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RESUMO

O estudo apresenta os resultados de uma pesquisa que teve como objetivo principal elaborar
uma proposta curricular, juntamente com a comunidade, para a Escola Estadual Indigena
Maraiwatsédé, situada no Municipio de Bom Jesus do Araguaia/MT, que atenda as necessidades do
povo A’'uwé de Maraiwatsédé. Em meio ao processo, outros objetivos foram tracados: - compreender
a funcao social da escola no contexto da aldeia Mardiwatsédé; - estabelecer um dialogo entre as
Orientacdes Curriculares para Mato Grosso com a proposta curricular de Mardiwatsédé; - relacionar
as fases da vida A'uwé com os ciclos de formacdo humana, propostos para as escolas estaduais de
Mato Grosso e - iniciar a producédo de material didatico, como apoio pedagdgico para os professores.
A metodologia utilizada foi a qualitativa, que possibilitou o contato direto da pesquisadora com o
campo de pesquisa e a utilizacdo de varios procedimentos, entre eles: entrevistas, histéria oral,
observacdo de campo, fotografia e andlise de documentos. As entrevistas realizadas com anciaos,
professores e pais permitiram compreender os anseios da comunidade, o que esperam da escola e
da formacéo dos jovens. A histéria oral contribuiu para reunir narrativas que tratam da memoaria de
Maraiwatsédé, das fases da vida do povo A'uwé Mardiwatsédé e do processo de reconquista do
territdrio ancestral. A andlise de documentos, como a Constituicdo Federal de 1988, a LDB n°
9394/96, a Legislacdo Educacional para a educacdo escolar indigena, o Referencial Curricular
Nacional para as Escolas Indigenas e as Orientacdes Curriculares para Mato Grosso — Ocs - foi
fundamental para a compreensdo das especificidades da educacéo escolar indigena e dos direitos
dos povos indigenas no Brasil. A observacdo de campo auxiliou na compreensdo da importancia do
ritual Wapté Nhdno, das atividades cotidianas da aldeia, da organizacdo social e dos processos de
educacéo tradicional do povo. Por ultimo, as fotografias histéricas e do cotidiano permitiram visualizar
alguns acontecimentos que dificilmente seriam explicitados em palavras, ou observados, como: o
movimento dos corpos, a fisionomia expressa nos rostos e olhares, entre outros. Os resultados da
pesquisa indicam que o povo A'uwé possui uma forte relagdo com o territério de Maraiwatsédé, tanto
que ndo mede esforcos pelo direito da posse plena de suas terras. Acredita que somente com a
recuperacao efetiva do territério pode retomar a historia, por meio das memoarias transmitidas pelos
ancidos as novas geracdes, para que estabelecam vinculos com o lugar e a memodria dos
antepassados. Além disso, o levantamento das necessidades e dos problemas da comunidade foi
fundamental para a definicdo do fendmeno “terra” que desencadeou as discussdes a respeito da
organizacdo dos conceitos/conteddos escolares - complexo tematico -, imprescindiveis a elaboracao
de um curriculo que atenda as necessidades da comunidade de Mardiwatsédé. Dessa forma, pode-se
dizer que, no atual contexto histérico, a elaboracdo de uma proposta curricular que faca sentido
precisa contemplar, principalmente, temas relativos ao territdrio, a meméria e a cultura do povo de
Maréaiwatsedé.

Palavras-chave: Terra Indigena Mardiwatsédé. Territoério. Meméria. Cultura A’'uwé Uptabi. Curriculo
Escolar.



ABSTRACT

The study presents the results of a survey which aimed to develop a curriculum, along with the
community, for the Indigenous State School Marédiwatsédé located in the town of Bom Jesus do
Araguaia/MT that meets the needs of A'uwé Marédiwatsédé people. Amid the process other goals were
outlined: - to understand the social role of the school in the context of the tribe Mardiwatsédé; - to
establish a dialogue between the Curriculum Guidelines for Mato Grosso with the curriculum of
Marédiwatsédé; - to relate the stages of A'uwé life to the cycles of human development, proposed for
state schools in Mato Grosso and; - to start the production of educational material as pedagogical
support for teachers. The qualitative methodology was used, which allowed the researcher's direct
contact with the field of research and the use of various procedures, including: interviews, oral history,
field observation, photographs and document analysis. The interviews with elders, teachers and
parents allowed us to understand the desires of the community, what they expect from the school and
youth formation. Oral history contributed to gather narratives about the Mardiwatsédé memory, the
stages of life of A'uwé Maraiwatsédé people and the process of re-conquest of the ancestral land. The
analysis of documents such as the Constitution of 1988, the LDB n° 9394/96, the Educational
Legislation for indigenous school education, the National Curriculum Reference for Indigenous
Schools and Curriculum Guidelines for Mato Grosso was fundamental to understand the specificities
of indigenous school education and the rights of indigenous peoples in Brazil. Field observation
helped in understanding the importance of Wapté Nhodno ritual, the daily activities of the tribe, social
organization and processes of traditional education of the people. Finally, historical photographs and
photos of everyday life allowed us to visualize some of the daily events that would hardly be explained
in words or observed such as the movement of bodies, the physiognomy expressed in the faces and
eyes, among others. The survey results indicate that A'uwé people have such a strong relationship
with the territory of Maradiwatsédé that they spare no effort by the right of full possession of their lands.
They believe that only with effective recovery of the land they can resume the story through the
memories transmitted by the elders to the younger generation to establish links with the place and the
memory of ancestors. In addition, the collection of the needs and problems of the community was
fundamental to the definition of the "land" phenomenon that triggered discussions about the
organization of concepts/school content - themed complex - essential to the development of a
curriculum that meets the needs of Mardiwatsédé community. Thus, we can say that in the current
historical context, the development of a curriculum that makes sense needs to contemplate, mainly,
issues relating to territory, memory and culture of Mardiwatsédé people.

Keywords: Mardiwatsédé Indigenous Land. Land. Memory. A'uwé Uptabi Culture. School Curriculum.



ROMREME RUDU*

Romnhoré’natsi mari waihu’u ratsutu watsu'udzé hd, tso irowatsi na te romhuri ha tihdiba &ma
iromhuri’dzéb da itsih6td tébré na ha te rotsa'rada ha manhari dza’ra @ma iromnhorédzéb da, i"aho
nori mé ha, dure wate romnhorédzé ma Maraiwatsété ma ha, itsabdzé ha ri'aho wa'6T6 nhitsi had Bom
Jesus do Araguaia-MT, te iwadzadaihu’'u mono ropire wa wanori A'uwé Maraiwatsété remha. E mari
da waihu’'uwé nada, romhuri uptsata t¢ mono dza'ri na, te waihu’'uwé dza'ra mono da wahdimanadzé
uptsa na h&, romnhorédzé te &ma wama iromhuri da hd, waré Mardiwatsété te na, tsiptete na tsa’retse
na robdzanhamri’'u datsi‘rai'waihu’'u dzéb’'u uburé danhimi romhuri’re itsit6 mono dzéb’'u ha waré
ti'aiwa’oté’rei’da mha, aha rotsa’rata manhari dama romnhorédzéb da ha Maraiwatsété te na ha, dure
dahoimana waihu’'u dzé da’ra tdmo mono dza’ri na, A'uwé te na ha, dahdimna waihu dahoiba
prédubdzari na, ama iro’'mado ha uburé romnhorédzé itsi’matsa mono u da ha waré t'a inomro’remha,
taha wa te dza tsiwi tébré ihdiwa’robé na, ama tdma romhuri'pibu’petse dza'rada ha dama
rowaihu’u’'wanori maha. Duré romhuri'manhari’dzé ha uburé ibo mari manhari natsi, te dza anémo
rob’na rowaihu’upetsé wanori mé uburé mari dza te watsu’'u dza’ra , taha remha; tsadanhari, te
rowatsu’'u da timreme na ha, ro'mado’o manhari rob’na, dahoibari tsa’bui’petse na dawaihu'u dzé
ihoimana dza'ra mono ha. Dadzadanhari manhari dzé h&, uburé ihoiba prédu nori tsi, dama
romnhoré’wanori dure damama nori mate’robrudza’ra tinhimi ro mado’o te ma ha i'wé iwaihu’u da ha,
watso mapari dza'ra ni romnhorédzéb u ihdiba té nhimi rowaihu’u dzo, damreme na rowatsu’u mono
hawimha, rowatsu’u te we te watsu’'u mono dza’ra, tsa’retse’ana ihoimana dza’ra mono ha, dure we
iwatsu’u natsi Maraiwatseté dzé ma ihoimana mono ha. I're we idapoto dza’ra mono ha wanori A'uwé
Maraiwatsété tsipodo ha, oté danhihudu ti’ai u iteme iwatsi hudu apo wate ama ida’'wa pedza’ra ha,
wate watsiwi’'i o'ri ha wahi’rata nori ru’ré wa, tsabui’'wé na mari wate ihoimana dza’ra wa’waihu’u dzé
ha a rotidzahi’'dzébré mha, Constituicio Federal de 1988, a LDB n 9394/96, a Lesgislacao
Educacional para a Educacédo Escolar Indigena, o Referencial Curricular Nacional para as Escolas
Indigenas e as Orienta¢des Curriculares para Mato Grosso — OCs- I'wé potd wamha watetsi
wahoimana dzadai hu'u dzé ha, daprédudzadai hu'u dzé, uburé mari wama ihoimana dza'ra ha wate
robru’dzahi dzébré, aihini A’'uwé& maha Brasil remha. Rom’na romado na ha te dza waihu’uptse’ni mari
danhoté’re i'wé’re ihoimana dza’ra mono ha, dure botobo date mari’'re manhari dza’'ra romhuri ha
daréb’remha, dure i'aho te dahoimana uptséata prédu’waihu’u dzé A'uwé wahoimana dzéb na hé, taha
dapodo ha rowatsu’u dzéb da h&’re ihoimana dza’ra mono héd dza hadu awa awi ha, boto na ha
mado’o dza’ra aba mono mha, e niha te itsadai’hu’'u dza’'ra aba mo, e mari we ihoimana dza’ra mono
na ha, mari'wa tsadai hu’uptabi’édi tsihoto wamha, niwa mha mado’owa mha anetsi, ihoiba tsi'rétsi
monoh4, i'ubumono dure itomono wamha, tsitémono ha. Aha romhuri'rd'tsutu dzé ha tetso iro’'watsi
hawimha te dza iwamri tama tihoimanadza’ra, A'uwé wari tinhipti'a’natsi imi’rotsa’rata dza’raha
Maraiwatsété na, tsimitsutu tihoimana tihi'rata hoimana dze ha, inhimidzadai’hu’'u dha te dza oto
tinhipti'aiwa tsi te hoiwa utu dza’ra ré ha te watsu'wé dza ra. Duré dza ipredu te ro watsu’'u dza ra,
ropoteté nori ma, ro tama iwai hu’upetse dzari na, tihoimana dze brada ha, durei na ha te rowai hu'u
dza’ ra mono da. Taha remha mato waihu’udza’ra ropire te itsépata dza’ra ha, taha mate tsiwi ti'o iwé
mor irada ha, i'rd ha “TI’A” uburé te ama robdza nha mri tihoiba i’re rob utsana ama i'robhuri’da h3,
romhuri dze ronmhoré’dzebre mha, mitsi robhuri dze itsa éné uburé ama irobhuri da ha, ni maha
ronmhoré’dzebre iwé ama i'romhuri’da ha iho ma iwé dzari na Mardiwatsété re mahad. Ane wa @ma
i'rotsa rada awa awi had ronmhoré’dze te ama robhuri’dze h& uburé rowatsu'u hawiptsi, &ha
robhuri’ihoimana ha rotsa rata dzari na iwé ama i'robhuri da ha romnhoré’dzeb’u ha, iwé ama iwapto
da ha, ama irobhuri daha, ird ha uburé t’'a natsi, robtsimani’dé hawiptsi,’dure Maraiwatsete re A'uwé
nori hoimana dzeb na.

Ti'a A'uwé te hd Maraiwatsédé. Ti'aiwa 6nd. Roptsimani’d. A’'uwé Uptabi hoimana dze. 'waihu’u da ha
rowaihu’u dzéb'u.

1 ~ ey s
Resumo em A’uwé mreme por Cosme Rité
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INTRODUCAO

O interesse pelo estudo junto ao povo A'uwé Uptabi? de Mar&iwatsédé® surgiu a partir
da necessidade de ampliar os conhecimentos e dar respostas aos questionamentos
construidos a partir de nossa trajetéria profissional, principalmente em relagdo a educacéo
escolar indigena. O contato com esse povo se iniciou nos anos de 1997 a 1999, quando
exerciamos a funcéo de assessora pedagogica das escolas indigenas da Terra Indigena - Tl
Pimentel Barbosa, junto & Secretaria Municipal de Educacdo — SEMEC - de Canarana.
Naquela época realizamos o primeiro contato profissional com os A'uwé e passamos a atuar
junto ao povo A’'uwé Uptabi na elaboracdo de uma proposta pedagdgica para a escola que
vinha sendo constituida sob os pilares da interculturalidade e do bilinguismo.

Nesse periodo, conhecemos a professora Carolina ‘Réwaptu, que se formava em
magistério especifico no Projeto Tucum e que nos contou um pouco de sua histéria. Ela
fazia parte do grupo de A’'uwé, remanescente de Mardiwatsédé e que, em meados de 1980,
depois de um histérico de peregrinacdo por diferentes terras, constituiu a aldeia Agua
Branca, ao sul da TI Pimentel Barbosa, liderada pelo ainda jovem Cacique Damido
Paridzané.

O grande desafio profissional imposto naquele momento era a elaboracdo do Projeto
Politico Pedagégico — PPP - das escolas da Tl Pimentel Barbosa, incluindo a Escola Agua
Branca®. Nos anos subsequentes (2003 e 2004), varios questionamentos ficariam em
aberto, incluindo a especificidade de cada grupo A'uwé. “Somos todos Xavante, porém
temos diferencgas, inclusive em nossos rituais, variagdes decorrentes da regido que viemos”.
Essa afirmacgéo do professor Cosme de Mardiwatsédé, passou a fazer mais sentido, apés a
convivéncia, nos ultimos trés anos, com os diferentes grupos A'uwé, ja que, a principio,
nosso aprendizado se deu com os A’'uwé Uptabi da Tl Pimentel Barbosa, que nos acolheram
e guiaram pelo caminho da cultura e da educacéo escolar indigena.

Segundo o antropélogo David Maybury Lewis (1984) as variacdes entre 0s grupos de
A’uwé Xavante acontecem entre os dois grandes conjuntos de aldeias que possuem as
maiores semelhancgas, tanto socioldégicas como linguisticas. Os grupos foram denominados
pelo referido antropdlogo como “Xavante Ocidentais” e “Xavante Orientais”. Para
Leeuwenberg e Salimon (1999) as diferenciacdes acontecem entre os grupos de familias
que formam os subgrupos: Auwé apseniwihd - Subgrupo Pimentel Barbosa-, A'uwé

Maraiwatsédé - subgrupo Suya Missu- e Auwé norddzura - subgrupo Sao Marcos e

2 Significa povo auténtico, € como se autodenomina o povo conhecido pelos ndo indigenas como Xavante ou
a’'uwé Xavante.

3 Significa mata misteriosa e € o nome que identifica os A'uwé Uptabi da regido de Suia Missu.

* Carolina esteve conosco nos encontros de 2003, em 2004. Ela foi junto com um grupo para Mardiwatsédé,
ficando alguns professores que deram continuidade nos estudos com a SEMEC.
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Parabubure. Assim, “[...] considera-se subgrupos um conjunto de familias as quais
historicamente mantiveram aliancas politicas e celebraram casamentos entre si. Essa forma
de relacionamento ndo ocorre entre subgrupos”. (LEEUWENBERG e SALIMON, 1999, p.
23). Desse modo, passamos a entender melhor o sentimento do povo de Maréiwatsédé por
estar agregado a um espaco fisico e cultural de outro grupo, mesmo que tenha sido aceito
por este, em seus territorios.

A atuacao na SEMEC, por mais de sete anos, trouxe significativo aprendizado relativo
a educacdo e ao povo A’uwé. Posteriormente, passamos a fazer parte do Instituto
Socioambiental - ISA - 2005 a 2009 — no qual pudemos nos apropriar de novos
conhecimentos sobre os conceitos relacionados a sustentabilidade, a restauracédo florestal,
as sementes nativas do cerrado, aos processos formativos, ao territorio e a territorialidade,
em especial, temas relacionados as Bacias do Xingu e do Araguaia. Assim, durante esses
anos todos, mantivemos contato com os A'uwé de Pimentel Barbosa. Porém, de 2004 a
2009, o contato com a professora Carolina foi menor e, consequentemente, acabamos nos
distanciando um pouco do grupo de Maraiwatsédé, que se mudou, em 2004, para a TI
Mardiwatsédé. Durante esses anos, somente recebiamos noticias sobre a comunidade, em
alguns encontros que eram realizados pelo grupo da Rede de Sementes do Cerrado®, do
qual o povo de Mardiwatsédé comecou a fazer parte como coletor.

Nosso contato foi restabelecido, efetivamente, quando reassumimos a funcdo de
professora na rede estadual de ensino e fomos para o Centro de Formagéo e Atualizagcéo
dos Profissionais da Educacdo Béasica — CEFAPRO - de Barra do Gargas/MT, para atuar
como professora formadora da educacéo escolar indigena. L4, surgiria a oportunidade de
retomar o trabalho ligado a educacao escolar indigena e, consequentemente ao povo de
Mardiwatséde.

E pertinente pontuar que o CEFAPRO de Barra do Gargas abrange sete Terras
Indigenas - Tls A'uwé Uptabi - sendo uma delas Tl do Povo Boe e uma Tl do povo Kisedje,
perfazendo um total de 21 escolas. Para a Secretaria de Estado de Educagdo de Mato
Grosso — SEDUC - o CEFAPRO tem como finalidade desenvolver, segundo a Lei n°. 8.405
de 2005, “...] a formacgdo continuada, 0 uso de novas tecnologias no processo ensino-
aprendizagem e a inclusdo digital de profissionais da educagédo bésica da rede publica
estadual de ensino”. (MATO GROSSO, 2005, p.1)

Na condicdo de professora formadora, desde 2009, atuamos, mais especificamente,

na formacao continuada dos profissionais de educagéo das escolas indigenas e das escolas

® Rede de sementes do Cerrado é uma associacao sem fins lucrativos que visa ao fomento do comércio e a
melhoria da qualidade das sementes e mudas de espécies nativas do Cerrado. Como tal, a Rede incentiva e
promove: a conservagcdo e recuperacdo do Cerrado; a prestacdo de servicos referentes a conservagao,
promocgado e exploragdo sustentada de plantas nativas do Cerrado; estudos e pesquisas referentes as plantas
nativas do Cerrado; a divulgacéo de informacg@es técnicas e cientificas e a execucao direta e indireta de projetos,
programas e planos de acgao pertinentes. Disponivel em: http://rededesementesdocerrado.com.br/
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urbanas que atendem estudantes indigenas e participamos das discussdes a respeito das
politicas publicas para a educacao escolar indigena. Exemplo disso foram as reunifes das
comissdes dos Territorios Etnoeducacionais® A'uwé Uptabi e Xingu.

Nesse contexto, realizamos diversas formagbes com os professores, nas aldeias do
polo de Barra do Garcas, formacdes essas discutidas e planejadas junto com a equipe
gestora de cada escola indigena, a fim de que fossem atendidas suas necessidades mais
imediatas, contemplando as especificidades de cada realidade escolar.

A atuacdo no CEFAPRO e a nossa trajetoria profissional fizeram com que
elaborassemos alguns questionamentos a respeito da educacdo escolar dos povos
indigenas e a relacdo com as questdes da comunidade. Dentre outras, destaco as seguintes
questdes: Qual a influéncia da escola na cultura dos povos indigenas? A escola pode
contribuir para a sustentabilidade desses povos? E possivel construir uma proposta de
escola que alie os conhecimentos escolares aos saberes tradicionais? As fases da vida
A’'uwé tém relacdo com os ciclos da escola organizada por ciclo de formagdo humana e
podem ser consideradas na constru¢cdo do curriculo escolar? A formagdo continuada de
profissionais que atuam nas escolas indigenas pode contribuir com a aprendizagem dos
alunos? Como elaborar um curriculo para a escola indigena? O que deve ser priorizado
nesse curriculo?

“E preciso que a escola ajude a reflorestar, para voltar as frutas e a caca, para que
possamos realizar 0s casamentos e 0s rituais tradicionais. Para isso precisamos ter a posse
plena de nossa terra”. (Carolina ‘Réwaptu, comunicacdo pessoal, 2010). Essas palavras,
ditas pela professora Carolina, quando do nosso reencontro, em 2010, povoam meu
pensamento, desde entdo, principalmente naquilo que se refere as dificuldades de viver em
uma terra degradada, com espaco invadido pelos ndo indigenas e em meio a um contexto
de conflitos intensos, o que acaba por influenciar diretamente nas formas de lidar com a
cultura e a educagédo das criangas e jovens do povo de Maraiwatsédé.

Uma de suas principais solicitacdes dizia respeito ao auxilio de que precisavam para
desencadear a elaboracdo de um curriculo escolar que abarcasse o0s anseios da
comunidade. Nesse contexto, ingressamos no mestrado em Desenvolvimento Sustentavel,
junto a CDS/UnB, disposta a empreender esforcos para enfrentar o desafio posto pela
comunidade escolar de Maradiwatsedé.

Os questionamentos advindos da trajetoria profissional e, também, as questdes da
comunidade de Mardiwatsédé, trazidas pela professora Carolina, foram fundamentais para

definir o problema deste estudo: Como elaborar uma proposta curricular para a Escola

® Decreto n° 6861/2009 define a organizacdo da educacao escolar indigena em territérios etnoeducacionais.
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Estadual Mardiwatsédé que contemple as necessidades da comunidade A'uwé de
Maréiwatsédé?

A hipotese € de que existe a possibilidade de construir uma proposta curricular para a
escola estadual mardiwatsédé, a partir de um processo participativo e significativo, que
atenda aos propositos de formacdo dos mais jovens, em especial dos Ropototé’. O objetivo
principal consistiu, portanto, em elaborar uma proposta curricular para a Escola Estadual
Maraiwatsédé que atenda as necessidades da comunidade A'uwé de Maraiwatsédé.

Como objetivos especificos, buscamos: compreender a fung¢do social da escola no
contexto da aldeia Mardiwatsédé; estabelecer um diadlogo entre as OrientacBes Curriculares
para Mato Grosso, com a proposta curricular de Maradiwatsédé; relacionar as fases da vida
A’uwé com os ciclos de formacdo humana, propostos para as escolas estaduais de Mato
Grosso e iniciar a produgéo de material didatico, como apoio pedagogico aos professores.

A todo o momento buscamos refletir sobre a possibilidade da elaboragdo de um
curriculo escolar que contemplasse as necessidades da comunidade Xavante de
Mardiwatsédé, considerando seu processo de reterritorializacdo e o contexto de reocupacao
de seu territério de origem na Tl Mardiwatsédé, ainda em processo de desintrusao.

Para esse propdésito, recorremos a autores como Maybury-Lewis e Giaccaria & Heide,
que apresentam etnografias sobre o A'uwé Xavante, e Aracy Lopes da Silva, Maria Lucia
Gomide, Cristhian Tedfilo, Rosani Leitdo, Ana Fany Carlos, entre outros, que tratam de
temas relacionados a cultura, ao territoério, a memoaria e a educacéao indigena. Além desses,
recorremos a Tomaz Tadeu da Silva, Gimeno Sacristan, Paulo Freire e Moisey Pistrak que
tratam, entre outros assuntos, do curriculo e da educacao. Outros autores fizeram parte do
estudo para que pudéssemos fazer uma interlocucdo com a comunidade de Mardiwatsédé.
Dentre eles, destacamos Carlos Paret, Pedro Casaldaliga, Oswaldo Ravagnani e Seth
Garfield, que trouxeram dados sobre a sociedade A'uwé Maraiwatsédé.

Para melhor compreender a possibilidade de elaboracdo de uma proposta curricular
voltada para as necessidades do povo A'uwé de Mardiwatsédé, utilizamos da pesquisa
qualitativa, o que permitiu um contato direto e prolongado do pesquisador com o campo de
pesquisa. Além disso, a experiéncia de campo aliada a rememoracdo de minhas vivéncias
profissionais junto & comunidade auxiliaram na compreensdo e possibilitaram uma descri¢cao
minuciosa das pessoas, dos acontecimentos, das situagbes e interagbes cotidianas,
possibilitando perceber os significados que os participantes atribuem a elaboracdo do
curriculo na escola.

A pesquisa de campo foi fundamental, principalmente para promover um entendimento

das perspectivas da comunidade em relacao a educacao e da compreensao da realidade do

! Ropototé é como os A'uwé de Mardiwatsédé chamam a nova geracdo de nascidos em territério de
Maraiwatsédé

20



povo A’uwé de Maraiwatsédé. Possibilitou, ainda, a utilizacdo de varios procedimentos
metodoldgicos, merecendo destaque, entre eles, a realizagcdo de entrevistas orais com
liderangas, ancides e professores, 0 que tornou compreensiveis dois processos prioritarios:
a trajetoria historica do povo, a partir da memoria de Mardiwatsédé, e a identificagdo dos
tempos e espacos de educacdo em Mardiwatsédé, a partir do ritual Wapté Nhéno, bem
como a identificagdo das fases da vida e classes de idade, com seus ensinamentos e
aprendizados.

A sociedade Xavante tem como caracteristica fundamental a transmisséo oral dos
conhecimentos e de sua histéria, 0 que a torna essencial para a pesquisa. A histéria oral,
segundo Paul Thompson, também pode ser um procedimento de pesquisa qualitativa que
possibilita desvendar as crencas, os sonhos, as patologias e as fraturas que existem na
histéria e que ainda ndo foram reveladas, tampouco cuidadas. Todos esses conhecimentos
sdo fundamentais para a constituicdo dos conceitos relativos a patria, a cidadania, a familia,

ao futuro, ao projeto de vida, entre outros. Para o autor:

A histdria oral € uma historia construida em torno de pessoas. Ela lanca a
vida para dentro da prépria histéria e isso alarga seu campo de acdo.
Admite herdis vindos ndo s6 dentre os lideres, mas dentre a maioria
desconhecida do povo. Estimula professores e alunos a se tornarem
companheiros de trabalho. Traz a histéria para dentro da comunidade e
extrai a histdria de dentro da comunidade. Ajuda os menos privilegiados, e
especialmente os idosos, a conquistarem dignidade e autoconfianca.
Propicia o contato- e, pois a compreensdo — entre classes sociais e entre
geracBes. (THOMPSON, 1998, p.44)

Recorremos ainda a andlise de documentos, como: o Decreto de criacdo da escola,
Matriz curricular, o Projeto Politico-Pedagdgico- PPP -, as Orienta¢des Curriculares para a
Educacdo Béasica em Mato Grosso — Ocs -, 0s registros da Fundacdo Nacional do indio —
FUNAI - sobre a ocupacdo da TI Maraiwatsédé, artigos jornalisticos e noticias em sites,
entre outros, que contribuiram para entender o processo de escolarizagao do povo A'uwé
Mardiwatsédé e a situacdo judicial para a desintrusédo da TI.

A observacdo de campo foi fundamental para levantar informacdes, percebendo
aspectos relevantes da cultura que ndo eram ditos, mas perceptiveis, por meio dos gestos,
das expressoOes faciais, da entonag¢éo dos cantos e das vozes, do esforgo para buscarem
agua, lenha e os alimentos em uma terra degradada. Momento de valor inestimavel foi
acompanhar o movimento das pessoas na aldeia, em diferentes diregbes, com o objetivo de
realizar, de acordo com as tradicbes de Mardiwatsédé, o ritual Wapté Nhono, ha muito
esperado pela comunidade. Cada detalhe que envolveu as decisbes no ward, o corte do
buruteihi pelos Airepudu, os padrinhos incansaveis em suas funcdes, realizando o canto

wanaridobe, duas vezes ao dia, durante meses. Tivemos também a oportunidade de sentir,
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junto com a comunidade, o siléncio do luto®, o choro de emocdo das ancids, durante a
perfuracéo das orelhas, a reciprocidade em cada gesto, entre outros. Tudo isso se constituiu
em percepcoes e aprendizados que tenho certeza de que alterardo profundamente a minha
maneira de perceber o mundo e a convicgdo do comprometimento que deve ser intrinseco
ao meu trabalho, como educadora.

Além desses procedimentos, as fotos historicas e as que registraram o cotidiano
auxiliaram a visualizar alguns acontecimentos passados e capturar, no presente, detalhes
ndo observados, no movimento dos corpos, rostos e olhares. “O olhar sobre a fotografia
fornece uma visdo ampliada das coisas, diferente de uma imagem ilustrativa, mas de uma
imagem representativa de emocoes, afetos, sensibilidades, enfim, que reflete a realidade
sécio-politico e cultural do observado” (RIBEIRO M., 2004, p.20). Nesse sentido, “A
integragdo das linguagens visual e escrita pode favorecer o melhor entendimento dos
significados culturais, tornando as investigacbes e as pesquisas mais completas”
(ANDRADE, 2002, p. 73).

Utilizamos também o Wara, como forma de interlocucdo, pois ele é, tradicionalmente,
para os A'uwé, o centro politico da aldeia, ou seja, o lugar de informacdes e da tomada de

decisdes.

O Wara é o conselho dos ancidos (ihire), uma reunido diaria que acontece
no centro da aldeia, ao nascer ao por do sol. Podem patrticipar desta reuniao
todos os homens maduros (...) . Os Xavantes valorizam muito a sabedoria
dos velhos. Por sua experiéncia e conhecimentos sobre segredos da vida,
sdo eles que decidem quando havera cacadas, pescarias e coletas
coletivas, assim como rituais e abertura das rocas. La também sé&o
socializadas todas as informacBes do dia a dia da comunidade,
casamentos, viagens, reunides, entre outras. Todas as decisfes politicas

também sdo tomadas nesse forum. (PARET e FANZERES, 2012, p. 19).
Foi em um desses encontros que compartilhamos o projeto de pesquisa e recebemos
a autorizacdo para realizar o estudo junto & comunidade. Na ocasido fomos apresentadas
pelo caciqgue Damido que se referiu a nés como alguém de sua familia, sua filha, e que,
portanto, poderiamos ser recebida com confianca pela comunidade. Com isso, ganhamos
muitos tios, tias e irmdos. Damido ainda solicitou que Sayonara Silva® nos acompanhasse
durante a pesquisa, uma vez que era a mais nova e deveria andar sob nossos cuidados.
Com isso, tivemos uma companheira com a qual compartilhamos as alegrias, as angustias,

as conquistas e os aprendizados, além da moradia e os alimentos.

Consideramos importante explicar o sentido da palavra Ti’a roptsimani’d no titulo
deste estudo. O Termo Tiaroptsimanid, segundo o professor Cosme, fala da memoria que

nunca se esquece, daquela que, mesmo que ndo seja escrita ndo é apagada, porque é

® Durante 0 ano de 2012, infelizmente compartilhei da dor do falecimento de 4 criangas e 1 ancido.
o Colega do mestrado e técnica da OPAN — Operacdo Amazonia Nativa.
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guardada pelos ancidos que reconhecem o seu territério. “[...] o territério que nunca foi
esquecido, pois estd na memaria”. A opcao de trazer essa expressdo para o titulo veio por
sugestdo da comunidade, durante o processo de elaboracdo do trabalho escrito.
Consideramos que né&o havia expressdo que melhor representasse o sentimento percebido
entre os A’'uwé Maraiwatsédé

A dissertacao, resultado da pesquisa, esta estruturada em trés capitulos. O primeiro
deles intitulado “Maraiwatsédé: lugar de luta, resisténcia e conquista” trata da trajetéria do
povo A'uwé Mardiwatsédé, desde a chegada ao Estado de Mato Grosso, do periodo de
diaspora até o retorno a Mardiwatsédé, em meio ao processo de luta pela posse definitiva
do territério tradicional, que aconteceria oficialmente no final do ano de 2012.

O segundo capitulo, denominado “Tempos e Espacos Educativos em Maraiwatsédé”
descreve o processo de educacao tradicional do povo A'uwé Mardwatsédé, conforme ocorre
desde os primeiros anos de vida até a idade adulta, com énfase no ritual do Wapté nhdnd.
Buscamos destacar os diferentes contextos formativos, incluindo a escola, como um dos
espacgos educativos, que seria incorporado e se tornaria fundamental para as préticas
educativas na contemporaneidade.

O terceiro capitulo “Perspectivas para construcdo de um curriculo na Escola Estadual
de Maraiwatsédé” tem por finalidade descrever e refletir sobre o processo de elaboragao de
uma proposta de curriculo escolar que atendesse tanto as necessidades locais quanto
globais da comunidade de Mardiwatsédé, de forma a articular os saberes da cultura A'uwé
Mardiwatsédé e os da cultura escolar, constituindo um novo saber. Conduzimo-nos pela
preocupacédo de que a comunidade espera que a educacdo escolar possa auxiliar os alunos
a intervir na problematica local, sem perder de vista as questdes globais que interferem
diretamente na vida do povo A’'uwé de Maréiwatsédé.

Nas consideracdes finais, realizamos uma sintese da histéria do povo de
Mardiwatsédé e da sua organizacdo social e cultural, mais especificamente do wapté nhdno
e a importancia dessa realidade para a construgdo de um curriculo escolar que atenda as
necessidades locais articuladas com o contexto global. Além disso, pontuamos os desafios
advindos do processo de elaboracdo da proposta curricular e as perspectivas para a sua

implementacéo.
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1 MARAIWATSEDE: LUGAR DE LUTA, RESISTENCIA E CONQUISTA.

Historicamente, a sociedade brasileira apropriou-se de uma histéria a respeito do
indigena, contada e/ou construida sob um unico olhar - o oficial. Nele, o ndo indio se
colocaria como o grande conquistador de um territorio desocupado e desprovido de cultura -
considerada vélida pelos colonizadores. Aos indigenas seriam tributadas as caracteristicas
de empecilho ao progresso.

A despeito da importancia simbdlica atribuida aos povos indigenas na construcéo da
identidade nacional brasileira, naquilo que se referem aos registros da histéria oficial, eles
estiveram ausentes e/ou exercendo papéis secundarios, subalternizados a serem inseridos

sob a condigé@o de povos pretéritos e sem histéria. Nesse sentido,

[...] a exclusdo dos indios na historia brasileira ou sua presenca
estereotipada insere-se num contexto mais amplo, no qual os nativos do
continente americano sao retratados como curiosidades folcléricas em vez
de produtores de processos histéricos. A sombra do darwinismo social e do
positivismo, que pregava o iminente e inevitavel fim dos povos indigenas,
estendia-se além do admissivel. (GARFIELD, 2011, p.10-11)

Para que possamos, mesmo timidamente, superar uma perspectiva de invisibilidade,
este capitulo tem como objetivo descrever um pouco da histéria do povo Auwé
Mardiwatsédé®, na qual sdo protagonistas. Para isso, tracaremos o percurso de sua
chegada em Mato Grosso até o retorno ao territorio ancestral, numa trajetoria de mais de 46
anos, que contempla a diaspora, a peregrinacdo e as lutas permeadas por avancos e
retrocessos, envolvendo o povo A’'uwe.

A reconstituicdo dessa historia se pautara principalmente na memoaria de atores, como
os Ropotorada' — A'uwé Maraiwatsédé.

A memoria retomada sera analisada de maneira articulada com as noticias de jornais,
documentos histéricos e referenciais bibliograficos, com o intuito de contextualizar esse
periodo, em meio a descrigdo de fatos e sentimento dos envolvidos, bem como a influéncia
das politicas indigenistas estabelecidas pelo Estado brasileiro, com o propésito de expanséo
das fronteiras econdmicas.

Recorremos ainda as nossas préprias memorias, constituidas durante a experiéncia
como pesquisadora e professora, funcionaria da Secretaria Municipal de Educagédo que,
durante sete anos, desenvolveu trabalhos com a comunidade em estudo.

Depois de alguns anos de afastamento do convivio com os A'uwé Mardiwatsédé®, o

reencontro aconteceu, quando o povo Auwé vivia dois grandes dilemas existenciais: um

10 Segundo Leeuwenberg e Salimon, é a denominacéo do subgrupo do Povo Xavante de Suia Missu, regido
denominada de Maraiwatsédé.
1 Denominagao dos ancidos A'uwé nascidos em Mardiwatsédé antes da retirada em 1966.
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referente & posse de seu territério e o outro, pelo direito de permanecerem Auwé, de

viverem a cultura que tem como alicerce a relacdo com o territério e de ndo se esquecerem

de quem s&o, ou seja, Auwé Uptabi** — o Povo Auténtico.

Foto 1 — Placa na entrada da Terra Indigena de Maraiwatsédé
Autora: Luciana Akeme Sawasaki Manzano Deluci

Fonte: acervo da comunidade de Mardiwatséde®*

Data: 23 de maio de 2012

Optamos por narrar esta histéria, tomando como referéncia os dizeres de uma placa
encontrada na BR 158", entrada da TI Mardiwatsédé, homologada em 11 de dezembro de
1998, com 165.241ha, localizada nos municipios de Bom Jesus do Araguaia, Alto Boa Vista
e Sao Felix do Araguaia/MT.

Consideramos esta uma frase significativa por indicar o sentimento de pertencimento e

vinculo com o lugar, por parte dos A'uwé Maraiwatsédé e, em especial, identificamos nela a

2 No decorrer da narrativa, utilizaremos os termos A'uwé, A'uwé Uptabi e Xavante como designagdo ao povo
Xavante (acuen-xavante) e A'uwé Maraiwatsédé quando se tratar, especificamente, dos A’'uwé originarios ou
descendentes de Marédiwatsédé.
13 Autodenominagéo do povo xavante que quer dizer povo auténtico ou gente verdadeira
 Todas as fotos que ndo possuirem identificacdo de autoria e fonte, referem-se a autora deste estudo e
Psertecem ao acervo e patrimonio histérico da comunidade de Mardiwatsédé.

Rodovia longitudinal, que atravessa o Brasil de Altamira no Para até a divisa do Rio grande do Sul com o
Uruguai.
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traducéo do empoderamento possibilitado pela desintrusdo das terras e pela expectativa de
fim do longo periodo de didspora a qual estiveram submetidos.

A frase representa a luta desse povo em permanecer naquele lugar. Quem escreveu a
frase: “Nao queremos mudar deste lugar” poderia ter escolhido qualquer termo como: terra,
territério, espago, entre outros. Porém, utilizou “deste lugar”. Segundo Carlos (2007), lugar é
mais do que localiza¢do geogréfica, refere-se ao espaco vivido com sua intersubjetividade e
suas contradigdes.

O lugar é produto das relacdes humanas, entre homem e natureza, tecido
por relacdes sociais que se realizam no plano do vivido o que garante a
construcdo de uma rede de significados e sentidos que sdo tecidos pela
historia e cultura civilizadora produzindo a identidade, posto que é ai que o
homem se reconhece porque é o lugar da vida. O sujeito pertence ao lugar
como este a ele, pois a producdo do lugar liga-se indissociavelmente a
producéo da vida. No lugar emerge a vida, pois é ai que se da a unidade da
vida social. (CARLOS, 2007, p.22)

E por meio dessa concepcdo de lugar que tentaremos compreender a forte relacéo
dos A'uwé Mardiwatsédé com Marédiwatsédé, seu territério ancestral. Mesmo que o lugar
esteja repleto de uma intensa dinamica historica e politico-cultural, continua sendo o espaco
da memodria e da constituicao de “raizes profundas”, expresséo esta de Krenak (2010).
Raizes estas que definem elementos imprescindiveis para lidar com as temporalidades do
presente e do futuro desse povo.

As palavras escritas na placa poderiam ser perfeitamente compreendidas a partir da

alusdo que Krenak faz as raizes profundas:

Podemos pensar nisso como as arvores. Aquelas que possuem raizes
profundas, lancam seus galhos altos e olham o mundo de uma altura
especial, observam o horizonte de um ponto especial, mas suas raizes
continuam 1a, profundas. Podemos voar e ir além. Ter raiz profunda néo
significa ficar ensimesmado na sua cultura local, achando que o mundo n&o
existe. Mas o que n&o pode fazer é trair essa origem. E preciso capacidade
de fazer o movimento das ondas: provocar uma grande onda que tumultua o
ambiente e ser capaz também de retomar um mergulho na sua identidade
[...]- Estamos com duas ou trés geracfes de individuos que sairam do
contexto de uma comunidade tribal e indigena e comegam a interagir com a
cultura e com a politica do Brasil como um todo. Sdo geracbes que
passaram a ter certa autonomia e liberdade para transitar no meio das
outras pessoas e espacos, sempre trocando e interagindo sem medo de se
perder. Talvez as geragfes anteriores a nossa nao tenham permitido que os
sujeitos de dentro saissem pelo mundo afora com medo de que eles ndo
tivessem estrutura para circular e voltar para casa integros. Existia muito
uma ideia de que se o indio saiu de sua terra, de sua reserva, ndo € mais
indio, pois estava se misturando com a cultura do mundo inteiro. Essa
critica que parece simples € um preconceito ofensivo. (KRENAK, 2010, s/p)

Ainda, a fim de compreendermos o significado do territério Maraiwatsédé, como lugar
de pertencimento e constituicdo de identidades, € necessario considerarmos as relacfes

estabelecidas, a partir do processo histérico de colonizagéo do territorio brasileiro, como um
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todo, e, em especial, do Brasil Central. Para isso, buscamos construir a histéria a partir da
contribuicdo do anci&o Francisco Tsipé Pini'awé™ que diz: “[...] nesta terra so tinha A'uwé"’,
a natureza: plantas e animais, criados por Parinai'a, depois chegaram os Waradzu®® e tudo
mudou”. (Francisco Tsipé Pini'awé, entrevista realizada em 23 de maio de 2012).

As politicas de expanséao e de colonizagdo do estado brasileiro que se intensificaram
nos anos de 1960, cuja ordem era “povoar” o sertdo, foram fundamentais para o
desencadeamento do avanco das fronteiras econdmicas em Mato Grosso-MT. A ocupacao,
amparada fortemente pelo Estado e pelas empresas que fomentavam o capitalismo, foram e

continuam sendo o estopim na relagdo com os A'uwé que tentam, de todas as formas,

preservar seu territério ancestral.

{OMENS E MAQUINAS
MA PISTA
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Foto 2 - Placa do asfaltamento da BR 158 — com as pichag¢des que enunciam: “indio bdo é morto”, “vamos matar
os indios” e “Dilma Ladrona”.
Fonte: http:///www. Reporterbrasil.org.gov.br/exibe.php?id=2143.

Assim como a outra placa, esta também reflete 0 momento histérico em que vivem os
moradores da regido, em especial os que vivem na Tl Maraiwatsédé, tanto A'uwé quanto
Waradzu. As placas séo os dois lados expressando-se, na busca de seus interesses, dos
A’'uwé Mardiwatsédé de permanecerem na terra sagrada de seus ancestrais e dos Waradzu

'® Francisco é do cla Owawe, do grupo Airere ‘rada. (no segundo capitulo, estes termos serdo explicados).
A origem dos A’'uwé é contada no Mito do Arco lIris, ver Giaccaria & Heide, 1984, p.11 e 12.
18 palavra que os A'uwé usam ao referirem-se ao n&o indigena, o ‘outro’.
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de usufruir do territério, com intento de trazer o desenvolvimento, o progresso e a
acumulacéo de bens.

Essa relacdo, cujo objeto de disputa é a terra, se iniciou ha centenas de anos e esta
longe de ser o ultimo episodio, visto que muitos sdo os povos indigenas no Brasil que vivem
a situacao de serem arrancados de seu territorio pelo interesse de um Estado que conhece
somente a linguagem do capital. Rosa analisa a permanéncia de tais conflitos:

As principais resisténcias a convivéncia entre os A’'uwé Uptabi e os waradzu
estdo pautadas nas questdes fundiarias e todos o0s projetos de
desenvolvimento para a regido objetivaram extirpar 0s varios grupos
indigenas de suas terras em Mato Grosso. A identidade e a diferenca estéo
em estreita conexdo com as relacdes de poder. O poder de definir a
identidade e marcar a diferenca ndo é nunca inocente A inclusdo e a
exclusdo, marcas presenca do poder e, em seu interior, demarca fronteiras
entre ‘nos e eles’. (ROSA, 2008, p. 108-109)

Neste caso, a justica ja decidiu e deu ganho de causa aos A'uwé Marédiwatsédé, que
empreendem uma luta para que possam reocupar todo o seu territério para garantia de
usufruto pleno das novas geragdes. Seu territério e suas memorias sdo a heranca que 0s

Ropotorada querem deixar aos Ropototé. Assim afirma Portela,

[...] o cerne da questao esta justamente nesse ‘choque de territorialidades’,
onde, a partir de um dado momento, o que era territério para os indios se
transforma em terra para os ndo-indios, e mais do que isso, se converte em
mercadoria gerando insuficiéncias para os que séo desfavorecidos de sua
“posse”. O plantio tradicional e o deslocamento territorial sdo inviabilizados,
obrigando o indigena a alterar a sua propria concep¢do de espaco, ja que
este agora deve ser definido pelo Estado e ndo pela
comunidade.(PORTELA, 2006, p.175)

1.1 BREVE HISTORICO DO POVO A'UWE UPTABI NO BRASIL

Os registros mais antigos que mencionam o povo A'uwé&, segundo Lopes da Silva
(2009), datam da segunda metade do Século XVIII. A primeira noticia que traz a existéncia
dos A’'uwé esta desenhada no mapa construido por Francisco Tosi Colombina®®, datado de
6 de abril de 1752, que situa o “sertdo do gentio Xavante” entre os rios Araguaia e

Tocantins, na entdo provincia de Goias, hoje estado do Tocantins.

9 Esse mapa geofisico, fluvial e viario, com dedicatdria, ¢é intitulado “Mapa da Capitania de Goyas e regibes
circunvizinhas que mostra as comunicagdes entre as bacia do prata e amazonas. Villa Boa de Goyas, 6 de abril
de 1751. Esta obra cartografica € muito importante[...]. Consequentemente, Tosi Colombina é considerado o pai
da cartografia do Brasil Central.(FONTANA, 2004, p.22)
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Figura 1 — Mapa de 1751 - Francisco Tosi Colombina
Fonte: FONTANA, 2004 — (encarte)

Segundo Ravagnani (1978), desde o século XVII, a regido era percorrida pelos
bandeirantes que aprisionavam indigenas, num movimento denominado “caga aos indios”
que durou, aproximadamente, um século e meio, e tinha como objetivo capturar os indios e
utilizd-los no trabalho nos garimpos de Minas Gerais. Posteriormente, verificam-se ataques

para matar e afugentar os indigenas das regides auriferas na Provincia de Goiés.

29



Ha de se destacar que de modo geral ,0s documentos tratavam os
indigenas genericamente pela nomenclatura “gentios”’, ndo havendo
evidentemente, preocupacdo em especificar o nome da etnia, por esta
razdo “ndo se tem o registro sobre os Xavantes, mas pela sua localizacéo
acredita-se que eles antes deste periodo ja tiveram confrontos com os
bandeirantes. (RAVAGNANI, 1978, p.13 e 14)

Situacbes de aprisionamento aconteciam com povos indigenas de todo o Brasil.
Ribeiro, (2009) diz que no Parana e em Santa Catarina, por exemplo, os Xokleng eram
chacinados por ‘bugreiros profissionais’. “O exterminio dos indios ndo era sé praticado, mas
defendido e reclamado como o Unico meio para dar seguran¢a dos que construiam uma
civilizagdo no interior do Brasil”. (RIBEIRO, D., 2009, p.148)

Em funcdo do povoamento na provincia de Goias, verificamos o afluxo de popula¢des
vindas do Nordeste e do Sudeste - muitos oriundos de Sao Paulo. A partir de 1725, com a
procura de metais nobres, pedras preciosas e a exploracdo da mineracdo de ouro nas
proximidades dos rios Tocantins e Araguaia, muitos conflitos foram travados entre os
indigenas e os colonizadores. Segundo Lopes da Silva (2009), no territério Acuen ?
composto por Xavante e Xerente, foram criados diversos povoados que teriam sido
destruidos por quatro vezes, refletindo a resisténcia dos A'uwé em proteger seu territério;
em reposta a acdo dos A’'uwé, foi realizada a bandeira de ‘caca aos Xavante’ que possuia
“[...] dupla finalidade: eram ao mesmo tempo punitivas e exploratérias”. (LOPES DA SILVA,
2009, p.363)

Para os A'uwé era o inicio de uma histéria que permaneceria, até os meados do
século XX, permeada por “..] fugas e submissbes, marcada pela condicdo de
transitoriedade em relacao aos territorios habitados”. (LOPES DA SILVA, 2009, p. 362). Era
o inicio de um longo processo de migrac6es forcadas pelo avanco dos colonizadores sobre
seus territérios tradicionais.

Em 1775, segundo Ravagnani (1978), alguns povos indigenas, como os Xacriabas e
Javaés, se apresentaram espontaneamente para serem aldeados. Nesse movimento de
aproximacdao, o governo da Provincia de Goias, ap6s conseguir estabelecer amizade com os
Kayapo, era insistentemente solicitado pelos moradores dos povoamentos do norte da
provincia para que empreendesse acdes de pacificacdo dos indigenas Xavante, a fim de

submeté-los também a politica de aldeamentos.

A submissdo desta tribo ampliaria consideravelmente as possibilidades
futuras das provincias e ja se pensava no momento em que todos 0s grupos
tribais, independente de sua indole, estivessem nos aldeamentos, calmos,
produtivos, e o territdrio livre de fronteiras inimigas. Era o fruto que se colhia
de tdo acertada politica para com o silvicola. (RAVAGNANI, 1978, p.39)

%0 Akuen/acuen é um termo corrente entre 0s gue estudam os povos indigenas no Brasil e indica tanto os
Xavante quanto os Xerente (Maybury Lewis, 1984 p.40).
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Os aldeamentos?® efetivados na provincia de Goias “[...] eram verdadeiros presidios,
para onde eram transportados o0s sobreviventes dos ataques desfechados pelos
bandeirantes”. (RAVAGNANI, 1978, p. 39). Dentre eles estava o aldeamento Carret&o® ou
Pedro 1ll, no qual, no ano de 1788, encontravam-se 2000 indigenas, em sua grande maioria,
Xavante. Os estudos de Lopes da Silva (2009) mostram que, além do Carretdo, onde havia
maior numero de Auwé, também era documentada a presenca de indigenas em outros
aldeamentos, como: Estiva, Salinas/Boa Vista e S&o Jo&o do Jamimbu.

Para Moura (2012), os Xavante ficaram no Carretdo até o século XIX, quando
retornaram a vida nébmade. Porém, para ndo serem molestados, sairam de seu territério
tradicional, dirigindo-se para o Sudoeste, distanciando-se dos colonos que comecavam a
chegar em grande nimero na Provincia de Goias.

Para Ravagnani (Apud LOPES DA SILVA, 2009), nem todos os grupos de A'uwé
foram para os aldeamentos, e muitos que se mantiveram adversos ao contato se juntaram,
por volta de 1830 e 1840, aos remanescentes A'uwé, do aldeamento Carretdo® e se
deslocaram a procura de novas terras, longe dos colonizadores.

A histéria dos A’'uwé, no inicio do século XIX, foi marcada, segundo Ravagnani (1978),
por dois momentos importantes de cisdo entre Xavante e Xerente e entre 0S proprios
Xavante.

