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RESUMO

O presente trabalho tem por objetivo contextualizar a histéria de lutas e conquistas dos povos
indigenas no Brasil e, em especial, dos Xacriaba. O interesse em compreender 0s povos
Xacriaba, situados em Sao Jodo das Missdes — Norte de Minas Gerais — Brasil, é pertinente,
visto que, ao tecermos consideracGes da esfera macro (indigenas no Brasil) para a micro
(indigenas em Minas Gerais), conseguimos compreender os desafios pelos quais eles
passaram. Desse modo, tendo em vista que os Xacriabd possuem uma rica literatura
materializada na escrita, cujas obras de autoria coletiva permitem entrever os embates
histéricos e a producdo de mitos, pode-se perceber como estes sujeitos lidaram com o
processo escolar. Nesse sentido, busca-se, também, através da analise de duas obras literérias
escritas em lingua portuguesa: O tempo passa e a histdria fica (1997) e Com os mais velhos
(2005), i) identificar como os Xacriaba incorporam o discurso mitico dentro da aldeia e fora
dela; ii) entender como esses indios se apresentam socialmente por meio da obra literaria e do
mito; e iii) compreender o mito estudado sob as classificagdes metamorficas, uma vez que se
detectou, na constituicdo das narrativas, o processo de metamorfose. Com base nisso, ao final,
torna-se possivel analisar o mito da Onca laia Cabocla, considerada o principal ser mitico

pelos Xacriaba.

Palavras-chave: Povos Xacriaba. Historia. Literatura Indigena. Mito. Metamorfose.



ABSTRACT

This study aims to contextualize the story of struggles and achievements of indigenous
peoples in Brazil, in particular the Xacriaba people's story. The interest in understanding the
Xacriaba people, located in S0 Jodo das Missdes — North of Minas Gerais — Brazil, is
relevant because we can understand the challenges by which they have been through, when
we make considerations which go from the macro sphere (indigenous in Brazil) to the micro
(indigenous in Minas Gerais). Thus, given that the Xacriabd people have a rich literature
materialized in writing, whose works of collective authorship allow a glimpse of the historical
conflits and the production of myths, it is possible to see how these people dealt with the
school process. In this sense, through the analysis of two literary works written in Portuguese,
O tempo passa e a historia fica (1997) and Com os mais velhos (2005), the aim is also i)
identify how the Xacriaba people embody the mythic discourse within the village and beyond:;
i) understand how these Indians present themselves socially through the literary works and
through the myth; and iii) understand the myth which was studied under the metamorphic
classifications, once it was detected, in the constitution of the narratives, the process of
metamorphosis. Based on that, at the end, it becomes possible to analyze the myth of Onca
laid Cabocla, considered the main mythical being by the Xacriaba people.

Keywords: Xacriaba people. History. Indigenous Literature. Myth. Metamorphosis.
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APRESENTACAO

Este trabalho é resultado de um interesse de pesquisa surgido no ano de 2007, a
partir do contato com o povo indigena Xacriaba. Essa aproximacdo aconteceu no
Instituto Federal do Norte de Minas Gerais (IFNMG), no momento em que esses
indigenas fizeram o curso PROEJA INDIGENA! Antes disso, era desconhecida a
existéncia dos Xacriaba naquela regido. Nesse primeiro contato, foi possivel conhecer e
vivenciar um pouco da cultura desse povo indigena.

Em 2009, houve a oportunidade de participar da formatura da primeira turma do
PROEJA INDIGENA, a qual aconteceu na Casa de Cultura Xacriaba2. Foi um momento
de muita emocdo, pois ali constatou-se o quanto eles eram especiais e 0 quanto
deveriam ser respeitados. Naquela ocasido, surgiram muitas reflexdes e perguntas: de
que modo aqueles indigenas estavam vendo aquela oportunidade de formacao escolar?
O que poderia mudar nas aldeias ap6s aquela formacdo? Como a sociedade externa
enxergava o processo escolar indigena?

Quatro anos se passaram e a vontade de estuda-los permaneceu, especialmente a
vontade de estudar sua literatura, de modo que, em 2014, esta pesquisa foi iniciada,
através do curso de Mestrado Interdisciplinar em Ciéncias Humanas, oferecido pela
Universidade Federal dos Vales do Jequitinhonha e Mucuri (UFVIM).

Portanto, ao longo deste trabalho, evidencia-se que a constante transformacao
pela qual toda sociedade tem passado, com novos estilos de vida e novas necessidades
afeta também as sociedades indigenas, que ndo se mostram indiferentes as tecnologias,
como no caso dos Xacriabd, cuja insercao escolar se fez necessaria e continua sendo até
os dias de hoje. Nesse sentido, ao ir a escola, 0s povos indigenas se adaptaram e
passaram a dar visibilidade a sua prépria cultura por meio de uma ferramenta tdo
importante a cultura escolar: a escrita.

Através da escrita em lingua portuguesa, os Xacriaba tém produzido bastante
literatura a sua maneira. Como sera possivel constatar aqui, suas producdes literarias sdo

complexas e abarcam historia, cultura, cosmologia, identidade e estética.

! Proposta desenvolvida pelo Instituto Técnico Federal do Norte de Minas Gerais (IFNMG) de Educagéo
Profissional e Tecnolégica Integrada a Educacdo Escolar Indigena dentro do PROEJA - Programa
Nacional de Integragdo da Educagdo Profissional com a Educacdo Béasica na modalidade de Educacao de
Jovens e Adultos.
2 A Casa de Cultura esta situada na aldeia Sumaré e é o espago fisico onde acontecem os principais
eventos Xacriaba.
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1 INTRODUCAO

A constituicdo do corpus de analise deste trabalho é formada por narrativas
das obras literarias O tempo passa e a histdria fica (1997) e Com os mais velhos (2005),
buscando entender o mito Xacriaba: A onca laid Cabocla.

A escolha desse grupo se justifica uma vez que pesquisas que trazem a tona
a voz de minorias, neste caso, a sociedade indigena, legitimam realidades escondidas
por tras de esteredtipos considerados como “auténtica cultura indigena”. Além disso, o
presente estudo justifica-se por se tratar de um tema relevante, que contribuird, direta e
indiretamente, para uma maior compreensdo do povo Xacriaba e da regido onde 0 povo
indigena se concentra, articulando essa cultura com as demais culturas do Estado de
Minas Gerais e do Brasil. Sylvia Caiuby Novaes (1993), na obra Jogo de Espelhos, ao
discutir a questdo do contato entre sociedade indigena e branca, postula que “[...] € no
campo da cultura e nas relacfes entre o poder e a cultura que as sociedades indigenas
conseguem articular seus processos de resisténcia a sociedade envolvente” (NOVAES,
1993, p. 46). Por isso, as diferencas entre essas duas sociedades ndo sao suprimidas,
mas continuamente reformuladas.

A apropriacdo formal dos aspectos do discurso ndo-indio se inicia com o
processo de escolarizacdo dos povos indigenas no Brasil. Como a demanda da leitura e
da escrita comeca a fazer parte da realidade indigena, estes se apropriam do discurso do
colonizador para revelar as suas proprias vozes.

E dessa maneira que a sociedade indigena Xacriaba, por meio de seus
representantes, tem revelado, nas suas praticas de escrita, um grau de letramento que
pode ser definido, na perspectiva individual, como atributo pessoal pelo
desenvolvimento das habilidades de ler e escrever. Além disso, na perspectiva social,
refere-se a um fendmeno cultural, ao que se faz com as habilidades de ler e escrever em
contextos especificos (SOARES, 2001).

Os indios ttm mantido sua subjetividade coletiva, ou “dessubjetivacdo”,
como Afirma Maria Inés de Almeida e Sonia Queiroz (2004), por meio da literatura
escrita produzida por eles. Essa pratica se tornou simbolo de autonomia e liberdade. Por
este meio, tém publicado suas histdrias, seus cantos, suas crengas, seus desejos e suas
vitdrias. Essa literatura tem sido denominada por Almeida e Queiroz (2004) como o

“livro da floresta”, pois é através desta que sao mostradas as raizes indigenas.
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Por isso, este trabalho tem por objetivo analisar essa literatura que chegou
ndo s6 como escrita literdria, mas como escrita histdrica, escrita mitica e escrita
identitaria. Por meio dessa literatura é possivel identificar quem s&o os povos indigenas
de hoje, tendo como exemplo, os Xacriaba. Ao analisar suas narrativas de natureza
mitica, pretende-se demonstrar como, por tras de cada narrativa existe uma visdo de
mundo indigena, pela qual se incorporam bases para criar suas normas e suas proprias
leis.

Ana Mafalda Leite, em trabalho intitulado Oralidades e escritas pos-
coloniais: estudo sobre literaturas africanas, afirma que “o valor do mito na literatura
reside no fundo do inconsciente de toda a atividade artistica e, nesse caso, integra-se
nesse substrato que a escrita sedimenta das outras “vozes”, que tentam representar, mais
uma vez, a totalidade do universo. (LEITE, 2012, p. 46). Nesse sentido, 0 mito da onca
laia Cabocla tem feito esse papel na literatura escrita Xacriaba.

O mito é criacdo de uma coletividade, porque faz parte do universo coletivo
e ndo individual, por isso, é uma das principais caracteristicas na oralidade e escrita dos
povos. Segundo Lévi-Strauss, “os mitos ndo tem autor; a partir do momento em que sdo
vistos como mitos, e qualquer que tenha sido sua origem real, s6 existe encarnado numa
tradicio” (LEVI-STRAUSS, 1991, p. 26).

Um dos principais fendbmenos que acontecem nos diversos mitos é a
metamorfose, que é entendida como a transformacdo fisica de um corpo em outro.
Nesse caso, pode ocorrer pela transformacdo do homem em animal, em vegetal ou em
outros seres humanos. Essa mudanga pode ser sentida também pelo comportamento. A
metamorfose pode ser observada nas mais variadas manifestagdes. E possivel perceber
que esse processo faz com que as narrativas miticas pertencam a dois mundos: real e
sobrenatural. Nesse sentido, esse postulado serd de grande importancia para ajudar a
entender o mito da onga laia Cabocla. Que conforme sera analisado no decorrer da
dissertacdo, se metamorfoseia, de acordo com os estudos feitos por Silva (1985), pelo
Sentido Ovidiano, especificamente como Zoomorfismo. Também verifica-se que
existem caracteristicas da Metamorfose auto-inflingida e por ultimo, foi percebido que a
narrativa também apresenta o Sentido Goetheano, e sob essa caracteristica ultima, foi
possivel identificar quatro fatores: equilibrio inicial, ruptura, acomodacdo do novo
estado e equilibrio final. A partir dessa constatacdo, mostra-se que a riqueza literatura

Xacriaba é carregada de um contetdo muito interessante, receptivel a qualquer analise.



16

As narrativas que compde o corpus deste trabalho serdo denominadas como
narrativa | e narrativa Il. Esta dissertacdo sera dividida em se¢des conforme exposto a
sequir.

Na secdo Consideracdes sobre os indigenas no Brasil, sera discutido, de
modo sucinto, por meio de documentos, o contexto histérico e a importancia das lutas
indigenas no Brasil, para conseguir alcancar seus direitos. Serdo Também apresentados
alguns dos desafios enfrentados pelos povos indigenas em Minas Gerais, em especial,
referente ao povo indigena Xacriaba.

Na secdo Processo escolar indigena no Brasil, busca-se tracar um panorama
a respeito da condicdo escolar indigena no Brasil e em Minas Gerais, com 0s Xacriaba.
Para isso, serd utilizada a bibliografia existente, além das diversas leis, decretos e
diretrizes que norteiam essa tematica.

Na secdo Literatura indigena, sera exposto o crescimento literario indigena
no Brasil. Muitas dessas publicagdes foram frutos do grande empenho dos professores
indigenas a partir da implantacdo das escolas indigenas no Brasil. Essas producdes
literdrias sdo resultados da culminancia desse processo escolar. Desse modo, sera
apresentada, ainda na secdo, a proximidade entre oralidade e escrita, tendo em vista que
a maioria da producédo tem origem na literatura oral, o que tem se mostrado tradi¢do nas
culturas indigenas.

Na Gltima secdo, intitulada de O mito indigena, sera feita a revisdo tedrica a
respeito do mito, além de se compreender as bases metodoldgicas utilizadas neste
trabalho. Essa revisdo bibliografica incorpora o olhar de importantes autores que
trabalnam com o assunto. Também serdo expostas as caracteristicas do mito na
literatura escrita indigena, em especial, dos Xacriaba. Por fim, sera feita uma abordagem
tedrica a respeito da metamorfose na literatura mitica indigena, com o intuito de

concluir esta observagéo.
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2 CONSIDERACOES SOBRE OS INDIGENAS NO BRASIL

Em meados do século XIX, o Brasil passou por grandes transformacdes,
pois acabava de se tornar independente de Portugal, em 1822. No d&mbito dos Estudos
Literarios, mais especificamente na historiografia literaria, havia um espirito de
mudanca que ansiava por criar modelos proprios, um vez que, até entdo, se baseava nos
padrdes europeus. Nao bastava uma independéncia politica, territorial e ideologica, mas
era preciso que o Brasil se tornasse um pais “auténtico”. Essa autenticidade foi
construida a partir dos simbolos existentes na época, e 0s povos indigenas eram um
desses simbolos.

Em seus estudos sobre os indios na histéria do Brasil, Maria Regina Celeste

de Almeida afirma que, no Brasil do século XIX:

Era preciso criar uma identidade coletiva que os diferenciasse dos europeus,
fortalecesse a autoestima, e ainda incorporasse 0s mais diversos grupos
étnicos e sociais presentes nos seus territérios (ALMEIDA, 2010, p. 136).

A criacdo de uma identidade coletiva trazia grandes desafios, ja& que a
populacdo indigena era etnicamente diversa, e a criacdo de uma imagem de acordo com
os padrbes almejados pela nova nacdo exigia diferentes estratégias. De acordo com
Almeida (2010):

Do ponto de vista politico, a proposta assimilacionista seria mantida e
acentuada, com procedimentos diversos, como ja vinha ocorrendo desde o
periodo pombalino. Do ponto de vista ideolégico, discutia-se a possibilidade
de tornar o indio simbolo nacional (ALMEIDA, 2010, p.136).

A ideia, do ponto de vista politico, ndo era facil, j& que os indios eram
considerados como “entraves do progresso”, porque resistiram fortemente & ocupagao
de terras e lutaram contra ameacas e guerras. Os diferentes discursos sobre os indios, no
periodo de oitocentos, produziram algumas imagens idealizadas. Almeida (2010) afirma

que:

[...] é possivel identificar pelo menos trés imagens de indio nos discursos
historicos, literarios e politicos do oitocentos: os “idealizados do passado”, os
“barbaros dos sertdes” e os “degradados” das antigas aldeias coloniais
(ALMEIDA, 2010, p. 137).
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Os “indios idealizados” correspondem ao indio que ndo existe, ou Seja,
aquele exposto na musica, na literatura, na pintura. Uma figura romantizada da época
que foi importante para criar uma imagem indigena como herdi nacional, e que surge
apenas como aliado dos portugueses. Na literatura, esse pensamento que transforma o
indio em “bom mogo” foi observado pelos autores Gongalves Dias e Jos¢ de Alencar,
ambos escritores romanticos, que aderiram ao estilo indianista, no qual o indio era visto
a partir do colonizador.

Gongalves Dias (1851), em sua obra, Ultimos Cantos, apresenta o poema |-
Juca Pirama, no qual expbe o indio como instrumento de coragem e bravura, tal qual
como verdadeiro guerreiro. E neste poema, 0 guerreiro, antes de morrer, clama por
sobrevivéncia, dizendo: “Sou bravo, sou forte/ Sou filho do norte;/ Meu canto de morte,
Guerreiros, ouvi” (DIAS, 1851, p. 18). Ja José de Alencar apresenta em Iracema um
romantismo exagerado entre Martim e a india Iracema. A india é caracterizada pelo
autor por meio de sua beleza, meiguice, virgindade ¢ “labios de mel”. E a figura que
representa, simbolicamente, a América explorada. J& Martim, por sua vez, é o
colonizador, aquele que rapidamente se envolve com Iracema devido a sua inocéncia. O
préprio rapaz relata para o pajé a sua origem e a sua superioridade em relacédo a eles no
exposto a seguir: “Sou dos guerreiros brancos [...]. Meu nome é Martim, que na tua
lingua quer dizer filho de guerreiro; meu sangue, o do grande povo que primeiro viu as
terras de tua patria”’(ALENCAR, 2013 p. 33).

Percebe-se que Alencar demonstra a relacdo entre indigenas e colonizador
de modo passivo e amigavel, mas essa caracteristica dos povos indigenas,
principalmente dos Tupis, ndo foi claramente demonstrada na época da chegada dos
europeus. O préprio Darcy Ribeiro (1995), em sua obra O Povo Brasileiro: A Formacao

e o0 Sentido do Brasil, escreve que:

Os indios perceberam a chegada do europeu como um acontecimento
espantoso, sé assimilavel em sua visdo mitica do mundo. Seriam gente de seu
deus sol, o criador - Maira -, que vinha milagrosamente sobre as ondas do
mar grosso. Ndo havia como interpretar seus designios, tanto podiam ser
ferozes como pacificos (RIBEIRO, 1995, p. 42).

Os indigenas também foram caracterizados por “barbaros do sertdo” e
“degradados”. Foram considerados assim devido a suas condi¢fes e atitudes diante da
sociedade colonial do século XIX. Os primeiros foram denominados como selvagens,

ameacadores, devido ao fato de terem sido fortemente resistentes as novas normas. Ja os
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segundos, por viverem em aldeias proximas as sociedades coloniais, eram poucos,
mesticos, e eram considerados preguicosos. A tensdo estabelecida no século XIX a
respeito do destino dos indios como parte ou ndo da sociedade é também comentada por
Almeida (2010):

Os intensos debates intelectuais e politicos sobre o tema indigena, no século
XIX, evidenciam que o assunto estava na ordem do dia. Discutia-se
essencialmente se os indios deviam ser integrados de forma pacifica ou
violenta (ALMEIDA, 2010, p.140).

No inicio do século XX, as lutas contra os povos indigenas se tornaram cada
vez mais intensificadas, pois nesse periodo comecaram a abertura de ferrovias, estradas
e a navegacdo dos rios com barcos a vapor, justamente em locais onde habitavam varias
etnias indigenas e em diferentes regifes do pais. Com esses desmatamentos houve um

grande exterminio dos povos indigenas. Segundo Darcy Ribeiro:

As noticias dessas lutas ocupavam todos os jornais, eram discutidos nas
assembléias legislativas, nas associacBes cientificas e Instituicdes
filantropicas, todas elas exigindo providéncias imediatas. (RIBEIRO, 1970,
p. 128).

A regra naquela época era que o progresso vindo por meio das ferrovias
fosse concluido e o exterminio indigena fazia parte do trabalho, uma vez que era preciso
“construir uma civilizagdo no interior do pais”.

Devido a tantas guerras entre colonos e povos indigenas, foi criado pelo
decreto N2.8.072, de 20 de julho de 1910, o Servigo de Protecdo aos Indios (SPI), que
tinha por finalidade proteger os povos indigenas, suas terras e as suas culturas, porém, o
SPI tinha, também, o objetivo de integrar os povos indigenas em col6nias, para que se
tornassem trabalhadores rurais e proletariados. Consequentemente, havia uma
imposicdo para que houvesse uma alteracdo de seus modos de vida. Tempos depois,
essa regulamentacdo foi modificada em pontos especificos, para trabalhar de maneira
mais efetiva na protecdo aos povos indigenas. Desse modo, surgiu o decreto Ne. 9.214,
de 15 de dezembro de 1911, que fixou pela primeira vez

“[...] o respeito as tribos indigenas como povos que tinham o direito de ser
eles préprios, de professar suas crengas, de viver segundo modo que eles
sabiam fazé-lo: aquele que aprenderam de seus antepassados e que sé
lentamente podia mudar” (RIBEIRO, 1970, p. 138).
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O SPI foi criado para proteger os indigenas contra fome, doencas, chacinas e
marginalidade, porém, além de ndo garantir efetivamente tal prote¢do, ndo criava
nenhuma estratégia para que fosse evitada a aculturagdo. Pelo contrério, de forma bem
explicita, os indios eram levados a abandonarem seus modos de vida, virando
lavradores, para mais tarde, um ndo-indios. E esse era o0 objetivo do SPI. De acordo com
Ribeiro:

Aqueles que s6é podem admitir o indio como um futuro ndo-indio devem
compreender que a assimilacdo depende menos de uma politica indigenista
que das condicdes de vida da populagdo total do Pais. Quando o lavrador
gozar de maior amparo, for dono da terra trabalhada, e libertar-se das
condi¢Bes de exploracdo em que hoje estiola, estara alcancada uma das
condicbes basicas para a assimilacdo do indio ja aculturado. (RIBEIRO,
1970, p. 197).

