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L eve ser. O contrário de p esado. Em

Corografia Braif/ica (18 17), Casal define,

na págin a 108: A Tababma he arvore

notável pela leveza do seu lenho, do qual

apenas sef az mais do que rolhas, e bojas: elle

rezis!e a todos os mstramentos menos aos que

trabalham a cortiça. (CU N HA. Antonio

G erald o. D icionário das palavras

portugu esas de o rigem tupi. 5 ed. São

Paulo: Melhor amento s; Brasília: UN H.

1999. p. 272)

"Arvo re Mãe~ . de Noêmia Maxakali
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Esta publicação nasceu do nosso desejo
de ampliar o espaço de discussão sobre uma
experiência que é nova para a universidade : a
presença dos chamados índios não só em suas
salas de aula , em seus laboratórios, em seus
corredores, em suas salas de reuniões, em suas
publicações, mas em seus fundamentos.
Finalmente , torna-se objeto de estudos a
possibilidade de que as vozes indígenas
passem a compor o uníverso da produção
científica. De que forma isto se daria é o
desafio que aceitamos, ao criar na UFMG o
curso especial de formação intercultural de
educadores indígenas.

O termo índio é, como lembrou certa
vez Ailton Krenak, um erro de português. Mas,
e se a universidade brasileira, justamente,
incorporasse este conceito ao seu devir? Quais
seriam as consequências? Não é pelo erro, pela
errãncia, que o mundo se amplia?

O pensamento indígena já existe como
questão para a etnología há bastante tempo . A
etnografia atual tem tratado de descrevê-lo em
suas variações e particularidades . Sentimos
falta no terreno acadêmico, no entanto, da
expressão direta das ideias que poderiam
compor tal pensamento . E o esforço de
introduzir tal pensamento no ambiente
universitário, nas pesquisas, sobretudo, em
ciências humanas e sociais, nos colocaria talvez

.diante de um dilema anterior: o pensamento,
como podemos entendê-lo na civilização
ocidental, não é comum, sua condição primeira
é a subjetivação, a singular.idade. Não poderia
existir, a rigor, um pensamento indígena, uma
vez que não há nenhum sujeito real a produzi­
lo. A menos que voltássemos a posições pré­
científicas. Trazendo os índios para a
universidade, estaríamos querendo retornar à
mentalidade pré-lógica? O que trariam de novo
à Ciência os conhecimentos tradicionais das
populações indígenas, já que a condição
mesma de sua existência se vincula a posturas
nada cientificas como o sonho, a vidência, o
uso de substâncias psicoativas, o contato com

o invisível, a m úsica, a pintura, a narrativa oral
etc.? Não estaríamos , com a escuta sistemática
dos velhos índios, apenas retornando às formas
arcaicas de busca do conhecimento? Seria
possível avançar com tais retornos?

Esta questão, assim como várias outras
que nos são colocadas a partir da tentativa de
fazer valerem os métodos de pesquisa e
transmissão que os índios nos tem trazido, é,
no entanto, impertinente. Tanto a física , quanto
a poética, quanto a filosofía contemporâneas
nos aproximam desses métodos "indígenas".
A interdisciplinaridade, a compreensão dos
processos inconscientes, o perspectivismo, a
visão semiótica da linguagem, a potência do
mundo virtual, todos esses novos paradigmas
nos levam ao encontro tardio com a mentalidade
dos povos que primeiro habitaram nosso
continente e que milagrosamente sobrevivem.

Maxakalis, pataxós, krenaks, xacriabás,
xukuru -kariris, aranãs, kaxixós, estarão até o
ano de 2010 presentes no campus da UFMG - em
seus percursos acadêmicos cuja precariedade é a
brecha por onde restará a invenção de novos
métodos de ensino - portando signos de
outras fo rmas de relação, outras sociedades,
outras humanidades . O sentido que esta
experiência quer dar à Universidade é realmente
amplo e aberto: não é institucional. Por isso é
uma experiência singular, única, ' que nos
aproxima do momento em que a ciência e a arte
obedecem ao mesmo princípio, o da invenção. A
dicotomia entre tradições orais e escritas, neste
momento, desaparece. Assim, descobrimos que
os Maxakali , por exemplo, são milenarmente tão
dedicados à escrita quanto ao canto ; que o
idioma dos antigos Xacriabá não está perdido,
uma vez que eles o estão copiando dos sonhos;
que a arqueologia Kaxixó vai "desencapar" os
segredos da terra; que a língua dos botocudos
Krenak está mais viva em seu território que o
português etc. etc...

Maria Inês de Almeida
Coordenadora de Múltiplas Linguagens-FIEI/UFMG
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Kekatá: as águas em língua Pataxó
Por onde flui a idéia



KREEN-AKARORE

Gigante que recusas
encara r-me nos olhos,

apertar minha mão
tem endo que seja
uma faca, um veneno,
uma tocha de incêndio;

gigante que me foges ,

légua depois de légua,

e se dei xo os sinais

de minha simpat ia,
os destróis: tens razão.

Malgrado meu desejo

de declarar-te irmão

e contigo fruir
alegrias fraternas,
só tenho para dar-te

em turvo condominio

o pesad elo urbano
de ferros e de fúrias

em contínuo combate

na esperança de paz
_uma paz que se esconde

e se furt a e se apaga

medusada de medo,

como tu , akarore,
na espessura da mata
ou no espelho sem fala

das águas do jarina.

Carlo s Drummond de Andrade. Discurso
de Primavera e algumas sombras (1977)
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Escrevo do lugar onde convivem os

chato boys para te dizer que aqui a coisa tem

mudado. Hoje, estou aqui para falar dos índios,

que, aliás, estudam na universidade, abrindo

caminho para que esta seja realmente univer­

sal, de forma antropofágica. Você acredita que

estamos, cada vez mais , estudando e deglut in·

do os povos indígenas, daqui a pouco eles nem

vão ser chamados mais indios . Eu mesmo, só

chamo os Maxakali de Maxakali. Amigo, você

acredita que eles cantam versos, ou espíritos,

que se chamam yãmiys, muito semelhantes

com os da sua poética da cãmera eye? Leia

estes :

o .
m artlm pescad or p eq ueno esta' na .

E l d · arvo ree esce no n o
Ele en tra na ág ua
E le sai com um p eixe

Ele es tá p ar ad o comendo o peixe
~le Corta caminho en tre doi s morros
E le va r n o abaixo
E le vai rio acima

E le voa en tre o céu e a terra
E le desce n o rio grande.

Mas esses versos são ainda mais p ró xi­

mos de sua poética, porq ue são dançados e

cantados pelo s Maxakali , durante os rituais ,

com escr itas iconográfi cas no corpo, que incor­

poram o animal, a planta ou qualquer coi sa que

seja do afeto deles . Na verdade, eu nem sei se

eles são Maxakali em tal circunstâ ncia. Sei qu e

o Xunim, espírito do morcego, com e banana,

porque gosta. O fato, e a poesia está nos fatos,

é que eles corroboram sua ideia de que o

espirito não concebe o espírito sem o corpo.

São concretistas e acreditam nos sínais. É uma

verdadeira festa dos espíritos e dos sentidos.

Sâo roteiros sendo realizados a todo momento .

E eles ainda têm bom humor. Acho que eles

tiram dez, se a alegria é a prova dos nove .

Oswald, mas para ler os textos

Maxakal i , dando a profundidade que eles

exigem , foram necessária s, além da sua, outras

. companhias . A principal delas é uma escritora

portuguesa que me arrebatou . Talvez você já a

conheça e eu esteja chovendo no molhado. Ela

é Maria Gabriela L1ansol. Que força! Imagine

você que ela encontrou no texto a paisagem.

Isso mesmo , a página tornou-se tão pág ina ,

que até podemos ver a árvo re com a qual ela

foi feita . Mas para isso foi preciso que outro

português formulasse com maestria a seguinte

relação: todo estado de alma é uma paisagem!

E pronto, escrever é ampliar o mundo, ver com

os olhos livres, nenhuma fórmula para a con­

temporânea expressão dos mundos, escrever é

criar paisagens e estados de alma . Paisagens

que nos impressionam. Veja você mesmo o que

a Maria Gabr iela escreveu :

"O falar e nego ciar, o produzir e explora r

constroem , com efei to, os acontecimentos do

Poder. O escrever acompanha a densidade da

Restante Vida , da Outra Forma de Corp o,

que, aqui, vos deixo qual é: a Paisagem.

Escr ever v is lumbra, não pr esta para

consign ar. Escrever, como neste l ivro, leva

fatalmente o Poder à perc a de memória.

E sabe-se lá o qu e é um Corpo Cem Memór ias

de Paisagem. "



Os~ald de Andrade numa
cancatura de vottot íno

A amb iguidade do cem é genial ,

não é? Vocé adoraria conversar com ela

sobre a crise da filosofia messiãnica.

Fazer de nós vivos no meio do vivo, diz

ela, destituindo a sua própria posição de

autora. É um método bem antropofágico,

pra te dizer a verdade. E algumas figuras

são comuns em ambos os te xtos :

Nietzsche, por exemplo. Ela joga com a

autobiog rafia, redesenhando esta palavra

tão desgastada e individuali sta , da

seguinte maneira: autobiografia é pôr em

linguagem(grafia) própria(auto) todo o

Vivo(bio). Assim, cada ser tem em seu

te xto sua poténci a elevada radicalmente ,

sem hierarquias, a ponto de podermos

falar que os corpos que ali estão são cor­

pos escrevendo. Ao aprox imarmos sua

escrita com a dos ind ígena s fica nítido o

quanto a vida comunitári a dele s perp assa

também a esfera da escrita.

Como diria outro companheiro

seu, Gille s Deleuze, em suma não há

ponto de vista sobre as coi sas, as coisas é

que são os pontos de vista. Sabe aquela

máx ima sua: só me interessa o que não é

meu ? Poder íamos reescrev ê-la : só me

interessa ser o que não sou eu. Ai está o

conhec imento. Uma out ra perspectiva,

como dir ia você, Poesia Pau-Brasil, como

diria Viveiros de Castro, perspectivismo.

Não se t rata de mu lticulturali smo, mas de

multi naturali smo, naturezas diferentes

mudando os pontos de vi sta .

Olha, e haja bebida sagrada, ou

cipo , para mudarmos tan to de corpo. De

outra forma, a poesia anda oculta nos

cipós maliciosos da sabedoria. Quando

experiment ei, fui também pro espaço, ou

melhor, para a paisagem. Literalmente . E

quantas são as Iinguas compondo a diver­

sidade dessas paisagens!

Aqui uns dias chovem e outros dia s

fazem sol , o que eu quero te dizer é que,

por aqui, a coisa está preta . Os indios têm

muita dificuldade de viver com a paisagem .

Estão se virando, aprendendo o aifabeto

para reconquistarem a terra. Diferindo da

paisagem , eles têm que lutar pelo ter­

r itório. No território tudo está demarcado.

Acabou a história que você constatou que

viviamos no mapa mundi do Brasil. Por

isso , est á sendo tão importante a

página/paisagem do livro, onde os espíri ­

to s, animais e bichos fic am guardados ­

como disse Isael Maxakali. A paisagem no

livro indigena deve continu ar, pela beleza

que traz, mas seria tão melh or se o modus
vivendi capita lista não destruísse tanto a

paisagem no mundo...

Por isso tudo, estou com você,

caro Oswald : contra a realidade social ,

vest ida e opressora, a realidade sem com ­

plexos, sem loucura, sem prostituiçôes e

sem pen itenciárias, no mat riarcado de

Pindorama.

Ao Baco,
Rafa Cabelos ao Vemo
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Kuxima kariwa ti tãbue kuaye

Kuiri waa yawe

Kuiri suri ayúbu e

Apitana waa upe, tuyue.

Kuarire súde kit i,

Yayup e kuri tipiti
Reputar i ramé rekua panhe maã rese,

Reyui kua kit i.
Rekuarã kur l, mam e upita Bimiti .

Ya ne rai ra ita rupí.

Yane rimiar iru ita rüde.

Yas u yamãdua i pur ãga

Takuarã aw a yãd e,

Taku arã awa aita .

Ye peas ua rã yapita .

Pur ãga awasemu

Apud er i as asemu

Anhégai, se anama tta iru mu

Sikai sa upe.

Yübuesa upe,

Pinimasa upe,

Apita xiga sas ia ra

Ti res ewa ayübue ayupe tupé.
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A poesia Yübuesa Resewara (Sobre o Aprendizado) foi escrita em

Nheêngatu pelo professor Florêncio Cordeiro da Silva, etnia Baré, como

fo rma de incentivar os jovens das etnias Baré, Baniwa e Werekena a se

dedicarem bastante à pesquisa - sikaisa -, ao aprendizado - yübuesa - e às

forma s de expressão (escrita e desenho ) - pinimasa - , a fim de se tornarem

professores dasEscolas IndígenasDiferenciadas do Munícipio de SãoGabriel

da Cachoeira - AM.

Na pr imeira estrofe, o autor celebra o encontro - Purãga awasemu ­

com os colega s, lembrando que formam uma família - se anama ita. Ej untos

vão cantar, pesquisar, aprender, escrever e desenhar.

Na segund a estrofe, lembra que "antigamente os brancos não

ensinavam bem / Agora sím / Agora feliz aprendo" - Kuxima kariwa ti tãbue

kuaye / Kuiri waa yawe / Kutr! suti ayübue. Em seguida, chama atenção dos

colegas - futuros professores - que em um futuro próximo, "quando você

pud er saber sobre todas as coisas / você vai voltar para cá / você vai saber"

[...] "pelos nossos filhos" - Kuarire südekiti [...] Reputar i ram êrekua panhe maã

rese / Reyui kua kiti / Rekuarã kuri / [...] yane raira ita.

Na últíma estrofe, o poeta deixa de lado o tom de con selheiro ­

marcado pelas form as de segunda pessoa - e se junta aos amigos como

yãde (nós), pois todos , alun os e professores, terão boas recordaçõe s - Yasu

yamãduai purãga.

Florêncio Cordeiro da Silva
. Werekena (APM1WARX) e

p . e Mestres Indlgenas . d ccmu-
Prêsldente da Associda7ãOn~eN:s':a Senhora de Auxiliadora,.1 ~C~~1~e ~;:Gabriel

d da Escola ln Ige . Negro ) mUnlClPI
Coordena ar . R Xié bacia do Alto RIo ' d Cacho eira - AM.

nidade AnamUlm {Alto 10 , a

Aline da Cruz

Universidade Livre de Amsterdam; CAPES

-
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A
caminhada teve vários mome ntos. Em dezembro de 2001, a
Reitoria indicou um a comi ssão com o objetivo de levantar

contribu ições para um programa da UFMG destinado às po­
pulações indígenas. Em 2002, a comissão encamínhou seu

relatório com propostasde inclu são dospovos indígenasna UFMG, entre
as quaís o Veredas Cultural, um curso de formação de professores ind í­

genas em parceria com a Secretaria de Estado da Educação/ MG, que não
chegou a ser realizado.

Mas foi implementado o Programa Cultura s Indígenas na UFMG.
Tratava-se de uma tentativa concreta de se iniciar um diálogo entre do ­

centes e estu dantes da UFMG e os indígenas candidatos ao Ensino Su­
perior. Sua proposta foi promover ações de extensão, ensino e pesquisa,
relacion ando comunidades ind ígenas e comunidade universitária, no

processo de produção de saber sobre educação int ercultural e plurilin­
gue.

Uma das ativídades centra is desse Programa foí o "Laboratório
Intercultural" - duas semanas de ofic inas destínadas aos então 6S pro ­

fessores indígenas de Minas Gerais, como fo rmação contínuada e etapa
para a graduação, organízado em duas grandes áreas temáticas: territó­
ríos e linguagens.

A realização dessas ofici nas em 2002 crio u oportunidade para a

edição criativa de seus regist ros no ano segu inte. A discussão gerada
pela realização do Programa se concentrou nas relações entre oralida ­
de e escrita; entre sociedades trad icionai s e modernas, entre arte e ar­
tesanato, entre conhecimentos científicos, técnicas artísticas, modos de

transmissão, saberesdiversosque seenriqueceriam unsaosoutros.
Estava criado o ambiente propício para o surgimento do projeto

do curso Forma ção Intercultural de Educadores Ind ígenas. Finalmente,

em 2004, o projeto foi elabora do, amplamente discut ido e apro vado no
III Fórum de Formadoresde Professores Indígenas, realizado em outubro
de 2004 na UFMG,com a presença de diversos repre sentan tes do movi­

mento indígena de Mina s Gerais, bem como da equipe de fo rmadores
do PI El/MG, da SEE/MG, da FUNAI e do MEC.

O curso começou em 2006, com 142 estu dantes das etniasPataxó,
Xakriabá, Maxakali, Krenak, Caxixó, Xukuru-Cariri, Pankararu e Aranã.

É um curso com duração de cinco anos e com carga horária de

3.750 horas, sendo 2.8S0 horas de formação para professor do Ensino
Fundamental e 900 horas de formaçã o para professor do Ensino Médio,
nas áreas de concentração: Linguas, Art es e Literatura; Ciéncias da Natu­

reza e Matemát ica; e Ciências Sociaise Hum anidades.

O FIEIse org aniza em to rno de dois momentos distintos:asetapas

int ensivas e as etapas intermedíárías. Cada semestre letivo é composto
de uma etapa ínte nsiva e de uma etapa intermediária.

As etapas íntens ivas ocorrem na UFMG, coincid indo com o fun­
cionamento dos outros cursos na Universidade. O FIEI está sed iado na

Faculdade de Educação (FaE), mas os estudantes ind ígenas atendem a
aulas e labo ratórios int erculturais em outras unidades do campus.

Asetapas intermediárias se dão nos períodos entre um a etapa in­
tensiva e outra, e acontecem nasáreas de origem dos estudantes, permi­
tindo, assim, que eles conciliem as atividades docentes nas suas escolas



com as at ividades do curso.

Um conceito que fundamenta toda a proposta metodológ ica da
Formação Intercultural é o de percurso acadêmico diferenciado para

cada estudante ou grupo de estudantes indígenas .

Cada etapa intensiva está orga nizada tendo como referência os
Módu los de Aprendizagem e os Grupos de Trabalho. Aliam-se, nesse
processo, um roteiro comuma todososestudantese uma trajetória aca­
dêmica diferenciada para cada alun o, sem que isso signifique comp art i­
mentar a sua form ação. Durante as etapas intensivas também ocorrem

atividades culturais, oficinas e vivências.
Os Módulos de Aprendizagem representam o periodo dedicado

àsativi dades disciplinares do curso. Podem ter carga horária variada, de­
pendendo dos conteúdos a serem trabalhados.

Os Grupos de Trabalho representam a espi nha dorsal das etapas
intensivas. Neles, a discussão teórica do curso e a experiência dos estu­
dantes se encontram, criando percursos acadêmicos próprios para cada
grupo, definid osa partir da reflexão colet íva.Cada,grupo pode ped ir dis­
ciplinasespecificas, de acordo com suas necessidades, construi r e desen­

volver projetos de pesqu isa, desenvo lver proje tos sociais. São formados
a part ir da reflexão coletiva sobre a prát ica pedagógica, considerando a
realidade, os objetivos e o int eresse de cada estudante.Cada grupo é co­

ordenado por um professor, que tem a responsabi lidade de acompanhar
o processo daquele grupo de estudantes, buscando atendê-los de forma
mais individualizada.

Os laboratórios intercult urais, ocorridos na UFMG, têm duração

variada por semestre e são defini dosde acordo com o calendário de ati ­
vidades de cada gru po de pesquisa e extensão.Cada labo rató rio aconte­
ce na Unídade em que existí r maior acúm ulo a respei to da temática em

questão . Alguns laboratórios intercultura ís são desenvolvidos nas áreas
indígenas, dependendo da organização dos grupos de pesquisa e exten­
são. Os membros das com unídades ind ígenas detentores dos chamados

conhecimentos tradicionais são convidados a part icipar desses laborató­
rios interculturais, possibil itando um envo lvimento de todos num diálo­
go intercultu ral, caracter izado, sobretudo, pe las passagens, mediaçõese

proc essos tradutórios (no senti do ampl o, de tradução cultu ral).

As etapas intermediárias ocorrem nas áreas de origem dos es­

tuda ntes, nos periodos entre cada etapa intensiva. Nesses momentos
são realizados módulos de aprendizagem, envolvendo díscipl inas que

ganham mais sentido e significado dentro do cotidiano dasalde ias: Cul­
tura Ind ígena, Língu a Indigena, Uso do Território Indígena etc. Osalunos

desenvolvem ativ idades de estudo, pesquisa, leitura e escrita, coleta e
preparação de material didático, ent re outros. Tendo como perspecti va
a construção de uma escola indígena diferenciada, são produzidos ma­

teriaisdidáticos adequados a cada escola, no senti do de ret ratarem a sua
realidade especifica.O próprio curso pro picia condições para a produ ção
desse material, sendo os estudantes seusautores e divulgadores. Todo o

mat erial didático e de pesquisa produzido pelos estudantes e professo­
resao longo do curso compõe um banco de dados para ampl a util ização

nas escolas das aldeias.
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Estamoscontando como os projetos começaram a fazer parte da nossavida, dos povos indigenas, com a intenção de fazer com que
os alunos aprendam a elaborar e executar. Ao mesmo tempo em que estão participando dos projetos, estão também aprendendo
a lidar com eles. O que a gente está procurando sempre e discutindo é que sejam projetos de desenvolvimento sustentável,
aproveitando os recursos naturais que temos pra gerar renda, pra evitar que as pessoassaiam da aldeia para trabalhar fora. Estamos
preocupados com a natureza, com o território. Uma das preocupações que temos é de mostrar aos alunos os pontos positivos e os
negativos dos projetos. Quando a gente mostra os pontos negativos, temos que mostrar o que aprendemos com isso.