Maybury Lewis (1984) diz que os Xavante e os Xerente eram muito proximos, sendo o
mesmo povo, dois ramos dos Acuen. Sua separacgdo teria ocorrido na década de 1840,
guando os colonos entraram em Goias para ocupar as terras proximas ao rio Tocantins.
Nesse periodo, os Xavante foram sendo pressionados para o sentido oeste e “[...]
embrenharam-se numa espécie de terra-de-ninguém no leste mato-grossense” (MAYBURY
LEWIS, 1984 p. 40). Assim,

[...] a presenca de frentes colonizadoras causou o0 cisma tribal,
permanecendo no local aqueles considerados ‘mansos’, ou seja, que nao
se importavam com o contato ou possivelmente o desejavam, se retirando
os ‘bravos’, ou aqueles que nao quiseram a presenga dos brancos, se
dirigindo a oeste até alcancarem o rio Araguaia. (RAVAGNANI, 1977, p 132)

Para Serebura (1998) o povo A'uwé vem do lugar onde comega o céu, da raiz do céu,
onde o sol aparece, vieram de la fugindo dos waradzu, mas n&o foi sempre assim. Ficaram

por um tempo em terras entre o Rio Araguaia e o rio das Mortes. Nesse sentido,

A criagdo dos aldeiamentos deve-se a Companhia de Jesus que chegou ao Brasil em 1549, juntamente com o
primeiro governador geral Tomé de Souza, que criou 0s primeiros aldeamentos indigenas para viabilizar a
“conversdo” e a “civilizagado” dos indigenas. Com os missionarios nasceram os primeiros embriées do que seriam
os chamados aldeamentos indigenas. (MOURA, 2012, p.30)

22 \/er mais em Cristhian Teéfilo da Silva, 2002.

* Este aldeamento em alguns anos seria considerado oficialmente decadente. “em 1849, contava-se pouco mais
de 100 Xavante no Carretdo. (LOPES DA SILVA, 1984, p.204)
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Os warazu comecaram a andar do outro lado do rio. Foram chegando,
acampavam no mato. Comegaram a derrubar o mato. Fazer roga. La pelos
lados de Wedeze. Os nossos avos vieram para ca, fugindo. Para este lugar
onde o pezai'u (boto) dividiu nosso povo. Vieram fugindo dos warazu. A
populacdo estava aumentando muito por isso eles resolveram atravessar.
(SEREBURA et. al. 1998, p. 89)
Segundo Leeuwenberg e Salimon (1999), os A'uwé Uptabi cruzaram o Rio Araguaia,
entre 1820 e 1856, na tentativa de fugir das agressoes de exploradores e garimpeiros. Este
fato faz parte da mitologia do povo Xavante, por se tratar de um evento que separou 0S

Acuen, deixando parte do grupo na margem leste do estado de Goias, seu antigo territorio.

Diz a tradigdo que o povo A'uwé movia-se através de uma das partes rasas
do Araguaia quando um boto surgiu, efusivamente saltando e pulverizando
agua pelo orificio que possui na parte superior da cabeca. Entretanto, uma
parte do povo em marcha interpretou aquela cena como um sinal de que
deveria permanecer no antigo territério que ocupava, desistindo da
travessia. Nascia ali 0 povo conhecido pelo homem branco como Xerente.
(LEEUWENBERG; SALIMON, 1999, p.28)

Esse, segundo Lopes da Silva (2009) é um evento histérico “mitificado” ** que

Ravagnani (1978) retrata como a segunda cisdo ocorrida entre tal povo. Nesse caso uma
separacdo entre grupos de Auwé, pelos mesmos motivos que o0s levaram a primeira
separagdo dos Acuen — Xerente, um grupo que rejeitava o contato e outro que se

convenceu gque o contato era inevitavel.

O boto foi, na realidade, uma dissidéncia interna do grupo, duas posi¢des
opostas em relacdo ao futuro que implicou ndo em hostilidade, mas em
outra ruptura, o que parece ser frequente entre estes indios mesmos na
auséncia de elementos estranhos a tribo. (RAVAGNANI, 1978 p.133)

Para os A'uwé contemporaneos, o0 episddio dos botos aconteceu em “Owawé”, que
significa rio grande, “...] termo comum com que designam tanto o Araguaia quanto para o
rio das Mortes, ocasionando a separacgéo entre o Xavante e Xerente - até entdo um s6 povo”
(LOPES DA SILVA, 2009, p. 365). E importante observar que nesse episédio acontece a
“[...] a penetragéo de elementos do universo mitico na expressédo dessa experiéncia de cisédo
historicamente vivida”. (LOPES DA SILVA, 1984, p.210)

Esta passagem, entre outras, nos fornece elementos para entendermos como 0s mitos
podem parecer ingénuos aos nossos olhos, porém séo de grande significado para os Auwé.
Além desse, outros episodios relevantes se fazem presentes em seus principais rituais, no

qual as narrativas miticas sdo pano de fundo para o desenvolvimento dos fatos e dos

%0 antropdlogo Marc Augé (1994) discorre sobre a mitificagcdo da histéria situando-a como producdo simbdlica
dos grupos que a vivenciam. Essa leitura do passado, através da construgdo da histéria mitificada como narrativa
inter-relacionada ao alargamento da capacidade de contar e viver a histéria conduz a reflexdo sobre o processo
de produgdo simbdlica como objeto da Antropologia e seus desdobramentos com relagdo a manipulacdo da
memodria a partir da construgdo de sentido ao narrar o passado, produzindo identidades e pertencimentos.
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processos de iniciacdo. Segundo Lopes da Silva (1982), grande parte dos eventos historicos
mitificados trata-se da relagdo dos A'uwé com o0s ndo indigenas, pois contam em muitas
passagens, do encontro com o Waradzu. “Dentre estas algumas se referem, de modo
relativamente preciso, em termos de localizagdo ou da época em que ocorrem, a eventos

que, provavelmente tiveram lugar no curso da histéria”. (LOPES DA SILVA, 1984, p.207).

MT

~==> Travessia dos Rios Araguaia, Cristalino e das Mortes

N
@ Aldeia Pedro Ill - GO (Aldeamento Carretdo - 1774-1843)
W=s E
@ Aldeia Tsorepré - MT (~1890-1920)
2 Aldeia Duaro (?)
3
4

Aldeia Maratobré (?)
Aldeia Wededze (?)

Figura 2 - Mapa das MigracGes Xavante de Goias para o Mato Grosso e a localizagédo das primeiras aldeias, em
Mato Grosso.

Organizacao: Fernando Kawakubo & Maria Lucia C. Gomide (2007).

Fonte: revista franco brasileira de geografia —n° 11 - 2011

Lopes da Silva (1984) diz que, no final de Século XIX (1890), em funcdo das
constantes pressfes das diferentes frentes de expansdo econdmica do pais, alguns grupos
A’uwé haviam rumado para o sul e sudoeste de Mato Grosso e se instalado, em sua grande
maioria, as margens do Rio das Mortes, na Serra do Roncador, onde permaneceram
temporariamente isolados, entre 1890 e 1930, o que possibilitou que aumentassem a

populacdo. Inicia-se entéo a histéria contemporanea dos A'uwé Uptabi.
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A figura 2, segundo Gomide (2007), representa a trajetoria dos A'uwé na travessia dos
rios Araguaia, Cristalino e das Mortes, entre Goids e Mato Grosso. As aldeias criadas
durante o periodo de travessia foram: Duard, Maratobré (ainda em terras da provincia de
Goias) Wededze, e Tsorepré (em Mato Grosso) entre os anos 1890 e 1920. Esta ultima teria
sido de grande importancia para o povo A'uwé Uptabi por ser considerada a aldeia mae,
onde permaneceram por, aproximadamente, 30 anos. Esses anos séo definidos com base
nas passagens de iniciacado: “[...] nesta aldeia foi celebrada sucessivamente a perfuragédo
das orelhas dos Hotora, dos Abareu, dos Nodzéu, dos Anarowa, dos Sada’ro, dos Ay’rere”.
(GIACCARIA e HEIDE, 1984, p. 37). Para os A'uwé Maraiwatsédé, segundo Tsipé, os ai'rere
ja fizeram seu riual de passagem na aldeia B&'u. Ainda a respeito da presenca dos

Maréiwatsédé nas primeiras aldeias em Mato Grosso, Tsipé diz que:

As aldeias fundadas pela organizagdo social do povo Xavante, na regido
territorial e na geografia dos A’'uwé Uptabi foram: Nordtsurd em
Campinapolis, Etédzutsérehi em Nova Nazaré, Tsorepré e Wededze em s&o
Domingos e Ribeirdo Cascalheira e Maradiwatsédé. Esta é a historia e
geografia na divisdo dos territorios do povo A'uwé. Nesta organizacdo cada
povo defendia seu povo e seu territério. Na memoria dos velhos, que sdo o
conhecedor e historiador que contou que em Nordtsura, o lider era Aptsi'é,
avd de Mario Juruna. A lideranca® era quem vigia o territério, o pacificador.
Em Maraiwatsédé os lideres eram Butse e Tomotsu, guerreiros %ue lutavam
muito contra os povos inimigos. (Francisco Tsipé, entrevista ®em 10 e
agosto de 2012)

A primeira aldeia fundada em terras mato-grossenses foi a Wededze que, segundo
Giaccaria e Heide (1984), foi logo abandonada em funcdo de uma epidemia que matou
muitos indigenas. Porém a principal aldeia que abrigou a todos os A'uwé em terras mato-
grossenses foi a aldeia Tsorepré, (que signfica pedra vermelha).

A aldeia Tsorepré reuniu um grande grupo de Auwé e, por terem permanecido la, por
um bom periodo, foi considerada aldeia mae. Dela partiram grupos para as diferentes

direcBes no leste mato-grossense, conforme depoimento do ancido Zeferino e da figura 2.

Esse Ts6repré é a aldeia muito grande, os xavante moraram muitos anos,
aumentaram, mas em Ts@ropré brigavam entre os Xavante. Por isso, alguns
foram para Sangradouro, Marechal Rondon, Sdo Marcos, Parabubu,
Pimentel Barbosa, Arebes, antes de dividirem esta aldeia. Os Xavante
mataram os padres, porque ele ndo sabe, por isso matou, aonde o Padre
morreu chama-se Pihi’'watsaro, depois os xavante dividiram no primeiro
contato dos padres, mas morreram no atague, eles ndo entendem essa

terra regido do Araguaia € nosso povo Xavante, nossa criagdo, nossa

» Segundo Carolina alguns lideres recebiam a denominagdo de A'uwé Tedewa, pois eram 0 supremo, que

representavam a figura do pacificador e do que sonhava com o futuro e assim conduzia o povo desviando dos
erigos.

® Francisco Tsipé concedeu a entrevista em A’'uwé mreme que foi traduzida por Carolina Rewaptu.
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alimentacdo, e sobrevivéncia. (Zeferino Tsimrihu, entrevista®’ realizada em
4 de julho de 2012)

As informacdes presentes em algumas bibliografias permitem dizer que os padres a
que se refere Zeferino eram os Salesianos, Jodo Fuchs e Pedro Saciolotti, cujos corpos
foram encontrados em 1935%. Foi, segundo Maybury Lewis (1984), uma das primeiras
tentativas de restabelecer contato pacifico com os A'uwé, na década de trinta. “Os xavantes
deram a entender com toda a clareza, o seu desejo de serem deixados em paz” (MAYBURY
LEWIS, 1984, p. 41). De acordo com Giaccaria e Heide,(1984), em funcdo dessas mortes,
apo6s 15 anos, houve uma nova cisdo, 0 grupo de Tseredzabdi vai para a aldeia Huhi e o
grupo de Tsere'rureme permanece em Mardiwatsédé.
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Figura 3% Migracbes A'uwé Uptabi em Mato Grosso
Fonte: Garfield, 2011, p. 97

A reacdo dos A'uwé se alicerca na memoéria da primeira “pacificagdo”, ocorrida ainda

na provincia de Goias, da qual relata-se o sofrimento, perda de vidas diante da experiéncia

%7 zeferino Tsimrihu do cla Poredza’ono, grupo Nodz&é’'u’'mbrada, concedeu a entrevista na lingua Xavante que foi
traduzida por Vilmar Tserero Tsimitsute

%8 \Jer CHOVELON, H et. Al. Do primeiro Encontro com os Xavante a Demarcacao de suas Terras. UCDB:
Campo Grande-MS,1996 e em GIACCARIA E HEIDE 1984, p.42.
2N legenda esta invertida, onde informa aldeias indigenas séo vilas brasileiras e vice versa.
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de aprisionamento, escraviddo, doencas e todos os tipos de violéncia. Repelir o contato era
a Unica forma de os A'uwé se expressarem contrarios a presenca dos nao indigenas.

Para Lopes da Silva (1984), o povo A'uwé era um povo eternamente on the move. Nao
somente pelo seminomadismo caracteristico da adaptacdo dos grupos Jé as regifes do
Brasil Central, mas também por uma imposicao historica de constantes deslocamentos para
evitar o contato, principalmente, a partir da expansdo de fronteiras econbmicas para o
Centro-Oeste.

De Tsorepré partiram, em diferentes momentos, facces dissidentes® que formaram
novas aldeias. Com isso, em alguns periodos “[...] voltando em certos casos a reagrupar-se
parcial ou completamente, [...] constituindo novas unidades politicas e territoriais, cujas
relacbes com os nao indios ndao apresentavam homogeneidade” (PARET e FANZERES,
2012, p.12). © mesmo ocorre no que diz respeito ao contato oficial com o Estado, que nao
foi igual e ao mesmo tempo para todos os grupos de A’uwé.

Nos depoimentos dos ancidos de Mardiwatsédé, percebemos que as lembrancas se
intensificaram a partir da transposi¢éo do rio Araguaia e sobre o periodo em Tsdrepré, em
gue se lembram da abundéancia de alimentos, da caga e dos rituais de iniciagdo que marcam
o tempo local; a meméria se aviva mais ainda, quando falam a respeito do periodo que
viviam em Mardiwatsédé.

E importante registrar que, ao falar do passado, a saudade emerge de suas vozes,
pois se recordam de um tempo e espaco guardados na memodria. De um periodo em que
tinham pleno dominio da dimensdo e dos acontecimentos, diferente de hoje em que o

destino de seu povo depende da justica do “outro”.

1.2 MEMORIA DO POVO A'UWE MARAIWATSEDE

A memoria dos A'uwé Mardiwatsédé é uma grande fonte de conhecimentos expressos
por meio da oralidade, passada de geracdo a geragcdo. Os ancidos sdo guardides de
memoria que buscam transmitir aos jovens a lembranca a respeito da histéria de luta e
sofrimento de seu povo. Com isso, esperam que os jovens A'uwé&, quando ndo estéo diante

dos mais velhos contem também essa historia.

Antigamente os Xavante viviam em paz, por que seu territério era muito
grande para morar, cacar, pescar e para buscar o que queriam. Por isso, hoje
os xavante lutam pela sua terra para recuperar suas riquezas: as culturas,
crencas, linguas, rituais e da natureza, mas eles precisam o seu territorio ficar
verde. Por que o territério dos Xavante de Maraiwatsédé sofreu muito, porque
0s invasores destruiram o0 que ndés usamos para acostumar dentro do
territério. (Lazaro Tserenhemewé Tserenhitomo, entrevista realizada em 3 de
setembro de 2012)

% ver as paginas 220 a 266 do capitulo V do livro ‘A sociedade Xavante’ de Maybury Lewis, 1984.
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O professor Lazaro, que faz parte de uma nova geracao de liderancas na comunidade,
escolheu a educacao escolar como caminho para contribuir com a histéria de seu povo. Ele
conta que ouve de seus pais, desde pequeno, as histérias de antigamente e o0s
conhecimentos especificos de quem nasceu em Maraiwatsédé. Por isso, ele traz consigo a

memoria de Maraiwatsédé e a transmite as criangas e jovens. Assim,

[...] @ memdria emerge de um grupo que ela une, o que quer dizer, como
Halbwachs o fez, que ha tantas memorias quantos grupos existem; e que
ela é, por natureza, mdltipla e desacelerada, coletiva, plural e
individualizada. A histéria, ao contrario, pertence a todos e a ninguém, o que
Ihe da a vocacdo para o universal. A memoria se enraiza no concreto, no
espaco, no gesto, na imagem, no objeto. A historia s6 se liga as
comunidades temporais, as evolugdes e as relagdes das coisas. A memoria
€ um absoluto e a historia s6 conhece o relativo. (NORA, 1993, p.9)

A memoria contada e recontada também passa a ser escrita pelos professores de
Mardiwatsédé, que se tornam atores e autores da prépria histéria. Em face disso, “[...] a
passagem da memdria para a histéria obrigou cada grupo a redefinir sua identidade pela
revitalizagdo de sua propria historia. O dever de memoéria faz cada um o historiador de si
mesmo” (NORA, 1993, p.17).

Nesse sentido, os depoimentos e relatos foram fundamentais para a compreensao e
registro da histéria dos A'uwé Maraiwatsédé, uma vez que ela continua sendo escrita por
ndo indigena. Por isso, tudo teve que ser percebido com o ouvido e o coragdo de quem

tenta se aproximar da alma A'uwé, Totsena !

1.2.1 As Aldeias Antigas de Maraiwatsédé

Assim, depois da cisdo em Tsorepré, os diversos grupos de A'uwé se dispersaram
pelo territério compreendido entre os rios Araguaia e Xingu; cada lider levou seu grupo para
regido diferente. De acordo com Tserewamriwé, o lider levou seu grupo para Mardiwatsédé
e as primeiras aldeias criadas em Marédiwatsédé foram B6'u, Ub’donho’u, Tsiba’anhatsi e
Eté'tsima’rad’. (José Arimatéia Tserewamriwé, entrevista realizada em 10 de agosto de
2012). Segundo Ferraz e Rodrigues (1992), a principal e mais antiga aldeia de
Mardiwatsédé era Bo'u, que quer dizer urucum, pois havia muitos pés de urucum naquele
lugar; quando moravam em Bo’u e em Ub’donho’u®* ndo havia Waradzu, eles comecaram a

chegar e fizeram com que os habitantes dessa aldeia fundassem novas aldeias.

31 , , . . . . . . L.
Ub’donho’u, lugar que tinha muitas capivaras, por isto levou este nome, era uma aldeia menor situada préxima

aBou
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Segundo Paret e Fanzeres (2012), a maior aldeia de Maraiwatsédé era Bou* - centro

politico e cerimonial®®

- que acolhia outras pequenas aldeias formadas com intuito de povoar
e defender o territério.

Assim, os A'uwé de Mardiwatsédé se mantiveram na regido, mais ao norte, nas
proximidades do rio Suid Missu, cuja cabeceira localiza-se na floresta; este rio foi
denominado pelos A'uwé de Marai'watse’pa - rio de Mardiwatsédé. Mesmo se fixando em
uma regido, eles mantinham a tradicdo de percorrer grandes espacgos. Dessa forma,
adaptavam-se aos diferentes lugares, por meio de incursées de conhecimento e expedicdes
de caca e coleta (Dzomori**). Como dispunham de uma regi&o de cerrado e de floresta, os
A’uwé Maraiwatsédé, no cerrado, retiravam parte de sua dieta alimentar: muitas frutas,
raizes e material para confecgéo de todo tipo: casa, flechas, arcos, e enfeites para os rituais,
ja na mata, realizavam as cacgadas, coleta de inhame e o plantio das rogas.

Assim, o “[...] territério para os indigenas é onde permite sua sobrevivéncia, o0s
Xavante olham para a mata e para o cerrado, pois eles vivem da caga e da coleta e onde
buscam os materiais para seus rituais, os Bororo olham para o rio, pois a sobrevivéncia esta
na pesca.” (Pe. Bartolomeu Giaccaria, entrevista realizada em 25 de setembro de 2012).

Nessa perspectiva, “[...] o territério indigena compreende as relagdes de apropriacao
do espaco que possui diversas dimensdes como politica, cultural, simbdlica, e cosmoldgica
de um determinado povo indigena”. (GOMIDE, 2008. p.4). Portanto,

[...] para os povos tradicionais, o territério se define enquanto espaco
identitario do grupo ou como pertencimento ao mesmo, através de uma
apropriacdo simbolica [...] esta dimens&o simbdlica que contem um principio
espiritual, é parte fundamental da visao indigena sobre seu territorio e seu
mundo. (GOMIDE, 2011, p.13-14)

Para o lider da aldeia Marédiwatsédé, Cacique Damido Paridzané, Maraiwatsédé
significa mata misteriosa, assim como nosso corpo que também é misterioso. “[...] somos a
mata, a arvore simboliza a nossa pessoa, folha é nosso cabelo, tronco é nosso corpo e
nosso pé é como se fosse as raizes da mata.” (Cacique Damido Paridzané, entrevista
realizada em 5 de julho de 2012). Para ele “[...] € a mata misteriosa que s6 os Xavante de
Mardiwatsédé conhecia seus segredos. Por isso, 0s antepassados sempre preservaram a

floresta, porque ela é da nossa cultura”. (Damido Paridzané®, 8 de dezembro de 2012).

%2 By'u significa “pé de urucum”
3 “Mesmo quando ha divisdes das aldeias, a que deu origem fica acontecendo os rituais nela por uns 8 a 10
anos, até as outras aldeias ficarem maior e ja podem fazer o ritual” (Damido Paridzané, entrevista em 28 de maio
de 2012)
34 . ~ . cez s ..

Movimentacdo de grupos familiares pelo territorio tradicional em busca de caga, pesca e coletas, formando
acampamentos por periodos curtos — (Sereburd et al, 1998)
% Carta da comunidade Xavante de Margiwatséde para a sociedade brasileira.
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Nessa linha de pensamento, uma nova relagdo com o territorio passa a ser constituida
pelos A'uwé que desenvolveram um sentimento de pertenca ao lugar que, tanto para o
Cacigue Damido quanto para o povo de Mardiwatsédé, se faz comprendido, porque é o seu
territério de origem, um espaco vivido pelos ancestrais e onde devem viver o0s
remanescentes e descendentes. “Esperanca que eu tenho a minha luta € que meus netos e
netas terem sua prépria terra para trabalhar e reproduzir aqui e tomar a area de volta que é
do passado’. [...] “Nesse territdrio, os ancestrais, nossos bisavés, viviam em cima da terra.
Esse territério € origem do povo de Maraiwatsédé”. (Cacique Damido, entrevista realizada
em 5 de julho de 2012).

Este sentimento reflete a mudanca de um povo seminbmade que exercia uma
multiterritorialidade®®, a um grupo que passa a criar raizes em um determinado lugar.
Tomamos como empréstimo a explicacdo de Hidelberto Ribeiro sobre este sentimento de
enraizamento e desenraizamento®: “Um ser enraizado é aquele que percebe, vé e conhece
aquilo que esta implicito, escondido, tanto na geografia, como nas relagdes sociais.”

(RIBEIRO, H. 2001, p.27).

[...] estar enraizado € se reconhecer como tendo participacdo ativa no real,
bem como sentir-se pertencendo a determinado grupo e espaco.[...]
desenraizamento é uma cruel doenga provocada pelas miltiplas e
dolorosas experiéncias de migracdo, expulsdo, desemprego e exclusdo a
gque o homem é submetido a ponto de abalar sua estrutura fisico-
psicoldgica. (RIBEIRO, H. 2001, p.27)

Partindo desse raciocinio, os A'uwé Uptabi estdo enraizados em Maraiwatsédé e
sabem que pertencer a um territorio garante sua reproducéo cultural, que segundo Ferraz e

Rodrigues,

[...] passa pelo uso coletivo da terra, pela necessidade de cacar e pescar,
coletar, plantar. Nada disto é possivel sem uma &rea minima,
ecologicamente preservada, em que haja o espaco suficiente para a
reproducdo dos aminais, plantas, frutos e peixes que comp®&e ndo s a dieta
alimentar xavante, ma também a tradicdo desse povo que se autodenomina
A’'UWE UPTABI, ou seja, ‘povo auténtico’, através do uso cultural que fazem
dos bens naturais de seu territrio. (FERRAZ e RODRIGUES, 1992, p. 93)

Desse modo, identificam Ferraz e Rodrigues:

Marédiwatsédé é uma vasta regido compreendida entre os vales do rio
Araguaia, a leste, e do rio Xingu, a oeste. Ao norte, é delimitada pelo rio
Tapirapé, afluente do Araguaia. A divisa natural entre os dois grandes rios é
a Serra do Roncador, h4 muito tempo atras era considerada indevastavel,
um grande obstaculo para as frentes de expansdo. Coberta de matas que
integra 0 ecossistema amazbnico, a Serra do Roncador faz parte do

% | erda “Desterritorializacdo a Multiterritorialidade” de Rogerio Haesbaert, 2005.
%7 Conceito de enraizamento e desenraizamento - Ler o livro “Migrantes e a cidade: dilemas e conflitos” de
Ribeiro H., 2001, p. 27.
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territorio tradicional Xavante, por ser rica em caga, peixes, frutos e material
de coleta. (FERRAZ e RODRIGUES, 1992, p.02)

Portanto, os A'uwé Maraiwatsédé se adaptaram a viver e percorrer o territorio,
utilizando-se dos recursos de trés ambientes, presentes em Mardiwatsédé: o cerrado, a
mata e o varjdo. Segundo Ferraz e Rodrigues(1992), apesar de a maioria das aldeias A‘uwé
localizarem-se no cerrado, tendo o varjao a direita e as matas a esquerda, eles conhecem e
usam profundamente também as matas e a regido de varjao, além do cerrado. “[...] como
pudemos verificar ‘in loco’ e como indica a literatura etnogréfica, Maraiwatsédé engloba
todos estes tipos diferentes de vegetacao”. (FERRAZ; RODRIGUES, 1992, p.03)

Figura 4— Localizacéo da TI Mardiwatsédé
Fonte: Jornal a Semana no Araguaia, p.6 de 15/11 a 6/12/2012.

A figura acima mostra a érea demarcada da TI Mardiwatsédé, o registro de
identificacdo de antigas aldeias e parte do territério tradicional que ainda ficou de fora da
demarcacéo.

Segundo Gomide (2011), a demarcagao das terras A'uwé em ilhas, na década de
1970, teria sido intencional, sendo essas ilhas apenas fragmentos de seu territorio original, o
gue evidencia serem tais areas de grande interesse para o Estado.
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Figura 5 — Mapa das Terras Indigenas A'uwé Uptabi
Fonte: IBGE, IBAMA, ISA, 2007

Permeando parte do territorio tradicional A'uwé Uptabi, a Serra do Roncador é um

importante marco e uma referéncia mitica, uma vez que remete a historia da criacao.

Vou falar sobre quem foi o primeiro a colocar a grande pedra entre 0 povo
Xavante, isso ninguém ndo comegou a histéria do povo Xavante quem foi
criou imensa da pedra, daqui para frente ndo vou fazer a pesquisa, criaram o
Abdzd [abelha preta] e alimentagcdo, mas vou fazer histdria [...] essa foi a
primeira criagdo o nosso Deus que mandou criar muitas coisas: peixes, frutos,
animais, passaros, esse nosso Deus Parinai’a mandou vir do céu para a terra
deixou, para a casa dos adolescente, assim serd. Com isso 0s brancos
colocou o nome Serra do Roncador. N6s Xavante colocamos o nome de
Morro Xavante, por isso essa € o histérico real [muito sentimento]. O mito de
criagao do homem e a sabedoria dos Parinai’a que nasceu com sabedoria e a
relagdo da natureza, que nés deixou a beleza da natureza. (Zeferino,
entrevista realizada em 4 de julho de 2012)

Assim como esta na memoria A'uwé Uptabi e. segundo os relatos de Zeferino, antes
de 1950, naquela regido s6 havia os A'uwé e outros parentes, como Karajas e Tapirapé. “[...]
antigamente viviam s6 os indios ou xavante, viviam em harmonia ndo tem brancos viviam
tranquilo quando eu nasci”’. Zeferino conta ainda que, quando adolescente, viu um avido
passar sobre a aldeia; hoje ele pensa que esse avido era o contato dos ndo indigenas com
0s povos do Xingu; o Xinguano para ele foi o primeiro a ser contatado.
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E assim*®, eu nasci, quem me criou foi meu pai, quando criou, pouco tempo
ja anda, ai amadurecer, ja tem visdo e também ja é moco. Ali tem arvore de
palmeira grande tem campo de avido, com isso criou briga entre nédo indio,
mas Tsere’uhu’ra atacou com a flecha, ai o avido voltou para mais longe.
(Zeferino Tsimrihu, entrevista realizada em 4 de julho de 2012)

Sobre a presenca de outros povos nha regiao, ele relata uma passagem de conflito com

os Karaja que permanece muito viva na memaoria do grupo.

Depois entre indios de outra etnia, pode ser Karaja foi primeiro lugar
brigaram contra xavante, os xavante morreram muitos, mas tem muitos
restos, mas os xavantes fazer vinganca com os Karaja, os xavante muito
inteligente, colocou um enfeite de couro animais préximo da aldeia dos
Karaja, eles gostam de couro, assim duas pessoas I'rehi foi pra visitar
escondido e voltou para comunicar pra companheiros xavante, assim
xavante foram todos até a beira do rio hoje rio Araguaia comecou a flechar
0s xavante contra os Karaja, os xavante ndo morreram, s@ atacaram, mais
experiéncia, [...], xavante valente, corajoso, assim 0s xavante vingou, [...]
depois segunda guerra contra Karaja, quem brigou grupo Nodzéu e
Abare’u, flecharam, morreram muitos Karaja, porque a fecha tem muito
remédio passaram de pontinha fina, vai antes da guerra xavante bem
preparado muitos mais pode ser afiar bem, passa veneno do mato, quando
a gente atacou morreram na hora. (Zeferino Tsimrihu, entrevista realizada
em 4 de julho de 2012)

Segundo Ravagnani (1978), quando os Xavante estavam em solo mato-grossense
tiveram conflitos com os Karaja e Bororo. Porém ndo consta nenhum encontro hostil com os
vizinhos setentrionais, os Tapirapé, indicando uma atitude de isolamento e de respeito que
mantiveram com outros povos limitrofes de seu territério de incursdes. “E que estas somente
se deram com os Bororo e Karaja a quem tiveram de expulsar para ocupar parte de seus
territérios”. (RAVAGNANI, 1978, p.124). Esse fato ocorreu, quando estavam fugindo das
frentes de expansdo na Provincia de Goids e da necessidade de conquistas de novos
territérios ainda néo colonizados.

Em relagcdo a outros grupos indigenas, Zeferino relata um acontecimento com o povo
Trumai. “Depois eu mogo, também indio Trumai, o Xavante pegaram junto com a mée, o
nome dela Penharebepd [...], mas Pahori levou para outra aldeia o indio Trumai. Com isso,
Maraiwatsédé é muito corajoso”. (Zeferino Tsimrihu, entrevista realizada em 4 de julho de
2012).

1.2.2 A Geografia A'uwé Maréiwatsédée

Assim era Mardiwatsédé, contada pelos ancidos, descrita e desenhada pelos
professores A’'uwé, uma terra de muita abundancia de recursos de que eles necessitavam

para sua sustentabilidade cultural, econdmica e social.

38 « " oug = «

Foi Assim”, “é assim” em A’uwé “Ané”, observamos que é forma usual que os A’'uwé iniciam as narrativas.

42



O lugar Mardiwatsédé, o espaco antes era maior para sobrevivéncia de
cacar do povo Xavante Mardiwatsédé, habitavam ha muito tempo, e manter
a preservagdo da mata e cerrado, também os rios da hidrografia séo os
limites da localizacdo das aldeias antigas. E uma das coisas mais
importante foi conhecido “neste croqui” do morro Xavante (Etéwawé) que
surgiu as coisas importantes da natureza, primeiro deus Parinai’a pensando
com o mundo do universo € a sabedoria com a relagdo da natureza, nossa
sustentabilidade depende desta terra, deste morro. (Fragmento do relatério
escrito pelos professores sobre o croqui em setembro de 2011)

Figura 6 — Croqui do territrio de Maraiwatsédé antes de 1950%°
Autores: professores e comunidade durante | Encontro da Comunidade Escolar de Mardiwatsédé
Data: 5 de setembro de 2011

%9 A referéncia para elaboracio deste croqui foram as lembrancas dos ancifos e a memodria dos A'uwé

mardiwatsédé
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Para a professora Carolina Rewaptu, os A'uwé Maraiwatsédé tém sua propria
Geografia e a figura 6 retrata essa geografia, que ela vé hoje transformada em municipios,
cidades, fazendas, configurando outro espaco geografico diferente do que conheciam:

A organizacdo de cada aldeia, conhecendo as memodrias do espago
geografico. memoria descritiva: aldeia Etéwawé, Aldeia Udzuhoire, aldeia
Tsé, aldeia Etetsimara, aldeia B6'u, aldeia Abare’omonhotédzé, aldeia Suia
Missu. A mata tinha muitas arvores, animais, vegetacdo e av0s, isso
sustentava a vida dos nossos bisavés. Neste lugar viviam bem organizados,
defendia seu povo de outros povos inimigos e xavante que ndao era mesmo
lugar, e que fazia preconceito de guerra para dominar e conquistar o territorio.
Tinhamos muita saldde, as doencas que tinham os pajés curavam com a
medicina tradicional. Havia fartura de alimentac&o: Nodz6 (milho), uhi (feijao),
udzané (abodbora), udzu (buriti), abare (pequi), a’odo(bocaitva), itd
(mangaba), a’é (jatoba), norére (bacuri) tiritoptebe(inaja), wederapo (baru) e
outros vegetais da biodiversidade da mata e do cerrado. Havia também a
fauna (Abadzé): anta (uh6dd), Uhore (cateto), Uho (queixada), wardwawe
(tatu canastra), Padi (tamandua bandeira) e outros animais pequenos, que
sdo dieta alimentar para o0s jovens. (Carolina Rewaptu, encontro da
comunidade escolar de Mardiwatsédé, em setembro de 2011)

1.2.3 O Segundo Contato e a Colonizagéo do Centro Oeste

Para Gomide (2011), na histéria contemporanea dos A’'uwé Uptabi, acontece um novo
processo de contato com os ndo indios, em terras mato-grossenses. O primeiro havia
acontecido quando ainda viviam na provincia de Goias e foram aldeados no Carretdo. O

Servigo de Protecéo ao indio - SPI*

- tenta aproximagdo, em 1941, pela expedicdo chefiada
por Pimentel Barbosa e pela Missao Salesiana, feita pelo padre Hipdlito Chovelon, nas
primeiras tentativas de aproximacao, ainda na década de 1930. Os objetivos desta
aproximagdo eram claramente expressos nas palavras de Chovelon. “Estaremos bem
recompensados vendo esta vasta zona povoada, pacificados 0s nossos xavante impelidos
desta forma mais para o Oeste os limites econémicos do nosso Brasil” (CHOVELON et al,
1996, p.40). O intuito era, como das outras frentes, “ocupar” a regido, com o avango da
fronteira econdmica sobre o territério A'uwé.

Isso porque, nesse periodo, o governo brasileiro empreendia uma intensa politica de

ocupacao do Centro-Oeste:

O governo Vargas cria a Expedicdo Roncador-Xingu e a instituicao
Fundacao Brasil Central (FBC) no contexto da ‘marcha para o oeste’. Ao
penetrar em territério Xavante a FBC passa a ter um convenio com o SPI,
como objetivo de avancar pelos ‘espagos vazios’ expandindo o territério
nacional, desconsiderando que invadia os territérios indigenas. Dentro desta

40 Servico de Protecéo aos indios, 6rgéo indigenista oficial criado em 1910, substituido em 1967 pela FUNAI —
Fundac&o Nacional do Indio.
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politica o SPI estabeleceu 24 postos indigenas de atracdo (PIA), destes

cinco localizados no Mato Grosso. (GOMIDE, 2011, p. 9)
A regido, entdo, se tornaria alvo de cobica por parte de grupos que ansiavam
prosperar. Assim, desconsiderariam os povos indigenas que viviam na regido e invadiriam
seu territdrio, o que provocou diversas reacdes do povo A'uwé Uptabi. “Assim tiveram inicio

as acdes mais agressivas no sentido de sua “pacificacéo”. (LOPES DA SILVA, 2009, p.358)

O uso do termo ‘pacificagdo’ decorre do contexto em que se dava a
intervencdes governamentais. Geralmente, as turmas de pacificacdo tinham
como objetivo interferir em conflitos abertos entre indigenas e as frentes de
expanséo, buscando uma situagédo de paz. Acontece que, no final, ocorria a
submissdo dos nativos aos projetos de desenvolvimento direcionados para
seus territérios. Como consequéncia, o indio via o SPI como um novo
invasor de suas terras, tdo digno de seu 6dio quanto aqueles para 0s quais
a entidade se prestava como mediadora. (LEEUWENBERG; SALIMON,
1999, p. 44)

Segundo Darcy Ribeiro (2009), a estratégia no plano da “pacificagdo” dos A'uwé era
estabelecer um cerco ao redor de suas terras, de modo a impedir as acdes hostis dos
moradores locais e para que os A'uwé se defrontassem com a equipe de pacificagdo, em
gualquer direcdo para a qual se deslocassem.

Para Chovelon et. al. (1996), um dos episddios emblematicos que enfatiza a
resisténcia ao contato e o fracasso na primeira tentativa do estado em pacificar os A'uwég, foi
o confronto, em setembro de 1941, com a expedicéo do Servigo de Protecdo ao indio — SPI
- chefiada por Pimentel Barbosa, que acabou sendo dizimada e cujos sobreviventes foram
acolhidos pela Missdo Salesiana de Sado Domingos. Nesse local, posteriormente, foi fundado
o Posto Indigena Pimentel Barbosa, em homenagem a Genésio Pimentel Barbosa, que

perdeu sua vida, na tentativa de contato pacifico com os A'uwé.

A primeira tentativa de atragdo ndo logrou resultados porque a equipe de
Genésio Pimentel Barbosa foi assassinada, em 1941, talvez por ter
interpretado equivocadamente a receptividade que lhes foi oferecida. Em
1946, os A'uwé Uptabi, sob a lideranca do Cacique Ahopowen se renderam
a paz, e confraternizaram com Francisco Meirelles e a equipe do SPI,
aceitando os brindes que lhes eram oferecidos. (ROSA, 2008, p. 42)

O Plano de pacificacdo seguia o lema e o0 método de Rondon “Morrer se preciso for.
Matar, nunca”(LEEUWENBERG e SALIMON, 1999, p. 43) e 0 método que consistia em uma
fase de “namoro” com as frentes de atragdo que deixavam presentes para os indigenas de
forma a conquista-los. Assim, o SPI mantinha frentes de atracdo e, posteriormente, a
criacdo de Postos Indigenas de Atracdo (PIA). Esse método tinha um diferencial em relagcéo

aos outros métodos anteriores; porém, “[...] tinha enorme defeito de conquistar a amizade do
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indio através da distribuicdo de presentes e do escambo”. (LEEUWENBERG E SALIMON,
1999, p. 44)

Assim, em 1946, sabendo que o contato era inevitavel, o grupo A’'uwé liderado por
Apo6wé, decidiu ir ao encontro dos waradzu. Francisco Meirelles, que comandava o grupo de

waradzu, ficou conhecido no Brasil pela “pacificacao dos temidos Xavante”.

Do Primeiro Encontro com os Xavantes a Demarcacgdo de suas Reservas
reproduziu de inameros relatorios dos salesianos sobre as tentativas de
contato com os A'uwé Uptabi. Entretanto, essas tentativas ndo foram bem
sucedidas e apenas Francisco Meirelles concluiu a pacificacéo,
estabelecendo contato com o cacique Ahopowé (Apoena). (ROSA, 2008,
p.17)

De acordo com Ravagnani “[...] os A'uwé Uptabi se renderam ao contato que jamais
desejaram; nao tiveram outras alternativas”. (apud ROSA, 2008, p.18). Foram assim
submetidos pela segunda vez diante do poderio waradzu.

No inicio da década de 1960, todos os outros grupos Xavante ja tinham estabelecido
relagbes pacificas com os ndo indios, via SPI, ou Missdo Salesiana, menos o povo de
Mardiwatsédé que se mantinha contrario ao contato e reagiam a incessante invasao de seu
territorio.

Os estudos de Maybury-Lewis (1984) indicam que, até inicio da década de 1960, ndo
se tinha contato com a comunidade Auwé de Mardiwatsédé que aceitou a paz somente em
1964. Maybury tentou visita-los, em 1958, porém por falta de guia, transporte e tempo ndo
foi possivel, conseguindo algumas informagcdes a respeito do grupo por meio de alguns
A’'uwé Mardiwatsédé que se mudaram para Sao Domingos. Eles disseram que a
comunidade ficava a uns 3 dias de viagem daquela aldeia. Assim Maybury Lewis (1984),
identifica o territorio tradicional de Mardiwatsédé em um mapa, juntamente com as outras

comunidades A’uwé.
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Figura 7 - Localizagdo da comunidade de Mardiwatsédé
Fonte: David Maybury Lewis, 1984, p.38

Durante o fim da década de 1950 e meados da década de 1960, ocorreram constantes
invasfes no territério de Maraiwatsédé. A partir de 1958, diversas familias de pequenos

posseiros se dirigiram a oeste de S&o Félix do Araguaia e, posteriormente, se intensificariam
as frentes de exploracdo e colonizagao.

De fato, o conflito se instalara ente outro grupo de indios xavante nao
contatados, os Mardiwatsédé, e moradores de Sao Felix do Araguaia,
cidade fundada as margens do Rio Araguaia por Severiano Neves (cunhado
de Lucio da Luz). Em 1950, Neves, agora vice-prefeito, queixou-se de que a
“populagdo estava tomada de panico” porque os xavante estavam
“destruindo plantagdes, levando ferramentas dos fazendeiros que residiam
aqui”.[...]. Em 1953, um morador de Sao Felix, Antonio Cardoso de Melo,
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escreveu a Candido Rondon e ao diretor do SPI, José Maria Macher
denunciando um massacre de indios xavante supostamente, conduzido por
neves “Sou conhecido nas margens do Araguaia ha trinta anos, mas nunca
vi barbaridades como as que Severiano [Neves] fez com os indios”,
Cardoso de Melo expressou esperanca de que “um dia justica seja feita
para Severiano pela morte dos indios”. Isso Nunca aconteceu. (GARFIELD,
2011, p.162-163).

Apesar de varias tentativas de comunicacao, por meio de relatério e cartas do chefe
do Posto Indigena de Atracéo — PIA- de Pimentel Barbosa (onde ja se encontrava o grupo
de Apbwé), descrevendo a gravidade dos conflitos, os dirigentes, alegando escassez de
recursos, nada fizeram para evitar todos os acontecimentos que levaram a didspora desse
grupo de seu local de origem, acabando por serem ampliadas as atrocidades sofridas, a
partir do contato com a sociedade civil, que ansiava pela desocupacdo das terras. No
relatorio de 1958, Ismael Leitdo, encarregado pelo posto, relatou a necessidade de fundagéo
de um novo posto de “atracdo” para estabelecer contato pacifico em Maraiwatséde,
argumentando que a criacdo do PIA seria de muita utilidade por duas razdes: pelas
frequentes incursdes dos proprios A'uwé em busca de elementos do mundo “civilizado” e
para “[...] repressdo das constantes investidas dos invasores sobre a propriedade territorial
indigena”. (FERRAZ e RODRIGUES, 1992 p. 25). Conforme analisa Damiédo Paridzané

Naquela época também quando se cuidava o indio Tapirapé o indio do
Xingu, aquele 6rgdo chamava SPI, SPI nunca procurou o pessoal de
xavante de Mardiwatsédé para fazer contato, para dar convivéncia para dar
conselho, para defender a favor, pra demarcar, entdo por isto hoje eu nédo
quero falar nem se lembrar desse SPI, que trabalhava junto com o governo
federal, ninguém procurou para fazer contato, s6 os fazendeiros, posseiros
grileiros atacando cada aldeia, atacando indio e matando de tiro. Sede Suia
na minha presenca que ja estava garoto, um indio foi pra pescar no rio das
mortes, tem cara que mora na beira do rio Xavantinho deram comida
misturado com veneno. Ele morreu, chegou aqui mal e morreu na sede da
fazenda Sui& o cemitério dele t4 aqui na sede Suia. Entdo tudo isto a gente
aguentou e sente muito que estava acontecendo. (Damido Paridzné,
entrevista realizada em 5 de junho de 2012)

Esse episddio e outros relatados pelo cacique Damido deixam clara a omissdo do
orgdo indigenista incumbido de contatar com o0s grupos indigenas isolados,
desconsiderando os diferentes grupos de A’uwé e, portanto, no discurso do Estado os A'uwé
ja tinham sido “pacificados” por Chico Meirelles, em 1946, assim deixando o grupo de
Mardaiwatsédé a propria sorte.

Segundo Padre Giaccaria (2012), a Missdo Salesiana também pretendia, como
fizeram em Meruri, Sangradouro e S&o Marcos, criar uma missdo ha regido de
Mardiwatsédé, em fungéo das noticias que denunciavam ag¢des hostis de aproximagao entre

os “desbravadores do centro-oeste” e os A’'uwé Maradiwatsédé.
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Giaccaria (2012) conta que, apesar da intencdo de criar uma missdo na regiao de
Mardiwatsédé, ndo houve tempo, porque eles haviam sido retirados e levados para outra
regido inospita. Isso aconteceu logo depois da chegada dos sulistas - fazendeiros e
corretores de terras e paulistas. Com estes veio Ariosto da Riva que recebeu alguns
milhares de hectares, como forma de incentivo do governo federal, para realizar a
colonizacdo da regido a noroeste de Mato Grosso, onde se encontrava o grupo de A’uwé
gue ndo havia sido contatado pelo SPI e nem pela Missdo Salesiana.

Na década de 1960, Ariosto da Riva chegou intitulando-se “proprietario” de
uma area de mais de um milhdo de hectares, a que deu o nome de Suia-
Missu, por causa do rio que a cortava. Em 1962, a area foi vendida a familia
Ometto, que levantou a sede da fazenda junto a uma aldeia. (CANUTO,
2012, p. 34)

Segundo Canuto (2012), em junho de 1965, Armando Conde, um dos donos do Banco
de Crédito Nacional (BCN) e proprietario de 370 mil ha de terra em Santa Terezinha (MT),
esteve na fazenda Suid-Missu. E registrou em seu livro A riqueza da vida: memorias de
um banqueiro boémio: “Fomos para a fazenda Suia-Missu, do Ometto, para conhecer o
projeto in loco [...] A sede da Suia ainda estava instalada no lugar de uma antiga aldeia
xavante [...]. Ficamos um dia na sede da Suia, onde me distrai com uns indiozinhos
xavante.” (CONDE Apud CANUTO, 2012, p. 34)

Borges (1987) indica também os anos 50 como inicio “[...] da penetracdo econdmica
da regido. Nela duas correntes exploratérias e colonizadoras se encontravam nas margens
do rio das Mortes [...] a promovida pela expedicdo roncador Xingu e a dos fazendeiros,
produtores e corretores de terra”. (BORGES, 1987, p.374)

Quando o Orlando Ometto adquiriu, em 1962, a famosa gleba de 801,6 mil
ha (334.000 alqueires paulistas) e implantou a fazenda Suia Missu, o
vendedor da gleba e sécio em seguida, era Ariosto Da Riva, um paulista,
nascido na cidade de Agudos. Orlando Ometto, industrial de aglcar de S&o
Paulo, foi um dos primeiros empresarios a sentir o apelo do sertdo mato-
grossense como novo campo de trabalho e de posse da imensa gleba néo
demorou a atravessar o Rio Araguaia, ultrapassar o Rio das mortes e
colonizar area até do Rio Xingu. (BORGES, 1987, p. 374-375)

Segundo Tsidab’dzé, o encontro com Ariosto da Riva se deu na pista de avido*":

Passamos raiz no corpo para proteger no contato, porque ja sabia que o
encontro com o waradzu estava préximo, o avido ja havia voado perto da
aldeia e a comunidade sabia que ele ia vir e assim o0s guerreiros se
prepararam. Assim eu e Homodzé esperamos o avido descer e fomos ao
encontro de Ariosto somos guerreiros e ndo temos medo. O avido desceu e
nada aconteceu, alguns tinham medo, também Ariosto tinha medo, achou

41 . .o . . . ..
Segundo Carolina Rewaptu, o avido desceu em uma pista construida pelos moradores ribeirinhos.
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gue eu era cacique. Pegamos ele e levamos para a aldeia e reuniu todos e
o lider era o pai do Damido. (Dutra Tsidab’dzé, entrevista®’ realizada em 10
de agosto de 2012)

1.2.4 A Fazenda Suia Missu em territorio A’'uwé Maradiwatsédé

Em 1961 comecou a ser instalada a primeira propriedade escriturada da regido,
contando com fartos beneficios fiscais provenientes do governo federal, por meio da
Superintendéncia de Desenvolvimento da Amazonia — SUDAM. Essa propriedade era a
Fazenda Suia Missu que foi criada, em pleno territério de Mardiwatsédeé. “Agropecuaria Suia
Missu S/A Barra do Garcas/MT é&rea total de 695.843ha e 8.351 m2, &rea do projeto:
217.600ha recursos proprios cr$ 4.427.826,00 e incentivos fiscais*® cr$ 7.878.000,00%*".
(CASALDALIGA®, 1971, p. 49)

A familia Ometto, proprietaria da Fazenda Suia Missu, além dos diversos beneficios
concedidos pelo governo militar, vislumbrava a possbilidade de ter mdo de obra barata®,
que pudesse trabalhar apenas em troca de alimentos. Isso fez com que outras aldeias
fossem trazidas para préximo da sede e quem demostrasse resisténcia era exterminado.
Assim, conseguiram convencer as duas aldeias a residirem proximo da sede para servirem
de trabalhadores, em troca de comida. Nos dizeres de Giaccaria (2012), “[...] a fazenda Suia
Missu teria forca de trabalho de graca, uma vez que precisavam apenas oferecer comida”
(Padre Giaccaria, entrevista realizada em 25 de setembro de 2012).

Segundo Garfield, a Fazenda Suia Missu oferecia “[...] comida e bugigangas aos
indios em troca de prestacdo de servicos, como abertura de trilhas e constru¢cdo de uma
pista de pouso” (GARFIELD, 2011, p.163).