Foi observado na histéria que essa condi¢do de vida imposta aos indigenas
foi muito complicada, pois eles ndo tinham preparo para as tarefas da sociedade
colonial, muitos perderam suas terras e se tornaram ndémades migrando de um lugar a
outro. Apesar disso, ndo houve uma integracdo entre os indigenas e 0s povos nao-
indios.

O indio foi considerado como “relativamente incapaz”, ¢ ficou sob a
“tutela” do SPI. Essa tutela teve como principal objetivo a invasdo do territorio indigena
e a abertura de novas fronteiras de expansdo. Ao mesmo tempo em que o Estado
considerava os indios como ‘“relativos incapazes”, também tinha o interesse de
emancipa-los, j& que desse modo os integrariam definitivamente a sociedade e,
consequentemente, extinguiriam o grupo étnico existente, de modo a poder, assim,
apropriar-se das terras indigenas. Porém, de acordo com Ribeiro (1970), a situacdo do
SPI também ndo era facil, pois nas primeiras trés décadas de atividade, o 6rgdo se
dispunha de verbas suficientes para atuacdo, mas, posteriormente, sempre esteve em
déficit. Desse modo, o servigo enfrentou grandes problemas financeiros. Darcy Ribeiro,
expoe que:

Através de toda a sua Historia, o Servigo de Protego aos Indios se viu quase
sempre s0, lutando contra o consenso geral para impor a aplicacéo da lei, ndo
somente daquela que garante amparo especial ao indio, mas o simples
respeito ao Cadigo Civil, quando os indios se viam envolvidos em conflitos
com civilizados (RIBEIRO, 1970, p.146).

Na década de 40, Getulio Vargas amparou o SPI contratando novos
profissionais, restabeleceu antigos postos indigenas abandonados, retorno ao ministério

da Agricultura. Entretanto, a ajuda trouxe novas imposic¢oes, principalmente vindas de
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funcionarios citadinos que ndo entendiam muito sobre os problemas indigenas. Se
preocupavam, segundo Ribeiro, com as “normas burocraticas formais, frequentemente
inaplicaveis a uma atividade tao singular como a protegéo aos indios” (RIBEIRO, 1970,
p.147). Desse modo, Segundo Manuela Carneiro da Cunha, durante a ditadura militar
brasileira “[...] o SPI extingue-se melancolicamente em 1966, em meio a acusagdes de
corrupgio e foi substituido em 1967 pela Fundacdo Nacional do indio (FUNAI)
(CUNHA, 2012, p. 21). Essa substitui¢cdo deixou mais evidente a proposta de defesa dos
povos indigenas brasileiros.

Em 1970, apds um periodo extenso de acdes contra 0s povos indigenas, a
Confederagdo Nacional dos Bispos (CNBB) instituiu uma pastoral especifica para dar
assisténcia a esses povos e um Conselho Indigenista Missionario (CIMI). Este ultimo

teve um papel fundamental na luta pelos direitos indigenas. De acordo com Cunha:

No fim da década de 1970 multiplicam-se as organizacbes ndo
governamentais de apoio aos indios, e no inicio da década de 1980, pela
primeira vez, se organiza um movimento indigena de ambito nacional. Essa
mobilizacdo explica as grandes novidades obtidas na Constituicdo de 1988,
que abandona as metas e o jargdo assimilacionista e reconhece os direitos
originarios dos indios, seus direitos historicos, a posse da terra de que foram
0s primeiros senhores. (CUNHA, 2012, p. 22).

A necessidade de reconhecimento da identidade indigena mobilizou grandes
manifestacGes em favor dos direitos indigenas, que foram assegurados pela Constituicao
de 1988, cujo artigo 231 anuncia que a “[...] preservacdo de recursos ambientais
necessarios ao bem-estar dos povos indigenas, bem como terra necesséria para sua
reproducdo fisica e cultural, em conformidade com os hébitos, costumes e tradigdes”
(CUNHA, 2009, p. 283).

Ainda que a Constituicdo ndo tenha posteriormente resolvido todos os
problemas vividos pelos indigenas, esse fato foi um marco importante para esta
sociedade, visto que pela primeira vez eles foram reconhecidos e também tiveram
garantia dos direitos sobre a terra e da preservacdo de sua cultura, além de poderem
assegurar e manifestar a prépria identidade.

Segundo Cunha, estima-se que, na época em que 0S europeus chegaram ao
Brasil, a quantidade de indios “[...] estava na casa dos milhdes de habitantes” (CUNHA,
2012, p. 14). Dados recentes do censo de 2010 constataram que vivem no Brasil em
média 896.917 indios. Destes, 324.834 vivem em cidades e 572.083 em éreas rurais.

Esses dados reforcam a hipotese de que a chegada do colonizador no Brasil foi
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determinante para reduzir drasticamente o nimero de indios. Varios fatores concorrem
para essas estatisticas, mas os principais foram as guerras, as epidemias e as
escravizagoes.

Os indigenas passaram por muitas perdas e conquistas, por isso, ndo se pode
considera-los apenas como vitima do sistema dominador, mas sujeitos de sua propria
historia, uma vez que foram atores politicos que se fortificaram no momento em que

puderam compreender o seu papel na historia.

2.1 CONDIDERACOES SOBRE OS INDIGENAS EM MINAS GERAIS

Como se pode observar na discussdo empreendida ao longo deste trabalho,
de um modo geral, os povos indigenas do Brasil passaram por grandes desafios e lutas,
levando-os a um forte exterminio. Porém, é possivel observar também que houve
crescimento e fortificacdo daqueles que sobreviveram. Em Minas Gerais, a regido foi
descoberta pelos bandeirantes em meados do século XVI, mas ja era habitada por mais
de 100 etnias indigenas, a maioria do tronco linguistico macro-jé. Esses povos foram
escravizados, principalmente nas regides onde havia riquezas minerais. Muitos deles
foram exterminados por se negarem a fazer o trabalho escravo.

Segundo informacBes da Associacdo Nacional da Ac¢do Indigena (ANAI),
Em Minas Gerais vivem aproximadamente doze etnias, espalhadas por dezessete
regides diferentes. Algumas delas ainda ndo foram reconhecidas. Elas sdo: Maxakali,
Xakriaba, Krenak, Arand, Mukurifi, Patax0, Patax0 h&-hd-hde, Catu-Awa-Arachas,
Caxixo, Puris, Xukuru-Kariri e Pankararu.

Quanto ao reconhecimento dos povos indigenas em Minas Gerais, assim
como aconteceu na maior parte do pais, houve uma luta muito grande para tal
reconhecimento, pois, por muito tempo ndo haviam sido apoiados por movimentos
politicos favoraveis a retomada do reconhecimento das identidades coletivas indigenas.
Devido ao novo cenario da época, muitos grupos foram sendo incorporados aos
chamados “ressurgidos” ou “emergentes”. De acordo com as informacgdes do site

“Povos Indigenas no Brasil”

Em nosso pais, esse fendmeno surge de modo mais evidente nas Udltimas
décadas, quando as historias regionais passam a ser reestudadas; os direitos
indigenas; mais reconhecidos e respeitados; e as organizacfes de apoio aos
indios se consolidam de forma mais efetiva e passam a ser agentes
importantes da causa indigena ( Povos Indigenas no Brasil, on-line).
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Entre os povos ressurgidos, destaca-se 0 grupo Arand, situado nas regides
de Minas Gerais e de Sdo Paulo. A maior parte desses indios esta localizada em Minas
Gerais, especificamente na regido do Vale de Jequitinhonha, nas cidades de Araguai e
Coronel Murta. Em Araguai, os Arand, chamados de indios ou Caboclos, estdo
concentrados na fazenda Alagadico, onde estdo localizadas as terras doadas pela
Diocese de Araguai no ano de 1980.

As lutas dos Arand pela identificacdo étnica s6 aconteceu quando 0s
indigenas Pankaruru, de Pernambuco, na década de 90, migraram para a fazenda
Alagadico. Esse grupo fixou a aldeia na regido e foram os principais responsaveis por
incentivar os Arand a lutarem pelos seus direitos. A pesquisadora Vanessa Caldeira
salienta que:

O contato com os Pankararu, sua cultura e seu engajamento no movimento
indigena, fez com que os indios e Caboclos da fazenda Alagadico buscassem
sua origem étnica. O convivio com os Pankararu foi despertando nessas
familias indigenas a reflexdo sobre sua condigdo social e histérica. Num
processo crescente de revalorizacdo de sua identidade étnica, esse grupo
indigena buscou o apoio do CEDEFES para desvelar sua origem e lutar por
seus direitos (CALDEIRA, 2016, p. 383).

De algum modo, esses sujeitos apenas estdo reivindicando o direito que
perderam a partir do século XIX, quando muitos indigenas da regido foram
miscigenados com negros, assim, classificados como Caboclos. O reconhecimento do
indio era apenas para aqueles que tinham o sobrenome “indio”.

Essa histdria foi mudando na medida em que havia casamento entre indios e
caboclos, uma vez que, segundo Caldeira, “[...] a origem indigena sempre prevalece na
identidade dos filhos, independentemente de o vinculo étnico apresentar-se ligado a mée
ou ao pai” (CALDEIRA, 2016, p. 398). Desse modo, a populagdo Arand foi se
desenvolvendo.

A populacdo indigena, em Minas Gerais, se reduziu muito e atualmente
predominam poucos grupos. Estes sujeitos vivem tentando resgatar um pouco do que
sobrou como a lingua e sua propria cultura, embora tenham se adaptado a novos modos

de vida. A figura 1 a seguir ilustra a localiza¢do indigena em Minas Gerais:


https://www.google.com.br/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&cad=rja&uact=8&ved=0ahUKEwiT4sG02-TOAhWFjJAKHYNjD0MQFggcMAA&url=https%3A%2F%2Fpib.socioambiental.org%2Fpt%2Fpovo%2Farana&usg=AFQjCNH45ns2ItjbYdSpMeKudD6-ln7TWg&sig2=DZxptmiNjQKNG1bKurwHwQ&bvm=bv.131286987,d.Y2I
https://www.google.com.br/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&cad=rja&uact=8&ved=0ahUKEwiT4sG02-TOAhWFjJAKHYNjD0MQFggcMAA&url=https%3A%2F%2Fpib.socioambiental.org%2Fpt%2Fpovo%2Farana&usg=AFQjCNH45ns2ItjbYdSpMeKudD6-ln7TWg&sig2=DZxptmiNjQKNG1bKurwHwQ&bvm=bv.131286987,d.Y2I
https://www.google.com.br/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&cad=rja&uact=8&ved=0ahUKEwiT4sG02-TOAhWFjJAKHYNjD0MQFggcMAA&url=https%3A%2F%2Fpib.socioambiental.org%2Fpt%2Fpovo%2Farana&usg=AFQjCNH45ns2ItjbYdSpMeKudD6-ln7TWg&sig2=DZxptmiNjQKNG1bKurwHwQ&bvm=bv.131286987,d.Y2I
https://www.google.com.br/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&source=web&cd=1&cad=rja&uact=8&ved=0ahUKEwiT4sG02-TOAhWFjJAKHYNjD0MQFggcMAA&url=https%3A%2F%2Fpib.socioambiental.org%2Fpt%2Fpovo%2Farana&usg=AFQjCNH45ns2ItjbYdSpMeKudD6-ln7TWg&sig2=DZxptmiNjQKNG1bKurwHwQ&bvm=bv.131286987,d.Y2I
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Figura 1 — Localizacdo indigena em Minas Gerais.
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Fonte: Nucleo de Educacédo Escolar Indigena da Secretaria de Estado de Educacdo de MG, disponivel em
http://www.descubraminas.com.br/destinosturisticos/det_mapa.asp?tag_origem=
P&id_origem=1814&id_mapa=270&id_lista=270&sequencia=1.

Por meio da organizacdo indigena de Minas Gerais 0s indios tiveram ajuda
do Conselho dos Povos Indigenas de Minas Gerais (COPIMG) e de duas importantes
organizacBes ndo governamentais. O COPIMG foi criado pelos prdprios indios, em
1996, e tem como principal objetivo a intermediacéo e articulacdo dos povos indigenas
junto aos 6rgaos indigenistas que lutaram pelas necessidades e direito destes povos.

As organizagfes ndo governamentais foram: O Centro de Documentagéo
Eloy Ferreira da Silva (CEDEFES), um 6rgdo sem fins lucrativos que cria acbes em
beneficios dos povos indigenas de Minas Gerais no ambito cultural, cientifico e social.
Por ultimo, ndo menos importante, atua também entre 0s povos indigenas de Minas
Gerais, desde a década de 70, o Conselho Indigenista Missionario (CIMI), que busca a
articulacdo entre as aldeias e os povos promovendo grandes assembleias indigenas.

Segundo o Censo demografico de 2010, Minas Gerais alcanga a marca de
31.112 indigenas, e 0 municipio com maior numero de indigenas é Sdo Jodo das
MissGes. Nessa regido, habita o povo Xacriaba, que vivem uma fase de grande
crescimento populacional. Em 2000, havia uma populagéo de 4.211 indios. Ja em 2010,

essa populagdo cresceu, alcancando, entdo, um total de 7.928 indigenas. Esses dados
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demonstram que houve uma taxa de crescimento anual de 6,0%. O municipio de Sé&o
Jodo das MissOes apresenta uma populagédo de 11. 715 habitantes. Sendo que 7.936 séo

declarados indigenas, ou seja, 67,74% da populagéo.

2.2 DESAFIOS DO POVO INDIGENA XACRIABA

Hé cerca de 300 anos os Xacriaba vivem em contato com a populagdo nédo-
indigena. Inicialmente, tiveram contato com os portugueses e 0s bandeirantes, por conta
do processo, imposto, de catequizacdo. Além disso, a miscigenacdo da populagédo
Xacriaba se deu através de um histdérico de muitos conflitos com fazendeiros. Segundo

pesquisa etnografica de Rafael Barbi Costa e Santos

Os Xakriaba passaram a se identificar como tais a partir do reconhecimento,
escolhendo um dentre os varios etndnimos que lhes eram atribuidos. [...] mas
foram chamados durante diferentes momentos de sua histdria de “cayapos”,

EEINT3 EEINT3 LRI

“acroas”, “anayos”, “xicriabas”, “gamelas” ou simplesmente de “indios da
Missao”. Dentre essas alcunhas, os Xakriaba de hoje reconhecem que os
antigos se auto-referiam como “gamelas”, “cayapos” ou “indios da Missdo”
(SANTOS, 2010, p. 97).

Os Xacriaba® sdo considerados também como Caboclos porque houve a
miscigenacdo entre indios e negros, resultante do relacionamento entre os indios da
regido com os negros escravizados. Os indios Xacriaba pertencem a familia macro-jé,
de lingua Akweén* Segundo Ribeiro, os indios de lingua Akwén “[...] ocupavam
originalmente a bacia do Tocantins, desde o sul de Goias até o Maranhdo, estendendo-se
do rio Sdo Francisco ao Araguaia.” (RIBEIRO, 1970, p. 65).

No inicio do século XVII, sob comando de Matias Cardoso de Almeida, em
expedicdo pelo alto médio Sdo Francisco, descobriram esses povos indigenas que

viviam na regido e fizeram muitos deles escravos, ja que 0s bandeirantes precisavam de

% Sobre 0 uso do nome indigena Xacriaba e de outros grupos citados neste trabalho estarem iniciados com
letras maitscula e sempre no singular, ¢ em respeito a “Convengao para a Grafia dos Nomes Tribais”,
elaborada pela Associacdo Brasileira de Antropologia (ABA), em 14 de novembro de 1953. A condi¢do
do singular justifica por se tratar de um grupo que o nome ja estaria no coletivo, desse modo, ndo
necessitaria do complemento do S.

Segundo as normas do Manual de Elaboracdo de Textos do Senado Federal, de acordo com as normas da
Antropologia, recomenda-se que o0 uso de nomes com inicial maidscula, e no singular, da designagéo de
tribos e castas indigenas.

Como ndo se trata de uma regra geral, as normas de redacdo do jornal Folha de S&o Paulo, sobre este
aspecto, recomenda-se que os nomes de nagdes, povos e tribos indigenas do Brasil séo flexionados como
os de qualquer etnia, povo ou nacdo: os tupis, os franceses, 0s mexicanos.

4 Grupos etno-linguisticos do agrupamento Akuén: Apinayé, Kayapd, Panara, Suya, , Xavante, Xerente e
Xokléng (ISA, Dicionéario dos Povos Indigenas, disponivel em www.isa.org.br Xakriab).


http://www.isa.org.br/
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escravos para abrirem novos arraiais. Muitos indios fugiram e se instalaram em outra

regido. Santos (1994) salienta que o povo Xacriaba que fugiu:

[...] se deslocou para outras areas as margens do Rio Sdo Francisco,
edificando a aldeia de S&o Jodo dos Indios. Esta aldeia, mais tarde, veio a ser
a cidade de Sdo Jodo das Missdes, que preservou 0 mesmo tracado inicial,
uma praca tendo ao fundo a igreja de S&o Jodo (SANTOS, 1994, p. 31).

No inicio do século XVIII, a regido em que foram abertos os arraiais em
Minas Gerais foi importante porque se tornou transito de mercadorias. Para evitar
contrabando de ouro e manter o controle da regido, foi nomeado pela coroa portuguesa,
como mestre de campo, Januario Cardoso, filho do antigo bandeirante Matias Cardoso.
Os Xacriaba passaram de escravos a aliados dos bandeirantes quando
lutaram contra o ataque de outro povo indigena, os Kayap0, 0s quais viviam no
territorio e lutavam contra a escraviddo. Sobre os Kayap0, Ribeiro expbe que:
[...] sdo tribos de lingua jé “dividida em grande nimero de hordas hostis que
cobriam e ainda hoje cobrem em suas correrias guerreiras um extenso
territorio entre os rios Araguaia e Tapajés, ao longo das fronteiras da floresta
amazdnica como campos do planalto central. Mesmo fora dessa area imensa
tém sido assinalados ataques kayapd a nicleos sertanejos e a grupos
indigenas. Essa extraordinaria mobilidade e a mais ativa belicosidade fazem

dos kayapé os indios mais temidos e mais odiados do Brasil” (RIBEIRO,
1970, p. 68).

Conforme a citacdo acima, fica evidente que os Xacriaba lutaram contra os
Kayapd ndo apenas para satisfazer a vontade colonial, mas, pelo que se constata com a
descricdo da caracteristica belicosa desse povo, lutaram também para se defender.

Ainda sobre o tema, a pesquisadora Livia de Souza Pancracio de Errico afirma que:

[...] a descricio do processo de contato do povo Xakriabd com os
colonizadores registra esta polaridade, isto é, de um lado estdo os confrontos
que determinaram a sua escravizagdo e a expropriacdo de suas terras, e de
outro identifica-se sua capacidade de formar aliancas para o enfrentamento de
inimigos comuns — os Kayap6 (ERRICO, 2011, p.23).

Em reconhecimento aos servicos prestados, 0os Xacriaba ganharam terra na
regido do Norte de Minas Gerais, chamada S&o Jodo das Missdes. A Figura 2 a seguir

apresenta a regido em que estéa instalada a terra Indigena Xacriaba.

Figura 2 — A terra indigena Xacriaba.
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Fonte: http://projetomaoamiga.wordpress.com/os-xacriaba/

Os Xacriaba tiveram direito a essas terras e o direito de liberdade. Contudo,
essa liberdade possuia algumas restricGes, como demonstra 0 documento de doacéo,

citado no livro O tempo passa e a historia fica:

[...] dei terra com sobre para ndo andarem para as fasenda alheia do Riaxo do
Itacaramby asima até as cabiceiras e vertentes e descanco extremado na Cerra
Geral para a parte do peruacu extremando na Boa Vista onde desagua para la
e para ca e por isso deilhe Terra com Ordi de nossa Magestade ja assim nao
podem andarem pelas fasendas alheias incomodando os fazendeiros - missoes
para morada o brejo para trabalharem Fora 0s gerais para suas cassadas e
meladas. (Certiddo Verbum-Adverbum — Uma doagdo) (INDIOS
XACRIABAS,1997, p. 34).