Zeza Xacriabá, aluna do FIEI
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Os projetos sociais podem ser
construidos também pelas
escolas.Osprojetos sociaise os
projetos político-pedagógicos
estão dentro do plano de
vida da comunidade. A gente
começa com o plano de vida,
o mesmo que uma semente.
As frutas, galhos e flores são
os projetos pedagógicos e os
projetos sociais.

Graduando , do FIEI, em debate na FaE



Nós, alunos da universidade UFMG
e indígenas, temos autonomia, total
liberdade de escolher e buscar o que
queremos para a nossa formação
do curso superior, escolhendo qual
disciplina, como vai ocorrer o curso,
como queremos o andamento do
curso, buscando o melhor para cada um
individualmente, sendo independentes.
Tivemos a liberdade de escolher as
disciplinas de nossointeresse.
Assim, cada um tendo a liberdade
de seguir as disciplinas que era do
seu interesse, podendo expor suas
dificuldades e aprofundando mais,
ajudando para melhor formação com
total liberdade de escolha. Não se
esquecendoqueparaumatotal liberdade
precisamos ter responsabilidade para
continuarmos seguindo o melhor meio
para nossa formação.

lactara,MariaAparecida eGlayson Kaxixõ,
graduandos no FIEIIUFMG

A gente conseguiu dar um salto na construção do desenho
curricular do curso.A experiência que a gente tem em relação
à idêia de percursos acadêmicos, de trabalhar com questões
que são comuns a todos, mas ao mesmo tempo com a
possibilidade delesfazeremescolhas ao longo dessepercurso,
dá um desenho onde a gente pode atender a especificidade
de cada povo, ao desejo de cada um dos estudantes.

LúciaÁlvares, coordenadora de áreado FIEI'- - _ --:':"- - -







o que é o diálogo intercultural? Muito difícil falar porque ninguém sabe o que é, é algo que depende
do deslocamento dos sujeitos. Etodos, de alguma maneira, procuramos um lugar aonde vamos buscar
ganhar identidade, mas a gente vai perdendo identidade. Eles vão perdendo e a gente também. Assim
é possivel um encontro, porque parte do pressuposto do "não ser alguma coisa", do "não saber". O
problema da nossaescola, da universidade, essa escola burguesa, parte do pressuposto do saber.Oque
se transmite são saberes. Isso é mentira. Não se transmite o saber, o que a gente transmite é o desejo,
a vontade de saber. Porque o saber é absolutamente singular pra cada um. Não se ensina nada, somos
nós que vamos pra um lugar e ali produzimos, juntos, alguma coisa. Pra mim, essa coisa que se produz,
isso é um diálogo intercultural. Se é legível, (deve ser) legível para um lado e para o outro.

Maria Inês de Almeida, coordenadora de área do FIEI

O nosso conhecimento, eu penso, todo ele pode ser necessário para eles, como o conhecimento
deles todo é necessário para nós, mas o nosso conhecimento tem que ser apropriado por eles, para
acrescentar ao mundo cultural deles, e não se impor como uma outra realidade . Nós só servimos para
eles para isso, senão nós vamos destruir.

HeloísaStarlíng, vtce -rettora da UFMG

Eu sempre procurei ter esse cuidado de mostrar os dois lados, o lado da arte de viver como índio e a
arte de saber pisar lá fora e explorar esse conhecimento de fora e trazer o que é bom para eles, para
nós, aproveitando esse momento que a gente vem para fora, para poder a gente dali construir as
coisas boas para a comunidade.

Kanátio Pataxo, graduando no FIEI

A verdadeira interdisciplinaridade e interculturalidade se dá porque eles trazem consigo as suas
crenças, essas propostas de beleza, de estética; esse interesse de buscar novas ferramentas para
veicular essas propostas tradicionais que eles não perdem de vista. Mas na medida em que eles vão,
por exemplo, para a Escola de Belas Artes aprender técnicas e formas de buscar novos materiais,
muitas vezes porque as formas e técnicas tradicionais aqui no estado de Minas já estão perdidas
há muito tempo, nas nossas áreas já não tem mais urucum, já não tem mais muita coisa que era
uma forma tradicional de obter suporte para as apresentações dessas artes tradicionais, acaba que
também a gente vai tendo, realmente, uma troca, porque se eles seapropriam de novos meios, esses
novos meios acabam que também são facilmente veiculados, porque são meios mesmo, dentro da
nossa cultura. Eaí. realmente, existe uma troca interessante.

Wiliiam Quintal, monitor do FIEI



A Universidade está recebendo nós, Maxakali. Ai, nós trazendo a nossa cultura diferenciada, a nossa
língua, a nossa religião, aí acho que nós passamos para a Universidade. Aí a Universidade passa para
nós também o dela, a experiência.

Rafael Maxakali. graduando no FIEI

Uma das grandes demandas dos estudantes indígenas é uma articulação maior com os outros
estudantes da UFMG, seja em cursos, em encontros, em debates , Eos estudantes também daqui da
FAE têm reivindicado isso. Nós fizemos, por exemplo, um debate com os alunos de Licenciatura de
Politica e de Didática com os estudantes indígenas. É um exercicio de encontro, que também traz
essa reflexão da interculturalidade nessas ações que vão sendo construídas.

Lúcia Helena Alvares, coordenadora de área do FIEI

Eaté para ajudar a gente a se ver, quem somos nós, porque, ao vê-los, a gente se vê também. Eessas
outras perspectivas esses saberes, esse modo de ser diferente aponta para o nosso modo de ser,
porque às vezes já está desgastado, já está viciado em certas coisas.

Cláudio Manoeldos Santos, professor do Centro Pedagógico

Eu acho que vai ser muito importante essa troca de cultura. A Universidade tem muito registro dos
povos nativos , mas, na verdade, eu acho que a história viva que nós carregamos vai ser importante
para a Universidade. Essa história viva, que está hoje aqui presente na Universidade, que são os
povos indígenas. Eu acho que o que a Universidade tem são coisas registradas nos livros, e nós
carregamos na nossa memória essa história que, desde 500 anos aí, nós estamos seguindo essa
linha do tempo, e a gente ainda continua com a memória dos nossos povos aqui, em Minas Gerais.
A gente faz interculturalidade, na prática , todo dia, toda hora, mas quando lemos isso num livro,
ficamos "assustados. Duas coisas que têm que estar forte, nosso espírito, nossa mente e o diálogo.
A cultura vem de muita coisa, do universo, das outras pessoas, dos animais, das plantas. Temos que
fazer uma ligação com tudo isso, pra fazer nossa cultura. Estudando o que o velho conversou com
outro velho, com as crianças, com as mulheres, estudando o que a gente aprende aqui, levando o
que vale pra dentro da nossa comunidade, selecionando o que a gente aprende aqui e saber o que
é importante, fazer essa ponte daqui pra lá e de lá pra cá. Porque também estamos trazendo coisas
pra cá, se importando com o respeito. Analisar, respeitar, observar a cultura do outro.

Kanátio Pataxó, graduando no FIEI
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Essaexperiêncianossaéinteressante,eachoqueelapode
servir de parãmetro para uma certa institucionalização,
não só desse curso, mas de outras experiencias da
Universidade. [...] Essa institucionalização, exatamente
pela maneira como o curso se desenvolve, pode
fugir um pouco dos parãmetros dos outros cursos da
Universidade e implicaria um certo planejamento da
Universidade como um todo com relação a isso.
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rimeiro desafio é estar aberto para entender que é um processo qu
nalisado da mesma forma que asoutras licenciaturas, porque não se
isesdos projetos pedagogicos que a gente vem fazendo seguem mais
regra. Quando começamos a ler e entender o projeto, a gente viu q

a diferenciada, e que tinha que ser diferente mesmo, devido à eSj)eci
o e da rela ão do curso com o aluno que será beneficiado. O desa

oerto mesmo a compreender a proposta, e, quando não entender, busc
s respostas para as dúvidas que aparecem durante a leitura e a análise d
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Éum desejo histórico de muitos de nós, que
passaram pela Universidade, estudantes,
professores e funcionários, de ver uma
universidade verdadeiramente aberta,
democratizada, com espaços que incluam,
principalmente, ascategorias ou segmentos
da sociedade que, historicamente, ficaram
discriminados no acesso ao ensino formal,
ao conhecimento que pode ser produzido na
universidade. Fundamentalmente, eu acho
importante que a Universidade aosorva os
conhecimentos, os saberes não-formais que
esses indivíduos trazem. O relacionamento
com os indios eu acho que é o que há de
melhor e de mais avançado que a Faculdade
de Educa ão oderia ter ro osto.

RosdngeJa Gomes Soares da Costa, funCIonária da FaEI.... ' .... '. .

Todo mundo fica espantaao! fndio estudando, não é? É melhoramento, não é? Um
crescimento, porque ninguém imag~que índio ia ser professor. Se eu não viesse
trabalhar aqui, nunca saberia que um indio é professor lá na terra dele! O comentário?
Todo mundo fala: indio professor? Todo mundo que entra fica perguntando: o que eles
estão fazendo aqui? O que eles fazem? Ara gente fala que elesestão fazendo um curso de
aperfeiçoamento de professores.Émuito interessante saberque elesestão sequalificando
ali. Meu conceito mudou, porque antes eu pensava que eles ficavam pelados, comiam
com a mão... Naescolaa gente aprende isso! Eu aprendi isso. Enão. Eles sãocomportados,
conversam normal, sentam normal, é gente igual à gente mesmo; só que eles são índios.

iuciana Lúcia da Cunha, trabalhadora da cantina da UFMG

A experiência do Curso é o que de mais importante está acontecendo em educação no
Brasil, atualmente, porque dá a possibilidade de ter uma visão nova do Brasil. Acho que
educação é pra modificar a percepção das pessoas da sociedade. Essa experiência vai
ensinar a gente a lidar com outros problemas educacionais que a gente tem e que estão
aqui - nosso aluno que se forma aqui, uma Universidade igual àsde primeiro mundo, sai
para dar aula e ali, do outro lado da rua, não sabe o que faz.

Jacyntho Uns Brandao, chretor da Faculdaâe de Letras da UFMG
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Minha experiência no colegiado

Fazer parte do colegiado do curso,
para mim, é muito importante, uma vez que,

para nós , estudantes indígenas, a participação

em tomar decisões, fazer propostas e ver

como é a organização para que esse curso

aconteça de verdade nos ajuda a ter uma visão

mais ampla de como está sendo interessante e

importante, para os povos indígenas de Minas
Gerais, o fortalecimento da luta pela causa

indigena, não apenas em Minas, como em

todo o Brasil. Representar todos os estudantes

do FIEI no colegiado garante sempre uma

autonomia e não ficam às dec isões sendo

tomadas apenas pela coordenação acadêmica,

sabendo que a representação dos estudantes

e lideranças indígenas no colegiado ajuda a

pensar e organizar melhor o caminho do
nosso curso.
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A interculturalidade acontece quando há o diálogo

entre diversas culturas . É de fundamental importâ ncia que a

escola indígena diferenciada torne possível o diálogo entre os

saberes tradicionais e outros saberes de diversas culturas

humanas .

Os povos indígenas de Minas Gerais , Xakriabá, Pataxó ,

Maxacal i , Caxixó, Xucuru-Cariri, Krenak e Aranã, contam com

mais uma conqu ista: através de sua luta, os professores indí­

genas estão realizando o Curso de Formação Intercultural de

Educadores Indígenas - FIEI , na Universidade Federal de Minas

Gerais - UFMG. O curso acontece com etapas intensivas na

UFMG, nos meses de maio e setembro, e etapas inter­

mediárias, quando os estudantes estão em suas alde ias, crian ­

do e aperfeiçoando os seus métodos e conhec imentos sobre o

ensino em suas comunidades, desde a educação infantil, ensi ­

no fundam ental e ensino médio.

O curso é sediado na Faculdade de Educação - FaE. O

vestibular especifico e diferenciado aconteceu no final de

2005 em três etapas : apresentação de um memorial feito por

cada candidato e de uma . carta de recomendação de suas

comunidades ; realização de uma prova com questões sobre

educação escolar indígena, e uma entrevista sobre as expecta­

tivas de cada estudante sobre esse curso. No caso dos

Xakriabá, a segunda e a terce ira etapas do vestibular foram

realízadas nas aldeias Xakriabá. O curso teve início em maio de

2006 com a primeira etapa presencial intensiva. A aula inaugu­

rai foi dada pelo professor Carlos Roberto Jamil Cury, e ele

falou sobre o seu relac ionamento com a causa indígena, em

1977, quando era Conselheiro Nacional da Educação e debateu

com as lideranças indigenas de todo o país a criação de

parâmetros curriculares nacionais para as escolas indígenas .
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Diana Xacr iabá
Graduand a no FIEl jUFMG

Foram séculos de resistência e, finalmente , abrem­
- por bondade mas por um direito dosse as portas, nao, .

. di enas pr imeiros donos destas terras do Brasil. É
povos ln Ig , • . . di 7"
espantoso quando alguém pergunta: "Voce e ln 10.

"Como assim?" .
É preciso que aconteça o diálogo entre as diversas

sociedades para que uma tenha conhecimento sobre a

outra, para diminuir a desigualdade e o preconceito com os

povos indígenas e outras sociedades. . _
Por meio da universidade, com conhec imentos tao

amplos e abrangentes , há a oportun idade de acontecer e

fazer esta ponte, uma ligação entre os diversos saberes.

Para que aconteça a interculturalidade, para que exista uma

t roca , para trazer conhecimentos e buscar conhecl.mentos.

Há uma troca de experiências, que traz uma reflexao sobre

os desafios que encontramos na sociedade atual.

Eu nunca tinha visto tantas diferenças (não conhecia a diferença entre as várias
etnias brasileiras na prática). Em 2001, no plano Nacional de Educação, há um artigo que

diz que compete às universidades (federais) o dev ido encaminhamento para que sejam

dadas aos índios oportunidades de cursarem o ensino superior e asslm fazer autonoma­

mente cumprir a Constituição Federal. Abre-se a necessidade do direito dos povos às
suas diferenças . (Ser igual é ter direito à diferença). A emancipação cultural começou

pelo reconhecimento de que há uma educação indígena. Não como cont inuação da cul ­

tura branca, mas como apropriação de seus meios para favorecer o diálogo . Isto faz dos

estudantes indígenas espec iais pelas suas diferenças culturais, fruto da luta de seus

povos. Este é o pilar que sustenta a possibilidade do encontro do saber tradicional e o

saber científico nas universidades, neste lugar onde a instituição se confronta com as
marcas de luta, como um processo de trazer estes povos marginalizados à igualdade com

autoridade para falarem de suas diferenças .
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Por que é necessário / importante escrever as

Iinguas indígenas, que nunca foram escritas,
publicar material etc.? É mesmo necessário

.escrever? Por quê?

Nós, Tuyu ka, entendemos que na nos sa
sociedade a forma de transmissão do conheci ­

mento continua sendo oral. A sociedade sem

escrita tem formas de transmitir conhecimentos

oralmente.

Ser uma sociedade iletrada ou ágrafa na con­

cepção do homem europeu ou da civilização

ocidental é sinõnimo de atraso, não ter

intel igência etc. A escrita da língua entra por

esse lado , para contrapor o preconceito

preestabelecido pelo homem etnocêntr ico

europeu.

Por outro lado, escrever na escola, entende-se

que é outro recurso de fazer reg istro de todos
os saberes indígenas. Acreditamos que a escri­

ta vai nos ajudar manter a memória da vida

através das palavras escritas .

Se eu tivesse escrito mais partes importantes

do conhecimento de meu pai , não te ria perdido

muitas coisas que dizia.

Gravações e filmes também reproduzem mais a

parte da oralidade, com mais fid el idade ao que

é falado . São importantes para registrar, ao
lado da escr ita .

Hoje, com o início da escrita em tuyuka (antes

já escrevíamos em português), em termos de

transmissão de conhecimento, está acontecen­

do que a geração que começou a estudar

escrevendo e lendo em tuyuka tem mais gosto

de ler a literatura escrita em tuyuka. Eles vão ter

mais estima pela literatura, vão conhecer mais

coisas lendo. As gerações anteriores, que se
alfabetizavam em português, não tinham tanto

esse gosto. Existe essa grande diferença, esses

dois processos ao mesmo tempo.

Também, a l inguagem fa lada tem espontanei­

dade, enquanto a escr ita precisa ser mais
organizada.

E você querendo organizar a idéia, acaba

escrevendo menos do que o que foi falado.

Tanto professores como alunos acabam não
construindo na escrita o conteúdo completo do

que deveria aprender em um tema importante.

Temos que observar sempre isso . Ent ão

podemos pensar nos conhecimentos tecnológi­

cos tuvu ka, e nos conhecimentos cerimoniais ou

rituais . Diferem muito nas prát icas e trad ições.
Os pr ime iros se aprendem do trabalho. Os

conhecimentos ritua is , da prát ica r itual.
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Escrita sobre ritual só pode ajudar no aprendizado se a

pessoa estiver interessada mesmo em respeitar o fato de

que o conhecimento não é desse sistema (escrito). Cada
conhecedor tem um conhecimento variado e diverso do

outro... Nesse ponto, é bom que a escrita registre várias

fontes de conhecimento...

conhecimento. Também fica enfraquecida se não há pes­

soas preparadas para seguir nesse aprendizado.

Antigamente t inha metodologia, momento de aprender
através de cerimõnias sagradas e avauasca, com restrição

de jejum de muitos alimentos . Sem essas práticas rituais ,

fica difícil aprender. A escola incentiva muito esses novos
debates, feitos com todas as comunidades.

Não gostamos quando não estamos aprendendo nada

novo . Um pai quer transmitir seu conhecimento oralmente

para que fique como herança para o filho e para a vivência

de todos. Outros homens não expõem os seus conheci­

mentos completos para quem não é seu filho verdadeiro.
Então hoje algumas vezes a transmissão na oralidade tam­

bém fica enfraquecida, porque o velho esconde algum

Na escola, um jovem nunca vai aprender os conhecimen­

tos rituais, a escola apenas estimula, quem vai dar mesmo

o conhecimento são os velhos que conhecem. Pois mesmo

os professores não conhecem, só fazem estimular, ani­
mar, incentivar os jovens e seus pais .
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A Educação indígena, em sua forma

tradicíonal, de ensinamento das cri ­

anças é muito boa, é perfeita, fun ­
ciona bem o ensinamento tradicíonal.

Então para que escola? Para que ter

escola nas aldeias, já que a educação
tradicional funciona tão bem?

No nosso enten dimento, a escola é

um novo espaço para aprender outros

conhecimentos de fora, isto é, os

meios tecnológicos , os meios para

facilitar a nossa compreensão dos
conhecimentos do mundo exterior ao

nosso...

Por isso, a escola é um lugar de dis ­

cussão política, de decisão e de pro­
jeção para o futuro.

Hoje em dia a educação funciona

assim: educação tradicional da família

e na comunidade (nas conversas cole­

tivas, nas refe ições comunitárias, nas

festas) ; e educação escolar na escola e

na comunidade.

Atividades da escola devem ser as
atividades de pesquisa onde todos

participam; a escola tem objetivo de

trazer sempre coisas que vão benefi ·

ciar a comunidade , que leva os CD:

nhecimentos novos na comunidade : o

que se aprende na escola, como téc­

nicas de criar abelhas, produzir mel,

fazer manejo agroflorestal e dos

peixes, ou fazer piscicultura, deve ser

socializado com a família e levado

para a comun idade, para proveito de
todos.

Agora é um momento muito impor­
tante de montar uma política

estratég ica para nos salvaguardar.

Porque hoje você vai ter que aprender
e entender como funciona essa

sociedade , em relação com direitos

dos povos ind ígenas, se eles garan ­

tem mesmo conciliar cultura indígena

com cultura do homem branco.

Será que é bom para nós o forró ou a

cultura ritual? Esse jogo se reflete da

segu inte maneira: o conhecimento,

quanto mais vivenciado, marca as cri­

anças para sempre . Muitas sociedades

mudam e as festas de santo viram
novas tradições. Você nunca mais vai

proibir, porque já faz parte da vida .

Mas, será que essas coisas são boas?

A escola diferente prepara para essa

resistência para receber o que vem de

fora, ou seja, discutir sempre o que é

bom para nós.