Porém, depois de um tempo os administradores da fazenda entenderam que nao
obtinham lucro, mantendo o grupo em troca de comida e convenceram os A'uwé a se
deslocarem para a regido préxima da cabeceira do Xavantinho, uma vez que passaram a
ser um “estorvo” para o proprietario da fazenda. Conforme explica Zeferino:

Depois mudaram os xavante para outro lugar, nome da aldeia Ubrmré’ru por
isso daqui para frente pressao em cima de nds para voltar acampamento na
sede da Suia Missu, depois os velhos comunicaram para a festa de
cerimdnia, quer dizer protetor dos homens, ai os jovens adultos e outros

“2 A entrevista foi concedida em a'uwé mreme e traduzida por Carolina Rewaptu

A politica de incentivos fiscais consistia basicamente em conceder isencéo de 50% no imposto de renda das
grandes empresas estabelecidas em outras regides, particularmente no sul-sudeste do pais, desde que tais
recursos fossem investidos na regido amazbénica. Na propor¢cdo de 75% de capital subsidiado das novas
empresas e 25% do capital préprio. (FERRAZ E RODRIGUES, 1992, p. 14)

* Cruzeiro (cr) era a moeda corrente no Brasil

5 Pedro Casaldaliga, em 1971, Bispo da Prelazia e Sao Felix do Araguaia. “Se “a primeira missdo de um bispo &
ser profeta” e “o profeta é a voz daqueles que nao tem voz” (Card.Marty), eu ndo poderia honestamente ficar de
boca calad&o receber a plenitude do servico sacerdotal. (CASALDALIGA, 1971, p.3)

4 “um sério problema com que se defrontam as empresa Agropecuarias da regido é a méo de obra. Nao
conseguem entre os elementos locais esta médo de obra desejada que, além de escassa ja conhece 0os métodos
de tratamento destas companhias” (CASALDALIGA, 1971, p.26)
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bem pintavam todos vermelhos com urucum, mas de repente os xavante
levaram outro lugar de pertence de Barra do Garcas de reserva Sado Marcos
pra morar |4, com avido de aéreo. (Zeferino Tsimrihu, entrevista realizada
em 3 de junho de 2012)

Segundo Giaccaria (2012), no intuito de se desobrigar da relacdo com os A'uwé, o
fazendeiro providenciou o transporte dos indigenas para a cabeceira do Rio Xavantinho,
levados para uma regido de varjdo; a situacdo se complicaria ainda mais, uma vez que o
terreno era ora alagadico, ora seco, ou seja, quando fazia seca, ndo tinha nada, quando
chovia, a terra ndo absorvia a agua da chuva e ficava alagadica. Assim, diante das
dificuldades de sobreviver naquela regido, muitos indigenas comecaram a adoecer. Em
1965, haviam morrido 11 adultos e algo em torno de 20 criancas. Com isso, 0S
representantes da fazenda demonstram preocupacéo e acabaram convencendo 0 grupo a

se mudar para outra regido, desta vez mais ao sul. Assim relata o ancido Zeferino.

Os Xavante ndo entendem os brancos quando contato primeiro regido Suid
Missu, o Xavante receber os brancos, com harmonia, mas os brancos
inteligentes pra levar para Sdo Marcos, discutir com padre e fazendeiros,
por isso 0s brancos deixaram pra Xavante mardiwatsédé de graca
rapadura, arroz, fumo, bolo, e muito mais [...] esse minha palavra é sério, 0
senhor Ariosto, esse primeiro contato do Maréiwatsédé, o filho do Ariosto é
Riva, aonde mora é Cuiaba. Assim é coisa mais horrivel, depois Dario
receberam o contato dos Mardiwatsédé, a terra ndo é dele, € nosso coragao
a terra, nés fazemos para criar a aldeia limparam, capinaram com enxada e
foice pra fazer casa. Depois fazer campo de aviacdo, a nossa alimentacao
trazeram onde acampamento suid missu, sé os homens trabalham, carne
farofa, rapadura. O Dario nosso irmdo sempre acompanhou danca, festa
cerimonia, 0 nodzo'u ja é mogo. (Zeferino Tsimrihu, entrevista realizada em
4 de julho de 2012)
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Foto 3 — Danca dos padrinhos durante o ritual wapté Mnh&no
Data: década de 1960

A imagem acima identifica a presenca de ndo indigenas na aldeia dos A’uwé
Mardiwatsédé, quando da realizagdo da festa de perfuragdo de orelhas do grupo Nodzo'u.
Um dos que participou da convivéncia com o povo A'uwé de Mardiwatsédé foi Dario (ndo
indigena), que era o gerente da fazenda Suida Missu. “O Dario nosso irmao sempre
acompanhou danga, festa cerimonia, o nodzo'u ja € mogo.” (Zeferino Tsimrihu, entrevista
realizada em 4 de julho de 2012). “O Dario foi criado como filho, para defender o povo
A’'uwé Mardiwatséde, porém ele ndo teve coragem de falar, na presenca das autoridades,
para evitar a transferéncia, a gente pensa no waradzu que estd do lado dos indios.”
(Francisco Tsipé, entrevista em 27 de maio de 2012)

Segundo Garfield (2011), e conforme demonstram as entrevistas realizadas, os A'uwé
Maraiwatsédé foram violentamente forcados ao exilio, assim como as comunidades A’'uwé
da regido de Couto Magalhdes. Para Garfield, “A subordinagdo dessa comunidade, ultimo
contingente Xavante contatado assinalou a rendicdo final dos xavante a dominacéo
waradzu” (GARFIELD, 2011, p.163). Aracy Lopes da Silva (1986) ressalta que todos os
A’'uwé, de alguma forma, tiveram perdas de territorio. Garfield (2011), diz que alguns foram
literalmente arrancados dos seus territérios anteriores ao contato. Esse foi o caso dos A'uwé

Mardiwatsédé.
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1.3 A DIASPORA E A PEREGRINACAO POR OUTROS TERRITORIOS

Certo dia, Damido sonhou que [...] deveria liderar seu povo de volta a Maraiwatsédé e,

assim, iniciou a luta [...]

Duas vezes sonhei que alguém apareceu, para ser, indicado ndo é pelo
povo xavante, indicado de sonho espirito, porque eu tenho que assumir esta
proposta, chamar, trazer os xavante que foram esparramado em 1966, por
que em 1981 éramos uma populacdo de 30 pessoas, a populacdo era
pequena de Maraiwatsédé, e ai cada ano cada reserva que nos ajudamos e
0 pessoal que ficou em S&o Marcos foi mudando cada um pouco e
chegando 120, 130, 150. E fomos nos juntando novamente. (Dami&o
Paridzné, entrevista realizada em 5 de junho de 2012)

No més de agosto de 1966, de acordo com o Padre Bartolomeu Giaccaria, a Forca
Aérea Brasileira — FAB - de Campo Grande, que fazia o correio aéreo da regido, fez o
transporte dos A'uwé Mardiwatsédé — com apoio da fazenda - até a Missdo Salesiana de
Sao Marcos, nas proximidades de Barra do Garcas, onde um grupo de A’'uwé Mardiwatsédé
ja vivia com a Missdo. Foram realizadas trés viagens de aviao para levar o grupo todo. “A
transferéncia/deportacé@o foi feita em avibes da Forca Aérea Brasileira.” Segundo Canuto
(2012), foram 286 os deportados, assim

A transferéncia dos indios que representavam um “incomodo” para 0s novos
“proprietarios” da terra Xavante contou com o apoio da FAB, dos Padres
salesianos e para que tudo fosse feito “dentro da lei”, com o aval do SPI.
Expressa na [...] autorizagdo®’ datada de 11.7.66 e assinada por Nilo
Oliveira Vellozo, entdo chefe do SASSI (Servico de Assisténcia ao indio).
(FERRAZ e RODRIGUES, 1992, p.28)

A ancia, Cristina Rébawé, vive hoje na aldeia Mardiwatsédé; ela conta tudo o que viu

e sentiu nos acontecimentos de 1966.

Os waradzu nos enganaram, pensamos que iam nos defender que era um
amigo de olhar bom sempre, porém os primeiros colonos disseram que
ninguém ia nos defender, e que ninguém podia ficar, eles nos empurraram
para andar na pista do avido. Alguns ndo queriam ir, mas eles néao
deixavam ficar para atras. O choro de deixar a terra mde Maraiwatsédeé,
alguns perceberam que iam nos levar para longe em outro lugar e sentimos
muita tristeza. ( Cristina Rébawé, entrevista® realizada em 10 de agosto de
2012)

47 “pela presente, fica autorizada a misséo salesiana Sao Marcos a transportar indios xavante da aldeia proximo

a Sdo Felix, Mato Grosso, até aquela missédo, desde que os mesmos assim o desejem, ficando a permanéncia
dos referidos indios condicionada a vontade dos mesmos. (Ferraz e Rodrigues, 1992, p.28)
48 Traducao da professora Carolina Rewaptu
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Foto 4 — Em agosto de 1966, os A'uwé Maraiwatsédé foram retirados de sua terra tradicional.
Fonte: Acervo da FUNAI

Na lembranca do Ancido Zeferino permanece a imagem da retirada dos A’uwé

Maraiwatsédé, de seu territério tradicional.

Esse é muito sentimento [...] quando eu relembro expulsaram nosso povo
de Maréaiwatsédé, depois da cerimonia do Wai’a, ainda bem pintado o corpo
do velho até na pista do avido, aonde o lugar de Pedaré **. Povo
Mardiwatsédé dormiu um pouco ainda rapido, criangas, mogos, € mogas
adolescentes mais velhos e outros, muito sentimento quando eu relembrei
aonde que sabem manifestar companheiros, povo Maraiwatsédé néao
entende, pensar pra levar harmonia, depois levaram S&o Marcos com avido,
depois volta buscar outro, fazer trés viagens, tem filme de Mardiwatsédé o
nosso irméo Dario tudo filmou. (Zeferino Tsimrihu, entrevista realizada em 4
de julho de 2012)

Todos tinham um sentimento em comum: a incerteza do destino e a certeza do
retorno. Uma duavida pairava no ar: como retornar, se no avido nao era possivel enxergar o
caminho? Mas isso, como conta a historia, ndo impediu o retorno dos que mantiveram

firmes lagcos com seus antepassados.

49 Segundo Cosme, este lugar leva este nome porque foi onde uma mulher quebrou a perna.
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Figura 8 — Croqui do roteiro desde a retirada até o retorno dos A’'uwé Maraiwatsédé,
Autores: professores da EEI Mardiwatsédé
Data: 5 de setembro de 2011

A figura acima descreve a trajetéria, desde a “deportagdo” até a chegada em Séo
Marcos e os deslocamentos seguintes para Couto Magalhdes, Aredes e Pimentel Barbosa.
Assim permaneceriam em uma sequéncia de chegadas e partidas.

Segundo relato de Damido Paridzané, atual cacique de Mardiwatsédé, em 1966, os
Xavante de Mardiwatsédé foram convencidos a deixar sua terra de origem para viver na
Reserva Sao Marcos. La foram expostos a novas doencgas que levaram, no mesmo ano, a

morte de cento e cinquenta A'uwé. Os que restaram perambularam por outras terras
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indigenas, como Sangradouro e Couto Magalh&es, numa didspora forgcada. Desde a retirada
de Mardiwatsédé, os A'uwé mantinham o forte propdsito de retornar a sua terra, mas muitos,
principalmente os mais velhos, ndo conseguiram voltar, uma vez que acabaram morrendo

pelo caminho.

1.3.1 Em Sao Marcos: a epidemia de sarampo

Quando chegaram a S&o Marcos, estavam muito debilitados. O Padre Bartolomeu
Giaccaria estava presente e conta que foi uma “judiagdo”, pois chegaram muito fracos.
“Tinha coisa impressionante [...] Um rapaz que estava dentro de um cestinho assim [mostra
com as maos] era sO6 osso! Era impressionante! Eu ndo tinha méaquina fotografica, mas
mesmo se tivesse nao daria para tirar foto pela situagdo”(Giaccaria, entrevista realizada em
25 de setembro de 2012). Ao lembrar-se do acontecimento o Padre Giaccaria, que
percorreu muitas terras e viu muitas coisas acontecer entre os A'uwé, expressa tristeza
diante das lembrancas.

Além disso, ele relata que houve uma epidemia de sarampo em S&do Marcos e muitos
desses indigenas morreram; calcula que tenha morrido algo em torno de 80 dos quase 300
que haviam se deslocado de Mardiwatsédé. Eles nunca tinham tido sarampo e todos
pegaram, inclusive os A'uwé de Sdo Marcos que também acabaram morrendo, embora em
namero menor do que o povo de Mardiwatsédé que estava muito debilitado e foi o mais
acometido. Toda semana a misséo enviava soro e remédios de Campo Grande, tentando

recupera-los.
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Foto 5 - A'uwé Mardiwatsédé acometidos de sarampo

Fonte: Acervo FUNAI
Data: agosto de 1966

Zeferino relata essa passagem, na percepgao do universo A'uwé Mardiwatsédé.

Em Sao Marcos, depois de dois dias houve corrida de buriti, mas pedaco de
buriti quebrou um pedaco, isto significa, que algo um dia vai acontecer,
guem levantou primeiro foi lugar foi o pai do Arnaldo contra Horlando com
ganharam corrida de buriti, comunidade que chegaram nova. Amanheceu,
quer dizer aonde o peixe fraco cedo com batida do timbé morre cedo, assim
€ igual com nos ninguém n&o sabe para acontecer, ninguém n&o avisou o
gue estdo programando contra nds. Tosse, mais riscos, dor de cabega,
febre, sarampo, quem falece enterra junto s6 uma vez com buraco muito
grande igual a cachorro ou animais, isso é brincadeira, com nés, ninguém
ndo defesa com favor, por isso muito sentimento. (Zeferino Tsimrihu,
entrevista realizada em 4 de julho de 2012)

Percebemos a relacdo entre a doenca e a situacdo ocorrida, durante a corrida de

buriti, 0 que revela as crengas dos A'uwé nos fatos que geram uma compreenséo de mundo

somente concebida no cerne do grupo. O fato de a tora de buriti ter quebrado o pedaco foi

um “aviso” de que algo iria acontecer e, segundo ele, assim aconteceu.

Acerca da estadia em S&o Marcos e as peregrinacdes em outras terras guiar-nos-

emos pelas lembrancas do cacique Damido Paridzané, que tomou para si, a partir de seu
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sonho, a responsabilidade de unir novamente seu povo. “Eles nao ficaram muito tempo em
Sao Marcos porque eles sempre tiveram a ideia de voltar para Maraiwatsédé” (Padre
Giaccaria, entrevista realizada em 25 de setembro de 2012). E, assim, é como uma vida que
expressa a propria histéria do povo.

i i .S

Foto 6 — Airepudu com Dario em Mardiwatsédé Foto 7 - Wapté Anahowa — Sao Marcos
Fonte: Acervo FUNAI Fonte: acervo pessoal Damido Paridzané

Foto 8 — Guerreiros na aldeia Mardiwatsédé- 2004 Foto 9 — Reunido no centro da aldeia Mardiwatsédé
Fonte: Acervo FUNAI Data: 5 de junho de 2012

A foto 6 traz o Cacique Damido, quando ainda era crian¢ca em Mardiwatsédé, sendo
ele o primeiro da esquerda para a direita. Na foto 7, Damido aparece no Wapté nhéno em
sua iniciacdo a vida adulta, quando estava em Sao Marcos, em agosto de 1974. Na foto 8,
Damido aparece ao lado de Zeferino, em 2004, na aldeia, quando da entrada na TI
Mardiwatsédé. Na foto 9, Damido est4d na aldeia de Maréiwatsédé, fazendo a entrega
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simbdlica da terra as criancas, quando recebeu a noticia de que estava revogada a liminar

que impedia a desintrusdo da Tl Mardiwatsédé, no dia 5 de junho de 2012.

1.3.2 Couto Magalh&es: Conflitos Internos

De acordo com o cacique Damido Paridzané (2012), depois da epidemia de sarampo
gque aconteceu em Sao Marcos, muitos indigenas sairam para hdo morrerem com a doenca.
Isso aconteceu em 1966, quando um grupo foi para Sangradouro e outro para Couto
Magalhdes. A familia de Damido mudou-se para Couto Magalhdes, em 1971. Naquela
época, Damido estudava em Sdo Marcos e permaneceu naquele local por 10 anos até
concluir a 62 série ginasial, junto com mais 25 jovens estudantes, que pertenciam a classe

de idade Anaro’'wa *°

e passavam pela educacdo tradicional A'uwé, recebendo os
ensinamentos com o seu grupo no Ho>%.

O fato de estar separado da familia fazia com que todo ano recebesse um comunicado
de sua mae, que mandava lhe dizer que sentia sua falta. Quando terminou a furacdo de
orelha, ainda mogo, em 1974, recebeu novamente o recado da mae. Havia ficado todos
esses anos sem visitar a familia.

Os longos anos fizeram com que sentisse muita falta da familia e isso o levou, em
1977, a deixar Sado Marcos, para encontra-los em Couto Magalhdes. Quando chegou,
percebeu que todo o pessoal de Mardiwatsédé se resumia a, aproximadamente, 20
pessoas, era “pouca gente”. Damido e seu grupo ficaram em Couto Magalhdes por quatro
anos. Em 1980, aconteceu, em fung&o de um desentendimento interno na aldeia, um conflito
que quase gerou uma guerra entre os A'uwé. O motivo principal foi a morte, por afogamento,
de uma crianga que ainda ndo sabia andar direito e caiu no rio. O grupo Norfdzura, de
Couto Magalhées, acusou o grupo de Mardiwatsédé de ter jogado a crianga no rio e isso
desencadeou o conflito.

A Fundac&o Nacional do indio - FUNAI*- precisou intervir para que n&o houvesse o
exterminio do povo de Mardiwatsédé que se encontrava em numero bem inferior ao de
Nordtsura. Além disso, os Nor&dzura reuniram os outros A'uwé da regido do Culuene para
lutar contra o pequeno grupo de Mardiwatsédé, uma vez que acreditavam no grupo de
Couto Magalhaes. Damido conta que quem interviu foi Claidio Romero, entdo presidente da
FUNAI, que conseguiu evitar maiores desdobramentos do conflito. Depois de dois dias, o

grupo de Mardiwatsédé recebeu o convite do cacique Adéo para mudar para uma aldeia em

%0 Sobre classes de idades iremos tratar no capitulo 2
> Casa dos solteiros; o tema sera abordado no cap. 2, assim como sobre os grupos de idade.
52 Orgéo indigenista do Estado criado em substituicdo ao SPI.

59



Aredes. Naquele tempo, Dami&o ainda n&o era cacique, mas acompanhava as discussoes e

as decisdes dos mais velhos.

Eu sempre estava acompanhando este grupo de Mardiwatsédé. Era moco
ainda, nem sabia conversar em portugués direito, nunca saimos naquela
época, sO estudamos na escola dos padres quando era moco, ndo sabia
falar bem, ndo tinha sistema de conhecimento, ndo conhecia governo
federal, nem conhecia a FUNAI, nem pensava que ia ser cacique. (Cacique
Damido Paridzané, reunido realizada em 5 de julho de 2012).

1.3.3 Aredes: s0 areia e cascalho... ndo era possivel produzir alimentos

Na aldeia de Aredes construiram doze casas para acomodar o povo de Maraiwatsédé,
uma vez que era pouca gente. L4 permaneceram ndo mais que trés anos, porque a reserva
de Aredes era formada por muita areia e cascalho e ndo tinha mata para fazer roga e dela
retirar o sustento das familias, ou seja, era um lugar que produzia poucos alimentos. A
decisdo de mudar se deu, quando Warodi, filho do grande lider Apbwé, na ocasido cacique
de Pimentel Barbosa, permitiu a sua entrada, no limite dessa reserva, onde fundaram a

aldeia denominada Agua Branca.

Eles fizeram reunido e eu também estava participando, por que ai comecei
de representar, ajudei com o pessoal que ta com a gente, esta populacao
de Mardiwatsédé. Ai comecei de mexer e fui percebendo, conhecendo todo
o caminho que deveria percorrer. [foi quando Damiéo teve os 2 sonhos que
deveria liderar seu povo]. Eu ainda, desde 1966 lembrando e sonhando com
Mardiwatsédé daqui, esta Mardiwatsédé que nunca esqueci. (Cacique
Damido Paridzané, reunido realizada em 5 de julho de 2012).

1.3.4 20 anos em Pimentel Barbosa: Ultima moradia em terra alheia

Assim, em 1984, mudaram de Aredes para Tl Pimentel Barbosa. Na aldeia Agua
Branca viveram com certa tranquilidade por, aproximadamente, 15 anos. Em 1992, Ferraz e

Rodrigues relatam a condicdo dos A'uwé Maraiwatsédé nessa aldeia:

Finalmente em 1984 formaram a aldeia Agua Branca situada em uma area
maior. Apds muitos anos de separacdo, aglutinaram-se em Agua Branca
somente os indios de Mardiwatsédé. Mesmo assim calcula-se que
atualmente metade do grupo esta disperso em outras aldeias, totalizando
cerca de 700 pessoas. Sabe-se, contudo, que os outros estdo dispostos a
juntarem-se aos de Agua Branca e retornarem a Mardiwatsédé. (FERRAZ e
RODRIGUES, 1992, p.67)

Essa tranquilidade, segundo Damido (2012), foi abalada em funcéo da existéncia de
uma politica interna dos A’'uwé, liderada por um indigenista do escritério regional, que
passou a “contaminar a cabega” das liderangas contra o povo de Maréaiwatséde,

comunidade que néo parecia ser bem vista pelo referido indigenista. Isso desencadeou certo
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atrito ente os dois grupos de A'uwé&, ou seja, os A'uwé de Pimentel e os A'uwé de
Mardiwatsédé. Os primeiros insistiram, entéo, que estes deveriam sair de Pimentel Barbosa,

pois o territorio deles era em Maraiwatsedé.

Ai percebi e vi enxerguei no futuro falei para nosso pessoal se continuar
desse jeito se a gente seguir ocupando a reserva de Pimentel, nunca vai
melhorar, comecei de pensar, olha eu vou passar na FUNAI, conversar com
com presidente da FUNAI, Claudio Romero, disse pra ele: N6és queremos
voltar para Maraiwatsédé, mas eu quero que a FUNAI batalhar, lutar, junto
ao governo federal para poder retomar a terra de Mardiwatsédé, a terra de
Mardiwatsédé é nossa origem. Ai Claudio Romero falou: eu estou disposto,
estou disposigdo, vamos lutar mesmo dificil, mas nés vamos conseguir, a
luta é demorada, mas vamos conseguir demarcar a Terra Indigena.
(Cacique Damido Paridzané, reunido realizada em 5 de julho de 2012. [grifo
Nnossol)

1.3.5 Inicio do processo de demarcacgao

Foi quando se iniciou o processo de demarcacdo®®, mas, apesar do contexto de
adversidade, o povo de Mardiwatsédé continuou morando em Pimentel Barbosa por mais
uns cinco anos. Nesse local morreram, nos 20 anos de permanéncia, mais de 205 pessoas,
dentre elas, alguns velhos que estavam retornando para reencontrar o lugar onde nasceram
e viveram, quando jovens. O sentimento de Damido era de que nem todos iriam ver
novamente a sua terra natal.

Durante o periodo que antecedeu a demarcacdo, o cacique Damido realizou, junto

com outros guerreiros, visitas a Maraiwatsédé.

Estive aqui antes de 1992, buscando “Pati”, na nossa lingua Ub’nhia’tsi’pre,
para fazer arco de origem que a gente usa. Vim duas viagens sem falar com
ninguém s6 vindo o grupo de guerreiros que vinham tirar este material para
fazer arco. Eu acompanhando vendo, mas eu senti muito a sede da fazenda
Suid, da aldeia, desse lugar também quando a gente ocupava entra vai sair
la na sede Suia depois la no rio Xavantinho até serra nova. Eu chorei eu
encontrei aldeia antiga, passei 3 vezes la. Pensei. Lembrei de tudo que a
gente conviveu quando aqui a gente morava, eu hasci aqui, eu ndo tenho a
historia com papel historia do papel, como minha vé sou pessoalmente,
nascido e criado aqui, por isso ndo quero desanimar, eu ndo quero desistir
ndo quero assumir a proposta do governador para a troca da terra, pois sou
descendente de Mardiwatsédé, nascido aqui criado aqui ndo quero desistir.
Comecamos de lutar e € longa a historia até hoje. (Cacique Damiao
Paridzané, reunido realizada em 5 de julho de 2012).

Segundo Casaldéliga, “[...] anualmente os Xavante voltavam para a terra que foi

‘roubada’ pela cobiga latifundiaria para exporar o pati, arvore usada na confecgédo dos arcos

®0 processo de demarcagdo consiste em diversas fases, é fundamentada em laudo antropologico. Todo o
procedimento administrativo para a demarcacdo de terras indigenas esta fixado no decreto n® 1775 de 8 de
janeiro de 1996 — Lei de Terras Indigenas.
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e das flechas”. (CASALDALIGA, 1971, p.22). No relatério de identificacdo da area indigena

de Maraiwatsédé, também consta essa incursdo pelo territério tradicional.

Desde entdo os indios sempre reivindicaram o retorno a sua regido,
empreendendo viagens anuais, do conhecimento de todos os moradores
locais, para visitar as aldeias e cemitérios antigos, além de recolher
materiais nativos que ndo sdo encontrados na aldeia onde vivem
atualmente, Agua Branca, na area Indigena de Pimentel Barbosa, terra
“emprestada pelos parentes”. (FERRAZ e RODRIGUES, 1992, p.2)

Mesmo permanecendo em Agua Branca, o povo de Mardiwatsédé tinha a consciéncia
de que aquele ndo era seu lugar, e lembrava sempre que la era diferente de Maraiwatsédé
ja que ali ndo se encontravam o0s recursos necessarios a vida plena dos A’uwé

Mardaiwatsédé. Assim,

[...] [em Agua Branca] é mais dificil, ndo tem caca, ndo tem inhame, n&o tem
pequi, ndo tem pati, ndo tem mais para produzir. L4 é sé cerrado, campo de
cerrado plano, ndo é bom para a gente ficar. Até hoje nés estamos aqui,
acho que vamos passar dificuldade, passar fome, porque |4 a mata é
pouquinho. Ja esta acabando. Por isso nunca esquecemos, porque aqui é
terra sagrada, terra que da producdo, tem mata, tem caca, tem tudo. A
gente hoje [...] o interesse nosso, 0 meu interesse é voltar aqui. (DAMIAO
PARIDZANE Apud FERRAZ; RODRIGUES, 1992, p.68)

Na Conferéncia das Nagfes Unidas sobre o Meio Ambiente e Desenvolvimento, a
Eco-92, os A'uwé Mardiwatsédé obtiveram o compromisso de restituicdo de sua terra. O
compromisso foi assumido por Gabriele Cagliari, entdo presidente da corporacao italiana
Agip Petroli, cuja filial AGIP do Brasil S/A que era a proprietaria da Liquifarm Agropecuaria
Suia Missu S/A. A Agip Petroli era uma holding da estatal Ente Nazionali Idrocarburi - ENI -
uma poderosa organizacdo de petroleo da Italia- que, por pressbes de ambientalistas
italianos se comprometeram verbalmente que, durante a Eco-92, devolveriam a terra aos
A’uweé.

Extraoficialmente, a Agip Petroli, localizada na Italia, havia se manifestado a favor da
restituicao da terra aos A'uwé, segundo carta enviada a FUNAI por Mariano Manpieri que
dizia: “[...] a AGIP esta disposta a dar garantias e condi¢cdes para o retorno dos Xavante a
area, caso o governo brasileiro declare a area como de ocupacéo indigena, reconhecendo a
imemorialidade da terra Xavante”. (FERRAZ e RODRIGUES, 1992, p.94)

O reconhecimento veio com o relatério de identificacdo da area indigena
Mardiwatsédé, realizado a partir dos estudos do grupo de trabalho instituido pela Portaria
009, de 20 de janeiro de 1992, e liderado pelas Antropo6logas da FUNAI — Patricia de
Mendonca Rodrigues e do Centro de Trabalho Indigenista — CTI lara Ferraz. Esse extenso

relatorio identifica a Terra Indigena de Marédiwatsédé. Além das antropdlogas, Zeferino
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também descreve sua percepgéo sobre a movimentacédo dos indigenas, para que houvesse
um estudo para identificacdo da terra de Maraiwatsédé.

O nosso cacique Damido Paridzané foi em Brasilia para conversar com lara
e Mariano™, chegaram a Agua Branca, depois foram para Suia Missu para
fazer, remarcar a terra, colocar o pedaco de madeira para fronteira, depois
fazer levantamento voltaram para a aldeia Agua Branca para discutir todas
as liderangas para fazer manifestagdo sobre a nossa terra. Por isso, atual
ndo vou ficar amolecer esse a terra € nosso, nunca ndo vou deixar para os
fazendeiros, esse é o criador, alimentacdo, cemitério, é verdade, ndo vou
deixar a minha mdo com a nossa terra. Esses posseiros, fazendeiros,
grileiro e outros que vieram estrangeiro que vai sair daqui é assim eu
relembrei pra vocés € muito sentimento € melhor que ter que sair logo,
minha visdo estd com pressa para mandar embora. (Zeferino Tsimrihu,
entrevista realizada em 3 de junho de 2012)

Infelizmente a demarcacdo e homologacdo foram demoradas, vindo a acontecer
somente sete anos depois da identificacdo, em 11 de dezembro de 1998, ocasido em que
foram demarcados 165.241 hectares, por Decreto do Presidente da Republica, Fernando
Henriqgue Cardoso. A demora permitiu que a terra de Mardiwatsédé fosse invadida por
pequenos posseiros, militantes do movimento sem-terra e grileiros, incentivados por
politicos e fazendeiros da regido. Estes Ultimos permaneciam como posseiros de terras

imensas em plena terra indigena homologada. Assim,

Essa invasao criminosa que deita suas raizes em interesses econémicos e
politicos de toda ordem, objetiva estimular a entrada de familias de
posseiros na TIl, buscando, com isso, impossibilitar a volta dos indios. Com
0 tempo, as pequenas propriedades que brotaram na mata foram dando
espaco a grandes e médias fazendas, ao passo que Mardiwatsédé
transformava-se na Tl mais devastada da Amazénia Legal [...]. (PARET e
FANZERES, 2012, p 07-08).

Apesar de o relatério de identificacdo da area indigena de Mardiwatsédé apresentar
em sua conclusao que o estudo delimita a terra tradicional dos A'uwé Maraiwtsédé em
200.000 hectares, a area demarcada foi de 165.000, deixando parte do territorio tradicional
ainda fora dos limites da TI. Isso se deu em funcdo de uma decisdo tomada por dirigentes
da FUNAI, que optaram pela demarcacdo de parte da fazenda, com a alegacédo de que
assim "apressariam o processo”, deixando o restante para um "depois" que a comunidade
acredita que dificilmente acontecera.

Assim, a area demarcada corresponde somente a uma parte do que o Grupo de
trabalho — GT - identificou e apenas uma parcela da fazenda foi demarcada e homologada.
Atualmente todas as terras indigenas A'uwé Uptabi, segundo Gomide (2011), se

caracterizam por esta realidade:

> Acreditamos tratar de lara Ferraz e Mariano Manpieri
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A ocupacéo/expansdo capitalista no centro oeste brasileiro atingiu seu
territorio e determinou sua ocupagdo em fragmentos que sdo as atuais
terras indigenas. Por este motivo existem hoje nove terras xavante que se
encontram ilhadas e distanciadas umas das outras. (GOMIDE, 2011, p.14)
Isso nos faz refletir sobre as questdes que envolvem o conflito entre “terra indigena” e
“territorio”™
A nocgado de ‘terra indigena’ diz respeito ao processo politico-juridico
conduzido sob égide do Estado, enquanto a de territério remete a
construcdo e a vivéncia, culturalmente variavel da relacdo entre uma
sociedade especifica e sua base territorial.[...] Na transformacdo de um
territério em terra, passa-se das relacbes de apropriacdo(que prescindem
de dimensdo matéria) a nova concepcdo de posse ou propriedade.
(GALLOIS Apud GOMIDE, 2011, p.15)

Ainda que, tendo seu territério demarcado em Terras Indigenas — Tis -, os A'uwé se
movimentam, exercendo sua territorialidade, utilizando para tanto ndo s6 espacos da TI
demarcada, mas frequentando lugares tradicionais, fora dos limites demarcados, mesmo
tendo sido estes transformados em fazendas ou cidades, pois outrora era a totalidade de
sua territorialidade. Mesmo estando demarcadas as TIs, esses outros espacos continuam
sendo parte de sua movimentagdo, de seus usos e cultura, diferente da sociedade
envolvente que tem dificuldades de perceber essa relagdo, pois vivenciamos a nocao de
propriedade e néo de territorialidade. Isto também vem reafirmar que as maiorias das TI's
demarcadas ndo condizem com o territdrio tradicional, conforme depreendemos da memoria

gue se mantém viva nos relatos dos A'uweé.

1.4 RETORNO DEFINITIVO A TERRA TRADICIONAL

A luta do povo Auwé de Mardiwatsédé ainda continuaria e, apdés anos, um
acampamento de dez meses a beira da BR 158 - novembro de 2003 a agosto de 2004 - e a
morte de trés criangas, os A'uwé Mardiwatsédé, retornaram ao seu territério, em 10 de
agosto de 2004, em estado insalubre, sofrendo pressfes e ameacas e morte de membros
da comunidade, momento em que receberam autorizagdo judicial para se assentarem em
uma area de 15 mil hectares em Maraiwatsédé e resolveram entrar definitivamente na Terra

Indigena,ocupando parte da Fazenda Karu, onde foram construindo uma aldeia provisoria.

Ocupamos a fazenda Karu e construimos barracos provisdrios na beira da
mata. Atualmente considerado coOrrego da Aldeia. No ano seguinte a
comunidade foi vendo e os velhos escolheram o lugar onde vai ser a aldeia,
fomos construindo a aldeia em forma de circulo aberto. Além disso,
aconteceu a construcdo da escola, do posto de saude e da igreja. O que
tinha na fazenda Karu, desapropriada, fomos mantendo as casas da
fazenda, a pista de avido e atualmente temos roca mecanizada e a ro¢a de
toco familiar. Estamos tentando melhorar a nossa sustentabilidade na nossa
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comunidade de Marédiwatsédé. (Cosme Rité, entrevista realizada em 6 de
setembro de 2011)

& NP i U, el srar et A b

Foto 10 - Acampamento na BR158 Foto 11 - Ocupacédo da fazenda Karu
Fonte: Acervo FUNAI Fonte: Acervo FUNAI

Foto 12 - Extrac@o de madeira ilegal na Tl Foto 13 - Ponte queimada impedindo a passagem dos A'uwé
Fonte: Acervo FUNAI
Data: 2004

Em relacdo a area, durante anos, ela foi explorada por latifundiarios, madeireiros e
outros que foram responsaveis pelo assolamento da fauna e desmatamento da flora para o
plantio de lavouras mecanizadas e criacdo de gado. Quando os indigenas entraram, nao
encontraram mais a terra Maraiwatsédé de antigamente, uma vez que “[...] ndo havia mata
ou campos de cerrado para a caca e a coleta, atividades fundamentais para reproducéo
fisica e cultural dos Xavante”. (PARET e FANZERES, 2012, p.24). Segundo os autores,

Em 1992, dos 165.241 hectares (h4) demarcados, havia 108.626ha de mata
(66% do total da area) e 18.537ha (11% do total da area) de cerrado. Os
23% restante era areas degradadas, com a entrada dos posseiros, teve
inicio a fase de grandes desmatamentos na TIl, que perdura até hoje.
(PARET e FANZERES, 2012, p. 23)
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Da area total de Maraiwatsédé, 65% encontra-se desmatada, conforme destaca-

se ha imagem abaixo:

Figura 9°° - Imagem da area desmatada na T Mariwatsédé.
Fonte: http://tiles.mapbox.com/infoamazonia/map/map-y6lctulg#10.00/-11.7829/-51.5884

Mesmo assim, no retorno a terra, a alegria do povo esté retratada nas lembrancas do
cacique Damido Paridzané que diz: “Na primeira noite em que chegamos aqui eu nem
dormi! Dangamos a noite toda! Era lua cheia, batemos palma. Cantamos. No outro dia
também dormimos pouco. A gente estava muito feliz. Matei porco, comemos [...]".(Projeto
politico-pedagdgico, 2010, p. 9-10)

A alegria era compartilhada por todos, como podemos perceber nos dizeres da
professora Carolina: “Maraiwatsédé é bom, é alegria [...] ndo € mais tristeza [...] triste era
ficar na terra que n&o era nossa, aqui nés temos histéria”. (Carolina Rewaptu, entrevista em
29 de maio de 2012). Assim, estar em Mardiwatsédé significa, acima de tudo, retornar ao
lugar de origem e de memoria.

Mesmo com a homologacdo, a area continua ocupada por fazendeiros, posseiros,
estabelecimentos comerciais, criacdo de gado, plantacdo de soja, vendas de lotes, entre
outros ocupantes. Tudo com a conivéncia dos governos municipais e estadual. Isso faz com
gue os indigenas vivam sob constantes ameacas devido a ocupacdo da terra e o

desmatamento.

% Em vermelho, area desmatada entre janeiro e outubro de 2012, em amarelo, area derrubada entre 2004 e
2011.
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A despeito das denuncias e de uma forte mobilizacdo popular em apoio a causa
Mardiwatsédé, seguem as vendas de lotes, a renovacao de cercas, a criagdo de gado, a
plantacdo de soja, entre outras atividades e uma forte hostilidade por parte da populagéo

regional. Rosa analisa a permanéncia desses conflitos:

As principais resisténcias a convivéncia entre os A’'uwé Uptabi e os waradzu
estdo pautadas nas questdes fundiarias e todos os projetos de
desenvolvimento para a regido objetivaram extirpar os varios grupos
indigenas de suas terras em Mato Grosso. A identidade e a diferenca estédo
em estreita conexdo com as relacées de poder. O poder de definir a
identidade e marcar a diferenca ndo & nunca inocente A inclusdo e a
exclusdo, marcas presenca do poder e, em seu interior, demarca fronteiras
entre ‘nés e eles’. (ROSA, 2008, p. 108-109)

Alegando uma agao para amenizar os conflitos, foi aprovada uma Lei estadual de n°
9564, de 27 de junho de 2011, propondo a permuta da Tl Mardiwatsédé pelo Parque
Estadual do Araguaia. Porém isso revela a articulacao politica das autoridades do estado e
dos interesses econbmicos que incidiam sobre a area, com o plantio de gréaos, pecuéria e
especulagdo imobiliaria e processos associados, como o asfaltamento da BR 158.

A proposta de permuta, por um lado, desrespeita o artigo 231 da Constituicdo Federal
de 1988 que reconhece os “[...] direitos originarios sobre as terras que tradicionalmente
ocupam, competindo a Unido demarca-las, proteger e fazer respeitar todos os seus bens”.

Por outro, as terras do Parque Estadual do Araguaia eram desconhecidas dos A'uwé

Mardiwatsédé e, portanto, ndo se constituiam como territério tradicional.

Deve-se considerar que a relagdo dos indios com suas terras possui um
significado manifestamente diverso daquele existente com os integrantes da
sociedade hegemodnica. Com efeito, a terra ndo constitui simples moradia
para os indigenas, mas representa um elo que mantém a unido de seus
integrantes, permitindo sua continuidade ao longo do tempo e possibilitando
a preservacdo de sua cultura, de seus valores e de suas tradi¢cdes. Ao ser
privado de seu territério tradicional, o grupo indigena perde seu maior
referencial, tende a dispersar e corre sério risco de desaparecer. E
preocupante conceber uma comunidade de indios como um objeto que
pode ser descolocado para um outro espaco, a depender dos interesses
econdmicos em jogo. (Acessado em:
http://www.prmt.mpf.gov.br/noticias/nota-sobre-terra-indigena-maraiwatsede
acesso em 20/09/2012)

Os A'uwé Mardiwatsédé rejeitaram veementemente a proposta de permuta e
decidiram permanecer na terra jaA homologada em 1998. O grupo de Marédiwatsédé mantém-
se unido na resisténcia em permanecer na terra de seus ancestrais. Conforme afirma
Damiéo:

N&o aceitamos a troca da nossa terra, la € nossa origem, ndo aceitamos
nenhuma proposta, minha comunidade sabe, o dinheiro acaba em um dia,
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mas nossa terra é pra sempre, ndo queremos deixar nosso territorio, nds
comunidade nao quer sair, pois sabe que é nosso territdério que o governo
federal demarcou. L4 tem cemitério, aldeia antiga de origem, ndo vamos
deixar. (Damido Paridzané, entrevista realizada em 9 de maio de 2012)

Diante da negativa da comunidade A'uwé Mardiwatsédé, que encaminhou
documentos com assinaturas para a FUNAI e Ministério Publico Federal, foi cassada a
liminar que suspendia a desintrusdo e, em 30 de julho de 2012, foi apresentado o plano de
desintrusdo da area para o Tribunal Regional Federal, obtendo parecer favoravel, por
considerarem que apresentava elementos coerentes com a agéo pacifica que se desejava
efetivar. No dia 7 de novembro de 2012, tiveram inicio as primeiras notificacées as familias
ndo indigenas, a fim de que procedessem a saida da terra ocupada ilegalmente.

Ha que se registrar que o auge do processo de luta pela retirada dos invasores foi a
participacdo do Cacique Damiao Paridzané, dez guerreiros e uma lideranca feminina na
Conferéncia das Nagfes Unidas sobre Desenvolvimento Sustentavel - Rio+20, ocorrida em
2012. Isso trouxe maior visibilidade a causa e conquistou apoiadores de peso na luta do
povo Xavante, uma vez que, apos 20 anos da realizacdo da Ec092, Mardiwatsédé ainda
segue intrusada e os A’'uwé sem o usufruto pleno de seu territério.

Segundo Carolina Rewaptu, diretora da escola estadual, essa conquista assegura o
territério para os Ropototé, nome usado para a geragdo nascida na Tl Mardiwatsédé e
também o resguardo dos ancidos que nasceram antes da retirada, a fim de que possam ter
a alegria de viver e ver a Mardiwatsédé de antigamente florescer. Esse sentimento esti
expresso na fala de um dos anciaos que diz: “Quero entregar a terra para a geragao que
esta vindo, a terra significa que ele nasceu aqui, cresceu aqui € o dono dela, desta terra
sagrada. (Francisco Tsipé, entrevista realizada em 3 de junho de 2012).

O mesmo sentimento também esté presente na fala de Zeferino que diz:

Ja sofri muito, perambulei em todas as regiées Xavante, mas ninguém néao
aceitou a minha presenca, a nossa descendéncia Mardiwatsédé sempre foi
discriminado, maltratado, criticado, entdo como eu estou aqui ha minha terra
nativa, eu quero mais ficar mais tranquilo morrer em paz, deixar meus netos
mais tranquilos ocupando suas préprias terras, entdo minha esperanca é
isto. (Zeferino Tsimrihu, entrevista realizada em 4 de junho de 2012)

A esperanca da comunidade de Mardiwatsédé € de que, em 2013, a terra de origem
esteja finalmente ‘livre’ dos invasores. Isso se deve ao fato de que o processo de
desintruséo se iniciou, efetivamente, no dia 10 de dezembro de 2012, por meio do trabalho
da Forca Nacional, da Policia Rodoviaria Federal, do Exército, da Secretaria Geral da
Presidéncia da Republica e da Policia Federal, que cumpriram a decisdo judicial que

legitima o direito constitucional do povo Xavante e os permite viver em seu lugar de origem.
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O processo de reintegracdo de posse tem gerado muita discussdo, uma vez que, de
um lado, estdo os que defendem a permanéncia dos nao indigenas e, de outro, 0s que
reconhecem os direitos dos indigenas em relacdo ao espago que havia sido usurpado pelo
poder oficial.

A desintrusao era um sonho do cacique Dami&o e de todos os A'uwé Maraiwatsédé
gue se torna realidade e desencadeia um novo desafio, no que diz respeito a reocupacao
total do territorio, uma vez que somente 10% do lugar estdo ocupados tradicionalmente. E
preciso realizar a reterritorializag@o e restituir a mata para que os animais possam voltar e
os A’'uwé possam usufruir dos recursos naturais, fundamentais para a vida tradicional.

Atualmente, na Tl de Marédiwatsédé, existe apenas a aldeia de Maraiwatsédé que
abriga algo em torno de 850 a 900 pessoas, em 79 casas, 1 posto de atendimento a saude,
uma igreja, 1 casa da brigada de incéndio, 2 casas da misséo salesiana e o prédio da escola
estadual. A escola municipal utiliza-se de um espaco cedido pela misséo salesiana, em uma

de suas casas.

Figura 10 — Croqui da aldeia de Maréiwatsédé e lugares tradicionais da T Mardiwatsédé
Autor: Elidio Tsoroné, professor da EEIl Maraiwatsédé, lider do grupo Abare’u
Data: 6 de setembro de 2012
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Podemos observar que em todas as casas existe um quintal com arvores frutiferas.
Dentre elas, as mangueiras, os limoeiros, as amoreiras, 0S pequizeiros, 0S mamoeiros, 0s
buritis, os xixas, entre outras. Além da producdo de frutos, no més de maio/2012, as
mulheres e meninas colheram o urucum para a festa ritual de iniciacdo que acontece a cada

cinco anos, aproximadamente.

Foto 14 — Adzarudu descascando Urucum Foto 15 — Roca de toco
Data: 21 de maio de 2012 Data: 22 de fevereiro de 2011

Além disso, no entorno da aldeia existe o plantio de abobora, mandioca e milho. Mais
distante das casas - 5 km da aldeia — encontramos uma roga mecanizada, com plantio de
arroz e outras rogas proximas, de toco, nas quais a colheita havia sido concretizada.
Segundo o cacique Damido, em 2012, a producéo de arroz ndo foi boa. Em funcgéo disso,
dependem muito dos alimentos que vém de fora da aldeia. Além deles, outro elemento
externo que tem sido uma alternativa importante € a criagdo de gado, iniciada com o apoio
de uma instituicdo ndo governamental e que tem garantido bons resultados, tanto que, em
junho de 2012, havia mais de 450 cabecas de gado. O projeto visava suprir a falta de
animais de caca - base da alimentacao tradicional A'uwé, como se pode perceber na fala do
Cacique Damiao: “A caca ndo pode voltar breve, ndo é possivel, pois ndo tem fruta, ndo tem
natureza, por isto ainda precisamos do gado, para a alimentagdao” (Cacique Damido
Paridzané, entrevista realizada em 5 de junho de 2012).

Por isso, a importancia da desintrusdo, uma vez que € necessario “[...] dar espaco

para cacar, pescar e pegar fruta, pois os waradzu séo destruidores, séo inimigos da floresta,
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da natureza, do coérrego, das frutas que a gente alimenta quando é pequeno”. (Damiao

Paridzné, entrevista realizada em 5 de junho de 2012)

Em relagéo as condi¢des de vida na Tl Maraiwatsédé, o Cacique Damiao diz:

Hoje até o vento que a gente respira é contaminado. Qualquer lugar vocé
vai sentir a cabeca, porque o ar é contaminado cheio de veneno, a chuva ja
ndo € mais pura. E veneno que estamos andando embaixo da chuva. E
veneno que esta pegando no corpo da gente. Eu ndo posso dizer que eu
vou viver mais 30 anos e nem vocé também ndo pode pensar, por que a
nossa vida é curta, porque ndo tem natureza para defender. Ndo é como
era antes, terra pura sadia e vento sadio para respirar, sol menos quente,
hoje sol se vocé sair 10 passos 500 passos vocé ja vao sentir por que o sol
é forte pele sentindo quente e cabeca. Hoje é assim ndo é como era antes,
antes ndo sai eu viver, quando era pequeno, até a vila do monipa. Nos
fomos da aldeia até Monipa pegar inhame, o que é Monipa, tem o corrego
da cabeceira onde tem bastante inhame. Por isto que a regido onde esta o
Posto da Mata®® idioma monipa, lugar que tem muito inhame, s6 que hoje,
s6 tem pastagem. Antigamente, quando era pequeno, tanto que colhemos
inhame 14, inhame tamanho e a mulher vai levar para a gente alimentar
dentro da casa, é cheio o baquité®’, inhame fica assim e hoje onde esta este
inhame? Branco rogou, derrubou tudo jogou capim e acabou com tudo. Ai
cadé o tatu, porcado, porcdo também acabou tudo sumiram, por qué? . Os
grandes fazendeiros pBe o trator com corrente e arrasta tudo, faz
desmatamento, queima tudo a beira das matas do corrego e tudo e o
cérrego hoje esta seco, as vezes quando vou cagar procurar material, saio
muito e as vezes vou procurar material fora da Tl eu levo agua, cabaga bem
pesada, pois eu ndo posso tomar do cérrego é agua contaminada. (Damiao
Paridzané, entrevista realizada em 5 de junho de 2012)

Damido (2012) continua sua reflexdo sobre as mudangas na natureza ocorridas a

partir do uso exploratorio das terras e as influéncias nas condi¢des de saude de seu povo.

N&o é triste? muito triste o Brasil acabou com toda a riqueza do indios,
acabou com tudo o “grande” pegou tudo, tomou tudo, derruba a mata, faz
represa, o cOrrego acaba, a fruta néo ta tendo mais nem mel néo té tendo a
gente quando era pequeno alimentava com isto sustentava isto, a fruta de
buriti ndo tem e outra fruta ndo tem entdo quem t& acabando com tudo [...]
hoje ndo tem alimentacdo de fruta, nem carne sem vacina, a gente respira o
ar contaminado com veneno e crian¢ca ndo tem o organismo forte, tem
varias misturas de comida, agucar, 6leo, tem banha de gado e vacina dentro
€ a caga nossa nao tem vacina, é sadia porque a caga ela também alimenta
das frutas e do inhame do mato, catitu tem remédio que a gente toma e ela
gosta por isto catitu ndo tem doenca nunca encontrei o couro dela 0 0sso
dela, eu sou cagador, qualquer lugar dentro caco na mata, no cerrado,
qualquer lugar eu caco, e eu nunca achei 0sso de catitu, por que ele tem
raiz de medicina na alimentacdo. Eu gosto muito é carne de caititu,(sorriso)
como tudo, a tripa , bucho , costela, € a que tem mais vitamina. (Damiao
Paridzané, entrevista realizada em 5 de junho de 2012)

*® Vila de nao indigenas que se encontra dentro dos limites da TI Margiwatsédé.

> Cesto de palha
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E em relacdo a sobrevivéncia na terra devastada, Damido diz:

Nés temos bracos, nds temos opinido para produzir muita coisa dentro da
nossa terra, como nés ja produzimos muita coisa, reflorestamos nossa
aldeia, temos o gado, temos escola, temos posto de salde, temos as casas
sendo construidas, vamos buscam projetos e parceiros que nos apoiam, se
realmente como amamos nossa comunidade temos que pensar em agir e
levar sua comunidade para frente, ter progresso na aldeia eu ndo vou
abandonar esta area, ndo vou trair meus pais que faleceram e que
conviveram muito com a mata. E tenho a esperanca que minha luta é para
meus netos e netas terem sua propria terra pra trabalhar reproduzir aqui e
tomar a area de volta que era do passado. (Cacique Damido Paridzané,
entrevista em 5 de julho de 2012).

Acrescenta ainda que:

Os animais ndo podem sofrer mais com tanta destruicdo da natureza.
Quando a terra for devolvida para nosso povo, a floresta vai viver
novamente. Vai voltar animais e plantas. Nossa mae vai ficar muito forte e
muito bonita como sempre foi. E assim que tem que ser. (Dami&o
Paridzané®, 8 de dezembro de 2012)

Lopes da Silva observa que a histéria dos A’'uwé Uptabi deixa evidente a capacidade
de responder aos fatores externos para proceder a rearranjos, visando a “[...]'preservacao
estrutural de sua sociedade’, mas essa organizacdo sempre ocorreu a despeito de muitas
dificuldades” (LOPES DA SILVA, 2009, p 378). E importante lembrar que muito dessa
capacidade vem da forca e da memoéria dos ancidos, que buscam reviver e transmitir suas
tradicbes aos mais jovens.

Neste capitulo procuramos descrever um pouco da trajetéria do povo Xavante, desde
sua saida do estado de Goias, passando pela movimentagcdo a que foi submetido, até a
reconquista do territorio tradicional. Na sequéncia do estudo, trataremos dos espacos e
tempos de aprendizado do povo A'uwé Marawatsédé. Os diferentes contextos educativos
gque garantem a transmissdo dos conhecimentos tradicionais e 0 acesso aos conhecimentos
da cultura geral, num processo continuo de constituicdo e ressignificagao do “ser” Auwé

Uptabi.