Esse documento foi um marco na historia do reconhecimento desses
sujeitos, pois, pela primeira vez, conquistaram um territério. Outra versao a respeito da
doacdo das terras Xacriabd é contada pelos indios. Eles se baseiam na historia da
colonizacao pela qual utilizam como personagens participantes da doagéo, D. Pedro Il e
a “Princesa Isabel”, além de fazer parte desse contexto a figura religiosa do Sr. S&o

Jodo. Como é exposta por D. Ercina e transcrita por Suzana Escobar:

Do PeruagU pra c4, inté na volta da serra, a terra é dividida... E do Senhor Sdo
Jodo, que é dos indio... é nosso ali... Pros filho dele, os filhos do Senhor Sao
Jodo, trabalhar pra mo6 de Deus d& o bocado, pra num ser possivel pedir pros
fazendeiro. Ela é marcada assim. O Senhor S&o Jodo da Missdo é o santo...
Esse terreno aqui é dele. D. Pedro Il pegou esse trecho do Peruagu pra ca,
Lagoinha, Barra de Itacarambi, volta da Serra, Barriguda Serrada, Misséo, da
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beira do rio S8o Francisco pra cd. Foi entregue pro Senhor Sdo Jodo
agasalhar os indio dele pra nunca abusar fazendeiro nenhum.

Elisa [sua nora] tem a cépia [do documento de doacgdo] desse lugar aqui, que
meu filho [Rosalino] recebeu. Ela ta ni Ouro Preto. A doacdo. E. A doacio
desse terreno aqui de Senhor Séo Jodo ta ni Ouro Preto. Antonce, eu fico por
entender, minha filha, se esse filho foi la e ele recebeu essa copia desse
terreno aqui. Porque a doacéo fica la pra internidade, né? Agora, a copia... E
antonce, minha filha, Deus abengoou... foi bom por um jeito porque os irméo
ta ai... Ai tem um lugar que ele sempre sentava... debaixo desse pé de laranja,
ele dizia assim: "- M&e, eu t6 trabalhano e fazeno tudo na vida, mas eu hum
sei se da d'eu assistir em tudo. Agora, tem outra, eu recebi esse negdcio dessa
terra de D. Pedro Il e Dona Maria Isabele..." cé ja ouviu falar neles, minha
filha? Ele veio e falou que quem podia fazer limpeza aqui nessa area, era
Rosalino. Ai ele falou assim: "- Mas eu num posso, eu sou crianca..." Af ele
diz que ele falou assim: "- N&o, meu filho, s6 me serve é vocé!" Ai ele falou
assim: "- O, eu num sirvo que eu num tem leitura e eu sou crianca." Ai ele
falou pra mim assim, que D. Pedro Il falou pra ele que outro num servia, s6
servia ele. Ai ele falou pra mim assim: "- E mée, eu peguei uma cruz pesada e
pus nas minhas costa e essa cruz, eu morro e num tiro ela. Eu vou lutar! Eu
recebi e lhe garanti que, com fé em meu Deus e em Senhor S&o Jodo, eu vou
lutar e hei de dar conta". E como de fato, minha filha, quando tiraro a vida
dele, os posseiro jé tava retirano (ESCOBAR, 2004, p. 74).

Diante do exposto, € possivel perceber que, sobre a doacdo de terras para 0s
Xacriaba, existe uma versdo documental e outra contada pelos proprios indios, mas,
nenhuma delas minimiza as lutas desse povo para defender o espago que lhes foi doado,
pois aquelas terras faziam parte do interesse de fazendeiros e “grileiros” na regido, que
convenceram muitos indios a venderem a sua parte da terra que ainda ndo tinha sido
demarcada, e que, segundo eles, ndo haveria de ser. Muitos negociaram metade de suas
terras em troca de carros ou dinheiro como relata a india Xacriabd Dona Ercina Bispo

de Santana:

Figura 3 — Relato da india Xacriaba Dona Ercina Bispo de Santana.

Quando os posséro invadiu aqui,

quer dizer: foi invadido pelos talo donos.

Porque muitos xacriaba vendero

a metade deles da terra.

Vendeu, vendeu pros povo de fora.
Fonte: (INDIOS XACRIABA, 2005, p. 11).

O fato de os proprios indios terem interesse em vender suas terras ofereceu
condigdes propicias para que os fazendeiros e 0s “grileiros” lutassem para conquista-las,
uma vez que alguns indios agiam como posseiros. Esse fato se caracteriza, segundo Ana
Flavia Moreira Santos (1997), pela “[...] desqualificagdo dos Xacriaba enquanto indios”,

na medida em que “[...] passou, primeiramente, pela desqualificagdo da coletividade”
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(SANTOQOS, 1997, p. 135). Os Xacriaba perderam terras, também, para posseiros vindos
do Nordeste, principalmente do Sul da Bahia. Esses posseiros foram se instalando na
regido por varios motivos, como permissdao para cultivar e viver nas terras, ou por
estabelecerem vinculos fixos apds casamento, além de muitas invasfes. Santos (1997)

imforma que:

A penetracdo dos baianos ndo deixa, porém, de ser vista como um
movimento intrusivo e como a origem da perda dos direitos. Descrita como
um processo continuo, € apresentada, ndo raro, como um movimento capilar
e quase imperceptivel, metaforizado na imagem dos lacos de amizade e
parentesco estabelecidos com aqueles que, de inicio fracos e inofensivos, se
tornariam os usurpadores da terra, uma vez adquirida forca numérica e
econdmica (SANTOS, 1997, p. 45).

E importante observar que todo territorio é um espaco em que se apresentam
forgas e interesses, muitas vezes em sentidos distintos, conforme é possivel verificar na

abordagem de Bernardo Mangano Fernandes (2014):

O territorio é um espaco apropriado por uma determinada relagdo social que
o0 produz e 0 mantém a partir de uma forma de poder. Esse poder, conforme
afirmado anteriormente, é concedido pela receptividade. O territério é ao
mesmo tempo uma convencdo e uma confrontacdo. Exatamente porque o
territério possui limites, possui fronteiras, é um espago de conflitualidades
(FERNANDES, 2014, p. 6).

Os Xacriaba passaram por muitos conflitos ao longo de sua histéria para
defender o seu espaco. Na década de 1970, ja estavam no processo de lutas pelos seus
direitos. Tiveram apoio de alguns o6rgdos, como o CIMI (Conselho Indigenista
Missionario) e FUNAI, quando foram a Brasilia pedir protecdo fisica. Entretanto, a
FUNAI demarcou, efetivamente, as terras indigenas apenas na década de 1980, ap0s a 0
acontecimento do massacre indigena Xacriaba, em 12 de fevereiro de 1987, momento
em que mais de 10 homens invadiram, na madrugada, a aldeia Sapé, local onde residia o
lider Xacriaba. Mataram o Cacique Rosalino Gomes de Oliveira e mais dois indios,
além de ter ferido, gravemente, a esposa do cacique. O motivo do massacre foi porque a
terra indigena era bastante visada na regido por fazendeiros, politicos, “grileiros”,
posseiros, dentro outros. Essa violéncia foi um fato marcante na vida dos Xacriaba e
foi repercutida nacional e internacionalmente, uma vez que foi considerado como um
genocidio. Rosalino é apontado como um simbolo de luta e resisténcia entre seu povo. E

possivel entender essa histéria através do poema do indio Xacriaba Domingos:

Sou filho de Rosalino
E testifico a vocé



Que 0 meu pai nos dizia
Que um dia iria morrer
Mas ia deixar livre a terra
Para o seu povo viver [...]

[...] O meu pai desesperado
Ma porta ele apontou

Foi quando foi baleado

Eu ndo sei quem o matou

Sé sei que naquele momento
O meu coragdo cortou.

Com a morte do meu pai

Eu fiquei desesperado

Mas ndo podia correr

Porque eu estava cercado

Por aqueles pistoleiros.

Que estavam todos armados [...]
(INDIOS XACRIABA, 1997, p. 20).
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A sequir, a figura 4 ilustra a ocupacdo dos Xacriaba na regido de Sdo Jodo

das Miss0Oes, apés a regularizacdo das terras.
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Fonte: Escobar (2012).

A populacao

Indigena Xacriabd corresponde, conforme mencionado

anteriormente, a 67,7% da populacdo de S&o Jodo das MissBes. O numero significativo

de indios eleitores no municipio Sao Jodo das MissBes foi suficiente para que elegesse,

por duas vezes, o indio Xacriaba José Nunes de Oliveira como prefeito do municipio
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(Eleicbes de 2004 e 2008). Em ambas as elei¢cGes, houve também um nimero
significativo de vereadores indigenas eleitos. O resultado de 2004 foi divulgado pelo
Jornal O tempo, de Belo Horizonte — Minas Gerais:

José Nunes, 28, eleito pelo PT, é indio e ficara por quatro anos administrando
uma cidade com 10.230 pessoas, entre indios e ndo-indios. [...] Cinco
vereadores indios foram eleitos: A proxima administragdo municipal de S&o
Jodo das MissBes, no norte de Minas, ndo terd somente o fato de ter o
primeiro prefeito indio da historia de Minas Gerais. A composicao da camara
também chama a atencdo. Dos nove vereadores, cinco sdo indios [...] (fonte:
Jornal O Tempo. Belo horizonte, 17 de outubro de 2004).

Esses acontecimentos, obviamente, foram responsaveis por inserir no
cenario politico da regido, definitivamente, a figura do indio como representante do seu
proprio povo. Esse aspecto pode ser observado em um relato de um vereador indigena,

em uma reunido com os indios da comunidade Xacriaba Caatinguinha®:

A gente conseguiu criar a Secretaria de Assuntos Indigenas, né, conseguimos
criar a Secretaria do Meio Ambiente e outras importantes pra estabilidade,
pra dar apoio esse povo do municipio como um todo, mas principalmente do
povo Xakriab4d. E dentro dessa secretaria, o que coloquei 14 € pra dar
sustentabilidade para as associag¢@es. Inclusive o plano... o orgamento para
2012, né, nés fizemos questdo de colocar 14 alguma coisa especifica pra as
associagOes pra que pudesse... pra que o prefeito possa ajudar as associagdes
e também prestar contas sem problemas (...)Isso é trabalho também do
legislativo; nés vereadores indigenas, naturalmente temos que ter esse
cuidado. (...) A burocracia muitas vezes dificulta a cada dia, né, e essas
burocracias nés temos que tracar um ponto assim inteligente, suficiente
mostrar alternativas, como se encontra jeito de lidar com ela. (Hilario, na
reunido da Caatinguinha em 01/10/2011, nimero 19 do Quadro 1. Relat6rio
de Campo) (ESCOBAR, 2012, p. 82).

A forca pela luta se renova a cada dia, e neste sentido, mais uma vez, 0s
indigenas se representam na prefeitura de Sdo Jodo das Missbes nas elei¢cGes de 2016.
Sao eleitos os politicos: José Nunes (Prefeito); Dona Zita (Vice-Prefeita); e os
vereadores: Zinho do Merindo, Dao de Rosavo, Otelice Nunes e Wagney de Dério.
Todos foram eleitos gracas aos votos Xacriaba.

Como se observa pelo exemplo Xacriaba, os povos indigenas no Brasil tém
assumido uma postura amadurecida diante de seus direitos sociais e politicos. Muitas
liderancas se entregam no sistema politico para conseguir representar um povo que
sempre foi representado por outros. E neste contexto, como uma necessidade, surge a

figura do politico indigena, que visa atender a demanda de representagdo. Entre os

5 Essa entrevista faz parte das gravacdes feitas pela pesquisadora Suzana Escobar como parte da pesquisa
de seu doutorado defendida em 2012 pela Universidade Federal de Minas Gerais.
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Xacriaba, percebe-se que as lutas politicas sugiram desde que chegaram na regido de
Sao Jodo das Missdes, mas a insercdo na politica se fortificou no momento em que

puderam ter acesso a educacéo escolar.
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3 PROCESSO ESCOLAR INDIGENA NO BRASIL

Faz-se necessario neste ponto de discussdo trazer informacdes a respeito do
processo escolar indigena no Brasil, uma vez que é perceptivel que o desenvolvimento
da literatura escrita indigena foi notavel apés a inser¢do dos povos indigenas a escola. A
literatura indigena surgiu a cerca de 20 anos. Segundo o escritor indigena Daniel

Munduruku apontou em uma entrevista que:

“existe uma cren¢a de que o indigena é um ser da oralidade, mas muitos
indigenas comecaram a frequentar a universidade. Aprenderam os elementos
da cultura ocidental e fazem aquilo que a cultura tem que fazer que é: se
atualizar e assim criar respostas” (MUNDURUKU, 2015)°.

Esse processo de atualizacdo da cultura indigena foi claramente observada
com o contato desses povos com a escola, que iniciou, pelo interesse de catequizacéo e
de integracdo a sociedade colonial. Essa integracdo era estabelecida pelas legislagdes
anteriores, como ficou claro sobre o interesse do SPI.

As mudancas em relacdo as condicdes de sobrevivéncia e educacdo indigena
foram asseguradas apenas em meados da década de 70, época em que comecaram a
surgir movimentos indigenas, os quais lutaram contra a maneira que esses povos eram
tratados pelo Estado Nacional.

Os povos indigenas ndo lutaram sozinhos, tiveram ajuda de varias ONGs,
instituicOes e igrejas para que pudessem garantir os seus direitos, dentre eles a educacéo
escolar. Ao tomar o posto da SPI, em 1967, a FUNAI desenvolve pela primeira vez um
modelo de educagdo “bilingue” por meio do Summer Institute of Linguistics (SIL),
instituicdo que atuava no Brasil desde 1956, e que tinha como objetivo codificar as
linguas indigenas para que posteriormente pudessem ensiné-las na escola.

O SIL tinha interesses duplos, pois ao se aproximar dos povos indigenas,
praticava acGes missionarias, por meio de traducdo biblica para os povos agrafos. O
intenso dialogo durante a traducdo desenvolvia uma espécie de curso de formacao
biblica para um pequeno grupo que, posteriormente, mantinha acfes evangélicas na
comunidade. Sobre o SIL, Silva e Azevedo (1995) expdem que “[...] os objetivos do
SIL nunca foram diferentes dos de qualquer missao tradicional: a conversdo dos gentios
a salvacao de suas almas” (SILVA E AZEVEDO, 1995, p. 151).

® Entrevista disponivel em: http://www.namu.com.br/materias/daniel-munduruku-e-educacao. Acesso em
01 nov. 2016.
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Com o SIL, surgiram instituicbes com outros interesses, mas 0S pPOVO0S
indigenas comegaram a se mobilizar de maneira muito mais intensificada. Ndo demorou
muito para que, conforme mencionado anteriormente, fosse criada a Constituigdo
Federal de 1988 (CF), que defende as condi¢des de sobrevivéncia indigena, alem de dar

direito a educacéo escolar. Nesse sentido, a CF, em seu o artigo 210, define que:

1. Serdo fixados conteldos minimos para o ensino fundamental, de maneira a
assegurar formacdo basica comum e o respeito aos valores culturais e
artisticos, nacionais e regionais. 2. O ensino fundamental regular sera
ministrado em lingua portuguesa assegurada as comunidades indigenas
também a utilizacdo de suas linguas maternas e processos proprios de
aprendizagem (BRASIL, 1988).

Os artigos 78 e 79 da CF também afirmam que o Estado tem o dever de
oferecer a educacao escolar para os povos indigenas de modo bilingue, para fortalecer a
pratica da lingua materna, bem como a identidade desses povos. Esse dever também foi
previsto pela Lei de Diretrizes e Bases da Educacdo Nacional (LDB), que propde a
educacdo escolar indigena diferenciada dos demais sistemas escolares. O artigo 32 da
LDB também garante a educacdo escolar indigena do mesmo modo estabelecido pela
CF. Em 1996 foi criado, pela Lei Ne. 10.172, o Plano de Desenvolvimento da Educacgéo
(PNE), por meio do artigo 87 da LDB, o qual estabelecia que a Unido deveria
encaminhar ao Congresso Nacional um Plano Nacional de Educacdo, com metas e
diretrizes para serem cumpridas no prazo de 10 anos. O PNE foi promulgado em 2001 e
apresenta um capitulo sobre a educacdo escolar indigena. Esse capitulo apresenta em
sua configuracdo trés partes: a primeira faz um diagnostico de como tem sido o processo
escolar; a segunda apresenta diretrizes para a educacao; e, a terceira, apresenta objetivos
e metas que deverdo ser cumpridas. O PNE garante aos povos indigenas oferta de
programas educacionais, autonomia para as escolas, com relacdo ao projeto pedagdgico,
aos recursos e a participacdo da comunidade. Além de implementacdo de programas de
formacdo do magistério para os povos indigenas.

A educacéo escolar indigena também é regulamentada no Estatuto do indio,
através da Lei de N2 6.001, de 19 de dezembro de 1973, e encontra-se em vigor. No

Estatuto, o artigo 50 estabelece que:

A educacdo do indio sera orientada para a integragdo na comunhao nacional
mediante processo de gradativa compreensdo dos problemas gerais e valores
da sociedade nacional bem como do aproveitamento das suas aptidGes
individuais (ESTATUTO DO INDIO, 1973).



35

Com o tempo, os povos indigenas vao adquirindo novas necessidades, e,
por isso, é preciso que haja novas adaptacdes as leis. Isso aconteceu com o Estatuto do
indio, lei que estabelecia condicdes sobre a relagio do estado, da sociedade e dos povos
indigenas. Ele foi criado em 1973, mas seguia 0 mesmo principio estabelecido pelo
velho “Codigo Civil Brasileiro”(1916), que previa que os indigenas, sendo
“relativamente incapazes” deveriam ser tutelados por um érgdo indigenista estatal, até
que estivessem totalmente integrados a sociedade brasileira. O Estatuto do indio esta
arquivado no Congresso Nacional ha mais de uma década. Quando for aprovado,

necessitara de novas adequacdes. Segundo Albuquerque (1994):

[...] os povos indigenas desempenharam o papel importante de debater,
elaborar e organizar suas propostas para 0 Congresso Nacional, porém a
vontade politica para com a minoria nunca foi expressiva, e num gesto de
desrespeito, de irresponsabilidade e discriminacéo, esses politicos nem sequer
encaminharam a proposta dos povos indigenas (ALBUQUERQUE, 1994, p.
8).

O novo Estatuto do Indio apresenta, em seu terceiro capitulo, orientagdes
sobre a educacdo indigena. No referido capitulo estdo reescritos muitos direitos ja
expostos pela CF, pela LDB e pelo PNE.

Em 1999, foi publicada, no diario Oficial da Unido, a resolugdo Ne 03/99, a
qual, fixada pelo PNE, propde diretrizes nacionais para o funcionamento das escolas
indigenas no Brasil. Nessa resolucdo, a Unido ficou responsavel por legislar e definir
diretrizes e politicas nacionais, além de dar apoio técnico ao funcionamento dos
sistemas de ensino. Desse modo, o Estado cuida da oferta e execucdo das escolas
indigenas de maneira direta ou com ajuda de seus municipios.

A legislagdo nacional apresenta varias diretrizes sem levar em consideracéo
a heterogeneidade dos mais de 210 povos indigenas no Brasil. Porém, é no ambito
estadual que essas diretrizes se adaptam e tentam se efetivar, porque o Estado lida de
modo direto com o funcionamento das escolas indigenas. Além das garantias escolares
que os povos indigenas tiveram, também os povos ndo-indios puderam conhecer um
pouco mais da cultura indigena por meio da Lei N° 11.645/08, de 10 de margo de 2008,
que alterou a Lei N° 93-94/96. Esta alteracdo estabelece a obrigatoriedade dos estudos
da historia e das culturas afro-brasileiras e indigenas no ensino fundamental e médio,
publico e privado. Além de prevé a educacdo especifica, diferenciada, intercultural,

bilingue/multilingue e comunitaria para os indigenas no Brasil. Esse direito também foi
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estabelecido nas Diretrizes para a Politica Nacional de Educacdo Escolar Indigena do
MEC.

Em 1998, foi elaborada por professores e liderancas indigenas a Carta
Compromisso, em Luziania, GO, por meio da Articulacdo Nacional da Educacgéo -
ANE, que apresenta reflexdes sobre a educacdo, a cultura e as lutas indigenas. A Carta
Compromisso foi lida no Seminério Nacional de Educacdo do Campo, e, conforme

reproducdo a seguir, verifica-se como os indigenas expuseram seus questionamentos:

“Nos, professores e liderangas indigenas de 66 povos de todo o Brasil,
reunidos no Encontro Nacional de Educacao Indigena, que teve como tema:
A Educacéo na Construcdo da Terra Sem Males, analisamos profundamente,
durante esses dias de encontro, a educacdo que temos e trabalhamos na
perspectiva de construir a educagao que queremos.

Estamos convictos que a educacdo que queremos tem que estar a servico das
lutas dos nossos povos, sendo formadora de guerreiros (novas liderancas),
rompendo com o modelo centralizador do Estado brasileiro, que teve como
objetivo, durante esses 500 anos, integrar os povos indigenas na sociedade
nacional, ndo respeitando assim, todo o nosso passado de conhecimento e
nossas diferencas adquiridas através dos mais velhos.

A nossa luta é no sentido de garantir a nossa autonomia como povos
diferentes e para isso estamos nos unindo através dos nossos movimentos,
para que 0s nossos direitos sejam respeitados, independente de quem esteja
no poder.