Além disso, sempre a cultura de fora

exige muito. Você já tem historiador

com mestrado para dar aula na sua
escola? Essa cultura de papel, de t ítu­

los, nos submete a uma dominação...

i
I
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Por isso afirmanlgs-=-.<=omo centro de nossa estraté­
gia na educação de hoje na escola e nas comu ­

nidades - que o mais importante para os Tuyuka são
nossos conhecimentos técnicos ou tecnológicos, e

n~ssos conhecimentos cerimoniais ou rituais.
Técnicas de plantio, seleção de cultivos, sua trans ­

formação dos alimentos, as técnicas de transfor­

ma?ão. E os rituais: os dabucuris, rituais de pro­
teçao e rituais de cura de doenças . Essas coisas _

conhecimentos tecnológicos e conhecimentos ceri­

moniais - são interligadas, e abrangentes. Envolvem

t~dos os conhecimentos tuyuka. E são coisas que
nao devemos perder. Essa consciência é a base das

nossas estratégias. Esses conhecimentos são base

para pensar os novos conhecimentos que chegam
pela escola ou pela vida .

A escola tuyuka é lugar de ter e criar politicas

estratégicas; favorece a existência de espaços onde

podemos ter várias formas de festejar, onde outros

conhecimentos compartilham com o conhecimento

tuyuka. Conhecimentos diferentes, que têm barreiras,

têm outros sentidos ... E diante dessa convivência de
conhecimentos criamos estratégias para nos salva­

guardar, para estarmos mais fortalecidos como um

povo, que sem conhecimento nunca vai ser um povo.

Se você não guarda, a outra cultura domina, porque é

dominante e sempre dominou. Muita gente não sabe

como escapar, porque a própria sociedade não tem

um projeto. Então a escola, com a comunidade, é

lugar de construir esse projeto. Com esse projeto de

nos salvaguardar, não ficamos subordinados ao

salário, à tv, à novela, a formas de mendicância; não
ficamos submetidos a um sistema que só dá valor aos

titulos e profissões de um sistema dominante onde

não temos competitividade.
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Kren nak: cabeça na terra em língua Krenak

Chegar perto e ouvir

Arte em aquarela na formação de Agentes Agroflorestais Indígenas do Acre
Maria LuciaCereda Gomidee RenatoAntonioGavazzi

Yãmiy Maxakali do Helicóptero - um"haicai"antropofágico
Charle s Bica/ho

renna
Nós, Maxakali
lsael Maxakali, Pinheiro Maxakali, RafaelMaxakali e SueliMaxakali

Documentário indígena mineiro: primeiras experiências
Pedro Portello

Ha ruk ü meshtaki bai wakãwê. Anahawêribai wakã shunã
(Seguindo em frente no caminho de volta )
MárcioRoberto Vieira Cavalcante e OcimarLeitãoMendes

Casca do chão
Gloyson Cax íxà

Acordando o passado
CidaNunes Xacriabá

6 2

7 6

5 2

7 8

5 6
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NÓS MAXAKALI

Nós com eçamos a fazer o liv ro de saúde

maxakali Hitupm õ'ax em 2006, na cidade de

Sabará. A psicana lista Vãnia, Pinheiro, Rafae l,

Ateanderson, Totó e Vald ino, e os professores

Charles, lsabela, Sandro, Rafael (Cabelinho)

discutiram e escreveram du rant e uma semana. E

também aqu i na UFMG, na sala do Literaterr as,

escrevemos na lín gua maxakali e portuguesa,

e fizemos desenhos de reméd ios do mato.

Fomos para a cid ade de Tiradentes e fizemos

desenhos de yõmiyxop (espíritos) qu e curam

os Maxakali quando eles ficam doentes. A

professora de pintura Marijõ ensino u a misturar

tintas para pintar. Fomos tam bém à Serra do

Cipó, na casa da professora Maria Inês. Veio um

médico de São Paulo, Manu, que nos aj udou.

Pinheiro, lsael, Sueli, Mãmêy, Charles, Morena,

Sandro,Rafael,Vãnia, Rafael Maxakali e Maria Inês

participaram. Ehoje, maio de 2008, terminou.
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OGMOOG MAXAKANI

Üq mü ãte miy kõn ãmãhã hãm pakut p ip hok

yõg tappet ki y (2006) hã Xamana tu. Oxuxet

Man nõm te õg hãm yü müg pip ho k ihã t ute

yümügã ax - ügmün, Piet, Hapa et, Teãn,

Toto, xi Mapyi n, xi tonopexot xop Xah, Yamet,

Xãn, Hapaet. Tuh xuk tu x xi kax-ãmix xêmãn

puxet hato'ah. Tuh nüg tu miy n üte UFMG

(Literate rras) tu üg rnüh yãy yiy ax hã kax-ãmix,
poxtogex xi miy ney ey hemên mimãti yõg tu

mõk tu xeh miy Xinanen tu neyey.yãmlyxop

yõg nõm tex tu kam a tikm ü'ún pakut hitup

mãh ã. Tonopexot úxuxet, mãni yo mütix tutex

müg yümügãha mim hep hã nõy kot inãhã.

Tuh mõg tu xe miy Xeha Xipo t u üxehe, Mani

Inêy pet tu notot Xõ Pat tu nun üxuxet-ax

Mãnõ ha nü mütix miy ügmü ate. Piet , Yaet,

Xoeni, Mãmêy, Xah, Mõnen, Xãn, Hapaet , Man,

Hapaet Maxakani, Mani Inêy - ha nõh hõnhã

mãi x 2008 hã.
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GRAVIDEZ

Uma mulher namora um homem, casa e fica grávida nove meses. Sente contrações

e ganha o nenêm. A barriga fica doendo. O marido dela vai até a mata e corta pé de

mamão, tira um galho e leva pra casa. Chega em casa, raspa e coloca num copo com

água e depois coa. Dá para a esposa beber. Mas não bebe muito. A mulher melhora.

Pinheiro Maxakali
Graduando no FIEl jUFMG

ÜGTOKXUK

Ün te yãy putup tik mütix tuh yãy taha, tuk tok xuk, ha mõh tu tuk õrnêy xohi te nõm ihã

xúi ha put, ha yüm ax xuiy xip tox xuiy, ha yimxox mõg mimãti kopa tu xupxak kup xak

tuh mãg xak tu pax mõg yãy pet ha tu xupep tuh xut xok tu tat kãnêy ha tu hep kõnãg ha

tu mõh xapix kunox hã tuta tuh hõm ha xoop payã a xo'op xeka ah, tuta hitup üxetut

ÜPAKUT ÃGTUX - FALANDO DE DOENÇAS:

Üptox xuiy - Dor de cabeça

Üpa xuiy - Dor no olho

Üxox xuiy - Dor de dente

Üyixõg xuiy - Dor na língua

Üyimkox xuiy - Dor de ouvido

Üptox kayet - Ferida na cabeça

Üyim xuiy - Dor no braço

Ütakup xuiy - Dor na coluna

Ükupaxox - Dor no joelho

Ükup xuiy - Dor na perna

Üyiyãg-ax xuiy - Dor de corte

Ütex xuiy - Dor de barriga

Üyimyãy xaah - Quebrar braço

Ütahep - Diarréia de sangue

Üpata kayet - Ferida no pé

Ümãykox xuiy - Dor de garganta

Ükuxa xuiy - Dor no coração

Üpat puuk - Pneumonia

Kuhup üptox tu - Berne na cabeç :
Xuxnãg xuiy - Furúnculo

Ügnãg tok xuiy - 'Dor no rim

Üxok kumuk - Desmaio

Üxeka kayet - Ferida no corpo toe

Ühep yãy xak - Hemorragia

Ükoxmuk - Ardido vaginal

Ünãgmuk - Ardido no pênis

Üxex xuiy - Dor ao urinar

Üyixõg kayet - Ferida na língua

Üyikox kayet - Ferida na boca

Üyõhtat xuiy - Dor na mama

..
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NOhO tap pet kiy tu te. Hãm paku t xohi t u hãm

ãgtux. Üpi p hãm pakut xo hi :

1. Hãm xax pukpe x yã puuk.

Hernen toma puxi ãpep.

2. Hãm putox xúly yã puu k.

Herncn toma puxi tu xuxi.

3· Hãm xakuk yakaok miax. Hernén

xop yo noxni puxi tunõg.

4· Hãm tahep yã pip kaok a ãyuhuk yõg

hern én tep nõãm tu mim ãti yõg

S, Hãm tex xúiy tox yipa nõm xux kox ponok te nõã.

6· Hãm xúiy nãm mimã ti yõg

pip poman nõm te nõã.

70 Hãm yãy nihit yã kama yãy putu k.

8· Hãm hayet mixux puuk puk pega nüy tatu yami.

9· Hãm yãy künã koho. Hem én

xoop putu xuxi paya a kuxa.

10· Hãm pakut xip kaok. A

hernên tem noam tup ah.

11· Hãm paxúiy yãmõkumak kama.

12· Hãm yim kox xúíy Poxit tut te xuxi nãax.

13· Hãm yõg miy. Hernén xoop puxi tu nõg.

14· Hãm mãy kox xüiy. Hern én xoop putu tu nõg.

15· Hãm pata xúiy.Yamakumak kama.

16· Kãyã te ãmtop Kohok to ma putu miax

hoxpitap tumo pu üyõg hernên haya putu xuxi.

17· Xopata kumiy te ãmto p. Oyõg

hern én hã ãyã putu xuxi.

18· Hãm xox xüiy mim iam kup hep te xuxi naax.

19· Um tex tok put. Axokyin matapax ah 40

tani mimãti yõg hernen ha tu yikox kuuk.

20· Ãyim yãy xaah. A kama xuxi tapax ah.

21. Ãpat kup yãy xaah. Yayay putuk axixi tapax ah.

22· Akup yãy xaah. Ã pip kaok putuk ax kama.

23· Ãxãm yãy xaah Nõm hã yã ãxok ax.

24· Ãxukll i yãy xaah. Yã kama axaka.

Rafael Maxak ali
Graduand o no FIEI/U FMG
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Og mü yõg apne yixux tu yüm kuxex ügmüg yõg

yãmiyxop pet ügmüg xohi te yã miy mõk umak apne

yixux tu . Âtep xet miy tatakox petxax nüy müg üg mü
yõg tappet pet xohi pu. Tatakox ünün ax nüy kakxop

xakix koxuk xop pop nu üt ut xop pu puxi tut yümüg nüy

poho puxi tatako x pomãnã mõh nüy hãm xip iya kuxex

ha popmõh üxakix koxuk xop nüy hãm xip iy hã put pu

nü nüy kakxop pit nõm yõg 06 yãn nüy yãmiyxop te ha

popmõh pumõy kuxex kopa t i yõg ãm~iy xohi 30 t inin

puxi tutxop tu ãmmuk mopok pu takxop tu popmõh.

Ogtok yãmiyxop te yümügã ax xi kamak paye te mãxap

hã a ãtep xut yümüg payã nüte ügmüg xape tex müg

yümügahã Menaniyon tu ügmüg xi te xex 6 te miy.
Anipim Atoina ka Anexan, yitmet, Hapaet Yaet, n ü nõm

tu ãte yümüg payã a mõg hu yãmiyxop pip yiate yiate

yikap xut putu p ah a paye xop tep xat ah üyikãg nãg ha

xut. Payã a yã ãte xut yümü g hok ah ak mu xape xop te
yã yümügã mai hok ah.

Na nossa AldeiaVerde tem casa de nossos rituais e nossa

comunidade sempre faz ritual na Aldeia Verde . Eu fiz

um filme de "Tatakox" para mostrar para nossas escolas

indígenas. Quando o Tatakox vem e traz espírito de

nossas crianças mortas para as mães. A mãe vai lembrar

o filho e chorar. O Tatakox vai passando pelas mães e

depois vai levar o espírito para a casa de ritua l. Depois

ele volta para pegar os meninos que têm 6 anos. Leva

para a casa de ritual e eles ficam lá por 30 dias. Eas mães

mandam comida para eles. Os pais levam a comida para

seus filhos. Os rituais ensinam e os pajés também. No

começo eu não sabia filmar, masteve umaoficina em Belo

Horizonte. Foram os parentes Xavante que ensinaram.

Part iciparam seis pessoas: Alipio, Tuilá, Cario Alexandre,

Gilberto, Rafael e Isael. Por issoeu aprendi. Masquanto ia

ter o ritual eu não podia filmar perti nho porque os pajés

não deixam. Mas eu já sabia fi lmar porque os parentes

explicaram muito bem.

tsaet Maxa k.ali
Grad uando no FIEI/ UFMG

-
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Kuxex xi Yãmiyhex
Kuxex (casa de relig ião) e mulheres
carregando o mim ãnãm (pau de
religião) de Yã miyhex

Iymãgnãg xi kakxoph ex te xinãhã
nüyta xokyin pá
Menina entreg a comida a Iym ãgnãg
(espinheiro) e recebe carne

Iymãg nãg ünte xinãhã nüyta xokyin pá
Mu lher entrega comida a Iymãgnãg e
recebe carne

Ünxopte mimãnãm xex nãnhã
Mulheres pintam mimãnãm de
Yãmiyhex com urucum

Ünxopte mimãnãm pax mõ g
Yãmiy hex mütix kexex ha
Mulheres e Yãmiyhex carregam o
mimãnãm para a kuxex



---

Ensai o fotográfico
Sueli Maxa kali
lsael Maxakali

Gradu andos no FIEI /UFMG





Na aldeia

No dia 28 de março de 2008, em visita à aldeia

de Pau/eno, no Pradinho, numa das terras

Maxakali em Minas Gerais, me deparei com

um mimãnãm ("pau de religião") bem alto. Era

o mimãnãm do Xünim (morcego). Ao long o

de seus prováveis mais de seis metros de

altura, cont inha quatorze desenhos de yãmiy

(os espíritos maxakali). A lista dos yãmiys que

ilustravam o mimãnãm de cima até embaixo era

a seguinte : lua (mõyõnhex), sol (mõyõn), estrela

(mõyõnnãg), homem branco (ayuhuk), anta

(amõxux), helicóptero (ver canto na prõxima

pãgina), morcego (xünim), cobra (kõyã), sapo

(hãpnãg), jacaré (mã'ãy), onça (hãmgãy), cavalo

(kamanok), tnm õx õ(espíríto canibal) e irara, ou

papa-mel, (kupümõg).

Para mim todos já eram conhecidos espíritos

maxakalis, menos um: o helicóptero. Em língua

maxakali se diz: yãmiy miptutm ôq pepi mõg,

que, traduzíndo literalmente, seria o"espíríto do

veículo que anda láem cima" Ou simplesmente:

"espírito do helicópt ero" (foto ao lado).

Pa uleno, que disse conhecer o canto desde

a sua infância, cantou para mim o yãmiy do

helicóptero. E explicou seu significado. Tudo

foi gravado em fit a magnética através de um

pequeno gravador portáti l.

Transcrição, tradução

A t ranscríção e a tradução do canto de Pauleno

se deram quase dois meses depois, em Belo

Horizonte, precisamente no dia 14 de maio

deste ano, na Faculdade de Educação da

UFMG, quando Isael, Pinheíro e Mamey, Sueli e

NoêmiaMaxakali,alunos do Curso de Formação

Inte rcultural de Educadores Indígenas - FIEI,

víeramaBeloHorizonteparaomódulopresencíal

de suas formaçõesacadêmicas.Aproveitando a

sítuação, foi proposto um exercício de tradução

dentro dasatividades programadasparaaquela

semana. Assim, realizamos a transcrição da fita

e, como de costume, uma tradução a várias

mãos (ou vozes). Nesta tradução passamos

primeiro pela versão literal, tradu zind o palavra

por palavra, até chegarmos a uma sintese do

canto-helicóptero.

5 3



Yãmiy yõg miptutmõg pepi mõg

Ügyimãg iytopaha

Ügyimãg iytopaha

Yãy xee tu iytopaha

Yãy xee tu iy topaha

Xax ãna xop te iy kup küyiy yãy iytopaha

Viy niga xop te iy kup küyiy yãy iytopa ha

Ügyimãg iytopaha

Ügyimãg iytopaha

Yãy xee tu iy topaha

Yãy xee tu iytopaha

Xax ãna xop te iy kup küyiy yãy iytopaha

Viy niga xop te iy kup küyiy yãy iytopaha

Tradução:

Yãmiy (canto) do helicóptero

Eu voo com asas

Euvoo com asas

Euvoo sozinho (por mim mesmo)

Eu voo sozinho (por mim mesmo)

Os hom ens brancos pilotam para voar

Os homens pretos pilot am para voar

Eu voocom asas

Eu voocom asas

Euvoo sozinho (por mim mesmo)

Eu voo sozinho (por mim mesmo)

Os homens brancos pilot am para voar

Os homens pretos pilot am para voar

A línguasagrada

Os yãmiys maxakafi (yãmiy signifi ca tanto "canto" quantorespírlto")

são geralmentecompostosna língua de ritual.Umaespéciede dialeto

sagrado da língua maxakali, usado apenas em contexto religioso

e, de certa form a, herméti co. Alguns termos usados nesses cantos

não são de conh ecimento comum. Fazem parte dessa linguagem

sagrada, domin ada pr inci palmente pelos pajés. Não obstante,

algu ns membros da comunidade, que cultivam um interesse mais

ínti mo pelo ãmb ito sagrado de sua cultu ra, têm conhecimento dela.

~ o caso dos alunos do FIEI.

54-

No yãmiy aqui tratado, por exempl o, term os como ayuhuk, que na

linguagem cotidiana é usado pelosMaxakali para designar o "homem

branco'; ou mãniy,que quer dizer o" homem preto "(afro-descendente),

são substi tuídos po r xax ãna e yiy niqa, respect ivamente. Aparecem

nosversosque dizem:Xaxãnaxop te iykup küyiy yãyiytopaha/ Yiy niga

xop te iykup küyiyyãyiytopaha ("Oshomens brancos pilotam para voar

/ Os homens pretos pilotam para voar").

Contudo, nem todos os termos empregados no yãmiy são exclusivos

da lingua gem ritual. Kup küyiy, por exemplo, que designa o ato de

"dirigir" um veículo (por extensão, "pilotar" um avião), é expressão

corrente ent re os falantes comuns da língua maxakali.

•
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Charles Bicatho
Dou torando em Literat ura Brasílei ra

FALEjUFMG

A atitude maxakali é manifestamente

antropofágica: apropriar-se de algo do

outro, incorporando-o à sua cultura

e fazendo com que ele agora passe

a ser seu. Nada mais arraigado ao ser

Maxakali do que o yãmiy, e nada mais

demonstrat ivo de apropriação ou

metamorfose (transformando algo não­

indi o em algo visceralmente maxakali)

do queatransformação deuma máquina

voadora em espírito indígena. O yãmiy

maxakali do helicópt ero soa como um

haicai japonês imbuído do legítimo

espíríto antropofágico.

querem voar" Como reconhecimento da

importãncia e ut ilidade do objeto, ele

passa a fazer parte do hãmnõgnõy (algo

que se traduz por "outra terra diferente")

maxakali, local que, na crença indígena,

é a morada dos espíritos. O helicóptero

ou avião t ransformou-se em yãmiy.

Dizendo de outr a forma, a máquina teve

seu espirito capturado pelosMaxakali.

O haicai japonês tradicional se dá a

partir de uma observação profunda de

algum aspecto da vida. Daí o poema

surge como uma espécie de insight ou

revelação sutil do que estava sendo

observado. O produto disso é um

objeto (o poema) delicado e simples,

fruto de apurada percepção. O yãmiy

do helicóptero está muito próximo

dessa concepção. Seus versos são a

pura constatação de uma pura visão do

aparelho alienigena que ajuda os não

índios a voar, e que há muito tempo já

faz parte da natureza ou ambiente do

índio também . Osdois versosque fazem

menção ao fato de o homem branco

e o homem negro saberem pilotar

um aeroplano pedem um terceiro: "os

tikm ú'ún também querem pilotar para

voar" Ou seja: "os Maxakali també m

Como é próprio do gênero tradicional

da poesia japonesa, que apresenta

originalmente três versos, 05 versos

do yãmiy maxakali do helicóptero se

organizam por montagem ou colagem,

não havendo entre eles uma relação de

conectividade direta e necessária. Eles

são díspostos como blocos de imagens

índependentes, que se relacionam com

os outros por mera contiguidade. Não

há relação de subordinação de um

enunciado ao outro, nem de causa e

efeito.Tampouco uma lógica sequencial.

Os enunciados são como que lançados

ao ar.Dadosa ver.Sãouma visão.

Eu voo com asas

Eu voo sozinho (por mim mesmo)

Os homens brancos pilotam para voar

Os homens pretos pilotam para voar

Se na religião indígena os espirito s

viajam a terras distantes e trazem de lá

visõesque, atravésdo pajé, são descritas

a toda a comunidade em cantos e

narrativas míticas, nada mais natural

que uma máquina que possibilita a

qualquer indivíduo realizar tal façanha

seja incorporada ao seu panteão.

Como se nota, o yãmiy maxakali do

helicóptero possui um total de 12versos,

divididos em duas estrofes de seis.

Porém apenas quatro versos, repetidos

dent ro da estrutura do poema, dão a ele

sua config uração. Se tomarmos apenas

esses quatro versos isoladamente,

temos algo muito próximo da síntese e

delicadeza de um haícai:

E não é outro o motivo pelo qual o

helicóptero foi devorado pelosMaxakali.