%8 Carta da comunidade Xavante de Margiwatséde para a sociedade brasileira.
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2 TEMPOS E ESPACOS EDUCATIVOS EM MARAIWATSEDE

Este capitulo tem como objetivo descrever o processo de educacao do povo A’uwé
Mardwatsédé que ocorre, desde os primeiros anos de vida até a idade adulta — com énfase
no ritual do Wapté nhéno - em diferentes contextos formativos. Essa educacdo €
imprescindivel para a constituicdo do “ser” A’'uwé Uptabi e das funcdes estabelecidas pela
comunidade, para cada um deles. Todo esse processo estd fundamentado nos clas, na faixa
etaria e no género.

Para os A'uwé, o meio ambiente e a sociedade, em seu conjunto, sdo contextos
permanentes de formagéo para as criangcas e 0s jovens, uma vez que, desde muito cedo,
conhecem a organizagao social e familiar. Isso se da por meio do respeito e da reproducéo
de tarefas, sejam elas cotidianas ou ritualisticas. E importante registrar que aquilo que néo
tem uma resposta imediata na ancestralidade passa a ser discutido no espaco politico do
Waréa.

Foto 16 - Ward — Reunido do conselho dos ancidos em Maraiwatsédé
Data: 23 de maio de 2012

Nesse sentido, buscamos entender um fragmento do universo da educagdao A'uwé
Uptabi, a partir de um recorte que privilegia uma das fases de grande aprendizado para o
povo A'uwé, aquela que diz respeito a iniciagdo para a vida adulta, tendo a escola se

constituido como um dos espacos para a reafirmacdo da cultura. Além disso, a escola é
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também o espaco de acesso aos conhecimentos da cultura geral, importantes para a
sustentabilidade cultural e territorial e a permanéncia no seu territorio tradicional, uma vez

que

[...] toda essa histéria do povo Xavante explica o desejo de manter seu
territério e sua cultura tradicional. Ao mesmo tempo, tinhamos medo dos
jovens perderem a sua cultura, suas tradi¢gdes, a lingua materna, crencas,
religido, o corte dos cabelos, o uso do pauzinho, que sédo elementos da
nossa propria identidade. Os Xavantes ja tinham o direito sobre a terra que
habitavam, os limites desse territério eram percorridos por eles, por serem
tradicionalmente semindémades, cacadores e coletores. Com todas as essas
mudancas, ainda que algumas inovacfes tenham sido incorporadas na
tradicional organizagdo social da cultura xavante permanece ainda
praticando algumas atitudes da sua a cultura tradicional. (REWAPTU, 2010,
p. 33).

Segundo Cosme Rité*® (2012), a identidade A'uwé& Uptabi é representada pelo corte
de cabelo, pelos pauzinhos nas orelhas (dapo’redzapu), pelo uso da gravata de algodao

(danhorebdzu’a) e pelos rituais, conforme a tradigdo A'uwé Maraiwatsédé. Para Cosme,

esse processo “[...] vai continuar assim, para sempre, enquanto nés vivermos”. (Cosme Rité,

entrevista realizada em 30 de maio de 2012).

AT &5 Wk P

Figura 11 - O poder do cacique — A'uwé Tede’'wa
Autor: Estudantes da Escola de Maraiwatsédé
Data: 6 de abril de 2011

>® Cosme Rité é do cld Poredza’ono, do grupo Etépa
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Antes de tudo, é necessario que, a titulo de introducdo, entendamos um pouco do
universo e do pensamento do povo A'uwé Uptabi e a forma como a referida sociedade se
organiza. Porém, para os que queiram conhecer profundamente essa sociedade podem
buscar referéncias na literatura especifica: David Maybury Lewis (1984), Aracy Lopes da
Silva (1986, 2009) Leeuwenberg e Salimon (1999) e Giaccaria e Heide(1984), Giaccaria
(1990). Estas foram as principais referéncias para o estudo aqui apresentado. Além dessas
interlocucdes, utilizaremos observacfes de campo na comunidade Mardiwatsédé, durante o

ritual Wapté nhdno e as entrevistas realizadas com os ancidos e padrinhos.
2.1 ORGANIZACAO SOCIAL E A EDUCACAO A'UWE UPTABI

De acordo com Lopes da Silva (1986), os A'uwé Uptabi juntamente com os Xerente
(autodenominado Akwe) do Tocantins formam o grupo Acuen, pertencente a familia
linguistica Jé, do tronco Macro-jé, e sdo conhecidos como Jé centrais.

Sua estrutura social caracteriza-se por ser um sistema dual que “[...] apresenta uma
oposigcado conceitual e social basica entre waniwimha (‘nés’, ‘os do nosso lado’) e Tsiré' wéa
(‘eles’ ‘os que estao separados de nos’)”. (LOPES DA SILVA, 1986, p.62). Esse principio é
que rege toda sua vida e seu pensamento. Segundo Maybury Lewis (1984), os A'uwé Uptabi
apresentam uma terminologia de parentesco, por meio de uma matriz binaria, construida

segundo os critérios de geracao, sexo e descendéncia.
2.1.1 Os clas: Owawe e Pore’dza’éno

Para Giaccaria (1990), a sociedade A'uwé Uptabi estd dividida em duas metades
exogamicas: A da direita (Danhimire) formada pelo cld “PO’'REDZA’ONO” que quer dizer
girino, e a da esquerda (Danhimi’e) pelos clas “OWAWE” que significa 4gua grande. “Em
outras comunidades ainda pode se ouvir falar sobre um terceiro cld o TOB’'RATATO®, nome
onomatopéico de uma ave noturna”. (GIACCARIA, 1990, p.60-61). Maraiwatsédé ndo conta
com representantes desse cla. . Os membros dos clas séo identificados por seus simbolos,

gque sao ostentados, por meio de pinturas na face durante alguns rituais:

Mrom T

Po’redza’éno Owawé Tob’ratato

% Em Maybury Lewis(1984) este cl3 recebe o nome de Topdaté
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Assim, o grupo social A'uwé Uptabi de Mardiwatsédé é formado por um sistema dual,
formado pela metade patrilinear exogadmica e organizada em dois clas: Po’redza’ono e O
waweé, entre os quais ocorrem as trocas matrimonias. E importante dizer que ndo pode
haver relacionamento conjugal intra-cla

Segundo Maybury Lewis (1984), as pessoas pertencentes ao mesmo cla tém origem
comum, ou seja, a mesma “raiz/origem” como sugere a palavra itsana’rada - cld em A'uwé.
Eles “[...] reconhecem seus companheiros de cla como sendo, de alguma forma, ‘a minha
gente’, ‘0 meu pessoal’, em oposicao as pessoas que nao pertencem ao mesmo cla e que
sdo ‘os outros”. (MAYBURY LEWIS, 1984, p.223)

Os A'uwé Uptabi possuem descendéncia patrilinear; portanto, todos os filhos
recebem a descendéncia do pai e pertencem ao seu cla e sdo matrilocais, porque, depois de
casados, passam a morar com 0S SOgros por quem possuem muito respeito e obediéncia.
Segundo Giaccaria, (1990), o casal somente pode construir sua prépria casa, depois de ter
mais de 3 filhos.

Nos dizeres de Maybury Lewis “Os modelos que melhor explicam a sociedade
Xavante sao todos diadicos” (MAYBURY LEWIS, 1984, p. 366). A filosofia dualista dessa
sociedade esta expressa na sua organizagdo. “A classificagdo do espago socializado
também segue uma logica dual, ou seja, 0 espaco publico e o espaco privado: espacgos
distintos, todavia complementares, que constituem um todo: o grupo local, a aldeia”.
(RAMIRES, 2010, p.13)

Para Viveiros de Castro,

7

[...] o dualismo diametral € dominante no Brasil centrall...] Os
sistemas centro brasileiros por seu turno parecem-me 0 caso por
exceléncia de incorporagéo do fora, de interiorizacdo das diferencas,
de tal modo que sao efetivamente sistemas fechados, onde o exterior
€ um mero complemento diacritico do interior. Neste ultimo estdo
todas as diferencas necessérias, extraidas do exterior nos tempos
miticos de origem da cultura. O dualismo concéntrico dentro/fora,
préprio dos sistemas amazonicos®™, vé-se convertido em dualismo
diametral interno, entre os Jés. (VIVEIROS DE CASTRO, 2011 p.
146).

As caracteristicas da dualidade dos Jés que jogam com graus variados de separacdo
e oposicdo sdo mantidas na sociedade A'uwé Uptabi pelo sistema de metades: exogamicas

e agamicas®. Com isso, ‘[...] percebe-se que a divisdo interna e o estabelecimento de lagos

®1 Os sistemas da regio amazonica mostram uma dependéncia essencial do exterior. E ali que eles colocam os
inimigos, os mortos, os afins potenciais; é dali que extraem recursos simbolicos para sua reproducédo social.
g/IVEIROS DE CASTRO, 2011, p.146)

Outro ordenamento binario que expressa a filosofia dualista xavante organiza as pessoas em duas metades,
entretanto, o critério neste caso nao é mais 0 matrimonial, mas sim, o da disting&o de faixas etarias, formando-se
assim dois grupos que se pode chamar de metades agamicas. Cada uma destas duas metades agamicas é
composta por 4 grupos que os antropélogos denominam como classes de idade, sendo cada uma delas
composta por pessoas mais ou menos da mesma idade
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de alteridade [...] garantem, justamente, a unidade da sociedade Jé&, tantas vezes recortada
e tantas vezes refeita, costurada, recriada pela pessoa”. (LOPES DA SILVA, 1986, p. 258-
259). Portanto, essa € uma sociedade que desenvolve mecanismos diversos e, muitas
vezes, incompreensiveis ao olhar externo, mas que garante a unidade e a identidade do

povo.

2.1.2 ClassificacOes etéarias: categorias de idade e classes de idade

Segundo Leeuwenberg e Salimon (1999), os A'uwé Uptabi reconhecem dois tipos de
classificacdo etaria. A primeira é a categoria de idades que esta relacionada as fases do
ciclo da vida. Cada fase etaria tem um nome especifico com distincdo entre género. Ao
completar certas idades e apresentarem caracteristicas corporais especificas a pessoa
passa para outra fase, na qual evoluem em graus de responsabilidade e obrigagbes. No

quadro abaixo, apresentamos as fases de vida A’'uwé.

IDADE FASE DA VIDA HOMEM MULHER
0 De colo A’ utépré Ai’ utépré
0 Sentado AP’ uté Ai’ uté
1-8 Brincando, com poucas obrigacdes Watébrémi Ba’ ono
9-11 Aprendendo com os pais, AV’ repudu Ba’ ono
preparacao para a escola Xavante
9-17 Formagéo tradicional por padrinho e Wapté Azarudu
madrinha
16-22 Pré formagéo, participando nos Ritéiwa Adabé — sem filhos
rituais e competicdes, aptos ao
casamento
23-27 Casando, assumindo funcéo de Dafjohui’ wa A'raté com filhos
padrinhos e madrinhas
28-60 Adultos participando em todas as iprédu A’raté®® com filhos
cerimdnias e acdes politicas
Mais de Repassando conhecimentos ihi Ihi
60 tradicionais, coordenando
cerimdnias e rituais

Quadro 1 — Categorias de idade
Fonte: Leeuwenberg e Salimon — 1999

A idade apresentada por Leeuwenberg e Salimon (1999) foi desenvolvida com os
A'uwé Apetseniwinha, um subgrupo A’'uwé de Pimentel Barbosa. E importante registrar que

essas idades nado séo rigidas e podem sofrer alteragbes, como se pode perceber, a seguir,

63 s ~ ~ s 4z . ~ g u
Para os A'uwé Maréaiwatsédé nesta fase as mulheres recebem a denominagéo de Pi'6.
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quando a referéncia é os A'uwé Mardiwatsédé. O motivo de diferenciacdo das idades entre
os A'uwé, segundo Maybury Lewis, seria em funcdo de que:

Os Xavante ndo se preocupa em calcular a idade de seus filhos até que
eles se tornem membros de uma classe de idade a qual pertencem. Na
pratica todo menino que aparenta bastante grande para esta como o0s
membros da nova classe de idade e que se comporta de acordo pode ser
incorporado a ela. (MAYBURY LEWIS, 1984 p. 155)

s

Além dessa, a outra classificacdo é o sistema de classes de idade que esta
relacionada aos grupos de iniciacdo a vida social. Os homens, ainda adolescentes, que
entram juntos na fase Wapté possuem uma identidade comum, e séo reconhecidos como
pertencentes a esse grupo até o final da vida. Assim, [...] “a maior parte do cerimonial
Xavante é de fato, conduzido pela classe de idades”. (MAYBURY LEWIS, 1984, p.366)

No caso dos homens xavante, é justamente quando 0s meninos entram na
“Casa de Solteiro” - identificados entédo a categoria de idade wapté — que o
seu ciclo formagdo como pessoa se articula ao sistema de classes de idade.
Se a classe que esta sendo constituida naquele periodo na aldeia é, por
exemplo, a dos Hotord, todos os meninos — independentemente da sua
filiacdo as metades matrimoniais — pertencerdo para o resto da vida a essa
classe. A proxima classe e, portanto, a préxima geracdo de wapté,
necessariamente fardo parte de uma classe de idade pertencente a outra
metade agama. (GRAHAM, 2008, p.2)

A formacéo das classes de idade ndo ocorre dentro da mesma metade agamica, mas,

sim, de maneira alternada, ou seja, articulando o conjunto das oito classes de idade e as

duas metades agamicas.

As classes de idade sdo grupos incorporados, nominados, formados por
rapazes que convivem juntos na casa dos solteiros durante um periodo de
trés a cinco anos de preparacdo mais intensiva que precede a cerimbnia de
iniciacdo. As meninas por correspondéncia sao classificadas, por extenséo,
na mesma classe de idade. (LOPES DA SILVA, 1986, p. 63)
Segundo Maybury Lewis (1984), é importante notar que o ciclo das classes de idade
varia entre dois grandes conjuntos de aldeias que possuem maiores semelhangas dialetais e
sociolégicas denominados de Xavante Ocidentais e Xavante Orientais®.

Vejamos, a seguir, as classes de idade, segundo Maybury Lewis (1984):

% Ver mais em David Maybury Lewis, A sociedade Xavante, 1984 p. 50 a 74.
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XAVANTES OCIDENTAIS XAVANTES ORIENTAIS

Metade A Metade B Metade A Metade B
Anorowa Abare’u
Tsada’ro Tsadaro
Ai’rere Anorowa
Hotora Hotora
Tirowa Ai’rere
Etépa Etépa
Abare’u Tirowa
Nodzd'u Nodzd'u

Quadro 2 — CLASSES DE IDADE
Fonte: MAYBURY LEWIS, 1984, p.216

De acordo com a denominagdo proposta por Maybury Lewis (1984), entre Xavante
Ocidentais e Orientais, os A’'uwé Maraiwatsédé sao classificados como Xavante Oriental, da
regido do baixo Rio das Mortes, juntamente com o grupo de Aredes,
Capitariquara(Etedzutserehi), Santa Terezinha, S&o Domingos e O’to. Porém, como
podemos observar, os Auwé Mardiwatsédé contemporéneos seguem a ordem de iniciagéo e
das classes de idade dos Xavante ocidentais, uma vez que, em 2005, houve a iniciacdo dos
Abare’'u e, no ano de 2012, aconteceu a passagem do grupo Nodzd'u. Segundo
Rewaptu(2012), antigamente seguiam a ordem de iniciagdo dos Xavante Orientais.

Vale registrar que o significado dos nomes das classes de idades, segundo
Leeuwenberg e Salimon (1999), sdo: Tsada’ro — mormaco, Hotora — peixe pequeno , Etépa
— pedra grande, Nodzé’u — milho. Da outra metade agama: Anaro’'wa — fezes, Ai'rere —
gabiroba, Tirowa — flecha de taquara, carrapato; Abare’u — pequi.

Em relacdo a iniciacdo dos adolescentes a vida adulta, fica claro que os padrinhos
exercem um papel fundamental na educacédo dos jovens. Eles sdo sempre da mesma
metade dgama, do grupo antecedente. Exemplo disso € que Tsada’ro € padrinho de Ho6tora
e este é padrinho de Etépé, que é padrinho de Nodz&'u e, assim, da mesma forma acontece
com a outra metade agama.

Os padrinhos sao importantes para a formagéao plena do Wapté, assim como “[...] os
‘DAHI'WA’ (opositores, controladores), ou seja, 0 grupo imediatamente superior, tem grande
influéncia na educagdo dos ‘WAPTE’, pois sdo eles que corrigem , criticam tanto os
‘WAPTE’ quanto os padrinhos (DANHOHU 'WA)”. (LEAL, 2006, p.70).
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No contexto da sociedade dual as relagbes sociais e a educagdo baseiam-se, em
grande parte, nos dois agrupamentos exdgamos - as metades matrimoniais, fundadas na
patrilinearidade e nas duas outras metades agamas — compostas, cada qual, por quatro
classes de idade e fundadas no critério etéario, além da diferenciagédo de género.

A educacido A’'uwé abrange toda a vida, ou seja, inicia-se com a concepcao e segue
até a fase adulta, e na qual “[...] o pai encarregar-se-4, no caso do menino, de sua
introducéo a vida politica; a mée iniciara a menina nos trabalhos coletivos das mulheres, que
a colocardao em relagcdo com os grupos domésticos vizinhos e aparentados”. (LOPES DA
SILVA, 1986, p. 250 - 251):

O Xavante tem um sistema educativo proprio abrangendo todo o arco da
vida. O sistema educativo ndo esta limitado a um lugar determinado, mas se
desenrola no dia-a-dia, e tem momentos fortes nas varias celebrac¢des das

diferentes iniciagbes. Todo gesto é carregado de simbolismo e tem uma
funcdo pedagodgica, carregada de espiritualidade e religiosidade. Assim, a
crianga é encaminhada para a insergédo na visdo xavante do universo e da
vida. (GIACCARIA, 1990, p.8 - 9)

A educacédo tem inicio na familia, onde a crianca aprende os valores da sociedade
A’uwé. Dentre eles, o respeito pelos clas, principalmente o oposto, pelos ancidos e pelas
mulheres. Assim, cada pessoa passa a ser observada, mesmo depois de atingir a vida
adulta.

Para que a crianga A'uwé nasga com saude e forga, existe uma preparacdo que
envolve todo um arcabouco familiar, que se inicia com a concep¢do, com 0 resguardo

alimentar e com a conduta dos pais até seu nascimento.

Através dos resguardos e cuidados proprios da comunidade de
substancia®, garantem-se a for¢ca e o desenvolvimento do corpo. Os tabus
alimentares dos resguardos e os cuidados com o corpo significam a
preocupac¢do da sociedade Xavante em controlar as interferéncias possiveis
da Natureza em seu seio; significam, ao mesmo tempo, uma apreensao
simbolica dos fatos da Natureza pela sociedade. (LOPES DA SILVA, 1986,
p. 251)

Dessa forma, em todo o percurso da vida A’'uwé, existem resguardos e tabus
alimentares, alguns essenciais para o crescimento do corpo, outros para o fortalecimento do
espirito e, ainda, para os “dons” e os sonhos. Assim, “A bildung amerindia incide sobre o
corpo antes do que sobre o espirito: Nao ha mudanca espiritual que ndo passe por uma
transformacéao do corpo”. (VIVEIROS DE CASTRO, 2011, p. 390). Nesse sentido,

65 Algumas culturas indigenas, em suas ideias relativas a concepcao de vida e ao corpo, fazem com que o0s
parentes mais proximos sintam-se como uma comunidade. E que esta comunidade se caracteriza pelas
substancias fisicas compartilhadas. E de tal modo, que seus membros devem cuidar do préprio corpo em
beneficio fisico dos demais membros. (LOPES DA SILVA, 1988, p.21)
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[...] a pregnancia simbdlica universal dos regimes alimentares e culinarios —
do ‘cru e cozido’ mitolégico e lévi-straussiano as ideias de Piro de que sua
‘comida legitima’ é o que faz literalmente, diferentes dos brancos, das
abstinéncias alimentares definidoras dos grupos de substancias® do Brasil
Central. (VIVEIROS DE CASTRO, 2011, p. 387)

Trata-se de uma comunidade que acredita na complexidade das relagbes e que uma
acdo pode afetar outras pessoas da comunidade que compartiiham do parentesco ou da
classe de idades. Tal compreensdo nos faz refletir sobre a forma de transmissdo do
conhecimento e dos processos que o fazem permanecer na cosmologia do referido povo.

Segundo José Arimatéia Tserewamriwé, do grupo Tirowa e uma das liderancas em
Mardiwatsédé, todos tém interesse na educagcdo das criancas e, além da familia, a
comunidade também educa. Uma das formas de educagdo existentes é o Oi'6, que é
fundamental para ensinar as criangas e jovens a se respeitarem, a ndo brigarem e nem se
machucarem. O Oi'6 também desenvolve a forca e a coragem de que precisam para viver.
Durante o processo de desenvolvimento da crianga, a comunidade observa, analisa e
acompanha seu desenvolvimento. Além do OP'6 outros rituais também sdo partes do
processo de aprendizagem da crianga e do jovem A’uwé.

Para Giaccaria (1990) o Oi'6, é uma luta ritual destinada aos meninos pequenos e aos
ai'repudu; o nome 6’6, vem da raiz (clava) que utilizam para a luta. Oi’'6 acontece no periodo
de chuvas (novembro a marco), entre meninos de diferentes metades exogamicas
patrilineares, que sao identificados no rosto com a pintura de seu cla. “O 6i'6 também cultiva
e demonstra o espirito combativo dos meninos e sua capacidade de enfrentar desafios
fisicos, duas importantes caracteristicas masculinas nesta sociedade de cacadores”
(GRAHAM, 2008, p.2).

Nessa cerimbnia, as criangas participam ativamente, nas demais, somente observam.
A excegao diz respeito ao Wai'a®” em que somente é permitida a participacdo dos homens

iniciados. Outra luta corporal importante refere-se ao Wa'i, assim descrito por Leal:

O “WA'l” é uma luta corporal entre os “WAPTE” e os “DANHOHUI'WA”
(padrinhos). Nesta luta os “WAPTE” aprendem a ser derrotados, porque 0s
padrinhos sdo, normalmente, homens feitos com seis a sete anos a mais do
gue seus afilhados. Por isso, raramente um afilhado vence. A luta comeca
séria e com o padrinho desafiando o afilhado e/ou véarios afilhados, mas
sempre termina em brincadeira, quando vérios afilhados se juntam para
derrotar os padrinhos. O afilhado nunca pode negar-se a lutar com seu
padrinho. Como a luta ndo tem regras precisas, ho comeg¢o os padrinhos
sempre vencem os afilhados, mas depois eles ddo oportunidade para que
seus afilhados vencam. E uma luta para medir forcas, para aprender a ser

g importante pensar que esses corpos amerindios ndo sdo pensados sob o modo do fato, mas do feito. Por
isso, a énfase nos métodos de fabricagdo continua do corpo. A concepgdo do parentesco como processo de
assemelhamento ativos dos individuos pela partilha de fluidos corporais, sexuais e alimentares — e ndo como
heranca passiva de uma esséncia substancial. (VIVEIROS DE CASTRO, 2011, p. 390)

%70 ritual do Wai'a — “segredos dos homens” é um importante ritual masculino que consiste em uma ceriménia,
da qual somente os homens participam.
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derrotado. A esséncia da pedagogia € o fato de os padrinhos darem sempre
oportunidade para que os afilhados vengcam e ndo desenvolvam
sentimentos negativos, de rancor, em relacdo a eles. (LEAL, 2006, p. 73)

Segundo Graham, (2008) o Uiwede, refere-se a corrida do buritii em que os
participantes carregam uma tora de aproximadamente 80 kg para os homens e 60 kg para
as mulheres. A disputa acontece entre os grupos de classes de idade® e adultos do mesmo
sexo. Nos dizeres de Maybury Lewis, “[...] as classes de idade alternada formam um mesmo
time e classes de idades adjacentes estado invariavelmente em lados opostos”. (MAYBURY
LEWIS, 1984, p.215)

Além desses, existem outros rituais que permeiam a vida do povo A'uwé Uptabi e que
sdo mais realizados. Exemplo disso € a ceriménia Pi'd-nhitsi, denominag¢do das mulheres,
que deixou de ser realizado, por influéncia dos missionarios, por envolver praticas
extraconjugais. Vale ressaltar que, segundo Giaccaria (2012), os principais rituais sdo o
Danhdno®, Darini e Abahiraihidiba que demarcam a iniciacdo social, espiritual e familiar
A’uwé, respectivamente.

Os mitos e as histérias também sao utilizados na educacdo A’'uwé. Séo eles que
norteiam o desenrolar de varios ritos, em especial os temas referentes a origem do povo,

aos diversos “espiritos” e aos elementos da natureza. Desta maneira,

Para entender os significados subjacentes, ndo é suficiente assistir o
desenrolar das celebragcbes, mas é preciso conhecer os mitos
lembrados e celebrados naquele momento. A luz do mito, cada
detalhe adquire um significado claro e determinado e se entende o
valor do ensinamento contido no rito que é celebrado. (GIACCARIA,
2004, p.7)

A cultura A’'uwé Uptabi é muito rica em mitos. Exemplo disso é o mito que envolve o
milho. Segundo Lazaro (2012) o milho foi descoberto por uma mulher que observava os
periquitos comendo-o em cima de uma arvore. A mulher colheu o milho e levou para casa,
fez 0 bolo do milho e deu para sua familia. Essa mulher sempre buscava mais milho; porém
ndo contava para os outros, até que um dia seu filho foi comendo bolo para o centro da
aldeia e o0s outros perguntaram o que era aquilo. Pediram para provar, todos
experimentaram e foram saber o que era e, assim, a mulher mostrou onde colhia e os A’'uwé
passaram a colher e, posteriormente cultivar o milho, que configura um dos seus principais

alimentos.

% "Entre classes de idade alternadas ha uma cooperagao institucionalizada enquanto que entre as seguidas ha

uma competico institucionalizada”. (MAYBURY LEWIS, 1984, p. 213)
% Danhono ou Wpaté Mnhdno sera detalhado ainda neste capitulo.
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Outro mito é o Wapté e a Estrela, mas o principal deles é o Mito de Criac&o’™ dos
A'uwé Uptabi. Para a cultura Xavante os ritos’* e os mitos sdo meios de transmissdo dos
conhecimentos para os A’'uwé&, que ocorrem no sentido de preservacdo da cultura, do
respeito as tradicdes e da permanéncia em territorio ancestral.

Esses ensinamentos acontecem, desde muito cedo, ou seja, quando a crianga nasce
é classificado como Ai'utepré’® (0-1ano). Nesse periodo, ela mama, brinca, senta, engatinha,
fala, chama a avo, o pai e a mae, entre outros.

Quando comega a andar € um Ai'uté (1-3 anos) que desenvolve mais a fala, brinca,
conversa com a familia, chama pelos parentes e amplia o conhecimento sobre a familia.
Comeca a comer sozinho, sente falta da mée, quando fica longe, mas consegue ficar com
os irm&os mais velhos e se agrupa para andar perto da casa com as outras criangas. Nesse
momento, inicia-se a diferenciagcdo entre géneros, ou seja, se mulher, aprende a carregar o

cesto, a brincar de casinha, a fazer comidinha e a imitar as meninas mais velhas.

Figura 12 - Ai'uté no colo da mae
Autor: Nazario Tsere’'ura

Além disso, comeca a caminhar com os avis para conhecer a familia que mora mais
longe, quer ir para a roga e lavar roupa e comeca a aprender a dancar; se homem, o pai
pinta 0 menino para participar da luta do Oi'6 e aprende a esticar o arco e a flecha. Compete
ao pai medicar o filho para que fique corajoso e tomar a deciséo de fazer a pintura do cla no
filho.

7 Também conhecido como Mito do arco iris gue sera contado mais adiante.

" Rito é acdo ou um conjunto de acdes; evitacdes, palavras carregadas de especial significado simbdlico
realizadas em particulares momentos significativos da vida do individuo e da sociedade, para produzir
determinados efeitos reais e/ou supostos (GIACCARIA, 1990, p. 54-55)

2 As descricBes relativas as fases de vida (aitepré & wapté) tém como referéncia as informacdes dadas pela
comunidade de Mardiwatsédé.
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Nenhuma mée xavante obriga e ajuda a crianga a dar 0s primeiros passos.
Somente coloca a sua disposicdo 0s meios necessarios para que ela possa
comecar a andar. Desde pequeno as criancas sdo orientadas para
acompanhar as atividades dos pais. Também sdo motivadas a viver em
grupo, tornando-se assim gradativamente independentes dos pais.
(GIACCARIA, 1990, p.9)

Segundo Maybury Lewis (1984), nessa fase, as criancas imitam e parodiam as acdes

dos adultos.

Quando as criancas ndo rodeiam os adultos a toa, espiando-os ou
esperando que lhes déem pequenos bocados, brincam de imita-los. Fazem
corridas de buriti com pauzinhos no lugar de tronco ou apostam corridas
simples, tal como 0os meninos durante a cerimonia de iniciagdo. Enfrentam-
se em lutas de mentira, empunhando feixes de palha ou brincam de cacar.
Acima de tudo, gostam de dancar como os mais velhos ou fazer
brincadeiras nas quais eles representam diversos animais. (MAYBURY
LEWIS, 1984, p.117)

Pudemos observar a performance infantil, a que se refere Maybury Lewis, durante a
saida diaria dos waté’'wa da agua, quando eram seguidos pelas criangcas que faziam os
mesmos movimentos de soprar a méo fechada e de carregar o Ub’ra.

A mudanca de fase acontece quando a crianca deixa de ingerir leite materno; se
menino, passa, entdo, a ser um watébrémi e, se menina, uma ba’ono. Nesse periodo, os
pais tém papel fundamental no ensino das leis e das regras sociais. As criangas se agrupam
para brincar e andam com os colegas; sdo pintadas para participar das dancgas, das festas e
das corridas. O filho observa o pai a fazer o arco e a flecha necessaria para a caca e a
pesca. Além disso, acompanha o pai na roga, quando ele cava para plantar e o filho fecha
os buracos com terra; ajuda na colheita e carrega os produtos, como abdbora, mandioca,
batata, entre outros; ajuda na construgéo da casa, carregando agua e ajudando as mulheres
a pisar o arroz no pilao.

Todo filho precisa aprender a fazer comida e outras atividades da casa, pois se a mae
estiver ocupada, ou acontecer algo, ele consegue fazer o que precisa. Pode sair para pescar
com outros meninos, em dupla, ou em grupo, para que um cuide do outro. Quando esta em
casa, cuida dos irmdos mais novos e consegue carrega-los no colo.

Além disso, aprende a respeitar os mais velhos, as meninas, os av0s, o0s clas e
comeca a ficar um tempo maior em casa, por orientacdo dos pais, pois ja se inicia o
processo de preparacdo para a pré-adolescéncia.

Os pais e os mais velhos contam as histérias de pescaria, os mitos e as cacadas do
seu povo. De acordo com a vontade do pai, pode ensinar os remédios tradicionais com
insetos e vegetais, assim, caso venha a se machucar, o filho sabe como curar o ferimento.
Esses remédios também sao passados no corpo no wate bremi e ai’repudu, para crescer e
ficar forte.
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Quando a noite se aproxima, em especial a de lua cheia, todos os adultos dancam e
as criancas se fazem presentes e correm em locais préximos - divertem-se e, as vezes,
brigam. Em outros momentos, as criangas participam da luta do Oi'6 - raiz grande-, pois
estdo mais fortes. Quando s&o encorajados a entrar na luta e ficam campedes, 0s ancidos
0s chamam de corajosos e acreditam que ndo vao fugir do perigo, principalmente das
ongas. Antigamente o perigo era o Waradzu; treinavam para nédo ter medo e para fazer a
defesa da comunidade. Nessa idade, sdo observados pelos mais velhos para verificar as
caracteristicas de lideranca que permanecem ao longo da vida.

Cabe ao pai escolher a cor da tinta, de acordo com a estrutura fisica, para pintar o
corpo do filho. Nessa fase representam seu cla nas lutas, pintando a face com o simbolo de
seu cld e seguem a posicdo do sol e ordem dos clds - de leste (Owawe) para o oeste
(Pore’dza’éno).

A menina, na fase Ba’dno, tem, como atividade, o plantio e a colheita de alimentos
para o sustento da familia, faz a comida e, também, leva-a para o irmao que esta no Ho,
embora seja impedida de entrar naquele espaco. Caso o padrinho do irméo esteja no Ho, é
ele quem faz a entrega da refeicdo e transmite os recados para o Wapté. A menina aprende
a fazer tudo o que é de sua responsabilidade, ou seja, faz trabalho com o artesanato, ajuda
a fazer a farinha de puba, lava as vasilhas, limpa a casa, junta o lixo para queimar, faz a
higiene corporal, corta o cabelo, acompanha a mae na busca de lenha, de 4gua e a lavar a
roupa no rio, para que nao fique sozinha. Além disso, ajuda no preparo dos alimentos para
as festas e dorme separada dos pais.

Nessa fase, a mae tem muita preocupagdo com as meninas. Por isso, sempre tem
alguém que as acompanha, seja a mae, a tia ou a avd. As meninas aprendem as regras e
as leis sociais, uma vez que podem acompanhar seu cla. Além disso, observam a mae na
preparacdo da tinta de carvao que é usada para pinta-las. Mexem na tinta de urucum com a
orientagdo da mae.

A menina pode conversar com o cunhado que casou com a irma, entregar comida e
conversar mais com ele. Nesse contexto, percebe que o tratamento dado ao cunhado deve
ser diferente em relagéo aos outros homens da aldeia.

Quando da realizagdo da pescaria com Timbd, a menina acompanha a mée - no outro
dia - para buscar os peixes. Além disso, acompanha as dangas culturais; o pai a pinta para
gue possa dancar com o cunhado e com a madrinha. Outra atividade que as meninas
realizam diz respeito ao acompanhamento das mulheres durante a corrida de tora. Andam
com as meninas da mesma idade. Nesta fase, a familia tem o compromisso de escolher o
rapaz para se casar com ela. Esse é um estagio importante no desenvolvimento de uma

crianca A’uwé, porque:
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[...] é nesta fase que ela toma consciéncia das distingdes que s&o tao
importantes na vida Xavante: a distingdo entre meninos e meninas; entre
pessoas da mesma idade e os mais velhos (também agrupados por classes
e categorias de idade); entre consanguineos e afins. (MAYBURY LEWIS,
1984, p. 117)

Até certa idade, 0 menino e a menina permanecem proximos do ambiente doméstico e
mais ligados & mae que, num ato simbdlico, mantém guardado o corddo umbilical dos filhos.
Quando o menino atinge a idade de Airepudu, a responsabilidade passa a ser do pai e a
menina continua sob os ensinamentos da mie, das tias e dos avos. “A Adzarudu, menina, é
a mae que aconselha e ao ai’repudu, menino, é o pai que aconselha”. (GIACCARIA, 1990,
p.11)

O Ai'repudu, menino de 8 a 10 anos - o pai e a familia comecam a prepara-lo e a dar-
Ihe conselhos sobre a fase da adolescéncia. Ensinam os gestos que deve ter no Ho, pois
precisa ter muito cuidado com isso, ou seja, nessa fase ndo deve levantar a cabeca e, sim,
olhar para o chéo, quando circula em fila. Caso isso ndo aconte¢a, a comunidade observa e
comenta o referido gesto. Nesse periodo, somente o pai participa da educacao do filho que
sente saudade dos demais componentes da familia, pois fica impedido de brincar com os

irmaos e ndao pode mais andar sozinho, pois corre o risco de acontecer alguma coisa

provocada por outra pessoa e/ou grupos.

Figura 13 - Ai'repudu observa o pai fazendo arco
Autor: Nazario Tsere’'ura

E permitido que se movimente na companhia dos colegas nos quais tem confianca;
pode participar das festas, das dancas, da luta Oi'6 e da corrida de tora. Durante todas as
atividades, continua sendo observado pelos ancidos que, como foi dito, procuram identificar
as caracteristicas de liderancga.
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Durante a corrida da tora, participa de um ensaio e 0 ancido representa o padrinho do
ai‘repudu, para que fique entendida a relacdo que deve manter com ele, principalmente de
respeito e obediéncia. Considerando que participara da corrida, quando for um wapté, o
ancido ensaia com ele como colocar a tora nas costas e a realizar a corrida. O referido
ensaio também orienta os padrinhos novos que recebem dos antigos os ensinamentos que
devem ter quando forem wapté. Dentro da casa, o jovem dorme sozinho, ou seja, afastado
dos pais e dos irméos, uma vez que ndo pode brigar com os irmaos mais novos. Caso isso
venha a acontecer, a mée ameaca, dizendo que nao vai levar comida no HO™

Além disso, o jovem fica impedido de conversar com a cunhada, para ndo perder a
luta no OI'6. A mae também aconselha o filho sobre seu comportamento, uma vez que vai
ter amizades, andar junto a outros jovens para o HO e serdo do mesmo grupo do sistema de
classe de idade.

Nesse periodo, a voz do jovem comecga a mudar e ele fica impedido de conversar com
as meninas para néo sofrer influéncia na voz. Se nao conversar, sua voz vai ser fina, firme e
alta.

Durante o processo de furagédo de orelhas do grupo antecessor, 0s jovens participam,
buscando e cortando o Buruteihi - primeiro pauzinho colocado, depois da furagédo da orelha.
Durante a coleta do buruteihi, sGo acompanhados por seus futuros padrinhos.

Os Airepudu ndo comem tatu, jabuti, tamanduas, peixe pintado, castanha do baru e
mingau de milho Xavante. Antigamente, sua dieta era de répteis e sucuri, agora, podem
comer peixes de escama, paca e sangue da anta (figado). Além disso, passam a bexiga da
anta macho no corpo inteiro para correr muito. Em sintese, comem somente os animais que
correm muito, como o caititu, o0 veado e a cutia. Se comerem jabuti, ficam lentos e
preguicosos. Ndo comem, aves pequenas; sO6 comem ema e siriema; o pai tira a garganta
da siriema e passa no pescoc¢o do Ai'repudu, para ajudar a desenvolver a voz.

Cada jovem tem a propria cabaga para beber agua, pois eles ndo podem utilizar a
mesma das irmas e possuem um local separado das mulheres para o banho, uma vez que
nao podem tomar banho junto com elas e nem com os homens casados.

Em relacdo & menina - Adzarudu (8 al3 anos) - a mae é sua principal responsavel,
uma vez que aconselha a filha, que se torna uma mocinha. Nessa idade, comecam a
aparecer 0s seios e a perceber as diferengas em relagdo a infancia. Passa a respeitar a
familia e as outras pessoas que ndo fazem parte de sua familia. A mée a orienta para que
se cuide, uma vez que tem compromisso. Ensina a cozinhar, a cuidar da casa, dos irméos e
das irmés e a realizar tarefas que sdo das mulheres, para que possa, no futuro, cuidar do

marido e dos préprios filhos.

" Ccasaem que os adolescentes permanecem durante, aproximadamente, 5 anos.
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Além disso, ensina a fazer baquité’, ornamento de algodéo, a tirar tinta de urucum e ir
para a roga preparar o plantio e realizar a colheita de produtos e de frutas, como coco,
palmeira, batata, inaja, entre outros e de recursos naturais, como palha de buriti, sementes
para artesanato e enfeites. Acrescenta-se a isso a busca da lenha; tudo isso acompanhada
pela méae, tia e/ou avo.

Na dieta alimentar da Adzarudu, n&o € permitido comer mingau de jatobéa - cheiro ruim
-, carne de anta, de tatu, de mandi e jabuticaba. Também n&o pode tomar suco de liméo e
tomar refrigerantes. Pode comer murici, pequi, buriti, bocailva, castanha, coquinho,
mirindiba, matrincha, piau, frango, gado, batata rasteira e comida industrializada e alimento
do waradzu. Quando esta na cidade, come arroz puro e pdo, uma vez que nao pode comer
ovo, linguica e comida misturada.

De acordo com a cultura A'uwé, a adzarudu aprende que, quando ficar gravida, ou
estiver doente, é preciso modificar a dieta. Para isso, aprende sobre a vegetacao, as carnes
dos diferentes animais e dos peixes. Ha uma crenca de que a mulher gravida ndo pode
comer a cabeca do peixe porque pode tampar o nariz do recém-nascido. Assim, é permitido
comer somente a carne da coluna do peixe.

Aprende a conhecer 0s insetos, a encontrar e cavar a terra para tirar a batata, coletar
o mel e utiliza-lo na saude do bebé. Geralmente o mel é utilizado para curar o ‘chiado’ no
peito do bebé. Além disso, a mée ensina sobre a coleta da lenha e a melhor para fazer o
fogo. Nessa ocasido, orienta a filha para ndo recolher lenha, onde a arvore tenha sido
derrubada pelos raios.

Essas atribuicdes se somam a outras, como identificar a pintura do pré-adolescente
(vermelho), desenhada na barriga e nas costas, dancar nas festas e participar do ensaio
para a corrida de toras, com as mulheres mais velhas. Essa atividade é semelhante a dos
meninos. Dificilmente a pré-adolescente pode dormir durante o dia, uma vez que a mae fica
brava e cobra que acorde no horario certo — nascer do sol. Fica proibida de sair depois das
19 h e dorme com as irmés mais novas. Durante o dia pode andar com as amigas da
mesma idade e tomar banho junto com as mulheres.

A fase de Adaba (14-16 anos) se inicia com o casamento Adzarudu: nos preparativos
da cerimdnia de casamento, a menina é pintada pelo padrinho com uma tinta que indica sua
virgindade. O padrinho é responsavel pelos preparativos do artesanato e dos enfeites a
serem usados na adaba, na cerimbnia do casamento. Além disso, ele tem a

responsabilidade de observar se 0 noivo esta ‘pronto’ para casar.

" Cesto feito de palha de buriti, muito importante para a mulher A’'uwé, onde ela carrega tudo: roupas, alimentos,
garrafas de agua, inclusive os cestos maiores sdo para carregar bebés.
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Antes do casamento 0 noivo precisa providenciar uma caca. Esse ritual envolve toda a

familia, que se organiza antes e durante a cagada dos animais. Depois da cacada, 0 noivo

carrega o animal, no cesto, até a casa da futura esposa.

LN
Foto 17 - Noivo carrega a caga
Acervo Carolina ‘Réwaptu

E necessério registrar que, em outras épocas, era muito facil encontrar caca em
abundancia, mas, atualmente, com o desmatamento, s6 € possivel encontrar anta.
Antigamente a caca era feita com o uso da queimada, pois 0 espago era enorme para cacar.

Contam que, no passado, durante a época da seca, havia muita caga e era possivel
casar até duas adaba de uma s0 vez; nos dias atuais, s6 € possivel casar uma, em funcéo
do desmatamento que prejudicou a caga, tornando-a escassa.

Se a familia do noivo encontrar a caca, a decisdo de assumir o compromisso é do
rapaz que deve carrega-la até a casa do sogro. Isso mostra que esta pronto para assumir o
matrimoénio. Nesse momento, o padrinho do rapaz e a madrinha da moga levam a caga para
a casa do padrinho e fazem o preparo para que seja distribuida & comunidade, no periodo
matutino ou vespertino.

O padrinho leva os enfeites para arrumar a moga; corta seu cabelo, no alto da cabeca,
fazendo um circulo e pinta o corpo dela com urucum para representar a virgindade. Depois
gque a noiva estiver pintada, os padrinhos retornam para sua casa e toda a comunidade sai

para olha-la.
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Foto 18 - Casamento da Adaba
Acervo Carolina ‘Réwaptu

Em seguida, uma Adzarudu, escolhida pela familia do noivo, retira os enfeites da noiva
e entrega o presente oferecido pela familia do noivo. Depois disso, a noiva retorna para sua
casa e 0 marido pode morar com ela, na casa da sogra.

A adaba intensifica 0 aprendizado sobre o respeito que 0s recém-casados devem ter
para com o cla do marido e a familia. Ela deve mais respeito ao cunhado e a cunhada, uma
vez que precisa ser mais aberta para recebé-los e oferecer-lhes as comidas que faz durante
o dia. Fica proibida de enganar o esposo, em qualquer espaco, deve fazer varias atividades
de preparo dos alimentos, precisa ter cuidados pessoais, cuidar do marido, dos filhos dos
irmaos e dos irmaos e irmas que moram na casa, pois é responsavel por todos eles.

Além disso, a jovem esposa ensina tudo o que aprendeu com a mae para 0s irmaos
mais novos. Conta as histérias que ouviu da avé e da mée sobre como preparar alimentos,
assar a carne de animais e de peixes, em forno de cupim, plantar e colher os diferentes
vegetais e produtos que séo produzidos nas rogas e outros nativos, como: pequi, coquinhos
e outras frutas e tubérculos.

Para que se inicie a vida do Wapté, os ancidos organizam a festa para a construgéo
do HO, ou seja, a futura moradia dos adolescentes. Depois de construida, os ancidos se
dedicam a preparacgédo do inicio da festa. Também iniciam os ensinamentos dos Ipredu para
0S que serdo 0s novos padrinhos dos ai'repudu, que seréo wapté, depois que forem para o
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Ho6. Para a festa, o pai pinta o corpo do menino, coloca algodao na testa e aconselha o
jovem. Em seguida, os ancidos chamam os jovens ao centro da aldeia e eles devem
permanecer com a cabeca baixa, uma vez que o gesto mostra que se transformaram em um
adolescente — um Wapté - de verdade. Depois da festa, os Wapté vivem somente com 0S
padrinhos que acompanham e aconselham, principalmente para respeitar as outras pessoas
de sua comunidade. Quando o Wapté sai de sua casa para morar no Ho, todos os membros
da familia choram, porque o jovem passa a fazer parte da vida de adolescente e a viver fora
da residéncia da familia.

A educacado, dos onze aos dezessete/dezoito anos, € a mais aprimorada, pois 0s
meninos sdo introduzidos nos grupos de idade e passam a vivem completamente separados
dos pais, mas assistidos por um grupo de padrinhos que ensinam nocdes tedricas, entre
outros conhecimentos necessarios a sobrevivéncia. E o periodo mais importante na vida dos
adolescentes, uma vez que “[...] sdo o centro das varias cerimonias e ritos. Cada Wapté tem
um padrinho determinado. Mas todo o grupo de padrinhos é padrinho do grupo dos Wapté”.
(GIACCARIA, 1990, p.9)

Quando o menino atinge a fase wapté, a figura do padrinho passa a ser central, uma

vez que é ele quem ensina durante o periodo em que ficar no H6. Nesse local, permanecem

[...] reclusos apenas para poderem ter tempo e oportunidade para
desenvolverem um “espirit de corps” mas também para estarem a
disposicdo dos mais velhos, os encarregados de sua formagdo. Essa
formacgéo é obtida mais por meio de exemplos e de competi¢Ges do que por
intermédio de licbes verbais. (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 157)

Os padrinhos ordenam que os Wapté nao percam o banho da madrugada, pois os faz
crescer mais rapido. Além disso, proibem os jovens de dormirem o dia inteiro, para que nao
figuem fracos e deixem de conseguir carregar a tora e de participar da festa, caso se
estenda por muito tempo.

A propésito, os jovens ndo bebem a agua que a mulher usou porque, segundo a regra,
€ muito perigoso, também ndo podem andar sem a companhia dos padrinhos que os levam
para a mata. Nessa atividade todos participam, uma vez que nao é permitido ficar sozinho
dentro do HS. Os adolescentes dangcam, andando em fila, e o padrinho coloca os que sdo do
cla Poredza’ono, intercalando com o cla Owawe, ou seja, 0s membros do mesmo cla nao
ficam juntos. Assim, os padrinhos organizam as filas com os dois clés e os adolescentes
permanecem até o fim da festa.

Aqueles dois que ficam juntos sdo chamados de I'amd, que significa companheiro. A
partir da figura do I'am®, eles permanecem unidos ao longo da vida. Tudo isso aprendem
com o padrinho que os ensina a fazer o remédio tradicional para que sejam fortes, ou seja,

para correr muito; para isso, os adolescentes passam o remédio em seu corpo.
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Compete ao padrinho falar como deve ser a voz do wapté - voz fina — durante o canto.
Para isso, o padrinho caca a Siriema, retira a garganta, que € esfregada na garganta do
wapté para cantar mais alto, igual a Siriema.

Além dos padrinhos, os ancidos também conversam com os adolescentes. Aproveitam
a oportunidade para contar uma histéria antiga a respeito do dente do peixe cachorra.
Durante a conversa, 0os adolescentes perguntam aos ancidos sobre a utilidade do dente e
eles explicam que serve para arranhar’ o wapté. O anciio comeca a arranhar o wapté, de
baixo para cima, primeiro, ha perna e nas costas, e diz que, se 0 wapté usar isso, cresce
mais rapido. Assim, o banho da madrugada e o arranhar com o dente do peixe cachorra
ajudam no crescimento dos wapté.

Outra recomendacéo importante que diz respeito ao padrinho refere-se a entrega de
recados e da comida levada pela irma e/ou mae do afilhado até o H6. Cabe a ele entregar a
comida e/ou dar algum recado da familia.

O wapté participa de toda a festa, mesmo que seu pai figue doente, porém, caso isso
aconteca, ndo € permitido que se pinte, pois o wapté ama muito a festa e pensa em seu
grupo. Os adolescentes participam de qualquer festa e dancam o dia inteiro, mas, durante
as festividades comem e bebem pouco. Isso serve para que o corpo seja ‘educado’ para
possiveis privacdes e situagdes de sofrimento.

Quando da realizacdo da corrida de tora, os pais dos adolescentes chegam ao HO
para pintar os Wapté, antes que os padrinhos cheguem. Em seguida, os wapté se deslocam
para o local da corrida e esperam o0s padrinhos que participam da corrida. Assim que a
atividade for concluida, os Wapté dancam e cantam nas casas que eles escolheram. No H6
os padrinhos acordam os afilhados para que participem do canto da noite, que pode
terminar de madrugada. No dia seguinte, acordam sem reclamar, porque sabem como é a
vida dos homens. Quando os ancidos ouvem os cantos dos Wapté choram, porque se
lembram de quando eram wapté.

Na sociedade A’'uwé Uptabi, segundo Lopes da Silva (1986), espera-se dos homens
que sejam “bravos”, resistentes, fortes de corpo e de espirito e que saiam do dominio
doméstico a que pertencem e assumam sua posicdo no mundo social e politico da aldeia.
“Tornar-se bravo (tsahiti) significa, para os Xavante, uma alteracdo fundamental e
necessaria, prezada e esperada: alteragao de estado do préprio ser”. (LOPES DA SILVA,
1986, p.253).