Continuaremos nos articulando para garantir o fortalecimento das lutas,
através dos nossos movimentos em busca de uma educacdo especifica,
diferenciada e de qualidade, lutando para que as propostas advindas das
assembléias indigenas, tendo como exemplo o Estatuto dos Povos Indigenas,
sejam aprovadas.

Iremos lutar conjuntamente para que a formacdo dos indigenas se dé em
todos os niveis, abrangendo as necessidades dos nossos povos, respeitando
as especificidades.

Queremos com a nossa escola formar, ainda, cidaddos criticos, conscientes de
seus direitos, comprometidos com a luta de seu povo e de outros povos
sedentos de justica, dando continuidade a luta de todos os que tombaram na
luta pelos nossos direitos.

Lutaremos para que todos os conhecimentos préprios de cada povo sejam
valorizados, tanto quanto aqueles que tém maior formacdo escolar.
Lutaremos para que a nossa educacdo seja construida entre liderangas,
comunidades e professores, para que assim, fortalecidos, possamos dar
continuidade as lutas dos nossos guerreiros que tombaram, transmitindo para
todos que “guerreiro plantado gera novos guerreiros... A perseguicdo as
nossas liderancas ndo nos amedrontara, pois somos fortes, unidos e o Brasil é
nosso! Que venham outros 500! Acima do medo, coragem!” (EDUCACAO
NO CAMPO, 2002, p. 86).

Os povos indigenas fizeram parte, de maneira efetiva, das discussdes de
diversos documentos que tratavam sobre o processo educacional deles. E, por meio
dessa participacdo, surgiram muitas leis que os beneficiaram. Porém, é importante
ressaltar que existe um espago muito grande entre a lei e sua efetivacéo, por isso, faz-se

necessario questionar a respeito do cumprimento das leis que estabelecem o direito



37

escolar aos povos indigenas do Brasil. Sabe-se que, muitas vezes, se tornam em vao,
porque as politicas anti-indigenas passam a ser entraves neste processo. Apesar disso, 0S
povos indigenas seguem atuantes quanto a luta para o cumprimento dessas leis. Ao

escrever sobre a realidade dos povos indigenas no Brasil, Cunha (2009) afirma que:

Hoje os indios tém reivindicagdes concretas: reclamam que se respeitem seus
direitos coletivos sobre suas terras e o usufruto exclusivo de suas riquezas;
que possam decidir sobre seus futuros e participar das decisGes que 0s
afetam; que sejam reconhecidos seus direitos a organizacdo e a canais de
representacdo, direitos individuais, por exemplo o de ir e vir livremente
(CUNHA, 2009, p. 258).

Essas reivindicacdes indigenas tém sido constantes e reais. A exemplo
disso, tem-se a PEC 215/2000, uma proposta de emenda da CF que estd sendo
construida e tem como objetivo transferir a competéncia da Unido na demarcacdo de
terras indigenas para o Congresso Nacional. Esta emenda vem sendo discutida desde o
ano 2000, e foi aprovada no ano de 2014, mesma época em que foi feito um substitutivo
a PEC 215/2000, a qual deixa evidente, “[...] O fim das novas demarcagOes de terras
indigenas e, o que é pior, propde reabrir procedimentos administrativos j& finalizados e
legaliza a invasdo, a posse e a exploracao das terras indigenas demarcadas (CIMI, 2015,
p. 2). Sob muitas manifestacdes indigenas que lutam contra essas mudancas, no ano de
2015, esta emenda foi desarquivada e, atualmente, passa por uma nova analise por parte
da Comissao Especial. Fica evidente 0 quanto os povos indigenas se encontram frageis
diante de tais sinalizacGes de mudancas, mas € certo que estardo atentos e dispostos a

lutarem para manter um direito ja adquirido pela CF, em 1988.

3.1 PROCESSO ESCOLAR EM MINAS GERAIS

O processo escolar indigena em Minas Gerais, antes de 1996, esteve sob a
responsabilidade de professores ndo-indigenas, que ensinavam o0s conteddos mais
gerais, que ndo condiziam com a realidade local. Em Minas gerais, essa realidade
comecou a mudar a partir de 1995, pois a Secretaria Estadual de Educagéo criou o
Programa de Implantacdo de Escolas Indigenas (PIEIMG), em parceria com a Secretaria
do Estado de Educagédo de Minas Gerais (SEE - MG), em convénio com a Universidade
Federal de Minas Gerais (UFMG), Fundac&o Nacional do Iindio (FUNAI) e o Instituto
Estadual de Florestas (IEF).
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Foi assegurada a educacdo escolar indigena em quatro areas indigenas e
suas respectivas etnias reconhecidas pelo Estado naquela época. A saber: Krenak,
Maxacali, Pataxd e Xacriaba. No ano seguinte, surgiu o primeiro curso de Formacéo de
Educacdo Indigena em Minas Gerais. Segundo Verdnica Mendes Pereira, foram
matriculados “[...] 66 indios, sendo eles: 6 Pataxd, 5 Krenak, 10 Maxacali e 45
Xacriaba. Todos escolhidos por suas comunidades” (PEREIRA, 2003, p. 54)

O Processo de Implantacdo Escolar Indigena em Minas Gerais (PIEIMG)
foi ministrado em parceria com professores da UFMG. O curso comecou em 1996, e
seu ensino presencial aconteceu para as quatro etnias indigenas no Parque Estadual do
Rio Doce, lugar em que aconteceu a maior parte das aulas presenciais.

Evaristo et al. (2004), ao escreverem sobre o desenvolvimento escolar

indigena em Minas Gerais, destacam que:

O desenrolar das atividades do curso no Parque (mddulos I, II, IlI), as
diferengas linglisticas que emergiram, especialmente entre os Maxakali e as
demais etnias, além de aspectos identificados a partir da presenca inicial da
equipe de formadores nas areas indigenas, revelaram a originalidade do
processo de conhecimento de cada grupo indigena e as diferencas nos
mecanismos de selecéo e de qualificacdo das informacdes recebidas entre os
cursistas das diferentes etnias. Esta percepgdo ajudou a delinear uma nova
forma de trabalhar, com mais atengdo as particularidades e formas prdprias
de cada povo (EVARISTO etal. , 2004 p. 2).

O curso do PIEIMG também aconteceu nas terras indigenas, e, nesses
espagos, desenvolveram-se muitas pesquisas sob a orientacdo dos professores
formadores, o que tornou possivel o surgimento de muitas pesquisas escritas sobre e
pelos povos indigenas, em Minas Gerais. Cada etnia produziu a sua propria pesquisa e
esses trabalhos foram revisados e inseridos junto aos que ja vinham sendo produzidos
pelos préprios indios no Parque Estadual do Rio Doce. No final do curso, foram
transformados em material didatico para as escolas indigenas.

Antes mesmo que o Programa de Formacdo Indigena chegasse ao fim,
muitos alunos ja eram professores contratados para ministrarem aulas em suas aldeias.
A partir desse cenario, aos poucos, os professores indigenas foram ocupando os lugares
daqueles ndo-indios.

Entre 2001 e 2004, liderangas indigenas de Minas Gerais passaram a se
reunir constantemente com a UFMG, com agentes da FUNAI, com antrop6logos e com

funcionarios da SEE-MG, com o0 objetivo de conseguir a garantia estendida aos direitos
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de educacéo escolar especifica. Tiveram muitos ganhos com esses encontros, entre eles,

conforme exposto no Projeto Pedagdgico do Curso:

Em 2004, o Ministério da Educacdo, por meio da Secretaria de Educacédo
Superior — SESu e da Secretaria de Educacdo Continuada, Alfabetizacdo e
Diversidade — SECAD, torna publico, pelo Edital no 5/2005/SESu/SECAD-
MEC, o Programa de Formacdo Superior e Licenciaturas Indigenas —
PROLIND ( PROJETO PEDAGOGICO DO CURSO - PIEI, p. 12).

Em 2005, os povos indigenas tiveram mais um ganho, pois foi aprovado o
Projeto de Formacdo Intercultural para Educadores Indigenas (PIEI). Esse projeto
surgiu apo6s varias discussdes a respeito do processo escolar indigena em Minas Gerais,
por meio da experiéncia do PIEI. Ele foi discutido e aprovado no Il Férum de
Professores Formadores Indigenas, realizado em 2004, na Faculdade de Educacdo da
UFMG. Nesse férum, estiveram presentes liderancas indigenas de Minas Gerais, além
da equipe do PIEI, representantes da SEE-MG, FUNAI e MEC.

Desse modo, a primeira turma do PIEI se formou em 2000; a segunda,
composta de 77 indigenas, em 2004, a terceira, ja com 80 indigenas matriculados,
finalizou no ano de 2008. Segundo dados da SEE/MG, em 2008, ja tinham mais de 250
professores indigenas formados, atendendo um total de 3.300 alunos de diversas etnias.

3.2 PROCESSO ESCOLAR XACRIABA

O grupo indigena Xacriabd desenvolveu a formacdo superior com o
PIEIMG e foi maioria na primeira turma entre as etnias indigenas participantes nesse
programa. Porém, segundo a pesquisadora Ana Maria Gomes, “[...] 0 processo de
escolarizacdo teve seu inicio pelo menos vinte anos antes, em época que antecede 0
reconhecimento, por parte da FUNAI, da existéncia da populacdo indigena local.”
(GOMES, 2004, p. 1). Apos a demarcacao das terras indigenas Xacriaba, em 1987, eles
tiveram acesso a educacdo escolar, nas aldeias, por meio da prefeitura Itacarambi e pela
FUNAI, que disponibilizaram seus professores. Inicialmente, foram contratados 17
professores, que foram lotados em 12 escolas municipais de 12 a 42 séries. No ano de
1996, a responsabilidade escolar Xacriaba passou a ser da prefeitura de Sdo Jodo das
Missdes, apos sua municipalizagéo.

Conforme diagnostico da situacdo educacional nas areas indigenas em
Minas Gerais realizado em 1995, pela SEE-MG, foram matriculados na época cerca de

800 alunos Xacriaba, mas ainda haviam muitos que ndo tinha acesso a escola. Nesse
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sentido, 0 processo escolar Xacriaba era preocupante para as liderangas indigenas, uma
vez que ndo atendia a todos os alunos, além de terem professores que ndo eram
indigenas. Segundo a lideranca Xacriabd Emilio, em depoimento coletado pela

pesquisadora Macaé Maria Evaristo dos Santos,

A gente se reuniu e depois nds fizemos um propoésito com a FUNAI, fizemos
um proposito com a Arlene. Na época, Arlene era que coordenava a parte da
educacdo na FUNAI. Nés fizemos um propdsito de que era preciso
diferencar a escola nossa. Nés tomamos uma decisdo que nés queriamos a
nossa educacdo passada pelos professores nossos, os professores indigenas
(SANTOS, 20086, p. 65).

O PIEIMG foi um ganho muito grande para os indios Xacriaba, porque a
necessidade de formacdo indigena comecou a ser solucionada, uma vez que oferecia a
formacéo intelectual individual e coletiva dos Xacriaba. A escolha dos participantes do
curso foi feita pelas liderancas Xacriabad. Com dois anos de curso ja havia quarenta e
quatro jovens indigenas em formacdo. Apesar de muitos ja estarem estudando, ndo eram
contratados pela prefeitura e, por isso, passaram a trabalhar de forma irregular e sem
salario. Santos (2006) expde a fala do indio José Nunes, na qual ele relata essa situacéo:

Em 1997 desde o inicio do ano eu comecei trabalhando como professor direto
na sala de aula. Apesar das dificuldades, tivemos que enfrentar a
administracdo que estava comecando naquele momento, Vocé ja sabe, a
histdria da contratagdo. Foi uma briga ferrenha para a prefeitura assumir essa
contratacdo nossa para comegar a atuar nas escolas, tinha muitas dificuldades,
tinha algumas pessoas de menor também e a prefeitura, o prefeito ndo quis
em si assumir essa responsabilidade. Ele alegava que a gente ndo ia dar
conta, até porque ndo tinha formacdo completa e que a gente estava
iniciando. Tinha varias dificuldades no meio, pois tinha pessoas menores. E
julgou até que a gente era incapaz. Ele ndo acreditava que a gente ia dar conta
de tocar aquele processo de educacgéo ali e menosprezou a capacidade nossa
(SANTOS, 2006, p. 68).

Nessa época, houve uma interferéncia dos coordenadores do PIEIMG, que
foram a S&o Jodo das MissOes tentar convencer o prefeito a contratar os alunos
indigenas em formacdo, uma vez que ja tinham condi¢des para assumir as aulas.

Observa-se que ndo existia imparcialidade de nenhum lado, pois a
prefeitura negava, mas os Xacriaba buscavam seus recursos para conseguir gque 0S
indios pudessem dar aula. Com o proposito de conseguir legitimar suas atividades como
docentes contratados, as liderancas Xacriaba juntamente com os alunos do PIEIMG

reuniram-se com o Secretario de Estado da Educagdo, a época, Sr. Jodo Batista dos



41

Mares Guia, a fim de solicitar que as escolas da terra indigena fossem transferidas para
a Rede Estadual.

No mesmo ano, o secretario Jodo Batista visitou os alunos indigenas no
Parque Estadual do Rio Doce e os professores indigenas em formacdo, tanto os
Xacriaba quanto as outras etnias que ali faziam o curso, informando-os de que seriam
contratados pela Secretaria Estadual de Educagdo. Por meio dessa deciséo, foi criada,
entdo, a Resolucdo n. 8037, de 30 de julho de 1997, publicada no Diario Oficial do
Estado de Minas Gerais, que dispde sobre o atendimento escolar a populacdo indigena

de Minas Gerais. O texto da referida resolucéo indica que:

Art. 1° - A escolha de servidor para exercicio nas Escolas Estaduais que
atenderdo as criangas indigenas recairA em membro da respectiva
comunidade, especificamente qualificado para exercer a regéncia.

Art. 2° - As escolas de que trata o artigo primeiro funcionardo nas reservas
Xacriaba, Maxakali, krenak e Pataxd.

Art. 3° Ficam os diretores das Superintendéncias Regionais de Ensino de
Januéria, Teodfilo Otoni, Governador Valadares e de Guanhdes autorizados a
designar escola poélo, nas respectivas jurisdigdes, onde serd processada a
designacgéo dos professores.

Paragrafo Unico: Para o atendimento ao previsto no artigo, serdo designados
sessenta e seis (66) professores indigenas.

O povo Xacriaba vém, desde a Implantacdo das Escolas Indigenas em
Minas Gerais, recebendo suporte educacional de varios érgdos de ensino, dentre eles, o
Instituto Federal de Educacdo do Norte de Minas Gerais’ que, em 2006, implantou o
Programa de Integracdo da Educacdo Profissional (técnico em agropecuaria) com a
Educacdo Basica na Modalidade de Educacdo de Jovens e Adultos (PROEJA),
atendendo a uma demanda dos préprios sujeitos que viam na capacitacdo a possibilidade
de mudar a realidade local e, pautado, também, no cumprimento ao Decreto 5.840/2006.
Entre 2006 e 2012, foram formadas duas turmas do PROEJA - Indigena no IFNMG,
sendo que a primeira turma concluiu em 2009 e a segunda, em 2011. O curso acontecia
nas instalacfes do Instituto, onde os Xacriaba reuniam mensalmente e ficavam cerca de
uma semana recebendo alojamento e alimentagdo. Em 2015, por mais uma necessidade
dos Xacriaba em obter formacdes escolares mais especificas, o Instituto Federal de

Educacdo, implantou no territrio Xacriaba, na aldeia Sumaré, o pdlo do Centro de

"Na época da implantagdo do primeiro curso do PROEJA - indigena, o IFNMG se chamava Centro
Federal de Educacdo Tecnoldgica (CEFET) - Januéria, mas, em 2009, se transformou em IFNM -
Instituto Federal de Educagdo Tecnologica do Norte de Minas (IFET) - Januéria. Ainda em 2009, foi
criado um novo nome: IFNMG - Instituto Federal do Norte de Minas Gerais (IFNMG) Campus Januéria.
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Referéncia em Educacdo a Distancia e Projetos Especiais (Cead), para possibilitar um
ensino diferenciado e de qualidade para a nagdo Xacriabd. As primeiras demandas
foram dos cursos técnicos: Meio Ambiente, Agente Comunitario de Saude, Informatica
para Internet, Alimentacdo Escolar e Multimeios Didaticos. O inicio desses cursos foi
em novembro de 2015, atendendo cerca de 155 alunos indigenas. Os cursos sdo
ofertados pela modalidade a distancia, por meio da Rede E-tec. Os indigenas terdo além
dos professores, suporte e orientagdo dos tutores. Anténio Carlos Martins, diretor do
Centro de Referéncia em Educacdo a Distancia e Projetos Especiais (CEAD) do

IFNMG, em comentario no portal da instituicdo sobre as a¢fes do IFNMG, afirma que:

Os tutores destes cinco cursos ofertados aos Xacriabas serdo indigenas e as
aulas presenciais serdo realizadas nas escolas indigenas da regido. Com o
médulo Educacdo e Cidadania de cada curso, queremos atender demandas
com temas de interesse das comunidades. A ideia é que esse modulo
ministrado por professores da regido e que fortaleca nosso vinculo com a
comunidade” (MARTINS, 2015).8

Esse novo projeto visou contribuir para a melhoria das condi¢cdes de vida
das comunidades indigenas Xacriaba, respeitando suas culturas e figurando como uma
proposta pedagdgica diferenciada, adequada a realidade dos Xacriaba.

A insercdo das escolas indigenas nas aldeias e a possibilidade de estarem
inseridos ao sistema educacional diferenciado foi muito importante para os Xacriaba, ja
que o processo de escolarizacdo passou a fazer parte da vida deles. Segundo dados da
SEE-MG, ao fazer uma comparacdo da quantidade de matriculas Xacriaba entre 0s anos
1997 a 2008, foi comprovado uma evolu¢do muito significativa.

Observe 0 quadro a seguir criado pela pesquisadora Verbnica Mendes

Pereira:

Quadro 1: Evolugdo da matricula nas escolas Xacriaba: de 1997 a 2008.

Evolucao da matricula nas escolas Xacriaba: de 1997 a 2008

Ano 1997 (1998 |1999 |2000 |2001 |2002 |2003 [2004 | 2005 |2006 |2007 {2008

Matriculas |1.363 |1.364 [1.460(1.484 [1.628|1.845|2.027|2.030|2.280|2.383|2.434|2.573

Fonte: SEE/MG, jul. 2008,

8 Disponivel em: <http://www.ifnmg.edu.br/mais-noticias-portal/159-portal-noticias-2015/10143-ifnmg-
chega-para-ficar-na-nacao-xacriaba-no-norte-de-minas> . Acesso em 28 fev. 2016.
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Fonte: (PEREIRA, 2009, p. 7)

Conforme o quadro acima, em 2008, os Xacriaba ja tinham mais de 2.500
alunos matriculados na modalidade pré-escolar, ensino infantil, fundamental e médio.
Além de terem mais de 200 professores indigenas atuando nas 34 escolas distribuidas na
terra Xacriaba.

Os Xacriaba tém assumido muitas conquistas em suas terras por meio de
suas lutas e reivindicagGes de seus direitos, e como foi exposto, com 0 processo de
escolarizagdo ndo foi diferente. Ele serviu para confirmar mais uma vez o
empoderamento desse povo, que pode mostrar suas lutas e conquistas através da

literatura escrita.
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4 LITERATURA INDIGENA

No Brasil, apds o processo de escolarizagdo indigena, houve um grande
crescimento da literatura escrita produzida pelos proprios sujeitos. Através da escrita,
majoritariamente em portugués, os indios buscam resgatar a lingua de seus antepassados
e trazer para a escrita historias antes reveladas em suas préaticas culturais. A escrita
passou a ser uma nova forma desses grupos revelarem suas identidades. Assim,

conforme analisa Almeida (2009),

[...] a escola ndo substitui a educagéo tradicional ou a comunicacéo oral, mas
facilita uma representacéo teatral da lingua, em que a cultura e os valores
étnicos sdo literalmente eshocados com intuito de se darem a ver. Nesse
sentido, a experiéncia literaria é reflexdo e proje¢do, abertura para o mundo
tecido de muitos saberes outros, alienigenas, ao ponto de modificarem até a
imagem que se tem da propria lingua (ALMEIDA, 2009, p. 78).

As obras literarias de autoria indigena marcaram e ainda marcam uma nova
era cultural para os povos indigenas, pois desenvolvem préticas diferenciadas que
servem para se evidenciar diante do ndo-indio. Além de serem obras literarias, sdo
também documentos historicos, que registram, como todas as obras literarias nao-
indigenas a historia de um povo, suas vivéncias, suas lutas, suas conquistas, seus
desejos e suas observacdes. Na qualidade de obras de arte, preservam e eternizam a
cultura, além de estabelecerem, na perspectiva da “literatura do mundo” (weltliteratur),
o didlogo intercultural onde se reconhecem as especificidades e as aproximacdes
culturais, sociais e historicas.