Em sua fala, Pauleno explica como é útil

e importante para os Maxakali "o veículo

que anda láem cima":"Ele levaaspessoas

paramuitos lugares."Em seguida ele lista

um número considerável de cidades,

regiões, e até outros países, a que ele

próprio e outros Maxakali t iveram

acesso através do voo, de avião ou de

helicóptero (o desenho estampado

no mímãnãm era clarament e o de um

helicópt ero, mas metonimi camente

abrange qualquer veículo voador).

A devo(ra)ção sutil

- ..~- A antropofagia oswaldiana é, ao mesmo

tempo, um ato de devoção e devoração.

Sósedevoraaquilo queédotadodevalor,

assim como na devoração fisiológica

escolhemos para comer aquilo que é

mais nutritivo ou saboroso. No caso, o

valor é cultural ou de ut ilidade.

----
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Ilrte e/>1 aftlarela na .f'or/>1ação de

Iljentes ll:Jro.f'loresta;s Indt:JenaS do 11c.re

Introdução

Nesta pesq uisa em andamento , a arte é enfocada

como tema interd iscipli nar nos cursos de formação dos

Agentes Agroflorestais Indigenas do Acre, desenvolvidos

pela Comissão Pró-índ io do Acre. A partir de uma edu ­

cação intercultural, trabalhou-se com técnicas de ilus­

tração em aq uarelas sobre papel, para que agentes

agroflorestais indígenas tenham conhecímento sobre as

d iversas manifes tações artís ticas de nossa socie dade , e

diferentes opções de trabal ho em seus materiais didáti ­

cos. A ilu st ração cient ifica proporciona um enco ntro ent re

a arte e a ciência, e é cons iderada, hoje, um im po rtante

inst ru mento de defesa ambienta l, ao regist rar espéc ies da

f lora e fauna.

A arte configura-se como um canal de comun icação pri­
vilegiado, já que permite o reconhecimento do outro
com o diferen te de si em suas concep ções de mund o, em
seu modo de vida e em sua produção material e ar tística
e, ao mesmo tempo, como igual, dono de sensibilidade,
inteligência, criatividade, capaz de elaborações sobre
aspectos fundamentais da existência humana. (VIDAL;
LOPES da SILVA, 1995, p.370).

Ao lado dos professores e dos agentes de saúde

indigenas, surgiu, há pouco mais de dez anos, no estado

do Acre, uma nova categoria de agente comunitário; o

agente agroflorestal indígena (AAFI). Hoj e, ma is de 115

AAFls que atua m em 22 te rras ind ígenas do estado estão

em formação, num programa idealizado pela Com issão

Pró-índ io do Acre (CPI/AC)l. Eles têm o objetivo de possi­

bil it ar que um núm ero cresce nte de povos indígenas, por

mei o de processos parti cip ati vos e educacionais cult ura l­

mente fundado s, faça a ident if icação, a siste matização, a

valo riz ação e o uso de alguns dos conheci mentos e tec­

nol ogias relativos ao meio ambie nte para a gestão de seus

territórios.

O processo de aquis ição e desenvolvimento da lín­

gua indí gena e portuguesa escr ita, além de out ras li ngua­

gens (desen ho f igurat ivo, mapas, escultura e vídeos) ,

constitu i exercícios cr iat ivos. Esses estudos são refe ren­

ciados no cotídiano e nos saberes tradicionais e atuais,

além de apre senta rem o desafi o da cr iação de palavras e

con ceitos para os novos saberes, forta lecendo a 'Inqua
materna.

A orientaçãodo trabalho de formação dos AAFls parte do
principio da "autoria" que, t raduzido numa metodologia,
chama os agentes agroflorestais a pensar, produzir e
aplicar os conteúdos do programa curricular, relativo à
questão socioambiental, de forma a pôr em relação de
sentido seus próprios conhecimentos, com os saberes
das demais culturas, indigenas e não indigenas. (VIVAN'
MONTE; GAVAZZI, 2002, p.l 5).
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Neste trabalho enfocamos especificamente as anvi­

dades de formação dos agentes agroflorestais nos cursos de

ilustração em aquarela. A partir de .uma educação bilíngue,

diferenciada e intercultural procuratse informar técnicas de

ilustração científica sobre papel , para que agentes agroflo­

restais indígenas possam aperfei çoar suas técnicas, sua

capacidade crítica e tenham conhecimento sobre as diver sas

manifestações artisticas de nossa socíedade . O curso tam ­

bém tem a preocupação de especializar um número de

AFFls com especial interesse e talento para a profissão de

ilustradores, oferecendo opções de trabalho na elaboração

de materiaís didáticos (livros e cartazes) "de autoria" que

auxiliem na gestão ambiental de suas terras . Nos cursos

presenciais que acontecem anualmente no Centro de

Formação dos Povos da Floresta, na cidade de Rio Branco, o

programa de formação de AAFI vem trabalhando com a ilus­

tração, que proporciona um encontro entre a arte e a ciên­

cia, considerada hoje um importante instrumento de defesa

ambiental , ao registrar espécies da flora e fauna .

Sobre a arte indígena, a análi se de Vidal e Lopes da

Silva (1995, p.374) observa que:

maior parte das culturas não ocidentais não tem uma
.a lavra para designar o que nós chamamos "art", porque
'ara eles não se trata de uma especialidade separada do
esta da vida. Os indígenas e outros povos não ocidentais
ão fazem objetos que servem só para serem contemplado s.
'udo o que fabricam tem que ser bonito e, além de bonito,
orn,

Portanto, a arte permeia toda a vida dessas socíeda­

des. A arte indígena é encontrada em várias produções como

a pintura e ornamentos corporais , cerâmica, tecelagem, ces­

taria, escultura, plumaria, máscaras, e atualmente também

em desenhos sobre papel e imagens audiovisuais (vídeos ). O

papel "abriu novas fronteiras e foi facilmente assimilado

pelos povos indígenas" (VIDAL; LOPES da SILVA, 1992,

p.288); no entanto, essas inovações não descaracterizam os

estilos próprios a essas sociedades (GALLOIS, 1992 , p.21 O).

Assim, ao longo de tantos anos de cantata com a

sociedade nacional, os povos indígenas sustentam uma arte

que os particulariza. Os temas abordados nos desenhos

mostram a capacidade de resistência cultural indígena fren­

te ao cantata com o branco. Vários trabalhos sobre arte indí­

gena contemporânea mostram que o estilo básico resiste

com êxito, pois se trata "de uma dimensâo decididamente

política de que tai s povos dotam a sua arte gráfica no

enfrentamento com a sociedade nacional. " (VIDAL; LOPES da

SILVA, 1992, p.29l).

Desse modo, a arte gráfica contemporânea - como os

desenhos em papel - revela sua concepção de universo,

além de representar uma marca da reafirmação da identida ­

de étnica. Também é interessante notar que , na utilizaçâo

de materiais como o papel, canetas, lápis e tintas, foi man­

tida a qualidade estética. (GRUBER, 1992, p.2S0).

---

. . . .

. ... .' . ~ .. . .... .. ... ..... .. ' -
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Nas comun idades ind ígenas também existem indiví­

duos mais ta lentosos ou aptos a "cert as atividades artisti ­

cas e estéticas do que outros e reconhecidos como tais pela

comunidade", (VIDAL; LOPES da SILVA, 1992, p.263, 281),

embora a maioria seja capaz de real izar as at ividades artís­

ti cas, cujos processos são de conhec imento de todos.

Em relação aos povos indígenas do Acre, a arte do

povo Kaxi nawá possu i característ icas muito marcantes, desta­

cando-se a importãncia dos desenhos "Kene Kuin", desenho

verdadeiro, em sua cultu ra. Esses grafismos representam ele­

mentos da natureza, como animais e plantas , e fazem parte

tanto das pintu ras cor pora is como das tecelagens e cerãm i­

cas, e ainda cestaria. (LAGROU, 2004 ).

O programa de for mação de agentes agroflorestais

indígenas vem trabalhando a visão do índio sobre os pro­

ble mas ambien tais que at ingem seus terri tórios. Os AAFls

indígenas estão realizando diferentes form as de reg istro

nos d iag nósticos am bie ntais e ind icando possíveis

soluções .

O traba lho de ilustração com os agentes agroflorestais

indí genas

Na ilu st ração, tanto plant as como anim ais foram

registrad os com detalh es e ut ili zando-se das cores naturais .

Por exem plo, em uma ilu st ração botãnica devem estar pre­

sentes t odas as partes da planta, retratadas o mais fi elmen­

t e possível. Esse tipo de ilustração é tamb ém um documen­

to de regi stro da biodiversidade.

Etapas do trabalho da ílus tração botãn ica:

1. observação da planta a ser desenhada, por exemplo,
um galho ;
2. elaboração de um esboço a lápis, registrando as carac-

teríst icas: formas e proporção de cada parte da planta;
3. registro das caracter ísticas do vegetal : textu ra,
forma e proporção;
4. acabamento do traba lho, que pode ser em branco e
preto (ut ilizando-se o grafite ou o nanquim), ou em
cores, utilizando-se em geral a aquarela.

Observamos as caracterí st icas do vegetal como :

forma, tamanho, tonalidades , t ipo de nervuras das fo lhas ,

d ispos íção das fol has nos ramos , flores, sementes, enfim ,

todas as suas característ icas . Também podemos mostrar

uma flor, ou fruto , por dentro, isso tem import ância nas

pesqu isas de biologia.

Às vezes é necessário aguardar o período das flores

ou dos frutos , assim o desenho é feito em várias estações ,

dessa forma o t rabalh o é adaptado ao ritmo biológ ico das

plantas.

At ualment e, no Brasil , as ilus t rações têm a import ãn­

cia de mostrar a riqueza da fauna e da flo ra, e alertar para a

preservação amb iental, regist rando plant as e ani ma is que se

tornam mais raros dia a dia .

Nesse t rabalho ficou evidente a sensib ilidade e

habil id ade indígena nas artes plásticas, assim como um

profund o conheci mento das culturas indígenas do seu

meio ambie nte . Poi s seus reg istras da fl ora e fauna mos­

tram tanto det alh es de cada elemento ret ratado, como uma

visão do con te xto amb iental da espécie dese nhada.

Os temas t rabalhados nos cursos de ilustração foram

o da vegetação, folh as, f lores, floresta e os sistemas agroflo­

resta is. Outros temas foram os registros das di ferentes espé­

cies de peixes relacionadas ao seu contexto ambiental. Esse

t rabalho teve com o obj et ivo levanta r as di ferentes espécies

existentes nos rios das terras indígenas.

• •
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No desenvolvimento desse módulo, cada um dos

participantes mostrou seu estilo próprio, e seu interesse

em certas temáticas a serem ilustradas.

Essa foi uma experiência que demonstrou a

expressão indígena nas artes plásticas, marcada pela

espontaneidade, liberdade e ainda a informalidade, por

estarem ausentes técnicas acadêmicas como perspectiva,

composição e uso das cores, registrando com beleza e

vitalidade uma visão de mundo, em que se evidenciou o

conhecimento e a habilidade indígena tanto em relação ás

artes piásticas como à biodiversidade.

Como parte das atividades do curso, apresenta­

mos textos sobre os primeiros registros da natureza bra­

sileira pelos naturalistas viajantes dos séculos XVIII e XIX.

Os naturalistas eram cientistas que viajavam pelos conti­

nentes com o objetivo de registrar os ambientes, os ani­

mais , as plantas , e os povos desconhecidos. Esses na­

turalistas não possuíam outro recurso além dos próprios

olhos , mãos, lápis e tintas para registrar o que viam .

Geraimente os módulos de ilustração em aquare­

la contam com um número pequeno de participantes,

devido à necessidade de um acompanhamento mais pró­

ximo do aluno.

Os cursos de formações dos AAFls começam com

seus cantos tradicionais, pois, como expiicaram, a músi­

ca chama a força espiritual da pintura corporal (cantos

rituais Kaxinawá - pintura corporal, o pajé canta quando

a mulher está pintando ; referem-se à caçada, pesca, ale­

gria, chuva, roça, pintura corporal, calçuma/), todas as

músicas (cantigas) têm um sentido de chamar as forças

cósmicas para os respectivos temas trabalhados nos

desenhos, os espíritos efetivamente agem como agente

criativo na elaboração dos desenhos, deste modo a músi­

ca e o desenho estão intimamente associados "na cultura

indígena.

Podemos concluir que, para esses artistas indíge­

nas, seus desenhos estão relacionados a outros "domí­

nios do pensamento", ou seja, a ordem estética está liga­

da a uma ordem cosmológica e sociai próprias a cada

povo. (VELTHEN, 2000).
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Ilustrações

Figura 1 liustração aquarela, vege­
tação florestal . Biná Kaxinawá.

Figura 2 Ilustração aquareia, registro
de peixes. Biná Kaxinawá.

Figura 3 Ilustração aquarela, registro
de peixe . Acelino Kaxinawá.

Foto 1 Ilustrador Acelino Kaxinawá.

Foto 2 Ilustrador Acelino Kaxinawá,
registro de peixe .

1. O programa contou com apoio inicial do PDA-MMA e prossegue
através a Secretaria de Extensão e Assistência Técnica Rural do
Governo do Acre desde 2001. Ver "Implantação de tecnologias de
manejo agroflorestal em terras indígenas do Acre". CPljAC.
Experiências PDA n.3, agosto de 2002.

2. Caiçuma - bebida fermentada feita de mandioca.
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Ha rukü meshtaki bai wakãwê, Ana hawêri bai wakã shunã

Seguindo em frente no caminho de volta

Escola Estadual Ind ígena - Estirão do Caucho ­
Ensino Fundamenta l - Aldeia Estirão do Caucho ­
Terra Ind ígena Estirão do Caucho.

Camin hada entre as aldeias 18 Praias e Caucho.~~:il

Katxanawa atividade promovida pelos
professores Huni Kui, da Aldeia Estirão do Caucho,
em comemoração ao início da oficina.

Professores Huni Kui das aldeías 18 Praias, Estírão
do Caucho, Nova Aldeia e Tamandaré - TI Estirão
do Caucho - Gerente de micro-rede de Educação
Ind ígena de Tarauacá - Técnico da Gerência de
Educação Ind ígena em atívi dade de visíta em toda

, a extensão da TI Estírão do Caucho, convidando
a comunidade para a reun ião comunitár ia de
implantação do Ensino Médio.

---

~~ii~~ Abertura da oficina com a ativ idade de avaliação
lII. do ano Jetivo de 2007.
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Aula de Hatxa Kui desenvolvida pelo pajé Paenawa
Inu Bake, nos intervalos da oficina .

..
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Cartaz produzido após a sensibil izaçáo sobre a
necessidade de expansão dos usos sociais do
Hatxa Kui naTI.

Jovens Huni Kui aplicando Rapé durante a feitura
do Nixipae - alunos resposaveis pela animação da
cultura Huni Kui,eparticipantedaoficinacomuni tária
para implantação do Ensino Médio naTI

Cartografia da Terra Indígena - produção do mapa
das tradíções e do mapa sobre refúgio de fauna,
projetas de desenvolvimento existentes na área,
distri buição da comunidade e efeito de borda.

Apresentação, pelos professores Huni Kui, dos
mapas produzidos.

Fragmento do mapa da cult ura Huni Kuí,

Apresentação, pelos professores Huni Kui, dos
mapas produzidos.
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Encontro comunitário da Terra Indígena Estirão
do Caucho para discutir a implantação do Ensino
Méd io na escola da aldeia Estirão do Caucho ­
lideran ças das quatro aldeias.



Objet ivos da Oficina
, Discutir asbasesconceituaisdo projeto político pedagógico
e fomentar as bases para sua operacionalização;
, Promover reunião comunitáriapara implantação do ensino
médio na escola da aldeia do Est irão do Caucho;
, Produção de mater ial didático para os professores Huni
Kui da terra indígena Estirão do Caucho.

Reg istro Fotográfico da Oficina "Ha ruk ü meshtaki bai
wakãwê. Ana hawêri bai wakã shunã (Seguindo em frente
no caminho de volta)'; desenvolvida na Terra Indígena
Estirão do Caucho - Rio Muru - Taraucá - Acre - Etn ia: Huni
Kui (Kaxinawa) - realizada no período de 10 a 24/04/2008.
Governo do Estado do Acre - Secretária de Estado de
Educação- Gerência de Educação Escolar Indígena.







Os Caxixá e a escrita das pedras lapidadas

Cacique Djalma Caxixó levou Glayson e j actara para a
Gruta da Lapa, lá eles conhe ceram e filmaram o "encantamen­
to ", segredo que só pode ser revelado na escuridão. Depois ele
estendeu a andança para a Taoca, um cãnion à beira do rio
Pará, para eles completarem a "fi lmação", no recanto dos anti ­
gos, do "povo da morada do chão". Na grande sombra dos
rochedos da margem do rio eles dormiam e pescavam, fugin ­
do das perseguições dos capangas dos faze ndeiros. j actara
não sossegou, munida de uma pequena cãmera esperou
Dj alma acordar para acompanhar um dia da vida do homem do
cerrado, "índio comedor de farinha de jatobá", Dj alma varreu a
casa, cozinhou e fingiu capinar, coisa que fazia ant igamente,
disse que queria "dar exemplo".

Fez algumas revelações: tírou de um saco diversas
pedras cuidadosamente manipuladas por mãos humanas de
tempos "quase" imemor iais: polidores , pontas de flecha,

machadinhas, que possuíam "para lá de dez mil anos", e eram,
segundo ele, pertences "dos parentes ", denominados "caxixó
antigo":

"Aqui ó: pilão. O povo que teima, fica teimando, aqui
os trem . Aqui ó . Quando os índio Caxixó nosso da f loresta
partia coquinho pros menino peq ueno . Nós tinhamos até
mãe pilã. Tudo de pedra. Você jactara, não conhece, quando
fi ca perguntan do mu ito, o povo branco também não conhece
não",

Ao pegar uma borduna no cruzamento de duas paredes
o cacique solta mais algumas frases, com olhos esperançosos:
"Isso aqui que chama borduna, essa aquí nós arrumou ela
com o tempo ant ígo . Então os índ io juntava nesse bicho e
decepava ele com essas borduna aqu i. Então isso é trem que
nós dá prova antes do 1500. Nosso bisavõ mesmo, a mãe,
falava : 'vocês mata porco com faca, nos tempos de hoje?'

"'1
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Falava com ela:
'Meu pai matava só de porrete , mas é porque ele era

cax ix ó'. Então quem é branco lá de fazenda não mata com esse
np o não, mata é de faca. Mas o indio mesmo é na borduna".

O cacique mostrou a utilização de cada ferramenta
det alhadament e, arqueólogo ancestral que é. Certo dia sen­
teu-se ao lado de um rústico e magnífico vaso de cerãmica.
Disse que aquilo é uma "urna funerária, de cinza de gente, pó
de men ino". Defendeu a ideia de que aquele objeto não deve­
ria ir para museus, que aqu ilo tinha de ficar dentro da terra,
conforme o desejo de quem havia enterrado.

Djalma usa muito a palavra arqueologia. Ele divide o ter­
ritório reivindicado pelos caxi xó em três "arqueologias"; limites
geográficos que unidos formam um mapa, com desenho tr iangular:

Primeira arqueologia: gruta da Lapa, templo litúrgico.
Segunda arqueologia: Taoca, morada, local de pesca,

esconderij o.

Terceira arqueologia: cemitério dos caxi xó antigo, local
onde as urnas funerárias descansam depois de serem quase
extintas pelos tratores dos fazendeiros , que pagavam por cada
caco encontrado, temendo a perda da posse das terras devido
à presença de um sítio arqueológico. Esse local é situado em
uma fazenda cuja localização "não pode ser desencapada (des­
velada) nessa filmação".

Ele diz que os três pontos são interl igados por caver­
nas, que possuem imensos corredores e passagens secretas,
entre os veios das rochas .

O caboclo também aparece frequentemente em suas
memórias, ele já o encontrou na margem esquerda do rio Pará. O
caboclo tem uma fala estranha , enigmática, quase um balbuciar.
O cacique cria "inúmeras expressões para interpretar o caboclo .
Muitas vezes o aproxima do "pret inho quilombola", que o ensinou
parte da secreta alquimia dos remédios do cerrado. O cacique tem
aversão a qualquer tratamento medicinal que não utilize as ervas
do cerrado . Quando fica doente ele foge para o mato, com medo
de médico, de ir para o hospital. Ele f ica isolado no cerrado
durante longos períodos de cura. Sempre volta com a saúde resta­
belecida. Outra figura constante em seu discurso é Dona Joaquina
do Pompéu, antiga pecuarista da região. Dona Joaquina era dona
da Fazenda do Pompéu, cuja extensão total é hoje a somas das
cidades de Abaeté, Dores do Indaiá, Paracatu, Pitangui , Pompéu,
Pequi, Papagaios, Maravilhas e Mart inho Campos. Para manter
este imenso "império", a matriarca contava com apoio da corte
portuguesa, principalmente no tempo em que a mesma viveu no
Brasil, a partir de 1808. A fazendeira conqu istou o apoio de Dom
João VI em função de doações de gado e alimentos para a corte ,
que mais tarde facilitariam suas trocas comerciais e a expansão de
seus negócios no sudeste da outrora Ter ra de Vera Cruz .