Das mulheres se espera a generosidade (ts6prubdi), pois sua agéo de vida ocorre no
ambito familiar. Outra caracteristica esperada dela é a “obediéncia”, que se revela, quando

contam a histéria das mulheres que foram seduzidas pelos espiritos da lagoa Hu’'u em que:

> Em Maraiwatsédé utilizam também para a escarificacdo um pedaco de taquara bem afiado.
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Algumas mulheres estavam fazendo abahi no mato e enquanto
descansavam e bebiam agua, viram sobre a lagoa uma cabacinhas, ficaram
atraidas por elas e conversavam para pegar, mas duas alertaram, o0s
homens falaram para a gente ndo se aproximar desta lagoa, é perigoso,
mas as mulheres ndo deram ouvidos, estavam mesmo extasiadas com a
possibilidade de pegar aqueles objetos, entraram na lagoa e comecaram a
pegar as cabacinhas, ndo conseguiram mais sair, elas afundaram, foram
puxadas para baixo pelos espiritos da agua. Somente uma moga e uma Pi’é
gue estava gestante ficaram na margem observando, obedecendo assim o
conselho dos homens, porém veio uma onde forte que quase as levou
também para dentro da lagoa, assim elas correram e foram avisar na aldeia
0 que tinha acontecido, os homens vieram para ver e escolheram um dos
homens para medir todos os dias dgua da lagoa que diminuia e o homem
colocava um pauzinho para marcar o nivel da agua até que a lagoa
secasse, € a agua da lagoa comecou a secar, foram aparecendo as
mulheres, mas estas agora tinham um dono que era o tamandu& bandeira.
Quando a lagoa secou elas sairam da &gua seguindo o tamandua com
méscaras de folha de buriti e o rosto e pés pretos. Os homens
reconheceram suas mulheres e mataram o tamandua e comeram, porém
todos os que comeram morreram, as mulheres também morreram, pois elas
ja tinham se transformado em outros seres. (Carolina Rewaptu, entrevista
realizada em 4 de junho de 2012)

Passado o processo de iniciacdo, mocas e rapazes estdo aptos para efetivar o
matrimonio, pois a iniciacdo também tem como finalidade a prepara¢do para o casamento.
“Em todas as cerimbnias 0s rapazes sdo conscientizados sobre o significado e valor do

casamento para o individuo, para a familia e para o grupo”. (GIACCARIA, 1990, p.12)

A vida adulta para ambos- meninos e meninas — é dividida em 4 fases:
iniciados recentes (‘ritei’'wa); jovens adultos (ipredupté ou da-fjohui'wa);
adulto maduros (iprédu) e velhos (ihi). Depois que um xavante morre passa
a pertencer a categoria dos hoimana’'u’é (ancestrais, também conhecidos
como sare’'wa ou wazapariwa dependendo do contexto), que podem
renascer num continua ciclo de vida. (GRAHAM, 2008, p.2)

A iniciagdo social acontece tanto para os homens quanto para as mulheres, mas a
separacao da familia e a vida no HO6 ocorrem somente para os homens, pois na sociedade
Xavante é ele quem desempenha papel central nas relacdes sociais, visto que o espago de
dominio da mulher é o da casa e o da familia. Porém, o tempo tem causado mudancas,
ainda que incipientes, uma vez que as mulheres ganham espaco de representatividade em
algumas func¢Bes na aldeia e na sociedade. No caso especifico de Mardiwatsédé, podemos

citar a professora Carolina ‘Réwaptu76, diretora da EEI Mardiwatsédé, que diz.

Hoje a mulher tem a coragem de fortalecer o homem, pois ndo é sO os
homens que sdo guerreiros, hoje a mulher luta pela terra, participa dos
eventos, nés temos coragem de falar, é a voz da mulher, que também
representa a mulher guerreira hoje. Ndo pode s6 os homens fazer guerra

"8 Carolina é do cla 6wawe, grupo Tsa’daro
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com os waradzu. Pois os waradzu séo inimigos dos indios, inimigos dos
animais, inimigos das plantas. Por isso nés mulheres também lutamos pela
nossa terra de Maraiwatsédé. (Carolina Rewaptu, entrevista realizada em 5
de julho de 2012)

Segundo Giaccaria (2012), na estrutura cultural A'uwé Uptabi, dentre as varias
celebracdes e ceriménias, destacam-se trés iniciacdes’’ que sdo: o Danhono (Wapté
Mnh6no) a iniciagéo social, O Darini’®, a iniciagdo espiritual. “[...] a iniciac&o inclui prova de
resisténcia ao cansago e a dor, dancgas e cantos, ritos varios, etc” (GIACCARIA, 2004, p.7).

O Abahi’raihidiba - iniciagéo familiar — &€ a base mitico-religiosa do povo Xavante. “[...]
o0 Abahi’raihidiba apresenta uma caracteristica diferente das outras duas iniciacdes, o papel
fundamental é dado a mulher, pois nesta sociedade ela desempenha o sustentaculo da
dimensao familiar”. (Giaccaria, entrevista realizada em 25 de setembro de 2012).

E no Darini que os A'uwé Uptabi desenvolvem alguns de seus dons, pelo esforgo e

sacrificio: 0 dom da cura e de conhecer as plantas medicinais. Assim:

Outras motivacfes para os iniciados suportarem de boa mente a sede, o
jejum e o cansaco: o sofrimento d& forca e coragem para enfrentar as
dificuldades da vida, d4 maior pode para curar doengas, também os torna
mais valentes (GIACCARIA, 2004, p. 17)

N&o obstante, desenvolvem também o dom de sonhar, que é fundamental para a vida
espiritual dos A'uwé Uptabi, pois, por meio dos sonhos, recebem o nome das pessoas, 0s
cantos, as previsOes futuras, as indicacbes para a caca, entre outros dons. Se eles se
mantiverem sob as regras, sonham e o sonho traz tudo para a vida dos A'uwé, pois, “[...]
guem sofre mais durante a festa, sonha mais”. (GIACCARIA, 2004, p.17).

De acordo com Giaccaria (2012), as trés iniciacdes sdo unidas por um Unico mito
fundamental — o mito da criagéo’®, segundo o qual apareceu um grande arco-iris e dele saiu
uma voz que colocou sobre a terra dois homens: Butséwawé e Tsa’amr’iwawé. Sentindo a
falta de companheiras a mesma voz disse a Butséwawé para pegar 6 pauzinhos. Destes 3
deveria pintar de preto e 3 de vermelho. Depois Butséwawé pediu para que Tsa’amriwawé
escolhesse um pauzinho e ele escolheu os pintados de vermelho e Butséwawé ficou com os
pretos. Do pauzinho pintado de preto surgiu uma mulher que Butséwawé deu, como esposa,
para Tsa’amriwawé e do pauzinho vermelho surgiu a esposa de Butséwawé. Eles

entenderam que a cor do pauzinho representava a divisdo das aldeias em clas e que

A iniciacdo é um processo em que 0s jovens aprendem ritos, técnicas e tradicbes da tribo e, assim séo
preparados para novas responsabilidades. Pelo caminho do subconsciente e da emocéao, o rito ensina os valores
da vida.

0 Darini é o conjunto das celebragdes, ritos, provas de varios géneros, que introduz os rapazes no
conhecimento da vida religiosa do povo e lhe permite participar ativamente das varias celebragcdes rituais
religiosas. E uma verdadeira e completa iniciagio. (GIACCARIA, 2004, p.7)

™ A narrativa sobre o mito de criacdo estd baseada na entrevista com Giaccaria realizada em 25 de setembro de
2012.
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deveriam casar-se com a mulher do cla oposto - representada pela cor oposta do pauzinho,
estabelecendo a organizacdo da descendéncia. Depois deram nomes as esposas €, ha
sequéncia fizeram oracdes voltados para o leste. As oracdes eram dirigidas a Danhimite.
Assim, nasceram os dois filhos e depois duas filhas.

Os mitos, que fazem parte do universo A'uwé Uptabi, sdo passados as geragdes, com
variacdes, porém com a mesma esséncia. Nesse caso, a de criagao.

No que se refere as variagdes, acreditamos que uma mesma cerimdnia executada por
dois individuos podem apresentar diferencas. Para entendé-la é preciso identificar de que
grupo especifico se estd falando. Nesse caso, descrevemos o0 que foi possivel captar,

durante a observacao do ritual de iniciagdo dos A’'uwé Mardiwatsédé, em 2012.

Os Waradzu acham que xavante € um s6, mas nds somos diferentes, no
mesmo ritual temos algumas coisas que nos diferenciam. A linguagem tem
diferencas regionais, antropologo explicou que nossa linguagem tem
variacao dialética e reflete a realidade cultural de cada xavante e também o
contato com o waradzu. Nossa terra € outra origem, por isto temos
ensinamentos especificos de cada regido, e isto é necessario para a
continuidade da permanéncia do povo xavante na terra. As diferencas no
ritual de Maraiwatsédé é por causa da transmissao, desde que se dividiram
de um lugar sé, os xavante formaram o que eles desejam, assim como
Nossos antepassados vieram para esta regido. As regides tem consciéncia
das variagfes dos rituais. (Cosme Rite, entrevista em 3 de julho de 2012)

As variagdes culturais a que se refere Cosme Rite podem influenciar e gerar
diferenciacbes na realizacdo dos rituais, portanto, na descricdo que faremos a seguir sobre
o ritual Watéh nhdno, € possivel encontrarmos algumas variagdes para 0 mesmo ritual em

outros grupos A’'uwé Uptabi.

2.2 WAPTE MNHONO ® OU DANHONO - INICIACAO SOCIAL A'UWE UPTABI
MARAIWATSEDE

O tempo na memaria dos A’'uwé é contado pelos rituais de iniciacdo social dos jovens
a vida adulta. Os A’'uwé que retornaram a Mardiwatsédé, em 2004, completam 8 anos de
reocupacédo das terras tradicionais, em 10 de agosto 2012. O periodo de ensinamento do HO
varia de 3 a 5 anos. Assim, em 2012, aconteceu a iniciagdo do segundo grupo de adultos de
Maraiwatsédé: os Nodz&’'u. Segundo Lazaro (2012), os A'uwé Mardiwatsédé seguem o ritual
Wapté nhdno como criado na origem da ciéncia dos saberes de seus primeiros

antepassados, primando por manter todas as etapas sem mudancas.

80 Denominacéo pela qual fui orientada por Mardiwatsédé a utilizar como denominagédo do ritual conhecido em
outras bibliografias como Danhono.
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O primeiro ritual Wapté nhdno em Mardiwatsédé foi o dos Abare’u, aconteceu em
2005, pois havia um grupo de adolescentes vindos da aldeia Agua Branca, em processo de
aprendizagem no Ho. Esse grupo era os Abare’u, afilhado dos Tirowa. “Assim os Xavante
tém um método rudimentar eficiente de marcar o tempo e que pode ser usado ainda que
bastante imperfeitamente, para especificar espagos de tempo de até quarenta anos”.
(MAYBURY LEWIS, 1984, p. 208)

O professor Elidio Tséroné, filho do cacique Damidao Paridzané, € do grupo abare’u e
conta emocionado como foi a vida de wapté e o ritual que culminou na furacéo de orelhas de
seu grupo. Relata também a corrida Tsa’uri'wa que foi desgastante; porém, todos resistiram
e nao foi preciso nenhum deles serem carregados pelos padrinhos. Levou-nos ao local da
corrida onde ainda era visivel o caminho que foi rogado, como manda a tradi¢do, pelo grupo
oposto, o Etepa, da outra metade agama.

Ao final do ritual dos Abare’u, em 2005, os proximos wapté do grupo Nodz®'u, que
ainda eram Airepudu, foram apresentados para entrarem no H6 e aprenderem o0s
ensinamentos relativos a vida A'uwé. Desse modo, por orientagdo dos ancidos, foi
construido o Ho6, na ponta do lado esquerdo das casas da aldeia, ao oeste (onde o sol se
pde); do lado oposto do grupo anterior (Abare’u), em que o Ho6 foi construido ao leste, onde

o sol nasce.

A casa dos solteiros €, pois, a pedra fundamental do sistema de classes de
idade. E 14 que um menino Xavante sente pela primeira vez o que significa
pertencer a uma classe de idade. La, ele aprende a participar do
companheirismo que caracteriza o sistema e que supera distin¢gdes de cla e
linhagem. Os meninos ndo fazem parte de nenhuma delas até sua
introducédo formal a casa dos solteiros. Até entdo, pode-se dizer que néo
sdo considerados realmente como membros da sociedade Xavante: eles
ndo tém ainda posicdo definida em uma sociedade cujas atividades sociais
e cerimoniais sdo desempenhadas, em grande parte, pelas classes de
idade. Pertencem a uma classe indiferenciada de “criangas” que néao
passam de potencial social. Os meninos sé deixam de ser tratados como
criangas quando sd@o formalmente conduzidos & casa dos solteiros.
(MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 153 -155)

Para os pais, segundo Penhoro®! (2012), o periodo de permanéncia dos filhos no H6 é
de muita saudade e preocupacao, pois delegam a outros os cuidados com seus filhos. As
maes também sentem muita saudade e esperam ansiosas o retorno dos filhos a casa, o que
deve acontecer quando se tornar um ‘rite’'wa.

Segundo Cosme Rite (2012), os meninos entram no HO para crescer, amadurecer e
aprender os respeitos que devem ter com a comunidade, com as mulheres, com os clas e,

principalmente, para com os ancidos. Os padrinhos devem fazer a orientacdo, explicar sobre

8 | eonardo Tsereteme Penhoro, grupo hoétora, entrevista realizada em 26 de maio de 2012.
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a realidade e o mundo, em geral, e ensinar as coisas boas, para que ele amadureca, pois no
HO € onde comeca o processo de ser o0 rapaz e a preparacdo do que quer alcancar no
futuro. E um processo de aprendizado sofrido, dificil, mas que faz parte da tradig&o.

O padrinho canta todas as noites com os afilhados, em toda casa - mesmo que seja
meia-noite e madrugada. “Depois de muitos anos quando sair da casa ele vai sair com o que
aprendeu. Ele ndo esquece as orienta¢cdes recebidas na casa e o pai apoiar essa orientacao

que nos passamos para ele.” (Cosme Rite, entrevista realizada em 26 de maio de 2012)

Foto 19 — Ho, casa dos adolescentes® Foto 20 — Ai'repudu levando ia o irm&o no HO
Data: 27 maio de 2012 Data:3 junho de 2012
Durante o tempo em que permanecem no HO, os adolescentes recebem a educacao

relativa a vida dos Wapté, o modo de “ser” e “estar” no mundo dos A’'uwé Uptabi.

Os modos de vida dos povos indigenas sé@o orientados por principios
filoséficos e cosmolégicos transmitidos desde tempos imemoriais
pelos ancestrais, e sdo estes que indicam a garantia de
autorrealizacdo pessoal que depende fundamentalmente da
autorrealizagdo coletiva no ambito da familia e do grupo étnico.
(LUCIANO, 2009, p.37)

Quando os Waptés entram no HO € que o ciclo de formacao, como pessoa, se articula
ao sistema de classes e de idade, ao qual devem pertencer ao longo da vida. Neste caso,

sdo os Nodzé'u que entraram em 2006 e se formaram no ano de 2012.

8 No caso de Mardiwatsédé, por encontrar-se desmatada pela agdo dos invasores, ha dificuldade de matéria-
prima para a construgdo das casas, e portanto utilizam de materiais disponiveis além da madeira e palha
tradicional.
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Este momento de transformacado na fase da vida dos Wapté, para ‘Rite’'wa, também ¢é
de muita importancia para os padrinhos Etépa, pois passam a ser “veteranos” e podem

ainda aconselhar seus afilhados, mas néo é mais uma obrigacao.

Depois que acabar este ritual em que nds somos padrinhos, nés vamos
entrar no controle social, nos poderemos participar no ward com os velhos e
podemos ouvir quais ordens que eles deixam para a nés e acompanhando
as decisbes. Ndo é muito ainda que podemos falar no ward, s6 mais
assumir a ordem até entrar outro grupo no Ho. Seremos chamados de
Predzamré’'wa ipredu, que significa aquele que acende fogo para vir o bem
mais velho, pois serd nosso grupo acende o fogo no local que redne os
ancidos. S6 seremos considerados ipredu(homens maduros) no final do
proximo ritual do outro grupo, e assim participar mais no ward. (Cosme Rité,
entrevista realizada em 26 de maio de 2012).

Depois de quase seis anos de aprendizados no Ho - que se findou no dia 30 de abiril
de 2012 - encerrou-se o periodo de vida wapté dos Nodzé’u, com a entrada do grupo na
agua. Durante o més de maio, todos bateram agua, até o momento da perfuracéo da orelha.
Esse periodo de imerséo ajuda a educar a vontade, a responsabilidade e desenvolve a for¢a
fisica. A rotina de entrada no rio é diaria, somente intercalada com algumas poucas horas de
descanso. Os Waté’wa, como sao chamados os adolescentes nessa fase, se preparam para
a formatura.

No dia 30 de abril de 2012, os wapté se apresentaram no centro da aldeia para a
comunidade; os ancidos os esperavam no ward, os padrinhos pintaram os afilhados e
colocaram adorno de penas de arara, e entregaram o Ub’ra®® (borduna). Depois disso, todos
seguiram 0s ancidos até a represa, na qual foram retirados seus adornos de penas.

De maio a setembro, a movimentacao na aldeia de Mardiwatsédé foi intensa, uma vez
gue cada membro da sociedade desempenhava atividades relativas as diferentes fungoes:
0s pais faziam a esteira, a cordinha, a gravata e levavam a comida para os wate’'wa e
vigiavam para que nada acontecesse a eles. As maes e irmas faziam a comida para a
familia, para os wate'wa e para o Dadzaniwa ®. Elas faziam o tsada’ré (bolo de milho
tradicional, envolto em folhas e cozido na brasa), bolos e bebidas. Para isso, buscam lenha
e agua no cérrego.

No periodo de 5 a 20 de maio, as mulheres foram autorizadas, pelos ancidos, a
buscarem folha de buriti em uma vereda, perto da ponte da rodovia - uns 6 km da aldeia. A
folha foi retirada da ponta do buriti, ou seja, os brotos foram retirados e eram utilizados para

a confeccdo de baquités, esteiras e as mascaras para 0 Wamnhdrd.

¥ O ub’ra é uma borduna de uma madeira avermelhada. Quando os wate’'wa esto na agua, os Ub'ra ficam
suspensos do chéo por forquilhas organizadas na beira da represa.

8 para este ritual foi indicado o Sr Marcelo do grupo Airere que teve um airepudo como ajudante para recolher
os alimentos na casa das familias dos wapté.
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Foto 21 - Pi6 fazendo o Tsada’ré (bolo tradicional) Foto 22 - Adzarudu carregando lenha para casa.
Data: 23 de maio de 2012 Data: 25 de maio de 2012

Foto 23 - pai confeccionando esteira Foto24- Pi'6 limpando algodéo, vai fiar e os Ai'bo fazem a gravata
Data: 23 de maio de 2012 Data: 28 de maio de 2012
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Fotos 25 e 26- confeccdo de baquité e retirada da seda para as mascaras do wamnhord
Data: 23 de maio de 2012

Foto 27 - Peneirando o milho pilado para fazer Foto 28 - Carregando a agua do cOrrego para a casa
fuba para o bolo que sera dado ao dadzaniwa Data: 6 de junho de 2012
Data: 3 de junho de 2012
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Além das atividades femininas, acompanhadas pelas Ba’'ono e Adzarudu, os ai’repudu,
acompanhados de seus futuros padrinhos, os Abare’u, colhem e cortam o buruteihi, primeiro
pauzinho a ser usado pelo heroi'wa. Segundo Carolina(2012), esta atividade, além de
pertencer ao ritual, traz o aprendizado com relacdo a medidas e formas, portanto, uma
aprendizagem da Matematica, com elementos do mundo A’uwé&, assim como 0s cestos e

outros artesanatos.

Foto 29 - Ai'repudu cortando os Buruteihi Foto 30 - Ai'repudu Edinaldo ajudante do Dadzaniwa
Data: 4 de junho de 2012 Data: 5 de junho de 2012

Todos os membros da comunidade participam ativamente desse ritual, deixam todos
0s outros afazeres e dedicam-se intensamente a suas fungdes cerimoniais.

A dindmica que os mantém responsaveis por cada papel social e a efetividade da
educacédo tem sido um indicio de que o contato com outras culturas e as ressignificacoes,
principalmente no campo da alimentagdo, ndo foram fatores de extingdo da educacgdo
formalizada, nos espagos da cultura e do territorio.

Aos ancidos cabe toda a responsabilidade na conducdo do ritual e das decisbes
relativas as diversas cerimbnias que o compdem. S&o eles que indicam o percurso e o
periodo de realizacdo de cada etapa que é anunciada no ward, reunido do conselho dos
anciaos, e socializada com a comunidade.

Durante os anos no HO e, em especial, durante o Wapté nhéno, os jovens realizam
dieta® alimentar especifica composta de alimentos que contribuem para formag&o do corpo,
e, na fase final, para a cicatrizacdo da orelha apés a perfuracao.

8 Como ja citado quando tratamos da fase da vida wapté
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Fotos - 31, 32 e 33 : milho xavante, pilando milho e limpando o arroz, respectivamente.
Data: 27 de maio de 2012

A producdo dos alimentos foi planejada e executada, um ano antes, para que se
tivesse milho, mandioca, ab6bora e outros produtos da rogca em relativa abundéancia, durante
todo o processo de realizagdo do ritual. Neste, a comunidade esté totalmente envolvida e o

ritual dura, em média, sete meses, desde a preparacdo até o encerramento.

A preparacdo € longa e mobiliza os pais padrinhos e parentes e toda a
comunidade. Os iniciados devem ser preparados fisica e espiritualmente
para o0 grande acontecimento. Tudo isto requer deles uma grande
participagdo na propria formacdo a vida xavante, familiar e social.
(GIACCARIA, 1990, p.33)

A parte final da preparacéo do ritual, segundo Cosme Rité, do grupo Etepa e filho do
Cacigue Damido Paridzané, se iniciou em marco de 2012, com a escolha do tronco para
marcagado do tempo, wedehopu (calendéario tradicional) de duracdo da Datsi’'waté — rito de
“bategdo” de agua, a preparagéo do Ub’ra (borduna dos Wapté) pelos pais, a limpeza do
local no corrego e a construcdo da barragem pelos Danhohuy'wa(padrinhos). Este Gltimo
considerado pela comunidade um lugar sagrado, durante esse periodo, cujo acesso é
limitado a poucas pessoas da comunidade.

Segundo a professora Carolina ‘Réwaptu, o Wapté nhdno se divide em etapas, assim
como o0s bimestres escolares. Em cada uma delas, o jovem recebe uma denominacdo. As
fases sdo: Wate'wa - “batecao” de agua, Daporedzapu - perfuracdo das orelhas, corrida do
Noni, e o Tsa'uriwa. Os ensinamentos nesse periodo sao dados pelo grupo dos ancidos e
pela familia. Para as adzarudu do grupo Nodzd’'u a maioria dos ensinamentos acontece em
casa; no ritual ela participa de todas as etapas, porém sem muito destaque: na primeira
etapa ela é responsavel por passar carvao nas costas do irméo todos os dias e no dia da

furacdo, quando ele passa a ser heroi'wa.
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Todo este conjunto de exercicios, cerimonias, ritos que acompanham a
iniciagdo, devido a grande carga simbolica que trazem em si, leva a um
rapido amadurecimento da pessoa e também troca do aspecto fisico
exterior, além de comportamento. (GIACCARIA, 1990, p.33)

Portanto, cada cerimbnia do ritual wapté nhdno tem sua finalidade e apresenta uma
sequéncia que favorece a educagdo e o desenvolvimento do corpo e do espirito A'uwé.

Velhas atitudes sdo abandonadas e novas sao desenvolvidas.

2.2.1 Waté’'wa — rito de bater agua

Na 12 fase os wapté - agora denominados Waté’'wa - realizam a “batec¢do” de agua,
periodo em que permanecem por varias horas no dia - da manhé até a noite - imersos nas
aguas do corrego que foi parcialmente represado para tal finalidade. Foram os padrinhos

Etepa que construiram a represa com galhos e folhas de palmeiras. A referida ceriménia

dura, aproximadamente, um més:

= - S —

Foto 34 - Waté’'wa: batendo agua na represa Foto 35 - Wedehopu -calendéario tradicional
Data: 24 de maio de 2012 Data: 24 de maio de 2012

Como em outras atividades que fazem parte do ritual, os wate’'wa somente entram na
agua apos receberem os ensinamentos de ‘como fazer”. Eles observam, um a um, cada
grupo entrar na represa e bater a agua. O processo se inicia com o grupo mais antigo. E em
Mardiwatsédé, o primeiro a entrar na agua foi o ancido Francisco Tsipé Pini'awé, que é o
mais velho da aldeia, do grupo Airere ‘rada. Quando ele saiu, cada grupo, um a um, entra na
agua e ensina, em ordem decrescente de idade, até chegar a vez dos Waté’'wa Nodzo'u
entrarem e realizarem o0s movimentos de bater na agua. Os movimentos foram
acompanhados de ‘gritos’ que indicam seu aprendizado que se aprimora com o tempo em
qgue permanecer na atividade. Eles devem, nesse periodo, resistir ao frio e ao cansago; as
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mulheres e os padrinhos ndo podem visita-los no rio, somente os pais e o dirigente podem
vé-los.

Nesse dia, ainda, os Tirowa, ensinaram a danca dos padrinhos, o wanaridobe, aos
Etepa. O wanaridobe é realizada duas vezes ao dia, na madrugada, entre 3 e 4 horas, e nas
tardes, entre 16 e 17 horas. Duas madrinhas, escolhidas no inicio pelos ancidos,
acompanham, juntamente com os homens, a danc¢a. Elas sdo as responsaveis por ensinar o
canto e a danca as outras mulheres do grupo Etepa, pois todas dancam no final do ritual.

Para iniciar o wanaridobe, um dos padrinhos (Danhdhuy’'wa) toca a Upawa® para
reuni-los no centro da aldeia. Amarram a testeira na cabeca, um enfeite de seda de buriti, e
um cinto também feito de palha de buriti. Um dos Danhéhuy’wa tem um chocalho amarrado
no joelho para produzir o som que acompanha o canto. Os padrinhos ndo podem ter
preguica, devem se dirigir com rapidez ao centro e sempre cantar e dancar animados para
fortalecer mais seus afilhados Nodzd’'u. No grupo de padrinhos, ha membros dos dois clas,
assim como no grupo de afilhados. No Wanaridobe ficam intercalados no circulo, sempre de

maos dadas ao cla contrario/complementar.

Foto 36 e 37: Padrinhos dancam o Wanaridobe durante a tarde e na madrugada
Data: 28 de maio de 2012

Durante o rito dos wate’'wa, o ancido Marcelo Abaré® foi escolhido o dirigente®®, o
responsavel para cuidar dos wate’'wa, o Dadzaniwé (dirigente da cerimdnia), cuja funcdo era
cuidar dos wate’'wa - do tempo, dos dias e das atividades. Ele marcava no Wederdpu os dias
da semana e os domingos, destacava, pintando de carvao. Além disso, buscava e levava os
wate’'wa ao rio pela manha e a tarde, apos a danga dos padrinhos. Com a realizagdo dessa
atividade, recebia a gratiddao da familia dos wate’wa, durante todo o periodo em que os

acompanhava. Como eram muitos Waté’'wa, os anciaos designaram um Ai'rerupu, chamado

8 Uma flauta feita de taquara, que tem um som grave.

8 Da classe de idade Anaro'wa

8« dirigente é o mais importante da cerimonia, sem ele ndo acontece, por isto os velhos escolhem bem”Cosme
Rite, entrevista realizada em 26 de maio de 2012
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Edinaldo Tseredzard, para acompanhar Marcelo Abaré no recolhimento dos alimentos, nas
casas, que eram divididos com os ancidos no wara. “[...] os alimentos oferecidos para os
velhos, é respeito com eles” (Boaventura Walua Xanon, entrevista realizada em 25 de maio
de 2012). Os alimentos dados a Marcelo faziam parte do ritual e representando um dos
valores sociais cultivados por essa sociedade: a reciprocidade.

Sobre sua fungao de todos os dias, Marcelo Aba’ré conta:

Fui escolhido o Dadzaniwa, cuido bem dos waté’'wa e por isto suas mées e
irmas fazem bolo e busco nas casas de tarde, divido os alimentos no war4,
o trabalho do Dadzaniwa termina quando os Heroiwa furam a orelha. Eu
trabalho bem na confianca dos ancidos. E importante para a retomada terra
aumentar a geragdo dos homens. No meu pensamento sempre espera 0S
anciaos falarem as datas, o presidente do warad é o Francisco e ele decide
do trabalho com os wate'wa, eles ndo querem que falte alimentos e véo
esperar também o pagamento dos grofessores e aposentados para fazer a
furacéo. (Marcelo Abaré, entrevista®® realizada em 28 de maio de 2012)

Todas as tardes o dirigente Marcelo Abaré passava nas casas dos wate’wa e as irmas

ou mées entregavam alimentos, como bolo de milho, farinha, bolachas, paes, batata e

inhame assado, algumas entregavam garrafas pet com café e/ou leite.

Foto 38 — O Dadzaniwa leva parte dos alimentos para o waré Foto 39: O ancido Tiburcio divide-os entre os
Data: 23 de maio de 2012 ancidos e adultos.

Parte dos alimentos, Marcelo levava para sua casa, como contribuicdo da familia pelo
cuidado que dispensava aos waté’'wa, pois, durante todo o periodo, cabe aos pais, ao
Marcelo e aos ancides os cuidados para com os Waté’'wa, pois:

89 Tradugao de Domingos Tseremorate Hua'waré, cla poredza’ono, grupo Hotéra
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Os padrinhos nesta fase estao afastados dos afilhados por que eles estao
recebendo a orientacdo dos mais velhos e dos pais que levam comida para
eles, por que o padrinho ndo pode ir no rio falar, ndo é permitido ao
padrinho ir la também o padrinho ja ndo canta a noite com os afilhados.
Depois que passar o ritual todo, mas os padrinhos ainda tem ligag&o com os
afilhados, mas nao é direto mais, o0 acompanhamento continua, em alguns
momentos, porém ndo pode ficar com ele pessoalmente, mas estamos
atentos, ndo temos direito de falar nada, mas podemos dar suporte, se vier
algo de outro grupo contrario, nos podemos responder por eles, pois é de
nossa reponsabilidade ainda, temos que ficar atentos. No final nés os
entregamos os filhos de volta para os pais e os pais continuam com a
educacédo o que deve fazer em casa. (Cosme Rité, entrevista realizada em
26 de maio de 2012)

Os waté’'wa jantam em suas casas e voltam a noite para o rio. Os meninos menores s6
batem &gua durante o dia. No grupo havia alguns meninos bem pequenos, do tamanho de
ai’repudu, porém quem decide sobre a iniciacdo é o pai que pode, por algum motivo,
encaminhar os filhos prematuramente para o H6. Um dos motivos relatados refere-se ao
desejo do pai de fazer com que o filho pertenca & mesma metade 4gama do pai. Para
Giaccaria (1990), na vida familiar e social, o pai tem grande importancia e “[...] nenhuma
pessoa pode realizar um ato importante no ambito familiar social ou cultural sem o
consentimento do proprio pai.” (GIACCARIA, 1990, p.64). Assim,

A ‘autoridade paterna’ é aparentemente absoluta, o que representa
certamente uma ameaca séria a sobrevivéncia da sociedade como tal. O
grupo se defende, ndo tirando ou diminuindo a autoridade, mas obrigando o
pai a delega-la a outros. Falamos de delegagcdo de poderes, sendo eles
exercidos sob constante vigilancia do delegante, que pode interferir a
gualguer hora ou mesmo retira-la se o executor ndo for fiel. (GIACCARIA,
1990, p. 64)

O risco da passagem prematura, segundo o cacique Damido, € perfurar as orelhas
com pouca idade. Isso implica dizer que o menino pode ndo ser bem educado dentro da
cultura, uma vez que pode esquecer 0s ensinamentos em fun¢éo da idade. Seria necessario
crescer mais e aprender, para que nao esquecer 0s ensinamentos e os levar a sério. Se
furar as orelhas ainda menino, pode querer sair para brincar com os outros meninos e
esquecer 0s ensinamentos que recebeu, como o respeito e os costumes. “Agora € isto que
eu tenho preocupacgdo. Meus trés netos, falei para mée deles, deixa eles terem 15 ou 18
anos e ficar wapté, para aprender a tradicdo e manter o que era antigamente o adolescente,
que respeita muito os velhos, os grupos e todas as relagdes”. (Damido Paridzane, entrevista
em 5 de junho de 2012).

Segundo Lopes da Silva (1986), a iniciacdo masculina é permeada de atividades
praticas e rituais relativas ao amadurecimento fisico. Todos os procedimentos aceleram a
maturacdo e preparam o0 menino para a furagdo de orelhas: corrida, lutas corporais e
imersao. Apds passarem pelo Wai'a completa-se 0 homem A’'uwé Uptabi que deve “[...] ser

106



‘bravo’, ‘duro’ resistente, libertar-se do dominio doméstico, mundo feminino e relacionar-se

com ‘outros’ simétrica(da’amd) e assimetricamente(danimiwainhd)”. (LOPES DA SILVA,
1986, p. 252)

Foto 40 — Wate’'wa saindo da represa em dire¢cdo a casa Foto 41 — Os wate’'wa voltam pintados para a represa
Data: 23 de maio de 2012

A primeira foto — da esquerda para a direita - mostra os wate’'wa indo para suas casas
e a segunda, quando retornam a represa, pintados de carvao, para continuar batendo agua.
Isso acontece todos os dias até completar o tempo estipulado pelos ancidos. A mao na
boca, assoprando, representa uma referéncia ao frio e ao sofrimento que estdo sentindo,
colocando-se, assim, numa posicao de aceitacao.

O dia da perfuracao das orelhas acontece, ap6s o periodo de batecdo de agua, porém,
segundo Aldo Tsimri’huwa’aire® (2012), caso algum dos waptés ou wate’'wa quebre as
regras, sera levado pelo grupo abare’u, responsavel pela vigilancia, para que suas orelhas
sejam furadas, antecipadamente, e ele retorna para sua casa, ficando impedido de retornar
para o H6 e de cumprir o processo de iniciagao.

A mais grave infragdo das regras é ser flagrado, mantendo qualquer tipo de
relacionamento com as mocgas, mesmo que seja dirigindo o olhar ou a palavra. No caso dos
Nodzol, todos seguiram as regras.

Sobre o periodo de imerséo na agua, Penhoro (2012), relata:

Nés pais temos muita preocupacéo, eu aconselho, estou com medo que ele
fica longe, por isso sempre vou visitar ele no rio, na hora que ta batendo
agua, venho falar, que nao pode sair andar no mato para nao ficar doente,
machucar o pé, falo para meu filho e neto. Esta atividade € importante para
ele aprender, é uma atividade tradicional, pois o prepara para a furacao.
(LEONARDO PENHORO, entrevista realizada em 26 de maio de 2012).

* Do grupo Hotora, e coordenador da EEI Mardiwatsédé
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Por definicdo dos ancidos, no dia 1° de junho, os waté’wa nao bateram agua por 24
horas, sendo autorizados a descansar. Enquanto isso, os Abare’u bateram agua no lugar
deles. Em seguida, os Tirowa, padrinhos dos Abare’u, reuniram-nos no centro da aldeia e os
prepararam, com vestimentas formadas por short branco para descerem, em fila,
acompanhados pelos padrinhos Tirowa até o cérrego.

Esse acontecimento causou toda uma movimentacdo na beira do rio, pois o0s
padrinhos precisavam juntar lenha para a fogueira, uma vez que os Abare’u passariam a
noite inteira batendo agua. Quando os Abare’u entraram na agua, nao faltou incentivo por
parte dos padrinhos e dos lideres do grupo que gritavam palavras para conduzir os
movimentos. Os Tirowa passaram a noite toda acompanhando os afilhados - Abare’u e, ao
nascer do sol, sairam da agua e foram para as casas para serem pintados pelas cunhadas.
Nesse instante, também receberam um “trote”, durante o qual foram-lhes amarradas coisas,
como ferro velho, garrafas, entre outros. além da farinha que jogavam. Isso tudo era
acompanhado pela comunidade que assistia e ria. Tal fato fazia com que os abare’u
entrassem no clima de brincadeira e fizessem movimentos e falassem coisas engracadas a
comunidade. Depois disso, os Abare’u voltavam para o rio e ficavam, em imerséo, batendo

agua durante todo aquele dia (2 de junho de 2012).

Fotos 42 - Grupo Abare’u batendo agua Foto 43:participando das “brincadeiras” com a comunidade
Data: 2 de junho de 2012 Data: 3 de junho de 2012

No dia seguinte, 3 de junho, os waté’'wa retornaram a rotina de imerséo diaria, até a
manha do dia 5 de junho, quando sairam do rio para a cerimonia de perfuragdo da orelha.

! seria o

No dia 3 de junho, no ward, foi anunciado que Guilhermanio Tseredze 9
Daporedzapu’wa (furador). Além disso, foram distribuidas a outros padrinhos tarefas® para
o dia da perfuragéo.

Segundo Paridzané (2012), o Daporedzapu’wa sempre é do cla éwawe, pois a furacao

°1 Do cla Owawe, do grupo de padrinhos Etépa.
92 Aqui ndo serdo citados nem os responsaveis e nem as tarefas, estivemos presentes e ouvimos, porém ndo me
é permitido divulgar, pois n&do sao socializadas com as mulheres A'uwé.
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da orelha é funcdo desse clda, que é escolhido no ward pelos ancidos, por serem
descendentes dos que tem o poder da furacdo, este € acompanhado e orientado pelos
Ipredu do clda Owawe que foram furadores em rituais anteriores.

Para Tserewamriwé (2012) “O furador tem que sofrer muito para que a orelha cure
logo, ele ndo pode comer carne, ndo comer comida misturada, ndo pode ter sexo com sua
mulher se o furador sofre muito sara rapido sendo demora mais”. (José Arimatéia
Tserewamriwé, entrevista realizada em 6 de junho de 2012). Portanto, o Daporedzapu’'wa
sabe da responsabilidade em manter as regras e da necessidade de fazé-lo, para que os

Heroiwa ndo sejam prejudicados por sua conduta.

2.2.2 A Perfuracéo de Orelhas®

O dia comecgou cedo na aldeia Maraiwatsédé, antes de o sol nascer, porque esse dia
seria muito especial. A comunidade celebrava a furacdo de orelha de 53 jovens guerreiros
A’uwé de Maraiwatsédé. Era o dia do meio ambiente — 5 de junho de 2012 — que, embora
importante, tornou-se menor diante do cerimonial que estava prestes a ser realizado: 0 auge
da iniciagdo para a vida adulta Xavante se efetiva com a perfuragédo da orelha “[...] inscricdo
maxima da maturidade e da pertenca a sociedade Xavante no corpo do rapaz’. (LOPES DA
SILVA, 1986, p. 252).

A furacéo das orelhas se constitui numa fase do ritual que tem como objetivo educar
0S jovens para a coragem. Depois disso, passam a ser chamados de Heroi'wa.

Nesse dia, ainda muito cedo, o furador de orelhas e seus acompanhantes se reuniram
no Ho para se pintarem e se prepararem para o ritual. A fogueira foi acesa para clarear o
lugar. O furador e seus acompanhantes saem do H6 levando o osso de onga parda que sera
utilizada para a perfuracédo da orelha e uma cabaca cortada ao meio, usada para carregar 0s
Buruteihi.

O furador realiza um movimento com a cabaca e dirige-se para as casas, uma vez que
deve furar a orelha de todos os waté’'wa, antes que o sol esquente muito e possa, segundo
eles, prejudicar a cicatrizagdo. Os waté’'wa esperam sentados em uma esteira
confeccionada especialmente para esse dia, por seus pais, e recebem o furador sem
expressar nenhum sinal de medo ou dor.

Durante o processo de furagao, o primeiro pauzinho utilizado pelos Her6i'wa chama-se
buruteihi e esta envolto de remédio produzido com a raiz de urucum, para ajudar na

cicatrizacdo da orelha. Depois de cicatrizada, inicia-se a passagem das outras etapas.

9 Um fato interessante guando esperavamos pelo dia da furagdo orelhas; todos previam para o inicio do més de
junho, porém a qualquer um que perguntavamos dizia ndo saber da data. Ndo arriscavam um palpite,
respondiam que fossemos ao ward, a tarde, porque l4 os ancidos anunciariam o dia. Com isso, demonstram o
grande respeito a autoridade dos ancidos, os reais detentores do conhecimento tradicional.
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Quando isso se efetivar, o rapaz sera um ‘rite’'wa e podera fazer uso de outro pauzinho, o

uiwededzada’ra.

Fotos 44 e 45 - O furador preparando-se, e indo as casas para a furagao.
Data: 5 de junho de 2012

Fotos 46 e 47 - Wate'wa nas esteiras e a furagao.
Data: 5 de junho de 2012

Fotos 48 e 49 - Os olhares: ancids emocionadas e retorno ao rio.
Data: 5 de junho de 2012
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A mudanca de uma fase para outra significa muito para a comunidade A'uwé Uptabi e
emociona 0s pais e avos que acabam se lembrando de quando realizaram sua iniciagédo.
Durante o processo de furacdo de orelha, a emocéo se fez presente entre 0s ancidos que
reviveram a vida do wapté; as ancias se emocionaram em ver seus netos passando por
essa fase, que € de sofrimento e, também, de superacdo. Nas casas, ouvia-se somente 0
choro da ancia Marta, esposa de Francisco, que realizava um “choro ritual” que mais se
parecia com um canto aos nossos ouvidos, um canto com sentimento da lembranga do
passado e da preocupagao com o futuro dos jovens heroi'wa. Depois de furarem as orelhas,
os Heroi'wa se dirigem as casas para serem pintados pelas adzarudu e retornarem ao rio,
onde o furador e os acompanhantes conferem as orelhas para saber se esta tudo correto.
Caso necessario, o furo é refeito. Felizmente ndo houve nenhum tipo de problema e todos
receberam mais alguns bruteihi para usarem durante o periodo de cicatrizacdo. Depois
disso, todos retornaram para suas casas, onde descansaram por um dia.

No dia seguinte, 7 de junho, as 6 horas, os Heroi'wa seguem o ritual: dirigem-se para o
centro da aldeia, conduzidos pelos lideres que tomam a dianteira e os outros o seguem. A
mulher do padrinho percorre a casa de cada Heroi'wa para buscar o bolo. Terminada essa
etapa, os heroi’'wa buscam o tronco de buriti e comegam a carregar. Sé param quando os
adultos gritam. Depois disso, inicia-se a danca, em frente das casas, que se estende ao
longo do dia.

No amanhecer do dia seguinte, os ancidos autorizam o Ipredu a buscar o Ui'wede e,
assim, realizam da corrida de tora de buriti- ui'wede - envolvendo todos os grupos de classe
de idades. O vencedor desta competicéo foi o grupo dos padrinhos Etep4. Prosseguindo as
festividades, os heroi'wa descansaram por duas semanas no H6 e depois eles buscaram 2
paus compridos (wedetede) para iniciar a corrida do Noni. Dessa sequéncia depende a cura
da orelha furada. Os velhos observam quem sarou as orelhas e quem precisa de mais
tempo para poder iniciar o Noni, que s6 se inicia se todos estiverem com as orelhas ja

saradas.

2.2.3 As Corridas Diarias do N&ni®* para os Heroi'wa

Os Heroi'wa buscaram as palhas de buriti em uma data determinada pelos ancidos
para iniciarem a corrida de N&ni, que aconteceu durante uns 30 dias, nos periodos matutino
e vespertino. No periodo matutino, os Heroi'wa correm enfeitados com gravata e cordinha,

no vespertino, com pinturas corporais.

% Esta fase é descrita também com base em entrevista com Boaventura Walua Xanon, em 9 de agosto de 2012.
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Depois de saberem que todas as orelhas dos Heroi'wa estavam cicatrizadas - 9 de
julho a 5 de agosto de 2012- iniciou-se 0 Noni que se refere a corrida de 300 metros de
distancia. Durante o periodo de 9 a 13 de julho os grupos anteriores ensinaram a corrida de
Noni aos Heréi'wa. Quem levou o N&ni para os ancidos ensinarem os Heroi'wa foi Estevao
Tsimitsuté.

O grupo que iniciou a corrida era formado pelos abare’u mbrada e, assim, em ordem
decrescente, o penultimo era os abare’'u que correram duas vezes o trajeto do wedetede,
pois eram jovens. Os ultimos a correrem foram os Nodz6'u que aprenderam olhando os
outros grupos. Durante a realizacdo da corrida, os ancidos avaliam o aprendizado dos
Nodzd’u que precisam correr no periodo da manha e da tarde - tempo determinado. “Essas
corridas ndo implicam em competicdo. S&o demonstragdes cerimoniais e cada desempenho
€ julgado, individualmente, por seus préprios méritos”. (MAYBURY LEWIS, 1984, p.169)

O padrinho Criciuma Rudzané, em funcdo da estrutura fisica, foi escolhido pelos
ancidos para ser o dirigente da corrida, que € denominada de Noniburiwa ou Noniwapewa e
tem a funcéo de carregar o Noni. Assim, “os anciaos veem que ele é forte e vai aguentar
carregar o noni todos os dias”. (Cosme Rite, entrevista realizada em 27 de novembro de
2012).

Noniburiwa usa um enfeite de pena de arara na cabeca (Isimiwainhu’o), que é retirado
pelos afilhados, ao término da corrida.

O objetivo dessa fase consiste em preparar o fisico e fortalecer a unido dos clas e dos

diferentes grupos entre si. Isso contribui para a boa atuacao do Heréi'wa, na corrida de tora.

Fotos 50 e 51 - Corrida de noni
Autora: Sheila — enfermeira da aldeia Maraiwatsédé
Data: 25 de julho de 2012
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Concluida a fase da corrida, os Heroi'wa passam pelo ritual do Tébé e Pahoriwa®.
Para isso, foram escolhidos 2 Tébé e 2 Pahdri'wa. Os Tébe e os Pahdéri'wa sao lideres do
grupo Nodzd'u que representam, respectivamente, o cla Owawé e o clad Poredza’ono. Os
futuros lideres sao escolhidos pelos ancidos que observam, discutem e analisam quais dos
‘Rite’'wa apresentam as caracteristicas para liderar. E importante lembrar que Tebe e
Pahoriwa, dos grupos anteriores, tém a funcéo de auxiliar os ancidos na escolha. “O Tébé e
O Pahori'wa, tém a funcdo de unir o grupo, e de se precisar levar algum assunto ao War3,
eles sao que ira representar o seu grupo”. (Cosme Rité, entrevista realizada em 26 de maio
de 2012).

Foram escolhidos como lideres do Nodz&'u:

Os Pahori'wa: 1°Tulio Tobhoiwé, filho do Silvestre e 2°Edimilson Tserenhitomo, filho do
Noé; Tulio é tio de Edimilson, portanto, ficou como primeiro, pois tinha o direito, segundo
uma hierarquia de parentesco (mesmo gque fosse mais novo).

Os Tébe: 1° Esio, filho do Arnaldo e 2° Abelardo, filho do Gino. Neste caso, Esio e
Abelardo sédo primos; o 1° ficou sendo o Esio, por ser mais velho e serem da mesma

hierarquia. Sobre Tebe e Pahori'wa, Tserewamriwé esclarece:

Dos clas: Owawe e Poredza’éno. No caso Poredza’éno é escolhido duas
pessoas entre adolescente para ser Pahéri'wa, lider do grupo. Do owawe,
seréo escolhidos dois tebe que serdo lideres nodzou Eles podem decidir
alguma coisa, eles sdo o porta voz do grupo. Os 4. Para eles fazem
oferecimento ao final da festa. Vamos no mato acampamos, trazer a caca e
a familia tem que assar, recolher e guarda toda a cacada. (José Arimatéia
Tserewamriwé, entrevista realizada em 4 de junho de 2012).

A etapa da cagada a que se refere Tserewamriwé se iniciou em 5 de agosto de 2012,
guando reuniram-se no centro da aldeia os quatro lideres que dividiram os nodzo’u; depois
dividiram os cacgadores da comunidade e, assim, organizaram para a cagada 0s 4 grupos
gue eram dirigidos pelos 4 lideres: os 2 Tébé e os 2 Pahoriwa. Os grupos foram constituidos
por homens, mulheres e jovens. A separacao ndo é feita com base nos clas, tdo pouco
pelos grupos, mas da escolha de cada um. Somente os homens se dirigem para a cacada,
as mulheres e criancas ficam para assar a carne e armazena-la nas casas. Os 4 grupos,
antes da saida para a cagada, realizam um canto especifico.

Como a caca estava muito escassa - em funcéo da Tl ainda estar intrusada por nao
indigenas - e por possuirem uma pequena area de terra, nas duas primeiras semanas, nao
foi possivel encontrar nenhuma caca. Em funcéo disso, os ancidos perceberam que, se
continuassem a cacga naquela pequena area, dificilmente alcancariam o objetivo da festa,

gue era conseguir a carne para a comunidade.

% Sobre tebe e pahori'wa ver em Maybury Lewis, 1984, p. 175 a 180.
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Em funcgdo disso, decidiram e autorizaram os cacadores e 0s nodzo’u a buscarem
outros lugares da terra demarcada, onde comecgaram a encontrar os bichos e trazerem para
gue as mulheres da familia dos lideres - Tébé e Pahori'wa — pudessem assar e guardar a
carne. Somente uma parte da caca ficava com 0s ancidos, que tinham direito.

As familias do Tébé e Pahdri'wa guardavam os alimentos para os cagadores que
retornariam da cacada. “Esse era o ‘valor’ de cacar” (Boaventura Walua Xanon, em 9 de
agosto de 2012). A mesma coisa receberiam as mulheres que ajudavam. A elas era
reservada a costela, o pulmao e o intestino. “E o ‘valor’ da lenha que elas buscaram a uma

longa distancia, por elas terem ajudado a assar a carne entre outras coisas” (Boaventura

Walua Xanon, em 9 de agosto de 2012)

Foto 52 - A caga guardada na casa do Silvestre pai do 1° Paréri'wa
Data: 2 de setembro de 2012

Com isso, percebemos a reciprocidade entre homens e mulheres, cujo “valor’ da cacga
ndo simboliza lucro, mas, sim, agradecimento por algo recebido.

Mesmo ampliando a area, o periodo da cacada também foi ampliado, pois nao
conseguiram toda a caca necessaria para 0 més de agosto. Foi preciso estender o periodo
até o més de setembro®. Além dos alimentos necessérios ao ritual, a cacada também
visava o aprendizado do Heroi'wa, ou seja, aprender como cagar, realizar os cantos, as
pinturas, e de reconhecer os lugares de caca e os vestigios deixados pelos animais. E,

assim,

% Em setembro houve a participacéo da escola na cagada e coleta, o que sera descrito no capitulo 11l
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Quando a caca couber no cesto grande os velhos ja vai falar assim, ja ta
bom , primeiro apresentacdo do Tebe, eles tem que assobiar a noite toda
comega a cinco horas e termina as sete da manha, ninguém pode dormir.
No mesmo dia vai ser os Pahéri'wa, eles sdo os adoradores do sol, eles vao
olhar para o sol e vdo dangando, os velhos fazem um circulo e os Pahéri'wa
vao dangando. Eu fui Pahéri'wa, fui lider do meu grupo Tirowa, os velhos
sabem tudo, eu vejo o ensinamento dos velhos, eles que comecam a
dancar, eles marcam o local onde vocé vira a cabeca, eles marcam onde
vocé vai ajoelhar, nés atual Pahéri'wa temos que fazer tudo que eles fazem
por isto tem que prestar sempre atencdo e a mesma coisa Tebe. SO que é
diferente Pahéri'wa vai na frente na fila, porque é o maior lider do grupo,
Tebe tem que acatar a reinvindicacdo dos Pahéri'wa, mas no dia da festa
Tébe vai na frente e Pahlri'wa vai atras. Quer dizer Tebe vai fazer a
apresentacdo primeiro, vai fazer sua festa a noite toda quando estiver
amanhecendo o dia o Pahéri'wa vai fazer sua apresentacdo. E depois os
lideres oferecem a caga para a comunidade, como gratificacdo. (José
Arimatéia Tserewamriwé, entrevista realizada em 4 de junho de 2012).

Necessario se faz registrar que, em fungdo das tensdes, envolvendo a regido e,
consequentemente, a comunidade de Maraiwatsédé, deixamos de registrar a préxima fase,
pois ndo foi possivel realizar a observagédo e, portanto, o relato a seguir € baseado na
entrevista com Cosme Rite, realizada em 27 de novembro de 2012.