A historia indigena vem sendo reconfigurada pela descricdo dos mesmos
povos que fizeram parte dela. Segundo Almeida e Queiroz (2004):

Assistimos atualmente a uma espécie de eclosdo do que nomeio a priori uma
literatura indigena no Brasil, que, a meu ver, configura um movimento
literario, na medida em que pode ser observado nos seus aspectos coerentes e
sistematicos, como um grande texto que se da a ler. Seus escritores
representam uma populacdo de cerca de 350.000 individuos, falantes de
aproximadamente 180 linguas diferentes, além do portugués, e habitam desde
a fronteira brasileira com a Venezuela até a fronteira com o Uruguai
(ALMEIDA; QUEIROZ, 2004, p. 195).
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Nessa perspectiva, Ana Machado Alves de Lima, em sua dissertacdo de
mestrado®, fez um levantamento sobre a quantidade de livros indigenas publicados no
Brasil e constatou que, em 2012, ja existiam 538 titulos de obras de autoria indigena,

nas mais variadas areas. Segundo a autora,

[...] @ maior parte deles foi produzida em cursos de formacdo de professor
indigena, em nivel de magistério e em nivel superior, em cursos de formacéo
de agentes agroflorestais e de salde. Sdo financiados pelo MEC ou
secretarias de educacdo de estado, por Universidades, associacdes e ONGS, e
também por projetos de financiados por editais de incentivo a cultura (LIMA
2012, p. 108).

As escolas no Brasil tém sido grandes aliadas no processo de construgdo da
literatura indigena. Dentre as varias contribui¢cbes que a arte literaria oferece  a um
grupo em particular e a0 mundo de leitores em potencial, tem sido um manancial de
informagdes sobre estes povos ¢ também tem funcionado como um “instrumento
tecnologico de sobrevivéncia” (ALMEIDA; QUEIROZ, 2004, p. 211).

No processo de aprendizagem e construcdo literaria, os grupos indigenas
tém aprendido a dominar a escrita do colonizador e fazer dela instrumento de libertacéo,
reconhecimento e de direito. A escrita indigena foi fundamental para a perpetuacdo
desse povo, mas ela ndo substituia a oralidade, pois elas se completam. Uma
necessidade da outra para que aconteca. Porém, percebe-se que, por meio da literatura
escrita, os indios estéo se inserindo a sociedade brasileira.

Como é natural das historias ficcionais orais, a literatura indigena compila
versdes que sdo frequentemente atualizadas, uma vez que a maioria vem de autoria
coletiva, e, a cada publicacdo, novas versGes surgem. A pesquisadora de estudos
literarios de autoria indigena, Maria de Almeida, em entrevistal®, afirma que “[...] a
cada vez que um texto € escrito e publicado, surge a necessidade de se “melhorar a
historia”, ou seja, sempre aparece alguém que saberia conta-la melhor, que tem melhor
lembranga, e portanto, ha um constante reescrever.”

Por meio da escrita coletiva, a legitimidade literéria indigena acontece, pois
segundo Almeida e Queiroz, “[...] a escritura é coletiva porque é expressao do que é
comum, ou de um consenso em torno do ‘quem somos’[...]”(ALMEIDA; QUEIROZ,

2004, p. 197), pois a memoria coletiva, segundo as autoras, “é politica”. A escrita ndo

® O Livro Indigena e Suas Mdltiplas Grafias, defendida no ano de 2012, pela Universidade Federal de
Minas Gerais-UFMG

10 Entrevista publicada em 30 de maio de 2009 em http://www.centopeia.net/entrevista/maria_ines.php e
replicada no blog http://txaihunikuin.blogspot.com.br em 27 de maio de 2011.
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substitui a fala, mas a legitima. Tal afirmacéo é possivel, pois, observa-se o fato de que
a literatura indigena s6 passou a ser reconhecida no momento em que surgiu na sua
condicdo impressa. Nesse sentido, percebe-se o seu estilo, embora ndo se possa
identificar apenas um etilo, porque, como afirmam Almeida e Queiroz, nao existe “[...]
um modo Unico de fazer valer o seu traco. Séo diversos o0s seus produtores, mas em
geral possuem caracteristicas basicas: ndo sdo sujeitos individuais, sdo coletividades,
comunidades” (ALMEIDA; QUEIROZ, 2004, p. 206).

A literatura indigena surge no contexto coletivo porque é pela coletividade
que esse povo se identifica como identidade étnica. As vozes se misturam e sdo
proclamadas pelos seus representantes. Nesse sentido, a escrita &€ também a
representacdo do territorio e também como uma pratica social. Com esse estilo literario
préprio, 0s povos indigenas vém reconstruindo a sua memoria no Brasil. Os autores nao
seguem nenhum padrdo, ou se filiam a uma determinada escola literaria. Almeida e

Queiroz ao analisarem a literatura indigena constatam que:

Os indios simplesmente estdo, “ao mesmo tempo agora”, aprendendo a ler, a
escrever seus idiomas e a lingua portuguesa, elaborando discursos oficiais e
politicos, argumentando no debate sobre o Brasil atual, que se quer
democratico. Diante do preconceito, do aviltamento, das espoliacfes que
continuam sofrendo, eles reagem com o gesto antropofagico da
ressignificacdo, através da pratica intertextual, da bricolagem. Recortam o
que interessa, vindo de fora ou de dentro, colam e publicam, das formas
possiveis [...] (ALMEIDA; QUEIROZ, 2004, p. 201).

Percebe-se que a propria critica literaria sobre a literatura indigena ainda
ndo se consolidou, ndo se observa, ainda, uma critica literaria que adote a perspectiva da
“arte pela arte”, do entendimento dessa arte como producdo artistica, no sentido mais
amplo do termo, respeitando a autonomia da arte, a desautomatizagdo em relagdo a
referéncia. A critica ainda busca os motivos, ndo os efeitos. Os motivos sdo sociais,
historicos, biograficos, filoséficos. Faltam ainda ser considerados os efeitos livres das
sensacdes, da dialética entre texto e acdo, da ressignificacdo dos simbolos da cultura,
do simbolo da historia, do simbolo da sociedade. Esta analise, apesar de reconhecer 0s
limites desse tipo de critica literaria, segue 0 mesmo padrdo por acreditar que uma
apresentacdo mais colada a perspectiva identitaria da literatura indigena representa uma
forma de divulgar a literatura Xacriaba, pouco conhecida no Brasil. A literatura
Xacriaba tem sido produzida com o fim de oferecer material didatico para as escolas

indigenas, como serd problematizado adiante. No entanto, reconhece-se a riqueza
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estética dessa producdo e percebe-se a configuracdo de um trabalho artistico na
elaboracdo e reelaboracdo das narrativas. Desse modo, sabendo da grandeza de opgdes

de analise, a perspectiva de “arte pela arte” serd desenvolvida posteriormente.

4.1 DA LITERATURA ORAL A ESCRITA INDIGENA

Os povos indigenas, muitos ainda agrafos, desenvolveram sua linguagem
por meio da oralidade. Recitavam poemas, faziam rezas e contavam suas historias e as
historias de seus antepassados. Mas desde a chegada da escrita nas aldeias, por meio das
escolas, os indios passaram a usar, também, a escrita para revelar a sua identidade.
Entretanto, ha uma semelhanca entre oralidade e escrita presente em suas obras. Essa é
uma maneira de reforcar e manter vivo os relatos orais.

Louis-Jean Calvet, em seus estudos sobre a relacdo entre oralidade e escrita,
postula que existem duas formas de comunicacdo linguistica: oral e escrita. A sociedade
se divide em sociedade de tradicdo oral e sociedade de tradicdo escrita. Porém, em nossa
sociedade Ocidental, a tradicdo oral é vista de maneira negativa, inculta, primitiva. Para
tentar acabar com esse conceito negativo sobre a tradicdo oral, Calvet cria a seguinte

definicéo:

(1) As sociedades de tradi¢do escrita antiga, nas quais a lingua escrita é
aquela que se utiliza na comunicacdo oral cotidiana (com as diferencas
Obvias entre o oral e o escrito). E o caso da maioria das sociedades européias
atuais, nas quais o analfabetismo é raro, quando ndo completamente extinto.
(2) As sociedades de tradi¢ao escrita antiga, nas quais a lingua escrita ndo é
aquela que se usa na comunicagao oral cotidiana. E o caso, por exemplo, dos
paises arabes (onde se escreve o arabe classico, mas se fala o arabe dialetal,
nas quais o analfabetismo é mais presente do que nas sociedades do primeiro
tipo).

(3) As sociedades nas quais se introduziu recentemente a pratica alfabética,
em geral pela via de uma lingua diferente da lingua local, é o caso dos paises
que foram colénia na Africa e na América Latina, aos quais se impds uma
picturalidade (o alfabeto latino) proveniente da heranca cultural colonial.

(4) As sociedades de tradicdo oral. [...] a auséncia de tradicdo escrita ndo
significa, de maneira alguma, auséncia de tradicdo grafica. Em muitas
sociedades de tradicdo oral, existe uma picturalidade muito viva, nas
decoragdes de potes e cabacas, nos tecidos, nas tatuagens e nas escarificacdes
etc., € mesmo que sua fungdo ndo seja, como no caso do alfabeto, registrar a
fala, ela participa da manutencéo da memoria social (CALVET, 2011, p. 11).

As sociedades indigenas brasileiras podem ser caracterizadas pelas

definicdes 3 e 4 indicadas por Calvet, pois muitas comunidades iniciaram o processo de
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alfabetizac@o recentemente e outras ainda nao passaram por esse processo, de modo que
preservam a tradicdo oral.

A pesquisadora Erika Bergamasco Guesse, ao tratar sobre a oralidade e
escrita em sua tese, afirma que “na tradicdo oral, a permanéncia do texto repousa
unicamente na memoria do contador/narrador - no caso da tradicdo indigena, na
memoria dos mais velhos. (GUESSE, 2014, p. 27). E claro que a tradi¢éo oral passa por
mudangas ao longo do tempo, uma vez que a memdria do contador vai se
“modificando”. Diferente da tradicdo escrita que mesmo com a passagem do tempo
permanece mais fixa.

Embora muitos grupos indigenas tenham chegado a escrita, observa-se que a
tradicdo oral é importante para que vivam contos da realidade. Cada historia, mesmo
que reinventada, vai se tornando real diante da comunidade. E a literatura ndo se torna
vazia, pelo contrario, se torna rica devido a tantos preenchimentos. De acordo com

Calvet:

A forc¢a da fala é um ato de tradi¢do oral, enquanto as sociedades de tradi¢éo
escrita conhecem sobretudo a forga do texto. Em um caso, todos sdo
governados por leis, decretos, tratados; no outro, por uma tradigdo ancestral
que ndo se inscreve nos livros, mas na memoria social [...] Ha, em todo o
mundo, linguas de poder, linguas que constituem chaves sociais, vias de
passagem obrigatéria. 1sso que € verdadeiro para uma lingua como o inglés em
relacdo a outras linguas européias (portugués, francés, alemédo etc.), é ainda
mais verdadeiro para todas as antigas linguas coloniais em relagdo as antigas
linguas colonizadas. Ocorre que as primeiras sdo de tradi¢do escrita e as outras
sdo de tradigdo oral. (CALVET, 2011, p. 135).

Calvet ndo vé a escrita como algo negativo para os povos agrafos, o autor
levanta a hipotese de que as estratégias para transformar uma tradicdo oral em tradicdo
escrita podem provocar danos as sociedades, além de que, resultaria em confusdes
antropoldgicas e culturais. Mesmo que, a escrita alfabética ndo é solucdo para que esses
povos sejam respeitam.

Calvet salienta, ainda, que, entre a oralidade e a escrita existe um caminho
muito extenso a ser percorrido, porém possivel. Muitos grupos indigenas sentem essa
necessidade e encaram esse desafio.

Muitos grupos que ja utilizam a literatura em seu dia a dia afirmam,
diferentemente de Calvet, que a literatura e a oralidade caminham juntas nesse processo

de transformacdo. Uma necessita da outra para que tenha sentido. O indio Daniel
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Munduruku, em sua luta incansavel para escrever a historia do seu povo, demonstra em

sua literatura que:

[...] H& um fio ténue entre oralidade e escrita, disso ndo se duvida. Alguns
querem transformar este fio numa ruptura. Prefiro pensar numa
complementagdo. Ndo se pode achar que a memdria ndo se atualiza. E
preciso notar que ela —a memdria — estd buscando dominar novas tecnologias
para se manter viva. A escrita é uma dessas técnicas (MUNDURUKU,
2008).1

Como em qualquer literatura, a literatura indigena é composta de sentidos e
aberta a novas interpretacfes. Ela é considerada por muitos estudiosos como algo
“novo”, mas para os povos indigenas, ¢ mais do que a escrita grafica, porque a literatura
os permeia desde muito tempo, através de diversas faces. Sobre a literatura, o escritor
Cristino Wapichana afirma que “[...] a literatura encerra um discurso que permite a
leitura do universo, do mundo e do outro”. Nesse sentido, a oralidade é o fio condutor
entre a memoria e a escrita.

A prética da escrita para as comunidades indigenas ndo nasceu para que
esses povos resolvessem seus problemas com a sociedade colonial, porque isso seria
impossivel por se tratar de problemas histéricos, mas, conforme dito anteriormente, por
meio da escrita, além de fazer arte, de significar um sentido de existéncia, de conquistar
a liberdade pela arte, os indios demarcam sua oralidade, lutaram e lutam por seus
direitos, e pela visibilidade e preservacao da sua propria cultura.

4.2 ENTRE A ESCRITA E A ORALIDADE XACRIABA

O grupo indigena Xacriabd, produziu livros e cartilhas que fizeram parte de
um processo de construcdo de novos modos de vida e de perpetuacdo da cultura. A
maioria das cartilhas foi organizada e confeccionada por professores indigenas em
formacdo. Foi significativa, na elaboracdo desse material, a participacdo dos membros
mais antigos da terra indigena, pois no exercicio da memdria, relataram a historia, a

cultura e as praticas cotidianas do grupo. Além dos membros do prdprio grupo, outros

11 Disponivel em: <http://www.overmundo.com.br/overblog/literatura-indigena>. Acesso em: 16 out.
2015.
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profissionais, de diferentes areas de conhecimento, contribuiram para a elaboracéo deste

material:

A maioria destas obras estd sendo produzida para ser utilizada como material
didatico pelos professores indigenas, a partir de pesquisas junto as suas
comunidades, e sdo editados em programas de formacdo, financiados e
distribuidos pelo Estado, em parceria com universidades e ONGs, tais como a
comissdo Pro-indio do Acre ou o Instituto Socioambiental. Este processo de
construgdo de um material didatico diferenciado, em linguas indigenas, de
forma bilingue ou em portugués, envolve muitas pessoas. Além de
professores e estudantes, ha pesquisadores, linguistas, antropélogos,
escritores, artistas graficos, dentre outros. E um trabalho acima de tudo
coletivo, no qual cada um tem algo a acrescentar e a contribuir (LIMA, 2012,
p. 60).

Em 1997, foi publicado o livro Xacriaba O tempo passa e a historia fica.
Essa obra relata acontecimentos vividos pelos indios, suas lutas por terras, bem como
suas historias e suas crengas. Ainda em 1997, surgiu o livro Xacriabd de Plantas
medicinais que, de forma singular, resgata a cultura medicinal dos antigos.

No ano de 2005, foi publicada uma coletanea de quatro livros, os quais
foram nomeados como: Com os mais velhos, que acompanha o CD Conversas; o livro
laid Cabocla; Revelando os conhecimentos e Sobre a literatura Xacriabd. Este Gltimo
surgiu a partir dos estudos feitos com os Xacriaba, em parceria com a monitora do 1l
curso de magistério do PIEIMG, Elza Gongalves da Silveira.

Todos esses livros foram escritos somente em lingua portuguesa, uma vez
que os autores ndo dominavam mais a lingua indigena, mas este trabalho também
representa um resgate de algumas palavras de sua lingua nativa com indios mais velhos
que ainda dominam poucas palavras da lingua autoctone?.

O cddigo escrito, visto como um processo de construgcdo por meio da
oralidade, passou a ser entendido por esse povo como um elemento constitutivo de si e
de sua histdria e, portanto, responsavel pelas transformacoes identitarias dos sujeitos, na
medida em que, ao fazer uso do codigo escrito, é por ele modificado e atravessado

constantemente.

12 Recentemente, Dener Guedes Mendonga, estudante do curso de graduagdo em Sistema de Informacéo,
do IFNMG, vem elaborando, por orientagdo do professor Claudio Alexandre Gusmédo, um Sistema para
Catalogar Palavras Indigenas, com o objetivo de criar um dicionario online, por meio da escrita indigena
e seu significado em lingua portuguesa. A cada dia novas palavras indigenas sdo resgatadas, por isso a
pesquisa sempre se encontrara em aberto. Este aplicativo ndo se trata de uma ferramenta especifica para
um povo. Os Xacriaba e Xerente serviram de inspiracao e as deles ilustram o funcionamento inicial.



51

A escrita dos livros indigenas Xacriaba tem fortalecido e afirmado sua
identidade, além de legitimar sua historia diante da sociedade brasileira. Nao se trata de
uma substituicdo entre a comunicagdo oral tradicional, mas, como observa Almeida
(2009), ela “facilita a representacdo teatral da lingua, em que a cultura e os valores
étnicos sdo literalmente esbocados com o intuito de se darem a ver. Nesse sentido, a
experiéncia literéria é reflexdo e € projecdo” (ALMEIDA, 2009, p. 78).

Nessa projecéo, os Xacriaba se lancam a um sistema ja existente, que é a
linguagem, mas agora querem explora-la por meio da representacdo grafica, porque nao
se trata apenas da necessidade de uma exposicdo interna, mas externa. E, por isso, €

preciso se fazer representativa. Almeida (2009) salienta que:

Os indios ndo precisam da escola e da escrita para contar suas historias,
ensinar suas cosmologias, suas tradi¢des sociais, suas linguas. Eles precisam
dela para se representarem, representando seu universo, para o mundo fora da
aldeia (ALMEIDA, 2009, p. 78).

Qualquer cultura se faz conhecida quando explora o seu lado literario, pois
assim atravessa outros povos. E esse fato é historico em qualquer sociedade do mundo,
uma vez que a escrita € o caminho pelo qual uma cultura se faz evidente.

Por meio da literatura o sujeito indigena se faz reconhecer muito além do
que pretendia, pois, segundo Almeida (2004), “o objetivo do livro é, portanto, um lugar
de reconstrucdo da memoria indigena no Brasil. Embora também se construa sobre os
escombros de sua histdria, sobre o esquecimento do seu passado” (ALMEIDA, 2004, p.
201). Essa memoria é efetivamente lembrada e ao ser publicada cumpre o papel de
espalhar um literatura, necessaria e de qualidade, pois demonstra a vida de um povo.
Observe o que foi exposto através do fragmento do poema do indio Xacriaba

Domingos:

H& vérios anos atras

Ja existiam fazendeiros
Expulsavam os indios da terra
E se faziam posseiros

Pois indio néo tinha valor
Porgue ndo tinha dinheiro [...]

[...]JE muito triste esta histdria
Mas néo consigo esquecer
Sabe 0 que é vocé deitar
Depois ndo amanhecer

Com o seu querido papai

Que tanto amou a vocé[...]
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(INDIOS XACRIABA, 1997, p. 20).

Ana Mafalda Leite, pesquisadora portuguesa dedicada aos estudos
africanos, afirma que o fato de a escrita africana ser influéncia do colonizador faz com

que tal escrita seja vista por muitos pesquisadores como mera copia. Segundo a autora:

[...] uma vez que essas literaturas, além desse enquadramento, sdo escritas na
maioria dos casos na lingua do colonizador, semelhante “colagem” levou por
vezes a analise tendenciosamente paternalista e a encarar a producdo literaria
africana como uma espécie de produto neocolonial (LEITE, 2012, p. 16).

N&o se pode negar que com o empréstimo da Lingua Portuguesa aos povos
indigenas, estes herdaram, obviamente, caracteristicas literarias da producdo néo-
indigena, como acontece com os povos africanos, porém essa semelhanca é percebida
mais em sua estrutura fisica do que em sua esséncia, pois a escrita indigena apresenta
possibilidades para criagdo de uma literatura com tracos distintos das caracteristicas da
escrita dos povos ndo-indigenas.Um exemplo disso é a proximidade que a escrita faz
com a oralidade.