Em uma de suas longas caminh adas (captadas pela
cãmera de Glayson e jactara), Djalma parou em f rente a uma
cerca de arame farpado para mostrar o loca l onde um anti go
cacique caxi xó fo i assassinado e enter rado por um bando de
capangas , cont ratados por "parentes de Dona Joaqu ina ".

Após duas semanas colhendo imagens durante a
Of icina de Cinema Documentário do FIEI , na com unidade
Capão do Zezinho, concluímos que aquele material renderia
um fi lme . Algum tempo depois editamos em Belo Hor izonte
parte dessas gr avações que se transforma ram no fi lme de
média metragem Casca do chão , realizado por Glayson e
Jaciara Caxi xó .
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Os Xacriabá do Vale do Peruaçu

Os Xacriabá, por sua vez, escolheram outro
personagem não menos instigante : seu mártir
Rosalino. Liderança que foi assassinada brutal ­
mente em uma chac ina encomendada por fazen­
deiros . Com cãmeras em punho partiram para a
beira de um córrego, acompanhados do Cacique
Dom ingos, filho de Rosal ino . Lá João, José e
Ranison Xacriabá gravaram os olhos tristes e cora­
josos do menino homem que correu para o cerrado,
depois de ver o corpo de seu pai est irado no chão
de te rra batida. Rosalino ficou conhec ido pela frase:
"Eu prefiro ser adubo, mas sair daqui não vou".

Após uma semana de filmagens constatou-se:
"faltam cenas para este documentário de ação". Uma
reconstituição se fez . Num antigo casebre de pau-a­
pique , quarenta xacr iabá se reuniram para encenar a
morte do 'velho guerreiro'. Escolheram cuidadosa­
mente um homem da mesma altura e t ipo fis ico de
Rosalino, que foi devidamente pintado de jenipapo
para a ocasião. Ducilene, que faria o papel de esposa
de Rosalino, conversou com sua mãe, para saber que
roupa se usava na época. Com um lenço na cabeça,
tomou fôlego e participou ativamente da cena.
Parentes e compadres de Rosalino fizeram o papel de

capangas dos fazendeiros. Um deles procurava reme­
morar cada detalhe, pois foi um dos primeiros a che­
gar à casa de Rosalino, logo após a emboscada. Uma
menina de cinco anos caiu em lágrimas logo no iní­
cio dos trabalhos. Esta cena, no mínimo inus itada .
deu um certo tom trágico à espontânea mise-en­
scéne que se desenrolou na pequena casa de barro .
No plano que os capangas saem dos arbustos para
atirar, todos se concentraram ao máximo, procuran­
do silenciar os passos durante o curto percurso até o
exato momento de dar o bote .

O material colhido nesta segunda oficina de
cinema documentário xacri abá está em processo
de montagem, na oficina de edição realizada em
Belo Horizonte, onde atualmente trabalhamos com
Ranison, José e Reginaldo Xacriabá.

Apesar da singularidade destes projetos que
abordei nos relatos acima, podemos observar que há
semelhanças fundamentais nestas primeiras expe­
riências de filmagem com os Caxixó e os Xacriabá
que, juntamente com os Pataxó, participam das ofi ­
cinas de cinema documentário do FIEI. Devemos dar
ênfase a um aspecto que aproxima os dois projetos
escolhidos por ambas as etnias: a necessidade de

,
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restabelecer vínculos ancestrais. Vínculos que se
transformaram em práticas motrizes, que continuam
a mediar a relação entre o homem, a terra e suas pro­
fundezas . A profundeza das grutas, particularmente,
possui grande importância para estas duas comuni­
dades. Os caxixó vêm a Gruta da Lapa como um
espaço onde se manifestam poderes supramunda­
nos, que, segundo Djalma, jamais poderiam ser reve­
lados sob a luz : o encantamento nasce a partir da
mais completa escuridão. Além disso, passar pela
escuridão e pelo roçar das asas dos morcegos é uma
prova de coragem, que faz com que os jovens inicia­
dos enfrentem o medo da morte e da ausência de
seus caciques mais velhos. Djalma diz na gruta: "Se
eu morrer já tá tudo entregue a eles: a parte dos
conhecimentos". Para Djalma, perder os conhecimen­
tos é sinónimo de perder a posse da terra.

Já as grutas para os xacriabá são a morada de
seus antepassados e dos seus desenhos sagrados,
que os "parentes" guardaram para eles. São ainda
comuns os relatos de moradores que conheceram os
velhos que moravam em grutas. As pinturas rupes­
tres para este grupo ainda possuem caráter ritual.
Nos festejos tradicionais os xacriabá transportam os

grafismos encontrados nas paredes das grutas para
seus corpos, constantemente pintados com jenipapo.
Este processo de transição é de suma importância, já
que o grafismo rupestre passa a ser lido de forma
contemporânea. Um grafismo anterior à escrita passa
a significar a letra X, que por sua vez é a inicial de
xacriabá. Este grafismo se transforma em símbolo da
etnia, podendo se desdobrar em dezenas de pinturas
que obedecem à mesma estrutura espacial.

O cinema documentário entrou na vida dessas
comunidades para ajudar a revelar um pouco dessas
profundezas.
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Dessas experiênc ias film icas

com os ind ígenas e da minha tra­

j etória com a linguagem documen­
tai, tanto teórica quanto prática,

desenvolvi breves pensamentos

acerca , princ ipalmente, do fazer

documentário.

São notas que tratam tanto

de questões técn icas, como de vis­
lumbres de possibilidades que esta­

beleçam ou quebrem alguns limites

da criação cinematográfica:
Uma mentira bem contada pode ser

mais convincente que a verdade mal

esclarecida.

Os ruídos em excesso fazem parte

de muitos filmes, mas desagradam o

espectador.

Quem teoriza demais durante

uma filmagem se sair ia melhor na

biblioteca.

O som direto não deve ser regra,

uma boa montagem aceita exceções .

O câmera que se conto rce demais

durante uma f i lmagem se sairia

melhor no circo .



Durante a montagem procure inte­
ragir com o império do silêncio .

Numa oficina de realização respeite a indivi ­

dualidade de cada olhar, sem preconceitos.
Só não se esqueça de deixar os objetivos cla­

ros e os olhares atentos .

Cada olhar é singular. independentemente do
gosto de cada um .

Quem se ofende com um olhar particular
deveria vestir batina.

Quem filma sem medo de errar, erra. "O

melhor piloto é aquele que tem medo ".

A ansiedade é amiga da trepidação.

Num documentário esqueça os por­
quês para se lembrar de sentir.

A escuridão evidencia a beleza oculta.

Uma pessoa jamais se mostra perante um

confronto forçado.

Nunca interromper uma fala banal,
nem genial.

Nada de entrevistas . Fique somente com a

naturalidade das conversas informais.

Numa f ilmagem tenha calma com os outros e

paciência com os próprios limites .

A realidade é um vulcão em constante
erupção, deixe as pedras rolarem e a
lava queimar os pudores.

A didática pode afundar um filme. muitas

vezes as imagens e os seres não carecem de

explicação.

Quem somente busca construir belas pai­

sagens no cinema documentário deveria

optar pela arquitetura: revelar os

homen s. acima de tudo .

Não despreze os personagens secundários.

eles que sustentam os demais.

Deixe algo inacabado no ar : filme pronto.

filme morto.

O fim não deve se impor, mas somente suge­

rir algo .

Retire do filme somente o que você
quer ver, deixe de lado suas próprias
respostas.

Uma sombra pode possuir mais vida que a

carne. volte-se para ela com delicadeza,

depois mostre o rosto e a profundeza dos

traços.
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Os movimentos precisos são os
músculos do filme se dilatando e
contraindo.

Durante a gravação de conversas, deixe

os julgamentos de lado : seja mais impar­

cial que a corte suprema.

o outro não é obrigado a aceitar seus

preceitos, a dis tãncia não é um apenas

um limite, ela evidencia as diferenças

fundamentais.

Ao mudar a câmera de ângulo,
deixe isso explicito, mude radical­
mente, as mudanças sutis podem
parecer um tropeço.

Quando muitas pessoas questionam um

individuo ao mesmo tempo du rante uma

fi lmagem o dito cujo fica sem respostas .

Fuja dos inquérit os e chegue perto.

Não saia apontando a cãmera para todos

sem pedir licença. Deixe de ser franco­

at irador, escolha suas vit imas, se apro x i­

me delas.

Durante as conversas o real izador deve

se pos icionar atrás da câme ra, isso

aumenta o grau de pro x im idade com o

espectador. Olhos nos olhos .

A montagem que obede ce a uma ordem

temática geralmente cansa: o filme se
impõe quando não recorre à fragilidade

da fragmentação excess iva. Os diálogos

acontecem depois de uma chegada, de
um processo que guarda no si lêncio o

ponto de part ida. Quando todos apare ­

cem discursando como se estivessem em

noticiá rios, a fala se empobrece no
caráter de ent revista. Quem reinventou a

entrevista no cinema brasi leiro foi

Glauber Rocha, no clássico "Programa

Abertu ra".

A emoção e o choro devem surgir
espontaneamente no espectador,
nunca persiga o ápice dramático
com a intenção de transformar
uma cena em lágrimas. Nada pior
que ser guiado por mãos tenden ­
ciosas, que fabricam tristezas.

A beleza fotográfica deve inte ragir com o

con teú do apresentado. Um f ilme belo

pode levar a uma profunda reflexão que

precisa dos silêncios para se manifestar.



A organização de um filme deve ser elabo ­

rada após grande parte de seu material ter

sido colhido. Mas, mesmo antes de filmar,

podemos pensar que ela é como uma teia
que está sendo construída de acordo com

as condições da aranha. Se, por acidente,

essa aranha perd e um a pata , a te ia vaí

mudar de fo rma de acordo com esse novo

estado assim ilado. Um fi lme também se
transforma constantemente, conforme seu

corpo pede. Ele é um mosaico imperfeito,

uma tentativa de desfragmentar a reali ·

dade.

o corpo do film e deve preservar os planos

de sequência, de forma que os cortes
f iq uem sut is, para qu e o espectador

esqueça qu e exi ste um montador por
detrás dessa organ icidade.

Durante a montagem procure discut ir,

mod íficar a ordem das sequências , quebrar

as est ruturas excessivamente lógicas . Ed ite

seu fi lme sentindo cada instante. Dê mar ­

gem para a loucur a. Não se contente com a

aparen te normalidade.

A cãmera rapta a imagem do mundo ao

alcance de sua lente.

o diretor de documentários? O seqüestrador.

Não leve a ord em cronológica das cenas tão

a sério. A cont inu idade certa mente ex iste,

mas se mostra mai s ef icaz quando con flu i
rum o ao flu xo narrati vo.

Devolva ao filme o espelho, que ele
faça refletir.

I

A refle xão não deve se apoiar unicamente

na verbalização.

A edição deve ser oracular e nunc a literal.

Preserve o essencial das paisagens e dos cor­

posoEssa capacidade de sintese cria o recort e.

O editor? O bricoleur.

Para cada filme um final diferent e. Não rep i·

ta as mesmas situações sem dem onstrar a
int enção necessár ia.

Deixe a cãmera ligad a. retenha o olh ar no

objeto o tempo necessário para o desen·

volvimento da ação.

Lance mão de solu ções artificiais de caráter

exp licat ivo. Não elucide obviedades.

Ao escutar o clic k do REC deixe a vrsao

mais que atenta : voraz . Abra seu olho de

mosca. Lembre -se de reagir a tempo da

mud ança de direção quase imprevisível do

objeto filmado. A mosca se prepara para

desvia r de um tapa em 30 milésimos de

segundo, enquanto humanos demoram ao

menos 4 vezes mais para redirecionar a
mão ao tenta r acert á-la.

Ped ro Portetla
Professor de Vídeo·FIEI/UFMG
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Cacique Djalma, um dos personagens do filme

Caxixó.

Ele conta a vida dos Caxi xó no passado, antes de

1SOO, até a vida de hoje.

Ele relata como eram as moradias dos índios no

passado e as moradias dentro do chão, como a

Gruta da Lapa e Taoca.

Ele também mostra algumas pinturas rupestres,

como na cerãmica e nas pinturas das pedras etc.

Mostra os cemitérios, as urnas dos caciques.

Apresenta a dança do passado para o presente, em

busca do futuro.

A falta da terra.

O cacique relata em seu discurso a importância de

apresentar este filme ao público, que pode nos aju­

dar muito na conquista de nossos direitos Caxi xó,

como a terra de volta, a cultura, a moradia, a lín­

gua materna e os costumes trad icionais Cax ixó .



Minhas experiências dentro da sa la de au la

Há dez anos que trabalho em barracos e

debaixo de árvores , já alfabetizei mu itas crianças

usando esse tipo de ambiente . Sempre percebi

que as crianças se sentiam muito felizes, á von­

tade, qua ndo estava m ao ar l ivre. Esses loca is são

muito importantes no aprendizado das crianças

Xacriabá. Elas aprendem mu ito mais olhando os

galhos balançando ao vento, os pássaros cantan ­

do , o vizinho assoviando. Dessa maneira, elas

não percebem que estão fora do seu quintal,

vendo essas coisas a todo instante.

Como estão acostumadas em ambiente

livre , se mudarem para uma sala, entre quatro

paredes, o aprendizado muda, a alegria acaba e

elas se sentem incomodadas , sentem-se tristes, e

a todo momento querem sair da sala , elas se sen­

tem como se estivessem cegas, sem nenhuma

visão .

Hoje, alguns desses alunos que alfabe­

tizei embai xo da árvo re já são professores,

usam o mesmo ambiente , sentem essa diferença

e o desconforto dentro de uma sala fechada, que

é muito diferente do local a que a criança está

acostumada .

Cida Nunes Xacriab á
Graduanda no FIEI/UFMG
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"Voz - do latim voce - voz;
som da voz; acento, tom,

em sentido musical",
palavra, vocábulo; seno

tença; palavras pronunci­

adas por alguém. Em 978
'aquele homem, ainda de
barro, recebeu o sopro da
vida e mostrou sua voz' ".1

axa

•
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"Esse mi mta é apertado dentro da boca da cr i­

ança de colo. A mãe procura por ele na beira da

estrada e aperta dentro da boca da criança.

Depois disso ela começará a falar. Mas se não
apertar o mi mta na boca da criança, ela f icará

"2sem voz . .

"Descobri que, se em vez de me concentrar na

sombra do cor redor, me deitasse de costas a

olhar a mancha rut il ante, meu olhar pode ria

realizar o caminho inverso da luz e pousar no

ramo mais alto da árvore e aprender com esta a

produzir clorofila - a primeira matéria do poema.

Essa postura, no entanto, tornou-me malcriada.
Eu deveria crescer na direção do corredor, e esta­

va a crescer na direção da árvore . Estive quase a

dar ouv idos a essa voz humana que insistia que

eu estava a crescer mal. E, de facto, era uma pos­

tura estranha. O meu corpo permanecia deitado,

no chão do quarto, .

enquanto o meu olh ar aprendia a fazer poe­
mas.">.

Duas vozes. São elas que gui arão o texto. A

pr incípio, pelo menos .

A pr im eira é a de Rafael. Maxakal i. O hom em­

índio-escritor que , agora, trabalha e organ iza a

escrita do pensamento e do livro sobre a saúde e

a medicina de seu povo . O Livro de Saúde

Maxaka li.

A segunda é a de Maria Gabriela L1ansol. A

Senhora do Amor Completo que disse nascer

"para acompanhar a voz , faz ê-Ia percorrer um

caminho?". A t rajetória do poema. A Senhora do

Amor Completo tril ha o caminho do poema. A

voz lh e gu ia.

"Se vim para acompanhar a voz,
irei procurá-Ia em qualquer lugar que fale,

montanha,

campo raso,

praça da cidade,
prega do céu - conhecer o Drama-Poesia desta

arte. Sentir como bate, num lati do, na minha mão

fechada. Como, ao entardecer, solta, tantas vezes,

um grito súbito: - Poema, que me vens acompa­

nhar, por que me abandonaste? Como me pede

que não oiça, nem veja, mas me deixe absorver,

me deixe evolu ir para pobre e me torne, a seu

lado, uma espécie de poema sem eu.">.

83



, Da mesma forma, guiado pela voz da memória

Maxakali , Rafael tomou este trabalho como

meta. Fazer poema da saúde de seu povo. Das

plantas da floresta, do mato, do campo seco.

Das plantas que crescem em volta das casas da

aldeia e daquelas que aproveitam a água das

bac ias para se desenvolver. Foi isso que

primeiro o homem-índia-escritor desejou .

Deveria começar o livro pelo que há de menor.

Pelo pr incípio. Sem hierarquia. Ele recebe a voz

do sopro do mi mta. Do verde da planta.

"Clorof i la - a primeira matéria do poema".

Como no texto bíblico, o índio ganha a vida de

um sopro. Entretanto, como pequeno e emude­

cido pela força da história, o sopro vem de uma

semente sem valor, imperceptível como a voz

do índio. Foi deste ponto que Rafael Maxakali

partiu. Iniciou o pensamento sobre a medicina

do seu povo com os olhos pregados no chão.

Mas para isso acontecer com mais força, sabia

que era necessário o encontro com um velho

que carrega a cura na voz e nas mãos. E, além

disso, esse velho possui olhos muito mais ve­

lhos que os dele. Mais velhos e mais acostuma­

dos com o chão. "O chão é um ensino"." como

disse o poeta. E haveria de ser na aldeia, po is lá

é onde os espíritos do mato, que correm pelo

capim e atrapalham os cabelos dos índios,

cuidariam do trabalho.

«, É Parasceve, a cheia de graça - disse ao poema

em que meu olhar crescia : - Desce até ela.

Foi a segunda descoberta do olhar - na clorofi ­

la não há metáfora. O corpo ouviu e traduziu

para as suas necessidades de movimento - em

Parasceve, não há descida aos infernos .

Há ritmo, há espaço, há voz."8

Tempos depois, na aldeia, paisagem edificante

do poema, esse velho, acompanhado por Rafael

e outros três, que nunca compreenderiam, com

rigor, a importãncia da palavra daquele

homem, foram para o mato. Seu nome,

Tonínho. Seu Toninha. Nome e corpo miúdos

para tamanha sabedoria . E no mato, Seu

Toninha mostrou a mi mta. A planta que

garante a voz ao índio. O dom poético. Garante

a permanência da tradição de contar, para os

menores , a história do povo, os ensinamentos

que todos devem receber. E, com a voz , garante

a permanência do espírito.

"É isso a poesia . Reconhecer a fonte da beleza,

a sua physis e o seu desttno.:" .

Segundo Seu Toninha, o índio que carrega a

cura na voz e nas mãos, a pequena semente é

o que permitirá, no futuro , que o texto per­

maneça. "Cloro f i la - a primeira maté ria do

poema".' o Ela contém a força que se manifes­

tará na voz dos que falarão à comunidade . Ela

permite a experiência da voz. Uma relação com

o que está fora. Com o que se vê com os espíri­

tos da floresta.

"Qual é a sua?, quis saber.

Uma forma literária que funde a comunidade no
fulqor. "!].

•
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A pequena semente encontrada entre as pedras, na raiz das

árvores , na beira das trilhas tem essa tarefa. Fazer com que o

texto seja compartilhado e multiplicado nas gerações futuras .

A escrita dessas vozes está ligada à história da terra da qual

cada um se faz instrumento de t ransmissão . Não é somente a

voz daquele veiho que faz seu trabalho, mas é aquela ligada à

história da terra . O texto da história que não se entrava no pas­

sado nem nele encontra seu lugar. Mas no devir. A autoridade

dada pela semente é a força para dizer o texto das vozes

daquela terra.

"Sim, tenho-me interrogado muito sobre isso. Aossê compreen­

deu que o texto tem várias vozes ; aliás, se assim não fosse, não

haveria vários futuros possíveis, mas creio que interpretou maio

silêncio o texto; na realidade, no momento da montagem, ele não

se cala, pura e simplesmente torna-se inaudível ;

no momento em que, ao que tudo indica, mais precisaríamos que

uma única voz se fizesse ouvir, quando temos de lhe dar corpo,

de tomar as nossas decisões de escreventes, ele silencia-se,

quer ser ouvido com rigor,

compreendido exactamente no seu pensar,

que seja ex imiamente preenchida a d ist ânc ia que os separa dos

humanos , que a montagem não deixa quaísquer dúvidas sobre

a fulgurância do seu movimento,

1. MACHADO. Dicionário Etimológico da Língua
Portuguesa, p. 2318.
2. MAXAKALI. Lívro de Saúde Maxakali.
3. LLANSOL. Onde vais Drama-Poesiai, p.12 .

4 . LLANSOL. Onde vais Drama-Poesia i, p.12.

5. LLANSOL. Onde vais Drama-Poesiai, p.13.

6. LLANSOL. Onde vais Drama-Poesia?, p. 12.

7. CASTELLO BRANCO. Poesia de Mendigos
Superiores, p.1 O.
8. LLAN50L. Onde vais Drama-Poesia?, p.l 3.
9 . LLAN50L. Onde vais Drama-Poesiai, pA6.
10. LLANSOL. Onde vais Drama-Poesla], p.12.
11. LLAN50L. Onde vais Drama-Poesla ], p. 264 .