Tudo isso acontece durante a apresentagédo dos lideres do grupo Nodzd’u e também
da danca com as mascaras do Wamnhdrd que sao confeccionadas pelos homens mais
velhos. Segundo Maybury (1984) a mascara de cada cla tem um estilo: “[...] as do
Poredza’ono tinham faixas vermelhas verticais (iwawi), [...] € as do Owawé n&o apresentam
faixas, mas tinham uma longa franja vermelha (itsarebepré) na parte inferior’. (MAYBURY
LEWIS, 1984, p. 178)

As mascaras do wamnhord levam em torno de 4 dias para serem confeccionadas e
essa atividade é realizada pelo pai, avé e irmao mais velho e acontece no centro da aldeia.
Durante a confecc¢édo, os abare’u ficaram vigiando as mascaras, quando o pai se ausentava,
pois as mascaras sO retornam para as casas quando estdo prontas. Os abare’'u por este
servico ganham uma gratificagéo - carne de caga.

Depois de usada na danca dos Tébe e do Pahéri'wa e no wamnhoérd, a mascara volta
para a casa do Heroi'wa e é doada aos padrinhos durante a uUltima danga wanaridobe. Por
isso, no outro dia, ainda de madrugada, os padrinhos e madrinhas se pintam com as
pinturas das familias®’. Exemplo disso é a pintura do Aihu’ubuni tede’'wa da descendéncia
de Cosme Rité. Portanto, ele é pintado com ela (um i'amd pinta 0 outro) e quem nao tem
pintura de familia se pinta de carvdo. Depois de pintados, dangam o wanaridobe e
combinam com 0s pais as mascaras que irdo ganhar.

Enquanto dangcam, é organizado pelas familias dos Heroi'wa um watébremi (ltse’a)

para ficar nas portas das casas com a mascara, a fim de que os padrinhos e madrinhas, aos

7 As pinturas sdo usadas por uma determinada familia e séo transmitidadas por hereditariedade.
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pares, possam buscé-las, a partir do aviso dado pelos ancidos. Todos devem receber, pelo
menos, uma mascara, pois, se isso nao acontecer, o padrinho fica envergonhado. “Depois

gque todos ganham levam para casa — é o danhimrd — coisa do padrinho por que ganhou o
wamnhdnd. Caso vocé tenha o danhimrd, vocé tem tudo, ja tem “bagagem”, mala. Agora
reforca 0 seu grupo que é Etepa”. (Cosme Rite, entrevista realizada em 27 de novembro de
2012).

Depois disso, toda a comunidade danca o dia inteiro o canto do wapté, em circulo e
passando pelas casas.

2.2.4 Tsa'uri'wa — formatura dos ‘Ritei'wa

A Maratona Tsa’uri'wa consiste em uma corrida cerimonial — pequena maratona, de,
aproximadamente, 15 km -, que se constitui no desafio final para os Nodzd'u e seus
padrinhos.

No dia seguinte, ao amanhecer, Marcelo Abaré, dadzaniwa (dirigente do Datsi'waté)
se dirige a casa do heroi'wa para leva-los para realizar a Ultima etapa do ritual - a corrida
Tsa'uri'wa. Antes disso, ainda de madrugada, a mae buscou as coisas do heroiwa no ho,
pois, assim que eles saem com o dadzaniwa, varias pessoas da comunidade desmancham
a casa, uma vez que os heroi'wa ndo voltam mais para ela. O dadzaniwa leva os heroi'wa
para o centro da aldeia, caminha em volta dela, gritando e batendo palmas - comeca do
leste até a ultima casa do oeste. Os nodz6é’u o seguem em fila Unica e saem da aldeia em
diregdo ao marad’u (local na mata), onde Marcelo os deixa com os pais para que pintem o0s
filhos para a corrida.

O padrinho também pinta o corpo e o rosto com carvao; faz isso em um local préximo
da mata, sem que os Nodzé’u saibam. Os Etépa se divertem, cortam seus cabelos e se
pintam. As madrinhas também se pintam. Os Ho6to6ra, padrinhos, avisam quando os Nodzo'u
estdo prontos e, quando saem, emitem o grito da ida até o local da corrida; os padrinhos
Etépa se aproximam escondidos com folhas, pois os afilhados ainda ndo podem vé-los.

Os nodzd’u saem do mard’u puxados pelos Dahirada — grupo mais velho de sua
metade agama, até o lugar do inicio da corrida. Os padrinhos os seguem pelo caminho e se
distribuem no percurso para que os afilhados sejam incentivados e ajudados durante toda a
corrida. Quem orienta os Etépa a posicionarem-se s&o os hotora.

Os padrinhos levam instrumentos que emitem sons, como apito, upawa, chocalhos,
entre outros, para animar os afilhados enquanto realizarem a corrida. Essa é mais uma das
funcdes e obrigacgbes do padrinho.

O local de saida da corrida fica préximo da represa, em direcdo a sede da karu, e

possui uma extensdo de aproximadamente 12 km. A maioria da comunidade aguarda para
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saber qual o cla que chega primeiro; isso € importante, pois ganhar a maratona da muito
prestigio para os clas. Nodzé’u quem chegou primeiro foi do cla Pore’dza’éno.

Para acompanhar os afilhados de seus clas, os abareu acompanham a corrida com
wededzu- substancia retirada das plantas e utilizada para desmaiar e enfraguecer o
corredor. Quem chegou primeiro foi Manoel Catarino, filho do Dario, Pore’dza’éno. O
ganhador fica famoso e passa a ser reconhecido, inclusive em outras terras. Todos 0s
afilhados chegaram acompanhados pelos padrinhos; as meninas também participam do
Tsau'ri'wa, num trajeto bem menor - 3km.

Depois que todos chegaram ao destino previamente definido, um padrinho organizou
os afilhados por ordem de chegada e os ancidos ordenaram que os padrinhos buscassem o
primeiro filho, para pér a mao na cabeca. Isso valia para os padrinhos que tinham filhos e os
gue ndo tinham passavam a mao na cabeca do afilhado.

No mesmo dia do tsau’riwa, a mae dos Nodzé'u, agora ‘Ritei’'wa, manda faca e facado
para retirar arvores para fazer sombra e cerca, para que o grupo figue no centro da aldeia,
uma vez que eles ainda ndo podem voltar para casa. Quando terminar o cerco de galhos, o
rapaz nodzé'u deita-se na esteira; € o momento em que a mae leva a menina para deitar-se
junto ao rapaz que foi escolhido para genro; é o sinal de compromisso do rapaz com a
moca. Esse acontecimento significa que devem se casar no futuro, Depois disso, 0s
padrinhos comem o bolo oferecido pela m&e da menina. Ficam nesse local por mais alguns
minutos, para que a comunidade reconheca o compromisso entre as familias. Depois, 0s
nodzo’u apresentam a danga dapraba e a corrida é dada por encerrada para eles. No dia 27
de setembro de 2012, encerrou-se o ritual Wapté nhdno.

Ao encerrar 0 Tsa'uri'wa, inicia-se a vida adulta para os Nodzo'u, ou seja, a vida de

‘Rite’'wa®. Conforme Maybury Lewis,

[...] ainda que n&o tenham prestigio por isto, pois 0s assuntos da
comunidade s&o resolvidos inteiramente pelo conselho de homens
maduros, eles sdo vistos mesmo assim, como 0 grupo mais viril e atraente
de toda a aldeia, o que é fonte de muito orgulho para os rapazes.
(MAYBURY-LEWIS, 1984, p.128)

Nesse sentido, os ‘Rité’'wa devem receber os conselhos e respeitar os mais velhos,
aprender as atividades do cotidiano, assumir as responsabilidades, ajudando nas tarefas
econdmicas e de sustentabilidade, como: pescar, cacar, rocar, construir casas, fazer os
artesanatos e as pinturas, participar das corridas de tora, entre outras atividades da vida
adulta. Além disso, manter os cuidados com a higiene corporal, preservar sua identidade

A’uwe Uptabi e cumprir as regras e valores culturais da organizagao social.

% Significado de ‘Ritewa — ‘ri’- casa, reencontrar na casa do pai, fica novamente na casa do pai. (Cosme Rité, em
entrevista 26 de maio de 2012).
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Segundo Carolina ‘Réwaptu (2012), ao final do ritual Wapté nhéno, inicia-se uma nova
classe social, pois se apresentam os Ai'repudu e Ba’ono que comporao o futuro grupo - 0s
Anarowa. Como reconhecimento desse grupo Anarowa, os ‘Rité’'wa, do grupo Nodzo'u,
devem proceder ao corte de cabelo e, no mesmo dia, os Ai'repudu e Ba’ono buscar penas
de arara para os Anarowab’rada, grupo mais velho de Anarowa. Estes ficam no centro da
aldeia esperando até que o grupo do Airepudu e Adzarudu pré-adolescentes fazem a

oferenda de penas diversas aos Anarowab’rada e ao grupo Nodzd’u que se formou.

No outro dia as 7 horas eles vao iniciar o canto deles, o ancido pergunta: o
gue vocé gostam? Qual é o seu grupo? E eles respondem: ANAROWA! Os
ancidos aprovam e 0s meninos e meninas para o grupo anaho’'wa, e ai eles
dancam. Talvez no més de outubro eles ja tenham que entrar no ho, pois
tem ai’repudu com 14 anos. (Carolina Rewaptu, entrevista realizada em 6
de junho de 2012)

Todo esse movimento mostra a natureza ciclica do sistema de classes de idades, no
qual o término de um evento deflagra, imediatamente, o inicio de outro. Isso acaba
sustentando a continuidade das tradi¢cdes, a transmissdo dos conhecimentos e os valores

cultivados no seio do grupo social A'uwé Uptabi.

Os xavante tém consciéncia plena da natureza ciclica dos sistemas de
classes de idades, e, quando pressionados, explicam que o tempo passa
através de ciclos como esses, expressando essa passagem por meio de
desenho de uma série de circulos que fazem no chdo. Esses ciclos sao
também divididos em periodos que correspondem a passagem das classes

de idades pela casa dos solteiros. (MAYBURY LEWIS, 1984, p. 208)
Notamos que, além da casa da familia, do H6 e do ward, existem outros espacos para
a educacgao do povo A'uwé Mardiwatsédé: a mara (mata) e o RO (cerrado), locais utilizados
para a realizacdo das coletas e das cacgadas; na roca, homens, mulheres e criancas
compartilham fung@es e os produtos séo repartidos com os familiares; no rio, a agua tem um
significado simbdlico para a vida A’'uwé, entre outros. Um dos espagos de educagao que tem
se tornado cada vez mais importante, em especial apds o retorno para Mardiwatsédé, tem

sido a escola.

2.3 AESCOLA COMO ESPACO DE EDUCACAO EM MARAIWATSEDE

A escola tem se constituido como uma necessidade fortemente evidenciada pelos
A’uwé de Maraiwatsédé. Quando uma das liderancgas, José Arimatéia, foi questionada sobre
a presenca da escola na comunidade, disse que seria impossivel viver sem ela, uma vez

que é fundamental para o povo Xavante por trés motivos: “[...] estudar para prevalecer a
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cultura, estudar para a autodeterminacéo e estudar para lutar pelos direitos na relagdo com
o mundo dos brancos. Cada dia as coisas mudam dentro e fora da aldeia e a escola pode
ensinar sobre estas mudangas”. (José Arimatéia Tserewamriwé, entrevista realizada em 10
de agosto de 2012).

Nessa perspectiva, reafirma Rosa (2008), “Os Auwé manifestam preocupacdo em
conviver no mundo waradzu e na apropriagdo de elementos que possam auxiliar esse
transito entre culturas diferentes”. (ROSA, 2008, p.92). Para Luciano (2011) a escola
funciona como mecanismo de aproximacao e interacdo com o mundo extra (aldeia global) e,
portanto, deixa de ser vista como instrumento preferencial de fortalecimento ou resgate de
culturas e identidades tradicionais, como alguns pressupdem, como escola diferenciada.

Assim, a familia e a sociedade A'uwé tém sido primordiais para a transmissao da
cultura e da identidade, utilizando-se, para isso, de seus proprios instrumentos de
transmisséo dos conhecimentos e dos valores.

Segundo Paridzané e Giacaria (2012), o primeiro contato com o universo escolar dos

A'uwé Maraiwatsédé se deu na aldeia Sao Marcos:

Quando o grupo de Mardiwatsédé chegou em Sdo Marcos, passado a
epidemia de sarampo o0s que tinham idade foram para a escola, eles
aprendiam, pois muitos de nds professores salesianos ja sabiamos a lingua
xavante e também tinhamos monitores xavante e fico feliz que muitos dos
monitores se formaram e hoje s@o os professores da escola de Séao
Marcos.” O cacique Damido estudou na escola. Estudava a lingua
portuguesa, ndo tinha entrada ainda a 12 cartilha bilingue foi feita em 1977.
Pois na ideia da FUNAI tinha que aprender portugués para morar na cidade.
A méaxima naquele tempo (ditadura) era integrar, tirar todos do campo e
colocar na cidade era que o governo tenha o controle. (Pe Giaccaria,
entrevista realizada em 25 de setembro de 2012).

Paridzané conta que, paralelo a sua estadia no Ho, frequentava a escola em Sao

Marcos:

Eu estava estudando na aldeia S&o Marcos, estudei por 10 anos, até 62
série, mas minha cabec¢a est4d aprendendo cada vez mais, aprendendo
caminho, conhecendo os caminhos para lutar a favor das comunidades
indigenas. Quando terminou a furacdo de orelhas, festa nossa quando era
moc¢o, foi em 1974. (Damido Paridzané, entrevista realizada em 5 de junho
de 2012).

Sobre a presenca dos Wapté na escola, os professores descrevem em relatério do |

encontro da comunidade escolar de Mardiwatsédé:

Na verdade a educacgéo do povo xavante e mais dificil para o ndo indio e para
as mulheres xavante. Assim a educacdo do povo xavante que vem dos
Nossos ancestrais e até hoje existe para o wapté. Quando a educacgéo do ndo
indio comeca antes deles entrarem para a escola o padrinho vai aconselhar
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bastante para respeitar seu professor e as meninas e funcionarias da escola.
Por que o pai do wapté vai querer que o filho estude; por isso, o padrinho o
libera para a escola e o professor cuida dele.

Quando chega na sala de aula o professor vai dividir o wapté e sentar no
meio de frente para o professor, no meio senta os jovens com orelha furada e
no fundo as meninas.

Entéo o professor vai falar com seus alunos, que como eles estdo misturados
tem que respeitar os outros ndo mexer nas coisas do wapté e a escola é a
segunda educacdo para o povo xavante. Ele vai falar também para o wapté,
se ele tiver alguma dificuldade, chamar o professor com respeito e néo ter
medo de perguntar as coisas ao professor, pois ele precisa aprender para
defender seu territério, documentario e ndo perder a cultura.

Por isso, professor tem que falar para seus alunos wapté nao ficar com a
boca fechada para tirar suas duvida e néo ter vergonha de seus colegas. A
escola vai ajudar na vida deles por isso tem que estudar sem ser timido e a
escola também vai dar a ele o conhecimento. (Relatério dos professores — |
encontro da comunidade escolar — 2011)

Assim, o comportamento que a comunidade espera dos wapté independe do espaco
em que ele se encontra, mesmo que a escola seja considerada como um espago que tem
sua origem no mundo do Waradzu.

Na Aldeia Agua Branca, Tl de Pimentel Barbosa, onde os A'uwé Mardiwatsédé
permaneceram por, aproximadamente, 20 anos, a escola era municipal, denominada como
EMEB Agua Branca. Contava, em 2003, com, aproximadamente, 200 alunos, sendo que
Carolina ‘Réwaptu é a mais antiga professora; trabalhou desde essa época e foi professora
contrata pelo municipio de Canarana por, 15 anos. Junto com ela, também foram
professores na Aldeia Agua Branca, Leonardo, José Arimatéia, Lazaro, Davi, todos est&o
em Maraiwatsédé, porém José Arimatéia e Davi exercem outras fun¢des na comunidade.

Em 2004, quando se instalou a Aldeia Marédiwatsede, os pais ficaram preocupados
com a falta de atendimento escolar dos filhos, uma vez que n&o tinham como estudar. Isso
fez com que se reunissem para discutir a necessidade de terem uma escola. Em 2005,
segundo ‘Réwaptu (2012), foi criada, na aldeia Maraiwatsédé, uma escola municipal
construida pela comunidade, a fim de que os filhos pudessem estudar.

Posteriormente, por decisdo da comunidade, a escola passou para a esfera estadual,
cuja autorizacdo se deu no dia 17 de margo de 2006, por meio do Decreto Publicado no
Diério Oficial do Estado sob o nimero 7228. Um dos motivos da mudanca de esfera dizia
respeito a necessidade de ter maior autonomia por parte da gestdo e, também, para
atender, além da educac¢do fundamental, também o Ensino Médio. Com isso, a educagéo

infantil ficou sob a responsabilidade do municipio.
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Foto 53 - EEI Maréiwatsédé
Data: 22 de fevereiro de 2011
Autora: Ana Paula Lopes

A escola municipal, segundo o coordenador Vanderlei Temirite (2012) teve, em 2012,
aproximadamente 150 alunos matriculados. Porém, segundo ele, o atendimento ainda é
bastante precério, visto que carece “[...] de prédio escolar, de material didatico e de
formagédo dos professores”. (Vanderlei Temirite, entrevista realizada em 28 de maio de
2012)

Segundo dados levantados junto a Assessoria Pedagdgica/SEDUC/MT de Bom Jesus
do Araguaia, a Escola Estadual Mardiwatsédé, em 2012, tem 330 alunos matriculados e
conta com um quadro formado por 16 professores. Destes, 6 ndo possuem formagdo em
docéncia, 1 desempenha a funcdo de coordenador pedagogico e 1 exerce a fungdo de
direcao.

Em relagéo aos alunos, os estudos de ‘Réwaptu dizem que:

Quando o aluno chega a escola, ele é muito timido nédo fala. Faz sé os
trabalhos que precisa, participa com o0s outros alunos, menos com o
professor se ele for parente, mas tem respeito pelo professor na escola.
Essa maneira de agir do aluno esta relacionada com a cultura Xavante que
tem que ser respeitada. Assim os alunos aprendem a valorizar o0 meio em
gue vivem e a escola trabalha com os conhecimentos culturais tradicionais e
os universais. (REWAPTU, 2010, p. 41)
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Para ‘Réwaptu (2012), o grande desafio da educacdo ainda estad em conciliar os
conhecimentos tradicionais as mudancas e aos novos conhecimentos necessarios a vida,

advindos do contato com o nao indio.

A educacdo escolar nas aldeias é muito importante para nds povos
indigenas, mas é diferente da educacao tradicional que se pratica hoje em
dia. As mudancas sdo uma preocupacdo do povo com a cultura no futuro,
gue mais para a frente as novas geragdes possam continuar no mundo
globalizado sem deixar para trds os seus costumes tradicionais, essa € uma
reflex@o feita pelos mais velhos da aldeia Maraiwatséde, pensando como a
escola ira trabalhar com essa diferenga das relagcdes de parentesco.
(‘(REWAPTU, 2010, p. 41)

Para isso, ela conta com o apoio da comunidade, em especial, dos ancidos.

Foto 54- Francisco Tsipé conversando com os estudantes
Fonte: acervo da professora Carolina Rewaptu

Este capitulo privilegiou um olhar mais abrangente a respeito da educacdo e da
constituicdo do “ser” Auwé Uptabi que acontece em diferentes tempos e espacos. No
proximo capitulo, tentaremos discutir o inicio de um caminho ainda que bastante complexo
para tentar constituir uma proposta de educagdo escolar que atenda ao ideal A'uwé
Mardiwatsédé, que consiste em manter a tradi¢éo cultural do povo Xavante e que contemple
também o acesso aos conhecimentos da cultura geral. Para isso, contaremos com 0 auxilio
de um quadro de professores que atuam na escola estadual e de uma parte significativa da
comunidade.
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3 PERSPECTIVA PARA ELABORACAO DE UMA PROPOSTA CURRICULAR
PARA MARAIWATSEDE

Este capitulo tem como objetivo desencadear uma discussdo sobre o processo de
elaboracdo do curriculo junto & comunidade de MARAIWATSEDE. A experiéncia foi
vivenciada, durante o periodo de fevereiro de 2011 a setembro de 2012. Os debates foram
motivados pela perspectiva de construir um curriculo que atendesse as necessidades —
tanto locais quando global — da comunidade, a partir da articulagéo dos saberes da cultura
A’'uwé Maréiwatsédé e os da cultura escolar, vislumbrando constituir um novo saber.

Para contextualizar, iniciamos com um breve percurso acerca da histéria da educacgao
indigena, no Brasil, e das politicas publicas que foram sendo conquistadas, mais
especificamente, a partir da abertura politica. Em seguida, apresentamos um pouco da
legislacao que trata da educacao dos povos indigenas em meio as proposi¢cdes para se
construir uma proposta curricular que atenda as especificidades e anseios dos diferentes
povos que fazem parte do territorio mato-grossense. Nesse sentido, tratamos dos elementos
instrumentalizados para elaborar uma proposta curricular, a partir da politica empreendida
pelo governo estadual — ciclo de formag¢do humana - colocando-a em didlogo com as fases
de vida A'uwé Maraiwatsédé. Para isso, faz-se necessario conhecer os fundamentos desses
ciclos, o que eles significam e como estdo sendo trabalhados, a fim de desencadear uma
proposicéo articulada com os diferentes saberes — do cotidiano e aqueles sistematizados —

de forma que um ndo aconteca em detrimento do outro.

Dai a importancia da escola, como instituicdo educativa, considerar os
saberes socialmente construidos na pratica grupal com o0s quais 0s
educando chegam a ela, e estabelecer relacdes com os conhecimentos
historicamente construidos e re-elaborados ao longo da histéria. (RIBEIRO
M., 2005, p.47)
Para finalizar, realizamos uma discusséo a respeito do complexo tematico, por meio
de um estudo socioantropolégico que visa levantar as questbes da comunidade de

Mardiwatsédé e a definicdo do fendmeno/problema proveniente de tal realidade.

3.1 BREVE HISTORICO DA EDUCACAO ESCOLAR INDIGENA NO BRASIL

A partir do processo de redemocratizagdo politica brasileira, ocorrida desde o final da
década de 1970 e inicio dos anos 1980, foram desencadeadas intensas lutas advindas,
dentre outros, dos movimentos sociais que reivindicam condicfes de acesso a educagéo

escolar e, por consequéncia, a inclusdo de todos na escola.
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Para entendermos a importancia desse contexto para a educacao escolar indigena,
buscamos reconstruir a trajetoria da educagéo escolar e dos principais objetivos que foram
tracados, ao longo da histéria no Brasil, naquilo que se refere aos povos indigenas. Para
tanto, vale partir do esclarecimento de Bartolomeu Meli&:

A implantacdo das primeiras escolas nas comunidades indigenas no Brasil
€ contemporénea a consolidacdo do empreendimento colonial portugués.
Isso n&o quer dizer que os povos indigenas ndo tivessem seus processos
préprios de educacédo, antes da chegada dos portugueses. (MELIA Apud
LUCIANO, 2011, p. 74)

Segundo Ferreira (2001), a histéria da educacédo escolar entre os povos indigenas, no
Brasil, pode ser dividida em quatro momentos caracterizados por fortes diretrizes
ideoldgicas, sendo que: “[...] o inicio de uma nova fase nao significa o término da anterior,
mas indica novas orientacbes no campo da educacgao escolar’. (FERREIRA, 2001, p.71).
Tais fases correspondem: 1) a atuacdo de missdes religiosas catequizadoras; 2) a atuacao
integracionista a partir do SPI; 3) a atuagdo de organizagbes ndo governamentais e 4) aos
processos de autoria indigena empreendidos pela organizagdo de movimentos sociais
indigenas.

A primeira dessas fases foi e tem sido a mais longa, uma vez que teve inicio no
periodo colonial com os jesuitas e ainda se mantém em algumas regides do pais, por meio
de acdes da misséo salesiana. A escola da catequese que teve inicio no Brasil Col6nia tinha
como objetivo catequizar os indigenas, convertendo-os a fé cristd. Com isso, negava-se a
diversidade cultural dos diferentes povos.

Essa forma de educacdo desencadeou o aniquilamento de diversas culturas e a

tentativa de incorporacdo da méo de obra indigena a sociedade nacional:

O modelo de atuagdo dos salesianos, a semelhanga do modelo jesuita,
impds mudancas nas ordens sociais e espaciais, de acordo com a ideologia
catélica, Grupos de descendéncia patrilineares foram reduzidos a grupos
nominados segundo padrées da sociedade brasileira. Os indios tiveram que
habitar casas distribuidas e organizadas conforme ideais catdlicos,
provocando transformagfes na maneira como concebiam a si mesmos e o
mundo. Aspectos das cosmologias indigenas foram substituidos por pela
moral catélica. (FERREIRA, 2001, p.73)

Exemplo disso foi a “extincdo” da cerimbnia Pi'd-nhitsi, da cultura A'uwé Uptabi,
mencionada no segundo capitulo, deste estudo.

A segunda fase, segundo Ferreira (2001), foi marcada pela criagdo do Servico de
Protec&o ao indio - SPI, instituido em 1910, e se estendeu a politica de ensino da Fundacdo
Nacional do indio - FUNAI - e & articulagdo com o Summer Institute of Linguistics - SIL e
outras missoes religiosas.
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Esse periodo marcou fortemente a politica integracionista do estado brasileiro, cujo
objetivo visava a integracdo harmoniosa das sociedades indigenas a sociedade nacional.
Considerava-se que os povos indigenas precisavam “evoluir’ rapidamente para serem
integrados a sociedade nacional, o que significava dizer que era preciso negar a diversidade
cultural e linguistica desses povos. Nesse processo, a escola tinha o papel de inseri-los no
contexto nacional. Isso desencadeou a perda de muitas linguas e culturas que, de uma
forma ou de outra, hoje, os povos indigenas buscam revitalizar, ressignificando-as.

Todo esse pensamento em relacdo aos indigenas estava pautado nos ideais
capitalistas etnocéntricos e em uma legislacdo pautada em teorias evolucionistas sobre a
humanidade, como podemos observar no Art. 4 da Lei n® 6.001 de dezembro de 1973, que
diz:

Art.4° Os indios sao considerados:

| - Isolados- Quando vivem em grupos desconhecidos ou de que se
possuem poucos e vagos informes através de contatos eventuais com
elementos da comunhé&o nacional,

Il - Em vias de integracdo - Quando, em contato intermitente ou permanente
com grupos estranhos, conservem menor ou maior parte das condicdes de
sua vida nativa, mas aceitam algumas praticas e modos de existéncia
comuns aos demais setores da comunhdo nacional, da qual vdo vez mais
para o préprio sustento;

Il - Integrados- Quando incorporados & comunhdo nacional e reconhecidos
no pleno exercicio dos direitos civis, ainda que conservem usos, costumes e
tradi¢cdes caracteristicos da sua cultura. (BRASIL, 1973, p.1)

O Estatuto do indio que, por um lado, classificou os indigenas “[...] com o propdsito de
preservar a sua cultura e integra-los harmoniosamente a comunh&o nacional”. (FERREIRA,
2001, p.75), por outro, tornou obrigatério o ensino de linguas nativas nas escolas indigenas,
0 que estimularia a atuagdo da FUNAI no sentido de promover “[...] o ensino bilingue como
forma de ‘respeitar os valores tribais’, adequando na sua concepg¢do de instituicdo a

realidade indigena”. (FERREIRA, 2001, p.75). Conforme afirma Rosani Moreira Leitédo:

A concepcdo etnocéntrica da sociedade nacional, partindo de concepcdes
alheias aquelas que orientam a vida nas sociedades indigenas e ignorando
a logica propria de organizagdo social e costumes morais dessas
sociedades, empenha-se em introduzir entre as mesmas instituicdes que se
prestariam a “civilizagdo dos selvagens”. Mas como diz Maia (1975), via de
regra toda postura etnocéntrica esconde atrds de si interesses de ordem
econdmica. (LEITAO, 2002b, p. 94)

Dessa maneira, a educacao bilingue se firmaria, ndo como meio de assegurar e
respeitar os valores culturais das comunidades indigenas, mas como uma estratégia de

assegurar os interesses civilizatorios do estado.
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Por sua vez, o papel do SIL, no convénio firmado com o SPI, e, posteriormente, com a
FUNAI, era promover a educacao bilingue, uma vez que contavam com profissionais

linguistas e pedagogos.

O modelo bicultural do SIL garantia também a integragdo eficiente dos
indios a sociedade nacional, uma vez que os valores da sociedade ocidental
seriam traduzidos nas linguas nativas e expressos de modo a se adequar
as concepgdes indigenas. (FERREIRA, 2001, p. 77)

Segundo Ferreira (2001), a terceira fase foi marcada pela presenca de organizacbes
ndo governamentais e pela formacdo de projetos alternativos de educacdo escolar. A
articulacéo das diferentes organizacdes com os movimentos indigenas “[...] fizeram com que
se delineasse uma politica e uma pratica indigenista paralela a oficial, visando a defesa dos
territorios indigenas, a assisténcia a saude e a educacao escolar’. (FERREIRA, 2001, p.87)

Acerca desta forma de atuagéo podemos considerar como importante desdobramento que,

[...] entretanto, o encontro entre as culturas indigenas e o Ocidente, fundado
na escrita e numa cultura letrada, passa a exigir das sociedades indigenas
saberes, técnicas e dominios que alteram sensivelmente as formas de
distribuicdo de status, poder e prestigio, bem como os mecanismos e as
estratégias de formacdo e escolha de lideres no interior dessas
comunidades. Expostas a um contato prolongado com o “mundo dos
brancos”, elas incorporam as suas estruturas tradicionais de poder novos
mecanismos de mediacdo dessas relacbes de poder. Dentre esses me-
canismos, estad a construcdo de novos tipos de liderancas que tém como
objetivo intermediar o contato com a sociedade envolvente. As liderancgas
do contato indio/branco ocupam um lugar cada vez mais significativo tanto
nas instancias de negociacdo de espacos e direitos da sociedade
majoritaria como nas decisbes politicas no interior da aldeia. (LEITAO,
2002a, p. 78-79)

Em Maraiwatsédé evidenciamos essa ressignificacdo dos espacos de poder exercidos
pelas liderancas, que estabelecem relacdes de parceria e cooperacdo com diversas formas
de organizacao externas a comunidade. Nesse sentido, destaca-se o papel exercido pelos
professores indigenas, que acabam por serem reconhecidos interna e externamente como
novas liderancas.

Por fim, a quarta fase foi caracterizada pela experiéncia de autoria que se delineava
pela iniciativa dos proprios povos indigenas, nos anos 80 do século XX, que passaram a
reivindicar a definicdo e a autogestdo dos processos de educacdo formal. Os povos
indigenas entraram em cena para debater as politicas de escolarizagédo e exigir o direito a
uma educacao escolar voltada aos seus interesses, ou seja, uma educacao que respeitasse

as diferencas e as especificidades de cada povo.
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De algo historicamente imposto, a escola passou a ser tomada, e depois
reivindicada, por comunidades indigenas, que pressentiram nela a
possibilidade de construcdo de novos caminhos para se relacionar e se
posicionar perante os representantes da sociedade envolvente, com a qual
estdo cada vez mais em contato. Novos modelos de escola indigena estao
surgindo, pautados por paradigmas de respeito ao pluralismo cultural e de
valorizacdo das identidades étnicas. Alguns grupos, apds passarem anos
procurando esconder suas origens étnicas, reivindicam hoje o
reconhecimento de suas identidades diferenciadas. E nesse contexto que
os povos indigenas no Brasil ttm buscado uma escola que lhes sirva de
instrumento para a construc@o de projetos autbnomos de futuro, dando-lhes
acesso a conhecimentos necessdarios para um novo tipo de interlocugdo
com o0 mundo de fora da aldeia. (GRUPIONI, 2004 p. 36)

O movimento indigena e as instituigcbes indigenistas contribuiram para que, durante a
constituinte, se garantisse que estivessem presentes na Constituicdo Federal de 1988 os
direitos dos povos indigenas e, dentre eles, a criacdo de um novo paradigma que rompia,
definitivamente, com a postura integracionista do Estado. Assim, a Constituicdo Federal de
1988 rompe com a concepc¢do ideoldgica vigente, na medida em que reconheceu a
permanente diversidade e especificidade cultural dos povos indigenas.

Os art. 210 e 231 da CF/88 definem o Brasil como um Estado pluriétnico e

multicultural, quando reconhece os povos indigenas em suas formas culturais:

Art 210. § 2° O ensino fundamental sera regular serd ministrado em Lingua
Portuguesa, assegurada as comunidades indigenas também a utilizagdo de
suas linguas maternas e processos proprios de aprendizagem (BRASIL,
2002, p.124)

Art 231. S&o reconhecidos aos indios sua organizacao social costumes,
linguas, crencas e tradicfes, e os direitos origindrios sobre as terras que
tradicionalmente ocupam, competindo a Unido Demarcé-las, proteger e
fazer respeitar todos os seus bens. (BRASIL, 2002, p.132)

Em 1993, foram elaboradas as Diretrizes para a Politica Nacional de Educacgéo
Escolar Indigena, cujo principal objetivo era implantar “[...] uma politica que garanta, ao
mesmo tempo, o respeito a especificidade dos povos indigenas (frente aos nao-indios) e a
sua diversidade interna (linguistica, cultural, histérica)’. (BRASIL, 1993, p. 8). Este foi o
primeiro documento que explicitava a interculturalidade como base da educacédo escolar
indigena e a definia como: “[...] intercAmbio positivo e mutuamente enriquecedor entre as
culturas das diversas sociedades”. (BRASIL, 1993, p.10)

A partir dessa base, surgiram outros documentos reguladores, como a Lei de
Diretrizes e Base da Educacdo Nacional- LDBEN Lei 9394/96. Os art. 78 e 79 da referida lei
reafirmam a educacdo intercultural e bilingue aos povos indigenas, no Brasil, e “[...] 0
acesso as informacdes, conhecimentos técnicos e cientificos da sociedade nacional e
demais sociedades indigenas e ndo-indias”. (BRZEZINSKI, 2000, p. 263-264). Para isso,
necessario se faz todo um processo de inclusdo das escolas indigenas ao sistema oficial de
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ensino, na busca serem reconhecidas em suas especificidades em relacdo a lingua e a
interculturalidade.

O Parecer n. 14/99 e a Resolugdo n. 03/99 oriundos do Conselho Nacional de
Educacdo — CNE - cria a categoria escola indigena, regulamenta seu funcionamento e
define a competéncia institucional do sistema de ensino estadual e/ou de parceria com 0s
municipios.

Essas legislagfes possibilitam a reorganizagédo das escolas nos espacos da educacao
e das praticas pedagdgicas que visam a formacao do “ser” indigena, em seu pleno exercicio
da cultura que “[...] se comp8e de ideias, concepc¢des, significados, sempre reelaborados, ao
longo do tempo e através do espaco e o seu dinamismo acompanha o da proépria vida”.
(SILVA e VIDAL, 2004, p.15). Assim, em meio a um processo de promocdo de uma
educacao que respeite as diferencas e especificidades de cada povo.

Nessa perspectiva, a educacao passa a ser “[...] essencialmente distinta daquela
praticada desde os tempos coloniais, por missionarios e representantes do governo. Os
indios recorrem a educacao escolar, hoje em dia, como instrumento conceituado de luta”.
(FERREIRA, 2001, p. 71)

A proposito disso, durante a 12 Conferéncia Nacional de Educagéo Escolar Indigena,
realizada em 2009, os povos indigenas elaboraram uma nova proposta de organizacao da
educacéo escolar indigena em Territorios Etnoeducacionais®- TEE - publicada no Decreto
n° 6.861, de 27 de maio de 2009.

Com um carater inovador no que diz respeito ao reconhecimento da
afirmacao e identidades étnicas dos povos indigenas e a possibilidade de
uma gestdo mais autbnoma de seus processos educativos escolares, essa
politica inaugura um novo capitulo dentro deste processo historico. Isso
significa dizer, em linhas gerais, que a educacao escolar indigena passa a
ser organizada em consonancia a territorialidade de seus povos,
independentemente da divisdo territorial entre estados e municipios que
compdem o Estado brasileiro. (SOUSA, 2012, p.01)

Em relacdo ao povo A'uwé Uptabi, a politica dos Territérios Etnoeducacinais teve
inicio em 2010, quando foi pactuado o Territério Etnoeducacional A'uwé Uptabi — TEEAU -,
cuja comissdo gestora permanece formada por representantes A'uwé e Waradzu. A
comissao se constitui como instancia de natureza deliberativa, para a tomada de decisdes
sobre a gestdo das escolas indigenas A'uwé Uptabi das Tls: Arebes, Pimentel Barbosa,

Parabubure, Maraiwatsédé, Sao Marcos, Sangradouro e Marechal Rondon.

% Territérios Etnoeducacionais sdo areas territoriais especificas que dao visibilidade as relag6es interétnicas
construidas como resultado da histéria de lutas e reafirmacéo étnica dos povos indigenas, para a garantia de
seus territérios e de politicas especificas nas areas de salde, educacdo e etnodesenvolvimento. (BANIWA,
2010, p. 1-2)
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Para isso, foi elaborado um plano de acdo articulado e territorializado - sob a
coordenacéo e financiamento do MEC - pelo qual estado e municipios passam a executar
acdes educacionais, em consonancia com sua proposta.. E importante registrar que
somente a partir da criacdo dos territérios, 0 MEC e a FUNAI voltam a participar, mais
intensamente, das discussdes, visto que eles se afastaram, por um periodo, em fungcéo da
descentralizacdo da oferta de educacgédo indigena para estados e municipios e retornaram
em virtude da atuacdo da Secretaria de Educacéo Continuada, Alfabetizacdo, Diversidade e
Inclusdo- SECADI -, através da politica de implementacao dos Territérios Etnoeducacionais.

A politica desencadeada nos TEE reforca o momento atual em que se afirma a
proposicdo de uma educacdo que considere positivamente 0os conhecimentos e as linguas
indigenas, por meio de uma educacgéo diferenciada que valorize as suas identidades. Com
isso, deixa-se de negar os conhecimentos advindos da cultura.

Sao inquestionaveis os avangos conquistados, a partir da CF/88, em relagdo aos
direitos dos povos indigenas, principalmente no que diz respeito ao acesso a uma educagéo
escolar especifica, intercultural, bilingue (multilingue) que contribua para a afirmacgéo étnica
e cultural dos povos. A educacao escolar deixou de ser ‘reprodutora’ de uma unica cultura —

dominante — em detrimento da valorizacdo de outras culturas. Assim,

No &mbito da pratica pedagdgica escolar, percebe-se uma lenta e gradativa
mudanca institucional e processual rumo a construcdo de outro modelo de
escola, caracterizada como uma escola comunitaria sob a gestdo da
comunidade indigena. Esta nova escola almeja ser diferenciada das demais
escolas brasileiras, especifica e propria a cada povo indigena, intercultural
no estabelecimento de um didlogo entre conhecimentos ditos universais e
indigenas e bilinglie com a consequente valorizacdo das linguas maternas e
nao s6 da lingua nacional. (GRUPIONI Apud LUCIANO, 2011, p. 99)

Nesse sentido, alguns elementos didatico-pedagdgicos passam a ser essenciais as
praticas pedagogicas. Dentre eles, a constituicdo de um curriculo que atenda aos ideais de
autoria, de autoafirmacdo étnica e de autorepresentacdo de cada povo, pois, segundo as

Diretrizes para a Politica Nacional de Educagédo Escolar Indigena,

A escola indigena tem como objetivo a conquista da autonomia sécio-
econdmico-cultural de cada povo, contextualizada na recuperacdo de sua
memoria histérica, na reafirmacdo de sua identidade étnica, no estudo e
valorizag8o da propria lingua e da propria ciéncia - sintetizada em seus
etno-conhecimentos, bem como no acesso as informacdes e aos
conhecimentos técnicos e cientificos da sociedade majoritaria e das demais
sociedades, indigenas e ndo-indigenas. (BRASIL, 1993, p.11)

Dessa maneira, passamos a considerar que o curriculo seja um dos elementos que

podem dirimir paradigmas escolares que buscam a homogeneidade étnica e o
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etnocentrismo que tem se perpetuado, no Brasil, ao longo desses séculos. Nessa
perspectiva, o curriculo passa a ser:

[...] objeto de muitas praticas e se expressa e se concretiza nelas, se molda
numa multiddo de contextos, sendo afetado por forcas sociais, marcos
organizativos, pelos sistemas de producdo de materiais didaticos, pelo
ambiente da aula, pelas praticas pedagégicas cotidianas, pelas praticas de
avaliagdo, concluindo que todo ele é um processo social
(SACRISTAN,1998, p.165).

O curriculo se constitui como um processo permeado por diferentes forgas sociais e
praticas pedagodgicas, que se fazem presentes nas politicas oficiais, na organizacao
didatica, no processo avaliativo, entre outros.

Conforme a compreenséao de Silva:

O curriculo tem significados que vao muito além daqueles aos quais as
teorias tradicionais nos confinaram. O curriculo é lugar, espaco, territorio. O
curriculo é relacdo de poder. O curriculo é trajetéria, viagem, percurso. O
curriculo é autobiografia, nossa vida, curriculum vitae: no curriculo se forja
nossa identidade. O curriculo é texto, discurso, documento. O curriculo é
documento de identidade. (SILVA, 2000, p. 150)

Dessa maneira, 0 que existe como questado central que serve de pano de fundo para
qualquer teoria do curriculo é o “qué?”, ou seja, a preocupacao em saber qual conhecimento
deve ser ensinado. Em seguida, temos o “por qué?”, como questdo que norteia as razbes
pelas quais esse conhecimento deve ser ensinado, a fim de compreender que tipo de
pessoa se quer constituir por meio de tal curriculo, avaliando qual é a desejavel para essa
sociedade, “[...] afinal, um curriculo busca precisamente modificar as pessoas que vao
‘seguir’ aquele curriculo”. (SILVA, 2000, p.15). Assim, “O curriculo € sempre resultado de
uma sele¢do: de um universo mais amplo de conhecimentos e saberes seleciona-se aquela
parte que vai constituir precisamente, o curriculo”. (SILVA, 2000, p.15)

Alicerca-se, neste ponto, a diferenga entre concepgdes de curriculo. “Estudiosos dizem
gue o conhecimento adquirido na escola ndo é neutro nem objetivo, mas sim selecionado,
ordenado e estruturado de acordo com interesses particulares que reproduzem ideologias
dominantes”. (MARZARI, 2010, p. 38). Essas concepg¢Bes variam a partir das diferentes
sociedades, conforme aquilo que se conceba como o desejado. Nesse sentido, o
guestionamento que aqui apresentamos é: qual é o ser humano desejado na concepcédo da
sociedade A’'uwé?

Tendo como base a sociedade A'uwé Mardiwatsédé, conhecendo seus tempos,
espacos e processos de educacdo, buscamos entender como se apresentam as propostas
curriculares apresentadas pelas instancias governamentais para se constituir um curriculo

escolar para as escolas indigenas.
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Neste estudo, privilegiamos dois documentos que estdo muito presentes nas
discussbes a respeito da elaboracao do curriculo escolar das escolas indigenas — os RCNEI
e as OCs.

3.2 DOCUMENTOS QUE REFERENDAM A ELABORACAO DO CURRICULO

Como ja dissemos, durante décadas, a educacdo escolar visava integrar 0s
indigenas a sociedade, tendo a escola como um dos mais eficazes instrumentos de
promocao dessa politica que perpetuara o dominio dos colonizadores. Essa realidade
comeca a ser modificada, a partir da aprovacdo da CF/88, das Diretrizes para a Politica
Nacional de Educacdo Escolar Indigena, dos Referenciais Curriculares Nacionais para
Educacao indigena - RCNEI, entre outras providéncias, que possibilitaram novas
perspectivas para a Educacdo Escolar Indigena. Dentre elas, merece destaque a gestdo
escolar que foi sendo implantada e lentamente aprimorada, principalmente em relacdo as
guestdes financeiras e administrativas.

O estado de Mato Grosso, em especial, criou legislacdes especificas para nortear as
politicas de educacédo escolar indigena, cujas questdes foram integradas ao Plano Estadual
de Educacdo e editou a Resolucdo 201/04 que regula o funcionamento das escolas
indigenas no estado.

Entendemos que, embora importantes, carecemos de tempo para discutir, com mais
consisténcia, todos os documentos que tratam da educacdo escolar indigena. Por isso,
neste estudo, priorizamos os RCNEI e as OCs que subsidiam as discussbes para a

elaboragéo de um curriculo para o povo de Maraiwatsédé.

3.2.1 Referencial Curricular Nacional para as Escolas Indigenas - RCNEI

Segundo o préprio Referencial Curricular Nacional para as Escolas Indigenas — RCNEI
(2002) -, ele foi elaborado para atender as reinvindicacdes dos professores que ansiavam
por uma nova proposta curricular que substituisse o modelo de curriculo imposto
externamente, em detrimento de um curriculo que atendesse a realidade dos povos
indigenas.

De acordo com o documento, sua elaboracdo pautou-se em discussfes coletivas
realizadas em encontros com as liderancas indigenas de todo o pais, nos cursos de
formagdo com os professores, entre outros. Em relacdo ao teor do documento, podemos

citar:

131



Sinteticamente, é objetivo deste documento oferecer subsidios para: a) a
elaboracdo e implementacdo de programas de educacdo escolar que
melhor atendam aos anseios e interesses das comunidades indigenas, b) a
formacao de educadores capazes de assumir essas tarefas e de técnicos
aptos a apoia-las e viabiliza-las. (BRASIL, 2002, p. 13)
Porém, em se tratando de um pais com sociedades indigenas téo diversas, os RCNEI
se propbem apenas °[...] subsidiar e apoiar os professores na tarefa de invencdo e
reinvencao continua de suas praticas escolares”. (BRASIL, 2002, p.14)
Outro principio que norteou os RCNEIS diz respeito a interculturalidade, entendida
como: “[...] o diadlogo respeitoso entre a realidade dos proprios alunos e os conhecimentos

vindos de diversas culturas humanas”. (BRASIL, 2002, p. 60). Assim,

[...] a escola indigena deve tornar possivel essa relagdo entre a educagéo
escolar e a prépria vida em sua dindmica histérica. Agindo-se assim na
escola, abre-se espaco para a identificagdo de alguns dos problemas
sociais mais prementes para aquela comunidade, quando sédo construidas
as opinides, atitudes e procedimentos novos que deverdo apoiar as
solugBes possiveis de tais problemas. (BRASIL, 2002, p.60)

Em uma proposta de construcdo de um curriculo para as escolas indigenas, os
RCNEIs sugerem que sejam identificados com a comunidade escolar os objetivos gerais da
escola, uma vez que devem nortear a tomada de decisdes sobre as questdes curriculares. E
bom lembrar que, muitas vezes, 0s objetivos sdo comuns entre alguns povos, mas que
podem ser complementados com objetivos didaticos, que dizem respeito a definicao das

aprendizagens.

Tanto os objetivos gerais quanto os didaticos serdo instrumentos
importantes para a pratica pedagdgica, ja que orientam e ddo suporte aos
professores fazerem escolhas em seu trabalho cotidiano em sala de aula.
Séo eles também que ajudam a selecionar contelidos, a agrupar os alunos,
a usar o tempo e 0 espacgo, a avaliar o trabalho e o processo de formacéo
de seus alunos. (BRASIL, 2002, p. 59)

Para avancar em relacéo aos objetivos terminais'®, os RCNEI propdem a superacio
da homogeneizacdo dos alunos, da premiagcdo e da punicdo, principalmente para os que
requerem um tempo maior para se apropriar dos conhecimentos ensinados pela escola.

Os RCNEI sugerem um curriculo composto por temas transversais e areas'* de
estudo, em que os diferentes temas criem o elo entre as &reas, tornando-se um recurso que
permita estabelecer curriculos mais significativos e flexiveis e, com isso, as areas passem a

servir ao projeto societario de cada povo indigena, em sua especificidade. Enfim, “[...]

10 «gob a perspectiva de ‘objetivos terminais’ ja se define, no comego do processo, onde se quer chegar e
quanto tempo tem que se gastar para isso. Assim, todos os alunos devem aprender da mesma forma, no mesmo
ritmo e no mesmo tempo: o aluno que ndo aprende é reprovado e tem que comegar tudo novamente”. (BRASIL,
2002, p.59)

101 Linguas, matematica, histéria, geografia, ciéncias, arte e educacao fisica sa areas relacionadas nos RCNEI.
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fazendo dos conteudos académicos estudados na escola um instrumento para pensar
questdes socialmente relevantes para aquele conjunto de pessoas”. (BRASIL, 2002, p.93)

Em relagéo aos temas transversais, o0 documento sugere seis: terra e biodiversidade,
auto-sustentacdo, direitos, lutas e movimentos, ética indigena, pluralidade cultural e
educacado e saude que sustentam “[...] a construgdo curricular das escolas indigenas”.
(BRASIL, 2002, p.93).

Em sintese, os RCNEIs foram importantes para nortear as politicas educacionais das
escolas indigenas e, em especial, para a elaboracdo das OrientacBes Curriculares para a

Educacdo Basica em Mato Grosso - OCs, das quais trataremos a seguir.

3.2.2 Orientagdes Curriculares para a Educacéo Basica de Mato Grosso — Ocs

Os RCNEI orientaram, durante anos, as politicas no ambito curricular para as escolas
indigenas em Mato Grosso. Essa realidade comecgou a ser modificada em 2008, quando a
Secretaria de Estado de Educacédo — SEDUC - desencadeou as primeiras discussfes para a
elaboracdo das Orientacbes Curriculares para a Educacéo Basica'® - OCs -, como forma de
definir parametros que atendessem as necessidades e a realidade do estado de Mato
Grosso.

Um dos objetivos das OCs “[...] € o de ampliar e fortalecer a educagdo para
aprendizagem de valores humanos, dentre 0s quais, a ética, o0 respeito, a cidadania, a
solidariedade, a justica e o protagonismo social, visando a vivencia de uma cultura de
direitos humanos”.(MATO GROSSO, 2012, p.21)

Segundo o documento introdutério das OCs (2012), faz-se necessario superar a
concepgdo pragmatica e tecnicista que predominou ao longo da histéria da educacdo
brasileira e constituir uma educacédo escolar pautada na praxis. Nessa perspectiva, as OCs
trazem como eixo articulador: conhecimento, trabalho e cultura para toda a Educacao
Basica, nas diferentes modalidades. Para atender as demandas relacionadas as escolas
indigenas e as diversidades, as OCs trazem um caderno especifico para as diversidades
educacionais.