Segundo Leite (2012), assim como observado na literatura indigena, o poeta
africano “ndo s6 praticando na sua escrita politica os recursos reclamados, mas também
doutrinando sobre 0 assunto em vérios textos ensaisticos” (LEITE, 2012, p. 17). E
possivel dizer que “a escrita é européia e a oralidade é indigena”, ou seja, a “natureza
indigena é tida como oral; sdo 0s europeus que vieram perturbar com esse estado
“natural e académico” (LEITE, 2012, p. 19). Nesse sentido, a autora afirma que a teoria
revolucionista contribui bastante para a dicotomia entre a oralidade e a escrita. De

acordo com a autora, a teoria revolucionista demonstrava que:

A literatura oral era encarada como manifestacdo primaria simples, ndo
sujeita a trabalho reflexivo, e um produto de uma comunidade, enquanto a
literatura escrita revelava o oposto, final conclusivo de um processo de
desenvolvimento complexo, e resultante do trabalho de um sé autor (LEITE,
2012, p. 22).

Diante do exposto por Leite, pode-se observar que a teoria revolucionista
acabou por ser ultrapassada em suas teses a respeito da literatura oral, pois, ao negar a
importéncia da literatura oral, negou a base primeira da manifestacdo de linguagem de
qualquer sociedade. Afinal, mesmo nas sociedades mais “evoluidas”, a oralidade
chegou primeiro do que a escrita e ainda nos dias de hoje é valorizada. Exemplo disso,

tem-se na Asia Ocidental o griot ou griotte, homens ou mulheres responséaveis por
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transmitir conhecimentos. Eles contam historias, cancdes, fatos historicos, conselhos,
entre outros. S8o considerados como “guardibes da memoria”, pois é uma pratica
iniciada na época em que ndo existia nenhum tipo de tecnologia, mas ndo se tornou
obsoleta.

Griott é uma palavra de origem francesa, dada pelo colonizador e quer dizer
“criado”. Porém, esse ndo era o papel deles diante da sociedade, uma vez que eram

valorizados por ela. Segundo Alcides de Lima e Francischette da Costa,

Os griots teriam assumido uma posicdo de destaque, pois lhes cabiam a
funcdo de transmitir a tradigdo histdrica: eram os cronistas, genealogistas,
arautos, aqueles que dominavam a palavra, sendo, por vezes, excelentes
poetas; mais tarde passaram também a ser musicos e a percorrer grandes
distancias, visitando povoagdes onde tocavam e falavam do passado ( LIMA
e COSTA, onling, p.223).

Como se pode ver, mesmo se tratando-se de dois mundo bem diferentes:
griots e indigenas, a oralidade exerce um papel fundamental nesses dois mundos, a
transmissdo de conhecimento. A qual também é realizada por meio da escrita.

Desse modo, para os povos indigenas, narrar o dia a dia se tornou
necessario diante da grandeza do universo mitico. Através dessas narrativas, os indios
demonstram, na literatura, um universo muito maior, em que abarcam aspectos sociais,
visdo de mundo, relagcdo com a vida e a morte, doencas, criacdo do universo, etc.

Contar um mito no universo indigena, por meio da literatura escrita, revela
uma experiéncia interessante e que pode significar a ampliacdo de estudos no campo da
teoria literaria, campo que ainda ndo explorou este tema. Sobre a experiéncia mitica
indigena na forma escrita, Almeida e Queiroz (2004), comentam que ‘“contar o mito €
batalhar pela sobrevivéncia do préprio povo. Superior a Historia” (ALMEIDA,
QUEIROZ, 2004, p. 251). E nesse universo cheio de representacdo que oS povos

indigenas mantém sua forca para (sobre)viver em comunidade.
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50 MITO INDIGENA

A base da producdo literaria Xacriaba sdo os mitos fundacionais, neste
sentido, considera-se imprescindivel uma abordagem teérica a respeito do mito, de
modo que se possa compara-lo a outros géneros narrativos, com o intuito de apontar
suas caracteristicas e, também, diferencia-lo.

A linguagem narrativa do mito é constituida de sabedoria e de poder para
aqueles que acreditam nela. Porque, mesmo sendo “um pensamento desconhecido”,
conforme afirma Lévi-Strauss (1897), € preciso acreditar profundamente, uma vez que
faz parte das transmissOes e ensinamentos dos mais velhos. Ao fazer a comparagéo entre
ciéncia e mito, Lévi-Strauss considera que essa separacdo ocorreu nos séculos XVII e
XVIII, quando a ciéncia se contrapde as velhas geracGes de pensamentos mitico e
mistico e volta-se para 0 “mundo real”, rejeitando, assim, o “mundo ilusorio”. Lévi-
Strauss chegou a conclusdao de que, embora aparentemente o0 mito ndo consiga dar ao
homem mais poder material sobre 0 meio em que vive como faz a ciéncia, o mito d4 ao
homem a ilusdo e, por meio dela, 0 homem seria capaz de entender o universo. Afinal, o
que é denominado ilusdo pela logica é considerado por muitas linhas de pensamento,
como metafisica, como o que de fato é o real, ou que pode esta mais préoximo do real,
para além da experiéncia. O mito ultrapassa as barreiras da simples observacdo do
mundo empirico, ele ressignifica e ndo para de ressignificar pluralizando os sentidos da
vida, da sociedade, da cultura.

A desordem aparente da observacdo de conjuntura de um mito se desfaz no
exercicio da interpretagdo do mesmo. O mito convoca, como diria Freud, o interpretante
ao trabalho da interpretacdo e é este trabalho de recolocar as partes em um todo

significativo que confere o sentido Ultimo. Lévi-Strauss afirma que:

As historias de carater mitoldgico sdo, ou parecem ser, arbitrarias, sem
significado, absurdas, mas apesar de tudo dir-se-ia que reaparecem um pouco
por toda parte. Uma criagdo “fantasiosa” da mente num determinado lugar
seria obrigatoriamente (nica — ndo se esperaria encontrar a mesma criagao
num lugar completamente diferente. O meu problema era tentar descobrir se
havia algum tipo de ordem por detréas desta desordem aparente — e era tudo
(LEVI-STRAUSS, 1978, p. 15).

A desordem tem que ser ordenada porque a mente humana, fazendo parte do
universo, necessita de uma ordem aparente. A separacdo entre o pensamento cientifico e

0 mitoldgico, segundo Lévi-Strauss, pode ndo ser definitivo, pois os interesses de
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campos de pesquisas das ciéncias podem retornar, isso quer dizer que o mito pode ser
novamente reintegrado nas explicages cientificas como algo que pode ser explicado.
Ao tratar do termo “povos primitivos” em seu livro, Lévi-Strauss critica o
modo como o termo vem sendo tratado. Segundo o autor, existem dois modos erréneos
associados a expressdo: 0 primeiro € considera-los como inferiores e, o segundo, €
afirmar que sdo pessoas com “pensamentos fundamentalmente diferente do nosso”
(LEVI-STRAUSS, 1978, p. 18). Lévi-Strauss ainda levanta a hipdtese de que:

Esses povos que consideramos estarem totalmente dominados pela
necessidade de ndo morrerem de fome, de se manterem num nivel minimo de
subsisténcia, em condi¢des materiais muito duras, sdo perfeitamente capazes
de pensamento desinteressado; ou seja, sdo movidos por uma necessidade ou
um desejo de compreender o0 mundo que os envolve, a sua natureza e a
sociedade em que vivem. Por outro lado, para atingirem esse objetivo, agem
por meios intelectuais, exactamente como faz um filésofo ou até, em certa
medida, como pode fazer ou fara um cientista (LEVI-STRAUSS, 1978, p.
19).

N&o se pode considerar o pensamento dos povos sem escrita® como o
pensamento cientifico, pois, 0s povos sem escrita procuram compreender 0 universo,
em sua totalidade; jA o pensamento cientifico avanca na compreensdo das coisas por
partes, de modo a progredir sistematicamente.

Lévi-Strauss coloca um problema ao tentar diferenciar a mitologia da
historia. Para acabar com essa diferenciacéo, o autor analisa a histéria de dois livros de
diferentes regides e neles aponta diferencas e semelhancas entre os termos. Ao tentar
comparar ambos os textos, 0 autor percebe que eles tém tanto tracos miticos quanto
historicos, e, por isso, afirma que a oposicao simplificada entre Mitologia e Historia ndo
é nitida. Segundo o autor, ao estudar cuidadosamente esta historia, se tem a impressdo

de que:

[...] os autores indigenas contemporéneos nos tentam dar do seu passado, ndo
a considerando como um relato fantistico, mas antes investigando com
bastante cuidado, com ajuda de uma arqueologia de salvamento- escavando
os sitios referidos na histéria-, e tentando, na medida do possivel, estabelecer
correspondéncia entre diferentes relatos, verificando o que corresponde e 0
que ndo corresponde, talvez possamos no fim deste processo chegar a uma
melhor compreensdo do que é na realidade a ciéncia histérica (LEVI-
SRAUSS, 1978, p. 40-41).

131 évi-Strauss prefere chamar os “povos primitivos” de “povos sem escrita”, por julgar que o termo
primeiro faga parte de uma condicdo discriminatria entre eles e outros povos.
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Nesse sentido, pode-se perceber que existe uma grande semelhanca entre
Mitologia e Histdria, uma vez que, Lévi-Strauss afirma que nas sociedades sem escrita e
sem registro, a Mitologia assegura que o “futuro permanecera fiel ao presente e ao
passado” (LEVI-STRAUSS, 1978, p. 41). Pode-se dizer que ndo existe uma separagao,
ou distincdo entre Mitologia e Histdria, mas que a Historia se torna continuacdo da
mitologia.

Sobre a questdo do género, muitas vezes, o mito é confundido com outros
géneros semelhantes, devido as proximidades, por isso, existem varios autores que se
encarregam deste assunto.

Serédo apresentados a seguir os argumentos feitos pelo folclorista brasileiro
Luis da Camara Cascudo, em sua obra Literatura Oral no Brasil, de 1978. Nesta,
Cascudo analisa as relacGes entre o mito e a lenda, ressaltando a existéncia de uma
confusdo de conceitos entre uma e outra, mas afirma que, ao final, é possivel encontrar
termos capazes de diferencia-los. A seguir sdo expostas no Quadro 2 as comparacoes

propostas por Cascudo (1978):

Quadro 2: Quadro comparativo - mito e lenda.

MITO LENDA
Possuem costumes que vdo mudando; Igual em varias partes do mundo;
Acéo constante; Acéo remota;
Narracdo de histéria fantastica; A constante da lenda é o tracgo religioso;

O mito age e vive, milenar e atual, | Explica qualquer origem e forma local;

disfarcado noutros mitos;

E uma explicacdo imediata; E um ponto imével de referéncia;

Fonte: Adaptado de Cascudo (1978)

Observando o quadro acima, a comparacao/diferenciacdo entre mito e lenda
observada por Cascudo (1978) ndo deixa clara as distingcbes, pois 0s géneros se
mesclam em determinados momentos. O mito tem essa relacdo de semelhancas com
diversos outros géneros, causando, muitas vezes, verdadeiras confusdes.

A fim de esclarecer as especificidades de cada género de narrativa
simbolica, Lévi-Strauss realiza o estudo sobre os mitos em O cru e o Cozido, de 1991.

Sua proposicéo de anélise propde 0 seguinte,
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Tampouco ndo deve causar surpresa o fato de este livro, declaradamente
consagrado a mitologia, recorrer a contos, lendas e tradigdes pseudo-histéricas e
fazer amplas referéncias a ritos e cerimonias. Na realidade, rejeitamos as opinifes
precipitadas sobre o que é e 0 que ndo é mitico e reivindicamos para nosso uso
toda e qualquer manifestacdo da atividade mental ou social das populacdes
estudadas que, durante a andlise, se revelar capaz de completar o mito ou
esclarecé-lo (LEVI- STRAUSS, 1991, p. 14).

Ao tentar diferenciar o mito de outros géneros, pode-se cair em uma
definicdo errbnea, pois, segundo Lévi-Strauss, “cabe ao mito, submetido a prova de
analise, revelar sua propria natureza e se enquadrar dentro de um tipo” (LEVI-
STRAUSS, 1991, p. 14). O mito, ao ser analisado, percorre caminhos impensados, que
ndo tém fim, pois cada caminho percorrido redireciona a atengdo para outro.

O mito na perspectiva de Lévi-Strauss € um pensamento que ndo tem
conexdo com a realidade. Ele estd completamente abstraido de qualquer fungdo da
realidade. Ndo se pode explicar um mito, o cotidiano das pessoas e de suas

comunidades. Ainda segundo o autor:

A mitologia ndo tem fungdo préatica evidente [...] ela ndo estd diretamente
vinculada a uma realidade diferente, dotada de uma objetividade maior que a
sua, cujas ordens transmitiria a um espirito que parece ter total liberdade para
se entregar a propria criatividade espontanea (LEVI- STRAUSS, 1991, p.
19).

O entendimento do mito € uma espécie de contaminacdo de mito a mito. Os
mitos se articulam entre si, e, independem do sujeito. Para Lévi-Strauss o mito
representa 0 momento em que 0 espirito esta mais livre para criar. Ndo é possivel
determinar um autor para 0 mito, porque ele s6 existe se estiver na tradicdo de um povo.

Lévi-Strauss afirma ainda que:

Quando um mito é contado, ouvintes individuais recebem uma mensagem
que ndo provém, na verdade, de lugar algum; por essa razdo se lhe atribui
uma origem sobrenatural. E, pois, compreensivel que a unidade do mito seja
projetada num berco virtual: para além da percep¢do consciente do ouvinte,
que ele apenas, atravessa, até um ponto onde a energia que irradia sera
consumida pelo trabalho de reorganizacdo inconsciente, previamente
desencadeado por ele (LEVI- STRAUSS, 1991, p. 14).

Os personagens dos mitos séo seres sagrados que, de algum modo, exercem
a funcéo sobrenatural. Deuses e semideuses protagonizam 0s acontecimentos e praticam

suas agdes no mundo real. Essa interferéncia na realidade ndo assusta as comunidades
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indigenas, porque, para elas, essa visdo mitica do mundo sempre esteve presente em
suas culturas, uma vez que sempre esteve ligada aos ritos sagrados.

O contato dos catequistas com os indigenas do Brasil fez com que a
sociedade pudesse conhecer um pouco sobre os mitos indigenas, pois os jesuitas séo
responsaveis, exatamente por este contato primeiro, por compilar os mitos indigenas e
os divulgar. Sobre a condi¢do auténtica dos mitos dos indigenas do Brasil, Cascudo

salienta que:

Os mitos, decorrentemente, vieram dos labios indigenas para o registro
catequista. Nés, através dessas informacfes, s6 podemos auferir de sua
legitimidade quanto a fiel representacdo da psicologia indigena, quando os
cortejamos com outros mitos tomados livremente, séculos depois,
deformamos pela influéncia maltipla da civilizagdo ambiental e pelo processo
de lenta transfiguracdo ampliadora através do tempo, mantendo, entretanto,
linhas que resistiram e fixaram a mentalidade normal de sua projecdo
(CASCUDO, 1978, p. 111).

Registrou-se uma tentativa, por parte dos catequistas, em fazer com que 0s
indios esquecessem a tradi¢do mitica e se fixassem apenas na religido institucional, mas
essa tentativa foi em parte fracassada, pois os indigenas ndo apenas mantiveram as suas
supersticdes como, também, incorporaram alguns tragcos das religibes tradicionais.
Segundo Cascudo, a “literatura oral carreou ambos os elementos para a
contemporaneidade”. (CASCUDO, 1978, p. 111).

Eduardo Viveiros de Castro, antropdlogo brasileiro que se dedica ao estudo
das questbes indigenas, ao escrever seu ensaio intitulado Marmore e a Murta: sobre a
inconstancia da alma selvagem (2002), afirma que os europeus chegaram pensando que
iriam encontrar homens de cera, sujeitos a mudancgas, mas, na verdade, encontraram

marmores. Viveiros de Castro, sobre a forca da tradicdo indigena, observa que:

Entendemos que toda sociedade tende a preservar no seu proprio ser, e que a
cultura é a forma reflexiva deste ser; pensamos que é necessario uma pressao
violenta, macica, para que ela se deforme e transforme. Mas, sobretudo,
cremos que o ser de uma sociedade é seu preservar: a memoria e a tradi¢do
sdo o marmore identitario de que ¢ feita a cultura. Estimamos, por fim, que,
uma vez convertidas em outras que si mesmas, as sociedades que perderam
sua tradi¢do ndo tém volta (VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p. 195).

Como se pode ver, as influéncias europeias e a tradicdo indigena se
fundiram, e nos dias de hoje continuam soélidas e visiveis para a sociedade né&o-

indigena, pois, por séculos, mantiveram a tradicdo mitica conservada, passando de
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geracdo a geracdo. Hoje, a sociedade indigena contemporanea conta com mais um

mecanismo de preservacao a seu favor: a escrita.

5.1 MITO NA LITERATURA ESCRITA INDIGENA

Com a escrita mitica indigena, os povos indigenas tém conseguido preservar
a tradicdo e valorizar um passado tdo forte na vida deles. Eles proprios tém conseguido
reviver a natureza mitica por meio do registro escrito. Almeida e Queiroz (2004)
afirmam que “[..] a préatica escritural reespiritualiza a entidade mitica, quando
recompde graficamente suas formas rituais. (ALMEIDA; QUEIROZ, 2004, p. 195).
Segundo as autoras:

A funcdo do mito, para os indios, seria a de explicagéo e de organizagao do
mundo, 0 que seria sempre transmitido as novas geragdes em formas de
crencas, valores, leis-garantias da vida em comunidade. Contar o mito é
batalhar pela sobrevivéncia do préprio povo (ALMEIDA; QUEIROZ, 2004,
p. 251).

O mito esta para além do plano real, na verdade, hd um mistura do real e do
sobrenatural que se completam na literatura indigena. Porém, passando pelo dominio
da linguagem escrita, 0os povos indigenas vao remarcando a propria historia e assumindo
uma literatura com uma condicdo estética atual. Nao se trata de uma explica¢do do mito
por meio da literatura, mas de uma exposicdo de uma realidade literaria que os povos
indigenas tém vivido.

Almeida e Queiroz (2004), ao refletirem sobre a condi¢cdo do mito na

literatura indigena, observam que:

A forma mais simples, e talvez a mais clara, de definir o mito é como a
representacdo concreta da concepcdo do mundo de comunidades humanas.
Dessa forma, a tradigdo mitica de cada povo constitui um esfor¢o no sentido
da representagdo de si proprio, do que é, do que faz, de como vive, e do
estabelecimento de toda uma moral, um ritual, uma mentalidade, baseando-se
nessa mitologia. A funcdo social do mito, porém, ndo exclui a sua funcéo
poética ou recreativa (ALMEIDA; QUEIROZ, 2004, p. 233).

Como pode-se notar em qualquer literatura, independente de quem a
escreve, é criada para ser lida e apreciada, ndo seria diferente com a literatura dos

povos indigenas, pois mantém o compromisso de agradar um publico leitor.
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Ja Leite (2012), ao comentar sobre a questdo da literatura mitica, afirma

que:

Mais do que histéria, a e fabulacdo lendaria, mitica ou poética é uma
apropriacdo do passado, que revela como exercicio de manipulacdo ostensiva
e de poder sobre a meméria futura. Ndo pretende dar apenas respostas as
perguntas: “quem somos, donde viemos?”, mas também para responder a
outras, como “para onde vamos?”’, “que lugar ocupamos no tempo que nos
domina e no espago que nos cerca?”. (LEITE, 2012, p. 16).

O processo de mitificacdo foi justamente o carro-chefe para recriacdo e

invencdo da nova nacdo indigena. Diante do contexto historico-cultural, a mitificacdo

tem sido nada mais do que a insisténcia de uma obra de varios autores que, segundo

Leite, vem “concretizando percursos alternativos de uma obra militante, e de cariz

ideoldgico, conferindo uma outra amplitude aos imaginarios poéticos, e atualizando

uma “heran¢a” e tradigao literarias muito antigas” (LEITE, 2012, p. 16).

Almeida e Queiroz (2004) apresentam alguns aspectos que possibilitam

entender a diferenga entre mito e romance. Para isso, as autoras levantam tragos

distintivos entre os dois géneros como se pode observar no quadro 3 a seguir:

Quadro 3: Quadro comparativo - mito e romance

MITO ROMANCE
Obra coletiva; Obra pessoal, individual;
Texto sem origem; Texto  Unico, primeiro,  situado
historicamente;
Apresenta pouca andlise psicoldgica; Baseia-se em recursos de analise

psicoldgicas;

Relatos formalizados, narrativos;

Compreende a dimensdo estética;

Coloca em acdo a figura.

Coloca em acdo o personagem.

Fonte: ALMEIDA; QUEIROZ, 2004, p. 153.