12. LLANSOL. Onde vais Drama-Poesia?

e quer que seja o humano a fazê-lo

(porque) só este tem, momentaneamente, uma única voz,

o sexo de ler que se vai gerando no escreve nte, um ou vários,

sem vergonha de vi rmos a ser o que não fomos,

e coloqueí a minha mão sobre a dela,
Elvira."12.

lzabela D'Urço
Mestranda em Teoria da Literatura

FALE/ UFMG
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alegações ilusórias e fatais), apegos a

um progresso que só os mais crentes na

ideologia científica têm - que vem de s­

truindo o planeta para fortalezas de pou ­
cos e fechamento das vísões > e difere

porque nela se reverencia a tradição,

reinventando-a na própria aprendiza­

gem. Os tradutores, os estudantes-pro­

fessores, constroem juntos os livros ; os

temas são propostos para apreciação

livre , a ideia régia faz crer numa escola

em que a liberdade da criaçâo é vital. Os
p rofessores-a lunos contam uns aos

outros suas narrativas . Nenhum dos

lados pe nsa em termos de objetividade .

O objeto foi descartado para longe por­

que o mu ndo não está pronto e a nature­

za - e no rme imensidão que se transfo r­
ma e se torna t raduzível para muitas lín­
guas . mostra suas vozes. É possíve l

ouvir a voz da montanha, os espíritos do

maracá , da mata co tia ; nalg um lugar

Pataxó, a terra e o céu se encontram:

para dizer seus muitos nomes e palavras

que fundam o mundo . A pedra é diferen ­

te do jaguar. O índ io é diferente do

jaguar: mas todos são parentes . Aqui,

não há separação sujeitojobjeto porque

nem mesmo a matéria a que se dedica o
estudo está pronta ou acabada, impor­

tando apenas o exercício de uma com­

preensão profunda e intricada. A memó­

ria transmigra por entre todos os seres e
faz da terra o lugar da dança e das ág uas

que cantam . Tupã renasce , a cada dia,

novo como sempre :

O...\)
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o maior receio de quem se dedica

com paixão à arte da educação ta lvez

seja o de de finir rumos prévios , mode los,
sem que aconteça - riqueza maior em

nossa formação, nós, seres q ue habita­

mos e damos sentido ao rnundo >- a pró­

pria criação do conhecimento, uma

forma de acesso à realidade plena das
coisas e dos corações, Essa realidade

para a qual, no fundo, tende toda verda­

( deira educação, não nos co loca na

.,
' _' , ~ ~.~ posdiÇãO do fsujeito "ocdidentadl" ' f ol ' qUfal

r c:S ten e, con orme a i eia o i oso o
~![ ' francês Renné Descartes, de um sujeito

I ~ pensante e distinto da natureza e dos
, animais, para um fechamento num tipo

-:1 - de produção uniiateral do saber. Os li-
{' . .
",":",,--M i n~ t er ra; minh vros já nos chegam com o peso dos

~&\' ela lá e eu aqui nomes : este peso já traz consigo o fardo

,. os anj in do céu me leva do modelo. Ah l Quem dera fossem os li-

" ~":'i"t'."....."')~..." i n ha· terra onde nasci vros dessa mesma e mutante trad ição
" ', ' ••~:'. ocidenta l, chegados às nossas mãos sem

j. ';1~" l/if . ""._ "'~- o peso dos nomes, sem o peso da para-
", ~Q""~J1do eu era peque-na ferná lia exegética que se apodera do

em me ,l bro ,. estudante tão logo ele decida ensimes-

S' O me lembrA . ,.~ ....... mar-se na especialidade de falar sobre

.
e. um d..,ia ~.-'"'S;:a um autor cujo nome o mundo repete. Na

____~ escola indígena, em que temos tomado
," .•Eu la fazer um~~ d d - d d dif N°! •.,'~'.' ~::;:~ / parte, tu o se a e mo o I erente. ao

/A" h:ltt;E,..,,,,,".,M~iS se trata, jamais , de negar a importância
" da tradição - para inserir amplitude e

•H7 % e__ -=- generosidade · ' qualquer que ela seja. A

'i'" ·''il·1I.!V~'''' .<'" escola indígena difere , sim, pelo fato de

ti 'I '~"f'Y , , , ' ..' que a tradição se reinventa constante-
-~t;J' ~..~~_,.. ~ .....>~,..-

I \. /,- t~{~~.......,...- • mente, sem que se exija , em brados
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Minha vó caboca

Ô minha vó caboca

vem aqui me abençoar

Vem abrir esse terreiro

Que é hora de eu trabalhar

A mata estava seca

E agora enverdeceu

Foi milagre de Tupã

Que nessa terra desceu



o risco do solipsismo os índios não

correm: recriar é criar ao mesmo tempo e
isso nada tem que ver com novidades... A íd i­

otia do gênio, praga que se alastrou pelo

Ocidente (que se pretende acima do devir e
longe de suas intempér ies somente pelo

critério numérico) é repetida aqui e acolá.
Dizem que há gênios e que eles falam com

Deus , dizem que eles sobressaem à média

dos comuns... O romantismo, no entanto, via

o mundo "arcai co", em que a literatura tam­

bém é mito, é escrita do som, é voz e cor­
pun idos, é dança e música-palavra amalga·

mados na recriação da t rad ição, como algo

que, na feliz expressão de Sahl ins, estava

destinado a desaparecer, sob o olhar do pes ­
simismo sent ímental. ! Acontece, diz Sahlins,

que a capacidade de subestimação do caráter
pró-ativo das tradições é sobrestimada por

aqueles que, assim, insistem em reclamar

para o código que, se dado por hegemõnico,

é porque continua ao lado de outros modos

de conceber o sentido do mundo. Assim, vai ,

em franco naufrágio, a educação do código

que se diz hegemónico, sob pena de ela
mesma se furta r a olhar para o real : o multi ·

linguismo é a regra e não a univocidade.

Nossa educação, isto é, a educação desta

gente que se diz formal toma gato por lebre:

seguir cegamente um grande nome da

filosofia ou do cãnon não é garantia de nada:

podemos até chegar a entendê-lo, mas o

preço que se paga com isso é a morte da pos­

sibilidade antropofágica. De sabedoria, se" é

que se pode dizer, um autor passa a modelo
e disso chegamos à morte da criação.
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Comentar ideias de outras pessoas não

é criar, ao que parece. Seguir modelos
não produz sent ido nem mundo

habitável para ninguém, ao que parece.

Construir o saber apropriando-se livre­
mente de le, ao invés, faz com que o

mundo mostre o seu sentido imanente,

o qual, por sua vez, é recriado em
palavra, música, corpo, cena e arte pic­

tórica. Essa a façanha realizada, numa

est i listica que se manifesta em sua

po rção de eterna novi dade - a cada um
dos povos indí genas e seu s profes­

sores-alunos devida; a façan ha de dar

sentido ao espaço em que a terra, mãe

da memória, pé da verda de, recr ia-se

co nstanteme nte.

As imagens e os poemas que

aqui estão poderão mesmo suscitar,
nalguns momentos, movimentos e ca­

minhos convergentes. Mas entre a com­

posição musical, as cores, as cenas e a

imaginação mora o tempo de uma

memória que enlaça o individual no

coletivo. A despeito disso, e flertando

com variações, haverá o próprio de
cada mão, e das díferentes Iinguas que

se abraçam nessa composição que,

esteja dito, está sendo obra coletiva.

Cada um traz sua porção de água à
água das fontes: nela, a terra deposita

seu esteio e, pela viagem cósmica do

situar-nos num mundo comum, permite

que, em memória, os homens e os seres
a habitem. Até os bichos têm a memória

na terra, esses nossos parentes da

mata que nos dá a caça.



1. Esta expressão de Sahlins designa uma
espécie de tendência que se enraizou
bastante na visão comum do ocidente
acerca dos "outros povos", isto é, os
índ ios e os demais . Esse pessimismo con ­
siste na ideia de que esses outros povos
estariam sempre em vias de desapareci ­
mento , e estaria presente de sde
Rousseau até Malinowski. O que Sahlins
mostra, contudo , é que aquilo que o oci­
dente vé com o perda, com o desaparec i­
mento, nem sempre o é, por duas razões :
a) a trad ição sempre se transforma;
b) achar que as formas e os fins culturai s
das soc iedades indigenas modernas
haviam sido construídos exclusivamente
pelo imperia lismo - ou ent ão como sua
negação - é criar uma antropologia do s
povos neo-a-históricos. Sahlins arqumen­
ta, com base em vária s monografias, no
sentido de mo strar que os povos que
sobrevivem ao assédio colonialista elabo­
ram culturalmente tudo o que lhe s foi
infligido. (Cf . SAHLlNS, Marshall. O pessi­
mi smo sentimental e a experiência etno·
gráfica. Mana, vol. 3, 1997. p.SZ).
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soberania
A questão •lndígena,

e OnGs
na Amazônia

Recentemente a questão indigena e a demarcação

de terras têm sido alvo de ataques na imprensa por parte
de setores politicos, militares e do empre sariado nacional.

O enquadramento - ou [raminq - da questão indigena

feito pela imprensa, sobretudo por declarações de setores

militares , é distorcido e claramente enviesado. "Soberania

nacional versu s OnGs", assim enquadrada a questão , ê

uma visão parcia l e descompromet ida da realidade plural

amazõnica.

Em recente evento em São Paulo, o ex-comandante
da Amazõnia, Luiz Gonzaga Lessa, reafirmou o uso de ter­

mos como ocupação do "vazio demográfico", expressão

que remete, nestes interiores do Brasil, às "correrias".

"Correria" é o que madeireiros peruanos realizaram recen­

temente e que levou grupos de índios isolados ao conhe­

cimento público no início de junho, .fotografados na fron­

teira seca do Brasil com o Peru. É o ato de 50, 100 pos­

seiros ou jagunços postos a correr pela floresta, tangen ­

ciandoincêndios e acuando populações indígenas para

margens de igarapés onde são alvejadas a tiros. Essa é a

realidade não notic iada, em maior ou menor escala, dos

67 povos autônomos ou iso lados mapeados pela FUNAI

em vários estados do Brasil, em pleno século .xXI.

Questões são levantadas: onde estão os mil it ares a

defender nossas fronte iras nesse caso? Não há tamanha

indignação para com o assassinato desses brasileiros? Por
que não há alarde sobre a invasão de nossas fronteiras

nest e caso? Por que o sil êncio?

Verifica-se, paulat ina e gradualmente, um proces­

so, nos termos definidos por Snow & Benford, de trame
ampttttcation (ampl iação do enquadramento, em tr adução

livre), em relação à questão índígena no Brasíl. Esse con­

ceito divide-se em "amplif icação de valores", que envolve

identificar, ideal izar e elevar um ou mais valores que se
presumem básicos a potencíais membros de uma organi·

zação - mas que por várias razões não inspirou a ação

coletiva; e "amplif icação de crenças", que se refere a

relações entre duas coisas, ou entre a coisa e uma carac­

terística sua.
Dois exemplos desse conceito aplicado são a frase

"a Am azônia ê noss a", caso de amp lificação de crenças, e

a frase recente do Coronel da Reserva do Exército , mem­

bro do Núcleo de Estudos Estratégicos da Universidade

Estadual de Camp inas, Geraldo Cavagnari, publicada no
jornal Estado de São Paulo :1 "Parece-me que os índ ios

gostariam de se aculturar, ou seja, viver como vivem os
brancos, e não ficar no estado de indigência como estão

hoje " - amplificação de valores eurocentristas e embe­

bidos em preconceitos enraizados há sécu los na

sociedade bras ileira.
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Nesse raciocínio são enquadradas

simultaneamente a Amazônia como "nossa"

e as populaçôes indígenas enquanto não

fazendo parte desse coletivo, pois não fari­

am parte, como "nós" faze mos , do mu ndo

moderno - posto que querem ser como

"nós". Se o desejam ser, nas palavras do

General , é em razão de não o serem, dita a

lóg ica, Percebe-se a or que stração suti l da

ex clusão das populaçôe s indígenas do

imaginári o que compõe o que pode ser

entendido po r "brasile iros", num ideárío de

fa lso humanismo que pretensamente inten­

ta resgatá-los de sua situação de miséri a,

assim ent end ida pelo autor da infe li z f rase.

Em 2004, no estado fronteiriço de

Rondõnia, aldeias fo ram destruídas por

"correrias" e envenenamentos, que pol ít ícos

conse rvadores e alg uns generais defendem

indiretamente sob a alcunha de "ocupação

do vazio territoriai". De um a aldeia da etnia

Kanoê sobreviveu apenas uma fam íli a: Purá,

Tiramantu (irmãos) e uma criança de colo

então ainda sem nom e, de toda uma comu­

nidade que há séculos habitava a regi ão.

Em outro loca l, no Rio Tanaru, resta apenas

um único ind ividuo que resiste ao contato

"amigável" e defende sozinho o território de

seus antepassados, cobrindo-o de armadi­

lhas. Esses povos estão cultu ralmente mor­

to s, po is essa famil ia e esse indivíduo, coo

nhecido como "índio do buraco", perderam

sua l inhagem de t ransmissão cultural.

Novamente perguntas são levantadas : onde

estava m nossas autoridades quan do esses

atos de barbár ie ocorreram? Por que não

houve taman ha comoção de nossa classe

polít ica e da imprensa brastlei ra? Não são

brasileiros esses indígenas?
A contundê ncia de tais palavras e a

seriedade das reflexões que evocam são

imperativas, sob pena de não serem con­

dizentes com a realidade . Nesse proceder, a

política de ocupação territorial em anda­

mento da Amazõnia pelo agronegócio,

pecuaristas, madeireiros e garimpos é

genocida, na mais cla ra acepção desta

palavra oriunda do lat im genus = familia,

raça, tronco, e caedere = matar, cor tar.

Adorno considera a falê ncia da cul­

tu ra e da educação a "razão obj et iva da bar­

bárie ".2 Esta, defi nida enquanto a agressivi­

dade pri miti va humana, impu lsos de des­

truíção que atentam contra a ét ica e as

inst it uições, autoriza-se numa soci edade

onde a cultura e a educação dei xam de ser

prioridade tanto do govern o como da

sociedade civil . Lévi-Strauss define o bár­

baro autêntico como aquele que apena s

denunc ia a barbárie do vizinho e não dá

conta de reconhecer a própria barb árie .3

A refle xão sobre o bárb aro autênt ico

de Lévi-Strau ss é imperativa ao cid adão

brasileiro cioso da ética e do s direit os

humanos , quando são repet idas à exaus tão

imagens de um grupo Kayapó que agride

um engenheiro da Eletro nor te (e é sonega ­

da a informação do que disse em provo­

cação aberta este indivíduo àque le grupo),

quando praticamente não há repercu ssão

dos casos documentados de genocídio indí­

gena em pleno século XXI, e quando a situ ­

ação de fome e miséria absoluta entre os

Guarani Kaiowá, confinados em diminutas

reservas , tampouco causa comoção na

imprensa e sociedade organizada.
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Sobre o processo de [rame amplifi­

cation, há que se trazer à refle xão o que

significa o "vazio ocupacional " a que ge­

nera is e fazendeiros tanto se opõem. Essa

é a maior das deturpações que este debate

levanta, e foi linha mestra da política da

ditadura no avanço sobre a Amazõnia.

Deve ser veementemente denunciada,

como anteriormente o foi por Chico

Mendes, antes de seu assassinato. Não

exi ste vazio demográfico , ocupacional, ou

populacional no Brasil. Existem populações

ribeirinhas, caiçaras, seringueiros e indige­

nas - estes desde tempos imemoriais - em

todas as regiões brasileiras da Amazônia ,

em maior ou menor concentração.

Pela lógica de "vazio demográfico"

defendida pelo agronegócio, quão grande é

esse vazio nos latifúndios paraenses , mato­

grossenses e de Rondônia? Enquanto a

carne e a soja alimentarem as populações e

o gado da Europa, nenhuma destas autori ­

dades vociferantes contestarão as "ameaças

a nossa soberania" e esses "interesses

estrangeiros'? Enquanto a madeira barata

do desmatamento servir de alicerce à cons­

trução civil da classe média e à "nossa" com ­

petitiva siderurgia, o silêncio cômodo con­

tinuará a naturalizar a irreflexão quanto à

postura da sociedade e do governo frente à

Amazônia . Este ê o "modelo de desenvolvi­

mento e defesa da sobera nia" que aumentou

a seca do Mato Grosso ao Uruguai e que, se

mant ido, condenará, em poucas gerações , o

sertanejo nordest ino a ter a chuva apenas

como lembrança remota.

No Mato Grosso o Programa das

Nações Unidas para o Desenvolvimento,

PNUD, com apoio do governo do estado,

vem desenvolvendo proj etos para geração

de trabalho e renda ent re indígenas , assen­

tados da reforma agr ária e fazendeiro s que

cumprem a lei , baseados na cadeia produti ­

va da castanha-da-pará. O Ministêrio do

Trabalho, o IBAMA, o Corpo de Bombeiros ,

o Banco do Brasil , o SEBRAE, a FUNAI, o

Instituto Raoni, o Banco Interamericano de

Desenvolvimento e OnGs estrangeiras tra­

balham em coordenação no Xingu para dar

escala a iniciativas geradoras de renda

baseadas no agroe xtrativismo. Haveria aí as

"ingerências estrangeiras"? Há que se sepa­

rar o joio do trigo neste debate tão conta­

minado por concepções geopolíticas

anacrônicas e preconceito étnico travestido

de nacionalismo.

Os chamados "serv iços ambientais"

(sequestro de carbono , regulação de

regimes hídricos etc). vitais para a própria

existência e a economia nacional, sequer

são passíveis de "precif icação". As flore stas

em pé são rentáveis e as populações indíge­

nas - primeiros brasileiros - via de regra

são os que melhor as protegem, conforme

dados do Instituto Nacional de Pesquisa

Espacial, INPE, comprovam." Por que essas

questões não estão também no foco deste

debate?
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É importante ter-se claro qua is interesses são

o pano de fundo deste debate sobre OnGs, fron­

teiras nacionais, OnGs e povos indígenas . Não são a

soberania e as fronte iras. É o modelo de crescimen­

to econômico predatório baseado na indúst ria

madeireira, no garimpo ilegal, no agronegócio e na

pecuária. Se as OnGs estão na Amazônia, assim

como estão em todo o Brasil e em todo o mu ndo

(apenas sediadas no Brasil são mais de 250 mil) ,5 e

na Amazônia supostamente são mais atuantes que o

Estado, isto, além de ser parte de um fenômeno

mundia l e não restrito some nte à nossa realidade,

apenas demonstra a necessidade premente de inves­

timento público nas Forças Armadas, FUNAI, Polícia

Federal e IBAMA para que façam frente ao desafi o

ime nso da soberania de fato , e não fictícia, na

Amazônia. A presença do Estado em toda a

Amazônia legal é a real necessidade, não a ocupação

daqueie bioma pelo aqribuslness, às custas de vidas

de indigenas e trabalhadores rurais brasileiros.

Recentemente o Tribunal de Contas da União

revelou, em auditoria, a falência do poder públ ico no

Amazonas, Acre, Roraima, Rondônia, Amapá e Pará,

no que tange à fiscalização e preservação da floresta.6

Como ilustração, dos 2,8 bilhôes de multas apli­

cadas na região amazônica, menos de 1% foram

pagas. No relató rio atesta-se que 80% da madeira

extraída e comercializada no sul e sudeste é ilega l,

26 un idades de conservação no Amazonas e Acre

possu em apenas um ou dois fu ncionári os para sua

proteção e outras 3 não possue m sequer um fu n­

cionário. São 60 funcionários com a inc umbê ncia de

gerenciar uma área de 16 mil hões de hectares,

63,24% de todas as f lorestas proteg idas em ter­

ritó rio nacional.

Se as OnGs na Amazônia são mais atuantes

que o Estado bras ileiro, isto só denota o descaso de

nossas aut oridades por aquela região, por nossas

insti t uições e por aque las pop ulações .

Qual o enquadramento sensato que deve ter

a questão indígena no Brasil , afinal? Quais são os

interesses da população brasi leira como um todo, e

dos povos indígenas em especial, no toca nte à

demarcação de terras indígenas continuas? As pro ­

duções de soja , ouro e carne na Amazônia clara ­

mente não são sustentáveis ambiental e socialmente.

É chegado o momento de a sociedade e o governo

brasileiro decidirem o que tem maior valor para o

Brasil, garimpos e desmatamento, ou os serviços

ambientais e o bem-estar das populações tradi ­

cionais.

As organizações não-governamentais

brasileiras e estrangeiras prestam um serviço

valiosíssimo ao Brasil na região amazôn ica, com

seus programas de alternativas de geração de renda,

financiamento de demarcações de terras, auxílio à

preservação de culturas indígenas e saúde. São ati ­

tudes que direta ou indiretamente garantem a

manutenção dos serviços ambientais (como chuvas

e rios fluindo), que, se devidamente divulgadas, evi­

tariam a reprodução incauta de discursos embe­

bidos em preconceitos que ganharam recente reper­

cussão, reproduzidos por autoridades de matizes do

vermelho ao verde-oliva.