Os principios que norteiam a educacgédo escolar indigena em Mato Grosso, segundo o
Plano Estadual de Educacdo - Lei n°® 8806/08 - dizem respeito a “[...] afirmacao étnica,
linguistica e cultural das sociedades indigenas; defesa da autonomia, das terras imemoriais
indigenas e de projetos societarios; e a articulagdo e o intercambio das diferentes
sociedades indigenas e nao indigenas”. (MATO GROSSO, 2012, p.49)

192 \/er mais sobre nos cadernos das OCs - 2012
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Para atender a esses principios, a Secretaria Estadual de Educacdo — SEDUC -
buscou discutir com os povos indigenas a “escola desejada”, visto que ela pode contribuir
com a autonomia indigena, se for compreendida como “[...] aquela que facilita o controle da
comunidade sobre os seus recursos, sobre seus saberes e sobre seu modo de organizagao
e gestao”. (MATO GROSSO, 2012, p.88)

Para elaborar os objetivos das escolas indigenas, segundo as OCs, foram
considerados o0s depoimentos e a producdo de textos dos professores indigenas que

afirmam:

a) A escola adequada é aquela que informa sobre as coisas dos ‘brancos’;
b) escola adequada é aquela que ‘ajuda a gente a se virar na cidade’; c)
escola adequada é aquela que ‘defende nosso direitos’; d) escola adequada
€ aquela que ‘prepara para conseguir novos trabalhos’; e) escola adequada
€ aquela que ‘reconstréi a nossa cultura e a nossa histéria’. (MATO
GROSSO, 2012, p. 248)

Diante do significativo numero de etnias existentes no estado de Mato Grosso e os
diferentes contextos linguisticos e culturais, conhecer a realidade de cada povo é
fundamental para se definirem as possibilidades de elaboracdo de um curriculo que

contemple as diferentes realidades. Portanto, sobre as a¢fes educativas, Freire afirma:

Nenhuma acéo educativa pode prescindir de uma reflexdo sobre o homem e
de uma analise sobre suas condi¢des culturais. Ndo ha educacao fora das
sociedades humanas e ndo ha homens isolados. O homem €é um ser de
raizes espaco-temporais. (FREIRE, 1983, p.61).

Nesse sentido, torna-se importante considerar a diversidade de povos em Mato
Grosso para se constituir um referencial e, para desencadear a constru¢do de um curriculo
integrado no interior das areas de conhecimento, as OCs definiram eixos tematicos, como:
Diversidade Etnica e Cultural; Planeta terra, Ambiente e Biodiversidade; Terras Indigenas,
Organizagbes e direitos Indigenas; Seguranca Alimentar, Trabalho e Autossutentagéo;

Educac&o para a salde e Etica, Justica, Solidariedade e Paz. Segundo as OCs,

A escolha dos eixos tematicos para o curriculo escolar é tida como uma
estratégia didatica e metodoldgica que facilita a articulagcao entre diferentes
areas de formacdo humana (linguagens, Ciéncias humanas e ciéncias
Naturais e Matemética) e os conhecimentos tradicionais indigenas e novos
saberes advindos das rela¢des interculturais. Portanto, sdo mais um recurso
gue os professores e a comunidade podem utilizar para a construgcao de
curriculos escolares flexiveis, relevantes e adequados a seus interesses e
necessidades. (MATO GROSSO, 2012, p.251)

Além disso, os curriculos devem contemplar conteddos especificos, ou seja,
relacionados a lingua e a cultura dos povos indigenas.
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Com base nas OCs, o estado de MT prop8e uma matriz curricular para o Ensino
Fundamental das escolas indigenas, por areas de conhecimento: Linguagens; Ciéncias da
natureza e Matematica; Ciéncias Humanas; Ciéncias e saberes indigenas. Esta Ultima area
com trés componentes curriculares: praticas culturais e sustentabilidade; praticas
agroecoldgicas e tecnologias indigenas que devem se articular interdisciplinarmente.

A SEDUC e o Conselho de Educacdo Escolar Indigena de Mato Grosso — CEEI -
organizaram as OCs por ciclos de formac&o humana, semelhante a estratégia “[...] adotada
no processo de formacgao cultural de diversos povos indigenas”. (MATO GROSSO, 2012, p.
250)

E importante registrar que o estado de Mato Grosso, desde o ano de 2000, implantou
e, ao longo dos anos, vem implementando a escola organizada em Ciclos de Formagéo
Humana para todo o Ensino Fundamental da rede estadual de ensino. Esta etapa da
educacdo basica esta organizada em trés ciclos, cada uma com duracdo de trés anos,
perfazendo um total de nove anos. Essa organizagdo desencadeou muita discussao,
avancos e desafios. Um dos principais desafios diz respeito a elaboragao/construcdo dos
curriculos escolares que contemplem as necessidades e especificidades de cada ciclo e

sem desconsiderar os conhecimentos imprescindiveis & emancipagdo humana.
3.2.3 A Educacéao Escolar Indigena e a Escola Organizada em Ciclos de Formag¢do Humana

O art. 23 da LDB n. 9394/96 versa sobre as diferentes possibilidades de organizacéao

da educacao bésica ao dizer que pode ser:

[...] séries anuais, periodos semestrais, ciclos, alterndncia regular de
periodos de estudos, grupos nao-seriados, com base na idade, na
competéncia e em outros critérios, ou por forma diversa de organizacao,
sempre que o interesse do processo de aprendizagem assim o recomendar.
(BRZEZINSKI, 2000, p.251)

Diante disso, 0 estado de Mato Grosso fez a op¢do de organizar o ensino fundamental
em ciclos de formacéo para superar a visdo fragmentada imposta pela escola organizada

em séries. Assim,

Os ciclos de formacgdo buscam articular as fases de desenvolvimento
humano com as caracteristicas pessoais do aluno e suas vivencias
socioculturais e educacionais. Nessa perspectiva, concebe-se a educacao
como processo de formacdo humana que se da em diferentes espacos,
tempos e conhecimentos, em diferentes instituicdes, dentre as quais se
destaca o sistema educativo escolar, a escola. Assim, a formacdo e o
desenvolvimento humano se articulam e ignorar essa relacdo fragiliza
significativamente as finalidades da existéncia da escola. (FERNANDES,
2011, p.3)
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Essa organizacdo visa dar uma mobilidade maior no tempo — 3 anos — para que 0s
alunos se apropriem dos conhecimento curriculares previstos para um determinado ciclo.

Em Mato Grosso o ensino fundamental esta estruturado da seguinte forma:

Ciclos Fases Agrupamentos Fase do
Desenvolvimento
| ciclo 12 fase 6 a 7 anos
23 fase 7 a 8 anos Infancia
32 fase 8 a9 anos
Il ciclo 12 fase 9 a 10 anos
23 fase 10 a 11 anos Pré-adolescéncia
32 fase 11 a 12 anos
Il ciclo 12 fase 12 a 13 anos
23 fase 13 al4 anos Adolescéncia
32 fase 14 a 15 anos

Quadro 3 - Estrutura da escola organizada por ciclo de forma¢&o humana
Fonte: Mato Grosso, 2001.

Considerando que a organizag&do em ciclos visa romper com a seriacao e permitir uma
flexibilidade maior de tempo dentro do mesmo ciclo, a mudanca acabou sendo redundante,
uma vez que o ensino e as agdes continuaram sendo organizadas em fases anuais. Diante
disso, acreditamos que é preciso avancar, principalmente em relagédo as acdes pedagogicas
arraigadas nas concepg¢fes que nortearam a escola organizada em série. Em relacdo ao

ciclo, é importante frisar que

[...] na perspectiva de ciclos de formacéo, as posi¢bes assumidas ndo estao
comprometidas com a simplificacdo da ndo reprovagédo, com a aprovacao
de todos a qualquer pre¢o, sem considerar a necessaria aprendizagem dos
conhecimentos escolares, sem levar a sério a cultura do aluno,
desconsiderando a formag&do para o mundo do trabalho na sociedade
contemporanea. Nessa perspectiva, cada ciclo formativo deve ser
compreendido como um tempo continuo e dindmico que se identifica com o
tempo de formag&o do proprio desenvolvimento humano: infancia, preé-
adolescente e adolescéncia. (FERNANDES, 2011, p.4)

Em relacdo as escolas indigenas, temos tido a preocupacao de realizar estudos, junto
com a comunidade local, para entendermos se a organizagdo proposta pelo estado tem
relacdo com as fases da educacdo presente na organizacdo social da referida etnia. Isso
tem se constituido em um desafio para a elaboracdo do curriculo, uma vez que a
organizacdo definida no estado difere das fases de vida da comunidade de Mardiwatséde.
Isso pode ocorrer nas demais etnias que ocupam o territorio mato-grossense.

Em Maraiwatsédé esse levantamento foi realizado a partir de uma discussdo com a

comunidade para entendermos melhor as fases presentes na organizacdo social do povo
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A’uwé. Para isso, tomamos como referéncia a fala dos ancidos, dos professores e do PPP
da escola estadual de Maraiwatsédé.

Para conhecermos as fases de vida dessa comunidade realizamos um encontro, cujo
objetivo era compreender como o povo Xavante organiza as idades na cultura A‘uwé
Mardiwatsédé. Além disso, saber o que se ensina e aprende na comunidade e o que 0s
professores ensinam na escola, em cada fase de vida, uma vez que esses conhecimentos
se constituem com elementos fundamentais na elabora¢do de um curriculo que atenda as
especificidades daquela unidade escolar. O encontro contou com, aproximadamente, 40
pessoas entre ancidos, professores, pais e alunos.

E importante ressaltar que a participacdo dos ancidos foi fundamental, pois, quando

surgiam duvidas e discussdes em relacdo a determinada fase, era um deles que esclarecia

aos demais participantes.
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Foto 55 - Zeferino explica as fases da vida A'uwé Uptabi Foto 56 -Lazaro escreve os objetivos para os wapté
Autora: Ana Paula Lopes Autora: Ana Paula Lopes
Data:21 de fevereiro de 2011 Data: 25 de fevereiro de 2011

Todas essas discussdes vieram ao encontro da afirmacédo de Rewaptu (2011) de que
o0 projeto politico-pedagdgico - PPP*®- da escola atende as necessidades da comunidade,
mas falta o curriculo e o planejamento. Incentivados pela professora Carolina todos os
profissionais da escola se propuseram, junto com a comunidade, a iniciar as discussdes
sobre a elaboracdo do curriculo escolar. Isso desencadeou a realizacdo do | Encontro da
Comunidade Escolar de Marédiwatsédé que contou com apoio da Coordenadoria Geral da

103 Projeto Politico Pedagdgico
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Educacéo'® - CGE/FUNAI - e do Escritorio Regional da FUNAI de Ribeirdo Cascalheira'®.
Esse encontro configurou-se na primeira etapa para a elaboracdo da proposta curricular
para a referida escola.

Inicialmente o grupo escreveu qual € o objetivo da escola para a comunidade:
“Ensinar conhecimentos para que 0 aluno possa defender a sua comunidade e o0 seu
territdrio, fortalecer a Lingua Xavante e entender a Lingua Portuguesa para ocupar espacos
de lideranca e ampliar a sua visao de mundo”

Para fazer um paralelo com o que dizia o projeto politico-pedagogico da EEI
Maraiwatsédé buscamos, nesse documento, a finalidade da escola: “Formar os alunos
dentro da cultura do povo Xavante, com uma educagéo intercultural diferenciada pela qual
os alunos sejam estimulados a desenvolver suas capacidades plenas e se apropriar de
conceitos da sociedade envolvente”. (PPP, 2010, p.6)

Tanto a finalidade quanto o objetivo estdo diretamente relacionados com o0s
documentos oficiais — RCNEI e OCs — que enfatizam a interculturalidade e o bilinguismo.
Nossa hip6tese para isso refere-se ao fato de que o RCNEI ainda se mantém como o
documento de referéncia as comunidades escolares indigenas.

Na sequéncia, elaboramos os objetivos para cada fase de vida, visando conhecer o
gue esta sendo ensinado na escola, em cada fase da vida.

Foto 57 - Professores Aldo e Nazario explicando sobre os objetivos das fases da vida
Autora: Ana Paula Lopes
Data: 25 de fevereiro de 2012

104 coordenadora: Maria Helena de Sousa Fialho

105 Equipe de educacéo: Doralice Carvalho e Elza das Dores Rodrigues Ferreira
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Para a fase Watébremi e Ba’ono - de 4 a 8 anos - 0 objetivo da educacéo escolar
consiste em: Fortalecer a educacdo familiar [na lingua materna]. Para isso, o ensino se
pauta nas regras sociais, no respeito e na valorizacdo da cultura; no aperfeicoar da
prondncia das palavras na Lingua Xavante e no aprendizado da leitura e da escrita da
lingua materna — perspectiva do letramento. Segundo Cosme Rité, “[...] a escola é o
segundo espacgo da familia”. (Cosme Rité, encontro da comunidade escolar, 25 de fevereiro
de 2011)

Na fase de Ai'repudu e Adzarudu - 8, 9 e 10 anos - a escola deve: ampliar os
conhecimentos da leitura e da escrita da lingua Xavante e iniciar o ensino da 22 lingua - a
portuguesa. Além disso, desenvolver os temas relacionados com o territério (animais,
plantas, alimentos e remédios), a historia do povo e o respeito as tradigoes.

Durante as discussdes a respeito da proxima fase de vida, o grupo apresenta objetivos
diferentes para mogas e rapazes.

Para os wapté (meninos) - 12 a 18 anos — o objetivo principal refere-se a: aprofundar
os estudos da Lingua Xavante, da Lingua Portuguesa e das regras de convivéncia (respeito
aos horarios e realizagdo das tarefas). Para isso, a escola deve ensinar: a cultura Xavante,
Ciéncia e Biologia (cuidar do corpo e remédios tradicionais).

Os Waradzu aprendem matematica para administrar os gastos da familia,
principalmente o que se refere a utilizacdo do dinheiro (quantidade, custo das mercadorias,
entre outros); matematica do Xavante (necesséria a divisdo da caca, construcao e
confeccdo de artesanato); quimica e fisica (forca, movimento, jogar arco e flecha). O ensino
desses conhecimentos deve permear os desenhos e a producao de textos bilingues.

Para as ababa (recém-casadas) um dos objetivos refere-se a: conhecer e respeitar o
professor e os colegas da sala de aula, conforme aprendeu em casa (regras sociais e de

parentesco). O ensino se pauta na agroecologia cultural®

, ha tecnologia tradicional, no
artesanato, na matematica: comprimento (broto de buriti para fazer o cesto), quantidade e
classificacdo (confeccionar colares, sementes e fazer fio de algoddo) e producéo de
desenhos e textos bilingues. E importante registrar que a maioria das meninas deixa 0s
estudos, assim que contraem matrimonio.

Observando as trés fases de vida presentes na escola, merece destaque a primeira
que diz respeito a fase em que se referem & escola como “o segundo espaco da familia”. E
preciso compreender melhor essa afirmag¢do, com os professores, uma vez que familia e
escolas possuem funcgbes diferentes, embora convergentes. A escola deve considerar o

conhecimento cotidiano, como ponto de partida para ensinar os conhecimentos

106 . . . . . ~ . .
Segundo Carolina, o termo agroecologia cultural é utilizado para explicar a produgéo agricola que dispensa o

uso de agrotdxicos e que tem como principio os conhecimentos da cultura A’'uwé
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historicamente produzidos pela humanidade, a fim de que os alunos ndo sejam excluidos

desses saberes. Nessa perspectiva,

A escola foi instituida como o espago de transmissdo do conhecimento
formal historicamente construido. N&o se trata, portanto, da reproducdo do
cotidiano que o educando vive fora da instituicdo. O processo de educacgéo
escolar prop8e, na verdade, a transformagcdo do conhecimento que o
individuo traz de sua experiéncia no dia-a-dia que servird de referencial
para aquisicdo de novos conhecimentos. (BRASIL, 1993, p. 14)

Assim, para que o curriculo da escola atenda aos objetivos definidos pela comunidade
escolar, faz-se necessario dar condigbes concretas para que os educadores sejam capazes
de fazer com que os alunos valorizem o0s conhecimentos familiares — saberes culturais e

valores —, e se apropriem dos conhecimentos escolares, recriando-os.

A escola é o local privilegiado de apropriacdo sistematica e organizada dos
conhecimentos necessarios a formacgédo do cidadao. A escola é, entdo, a
instituicdo cuja funcdo precipua € a de ensinar, e ensinar bem, a ler, a
escrever, a contar, a entender principios das ciéncias sociais e naturais, etc.
(BRASIL, 1993, p.14)

A educacgdo escolar se constitui como mais um dos espagos de educacédo da vida
A’'uwé Maraiwatsédé. Ela exerce papel importante na transmissédo de contetdos cientificos,
mesmo para uma comunidade que, por um lado, possui raizes profundas nas tradi¢des e,
por outro, considera que a cultura esta em constante movimento. Para isso € necessario
agregar, ampliar e recriar os saberes.

Para as primeiras fases um aspecto importante diz respeito a presenca do bilinguismo,
no qual se definiu que a lingua materna serd ofertada, desde os primeiros anos de
escolaridade, visto que é a lingua falada no contexto familiar e social de Mardiwatsédé. E o
ensino da lingua portuguesa comeca a ser dado a partir do inicio da segunda fase, entre 8 a
10 anos.

Outro aspecto que deve ser considerado em relagdo as fases € que uma idade pode
pertencer ao final de uma ou inicio de outra fase. Exemplo disso é a situacdo do menino de
8 anos que pode estar na Wate bremi ou Airepudu, pois, como ja dissemos nédo é a idade
que eleva a pessoa de fase e, sim, outras caracteristicas ligadas ao desenvolvimento fisico
e cultural.

Ainda em relagdo a perspectiva de levantar elementos a politica linguistica,
considerando que a escola é a responsavel pela manutencao da lingua materna e o acesso
a lingua portuguesa, sobressaem as diferencas na grafia de algumas palavras. Exemplo:

waradzu e warazu; tsauri'wa e sauri'wa.
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Para esse assunto, Cosme sugere que seja feito um semindrio especifico com os
professores de Linguagem'® A'uwé Uptabi de todas as Terras, pois: “[...] penso que a fala
pode variar, todos tem sotaques diferentes, € normal, porém a escrita deveria ser unica”.
(Cosme Rite, encontro da comunidade escolar, 25 de fevereiro de 2011)

A respeito disso, o Pe Giaccaria (2012) conta que algum tempo atras a FUNAI reuniu
linguistas da Universidade de S&o Paulo, representantes de cada Tl e o SIL, na aldeia S&o
Marcos, para discutirem - por uma semana - sobre uma grafia para os A'uwé Uptabi.
Naquele encontro, ficou definida uma grafia, porém nao foi oficializada e os grupos do
Culuene néo a seguiram. O grupo de Pimentel organizou outro momento de discussédo da
escrita A'uwé, por meio de um projeto com a Organizacdo das Nacbes Unidas para a
Educacao, Ciéncia e Cultura - UNESCO. Portanto, mais uma vez néo foi possivel fixar uma
Unica escrita para o povo A’'uwe.

Desse modo, torna-se cada vez mais importante que as demandas linguisticas sejam
discussbes do comité do territério etnoeducacional A'uwé Uptabi, uma vez que ele se
constitui como instancia que delibera sobre o plano de ac¢ao para as escolas A’'uwé Uptabi.

Durante as discussdes a respeito das fases da vida do povo Xavante, a politica de
organizacdo da escola em ciclo de formacédo humana e as OCs divergem. Isso se constitui
em um desafio que precisa ser considerado durante a elaboracédo do curriculo para essa
comunidade, uma vez que nao se pode fazer uma simples transposicéo delas.

E preciso compreender muito bem as fases de vida do povo A'uwé para mediar a
implementacdo das politicas de educacdo do estado, principalmente o que diz respeito ao
ciclo de formacéo humana e as OCs nas escolas indigenas. O Estado de Mato Grosso conta
com, aproximadamente, 43 povos indigenas e a maioria deles com especificidades culturais
que precisam ser garantidas. Nesse sentido, articular as fases de vida e os ciclos de
formagdo humana, requer um profundo conhecimento de cada fase e de sua representacéo
na cultura desses povos. Caso isso seja ignorado, podem se constituir entraves para a
relagdo sociocultural e o espaco escolar. Mais um desafio quando da elaboracdo do
curriculo, pois este pode ser o elemento que estabeleca o didlogo entre as fases de vida e o
ciclo de formacao humana.

Para entendermos as variacdes entre as fases da vida e a organizacdo em ciclo de

formag&o humana, apresentamos o seguinte quadro:

107 . . . . .
Segundo Cosme, existem diversos professores formados em Linguagem pelo Curso de Licenciatura

Intercultural, ofertado pela Universidade Estadual de Mato Grosso - UNEMAT e outros pela Universidade
Catolica Dom Bosco - UCDB
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Fase da vida a'uwé Idades Ciclo Idades
Educacao infantil 4 e 5 anos

Waté bremi e baono 4 a 8 anos [ciclo 6.7 e 8 anos
Ai'repudu e Adzarudu 8 a 11 anos Il ciclo 9,10 e 11 anos
Il ciclo 12,13,14 anos
Waptélos 12 a 18 anos Ensino Médio 15, 16, 17 anos

Il ciclo 12,13,14 anos

Adaba’*” 12'a 18 anos Ensino médio 15,16,17 anos

Quadro 4 - Fases da vida do povo A'uwé Mardiwatsédé e os ciclos
Fonte: Ancidos da comunidade de Maraiwatsédé

Se considerarmos a organizagdo da escola em ciclos de formagdo humana, como
politica de educagéo para o estado de Mato Grosso, 0 quadro ratifica nossa preocupagéo no
gue diz respeito a elaboracdo do curriculo, uma vez que é fundamental a compreensao das
fases de vida do povo Xavante para que se possam articular/contemplar realidades
diferentes a uma mesma politica publica — sentido de superacéo.

Como a EEI Maréiwatsédé ainda carece dessa articulagdo, os wapté, as adzarudu,
ai’repudu e as adaba ficam na mesma sala de aula, contrariando o que acontece em outros
contextos da cultura, nos quais convivem em espagcos diferentes. Segundo Humberto (2012)
ao trabalhar com fases de vida diferentes, os professores organizam a sala de aula para que
se respeitem as regras sociais.

Além do curriculo, existem outros fatores que dizem respeito as normas de
convivéncia do povo de Maraiwatsédé, uma vez que os wapté, as adzarudu, os ai'repudu e
as adaba ndo podem conviver em um mesmo espaco fisico, ou seja, na mesma sala de
aula.

A necessidade de atender os critérios de organizacdo do estado faz com que o
professor Humberto que trabalha com um grupo bem diverso de fases de vida, em um
mesmo espaco fisico, conta como organiza a sala de aula para manter o respeito as regras

sociais:

Os wapté ficam no fundo da sala, as Pi’6 (mulheres): Adzarudu e Adaba na
frente, os ai’repudu sentam no meio, os abare’'u ficam ao lado da parede
para observar se o0s wapté conversam com as Pi'6, pois o0s
wapté/heoriwa 10 " nso podem conversar com as mulheres. Tem que

108 . P . . .
Fase que caracteriza-se pelo afastamento da familia e moradia no H6, casa dos adolescentes, ficando sob

responsabilidade do padrinho até a passagem para a fase ‘rite’'wa.

199 Algumas nesta idade ja podem ter filhos e sendo chamada a partir da maternidade de Ai'raté.

110 Wapté, wate’'wa e heroi'wa sdo nominagGes para as fases do wapté nhono; ele ndo falou dos wate’'wa, pois
durante a batecdo de agua, ndo ha aulas em sala de aula, de acordo com a rotina diaria deles e das mogas
nesta fase, conforme ja descrito no capitulo 1.
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respeitar, isso € nossa cultura. (Humberto Wa 6émord, entrevista realizada
em 6 de setembro de 2012)

Essa pratica havia sido relatada pelo coordenador pedagdégica, Aldo, uma vez que tal
fato representa uma dificuldade que envolve também a relacdo as regras de parentes entre

genro e sogro'*.

Explico para todos os alunos no geral, mas se tem algum que ndo entende
chego mais perto e explico. E quando o genro ndo entende? Chamo ele e
explico, nem todos sdo genro. Paulinho do ensino médio é genro do Rogerio
se 0 sogro dele é meu primo, entdo eu chamo ele de genro, porque sou
primo do sogro. Eu posso conversar com ele, mas o Rogerio ndo. (Aldo
Tsimrihu Wa'Aire, entrevista realizada em 28 de maio de 2012)

Essa realidade requer, por parte da Secretaria de Estado de Educacdo — SEDUC -
mais estudos, uma vez que “[...] a relacdo de respeito entre parentesco ainda é muito forte
entre os professores e alunos da escola Maraiwatsede”. (REWAPTU, 2010, p.47)

Em relagdo a selecdo dos conteudos de ensino, o ponto de partida tem sido a matriz
curricular, os livros didaticos, as experiéncias dos professores mais antigos e as orientacdes
da coordenacédo e da direcdo em reunides de planejamento no inicio do ano letivo. Para o

professor Leonardo Penhoro:

[...] primeiro eu peguei livro didatico do branco [grifo nosso], levei li 0 que
as outras criancas aprendem, ai eu pensei que eu podia escolher, palavras,
eu coloco alfabeto, primeiro alfabeto eu coloco na indigena, depois eu Ié
para eles, para os alunos, para escrever no quadro e as criangas escreve
papel rasgado, ndo pode escrever no caderno, isso ta confusa, no primeiro
ele 1é oralmente, ndo pode ir direto escreve ele, isso é minha sugestao,
sabe por que, na minha ideia, ele sabe letra do branco, escreve o nome do
objeto e também aprende e desenha, canto também esse é muito
importante pra aprende para os alunos. (Leonardo Penhoro, entrevista
realizada em 27 de maio de 2012)

Percebemos a importancia do apoio do material didatico, que, neste caso, ndo é
bilingue nem especifico, porém o Unico disponivel; outro aspecto é que, ao discutirmos “o
que ensinar’, o conteiddo vem acompanhado de um “como ensinar”, importancia dada,
portanto, também a metodologia. Além disso, observamos que muitos reproduzem as
vivéncias que tiveram quando eram alunos. Em outras palavras, significa dizer que: eu
aprendi assim; entdo vou ensinar da mesma forma porque os alunos também vao aprender.
Outro aspecto que chamou nossa atencao foi a énfase dada a oralidade, principalmente,

guando da introdug&o dos conhecimentos.

111

Entre genro e sogro(a) ndo existe didlogo direto, somente através de outros eles podem se relacionar, “o
sogro envia recado para o genro pela filha”
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Dentre os temas ensinados, dois foram tecidos com muitos comentérios; um diz
respeito ao meio ambiente, pois, devido ao desmatamento, a comunidade passa por
necessidades e condicbes de vida bastante precéarias; o outro esta relacionado com a
histéria de Mardiwatsédé, uma vez que existe a preocupacdo em manté-la viva para ser
contada e recontada aos descendentes que precisam saber do sofrimento e da luta para se
reconquistar o territorio de origem.

Todo este processo de discussdo esteve pautado nos RCNEI e na organizacdo da

escola em ciclo de Formacdo Humana.

3.2.4 Wapte Nhono e o Curriculo para o Ano Letivo de 2012

O professor indigena quando desenvolve seu trabalho na escola, muitas vezes “[...]
tem que fazer escolhas e tomar decisdes que exigem acOes de planejamento, registro e
avaliagao”. (BRASIL, 2002 p.57). E,

todas as decisdes acabam por desenhar um determinado curriculo, ou seja,
acabam por organizar e dar uma direcdo a experiéncia educativa vivida
pelos alunos e pelos professores, em sua escola, num periodo de tempo, e
essas decisbes vao sofrendo mudancas de acordo com as necessidades
diversas que vao surgindo na comunidade educativa. (BRASIL, 2002, p.57)
Dessa forma, durante nossas discussdes em relacdo ao curriculo, o diretor da
escola, em 2011, levantou 0 que consiste numa preocupagdo da comunidade de
Mardiwatsédé sobre a realizacdo do ritual Wapté Nhéno, no periodo de abril a setembro de
2012. Diante disso, precisavam tracar estratégias para contemplar a participacdo da
comunidade escolar nas atividades culturais do ritual, sem causar prejuizo ao calendario
escolar, uma vez que, por um lado, a legislacdo garante o direito ao exercicio das
manifestacdes culturais, mas, por outro, os alunos precisam ter, no minimo, 200 dias de
aula.

Segundo Grupioni,

No caso das escolas indigenas, para que seja garantida uma educacao
diferenciada, ndo é suficiente que os conteldos curriculares propriamente
indigenas e acolher modos préprios de transmissdo do saber indigena. Mas
do que isto, € imprescindivel que a elaboracdo dos curriculos, entendida
COmo processo sempre em construcdo, se faca em estreita sintonia com a
escola e a comunidade indigena a que serve e sob a orientagdo da ultima.

(GRUPIONI, 2001, p.53)

Vale ressaltar a importancia dada a participacdo da comunidade na definicdo dos
contetdos a serem ensinados e a flexibilidade que o curriculo deve ter para atender as
necessidades histdricas dos diferentes povos.
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As questdes gerais vividas pelos povos indigenas e suas comunidades
podem tornar-se contetdos escolares a perpassar todas as atividades
escolares. No caso da educacdo indigena, a escola deve estar a servico
das necessidades politicas mais amplas da comunidade. (BRASIL, 2002,
p.64)

Para atender a essas necessidades, o planejamento do ano letivo de 2012 definiu
como tema principal o ritual “Wapté nhéno”, que deveria nortear o desenvolvimento dos
contetidos das diferentes areas do conhecimento, que estavam mais relacionados com o
tema. Para essa organizagdo a comunidade contou com a participacdo de alguns
formadores do CEFAPRO que contribuiram com o planejamento e a execucao da proposta.
Durante o processo de desenvolvimento do curriculo, os professores fizeram o exercicio de
registrar e produzir um material didatico que contemplou as etapas do ritual Wapté nhdno.

De posse do material elaboraram o ‘boneco’ de um livro para o | e o 1l ciclos.

Foto 58 - Professor Nazario produzindo material didatico sobre o ritual wapte Nhéno
Data: 10 de agosto de 2012

Para o terceiro ciclo e o ensino médio foram realizadas gravag¢fes de videos — curta
duracdo — para auxiliar no desenvolvimento das aulas. A partir disso, definiram um

calendario escolar que intercalasse o ritual com as atividades em sala de aula.
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Foto 59 — Professores filmando e fotografando a perfuragédo das orelhas dos heroi'wa
Data: 5 de junho de 2012

Segundo a professora Carolina, a

[...] atividade do ritual que é importante que os jovens tem que aprender, e a
escola tem que acompanhar. Construimos o calendéario préprio do povo
Xavante e ndo podemos perder. Esta atividade também ensina para as
criangas de hoje participar. Depois desta primeira etapa eles retornaram na
atividade da escola e vao conversar como eles participaram no ritual. A
educacdo € ampla e acontece em todos os lugares. (Carolina ‘Rewaptu, 3
de junho de 2012).

Avaliamos que, para iniciar a elaboracéo do curriculo era necessario conhecer melhor
as fases e isso demanda tempo e estudos. Diante disso, intensificamos as leituras e
repensamos as discussdes a serem desencadeadas sobre o curriculo.

Os estudos foram acontecendo lentamente e se intensificaram a partir das discussdes
sobre as OCs, quando tivemos a oportunidade de conhecer outras perspectivas de
organizacao curricular — complexo temético. Mesmo com uma avaliagdo um pouco empirica,
consideramo-la pertinente, uma vez que a elaboracéo do curriculo parte das necessidades
evidenciadas pela comunidade de Maréiwatsedé.
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3.3 PROCESSO DE CONSTRUGAO DO CURRICULO NA ESCOLA ESTADUAL DE
MARAIWATSEDE

Depois de participarmos das discussodes sobre as OCs e de aprofundarmos as leituras
a respeito do Complexo Tematico, sentimos que era possivel discutir essa possibilidade com
a comunidade, uma vez que a elaboracado do curriculo estaria diretamente relacionada com
as necessidades/problemas vivenciados pela comunidade. Inicialmente dialogamos com os
professores da EElI de Mardiwatsédé e ficou acordado que todas as acbes seriam
desencadeadas junto a comunidade escolar e as liderancas que atuam na escola, a fim de
gque se pudesse ampliar a participacdo nas discussoes.

Outra importancia dada a proposta é reforcada com o que diz a diretora:

Comecamos o curriculo, mas este ainda ndo complementou tudo, e agora
nés professores vamos complementar o curriculo proprio dos Mardiwatsédé.
N&o podemos esperar que o estado mande pronto o curriculo, pode ser que
os professores continuem a fung¢éo continua de ensinar os alunos e deve
passar a comunidade a historia do povo, geografia tradicional, tecnologia
indigena e antropologia. (Carolina ‘Réwaptu, 3 de julho de 2012).

Vé-se 0 movimento de construir algo que realmente parta da comunidade e que néo
represente mais uma lista de conteddos advindos de propostas externas, pois eles ndo
dardo o retorno desejado a comunidade. Este € o caminho para a superacdo da cultura
instituida, que obriga a esperar de fora o que devemos fazer.
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Foto 60 — Carolina falando aos professores sobre a importancia da elabora¢éo do curriculo
Data: 3 de julho de 2012
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Assim, a proposta de elaboracdo do curriculo foi previamente planejada para ser
desenvolvida em etapas. Na primeira, discutimos a respeito do ciclo de formagdo humana,
as fases da vida e 0 que e como estavam sendo ensinados os conteudos. Isso possibilitou
conhecer um pouco mais sobre as praticas pedagogicas desenvolvidas pelos professores.

Na segunda, foi realizado um estudo socioantropolégico para conhecer a realidade, ou
seja, para levantar os principais problemas e necessidades da comunidade. Esses
conhecimentos foram fundamentais para dar inicio a elaboracdo da organizacao curricular.

A Ultima etapa, realizada em 2012 foi dedicada as discussdes para se definir o
fendmeno e inicio das discussdes para a elaboracdo do campo conceitual.

Antes de descrevermos como se deu cada uma dessas etapas, faz-se necessario
registrar as efetivas condi¢bes, tanto material quanto espirituais, para desencadear a
pesquisa e a atuagdo na comunidade.

Registramos, no primeiro capitulo, que a Terra Indigena de Marédiwatsédé passa por
um longo processo judicial que se estende do periodo da demarcagdo ao retorno da
comunidade ao territério ancestral. Mesmo com o retorno e a efetivagdo da demarcacao da
Terra Indigena, somente em 2012 a Justica Federal iniciou o processo de desintruséo,
acirrando ainda mais os conflitos na regido. Agdes contrarias a permanéncia dos A'uwé em
Mardiwatsédé colocaram em risco, tanto os indigenas quanto os profissionais que
desenvolviam acdes junto aquela comunidade. Em funcdo disso, muitas vezes, fomos
impedidos de ter acesso a aldeia para darmos continuidade aos trabalhos, tanto de pesquisa
gquanto profissionais.

Além disso, outras demandas advindas das politicas de educacao do estado de Mato
Grosso e do MEC requeriam o desenvolvimento de acdes que acabavam dificultando e/ou
impedindo a continuidade das agbes previamente desencadeadas e que precisavam de
continuidade.

Outro elemento que impossibilitou, por muitas vezes, nos reunirmos com a
comunidade para discutir sobre o curriculo foi a realizagdo do ritual Wapté nhdno, que
envolveu integralmente toda a comunidade, incluindo os professores e alunos, no periodo
de maio a setembro.

Isso refor¢ca nossa fala inicial, quando nos referimos a complexidade de se elaborar
um curriculo, pois 0 processo de construgcdo e reconstrugdo requer um exercicio de praxis.
Dessa maneira, € imprescindivel que o professor mediador do processo esteja em constante
formagédo, a fim de que possa buscar outros referenciais para contribuir na construcdo do
caminho. Tudo isso deve estar balizado na concepcdo de sociedade e de escola que se

quer ajudar a construir.
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A escola indigena tem como objetivo a conquista da autonomia socio-
econdmico-cultural de cada povo, contextualizada na recuperacdo de sua
memoria histérica, na reafirmacdo de sua identidade étnica, no estudo e
valorizacdo da propria lingua e da propria ciéncia - sintetizada em seus
etno-conhecimentos, bem como no acesso as informacdes e aos
conhecimentos técnicos e cientificos da sociedade majoritaria e das demais
sociedades, indigenas e ndo-indigenas. (BRASIL, 1993, p.12)

Feitas as consideracdes, damos sequéncia com uma introducdo sobre o complexo
tematico e, depois, passamos a descrever cada uma das etapas realizadas e os elementos
que levaram a definicdo do fenbmeno - ponto de partida para organizarmos o curriculo da
EEI Maraiwatsédé - em 2013.

3.3.1 Complexo Temético: Organizagéo do Programa de Ensino

As primeiras discussdes a respeito do complexo foram desencadeadas por Pistrak
(2000), nas primeiras décadas do século XX, quando a Russia buscava se recuperar da
revolugcdo e precisava fazer com que a populagdo se apropriasse dos conhecimentos
escolares, até entéo, privilégio de uma pequena parcela da populagéo russa.

O complexo se constitui em uma ferramenta para organizar o programa de ensino a

partir de elementos levantados na investigacéo socioantropologica**?

. Assim, “O complexo é
uma forma de organizagcdo do trabalho pedagogico que tem por objetivo exercitar as
criancas na analise da realidade por meio do método dialético”. (FELIX; MOREIRA,;
SANTOS, 2007, p.227).

A partir do levantamento das necessidades de uma determinada comunidade, faz-se o
registro das questbes centrais que permitem identificar o fenbmeno que, por sua vez,
desencadeia a definicdo dos contetdos. Com isso, a organizacao do ensino por complexo
pode gerar acbes capazes de dar respostas a sociedade, em relacdo ao
fendbmeno/problema. A ideia é fazer com que os profissionais da educacdo e os estudantes

compreendam o sentido e significado da escola para a vida.

Este tipo de organizagdo do trabalho pedagdgico exige da educadora e do
educador uma postura, um método e uma filosofia e um método com raizes
na realidade concreta, ou seja, na complexidade das relagcbes sociais.
(FELIX; MOREIRA; SANTOS, 2007, 228-229)

Ao longo das décadas, o complexo, que teve sua origem com Pistrak, foi sendo
recriado e passou a ser denominado Complexo Tematico. Para isso foram agregados

conhecimentos de te6ricos como Paulo Freire (Tema Gerador), Henry Giroux (professores

como intelectuais) e Vygotsky (construcdo do pensamento e linguagem).

12 Investigacao socioantropolégica - abarca os aspectos sociais, aspectos culturais, aspectos econémicos e

aspectos politicos e sera tratada com mais detalhes a seguir.
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Freire (2001) traz a problematizacdo do mundo vivido, a ideia de “investigagao
tematica” e a autonomia intelectual do educando e da escola como centro de produgao

sistematica de conhecimentos.

N&o devemos chamar o povo a escola para receber instrucdes, postulados,
receitas, ameacgas, repreensdes e punicdes, mas para participar
coletivamente da construgdo de um saber, que vai além do saber de pura
experiéncia feita, que leve em conta as suas necessidades e o torne
instrumento de luta, possibilitando-lhe ser sujeito de sua prépria historia.
(FREIRE, 2001, p.16)

Giroux (1997) pontua a necessidade de superar a Cisdo entre concepgao e execucao.
Amplia a ideia de curriculo, ou seja, diz que o curriculo implica significados, valores
culturais, relagbes sociais, relacdes de poder, entre outros. Além disso, traz o conceito de
“Vozes” do processo, ou seja, da comunidade, do professor, do aluno e da escola (rituais —
organizacdo do tempo/espaco, enturmacdes...). Faz severas criticas a “Pedagogia
gerencial”’, na qual o educador simplesmente executa o que foi determinado na organizacao
curricular, sem refletir e intervir no processo de ensino escolar. Giroux caracteriza os
educadores em quatro tipos de intelectuais: hegeménico, adaptado, critico e transformador.

Sendo que somente o ultimo é capaz de conduzir um curriculo gerador de agéo.

Ao encarar os professores como intelectuais, podemos elucidar a
importante ideia de que toda a atividade humana envolve alguma forma de
pensamento. Nenhuma atividade, independente do quéao rotinizada possa
se tornar, pode ser abstraida do funcionamento da mente em algum nivel.
Este ponto é crucial, pois ao argumentarmos que o uso da mente é uma
parte geral de toda atividade humana, noés dignificamos a capacidade
humana de integrar o pensamento e a prética, e assim destacamos a
esséncia do que significa encarar os professores como profissionais
reflexivos. (GIROUX, 1997, p. 161)

Por fim, encontramos em Vygotsky (2001) contribuicbes importantes para
compreendermos a formacgédo dos conceitos, tanto cotidianos quanto cientificos, os signos,
como mediadores culturais, o desenvolvimento das fungdes superiores, entre outros.

Os estudos de Vygotsky (2001) mostram que a relacdo entre sujeito e sociedade
resulta da interacdo dialética do homem com o seu meio histérico-cultural — ao mesmo
tempo em que o ser humano transforma o seu meio para atender suas necessidades,

transforma a si mesmo.

As relacdes dos seres humanos com o mundo ndo séo relagbes diretas,
mas relacdes sempre mediadas. A transformagdo do mundo material,
mediante o emprego de ferramentas, estabelece as condi¢bes da atividade
humana e sua transformacdo qualitativa em consciéncia. (VYGOTSKY,
2001).
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Assim, segundo Vygotsky, é a cultura que fornece o0s sistemas simbolicos de
representacdo e suas significagbes, que organizam o0 pensamento para representar a
realidade.

Nessa perspectiva, 0 complexo tematico se constitui como uma

[...] forma de organizacdo das disciplinas e da construcdo do conhecimento
tomando por fundamento teérico-metodoldgico o materialismo histérico
dialético. Esta organizacdo envolve as atividades educativas [...] visando a

N

produgdo do conhecimento, & compreensdo, em sua radicalidade, da
realidade e ao estimulo & auto-organizacdo dos estudantes e das
educadoras em coletivos. (FELIX; MOREIRA; SANTOS, 2007, p. 219)

Nesse estudo, a realidade vivida pela comunidade de Maraiwatsédé foi captada por
meio de um estudo socioantropolégico que buscou levantar questdes relevantes para
desencadear a definicdo do fenbmeno que estara norteando as demais a¢fes educativas —
conteudos, procedimentos metodolégicos, avaliacdo - que retornam a realidade social por
meio das agdes e interveng¢des de educandos e educadores, pois “[...] 0 complexo deve ser
importante, antes de tudo do ponto de vista social”’. (FELIX; MOREIRA; SANTOS, 2007, p.
221)

Dessa maneira, para a selecdo do fendbmeno, uma das questdes que pode contribuir
diz respeito aos problemas que os alunos precisam resolver para que possam compreender
e se motivarem no estudo para atuar na realidade. E dos problemas que “[...] nascem as
pistas para a selecdo de conteldos que as criancas precisam aprender para resolver os
problemas concretos”. (FELIX; MOREIRA; SANTOS, 2007, p.221). Portanto, desenvolver o
curriculo por meio do complexo tematico é partir das necessidades da comunidade.

Assim, 0 que os alunos precisam aprender se constitui no curriculo e esse deve estar
a servigo da compreensao do fenébmeno em situagdo concreta e real vivida pelo educando e

por sua comunidade.

E preciso estudar os fendmenos em suas relacdes, sua acdo e dinamica
reciprocas, é preciso demonstrar que os fendmenos que estdo acontecendo
na realidade atual sdo simplesmente partes de um processo inerente ao
desenvolvimento histérico geral, é preciso demonstrar a esséncia dialética
de tudo o que existe, mas uma demonstracdo desse tipo s6 é possivel na
medida em que o ensino se concentre em torno de grupos de fendbmenos
constituidos em objetos de estudo”. (PISTRAK, 1981, p.36)

Essa compreenséo foi fundamental para que pudéssemos dar continuar & elaboracao

do curriculo escolar na EEI Mardiwatsédé e partirmos para a realizacdo do estudo

socioantropoldgico como forma de conhecer a realidade da comunidade.

3.3.2 Estudo Socioantropoldgico: Levantamento da Realidade na Comunidade de
Maraiwatsédé
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As orientagdes curriculares de Mato Grosso afirmam que “[...] dois mecanismos séo
essenciais para captar as questdes concretas das comunidades com vista a integra-las no
curriculo: a investigacdo socioantropolégica e o complexo tematico”. (MATO GROSSO,
2012, p.52)

Para se trabalhar numa perspectiva dialética, a organizacdo dos conteudos deve ser
pensada “em complexos tematicos na medida em que este é o Unico sistema que garante
uma compreensdo da realidade de acordo com o método dialético”. (FELIX; MOREIRA;
SANTOS, 2007, p.215)

Em relagdo ao complexo temético, pontuamos, ainda que brevemente, o0s
fundamentos tedricos para indicar a importancia do estudo socioantropoldgico para
desencadear a elaboracgéo do curriculo. Segundo as OCs

A investigacdo socioantropoldgica trabalha com as falas das pessoas da
comunidade e busca elementos da sua histéria — do circuito religioso e
cultural, habitos de lazer, suas lutas, vitérias e frustragbes — além das
caracteristicas do seu senso comum. A sistematizacdo deste levantamento
é discutida com a comunidade e o ensino é organizado nas diversas areas
do conhecimento, tendo como foco as falas os fendmenos mais
significativos para o0s atores sociais envolvidos. A investigacao
socioantropoldgica €, portanto, uma acdo metodolégica que integra a l6gica
interna da visdo epistémica, a qual ndo prescinde do senso comum para a
construcdo do conhecimento, pressupondo uma concepgdo do
conhecimento, pressupondo uma concepc¢do de realidade referenciada na
filosofia da praxis. (MATO GROSSO, 2012. p. 53)

Nesse sentido, 0 estudo socioantropoldgico se refere ao processo de levantamento
das necessidades e/ou problemas vivenciados pela comunidade, tanto em relacdo aos
aspectos social, cultural, econémico e politico quanto em relacdo ao que a escola pode

contribuir para que sejam superados. Assim:

A investigacdo socioantropolégica deve tornar-se uma contribuicdo a
problemas praticos de homens e mulheres, de coletivos e na escola ciclada
deve servir, também como fonte de informacdo para organizacao de todas
as atividades escolares. Neste segundo caso 0 processo de investigacao
aponta para acfes concretas possiveis de serem vivenciadas e que sé@o a
superacdo dos problemas evidenciados por sujeitos e grupos. (ROCHA,
1997, p. 60)

Para isso, empreendemos inicialmente um esfor¢co para entender duas situacfes: a
primeira, oriunda do histérico do povo, desde a retirada forcada do territério até seu retorno
a terra, ainda intrusada, o ritual wapte nhoéno e os contextos educativos que foram os
subsidios para a elaboragé@o dos capitulos | e Il, deste estudo. Portanto, “O povo A'uwé
Maraiwatsédé” e “Espacos e tempos educativos em Maraiwatsédé” fazem parte do processo

gue traz a compreenséo da realidade e se constituem como elementos para a elaboracéo do
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curriculo da EEI Maradiwatsédé, uma vez que sédo os problemas advindos de sua realidade
gue desencadeiam o que deve ser ensinado pela escola.

Para provocar essas discussdes, em um dos encontros com o0s professores,
realizamos uma breve reflexdo tedrica sobre as OCs, lembrando que os professores
conheciam os RCNEIs. Isso contribuiu para ampliar a compreensdo dos eixos tematicos e
as bases da interculturalidade e bilinguismo presentes, também, nas OCs.

Depois disso, iniciamos o estudo socioantropolégico para levantar as principais
necessidades da comunidade. Para atingir tal intento, o estudo foi constituido em duas
partes: uma referente as observacbes — conhecer a comunidade - e entrevistas realizadas
pela pesquisadora e a outra, a partir da pesquisa realizada pelos professores, pois, segundo

Rocha (1997), é importante que se busque e incentive 0s processos participativos

envolvimento de todos — a fim de desvendar a realidade investigada e nao “captar a

‘aparéncia’ obtendo consequentemente uma realidade distorcida”. (ROCHA, 1997, p.59).

Q-

Inicialmente faremos uma descrigdo dos resultados da investigacdo realizada junto
comunidade de Maraiwatsédé. Esse levantamento foi importante para conhecer melhor a
realidade e poder mediar a elaboragéo do curriculo com mais propriedade. Em seguida,
traremos os resultados coletados pelos professores.

A aldeia Mardiwatsédé possui 79 casas de construcdo tradicional que abriga, em cada
uma, familias que variam de 10 a 15 pessoas. No todo, existem em torno de 850 a 900
pessoas. O governo federal esta construindo 84 novas casas de alvenaria e com arquitetura
circular, conforme discutido com a comunidade. Algumas familias se mudaram para as
casas novas, mesmo antes de serem concluidas e entregues oficialmente pelo governo
federal.

A aldeia conta ainda com um barracdo onde sdo guardadas algumas ferramentas,
equipamentos para plantio das rocas e um velho trator. Além disso, tem uma igreja**® e mais
duas construcdes que pertencem a Missdo Salesiana. Parte dessa construcdo abriga salas
de aula da escola municipal.

113 . . . . ™ . . . . R

A comunidade em sua maioria é catdlica, e participa da missa aos domingos, que é dirigida por pessoas da
prépria comunidade, as vezes, pelo padre de Ribeirdo Cascalheira. Presenciamos duas procissées no més de
maio.
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Foto 61 - Missa realizada na igreja da aldeia
Data: 24 de maio de 2012

A aldeia possui sistema de abastecimento — caixa d’agua — que distribui a agua
encanada em diferentes pontos, porém, nem sempre ha agua nas torneiras, uma vez que
depende do gerador movido a 6leo diesel encher a caixa d’agua e, muitas vezes, falta diesel
e/ou o gerador requer consertos.

A comunidade de Mardiwatsédé é formada por uma Unica aldeia e seu povo vive em
menos de 20% de seu territdrio. Segundo Damido (2012), outras aldeias serdo criadas,
guando a desintrusédo acontecer. Enquanto isso, “[...] para sermos mais fortes na luta temos
que ficar unidos, depois podemos dividir a populagdo em aldeias menores”. A criagdo de
aldeias menores, até 300 pessoas, garante uma melhor gestao dos recursos do territério,
com uma convivéncia que alterna o uso da terra, da fauna e da flora.

A respeito da energia elétrica, segundo Damido (2012), faz uns dois anos que foi
solicitada, mas acredita que néo tenha sido instalada em funcdo da disputa pela terra que
vem se arrastando ha alguns anos. Mesmo assim, acrescenta que a energia deve
contemplar somente a escola, o posto e o barracdo central. Isso para evitar que 0s jovens
deixem de participar das atividades da cultura, uma vez que podem ter televisdo em casa.

Para ele, ainda, a aldeia pode ter uma televisdo coletiva no barracdo para que
possam assistir as noticias e aos jogos da Copa do Mundo, sem prejuizo para as
manifestacdes culturais. Os moradores da aldeia possuem diversos radios movidos a pilha
ou a bateria e algumas televisdes movidas a gerador. A musica esta presente nas casas,
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mas cessa, quando a aldeia estd de luto. O siléncio € regra, tanto que nem as criancas
fazem barulho.

Existe, ainda, um prédio, pouco conservado, onde funciona o posto de salde que
conta com o atendimento de um médico que se dirige a aldeia, uma vez na semana.
Diariamente a populagdo é atendida por uma enfermeira e quatro técnicas em enfermagem,
gue se revezam, um técnico em enfermagem indigena, e dois agentes indigenas de saude -
AIS. Além deles, trabalham no posto um dentista que, por falta de energia, faz um
atendimento bastante restrito, um tradutor e uma faxineira.

A salde conta com uma camionete que atende ao transporte dos doentes que
precisam de atendimento em Bom Jesus do Araguaia, Agua Boa e, em alguns casos mais
graves, em Barra do Gargas.

Ao lado do posto de saude, existe um orelhdo e alguns moradores possuem celular,

gue sao utilizados para a comunicagao.

Foto 62 - Posto de salde da aldeia Mardiwatdédé
Autora: Cida - técnica de enfermagem
Data: 29 de julho de 2012

A comunidade conta com o atendimento de trés veiculos - um caminhdo que estava
guebrado; uma camionete e uma Van. Possui, ainda, uma brigada de incéndio que conta
com alguns equipamentos e roupas especificas. Na regido ocorrem muitos focos de
incéndios e isso acaba comprometendo os moradores da aldeia. Algumas queimadas s&o

desencadeadas internamente e outras que sdo externas a comunidade.
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Foto 63 - Brigadistas
Data: 3 de setembro de 2011

114

Na entrada da TI existe um posto de fiscalizagdo " que se localiza na antiga sede da
fazenda Karu e préximo a uma pista de avido. O posto de fiscalizagdo controla a entrada de
pessoas na aldeia e sua saida, uma vez que as pessoas estranhas somente tém acesso a
ela, com autorizacdo prévia da comunidade. As condi¢gdes do posto s@o precarias, uma vez
gue ndo possuem veiculos ou radio de comunicagdo. Isso ndo impede de manté-lo para
proteger a comunidade das constantes ameacas, principalmente das desencadeadas em
fung&o da retomada do territorio.