Para a literatura indigena pouco importa esse tipo de distin¢cdo, o que é

relevante para eles é “a importancia que os autores ddo aos mitos, como veiculos de

sabedoria dos antepassados, e a Historia, como possibilidade de se refazer, em termos

menos desfavordveis, o percurso dos que vivem na terra” (ALMEIDA; QUEIROZ,

2004, p. 252- 253).
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E preciso analisar também a autenticidade de cada mito ao ser escrito, pois
apresenta, na oralidade, uma carga lidica muito maior do que € percebida pela escrita, e
nem sempre as palavras sdo capazes de representa-las. Afinal, naturalmente, os mitos

deveriam ser contados. Almeida e Queiroz (2004) afirmam que:

Os mitos indigenas, histdrias sagradas, passaram a existir como signo no
mundo impresso, no chamado universo de leitura dos brasileiros, através da
escritura de intermediarios: mitograficos ou mit6logos. Originalmente os
mitos deveriam ser contados, ou seja, aparecerem sob forma de narrativas
estruturadas segundo certas regras, como toda narrativa oral é (ALMEIDA,;
QUEIROZ, 2004, p. 255).

E possivel perceber que, ao escrever o mito, parte dele se perde, pois ao ser
escrito, essa literatura vai tomar novos rumos dentro e fora do ambiente indigena. Além
de estar configurado tanto na sua condicdo indigena quanto ocidental. Nesse caso, a
narrativa indigena passa a ser vista como qualquer outra narrativa ocidental, e além do
seu conteudo, essa literatura também passa a obter novas formas, pois, contada para
seus povos, tem um significado muito diferente daquele que é apreendido por um leitor

que ndo vive aquela realidade. Almeida e Queiroz observam que,

Embora os mitos sejam melhor compreensiveis dentro da configuragdo
cultural em que nasceram, podem passar de um grupo a outro sem que haja
ao mesmo tempo a transmissdo dos significados e das fungdes que lhes
correspondiam antes. Integrando-se na nova comunidade assumem
significados e fungdes novas ajustando-se aos interesses predominantes no
novo meio social (ALMEIDA; QUEIROZ, 2004, p. 256).

Essa mudanca de significado e compreensdo dos mitos observados pela
literatura é comentada desde a época da colonizacdo, quando apenas eram feitos pela
oralidade, pois muitos estudiosos, como Cascudo (1978), deixaram claro em seus livros
que as tradicbes sdo mutaveis e essas mudancas ocorrem de acordo com o tempo e 0
espaco. Cascudo da exemplo a partir da literatura africana, pois, assim como no Brasil,
no continente africano “uma estoria ouvida na costa ¢ levada para o interior e ganha
expansao” (CASCUDO, 1978, p. 147). Cascudo afirma ainda que “todos os mitos
cristdos vieram de Portugal, desfigurados pela impressdo popular” (CASCUDO, 1978,
p. 185).

O mito indigena brasileiro é necessario. Nele é mantido o seu carater teatral
e, sendo assim, é representacdo de um povo. Os povos indigenas ndo precisam da escrita

para conservar seus mitos. Eles continuam do mesmo modo como sempre foram
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disseminados oralmente, porém, a sua versdo escrita € valida para representa-los em

suas fronteiras. De acordo com Almeida e Queiroz:

Quando se instaura dentro de uma sociedade a fungéo de escritor, coloca-se a
ambigiidade da palavra escrita, representante da fidelidade ou traicdo a
palavra. Por isso, nas sociedades indigenas contemporaneas, a maxima do
escritor ndo é dizer sobre si mesmo, de seus interesses, vontades propositos,
mas recriar e fazer viver no papel a lingua do seu povo em nova forma.
Assim, 0s mitos - palavras originais - ndo serdo propriamente melhor
preservados ou transmitidos na escrita, apenas se tornardo fontes de mais
escrita, terreno para o crescimento da literatura, da poesia, aponto de
fortificar também a lingua falada (ALMEIDA; QUEIROZ, 2004, p. 256).

Desse modo, é possivel que a literatura mitoldgica indigena possa ser
reconhecida pelo seu valor estético e histdrico fora da aldeia, mas dentro dela, serdo

preservados todos os seus sentidos e significados.

5.2 MITO NA LITERATURA ESCRITA INDIGENA XACRIABA

Como foi exposto anteriormente, os Xacriabd adquiriram influéncias
culturais de diversos povos, pois, inicialmente, mantiveram contatos com o jesuitas, e
deles absorveram a religido cristd; depois, com negros e baianos, o que, além da
miscigenacdo, também possibilitou grande absorcdo cultural. Entdo, é possivel
identificar na cultura desses sujeitos um pouco da tradicdo catdlica, negra, nordestina e
deles proprios.

Os Xacriaba apresentam sinais muito fortes da cultura antiga deles. Esses
tracos estdo no uso do ritual de plantas psicoativas, cura xamanica, feiticaria e nos
encantamentos. 1sso tudo é chamado de segredo de indios. Eles acontecem muito além
do plano natural das coisas. Dentre esses segredos, destaca-se o toré.

O toré tem sido praticado entre os Xacriaba desde o século passado, mas foi
um elemento de forca identitaria da cultura desses povos desde os antepassados, quando
foram reprimidos pelo colonizador. O toré é um ritual de base para diversos povos
indigenas do Nordeste e de Minas Gerais. Cada etnia preserva e define o seu “segredo”,
mas, é certo que a maioria mantém o seu ritual como simbolo de afirmacdo. O
pesquisador Leonardo Campos Mendes da Cunha, ao tratar na sua pesquisa sobre o toré
em Salvador, Bahia, afirma que o rito tem sido parte da cultura de diversas etnias
indigenas do nordeste, nasceu, principalmente, como simbolo de resisténcia territorial.

De acordo com Cunha;
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Atualmente, registra-se a pratica do Toré entre a maior parte das
comunidades indigenas do Nordeste, das quais destaco algumas em que
encontrei trabalhos etnograficos ou tive contato direto: Pankararu
(Petrolandia e Takaratu — PE), Kiriri (Mirandela — BA), Tuxa (Rodelas —
BA), Truka (Cabrobr6 — PE), Kalanké (Agua Branca — AL), Fulni-6 (Aguas
Belas- — PE), Xoc6 (llha de Sao Pedro, no Rio S&o Francisco — Porta Folha —
SE), Kariri — Xoco6 ( Porto Real do Colégio — AL), Xucuru- Kariri ( Palmeira
dos indios — AL), Atikum ( Barra do Sila e Olho D’agua do Padre — PE),
Potiguara (Litoral Norte- PB), Kambiwa ( Vale do Moxoc6 — PE), Tumbalala
( Curaca e Abaré — as margens do Sdo Francisco- BA), Tupinamba de
Olivenga ( Sul da Bahia), Pipira (PE), Kapinawa (Buique- PE), etc.
(CUNHA, 2008, p. 117).

Além das etnias supracitadas, destaca-se a etnia Xacriabd, que teve a
consolidacdo do toré a partir do momento em que o indio Rodrigdo e a india D. Andlia,
filha do importante chefe Zé Gomes, descobriram dentro das grutas material dos
antigos. Segundo Rafael Barbi Costa e Santos, pesquisador que se debrugou sobre a
cultura e os segredos dos Xacriaba, /o toré acontece no terreiro sagrado, um lugar que s6

os indios sabem onde fica. Segundo Montenegro et al:

O ritual é o elemento essencial para a compreensdo da cosmologia e da
organizagdo de um povo, seus mecanismos de obtencdo dos favores divinos
para alteracdo do seu destino, a insercdo da pessoa na vida social plena, a
mudanca de status e a busca da salde. Na ocasido da nossa pesquisa, havia
trés figuras centrais no desenrolar dos rituais: o pajé, a madrinha e a mestra
do terreiro (MONTENEGRO, et al., 2008, p. 317).

Para 0s Xacriaba, “o ritual € marcado pela ingestdo da infusdo de entrecasca
da jurema (Mimosa nigra) e que tem como objetivo o contato com as entidades
conhecidas como, encantados, principalmente a laia Cabocla” (SANTOS, 2014, p.
250).

A onca laid Cabocla é a entidade mais importante neste ritual Xacriab4,
porque, apos sinalizacBes do Pajé, sob orientacdo da onca, que ndo estd ali como
imagem viva, mas como ser mitico, sdo indicadas todas as pessoas que irdo falar

naquele dia. Sobre o assunto tratado no ritual, Montenegro, et al., afirma que:

A cada um selecionado a onga cabocla responde, avisa sobre perigos, orienta
e repreende quando o seu comportamento ndo é compativel com as
necessidades e normas da comunidade. Com o cacique e representantes das
vérias aldeias, fala sobre como administrar crises internas e como orientar as
relagBes interétnicas (MONTENEGRO, et al., 2008, p. 318).

laia tem sido o ser mitico Xacriaba que tem depositado na memoria desse

grupo um fortalecimento e reafirmacédo dos lagos de pertenga. A cada dia que praticam,
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no ritual, a “danca de Iaia”, essas afirmacdes tém sido mais fortificadas. Segundo relato
coletivo indigena Xacriaba, so € possivel ser indio aquele que realmente se integrar nos

rituais miticos da aldeia. No relato a seguir, pode-se verificar tal afirmacéo:

_ Oi meu fio,

A danca do Toré

Quem ndo danca ele,

Os indio que ndo danca ele,

Ta na forma de indio mas néo é indio nao!
Mas nédo € indio ndo.

Tem cantiga,

Tem cantiga, meu Deus...

Como é que é, papai do céu?...

Meu Jesus Cristo, meu fio de Deus...
A caboca da mata...

¢ A CABOCA DA MATA!

Que ¢ dona da mata € onga caboca [...]
(Indios Xacriab4, 2005, p. 25).

Embora esteja no meio de todos desde épocas passadas, laia se manifestou
fortemente em um periodo de muita fragilidade, quando os Xacriabd se viram
fracassados pela luta de preservacdo de suas terras, onde criadores de gado invadiam
constantemente. Foi preciso que esses indios criassem novas forcas internas para nédo
serem vencidos naquela luta, uma vez que tinham a cada dia pouca extensdo territorial,
as atividades pecuarias se tornavam escassas. Nesse contexto, surge laia Cabocla. Ela
habita apenas nas terras Xacriaba e se manifesta apenas quando a terra indigena se
encontra em perigo, para punir, ou quando quer fumar. Como relata seu Evaristo,

indigena morador da aldeia Catinguinha:

Agora eu fago o teste pra qualquer um fio de Deus, pra isso Deus me deu
licenga den’dessa Reserva. Eu converso com ela, dou pinga a ela, dou fumo
pra ela pitar, dou de tudo na minha mesa e eu chamo qualquer um desses
caboclos. Eu chamo ela na mesa.

Antao, se 0 cara ndo acreditar, eu mando ela dar um castigo nele, pra ele
conhecer se tem ela aqui den’da Reserva ou se ndo tem (Indios Xacriaba,
2005, p. 55).

laia passou a atuar como a principal figura mitica religiosa para os Xacriaba,
sendo “presente” na vida deles, como forma de forga de resisténcia, preservacdo da
memoria, das terras e das relagdes interétnicas. Esse reconhecimento ¢ esclarecido pelos

Xacriaba, ao afirmarem que laid é o principal ser mitico, mas que esta abaixo de Deus.
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De todo modo, ela é reconhecida como a onga protetora do povo Xacriabd. Como é

exposto no livro O tempo passa e a histdria fica:

Aqui na nossa aldeia tem uma cabocla india. Ela € uma onca, mas ela é uma
india encantada. Ela conversava com os indios mais velhos que ja morreram.
Gostava de conversar com Estevdo Gomes. [...] Abaixo de Deus ela é a
defesa da nossa aldeia (Iindios Xacriaba, 1997, p. 55).

Como dito anteriormente, laid tem sido referéncia de protecéo, de conselho,
de respeito entre os Xacriaba. Faz parte da cultura viva deste povo, 0s quais ndo a veem
como um mito, mas como uma realidade do meio deles. A Unica diferenca € que ela é
uma india encantada. Uma india que virou onc¢a. Existem varias versdes a respeito de
como a onca laié surgiu na vida desses sujeitos, cada modo de contar é cheio de verdade
e autenticidade. Os proprios Xacriaba, em escrita coletiva, expdem que esta “historia” é
composta por varias versdes, pois faz parte do passado e do presente. Além disso, como
essas publicacGes surgem sempre a partir de uma literatura oral ja& pré-existente, €
inevitavel que tomem rumos distintos. Talvez seja também pelo motivo da terra
indigena Xacriaba ser muito extensa, entdo, cada povo conta a histéria de sua maneira.
Mas uma coisa ndo muda nas versdes: todos acreditam que a terra Xacriaba é protegida
pela onca.

O caréater de variacdo da literatura oral tem gerado muitos estudos. Sobre

esse assunto, Cascudo expdem que:

O grau de aproximagao, numa escala de parentesco entre os varios contos,
resultante da maior ou menor coincidéncia do enredo geral ou de um e mais
elementos formadores, vai batizando as variantes. Essas variantes sdo os
mesmos enredos com diferencia¢des que podem trazer as cores locais, algum
modismo verbal, um hébito, uma frase, denunciando, no espago, uma regido,
e no tempo, uma época (CASCUDO, 1978, p. 33).

A literatura se torna viva na medida em que ela vai sendo conhecida,
comparada, relacionada com outras literaturas. Muitas narrativas de literatura orais ou
escritas sdo comparadas constantemente, pois, apesar das distancias geograficas
existentes entre muitos povos, ainda é possivel perceber muitas coincidéncias entre uma
literatura e outra.

Sobre o mito Xacriab4, o indio Emilio Gomes de Oliveira, morador da
aldeia pedra Redonda, relata na narrativa I, que a india laid saiu com seu irméo e
resolveu matar uma rés. Para isso, ela virou uma onga. Esse encantamento aconteceu

logo que laia acendeu o cachimbo e o fumou por trés vezes. Em seguida, foi matar a res.
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Para que o encantamento pudesse ser desfeito, teria que fumar novamente o cachimbo,
mas teria que ter ajuda de seu irm&o, que iria colocd-lo em sua boca de onga, mas o
irm&o ndo teve coragem e fugiu. Assim, a india ficou encantada para sempre.

E possivel perceber no relato acima sua importancia no meio desses
sujeitos, trata-se de crencas reais que, de algum modo, serve para fortifica-los. Como ja
exposto neste trabalho, as narrativas ndo tém um lugar comum, todas elas fazem parte
de um carregamento do passado, em que n&o se pode afirmar com exatiddo sua origem.
Para justificar essa afirmativa, Cascudo (1978) traz em seu Dicionario do Folclore
Indigena outro mito sobre onca, 0 qual pode ser comparado, pelas suas semelhancas,

com o mito da onca lai& Cabocla, conforme é possivel observar no seguinte excerto:

ONCA BORGES - Onga fantastica da zona mineira do rio Séo Francisco,
alargando a &rea de presenca até a regido das fazendas de criagdo. Conta-se
ter sido uma transformacéo do misteriosovaqueiroVentura,ndomaisvoltando
aformaanterior pelacovardiadocompanheiro, que ndoteve coragemdecolocar
na boca da onga um molho de folhas verdes, indispensavel para o retorno a
forma humana. A onc¢a Borges se tornou a mais violenta e afoita das oncas e
deu trabalho heréico para mata-la. Reaparece, as vezes, continuando as
estripulias contra o gado miudo e graudo (Geografia dos Mitos Brasileiros;
Manuel Ambrosio,Brasillnterior).

Também Lévi-Strauss, em o Cru e o Cozido, traz alguns mitos indigenas
sobre uma india que se transformava em onga. O mito se chama Matako: a origem da

onca. Existem muitas variacGes deste mito. Serd exposto a seguir uma delas:

Um homem foi pescar em companhia da mulher. Subiu numa arvore para
capturar papagaios, e os jogava para a mulher. Mas ela os devorava. “Por
que vocé estd comendo os papagaios?”, perguntou ele. Assim que ele desceu
da &rvore, ela lhe quebrou o pesco¢o com uma dentada. Quando ela voltou
para a aldeia, os filhos correram para ver o que ela trazia. Ela lhes mostrou
a cabeca do pai, dizendo que era uma cabeca de tatu. Durante a noite, ela
comeu os filhos e foi para o mato. Ela havia se transformado em onga. As
oncas sdo mulheres (LEVI-STRAUSS, 1991, p. 101).

Sdo contos parecidos, mas que compdem em suas esséncias significados
bastante diferentes. Dentro da terra indigena Xacriab, existe toda uma simbologia ao
redor do mito da onca laia Cabocla, a qual, tendo sido encantada, néo se revoltou contra
0 Seu povo ou contra a sociedade fronteirica, mas se tomou simbolo de protecédo e de
forca. Age apenas para proteger, mesmo por meio de a¢cGes mais duras. Perpetua até os

dias de hoje por meio da crenga de seu povo.
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No caso da onca Borges, essa figura é composta por um homem, néo-
indigena, o qual, apds passar pelo processo de encantamento e virar onga, se tornou
violenta e, por fim, foi morta. Como ser mitico, ndo tem uma missdo que nao seja
causar danos.

No relato da onca Matako, novamente, volta-se a figura da mulher, mas
apresentando habitos animais. Nesse caso, a onga comeu tanto o marido quanto os
filhos, também nédo apresentando nenhum tipo de relagdo com o humano, agindo, dessa
forma, ferozmente, como uma onga.

A figura da onca tem sido muito importante em relatos miticos de diversos
povos indigenas. Ao fazer um estudo mais aprofundado sobre o canibalismo na
literatura brasileira, Maria Candido Ferreira de Almeida (2002), expfe tanto o jaguar,
qguanto o guerreiro como inimigos dos Tupinambas e, para esses sujeitos, esses dois
elementos, mesmo mortos, ainda mantém vivas suas almas. Segundo a pesquisadora, “a
onga, signo do canibalismo na cosmologia amerindia, permaneceu na tradi¢do oral
brasileira como animal devorante, conforme catalogou Camara Cascudo” (ALMEIDA,
2002, p. 68).

O mito exposto por Lévi-Strauss informa que “as ongas sio mulheres”. E
interessante fazer uma reflexdo a respeito dessa questdo. Por que serd que as ongas Sao
mulheres? Sobre essa afirmacdo, destaca-se os mitos da onca laia Cabocla e da onca
Matako, pois sdo duas indias que viraram oncas. Sobre a condicdo da mulher comer
carne humana ou animal crua, reflete a época em que os Tupinamba praticavam o ato do
canibalismo. Viveiros de Castro mostrou como 0s jesuitas ndo aceitavam o ato do
canibalismo dos indigenas, mesmo que por tras daquele ato selvagem existisse uma
significacdo muito importante para eles. Dentre eles, seria porque se as velhas
comessem a carne do guerreiro, teriam vida longa. Segundo Viveiros de Castro, “o
canibalismo parece ter sido, entre muitas outras coisas, 0 método especificamente
feminino de obtencdo da longa vida, ou mesmo da imortalidade” (VIVEIROS DE
CASTRO, 2002, p. 257). Diferentemente da crenca Tupinamba, as indias laid Cabocla e
Matako conseguiram essa imortalidade por meio da capacidade de se tornar onga.

Torna-se onca e permanecer na imortalidade talvez tenha sido o caminho
mais sortudo para laia Cabocla, pois, deste modo, conseguiu se tornar um simbolo de

respeito e de importancia entre os Xacriaba. De acordo com Cascudo:

Todos o0s animais sdo centro de interesses, com uma importancia, uma
significagdo, um valor dificilmente irracional e o sentido de sua utilizag&o,
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sempre no plano da pratica, da materialidade de servicos imediatos
(CASCUDO, 1978, p. 88).

Nesse sentido, percebe-se que, entre os Xacriaba, a onca laid Cabocla tem sido um
ser de significado e de valor para o fortalecimento e unido. Portanto, laia Cabocla é o

ser mitico que governa e mantém sempre sua superioridade entre todos eles.

5.2.1 A metaformose na literatura indigena

Nas narrativas indigenas existe uma relagdo muito forte entre humanos e
natureza. Plantas, animais, sol, lua, lagos, rios, entre outros, fazem parte do universo
mitico e real dessas pessoas, pois sdo elementos que sempre estiveram presentes na vida
deles. Esse processo de lidar com a natureza com tanta afinidade € perceptivel nas
narrativas miticas indigenas, por meio do que se chama de metamorfose. Dentre 0s
modos de metamorfose, existe a condi¢do de transformacao de humanos em animais, ou
de animais em humanos.

Muitas mudancgas metamdrficas ndo acontecem apenas no plano fisico, mas
também no psicoldgico. Apesar de que, normalmente, quando a mudanga acontece no
plano fisico, muitas vezes afetam o psicoldgico.