Enquadrar todos os povos indígenas

brasi lei ros enquanto miseráveis e indigentes e cujo

maior desejo seria ser como brancos é compactuar

com racismo e eurocentrismo - cujos resultados

negros e outras minorias sofrem recon hecidamente

na pele . Declarações como esta do citado Genera l,

além merecerem toda a censura por seu caráter pre­

conceituoso e ultrajante, não fazem jus ao legado do

Marechal Cândid o Rondon, militar patrono do indi ­

genismo brasileiro, cujo lema humanista tanto hon­

rou a farda : "matar nunca; morrer se preciso for" .

A defesa da soberania brasileira nas regiões

fronteiriças é de extrema importãncia, e deve

definir-se pelo aume nto da presença do Estado



brasileiro, em proteção não apenas às fro nte iras, mas

às populações e ao patrimôn io ambiental de interesse

nacional. Tal empresa só será possível com o respeito

aos costumes, organização social e integ ridade territo­

ria l indíg enas, e pela amp liação das experiências de

sucesso que integram indigenas às Forças Armadas,

como ocorre com os povos Kur ipacos , Tukanos e

Makus, que apesar dos perca lços e conflitos causados

pela impunidade e desconhecimento dos soldados

pela cultura indígena, podem apontar saídas que con­

templem tanto a segurança naciona l quanto a garantia

do bem-estar das populações locais. Um exemp lo: os

Ashaninkas do Acre, em reg ião de fronteira com o

Peru, artícularam-se recentemente com a Polícia

Federal, e por meio da in ternet por satélite auxiliaram

a detenção de madeireiros peruanos que devastavam

suas terras.

Enquadrar todas as OnGs como "arautos da

invasão internacional" é tão absurdo e deplorável

quanto classificar todos os padres de pedófilos ­

negando a obra social da Igreja Católica. Seria o

mesmo que rotular todo o Poder Judiciário de vende­

dores de sente nças e todos os mil itares de assassinos

de jovens de favelas. Organizações não-governamen­

tais que de fato realizem atividades escusas devem ser

investigadas, contidas e punídas conforme o Direito

preconiza, e, se manipulam indígenas e praticam

biopirataria, só agem com tal liberdade pela falência

do Estado brasileiro na reg ião e pela absoluta carên cia

daquelas popul ações.

A exigência de recadastramento das OnGs

estrangeiras que atuam em terri tórios indíge nas pelo

Ministério da Justiça - in iciativa tard ia embora louvá ­

vel - decert o contribu irá para separar quem trabalha

de forma altruísta de quem tem interesses escusas.

Se a sociedade brasileira f izer coro à irrespon­

sável e anacrô nica retó rica oligá rquica que desrespeita

os direito s humanos e a vida, o meio ambiente e o

fu tu ro das gerações do nordeste ao sul do Brasil,

retórica que enquadra o indígena como semi-acultura­

do e miserável, e todas as OnGs como vil ãs, será

con ivente com a contin uidade de cri mes como o racis­

mo, o desmatamento , a barbárie, o genocídi o e o t ra­

balho escravo nas grandes fazendas.

Os povos indígenas brasileiros e as popula ções

tradicionais são os maio res aliados do Estado

brasileiro na região amazônica, e se forem recon heci­

dos como tal e tiverem seu direito à vida e à dignidade

respeitados, em poucas gerações a reali dade amazôni­

ca pode assegura r o equi libr io ambiental brasileiro, o

consequente o bem -estar de todos os brasileiros, e a

soberania de fato na Amazônia.

Falar em conspirações estra ngeiras para unir a

opi nião pública e leg itimar a op ressão de minorias é

algo que o passado recente traz liçôes sufi ciente mente

claras para que não o repi tamos.

1. http://www.estado.com.br/editorias/2008/04/1
1/ pol-l .93.11.20080411.18.1.xml
2. ADORNO, Theodor. A educação contra a
barbárie, Paz e Terra, 1995 .
3. DUROZOI, G. & ROU55EL, A. Oic. De filosofia,
Papirus, 1993.
4. htt p://www.obt.inpe.br/ prodes/ seminario2005/
lNPA_seminarioProdes2005. ppt#285,48,5Iide 48
5. www. rits.o rq .b r
6. http://oglobo.globo.com/ pais/ mat/ 2008/06/ 11
/ relatorio_do_tcu_mostra_que_na_amazonia_crime

_ambiental_compensa-546765807.asp

Ma rcos Woortmann
Cienti sta Polít ico pela UnS
Su pervisor de proj etos do

Ministério do Trabalho e Emprego
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Grupo de t raba lho com
o professor Bané

Grupo de trabalho com o
professor Pama

o profe ssor Joaquim Mana
dando aula na Terra Indígena
Ka xinawá Praia do Carapan ã



De índio seringueiro a
professor de hãlxa kui

No tem po dos patrões t inha um programa chamado

Mo bral. Eu só estudei duas semanas, eu ainda t inha
medo dos brancos.Elesensinavam nos livrose eu não
aprendi nada. As lidera nças diziam: Professor branco
não é bom . Queremos professores índio s. Ai, em 83,
escolheram alunos para um curso para professores.

Eu me candidate i e me deixaram ir e, desde então,
sou professo r.

Prof.Joaquim Mana Kaxinawá

Joaqu im Mana, que naquele tempo traba lhava ainda

como seringueiro, foi um dos participantes do primei ro curso para

professores indíge nas, organizado em 1983, pela Comissão Pró­

Indi o do Acre (CPI/AC). Desde aquele momento, o seu percurso

profissional não fo i mais interromp ido, continuou a part icipar dos

cursos até obter, em 2000, o diploma de Magistér io Indígena. Pri­

meiro trabalhou como professor na Terra Indígena Kaxinawã do Rio

Jordão, depois na Terra Ind ígena Kaxinawá da Praia do Carapanã,

forma ndo várias gerações de alunos, alguns dos quais, hoje em dia,

são tamb ém professores. Atualmente ele é presidente da Organi­

zação dos Professores Indígenas do Acre, OPIAC, que leva adiante

reflexões did ático-políticas e estratégias de ação para a educação

indígena. Publicou diversos livros didáticos em língua kaxinawá e

em por tuguês, o últi mo dos qu ais fruto de uma pesquisa sobre a

cultura mater ial da tecelagem feit a para sua monografia.'

Eu passei no vestibular,estudei cinco anos. Durante es­
ses cinco anos, pesquiseia nossa cultura. Só os brancos
escreviam sobre a gente. Então decidi escreversobre o

trabalho das mulheres. Seeu escrevo em português, es­
crevo para os brancos. Foi por issoque eu escrevi na nos­
sa língua. Para que osnossosjovensaprendam e possam
fazernovaspesquisas. Para guardar a nossa memória.

A ênfase que Joaquim dá à importãncia do escrever em

língua hãtxa kuí (língua verdadeira ), conhecida mais comumente

como kaxinawá - nome dado pelo s não-indígenas - revela a fun -

damental questão política que está subentendida em todas as es­

colhas linguísticas:desde aquela da transcr ição dos sons, passando

pela escolha da língua a ser usada nos diversoscontextos,até aque­

la de oferecer um curso de língua hãtxa kuí para não-indíg enas. De

fato, este último é o fruto mais recente, e mais um novo passo da

história sociopolítica e cultural do povo Huni Kuí (povo verdadeiro) .

A Biblio teca da Floresta Mari na Silva, de Rio Branco - Acre;

orga nizou, junto com a CPIIAC e a OPIAC, o primeiro curso experi ­

mentai de língua b àtxa kui para não-indígenas.O curso aconteceu

entre fevereiro e maio de 2008, dois dias por semana, num total

de SOh/aula. Participaram 23 estuda ntes, escolhidos por uma co­

missão que avaliou as mot ivações dos 40 candidatos, seleciona­

dos também com base na possibilidade de promove r um retorno

sociocult ural no ãmbito profissiona l, como consequência da

frequência no curso.

O interesse provocado por essa iniciativa foi notável (algu­

mas inscrições vieram até de outros estados), sinal evidente de que

ostempos amadu receram. De um lado, propostas culturais nasquais

língua e cultura indígenas são o centro do interesse não concernem

mais só a antropólogos, lingu istas ou indigenistas, mas também a

um públi co mais amp lo e heterogêneo, representat ivo daquela par­

te da sociedade civil que hoje sabe reconhecer os valores que essas

culturas trazem consigo. Por outro lado, existe uma geração de ín­

dios que já é capaz de part icipar de modo ativo, autónomo e original

do diálogo intercultural, graças à contr ibuição fundamental que a

formação escolástica lhes proporcionou. Joaquim Mana é um deles.

Devido à sua constante part icipação durante anos nos

cursos de fo rmação, Joaquim é testemunha da evolução socioli n­

guística desenvolvida ao longo desse percurso. No in ício, a aten­

ção do s índios era voltada apenas para o aprendizado da língua

portug uesa falada e escrita. Gradua lmente, esti mu lou-se o inte­

resse pela possibili dade de escrever também na própria língu a.

A CPI/AC acompanho u e apoiou esse processo oferecendo consul ­

tores como a linguista Ruth Monserrat, que começou o trabalho de

refiexão e transcr ição da língua h àtxakuí no Acre.
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Grupode trabalho com o professor Gilson

Esse tipo de trabalho não era novo. Missioná­

rios do Summer tnstitute of Linguistics já tinham come­

çado há muito tempo seus estudos com os Kaxinawá

do Peru, pub licando, nos anos 70, alguns materiais em

espanhol sobre a gramática e a escrita Kaxinawá, logo

depois traduzidos para o português.

Ao contrário, absolutam ente novo era o deba­

te prom ovido entre os índios sobre as modalidades de

estabelecer as convenções gráficas da própria Iingua:

não um linguista que fizesse uma análise desta para

produzir uma grafia baseada nas visões e necessida­

des do pesquisador, mas sim reflexões e consequentes

decisões dos mesmos falantes indígenas. Certamente

uma inovação de importância indiscutível. que marca a

diferente aproximação pol ítica e histórica da CPI/AC na

formação de figuras profissionais indígen as.



Grupo de trabalho com
o professor Ibã

Joaquim Mana durante
o cursode hãtxa kui

Para realizar o material didático para o curso, par­

timos daquilo que já existia: de uma publ icação de Susan

Montag, do Insti tuto Linguístico de Verão, realizada com

base nos dados recolh idos entre os Kaxinawá do Peru e de

um pequeno traba lho de gramática hãtxa kui da linguista e

consultora da CPIIAC, Adair Palácio, realizado no início dos

anos 90 com a colaboração do próp rio Joaquim Mana.

Para que o material peruano fosse utilizável, t ive­

mos que fazer uma t ransposição da grafia com base nas

convenções adotadas pelos professores Huni Kui do Acre.

De fato, o mater ial do Inst itu to Linguíst ico deVerão não só

responde a norma s gráficas estabelecidas pelos pesquisa­

dores, mas também faz referência às regras de transcrição

fonét ica da língu a espanhola. Por esses mot ivos não era

adequado para uma utilização imediata.

Foram con sult adas também as publicações da

Eliane Camargo, mas sem adotar as suas propostas com

relação à grafia de alguns sons da língu a hãtxa kui, seja

porque surgem como "reflexõ es de pesquisador'; seja

porque propõem novidade s que poderiam criar confusão

entre os Huni Kui do Acre, que já fixaram suas convenções

gráficas. Além disso, os professores Huni Kui, reunidos em

Plácido de Castro em 2006, determinaram que até 2016

não se farão mudanças na grafia hãtxa kui, mas eles se li­

mitarão à observação dos eventuais problemas que pos­

sam surgir.

Cada lição foi estr uturada em três momentos . Na

parte inicial da aula, o professor Joaquim apresentou a

história e o dia a dia do seu povo por meio de vídeos que

sempre foram mu ito apreciado s pelos estudantes, pois

oferecem uma visão ampla e imediata da realidade Hun i

Kuí.3

Para a segu nda parte da aula, a central, como de

hábit o, elaboramos e propusemos um diálogo escrito,

criado especificamente para trabalhar pri meiram ente a

pronúncia, depois os conteúdo s gramat icais escolhidos.'

A últ ima parte da aula foi tot almente dedicada aos exer­

cicios para consolidar os assuntos elaborados na unidad e

did ática.

No início do curso, o linguista especialista em lín­

guas Pano, Ald ir Santos de Paula, professor da UFAL e con­

sultor da CPIIAC, organizou uma interessante lição introdu­

tória ao hãtxa kui, oferecendo, assim, uma visão panorâmi­

ca sobre o idioma e tirando algumas dúvidas iniciais.
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Contamos ainda com a colaboração de

alguns professores indígenas' no período em

que eles presenciavam o curso de formação da

CPI/AC. Essa participação permitiu realizar al­

gumas aulas de conversação em pequenos

grupos, possibilitando aos estudantes exercitar

a complexa pronúncia hãtxa kui e as estruturas

sintáticas e gramaticais aprendidas. Os profes­

sores se mostraram disponíveis e entusiastas

com a experiência e nada surpresos com a no­

vidade da iniciativa, demonstração de que o di ­

álogo intercultural, hoje, pode ser alimentado

ativamente também por essa parte da socieda­

de que, até pouco tempo, era considerada ape­

nas como beneficiária desse tipo de projeto.

Além do mais, o círculo virtuoso aber­

to pela escola indígena só em parte se fecha

com esse tipo de "restituição de diálogo" por­

que, na realidade, continua a produzir seus

efeitos ; às vezes agradavelmente inesperados,

como o que se revelou no final do curso, du­

rante a elaboração de uma síntese gramatical

dos materiais produzidos. Naquela ocasião, Jo­

aquim afirmou:

Esse material que produzimosvai

ser útil para o próximo curso de
formação de professores indíge­
nas da Secretaria de Educação:

vou usá-lo com os professores
Kaxinawá qu e ainda não sabem

falar o hãtxa kui, mas que que­
rem recuperar o conhecimento
da própria língua tradicional.
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O propósito assim expresso por Joa­

quim revela que a meta alcançada, provavel­

mente, superou as melhores expectativas: de

fato , em apenas três gerações, um povo que,

no tempo do s seringais, vivia em uma situação

de submissão, graças às possibilidades abertas

pela escola indígena, hoje pode contribuir ati­

vamente para as escolhas do próprio futuro, o

que demonstra que o curso da história mudou.

Prova disso se tem na própria história familiar

do Joaquim. O seu pai, Reginaldo, sonhava

com um futuro melhor para ele, e o seu filho,

Zezinho, testemunha o alcance desse sonho

também com a sua profis são de cineasta.' A

esse propósito é significativo o diálogo entre

neto e avó tirado do filme Filmando Mana Boi:

- Por que que você quis que meu

pai estudasse?
- Euqueria ver a capacidade dele
virar pat rão. Patrão, padre, dou ­

tor, ou alguma coisa no futuro
dele. Eaí ele virou profe ssor.

É interessante notar que essa histó­

ria de escola indígena, in iciada há 25 anos, no

Acre, vive hoje de vida própria e continua a

produzir e entretecer ações sinérgicas que, em

um tempo relati vamente breve, contribuíram

para o resgate sociocultural e político do povo

Huni Kui, capaz, hoje, de alimentar o diálogo in­

tercultural oferecendo iniciativas novas e inte­

ressantes, como essa recente do curso de hãtxa

kui para não indígenas.



-

1. Em 2006, o professor Joaquim Mana for mou-se pe la Universi­
dade Estadual do Mato Grosso (UNEMAT) no curso de licencia­
tura para Professores Indígenas.

2. A Biblioteca da Floresta M inistra Marina Silva é uma recent e
inst itu ição do Governo do Estado. Possui um acervo sobre os
Povos da Floresta. Apo iou a iniciati va e ofereceu a própria sede
como local para o cu rso exp erimental de hãrxakui.

3. Muitos desses vídeos foram feitos por Zezinho Kaxinawá, fil­
ho de Joaquim Mana e rep resentante de uma nova generação
de índios cineastas formados pe la Vídeo nas Aldeia s, ONG par­
ceira da CPI/AC.

4. A elaboração dos d iálogos e de to dos os materiais di dáticos
fo i uma tarefa bastante complexa que sempre exig iu muitasho­
ras de trabalho. Primeiro, escol híamos juntos os tema s a t ratar,
depoi s eu aprofundava o estu do dos aspectos gramaticais e sin­
t éticos relativos aos temas e ano tava dúv idas e problemas qu e,
em seguida, resolvia com o Joaquim. Ele, depoi s de uma pro­
funda reflexão sobre sua própria língua, dava as explicações. Só
no fim desse processo, produzíamos o material didáti co, dando
especial atenção ao fato de qu e a regra gram at ical ou sintát ica
já surgisse junto com o uso da língua e só em seguida fosse res­
saltada com a explicação teór ica. Deve-se dizer, também, qu e
nem sempre pudemos dar explicações gramaticais mais apro­
fundizadas: certamente estas teriam sido possíveiscom o apo io
de um lingui sta.

5. Isaias Sales Ibã da Terra Indígena Kaxinawá do Rio Jordão,
professor há 2S anos; Fernand o Henr ique Kaxinawá (Pama) da
Terra Indígena Kaxinawá-Ashaninka do Rio Breu, professor há
10 ano s; Aldeni r Mateus Kaxinawá (Bane) da Terra Ind ígena Rio
Humaitá, professor há 9 anos; Gilson de Lima Kaxinawá da Terra
Indígena Kaxin awá da Praia do Carapaná, professor há 5 anos.

6. Zezinh o é também Ag ente Agroforestal Indígena (AAFI) for­
m ado pela CPIIAC; começou os seus estudos em 2000.
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o QUE HÁ DE PERSPICÁCIA E OQ
MOTIVOS APRESENTADOS PEL



'QUE HÁ DE INGENUIDADE NOS
~

INDIGENAS SOBRE A ESCOLA?
A questão apresentada com o t ítulo do present e

ensaio surge em um cur so de fo rmação de técni ­

cos em educação no ano de 2008, promovido

pela Gerênc ia de Educação Escolar Indígena do

Estado do Acre. Nessa ocasião, os participantes

entram em cantata com os resu ltados de um

curso de fo rmaçã o para os professor es indígenas

no ano de 2006. Nessa oportunidade, os profes ­

sor es em formação foram indagados com a per­

gunta acima, com o objetivo de serem levados a

pensar o papel e as funções das escolas indíge­

nas. As questões recorrentes colocadas pelo s cur ­

sistas indígenas naquele momento apartavam

necessariamente na ideia de que a educa ção indí­

gena estari a proporcionando a "'aquisição de

inst rumentos de análise' do mundo do s não

índios " (D'ANGELlS, 200S) . Os argumentos colo­

cado s pelos professore s para sust entar ta l ideia

iam da noç ão de "aprender língua portuguesa e

matemática para fazer negócios e assin ar docu ­

mentos", passando pela ideia de que "as crianças

aprendam mais português para poder ajudar o

pai na venda de prod utos e na compra", até a

noção de "apreender para defender as nossas ter ­

ras, avisar o IBAMA ou assinar docu mentos",

entre outras.

A ref lexão a respeito dos significado s da pers pec­

t iva colocada pelos professo res é ext remamente

import ante, não só porque no s serve de subsídio

para pensarmos que os refe ridos arg umentos ut i­

lizados para justi f icar essa opção de esco la indí ­

gena dizem respeito à situação de algu mas etnias

que compõe m o grupo lin gu íst ico Aru ak, e que

essa opção diz muito sobre sua sit uação de can ­

tata, seus proc essos de territor iali zação e a

relação muito intensa e próxi ma com a sociedade

nacion al. Como ta m bém, q ue nesses casos

específico s, a "obsessão pelo estrangeiro e pelo s

os outros tipos de Outros" (Erikson, 1986), em se

tratand o de educação escol ar, não é uma pecu ­

li ar idade dos grupos Pano, mas se configura

com o uma especi f icidade de boa parte das refer í­

das etnias. Nesses casos, a fronteira que há ent re

o "Eu" e o "Out ro" , no que diz respeíto ao proces­

so de con strução da educação escolar, traduz -se

na forma de mímetismo. Um movimento recor­

rente em muitos grupos indígenas das terras

baixas sul-americanas, que foi identificado por

Kel ly (200S) com o o proce sso de "virar branco".

Nesse processo , as afirmações: "agora somos

civilizados" , para justificar os resultados de

algum serviço público, ou "aprender língua por­

tuguesa e matem ática para fazer negócios e assi­

nar documentos ", para argumentar sobre a

impo rtância do acesso do mesmo serviço , são

extremamente signifi cat ivas para clarear o síg­

nificado cotid iano das relações que esses mes­

mos grupos têm com os "brancos" e o Estado

(KELLY, 2005).