Em relacdo a escola, percebemos que as condi¢cdes internas sdo precérias, tanto no
que diz respeito a infraestrutura quanto a que se refere ao quadro e formacdo dos
professores.

Em relacdo a infraestrutura, a escola conta com um prédio que abriga 4 salas, sendo
gue 3 sdo utilizadas para as aulas e uma, menor, destinada ao laboratério de informatica.
N&o ha espaco para a biblioteca e, em funcédo de ndo haver energia elétrica, os livros ficam
dispostos na sala de informética. O acervo da biblioteca é constituido de livros didaticos e
alguns paradidéticos, todos distribuidos pelo Ministério da Educag¢do. Em razéo disso, todos

os livros séo escritos em Lingua Portuguesa e ndo em a’'uwé mreme (Lingua Xavante).

" com um grupo de fiscais que recebem uma ajuda de custo da FUNAI, para este trabalho. Diuturnamente, se

revezam.
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Foto 64 - Escola e salas de aula anexas Foto 65 - Alunos da escola municipal
Data: 25 de maio de 2012 Data: 28 de maio de 2012

Além das 4 salas, a escola conta com uma pequena sala (2mx2m) que serve de
secretaria (tem um computador que nao é utilizado), uma cozinha equipada com panelas e
fogdo e uma dispensa para armazenar os alimentos — todos esses alimentos sdo de origem
externa a aldeia. Existem ainda dois banheiros destinados aos estudantes e uma sala de
aula que funcionam no prédio ao lado. A aldeia conta, ainda, com uma escola municipal de
educacéo infantil que também carece de instalagédo prépria, uma vez que funciona em uma

sala cedida pela igreja.

e

Foto 66: aula de préticas culturais foto 67: alunos do Ensino Médio
Autor: Nazario Tsere'ura Autor: Nazario Tsere'ura
Data: 23 de outubro de 2012 Data: 23 de outubro de 2012

Esse levantamento realizado junto a comunidade é importante para conhecer um
pouco da realidade. S6 assim teremos mais condicbes de auxiliar nas reflexdes sobre
diferentes temas, entre eles, o do curriculo. A0 mesmo tempo em que realizamos esses
levantamentos, os professores realizavam as pesquisas na comunidade e em areas

proximas da aldeia
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Para a realizacdo dessa pesquisa, os professores se dividiram em trés'*® grupos,

assim organizados:

GRUPO B&’u GRUPO Atetsi GRUPO Botodzatsidzé e
Aba’wa
Humberto Nazario Lazaro
Elidio Amado José Roberto
Sanséao Humberto Waomora Cosme
Jodo da Mata Augusto Marcos
Jodo Paulo Bogomilo Aldo
Carolina Leonardo Boaventura
Luciana

Quadro 5 - Grupos de pesquisa dos professores

Em seguida, 0s grupos se organizaram a partir das referéncias geogréaficas

tradicionais A’'uwé e dividiram a 4rea da aldeia da seguinte forma:

G3 — botodzatsidzé (oeste)

G2 —tsute (Norte) cérrego

G1 — bot6pudzé ( Leste)

Como os professores sdo da comunidade e conhecem bem a realidade, optaram por
registrar as falas dos entrevistados e, posteriormente, discuti-las, levantando também o que
a comunidade espera da escola.

Assim, o grupo B&’u realizou a pesquisa na regido norte da aldeia, o grupo Atetsi ao

leste e o grupo botodzatsidzé a oeste.

5 Mesmo os ausentes naquele momento de divisdo foram lembrados e relacionados em um dos grupos
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Foto 68 e 69: Professores Humberto Wa émora e Elidio entrevistando as ancias

Durante o levantamento socioantopolégico, alguns ancidos e ancids foram
entrevistados, as Pi'd e Aibdé adultos da comunidade A’'uwé de Maraiwatsédé que

responderam aos questionamentos sobre a comunidade e, consequentemente, a escola.

Foto 70 — Professores sistematizando as entrevistas com a comunidade
Data: julho de 2012

O processo de desmatamento se acentuou na regido, nos anos de 1990, quando as
propriedades privadas se expandiram e passaram a invadir o territorio de Maraiwatsedé,

incentivados por politicos da regido. Nesse contexto, os A'uwé iniciavam a luta pela
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demarcacdo de Mardiwatsédé, uma vez que haviam sido retirados em 1966, época em que
se efetivava a politica de expanséo das fronteiras agricolas.

Com isso, 0s recursos naturais foram sendo devastados e o cerrado e a mata foram
cedendo lugar a criacdo de gado e as lavouras de arroz e soja. “Fazendeiros derrubaram
tudo com trator e acabou com a comida dos Xavante o que era o que dava saude a ele”
(Ancia Palmira, conversa durante expedi¢cdo em 3 de setembro de 2012). “Mooni tsururedi”

( Maria das Gragas diz, pouca batata, 27 de maio de 2012)

Fotos 71 e 72 - Maria das Gragas com as batatas que colheu na sua roca e as areas desmatadas da TI
Maraiwatsédé
Data: 27 de maio de 2012

Em uma comunidade que tem a base econfmica e social advinda da caca, da coleta
de frutos e raizes, a escassez da cobertura vegetal e 0 acesso restrito a 20% do territério
causou mudangas significativas no modo de vida do povo. “[...] antigamente tinha muita
caca, batata, o inseto vegetal e todos tinham saude, hoje a alimentacdo industrializada n&o
enche a barriga, logo esta vazia”. (Maria Auxiliadora, entrevista realizada em 4 setembro de
2012).

A mata tinha muitas arvores, animais, vegetacao e avos, isso sustentava a
vida dos nossos bisavds. Neste lugar viviam bem organizados, defendia
seus povos de outros povos inimigos e xavante que ndo era mesmo lugar
fazia preconceito de guerra para dominar e conquistar o territdrio. Havia
fartura de alimentagdo: Nodz6 (milho),Uhi (feijdo), udzané (abobora),
udzu(buriti), abare(pequi), a’odo(bocaiuva), ‘ritd (mangaba), a’d jatoba,
nor&re(bacuri) tiritoptebe (uraja), wederdpo (baru) e outros vegetais da
biodiversidade da mata e do cerrado. Havia também a fauna (Abadzé): anta
(uh6dd), Uhore(cateto, Uho (queixada), wardwawe (tatu canastra), Padi
(tamandu& bandeira) e outros animais pequenos, que sdo dieta alimentar
para os jovens. a caca era para alimentacdo e para os rituais, para nosso
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povo preservar a cultura e a histéria do povo de Mardiwatsédé. (Relatorio
dos professores, 5 de setembro de 2011)

A respeito da alimentagcdo, o ancido Francisco conta que 0s antepassados se
alimentavam da comida retirada do mato, como: coco de babacu pilado com formiga, mel de
abelha preta, coco do Pati preto e vermelho, mangaba e muito mooni (batata) que, além de
alimento, também servia de remédio, patede (tipo de batata) que era usado para combater
os vermes e deixava o sangue bom. “Hoje as criangas tém muito verme, pois elas ndo
comem patede, ndo tem! Comem s bolacha e café e assim ficam doentes. Eu, Francisco,
sou forte, vivo muito tempo porque guerreiro sé comia alimento da mata”. (Francisco
Tsipé''®. entrevista realizada 27 de maio de 2012).

A fala de Francisco sobre a caréncia de alimentos remete-se a lembranca de um
passado onde eram fortes e felizes. Preocupa-se ele com as novas geracdes que podem
ndo conhecer esses alimentos, uma vez que ndo tém mais acesso a riqueza que constituia

0 corpo sadio dos antepassados.

Foto 73 - Danca dos padrinhos na década de 1960
Acervo FUNAI

Uma das opc¢des encontradas na aldeia para suprir a necessidade de alimentos tem
sido as parcerias externas que contam com o apoio da FUNAI e da OPAN'' que tém
reforcado as rocas e os quintais, mas isso ainda é insuficiente e a maior parte do tempo a

comunidade tem sofrido com a escassez de alimentos.

18 Tradugdo Domingos Tseremoréte Hiia'waré

"7 OPAN - Operacdo Amazbnia Nativa, organizagdo ndo governamental que desenvolve projetos com a
comunidade de Mardiwatsédé

161



O que queremos é restauracdo e reflorestamento da area degradada, das
arvores frutiferas que nelas produzem os frutos desta terra, precisamos ter
sustentabilidade ambiental, também fazer os rituais que sdo importantes
para os espiritos da natureza trazerem forga. (Carolina Rewaptu, entrevista
realizada pelos professores)

Outro apoio em relacdo a alimentacdo vem da FUNAI que, em 2011 e 2012, contribuiu
com o plantio de uma roca mecanizada de arroz. Atualmente € possivel observar rocas de
toco, produzindo arroz que tem se constituido a base da alimentacdao A'uwé. O arroz foi

inserido na agricultura do povo A’'uwé, durante os anos de 1970, com o ‘Projeto Xavante’:

Um grande projeto econémico patrocinado pelo governo, iniciado em fins
dos anos 1970 que arrastou-se por quase uma década, inseriu nas terras
Xavante a rizicultura mecanizada e em grande escala. Sob o conceito de
fornecer os meios para a futura auto-suficiéncia econémica dos Xavante, e
de demonstrar o potencial deles em contribuir para a economia regional, o
projeto tinha como estratégia maior a diminuicdo da intensa pressao
exercida sobre a Funai por lideres Xavante sempre empenhados em
reivindicar seus territérios tradicionais.(GRAHAM, 2008. p.1)

A heranca desse projeto foi a inser¢do do alimento na dieta do povo que, em parte,
substituiu uma dieta alimentar que tinha como base as batatas, hoje, dificeis de serem
encontradas na regiao.

A demarcacdo que restringiu o territério tradicional A'uwé em Tis fez com que
abandonassem, aos poucos, a tradicdo de realizar o Dzomori, ou seja, as grandes
expedicboes de Aba'wa (caga) e Abahi (coleta) tdo necessarias para sua vida social e
cultural. Essas tarefas, pela condicao territorial, politica e ambiental de Mardiwatsédé, ndo
sdo mais realizadas pela comunidade, uma vez que ela se encontra “confinada” em um
pequeno espaco do territério original. Realizam apenas pequenas expedicdes, de um dia ou

dois, para coleta e caca,

Antigamente quando iamos nas expedicdes os aibo (homens adultos)
batiam forte nas pernas das pid para elas andarem, elas eram fortes e néo
choravam. As expedicdes de caca e coleta — Dzomori, ocorriam durante
dois meses e retorndvamos para a aldeia sé quando os produtos da roca ja
estavam maduros. As pidé coletavam palmito, mo’oni, troncos e frutas e os
aibo cacavam e pescavam. (Maria Auxiliadora, durante a expedicdo em 4 de
setembro de 2012)

Cosme ressalta que houve profundas mudancas no territério e as alteracdes atingiram

o lugar tradicional de caca, da coleta de frutos e raizes e da pesca.

Precisamos conhecer a memoria dos antepassados, por que somente nés
olhando o lugar hoje(lavoura, gradeado), hdo conseguimos ter a concepgao
da regido, temos que buscar as lembrancas dos velhos de como era antes
para entender as transformacfes que ocorreram. (Cosme Rité, entrevista
realizada em 10 de agosto de 2012)
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o e i e oA e e b o A
Foto 74 - Professor Cosme observa a terra desmatada as arvores substituidas por capim

Autor: Raimundo Nonato Silva de Oliveira
Data: 4 de setembro de 2012

Mesmo ap6s terem retornado a terra de origem ainda ndo podem usufruir de toda a
extensdo de seu territério, uma vez que permanece ocupado por fazendeiros e posseiros.
Nao é raro os alunos perguntarem a seus professores: “[...] por que ndo tiram logo os
fazendeiros e eu, professor, digo: devagar tem que esperar decisdo do Supremo’.

(Humberto Wa'émor& Ts, entrevista realizada em 4 de setembro 2012).

A escola deve ensinar os conhecimentos para criangas aprenderem e
assumirem o seu papel, o que é importante para a comunidade e lutar pela
preservacdo da terra, pelos seus direitos garantidos a constituicdo federal.
(Estevéao, entrevista realizada pelos professores em 4 de julho de 2012)

Com a desocupacdo, acreditam que poderdo andar mais livremente no espaco
tradicional e revisitar os lugares sagrados e de memoria que estdo sob o dominio dos
invasores. “Vai diminuir as queimadas, vai voltar a mata, vai voltar os animais”. (Damiao

Paridzané, entrevista realizada em 5 de junho de 2012).
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Foto 75 - Queimada préxima a aldeia
Data: 4 de julho de 2012

O pequeno territério ocupado pelos indigenas esta extremamente desmatado e isso
impossibilita 0 acesso aos recursos necessarios a sua vida cultural, fazendo com que,
muitas vezes, sejam necessarias incursdes nas terras ocupadas pelos fazendeiros e
posseiros para obterem algum recurso tradicional. Entre eles, podemos citar a fibra de buriti,
a madeira Pati para os arcos, 0s animais e as aves para a alimentacdo e penas de aves
para os rituais.

Eles sabem que correm riscos, durante as acdes pelo territério em conflito, por
sofrerem ameacgas e perseguicoes. “Eu estou ameagado de morte, ndo posso sair muito da
aldeia, mas eu saio, pois tenho que continuar luta, tenho compromisso, pois eu ndo vou
desistir, minha mae acompanhou minha luta, ela faleceu em 2010, os mais velhos j& estao
morrendo”. (Damido Paridzané, entrevista realizada em 5 de julho de 2012).

A tenséo também se faz presente, quando os profissionais se deslocam para a cidade
para receber o pagamento - saude, educacdo, FUNAI, aposentados e beneficiarios do
programa bolsa familia — para realizar a compra de alimentos e roupas. Exemplo disso foi a
perseguicdo e o acidente ocorrido com o veiculo da saude. Felizmente ninguém saiu
lesionado, embora os perseguidores tenham colocado fogo no veiculo que ficou impedido de
transportar os pacientes para 0s centros urbanos.

Como o emprego € escasso na aldeia, muitas vezes, é preciso dividir os rendimentos,
a fim de que nenhuma casa figue sem dinheiro, visto as condi¢bes do ambiente n&o
propiciarem 0s recursos primarios a sobrevivéncia. Ainda ressaltam a necessidade de se

aprender a lidar com o dinheiro e ndo efetuarem dividas.
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Segundo Damido (2012) os municipios em que esta localizada a Tl Marédiwatsédé
recebem recursos do ICMS ecol6gico; portanto, deveriam investir na Terra indigena, nas
estradas, na educacgdo e na saude, porém isso nao acontece.

Uma consequéncia da entrada de produtos industrializados na aldeia € o descarte dos
residuos sélidos que se acumulam, causando doengas e machucados. “[...] as criancas de
hoje sdo tudo sabido, eles devem aprender como fazer com o lixo, caco de vidro e prego
podem machucar as criangas quando elas brincam”. (Valentin, entrevista dos professores).

Em relacdo ao lixo, a diretora da escola expressa sua preocupacdo. “Antigamente
existia somente o lixo organico o lixo hoje vem da cidade. E a mudancga. Temos que pensar
na sustentabilidade. Aprender a conservar o ambiente e cuidar do lixo que produzimos”.
(Carolina Rewaptu, 5 de julho de 2012).

S s . i v : ™

Foto 76 - Lixo recolhido na aldeia
Autora: Doralice de Carvallho
Data: 28 de marco de 2012

Os principais problemas de saude que afetam os A'uwé&, em especial criancas e
anciaos, sdo as doencas respiratérias e a desnutrigdo. Existe um grupo de diabéticos que
utilizam insulina todos os dias e alguns que apresentam hipertensdo. Eles dizem que isso &
consequéncia da alimentacdo e da mudanca de vida a que foram submetidos nas ultimas
décadas. Segundo os ancidos, antigamente ndo tinha desmatamento, ”[...] n&o tinha
poluicdo das &guas e da terra com agrotdxicos, a saude era boa, ndo tinha doenca do

waradzu”. (Leonardo Penhoro, entrevista realizada em 27 de maio de 2012).

165



Uma preocupacao externada pela comunidade é o uso da bebida alcodlica que afeta,

principalmente, os jovens.

[...]Jessa é cultura nossa, cortar cabelo, usar pauzinho na orelha, por que é
nosso documento que nunca acaba, este € o documento dentro da tradigéo,
traz sorte, jovem num quer aprender, alguns aprenderam, eu nunca larguei,
de usar o pauzinho, este da sorte jovem ndo conhece, s6 quer a bebida
alcodlica. (Damido Paridzané, entrevista realizada em 7 de setembro de
2012)

Além disso, outra preocupacédo referente & postura dos jovens: “Os jovens néo tém
cumprido o que a tradicdo cultural pede, ndo tém cuidado do plantio, da alimentagéo, e os
jovens ndo querem mais saber de fazer isso”. (Luis, entrevista realizada em 4 de julho de
2012).

Os ancidos também tém a preocupacdo de que a histéria de luta do povo fique

somente na lembranca dos mais velhos.

Nossos netos devem conhecer nossa histéria, saber lutar pela terra e
territério ocupado, conhecer os direitos e as leis. Ocupado pelos invasores
imigrantes que chegaram o nosso territério que atualmente somos
novamente dono da terra que vivemos numa area pequena com muito
desmatamento continuo conflito de terra. Ndo queremos trocar a terra. O
valor é da natureza, terra ndo é negocio. Isso devemos ensinar as
memorias dos nossos ancestrais que deixaram a terra de sangue que hoje
vivemos no territorio de Mardiwatsédé. (Ancid Adelina Tsinhotsewatsi’o,

entrevista realizada pelos professores em 4 de julho de 2012)

Muitas vezes, ao compartilhar as lembrangas, os ancidos buscam motivar os jovens a
visitar um passado vivido por eles, do qual guardam as lembrancas de lutas empreendidas

na relagédo desigual com o Waradzu.

Os sonhos dos velhos que vdo morrendo e sua historia precisa ser
guardada para os jovens defender sua comunidade e sua cultura, furar sua
orelha, cortar seu cabelo, fazer sua pintura do cla e conhecer as aldeias
antigas e os cemitérios, que ainda estdo fora da area demarcada. (Ancia
Maria das Gragas Rewatsu'u, entrevista realizada pelos professores em 4
de julho de 2012)

Para Francisco é necessario gravar''® a voz dele para ficar na escola, para a palavra
nao se perder no tempo e, se ele morrer, os netos vao saber do conhecimento dos ancidos.
Ainda com relacdo aos jovens, existe uma despreocupa¢do no que diz respeito a

preservacdo da cultura e dos valores, “[...] 0 que fortalece a nossa cultura, € o ritual, a

18 Neste momento eu estava com um gravador de voz, ele contou dos alimentos e dos guerreiros e também fez

um canto.
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alimentacgdo tradicional, o artesanato, a histdria dos antepassados, os pais e 0os padrinhos
tém que ensinar, sendo os jovens nao vao saber”. (Boaventura Walua Xanon, entrevista

realizada em 25 de maio de 2012).

A base de nossa educac¢do vem de nossos ancidos. A fonte sdo 0s nossos
ancidos. E por isso que toda a comunidade cuida dos ancidos, pois eles sado
a fonte de conhecimento. E familia, a crianca aprende cedo o respeito a
todos. Quem vai fazer continuidade desses conhecimentos sdo o0s
professores e 0s jovens que aprendem e repassam esses conhecimentos
vindos dos ancidos. Aprendem também outros conhecimento na escola para
se defender e dar continuidade a luta, pois sdo elas que véo levar a luta que
0s ancidos deixaram, lutando pelos seus direitos, a luta pela terra, e os
problemas da comunidade. (Dario, entrevista em 3 de julho de 2012)

Para Damiao é preciso que os jovens saibam que o valor do povo A'uwé é estar na
sua terra, “[...] somos todos seres humanos, mas se eu mudar para a cidade eu nao vou ser
um waradzu, somos diferentes”. (Damido Paridzané, entrevista realizada em setembro de
2012). O professor Lazaro explica a afirmagdo de Damido da seguinte forma: “[...] € como o
cateto e o queixada, de longe sdo iguais, mas se olharmos bem, séo diferentes, cada um
tem seu lugar e jeito de viver’. E complementa “[...] quando a gente esta na aldeia nds
somos A’uwé Uptabi, povo forte, verdadeiro, mantemos nossa tradigdo, quando moramos na

cidade, n6s somos apenas ‘indio brasileiro”. (Lazaro, setembro de 2012).

Durante as pesquisas realizadas pelos professores na comunidade sobre a
caracterizacdo da TI Mardiwatsédé, eles elaboraram croquis™® relativos aos lugares de
caca, pesca e coleta. Para elaboracéo dos croquis houve idas a campo com alguns ancidaos

e ancias para identificacdo desses lugares.

9

Foto 77 e 78 — Professores elaborando croquis
Autor: Nazario Tsere’'ura
Data: 5 de setembro de 2012

19 Esta atividade foi realizada na parceria CEFAPRO, FUNAI e OPAN
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O lugar da caca — aba'wa, visitado pelos professores era na divisa da Tl com uma
fazenda; os ancidos indicaram que era lugar de porcdo e anta, pois tem uma mata ciliar do
cérrego. O lugar, por ter ainda mata e frutas, tinha vestigios: pegadas e fezes de animais,
segundo os professores:

Tudo estas frutas que os animais comem, somente numa regiao perto do
cOrrego, dai os animais descanca deitado no ch&do e de sombra, € o lugar
tem importéncia de convivéncia dos animais, vimos também a eroséo vem
destruido no periodo da chuva neste lugar, por causa da destruicdo da
regido, desmatamento e transformado a regido de uma grandes lavoura e
pastagens. Que provoca a poluicdo do corrego, animais e peixes.”
(Relatério do grupo Aba’'wa, setembro de 2012)

Foto 79 e 80 — Ida ao lugar de caca e prof. Boaventura explica o trajeto até o lugar da caca
Autor. Raimundo Nonato Silva de Oliveira
Data: 3 e 5 de setembro de 2012, respectivamente

Durante a atividade do grupo Bd'u no local de coleta, os componentes foram

acompanhados pelas mulheres que realizam a coleta - Abahi

Foto 81 e 82 — Ida ao lugar de coleta e prof. Humberto explica o trajeto do lugar de coleta
Autor: Humberto Waomora
Data: 3 e 5 de setembro, respectivamente
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Como nas outras atividades, esse grupo realizou uma ida a campo, e, depois,
sistematizou em um relatério e um croqui que descrevia o trajeto feito no territério para
encontrar um lugar de coleta. O grupo era grande, e utilizamos o caminhdo para o
deslocamento. Depois de andarmos em torno de 15 km, guiados pelas abahi, o grupo se
dividiu em dois; foram colhidos alguns frutos e sementes, porém poucas variedades para a
alimentacdo e ndo foram encontradas as tdo cobicadas mooni — batatas. Faziam parte do
grupo alguns airepudu, ba’ono e adza'rudu, que o tempo todo recebiam orientacbes e

ensinamentos das ancias abahi.

A

Foto 83 e 84 — Caminhada para coleta e baquités com sementes e frutas
Data: 3 de setembro de 2012

O grupo Atetsi realizou a pesquisa no lugar da pesca , uma regido ndo muito diferente

das outras, bastante devastada.

Foto 85 e 86 — Prof. Leonardo na pescaria e com o croqui do trajeto do lugar de pesca
Autor: Nazério Tsere urd
Data: 4 e 5 de setembro de 2012

Isso tudo foi constituindo o estudo socioantropolégico que também contou ainda com
as discussbes sobre um video que tratava de falas das liderancas da comunidade e de
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algumas pessoas que traziam os argumentos dos ndo indigenas que ocupavam a terra de

Mardiwatsédé.

Foto 87 - professores assistindo os filmes sobre o processo de desintrusao .
Data: setembro de 2012

As falas externas afirmam que: “[...] quando cheguei aqui ndo tinha indio”, “[...] os
xavante sdo do cerrado, ndo sdo da mata”, “[...] s6 sairei daqui morto”.

Percebemos muitas reagdes no grupo, durante a projecdo dos videos; todos ficavam
muito atentos e, em alguns momentos, ouviamos risos e, em outros, indignagdo com
algumas falas. Em relacdo ao video, o professor Lazaro pontua as duas visdes sobre a
terra. A TERRA Visdo do Waradzu: latifandio, Soja — riqueza, Br 158 asfaltada progresso.
Produzir alimentos para o mundo, um litigio de 20 anos. Contra as leis ambientais. E a
TERRA na Visdo A'uwé Maraiwatsédé: somos guardides da mata, Lugares sagrados, Onde
ndés nascemos e nossos antepassados viveram e a nova geracao vivera; em 1900 s6
existiam os A’'uwe e a natureza. Terra hossa mae. Terra origem raiz e bergo. Terra que nos
da a vida, onde temos nossos alimentos.

A percepcdo do professor Lazaro, ja expressa em outro momento, sobre o sentimento

A’uwé pela terra diz:

Entdo nés amamos a nossa terra, por que para nos a Terra é sagrada, aqui
o Deus do Xavante deixou para nos para ndo se perder a nosssa origem
gue nossos ancestrais viviam nesse territério e para valorizar a nossa
cultura dentro do lugar. Assim, os xavante defendem seu territorio para
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retomar e viver livre neste territorio, este para ensinar os alunos dentro da
nossa escola, porque os alunos possa aprender a nossa historia de origem
da terra. (L4zaro Tserenhemewé Tse, 3 de setembro de 2012).

Todas essas reflexdes séo fundamentais para discutirmos a respeito do que a

comunidade deseja da escola.

3.3.3 Definicdo do Fendmeno

Na escola estadual de Maraiwatsédé, existiam 330 alunos matriculados, no ano de
2012, do primeiro ciclo ao ensino médio e EJA; portanto, compreendendo as fases de vida:
wate bremi/baono, airepudu/ adzarudu, adaba, wapté, ‘ritewa e Ai’raté (jovens mulheres com
filhos) e ainda na EJA alguns Pi'6 e Ai'’b6 casados e com filhos.

Um dos elementos importantes para entender o contexto escolar é a formagéo inicial
dos professores, uma vez que, dos 21 professores, 01 possui especializacdo em educacéo
escolar indigena; 01 tem licenciatura intercultural: Linguagem; 02 estdo cursando
licenciatura intercultural; 07 possuem apenas o Ensino Médio (Magistério); 05 com Ensino

Médio e 01 com ensino fundamental.

Formacéo dos professores

M Especializagdo

B |jcenciatura
Magistério

B Ensino Médio

H Ensino Fundamental

Gréfico 1 - Formagcéo dos professores da EEI Mardiwatsédé

Considerando que a escola estadual atende a todas as etapas da educacao basica,
modalidade regular e EJA, a formacédo dos professores ainda é bastante deficitaria, uma vez
gue somente um tem formacao especifica e atua na area. Os que tém magistério exercem a
unidocéncia, ou nas demais etapas. Essa realidade acaba interferindo na elaboracdo e
desenvolvimento do curriculo, pois requer muitas aces de formacédo continuada, para que
eles possam se apropriar de conceitos imprescindiveis para intervencdo no fenémeno. Para
Félix, “[...] envolve as atividades educativas inerentes a escola: o planejamento, o curriculo e

a prética de ensino visando a produgcdo do conhecimento, & compreensdo, em sua
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radicalidade, da realidade e ao estimulo a auto-organizacdo dos estudantes e das
educadoras e educadores em coletivos”. (FELIX; MOREIRA; SANTOS, 2007, p.219)

Feitos os esclarecimentos iniciais, prosseguimos com as discussdes em torno do
curriculo, uma vez que nossa tarefa consiste em definir o fenbmeno, a partir das questdes
levantadas com a comunidade, durante o estudo socioantropolégico.

Os professores precisavam responder:- Que problemas os alunos precisam resolver
para que possam compreender, motivar-se no estudo e atuar na realidade?

Em seguida, levantamos, com os professores e registramos no quadro os principais
problemas que surgiram, a partir do estudo socioantropoldgico. Inicialmente, os professores
falaram espontaneamente, depois, exercemos a media¢do, relembrando algumas falas

importantes da comunidade para identificar os problemas. Dentre elas, merecem destaque:

[...] a Terra é sagrada, aqui o Deus do Xavante deixou para nés para nédo se
perder a nossa origem que 0s ancestrais viviam nesse territdério e para
valorizar a nossa cultura dentro do lugar. Assim, os Xavante defendem seu
territério para retomar e viver livre neste territério, este para ensinar os
alunos dentro da nossa escola, porque os alunos possa aprender a nossa
histéria de origem da terra. (Lazaro Tserenhemewé Tserenhitomo, 3 de
setembro de 2012)

O que queremos é a restauracdo e o reflorestamento da area degradada,
das éarvores frutiferas que nelas produzem os frutos desta terra, precisamos
ter sustentabilidade ambiental, também fazer os rituais que sado importantes
para os espiritos da natureza trazem for¢a. (Carolina Rewaptu, entrevista
realizada pelos professores)

Os jovens ndo tém cumprido o que a tradicdo cultural pede, ndo tem
cuidado do plantio, da alimentacéo, e os jovens ndo querem mais saber de
fazer isso. (Luis, entrevista realizada em 4 de julho de 2012)

Segundo os ancidos, antigamente ndo tinha desmatamento, ndo tinha
poluicdo das aguas e da terra com agrotoxicos, a salde era boa, ndo tinha
doenca do waradzu. (Leonardo Penhoro, entrevista realizada em 27 de
maio de 2012)

a caca era para alimentacéo e para os rituais, para n0sSso povo preservar a
cultura e a histéria do povo de Mardiwatsédé. (Relatério dos professores em
5 de setembro de 2011)

Fazendeiros derrubaram tudo com trator e acabou com a comida dos
Xavante 0 que era 0 que dava saude a ele. (Ancia Palmira, entrevista
realizada em 3 de setembro de 2012)

as criancas de hoje séo tudo sabido, eles devem aprender como fazer com

o lixo, caco de vidro e prego podem machucar as crian¢cas quando elas
brincam”. (Valentin, entrevista em 4 de julho de 2012)
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Alguns professores levantaram a questdo da falta de alimentos e da salde; outros
pontuaram o desmatamento; a grande extensdo da plantacdo e da criagdo de gado; os
jovens ndo querem manter a cultura; ocupacédo do territério pelos ndo indios; desmatamento
para plantar e criar gado; uso da bebida alcodlica, principalmente entre os jovens; acumulo
de lixo; necessidade de dinheiro para comprar os alimentos; a falta de materiais para o
artesanato e da caca para os rituais; a falta de seguranca, entre outros.

Todos esses problemas refletem as necessidades da comunidade e estdo
relacionados com a posse definitiva da terra: as politicas econdmicas do estado, a
alimentacdo, a saulde, asustentabilidade, aseguranca, a gestdo ambiental, os residuos
sélidos, a cultura, a memoria, a histéria de Maraiwatsédé, a cultura, o meio ambiente, entre
outros, e estéo intrinsecamente ligados a condigdo de vida da comunidade. Porém deve ser
percebido pelos proprios atores do processo como sera estabelecida a relacdo entre essas
guestdes e a escola.

Dentre 0s conceitos acima precisdvamos identificar aquele que desencadeia os
demais, ou seja, o fenbmeno. Quando questionamos sobre o desencadeador dos problemas
em Mardiwatsédé, o professor Humberto respondeu: “A terra, nds precisamos ter
novamente toda a terra para ensinar as criangas os lugares dos ancestrais”.

Os demais participantes concordaram que a questao central dizia respeito a terra, com
todos os conflitos advindos da posse parcial do territério, a histéria de peregrinacbes e a
necessidade de reocupar o lugar, entre outros. Em seguida, iniciamos as discussfes para
refletir sobre os conceitos que os alunos devem apreender, nos diferentes ciclos e areas do
conhecimento, para intervir no problema central — “a terra”.

A questdo posta diz respeito a quais outros conceitos serao necessarios para que 0s
alunos compreendam esse fenébmeno.

Das discussdes surgiu o conceito de lugar, de educacéo ambiental, de reflorestamento
do territério, de sustentabilidade, de preservagéo da flora e fauna, de economia; identidade;
valores; cultura; lingua, legislagdo, agricultura, espiritualidade, artes, histéria da origem,
politica, saude, geografia tradicional e tecnologia.

A professora Carolina inicia o desenho de uma organizac¢do curricular (Ver, ao final
deste capitulo, o desdobramento no quadro 6 — Complexo Tematico em Marédiwatsédé)

Esse foi o comeco de uma longa sistematizacdo que precisa ser mais discutida,
ampliada e organizada nos diferentes ciclos e nas areas do conhecimento. Entendemos
que, em uma perspectiva dialética, a elaboracdo do curriculo se constitui em um arduo
caminho que envolve diversas varidveis e tomadas de decisdes — sociais, politicas,

econdmicas e culturais.
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Foto 88 - Carolina Rewaptu, falando sobre os campos conceituais do curriculo
Data: setembro de 2012

Em funcéo disso, nos proximos encontros retomaremos as discussoes, a fim de fazer
algumas intervencdes e prosseguir com a elaboracado do curriculo. Sabemos que o0 processo
€ lento para todos, mas para essa comunidade é preciso cautela, paciéncia, tempo, entre
outros requisitos, porque temos um numero significativo de professores que carecem de
formacdo inicial e, conforme se pode observar no quadro 6, a seguir, muitos conceitos
foram elencados para que o fenbmeno seja compreendido pelos alunos, porém € necessario
gue os professores possam ter o tempo de se apropriarem desses conceitos, para que,
posteriormente, se desdobrem em conteldos e atividades docentes significativas. Outra
possibilidade ainda é reorganizar os conceitos, agrupando-os, porém é necessario também
que os professores os tenham internalizado para optar conscientemente por um ou outro
termo.

O diferencial desta acdo é que os participantes tenham dominio do processo, pois, se
ndo for desta forma, dificilmente manteremos o envolvimento dos profissionais, como tem
sido até entdo, de forma dialégica e compartilhada. Isso se faz importante também para que
o professor seja o mediador com a comunidade, pois, temos a consciéncia de que a
comunidade tem uma expectativa muito grande em relacédo a escola e sua intervencao nos
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muitos problemas vividos pelo povo que reside em Maraiwatsédé. Exemplo disso sdo os

relatos que seguem:

[...] a escola pode assegurar que os alunos possam recuperar toda a area
da TI, e como os alunos podem participar ativamente na recuperacdo de
toda a area de nossa terra: 165.00ha...Temos saudades dos que foram,
mas sabemos que os espiritos estdo junto com a gente na casa e em todo
lugar onde eles viveram e onde hoje nés vivemos. (Cosme Rité, Encontro
Formativo da comunidade escolar de Maraiwatsédé, 25 de fevereiro de
2011)

Isto requer dos professores um compromisso com as demandas vindas da

comunidade, neste sentido,

O professor trabalha o compromisso fazer a aprendizagem para ensinar as
criangas a ser amigo da natureza, dos animais e dos rios. A nova geragao
nao pode pensar igual os fazendeiros e destruir a natureza. (Professor Jodo
Paulo, entrevista realizada pelos professores em 4 de julho de 2012)

A escola ndo pode se negar ao papel de ser um dos lugares de formacgédo do ser
Auwé, para que esse povo, antes de ser e estar no mundo, possa ser e estar em
Mardiwatsédé.
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COMPLEXO TEMATICO

educacao

ambiental

Lugar

[...] a Terra é sagrada,
aqui o Deus do Xavante
deixou para nés para nao
se perder a nosssa
origem gue nossos
ancestrais viviam nesse
territério e para valorizar a
nossa cultura dentro do
lugar. Assim, os Xavante
defendem seu territério
para retomar e viver livre
neste territério, este para
ensinar os alunos dentro
da nossa escola, porque
os alunos possa aprender
a nossa histéria de origem
da terra.

Tecnologia

identidade

Cultura

Agricultura,

caca e coleta

territério

Quadro 6 — Complexo Tematico Maraiwatsédé

legislacéo

Reflorestamento do

espiritualidade

Os jovens ndo tém cumprido o
gue a tradigcéo cultural pede, ndo
tém cuidado do plantio, da
alimentacéo, e os jovens néo
querem mais saber de fazer isso.

arvores frutiferas

frutos desta terra,

Os ancidos contam que antigamente
nao tinha desmatamento, néo tinha
poluicao das aguas e da terra com

agrotoxicos, a saude era boa, nao tinha
doenca do waradzu

Preservacéao da
fauna e da flora

O que queremos

€ a restauracao e
o reflorestamento

da area
degradada, das

que nelas
produzem os

precisamos ter
sustentabilidade
ambiental,

sustentabilidade

Economia

Politica

valores

Geografia
tradicional

Histéria da
origem
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CONSIDERACOES FINAIS

Pensamos, no inicio do trabalho, que a nossa atuacdo traria como resultado a
elaboracdo conjunta de um curriculo que servisse efetivamente aos anseios da comunidade
de Maraiwatsede. Porém, para chegarmos a isso, conseguimos um produto que superou tal
expectativa. Capturamos um processo e atribuimos a ele uma narrativa, compondo um texto
reflexivo e dialogado. Se, como nos diz Paulo Freire, o que importa efetivamente é o
percurso, ja que por meio dele é que aprendemos a caminhar... caminhando, chegamos,
entdo, aos nossos objetivos, ndo aqueles que nos predestinamos, mas aqueles em direcédo
aos quais 0os A"'uwé Mardiwatsede nos ensinaram a caminhar.

De fato, o caminho tracado, a partir da pesquisa, colocou em destaque a trajetéria de
peregrinagdes dos A'uwé Maraiwatsédé por outras terras A'uwé Uptabi, em Mato Grosso,
principalmente depois da diaspora do territério de origem, em meio a efetivacdo da Politica
Desenvolvimentista e Indigenista dos anos de 1930 a 1970, e as lutas empreendidas para
reaver o territorio, culminando com o retorno da comunidade, em 2004, e com a desintrusao
dos invasores, iniciada no final de 2012. Destacamos como toda a luta empreendida pelos
indigenas de Mardiwatsédé para reaver a totalidade do territério estava diretamente
relacionada a necessidade de sobrevivéncia do povo A'uwé e com a manutencdo da cultura,
associadas as lembrancas que permanecem naquele lugar, que € a morada dos ancestrais.

Nesse sentido, o territério se constitui no lugar da identidade marcada por lutas,
sofrimentos, ameacas e sobrevivéncia da cultura. Nele estdo as marcas da historia
lembrada, contada e recontada — de geragdo a geragéo - principalmente pelos ancidos que
tém papel fundamental na formacéo de novos lideres e, também, dos jovens que precisam
aprender os ritos, a cultura do povo e a relacdo dos A'uwé com 0s recursos e elementos
cosmoldgicos do lugar.

Todo esse processo enfatiza a forte ligacdo do povo com o territorio e o interesse da
comunidade em ressignificar o retorno a TERRA Marédiwatsédé. Para isso, precisam
fortalecer a identidade com o lugar que ndo é o mesmo das lembrancas dos mais velhos,
embora continue sendo a Terra Sagrada dos antepassados que, com a reconquista, precisa
ser reflorestada, reocupada, restaurada, ou seja, € necessario fazer com que o lugar garanta
o usufruto desse patrimdénio material e imaterial.

Dentre as muitas manifestacfes culturais que se expressam nas dancas, nos habitos
alimentares, na confec¢éo do artesanato esta o ritual o watpénh8no que representa para 0s
A’uwé 0 auge da iniciacdo para a vida adulta e caracteriza-se hum dos espacos privilegiados
de aprendizado da cultura e, também, a base da organizacdo social em classes de idade.

Para manter viva a cultura, alguns desafios sdao enfrentados, principalmente em relacdo a
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obtencao dos alimentos, uma vez que o territdrio devastado destruiu grande parte da fauna
e da flora. Em funcéo disso, o Wapténhdno traz alguns elementos dessa relagdo, como o
fato de esperar pelo recebimento dos salérios de quem possui vinculo empregaticio para
poder comprar os alimentos para uma das etapas do ritual. Esse obstaculo, por um lado,
influencia nas atividades culturais, embora nédo deponha contra os ensinamentos recebidos
e, por outro, evidencia a capacidade de adaptacdo do povo em se reorganizar para manter a
cultura e a sobrevivéncia de todos.

A realizacdo do Wapté Nhdno e da transmissdo de conhecimentos que acontecem nos
diferentes tempos e espacos tem sido uma tentativa de garantir os valores e os rituais, entre
outros, a cada dia mais influenciados por fatores externos que acabam contribuindo para a
desagregacdo da cultura. Apesar disso, 0s contextos educativos ainda sao eficientes no
sentido de manter a tradig&do, pois 0s ancidos sédo persistentes e enfaticos nos ensinamentos
da cultura, por temerem que Mardiwatsédé seja esquecida e o passado de intensas lutas
ndo faga parte da memoéria dos mais jovens.

A manutengcdo da cultura A'uwé se mantém ligada aos contextos educativos pela
transmiss@o as novas geragfes da esséncia da organizacdo dual da comunidade, na qual
todos desempenham determinadas fungdes, por meio dos grupos, dos clas, das idades e
dos géneros. Cabe aos Ipredu e Pi'é manter a producéo e a vida ativa da comunidade, tanto
nos aspectos econdmicos quanto culturais. Entre eles destacam-se: os rituais, as rogas, as
coletas, as cacas, as pescas, 0S empregos, entre outros.

As relagbes politicas - articulagdo com instancias governamentais e nao
governamentais - e a manutencdo de parcerias sado de responsabilidade do cacique e das
liderangas da comunidade. Aos mais jovens e as criangcas cabe a apropriacdo dos tempos e
dos espacos educativos para o aprendizado, a fim de que se tornem A’'uwé Uptabi - gente
verdadeira-, na aldeia e em outros contextos sociais.

Dentre os contextos educativos, a escola tem sido bastante evidenciada pelos A'uwé
Maraiwatsédé, pois somente os conhecimentos advindos da cultura Xavante “[...] ja nao
conseguem responder aos anseios de uma sociedade que necessita de outros
conhecimentos, mais sistematizados, que somente uma instituicdo especializada, no caso, a
escola, pode oferecer”. (RIBEIRO M., 2005, p. 47). Nesse sentido, se apropriaram da escola
como o lugar de valorizacdo dos conhecimentos da cultura, mas, principalmente, para
adquirir novos conhecimentos que os ajudem a viver em um mundo dindmico. “Cada dia as
coisas mudam dentro e fora da aldeia e a escola pode ensinar sobre estas mudancgas”.
(José ArimatéiaTserewamriwé, entrevista realizada em 10 de agosto de 2012). Assim, €

necessario que as novas geracfes crescam fortes, continuem carregando a tora, mas
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também tenham conhecimentos para a garantia de seus direitos. Nesse sentido, a ancia

Maria das Gragas diz:

Os jovens precisam saber o conhecimento dos velhos e o cientifico, contar
a histéria e a memoria do povo Xavante Mardiwatsédé. A importancia para
as criancas e jovens conhecer a aprendizagem da educacéo tradicional e a
da escola para enfrentar os desafios no futuro. Os ropototé precisam
conhecer o mundo global. (Maria das Gragas Rewatsu’'u — N6dzou Brada,
entrevista realizada pelos professores)

No desenvolvimento do estudo, conseguimos desencadear as discussGes em relacéo
a elaboracdo da proposta curricular para a Escola Estadual Indigena Maraiwatsédé.
Inicialmente, a comunidade realizou um estudo socioantropoldgico para levantar os
principais problemas/necessidades vivenciados. O estudo foi fundamental para definir o
fenbmeno ‘terra’ que desencadeou a definicdo dos conceitos/contedudos organizados no
complexo tematico. Os conceitos devem ser ensinados aos alunos, nas diferentes etapas da
educacao bésica, a fim de que compreendam o significado da terra para a comunidade de
Mardiwatsédé. O problema evidenciado se justifica pelo fato de ndo possuirem sua posse
plena que os impede de exercerem a territorialidade, de revisitar os locais sagrados e de os
mais jovens desconhecerem a totalidade do territorio. Por fim, da urgéncia em reestabelecer
as relagdes tradicionais com um lugar bastante transformado, principalmente pelo
desmatamento.

Todas as discussdes em relacdo a elaboracdo de uma proposta curricular pautaram-
se nas necessidades que a comunidade tem em intervir nos problemas que exigem
conhecimentos, tanto da cultura Xavante quanto dos produzidos historicamente pelos
homens, ao longo do processo histérico. Nessa perspectiva, a educacdo escolar exerce
papel fundamental, uma vez que pode auxiliar na formagé&o de sujeitos conscientes do papel
que devem exercer ha comunidade e, consequentemente, na sociedade brasileira.

Assim, a sociedade A’'uwé de Maraiwatsédé caminha no sentido de contribuir com a
formacdo de um sujeito que mantenha viva a historia de seu povo que, em meio a um longo
processo de disputa de terras e de ameacas, acredita na justica social. A comunidade
espera do sujeito que passa pelo processo de educagdo escolar, cuja intencionalidade
primeira consiste em atender a uma problematica local, respostas para fazer frente ao
mundo globalizado que entra na aldeia e gera, por um lado, tensfes e conflitos e, por outro,
novos aprendizados que precisam ser recriados para fazer frente a cultura singular do povo
A’uwé Mardiwatsédé. Isso tudo influencia diretamente na elaboracao e na efetivacdo de uma
proposta pedagdégica e, consequentemente, no desenvolvimento de um curriculo que auxilie
o aluno a desenvolver uma série de capacidades - cognitivas, afetivas, sociais -
imprescindiveis a intervencdo na realidade. Sem duavida, este se constitui como um dos
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grandes desafios para a comunidade e, principalmente, para os profissionais da educacéo,
tanto durante a elaboracdo quanto no desenvolvimento do curriculo escolar.

Um das questdes que chamou nossa atencdo foi o fato de que os professores
desejam se constituir como autores de seu processo de aprendizagem, ou seja, querem
pesquisar e registrar sua cultura; além de se apropriarem de temas advindos do contato com
outras culturas. Nesse sentido, a autoria pode ser efetivada nos registros escritos e na
producdo de material didatico-pedagodgico que contribua na acdo pedagogica. Em
decorréncia disso, espera-se que 0s alunos também sejam autores de seu processo de
aprendizagem.

Acreditamos, ainda, que um dos aspectos positivos relaciona-se a participacdo efetiva
da comunidade no processo de elaboracdo dessa proposta para escola, 0 que demonstra a
sua apropriagdo do espaco educativo, antes utilizado para desconfirmar a cultura, hoje,
revela-se cada vez mais importante para os A'uwé Maradiwatsédé que ndo aceitam mais as
deliberacdes institucionais que venham de encontro aos seus interesses coletivos e
identitarios. A participagdo da comunidade no processo revela também que este é um
caminho que pode ser seguido na elaboragdo de propostas educacionais significativas e
consistentes.

Outro aspecto a destacar € a possibilidade da constante reflexdo na acéo, tanto dos
profissionais da educacdo da escola, quanto dos profissionais do CEFAPRO envolvidos,
pois, a0 mesmo tempo em que se discutia e levantavam-se 0s conceitos, evidenciavam-se
as necessidades de formacéao continuada.

Afirmar que essa atividade foi facil € impossivel, mas precisamos reconhecer que
contribuiu para superar muitos desafios, dentre eles, as viagens, o cansago, a insegurancga,
a ansiedade, a vontade de resolver as coisas, rapidamente, a falta de dominio da Lingua
A’uwé, entre outros. A falta de dominio da lingua Xavante fez com que deixdssemos de
aprender “preciosidades” em relacdo as conversas, principalmente com os ancidos € as
ancias.

Somam-se a isso a pouca clareza que tinhamos, como pesquisadora, das exigéncias
da prépria pesquisa, pois, no inicio, careciamos de uma maior visibilidade do caminho a ser
trilhado. Nesse processo, o mais importante foi compreender que o caminho se constitui na
caminhada e, embora ainda se precise avancar na elaboragdo da proposta curricular, a
semente foi plantada e estamos conscientes do valor que tem a comunidade, tanto na acdo
guanto na reflex&o, para tracar novas perspectiva para a educacao escolar.

Outros desafios relacionam-se ao sistema que h& tempos se evidenciam e foram
confirmados durante a realizacao da pesquisa: um deles diz respeito a descontinuidade de
algumas politicas publicas para a educacdo escolar e as muitas acfes pontuais
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desencadeadas pela SEDUC e MEC que, de uma forma ou de outra, acabam interferindo
nas a¢des que precisam de continuidade e acompanhamento.

Além disso, o pais tem dividas historicas com os povos indigenas, no que se refere a
insercdo de professores na educacdo escolar, uma vez que ainda carecem de formacé&o
inicial para o exercicio da docéncia, principalmente no locus da pesquisa. Soma-se a
formacdo inicial, a continuada que, em parte, esta sendo suprida pela SEDUC/CEFAPRO
gue tém se empenhado para desenvolver um trabalho de formacdo continuada junto aos
povos indigenas no MT. Sabemos que existem muitas fragilidades, pois, nos mais de 10
anos da criacdo do CEFAPRO, somente nos ultimos 3 anos tem se desencadeado um
atendimento, ainda que pontual, junto as escolas indigenas.

Sabemos que, para a efetivacdo de uma proposta curricular, € imprescindivel o
suporte, tanto financeiro quanto humano, por parte do estado, uma vez que é um trabalho
longo e requer um acompanhamento sistematico, principalmente por parte dos profissionais
das diferentes areas do CEFAPRO/SEDUC. E importante registrar que a presenca dessas
instituicbes deve ser no sentido de contribuir e compor, com a comunidade, os objetivos
educacionais em detrimento de simplesmente exercer o papel de regulacdo dos processos e
dos procedimentos administrativos e pedagogicos.

Nesse sentido, vale ressaltar que os profissionais do CEFAPRO também necessitam
de formacdo continuada para desencadear os estudos junto aos professores dos diferentes
povos indigenas, pois € preciso avancgar no sentido de realizar a¢cdes mais participativas e
de descolonizagdo do espaco escolar. A fala de Damido expressa essa perspectiva: “[...] vou
explicar alguma coisa que vocé também ndo conhece, e se eu ndo conhecer alguma coisa
tem pessoa para sentar, para discutir, para me explicar, eu também preciso ensinar, isso é
importante, a troca de ideia, isso € muito importante”.

Desse modo, acreditamos em um dialogo respeitoso entre as diferentes culturas que
integram o lugar, pois a efetivacdo da proposta curricular depende, em parte, do auxilio dos
profissionais da SEDUC/CEFAPRO, uma vez que o quadro de profissionais que atua na
educacao ainda carece de formagé&o para atuar no magistério.

Em sintese, podemos dizer que existe uma grande expectativa da comunidade de
Mardiwatsédé, em relacdo a continuidade do trabalho pedagogico, por meio da consolidacao
da proposta curricular pensada e que isso incida diretamente no momento pds-desintrusdo
que requerera acgOes efetivas da comunidade e aprendizado das criangas e jovens, em
especial para a conquista, de fato, da terra, por meio de inser¢8es frequentes pelo territorio -
abahi, aba’'wa e outras expedicdes, para o reconhecimento e revisitacdo dos lugares de

memoria e de sustentabilidade.
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