra de gente besta
Bola de céra ¢é sabdo

O cara condo é valente

Eu bato nele com a bainha
Pra num suja meu facéo

O garrote mal criado

Faz vivé de ferrdo

Subi serra de fogo
Com precata de algodao

A precata pegb fogo
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Eu disci com pé no chéo
Sé num quemei meu pé
Puque so neto de Jeroméo
Jeroméo dessa aldeia

Foi um capitao

Na gaia do pau mais arto
Eu vi abeia frecha
Abeia que num da mel
Da céra da samora

O mel pa tu cumé

A ceré pa te lumia

E, um dia eu cheguei ai numa festa ai entr6 um bebo, quereno maltrata. Ele jogd um

Verso que eu nem assuntei num sei quem que remato, ai...

- Cé ta ai quereno sé o bonzéo
Viro océ de cabeca pra baxo
Num s besta

Nem tenho um tostdo

Eu disse:

Sai daqui testa pelada
Testa de topa duréo
Cé pa mim é um cumedd de carnica

L4 no Riachéo

Achei que ele feiz foi disfazé, ele tava quereno sé o bonzdo, virasse ele de cabeca pra

baxo que do bolso num caia um tostéo

Sai daqui testa pelada

Testa de topa duréo
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Cé pa mim é um cumedé de carnica

La no Riachao

A\ 0s cara ‘garro nele: “- Sai daqui o carnicero. E urubuzio!”

Contada por Valdemar Ferreira dos Santos. Terra Indigena Xakriaba, junho 2017
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