A pesquisadora Vera Maria Tietzmann Silva trata do tema da metamorfose
em seu livro intitulado A metamorfose nos contos de Lygia Fagundes Telles. Segundo a
autora, a metamorfose nos leva a pensar em dois mundos: o da realidade e o da fantasia.
Entre os povos indigenas, ela é vista como um acontecimento real e natural, porém, ndo
é vista do mesmo modo por aqueles que nao vivem aquela realidade, que, no caso, sao

0s povos nao-indios. De acordo com Silva:

O tema da metamorfose apresenta-se aos olhos do leitor como um dado que
suscita estranhamento, um certo mal-estar. Destituido da possibilidade de
antecipar os acontecimentos, a medida que prossegue na leitura, o leitor,
face ao insélito da metamorfose, sente-se transportado a uma outra
dimensdo do real, onde tudo é possivel. O verdadeiro cede lugar ao
verossimil e a fic¢do é aceita pelo que ela é (SILVA, 1985, p. 21).

Na narrativa mitica indigena a metamorfose é algo comum, porém, nao é
algo exclusivo dela, pois percebe-se esse processo de encantamento em outros tipos de
narrativas como, por exemplo, nas narrativas folcldricas e na literatura infantil. Para

Silva;
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O herdi das histérias infantis busca na metamorfose, da mesma forma como
o faziam seus antepassados mitolégicos, o disfarce para um ataque ou fuga
bem sucedida e o ardil magico para a obtencdo de um bem almejado. As
caracteristicas medievais, conforme se observa, somam-se as miticas nessas
narrativas, recebendo o agente da metamorfose um destaque maior do que
anteriormente tivera (SILVA, 1985, p. 24).

A metamorfose tem sido um processo conhecido e explorado por muitos
autores que lidam com as literaturas indigenas, por se tratar de algo comum entre eles,
mas que é capaz de carregar em suas raizes uma significacdo e sentido muito maior do
que é aparentemente exposto.

Segundo Silva (1985), é possivel identificar pelo menos dois tipos de
metamorfose nos relatos miticos: o primeiro € o que ela chama de “metamorfose auto-
inflingida”. Trata-se de uma transformacdo ocorrida pela prépria vontade do
metamorfoseado. Esse tipo de metamorfose s6 acontece quando o ato é concretizado
com a finalidade de conseguir algo. Apos a concretizacdo dessa tarefa, a metamorfose
é desfeita. O segundo tipo de metamorfose é a “metamorfose causada por um agente
externo”. Esse caso se trata de uma mudanca permanente causada por uma vinganga ou
competicdo. Silva ainda afirma que a metamorfose pode ser observada por trés
condicdes: o primeiro é o “sentido ovidiano”. Nesse caso, ocorre a transformacéo
corporal ao ponto de mudar completamente a fisionomia do ser, pode se tornar uma
condicdo de estranhamento nos personagens ou no leitor. A metamorfose fisica pode
ocorrer pelas causas naturais, como passagem do tempo, doenca ou acidente, além de
ser por causas desconhecidas.

No processo de transformacdo fisica, Silva destaca dois tipos de mudancas
comuns: o “zoomorfismo e o antropomorfismo”. O primeiro consiste na transformacéo
de um ser humano em animal, ja o segundo é exatamente o contrario, a transformacao
do animal em humano.

A segunda condicdo de transformacdo apontada por Silva é a metamorfose
de “sentido goetheano™. Essa mudanca é percebida apenas de modo comportamental,
psicoldgico. Esse tipo de metamorfose apresenta quatro estados distintos: equilibrio
inicial, ruptura, acomodag&o ao novo estado e equilibrio final.

A terceira transformacdo da metamorfose é denominada de “teoldgica”, é
uma condi¢do de mudanca apds a morte. Nesse caso seria a busca pela vida eterna, o

paraiso. Essa transformacgéo envolve o plano fisico e o espiritual ao mesmo tempo.
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Silva (1985) ressalta que nesse tipo de mudanga séo detectados fatores como o ser em
transformacéo, as causas, 0s objetivos e 0 agente causador da metamorfose.

Como se observa, é possivel reconhecer os diversos modos de se
identificar a metamorfose em uma narrativa. Nesse sentido, ao analisar o mito xacriaba
laia cabocla, essa metodologia classificatoria também servira de base para poder
explorar 0 méximo dessa narrativa que, visualmente, ja se encontra tdo rica e tdo cheia
de histdria. Porém, ao analisa-la com base nos pressupostos supracitados, serd possivel

identificar outros sentidos que estdo por tras do sentido aparente.

5.2.2 Analise das narrativas xacriaba: a onca laia Cabocla

Como se afirmou inicialmente, para a composi¢édo do corpus deste trabalho,
foram utilizadas, como objeto de andlise, duas narrativas: a primeira, A on¢a cabocla,
presente na obra O tempo passa e a histdria fica (1997). E, a segunda, Como os mais
velhos (2005), que expdem o surgimento da onca laia. Esta escolha se justifica porque
sdo duas narrativas que expdem de maneira sucinta a onca laia na terra xacriaba.
Através dessas narrativas, compreende-se como se deu 0 surgimento, presenca e

permanéncia de laia no meio dos Xacriaba. As narrativas serdo expostas a seguir:

Narrativa |

laid era uma vo, ela era uma india igual nés. Ela saiu. Ela e um irméo. Ai ela
falou proirméo:

- Eu ndo como carne, mas eu vou matar uma rés.

S6 vou beber o sangue, porque eu ndo como carne.

E ela falou também:

- Toma aqui esse cachimbo e fica com ele. Eu vou matar a rés e bebé o
sangue e vou vir com a boca aberta; ai vocé me di o cachimbo pr’eu
desencantar. Ali, ela acendeu o cachimbo, tirou trés fumacadas dele e deu
ao irméo.

- Quando eu voltar com a boca aberta, vocé p6e o cachimbo na minha boca.
El foi. Ela matou. Ela bebeu. Mas quando voltou como onca, o irméo ficou
com medo que correu com o cachimbo na méo. Ai ndo deu tempo dela
desencantar. Ai ela continuou sendo onca encantada pro resto da vida. Ela
é a protetora dos indios xacriabd aqui, abaixo de Deus (INDIOS
XACRIABA, 2005, p. 49).

Narrativa Il
A onca Cabocla
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Aqui na nossa aldeia tem uma cabocla india. Ela é uma onga, mas ela é uma
india encantada. Ela conversava com os indios mais velhos que ja morreram,
conversava com Estevao Gomes. Ele é irmdo do avé da minha mae, um homem
gue chamava Adrido. Estevéo Gomes, quando via gente de fora na aldeia, o
cabelo dele arrepiava. Meus tios conheceram a onca. Se vez em quando ela
assoviava. Os indios mais velhos entendiam, sabiam que ela estava querendo
fumar. Eles iam colocar fumo para ela, mas ndo viam e nem conversavam com
ela. Era so o Estevao Gomes. Abaixo de Deus, ela é a defesa da nossa aldeia.
Estevdo Gomes era um homem apurado e adivinh@o. Ele pediu um filho da
cunhada, mas ela ndo ia dar. Ele s6 fez dar uma risada e nao falou nada.
Depois 0 menino faleceu. Estevdo Gomes falou praela:

— Oh, minha comadre, eu bem que pedi 0 menino, vocé ndo quis dar. Eu sabia
que ele ndo ia viver, porque eu tinha visto ele chorar na sua barriga. Eu sabia e
vocé ndo sabia.

Estevdo Gomes era indio e adivinh&o, conversava com a cabocla india, que € a
defesa da nossa aldeia. N6s ndo vemos ela, mas direto ela vive no meio de
n6s.(INDIOS XACRIABA, 1997, p. 55).

Como ja foi dito, a narrativa indigena Xacriaba é composta de autoria
coletiva e muitas histdrias expostas nelas advém da heranca oral desta coletividade.
Almeida e Queiroz (2004) denominam o0 processo de autoria coletiva de
“dessubjetivacdo do sujeito”, porque nio existe o sujeito “eu” nas narrativas coletivas

indigenas, mas o sujeito “n6s”. Montenegro, et al. assinalam que:

Embora ndo seja parte dos mitos de criacdo do mundo e do seu povo, através
das narrativas sobre esse ser mitico, imortal e imutivel, como define
Marcato, é possivel compreender as experiéncias historicas vivenciadas por
aquele povo a partir da implantacdo dos pastos para a criacdo de gado em seu
territério (MONTENEGRO, et al., 2008, p. 314).

A acdo de laid em matar uma rés justifica-se porque existia uma tensdo
muito grande entre os Xacriaba e os fazendeiros criadores de boi, 0s quais lutavam para
tomar a terras dos indios.

A prética da caca € algo muito comum entre os Xacriaba, s6 que, nesse caso,
laia se transformou em um animal para matar outro animal.

A figura da onca simboliza forca e coragem, pois pode ser encontrada em
qualquer parte e, desse modo, protege seu povo. Assim como uma avd, a onca €
respeitada porque protege, aconselha, alerta e, quando precisa, pune. A figura dos mais
velhos para os povos indigenas € vista com muito respeito e obediéncia.

Quanto ao aspecto formal dos textos, pode-se perceber que se tratam de
narrativas feitas em terceira pessoa. O narrador se aproxima do protagonista no
momento que afirma que ela é uma india como nés (INDIOS XACRIABA, 2005, p.

49). Nesse sentido, observa-se que existe uma naturalidade muito grande por parte do
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narrador ao expor os fatos. Desse modo, supde-se gque esse acontecimento foi um caso
atipico entre os Xacriaba, mas é encarado como comum.

Nas narrativas xacriabd pode-se perceber uma relacdo de parentesco muito
grande entre os personagens, ou o eu lirico. Como observado, é exposto que “laia era
um v6, uma india igual a noés. Ela saiu. Ela saiu com um irmdo” (INDIOS
XACRIABA, 2005, p. 49). Também em “laia com versava com Estevdo Gomes. Ele ja
faleceu, mas meus tios ainda viram ele. Ele é irmdo do meu avdé de minha mae”
(INDIOS XACRIABA, 1997, p. 55). Nesses fragmentos é possivel identificar as
relacBes de parentescos como: irmdo, avo, avo e mée.

A presenca dos dialogos é muito comum nas narrativas xacriaba. O narrador
sempre em terceira pessoa inicia o texto apenas introduzindo a respeito do que vai
narrar. Essa exposicdo é bem natural, como se tivesse sendo contada e ndo narrada.

Na narrativa de laid tambeém é exposto o uso do cachimbo, o qual serve
como objeto principal para a metamorfose, além de ser responsavel também pelo seu
desencantamento. O Cachimbo/tabaco/fumo/fumaca tém sido termos muito usados nas
narrativas indigenas, pois estdo relacionados ao Xamanismo e o uso do fumo faz uma
ligacdo entre o mundo real e o sobrenatural (mitico). Na narrativa I, laid “acendeu o
cachimbo, tirou trés fumacgadas dele e deu ao seu irmao” (INDIOS XACRIABA, 2005,
p. 49). Em outra narrativa Xacriaba, o narrador expde que laid sempre voltava no meio
deles para poder fumar. Esse desejo era entendido por meio de um assovio. Segundo a
narrativa, “os indios mais velhos entendiam, sabiam que ela estava querendo fumar.
Eles iam colocar fumo para ela, ndo viam e nem conversavam com ela. Era s6 o
Estevdo Gomes” (INDIOS XACRIABA, 1997, p. 55).

O tabaco foi justamente a forma de sincretismo entre a india/onga, e ao
mesmo tempo, é o simbolo que as separam e possibilita uma identidade particular. Lévi-
Strauss traz em sua literatura varios textos indigenas que tratam do uso ou da origem do
tabaco. Sobre esse assunto, o autor afirma que “entre o céu e a terra o tabaco
desempenha um papel de mediador” (LEVI-STRAUSS, 1991, p. 107). Essa relacéo no

é tdo simples assim. Ao analisar o mito bororo, sobre a origem do tabaco, o autor expde:

Uma vez que os homens adgquiram um esqueleto articulado[...], tornaram-se
verdadeiros humanos e podem evitam ser totalmente desligado do céu,
mediante as oferendas ao tabaco. Uma vez que 0s homens se recusaram a
fazer as oferendas de tabaco, explica o mito bororo, deixaram de ser
verdadeiros humanos e se tornaram animais condenados (LEVI-STRAUSS,
1991, p. 107).
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Mesmo que o mito xacriaba ndo tenha nenhuma relagdo com o mito bororo,
ja que sdo outras circunstancias, € possivel fazer uma relacdo sobre a condi¢do de uso
do tabaco e sua duplicidade de sentidos, uma vez que, sé através do uso dele é que essa
relacdo céu/terra se mantém. Embora fumar seja uma atitude humana. Nesse sentido, 0
fumo é considerado o elemento de separacdo e de ligacdo do mundo real. laid foi
privada do fumo, por isso, se tornou onga, mesmo assim ela mantém essa relacéo de
proximidade com o mundo humano, por meio dele.

A sobrenaturalidade dos fatos narrados sobre laia é vista apenas aos olhos
daqueles que ndo fazem parte da cultura xacriabd, pois, entre eles, 0 mito é encarado
com naturalidade, como também pelos personagens, pois na prépria narrativa, quando
laia diz que vai ser transformada em onca, ndo houve, ou nédo é relatado nenhum tipo de
estranheza por parte do irmdo, como se aquela pratica fosse comum no meio deles.
Apesar dessa naturalidade do irmao, observa-se que, na narrativa, quando laia aparece
como onga para ser desencantada, o “irm&o ficou com tanto medo que correu com 0
cachimbo na méo” (INDIOS XACRIABA, 2005, p. 49). Ele correu porque, estando laia
transformada em onca, ndo sabia até que ponto iria manter a atitude humana. Podia
maté-lo, assim como fez com a rés.

Sobre a narrativa I, pode-se dizer que ocorreu a metamorfose de “sentido
ovidiano”, ou seja, uma metamorfose fisica, na qual a india (ser humano), transforma-se
em onca (animal), caracterizando assim como ‘“zoomorfismo”. Essa metamorfose
também pode ser considerada como “auto-inflingida”, porque a india laia se transforma
em oncga por vontade prdpria, porque era 0 meio que ela tinha para alcancar o seu
objetivo, que era matar a rés. Essa transformacéao deveria ter sido de caréater transitorio,
uma vez que ja era previsto, porém, como se sabe, ndo deu certo o plano de laia. Ela
disse ao seu irmé&o: “Quando eu voltar com a boca aberta, vocé pde o cachimbo na minha
boca” (INDIOS XACRIABA, 2005, p. 49).

E possivel perceber que, apds o encantamento de laia, também a
metamorfose de “sentido goetheano” pode ser identificada, uma vez que se trata de uma
mudanca de comportamento também psicologico, pois lai4, ao ser transformada em
oncga, passou a viver como um animal, ja que “ndo deu tempo dela desencantar. Ai ela
continuou sendo onca encantada pro resto da vida” (INDIOS XACRIABA, 2005, p.
49).
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Segundo Silva (1985), é possivel observar na narrativa a consolidacdo de
quatro fases comportamentais da metamorfose. Tais fases podem ser verificadas a partir
de fragmentos da narrativa I, da onca laid, expostos no quadro a seguir:

Quadro 4 - Analise comportamental- metamorfose da onca laia.

Equilibrio inicial laia era uma india, uma vo.

Ruptura Ap6s fumar o cachimbo trés vezes, deixa a sua

condi¢do humana e se transforma em onga.

Acomodacéo do novo estado Por ndo ter sido desencantada, laia tornou-se onga
para sempre.
Equilibrio Final laid passou a ser onca protetora dos indios

Xacriaba, estd abaixo de Deus, mas € um ser de

autoridade entre eles.

Fonte: Silva (1985)

Com a referida analise das narrativas | e I1, acredita-se que foi possivel fazer
um estudo interessante sobre a onca laia e a literatura indigena Xacriaba. Apreender um
sentido mais transparente para alguns pontos obscuros de uma narrativa literaria ndo é
tarefa simples, todavia, possivel.

Como se buscou evidenciar, a exposi¢cdo da narrativa mitica escrita é
importante para se preservar de uma determinada forma um mito. Afinal, ndo se trata
apenas de uma literatura, mas de uma literatura indigena, de um documento, cujo
registro escrito possibilita 0 acesso a cultura e as raizes Xacriaba.

Embora seja impossivel conseguir absorver todo o sentido exposto nessas
narrativas, que se constituem como parte da tradicdo do povo Xacriabd, é inegavel que
correspondam a histéria deles.

O que se pretendeu com este trabalho foi, entre outros objetivos ja expostos,
promover o maior entendimento acerca da literatura escrita e da cultura dos Xacriaba,
povo cujo processo de resisténcia vem garantindo a preservacdo de suas riquezas
culturais.

A seguir, considera-se importante apresentar a ilustracdo que representa a

figura da onca laia Cabocla, ser mistico que permeia as narrativas deste grupo indigena:
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Figura 5 - A onga laia Cabocla

Fonte: Livro Xacriaba: O tempo passa € a historia fica. 1997, p. 55.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Ao longo do processo de desenvolvimento de investigacdo, as informacoes
obtidas a respeito dos indios no Brasil e, em especial, do povo Xacriaba, fizeram com
que ndo so algumas perguntas fossem respondidas como também fizeram emergir novos
questionamentos. Tal inquietacdo, fruto de todo trabalho de pesquisa, produz uma
incessante vontade de continuar pesquisando as questdes indigenas, sua literatura,
cultura etc. Nesse sentido, tendo a concordar com a pesquisadora Marisa Costa:
“quando aprendi todas as respostas, mudaram as perguntas” (COSTA, 2003, p. 212). E,
de fato, as perguntas mudam, porque nés também mudamos ao longo do processo.

Tal como ja foi apontado no decorrer deste trabalho, leva-se em
consideracdo aqui as diferentes condicdes e transformacdes vividas pelos povos
indigenas do Brasil, desde a colonizacdo. Destacando-se seus desafios, lutas e
conquistas. Dentre as inumeras transformacGes culturais, fruto dos contatos
civilizatdrios, considera-se a insercao escolar uma das mais importantes, pois, por meio
da escola, muitos indigenas aprenderam a lingua portuguesa e também resgataram o
ensino das proprias linguas nativas. Pode-se dizer que, apesar de assimilar a lingua do
“outro”, esses povos adquiriram algum poder, na medida em que registraram, no codigo
escrito, sua literatura, seus mitos, enfim, seus modos de vida.

A escola possibilitou também a vontade de manter viva a cultura por meio
da escrita. Através do cddigo escrito, foram criadas cartilhas didaticas para ensino nas
escolas das aldeias; a producdo literatura escrita passou a servir para preservar a cultura
oral que vem sendo transmitida pelos mais velhos, além disso, a escrita é utilizada para
escrever documentos, relatorios, atas e projetos. Portanto, com o uso da escrita, esses
povos tiveram condicOes de buscar novas possibilidades.

Como se evidenciou, apesar da escrita estar vinculada a ideia de
formalidade, essa condicdo ndo € seguida completamente a risca pelos indios, ja que a
oralidade foi sempre o modo de transmissdo existente entre 0s povos indigenas e, em
certa medida, estd incorporada em seus escritos. Obviamente, apesar de sua
importancia, a escrita € secundaria, ja que é a oralidade o meio de comunicagdo mais
natural. Por isso mesmo, pode-se afirmar que as narrativas presentes na literaria escrita
Xacriaba, de certo modo, ndo sdo narradas, mas contadas através da escrita. Justamente

por ser uma producdo literéria indigena e, por isso, peculiar para 0 meio literario
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convencional, o padrdo estético é de dificil definicdo, o que ndo limita sua riqueza
singular.

Vale ressaltar que, apesar da diversidade existente na literatura Xacriab, ao
investigar a pratica de escrita literaria desse povo, este trabalho teve como foco entender
melhor as narrativas miticas Xacriaba, por meio do mito da onca laid Cabocla. Por essa
via, observou-se o funcionamento do conceito de metamorfose e suas diferentes
classificacOes, através da andlise das narrativas presentes nas obras estudadas.

Quando as narrativas miticas fazem parte da crenca particular de um
determinado grupo indigena, ndo € levado em consideracdo se aqueles mitos fazem
parte da crenga de outro grupo, como foi possivel perceber nos estudos de Cascudo
(1978). Isso acontece porque cada grupo indigena vive o seu mito com sendo Unico e
exclusivo, sem se importar com 0s outros, pois cada etnia indigena vive as suas proprias
verdades.

Acredita-se que este estudo possa servir tanto aos povos indigenas como
para 0s povos nao-indigenas. Para os Xacriab4, serd importante, talvez, conhecé-lo, com
0 objetivo de poder observar de que modo uma pessoa ndo-indigena apreende suas
narrativas. J& aos ndo-indios, essas andlises podem ser importantes para ampliar a

dimensao da leitura e a criacdo de novos significados para essas narrativas.
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