A con statação dos argume ntos levanta dos tam ­

bém nos serve para pensarm os q ue t ais j ust i­

fi cativas part em da crença de q ue, ao acessa rem

os con hec imentos da sociedade não indígena,

lhes esta riam neces saria mente garanti dos os

direi tos de trânsi to nessa mesma soc iedade ou

garan t ido o "processo de vira r branco". Esse

ti po de noção não é um po nto de vista part icu­

lar dos pro fessor es e lideranças indíge nas sobre

a escola em suas comunidades. Essa per spect i­

va parece -me ser o bali zament o por ex ce lência

das d iversas ações no Estado dos d iferentes

Ag ent es Educac io nais Indi geni sta s. Os Planos

Polít ico Pedagógicos em desenvol vimento nas

d ifer entes esco las indígenas do Estado, quando

••••
••
•
•

•••••
•••



••

••••••

••••••
•
•

•••
•
•
• •• •
• ••••••

processo de tornar-se outro implica a

íncorporação, por parte dos grupos em

questão, de um conjunto de valores, ati­

tudes e princípios ditos das sociedades não

indígenas, em detrimento dos valores, ati ­

tudes e princípios indígenas . Processo esse

que não pode ser confundido com a ideia

de perda cultural, já que isso implicaria

uma simplificação grosseira, além de partir

de uma noção de cultura que não compar­

tilhamos. Mas pensarmos , fundamental ­

mente , que a semelhança nesse caso não

garantirá aos grupos em questão as mes­

mas condições de oportunidades e direitos

ao acessarem os saberes da sociedade

nacional.

O que há na base de todo saber, sobretudo

o saber dito ocidenta l, é uma complexa e

multifacetada representação das estruturas

de poder. Poder esse que sempre esteve na

base dos procedimentos de sujeição dos

povos indígenas, entre outros . Então, não

seria apenas a partir do domínio dos códi ­

gos da "sociedade envolvente" que esses

povos estariam se inserindo nessa difícil

trajetória heterotópica. Não seria o acesso

desse saber, por parte dos povos indíge­

nas, que iria resolver suas questões , e sim

a possibilidade de construir competências

que garantam o trânsito nessas teias de

poder. Talvez o que garanta esse trãnsito

seja não a reprodução das "escolas dos

brancos" nas terras índígenas, mas fazer

com que a educação indígena, que tem

como apelo retórico os chavões : "d iferen­

ciada, bilíngue e intercultural", possa ser

construída tendo como eixos norteadores

os valores, atitudes e princípios dos povos
indígenas, mas nos termos dos próprios

indígenas .

não estabelecem uma reprodução

automática dos princípios contidos nos

documentos governamentais , incorrem

necessariamente na construção de um cur­

rículo reproduzido das escolas não indíge­

nas, ou seja, de acordo com as exigências

dessa mesma estrutura escolar.

Em suma, o que move a ação tanto dos pro­

fesso res indígenas , quanto de alguns técni ­

cos do governo e de instituições não gover ­
namentais é a quase íngênua noção de que

a função da esco la indígena consistiria

exatamente na possibilidade de que, ao

acessarem os conhecimentos não indíge­

nas, estariam automaticamente construin­

do o espaço de participação dos grupos

indígenas na sociedade não indígena. O

que essa visão de educação não percebe é

que o espaço de participação desses gru ­

pos há centenas de anos já vem sendo

garantido, ou seja, sua inclusão já é algo

extremamente recorrente em nossa

sociedade . No entanto, a inclusão indigena,

nos termos em que se coloca, ou seja, nos

termos não indígenas, localiza-se ex ata ­

mente na ínfima parcela reservada aos

excluídos. A busca por um espaço possível

deve se estabelecer não a partir de uma

lógica integracionista, na qual os critéríos

de competência e qualidade são forjados a

partir de referenciais não indígenas . A

"capt ura do estrangeiro", nesse caso, não

se estabelece na direção da antropofagia

(nos termos dos "d itos modernos"). Nesse

processo de deglutição as possíveis proteí­

nas são necessariamente o que garante a

sua condição de "sociedade subalterna".

"A capacidade de imitar, e imitar bem, é,

em outras palavras, a capacidade de

tornar-se outro ." (Walter Benjamin apud

LACROU, 2002, p.29). No entanto, esse

6
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A pergunta que se coloca é o que significa

dizer: "levar radicalmente a sério os referi ­

dos princípios práticos ou as categorias de

pensamento indigena na construção da

escola indígena". Talvez a questão a ser

respondida não seja o que quer dizer, pois,

em se tratando de educação escolar indíge­

na, boa parte do que se diz está longe de

ser regra para a ação dos agentes educa­

cionais indigenistas . Então, o que se pode

indagar é se é possíve l construir uma esco­

la indígena a partir dos termos dos indige­

nas. E, se isso é possível, se as categorias de

pensamento forem reconhecidas e

respeitadas como conhecimentos válidos, e

não como na postura etnocêntrica que as

considera como etnoconhecimentos ou co­

nhecimentos tradicionais , nessa cons­

trução, a escola indígena deverá ser indife­

renciada, já que seria impossível constru í-la

tomando como parãmetro a escola não indí­

gena, ou em comparação com essa mesma

estrutura escolar (D'ANGELlS, 2005).

Como já foi dito, a tendêncía em construir

as escolas indígenas tomando como refe­

rêncía a estrutura educacional não indíge­

na é algo extremamente recorrente no tra­

balho dos diferentes agentes educac ionais

no Estado. O resultado direto dessas ações

são as escolas indígenas que se organ izam

em torno dos princípios de seriação, ano

letivo de dez meses, organização por faixa

etária, currículo sendo orientado pela

noção de disciplina e professor por disci ­

plina, entre outras coisas . Nesse caso

específico, o que garante para as escolas

indígenas a adjetivação "d iferenciada", de­

signando necessariamente diferente da

escola da cidade, seria não a forma, estru ­

tura e conteúdos da mesma, mas as

condições infraest ruturals que, no caso das

escolas indígenas, são muito inferiores em

relação às "escolas dos brancos".

Se levarmos radicalmente a sério esses

princípios práticos, colocados nos termos

ind ígenas , poderemos romper essa visão

recorrente com que se tratam os progra­

mas de educação escolar indigena. A visão

redentora da educação escolar indígena

que exalta "as belezas e benesses" desse

processo de escolarização é o que garante

que a escola indígena continue tomando

como parãmetro as competências e habili­

dades da sociedade não indígena que

devem ser internalizadas pelos indígenas.

A escola indígena construída nesses ter­

mos continua garantindo a manutenção

histórica do processo integracionísta e mis­

sionário. O que garante a manutenção

desse processo é o fato de os princípios

que norteiam a construção da educação

escolar indígena não serem colocados nos

termos índigenas, e sim nos termos da lei.

E o grande desafio que se coloca é identi­

ficar e multiplicar os termos indígenas.

Então , se quisermos fazer de outra forma

que não essa forma usua l e recorrente de

fazer educação escolar indígena, que con ­

tinua integrando e catequizando (em novos

e velhos catec ismos), e que garante um

processo de formação de sub-autonornta,

ou em outro caso, de competências subal ­

ternas, deveremos nos preocupar em

garantir um contexto no qual o processo

de construção da escola indígena seja pro­

tagonizado pelos próp rios indígenas, e não

pelo Estado ou outra instituição (isso não

quer dizer que sua participação nesse

processo seja dispensável) e que seus

princípios fossem construídos nos termos

dos "nat ivos", levando rad ícalmente a sério

suas categorias de pensamento. E que

essas categorias "nat ivas" sejam norteado­

ras da construção de um plano político

pedagógico coerente e exequível.
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missionária, ou se essa "nova" proposta edu­

cacional garante a manutenção de uma

intervenção civilizadora. A questão que se

coloca é ir para além da pergunta recorrente

de saber se é possível inverter os sinais de

uma longa história (TRANSFORMAÇÕES

INDíGENAS, 2003, p.70).

A discussão recorrente, co locada acima,

implica pensar a cultura indígena como um

conjunto de "traços culturais" que , de acordo

com a ação da escola, nesse caso específico,

podem ser perdidos, levando a um processo

de perda da cultura. A cultura, ao contrário,

deve ser definida não a partir de seus "t raços

constitutivos", mas sim a partir do "estabe­

lecimento da fronteira entre um e outro, o

que é feito pela atribuição da diferença,

pelo s traços diacrít icos" (COHN, 200S, p.80).

Se fizermos uma torção em nossas catego­

rias de análise e nos apro ximarmos da noção

de que é vetada à cultura indígena a

condição de integ ridade e, portanto, a

impossibílidade de ser preservada, estare­

mos necessariamente nos apro x imando de

uma reflexão que aponta para o entendimen·

to de que os proces sos de alteração que vêm

ocorrendo com os povos indígenas como

resultado da ação da escola são parte de um

processo maior de alteração. Devemos pen­

sar, então, a respeito da sobrevivência física

e cultural dos povos indígenas . Questão que

impõe um conjunto de iniciativas objetivas,

dentre as quais, a educação.

E se nos preocuparmos com essa questão a

respeito da escola , devemos nos deb ruçar

sobre os significados da escola para os

diferentes grupos que a mantêm em suas

aldeias , como esses grupos se apropriam da

escola, da escrita, da educação formal, entre

outras coisas, por meio de "processos de

ressignificação através de cosmologias,

A construção de uma escola indígena poso

sível deve ser norteada não a partir de

princípios das escolas não indígenas, cons­

truídas para atender os interesses da

sociedade não indígena. Tal construção,

talvez, possa partir de um esforço de ima ­

ginação intelectual, esforço intelectual não

unicamente dos diferentes agentes educa­

cionais envolvidos com a questão, mas, fun­

damentalmente, tomar como parãmetro de

forma e conteúdo da escola indígena a

imaginação conce ituai das culturas "nat i­

vas". Tal perspectivismo indígena, tomado

aqui como válido para pensar as escolas

indígenas, implica tomar a referida imagi ·

nação como relacional e relativa ao ponto de

vista das relações sociais em que se encon ­

tra ; implica, ainda, pensar a inf luência da

escola não indigena como a alteridade em

questão, e nesse sentido, como alteração,

ou seja, correlata aos diferentes processos

de atualização (TRANSFORMAÇÕES

INDíGENAS, 2003).

A proposta é relacionar a imaginação "con­

ceituai " dos diversos agentes educacionais

com a referida ima·ginação indígena, toma­

da aqui também como conceituai (VIVEIROS

DE CASTRO, 2002). A implicação desse

processo relacional , tomado como instru­

mento de análise e de aç ão , é a construção

de um projeto de escola que se funda na

ideia de que é possível relacionar-se com

modos diversos de pensar a temporali·

dade, a escola e a história. Pensar a cons­

trução da educação escolar indígena toman­

do como princípio a complexidade e sofist i­

cação do pensamento ameríndio implica

deslocarmos nossa atenção da recorrente

reflexão que se debruça sobre a tentativa de

saber se a escola indígena caminha ou não

na contramão da experiência da intervenção

8
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ser o instrumento para tal processo, então

temos necessariamente de aceitar que ,

para que a escola sirva de instrumento de

tal empreitada, é necessário que sua con­

dição de possib ilidade sejam os referidos

meios simbólicos, sobretudo os objetos

desses meios simbólicos e as formas pelas

quais eles atuam. Nessa direção, a cons ­

trução da educação escolar indigena que

trabalha no sentido de garantir a sobre­

vivência cultural dos povos ind ígenas , por

meio da manutenção de seus meios simbó­

licos, deve necessariamente se opor à ideia

de que a escola deva propiciar a possibili ­

dade de aquisição de instrumentos de aná­
lise do mundo dos não índios.
Ao contrário, a condição para que a escola

trabalhe para tal empreitada é que tome

como ponto de partida de sua construção as

estruturas simbólicas do pensamento ame­

ríndio e suas formas possíveis de manu­

tenção, e, nesse sentido, propiciar a aqui ­

sição de instrumentos de análise dos valores

e significados que compõem a cultura em

questão. O mundo dos não indigenas apare­

ce aqui como mais um dos significados que

compõem essa estrutura cultural. No entan ­

to, significado muito específico e, especia l­

mente, perigoso para os povos indígenas.

Nesse caso, a escola que se organiza dessa

forma, tomando como parâmetro o indigena

(valores, atitudes e princípios) e não o não

indígena (diferenciada, bilingue e intercultu ­

ral), atua como dispositivo de um processo

de "domest icação simbólica" desse significa­

do pernicioso. Ou, como mostra Albert

(2002), um processo de "pacificação às

avessas", um processo de amansamento da

escola que neutraliza as nefastas influên­

cias da sociedade não indígena, no que diz

respe ito ao processo de construção da edu­

cação esco lar indígena.

práticas xamanisticas, dinâmicas politicas

internas, impregnando essa nova experiên­

cia de elementos culturais e históricos par­

ticulares" (TRANSFORMAÇÕES INDíGENAS,

2003, p.7l). E se caminhássemos nessa

direção, então estariamos nos preocupan­

do com o fundamental da educação escolar

indigena . E o que seria o fundamental?

Darmos atenção às formas de "organização

da experiência e da ação humana por

meios simbó licos" (SAHLlNS, 1997).

Nesse sentido, estariamos pensando a cons­

trução da escola indigena bem mais próxi­

ma dos principios colocados acima de "valo­

res, atitudes e princíp ios" que substituem as

adjetivações retóricas , contidas nos vários

documentos governamentais , de "diferen­

ciada, bilingue e inte rcultural". Estariamos

necessariamente respeitando a escola, e

tomando como condição para a existênc ia

da esco la, a ideia de que, para os grupos

indigenas , "as pessoas , relações e coisas

que povoam a existência humana manifes­

tam -se essencia lmente como valores e sig­

nificados que não podem ser determinados

a partir de propriedades biológicas ou físi ­

cas" (SAHLlNS, 1997, p.87).

E se nossa intenção é refletir sobre a sobre­

vivência cultural desses povos, e se enten­

demos que suas culturas não podem ser

determinadas a partir de propriedades bio ­

lógicas ou fisicas, e sim que podem se

assemelhar às formas de orga nização da

experiência e da ação po r meios simbóli ­

cos , então, necessariamente, iríamos asso­

ciar a manutenção cultural desses povos à

manutenção desses meios simbólicos

pelos quais os grupos indígenas organizam

seu mundo. E se estamos preocupados em

saber se a escola ajuda ou prejudica nesse

processo de manutenção, ou se temos

cla ro que o papel da escola indigena é de
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relação às culturas indígenas, que partem

da noção de instrumentalização de nossa

relação com os referidos povos no sentido

de só admitirem "o direito à existência dos

outros se estes servirem a algo para nós"

(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.3). A pre ­

ocupação aqui é mais de construir

parâmetros para uma escola indígena que

não incorra nas velhas práticas integra­

cionistas (ou assimilacionistas) baseadas

na dificuldade de se relacionar com a dife­

rença ou no desejo de eliminá-Ia.

A defesa dessa proposta implica neces sa­

riamente o rompimento da noção que vem

norteando a construção da educação esco ­

lar indígena na América Latina. Ou seja , a

ideia de que

a educação intercultural seria vista
como instrumento de inclusão das
minorias e de atribuição de poder às
populações que estão às margens da
cultura dominante . A ideia subjacente
a essa visão seria que, através do
domínio tanto dos seus códigos
específicos como dos códigos "oci­
dentais" ou nacionais, as minorias
poderiam reivindicar um espaço na
sociedade e nas economias nacionais
e globais (COLLET, 2003, p.l 23) .

° instrumento de inclusão dos povos indí­

genas no processo de reivindicação de

espaço na sociedade nacional não se esta ­

beleceria nesses termos, ou seja, através

do "domínio dos códigos 'ocidentais"'.

Trilhar esse caminho significaria a

manutenção de um processo histórico de

exclusão, no qual o objetivo é eiiminar a

diferença. É certo que a diferença, ou, em

outros termos, as distinções étnicas, têm

como base de sua construção a interação e

aceitação em relação aos termos de suas

fronteiras . Isso , já se sabe, não implica sua

que o que distingue os conhecimen­
tos tradicionais indígenas dos nossos
conhecimentos (tradicionais ou cien­
tíficos) é muito mais a forma que o
conteúdo , é, além disso, a ideia
mesma de conhecimento : a imagem
de quem conhece, a imagem do que
há a conhecer, e a questão de para
que, ou melhor, por que se conhece
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.3) .

A questão que se coloca aqui não é nem

saber que "o discurso sobre os conheci ­

mentos tradicionais enfatiza os conteúdos

desse conhecimento, separando tais con­

teúdos de sua forma" (VIVEIROS DE CAS­

TRO, 2002 , p.3), produzindo nesse proces­

so um movimento de "descontextualiza­

ção" da cultura. Mas é constatar que a

experiência social do mundo indígena é

muito mais ampla e var iada do que a

tradição científica conhece e considera

como importante e que a compreensão

ind ígena de mundo excede em muito a

compreensão ocidenta l do mesmo (SAN­

TOS, 2001). A proposta defendida aqui não

pode ser confundida com as recentes va­

lorizações uti litaristas e etnocêntricas em

A proposta de tomar como ponto de parti ­

da da escola indígena o pensamento indí­

gena, e o mundo não índígena como ape ­

nas uma das representações contidas

nesse mesmo pensamento, não significa

que defendemos o distanciamento dos

povos indígenas dos conhecimentos ditos

"técnico-científicos" . Mas , fundamental­

mente, notamos que o ponto de partida

para a construção do processo de emanci ­

pação dos povos indígenas nasce ex ata ­

mente no momento em que percebem as

diferenças inerentes entre o conhecimento

não indígena do conhecimento indígena.

Percebem



questão incorporando-se a ela, ou em

outro caso, aceitar a condição de minoria,

tentando acomodar as suas supostas defi ­

ciências em um processo de redução dos

diferenciadores culturais (BARTH, 2000).

Em ambos os casos a opção de educação

formal que fazem, ou seja, aquela que

instrumental iza para o domínio do s "códi­

gos ocidentais", atua como um dos agentes

do processo amplo de alteração dos gru ­

pos étnicos .

No entanto, a alteração não é o problema

em questão, já que é sabido que , na

inconstância do contexto indígena, a trans ­

formação e as inovações se constituem no

que há de maís tradicional entre esses

povos. A questão relevante que se coloca é

que a inclusão do s grupos em questão por

meio da escola não pode se estabe lecer via

a acomodação de supostas defic iências e

na redução das diferenciações culturais .

Como já propomos, a escola deve se re la ­

cionar e multiplicar modos diversos de

pensar a temporalidade, a escola e a histó­

ria. E, nesse sent ido, a condição para a

manutenção das fronteiras étnicas é ne­

cessariamente a manutenção das diferen­

ciações culturais, esse processo ocorre

quando a lógica de um grupo dito minori ­

tário não é subsumida pela lógica do pre ­

ten so grupo majoritário. A proposta é

garantir a ex istência desse limite tênue e

fluido que é a fronte ira entre as referidas

sociedades.

A manutenção da referida fronteira , ou ,

nos termos de Boaventura, a "zona de con ­

taro", se estabelece a partír de movimentos

de reinvenção da experiência escolar entre

os povos indígenas, sendo essa reinvenção

entendida aqui como base do processo de

acesso à cidadania cultural desses povos ,

destruição ou aculturação, ao contrário, as

diferenças culturai s persistem e são pro­

duzidas por meio do contare interétnico.

No entanto, esse contare. ou, especifica­

mente, a relação entre grupos étnicos e a

sociedade nacional , tem que ser muito bem

delimitado e os termos dessa relação têm

que ser negociados e definidos. Essa

relação, ou , como mostra Barth (2000), o

víncu lo positivo, não deve ser estabelecido

sem que se tenha, como base da interação,

referências da identidade étnica. No caso

especifico da educação escolar indígena

que , em sua construção, não toma como

parãmetro essas considerações de Barth ,

há a tendê ncia a garantir a manutenção

histórica do espaço ocupado pelos povos

indígenas na sociedade nacional. Como

mostra o próprio Barth : "a forma extrema

da posição de minoria" (BARTH, 2000,

p.56), que se localiza exatamente nas mar ­

gens, ou, de outra forma, "o luga r das pe­

riferias". O importante, nesse processo, é

reconhecer que a impl icação disso é:

uma drástica redução das dife renças
cu lturais entre os grupos étnicos
[que] não se relaciona de maneira
simples com uma redução na relev ân­
cia das identidades étn icas em ter­
mos organízac ionai s ou com uma
ruptura dos processos de
manutenção de fronteiras (BARTH,
2000, p.59 ).

As considerações de Barth são significati ­

vas para pensarmos os argumentos levan ­

tados pelos professores indígenas a

resp eito da escola. A busca por um espaço

de part icipação na sociedade nacional, que

se estabelece nos termos referidos por

Collet (2003), leva esses grupos a traçar

estratégias de ínclusão que se baseiam na

tentativa de passar para a sociedade em
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Márcio Roberto Vieira Cavalcante

Esse procedimento "l iberta as práticas so­

ciais [sobretudo as indigenas] do seu

estatuto de resíduo, restituindo- lhe a sua

temporalidade própria e, assim, a possibili ­

dade de desenvolvimento autõnomo". Em

linhas gerais as escolas indígenas devem

ter como princípio básico a possibilidade de

garantir a sua cl iente la a capacidade de

reconstruir os diferenciadores culturais que

garantem a manutenção de suas fronteiras

por meio da valorização de suas identi ­

dades étnicas. Ou, em outros termos , fazer

o caminho caminhando, seguindo em frente

no caminho de volta.

dependente, portanto, de um significativo

esforço de tradução : "um procedimento

capaz de criar uma inte ligibilidade mútua

entre experiências possiveis e disponíveis

sem destruir a sua identidade" (SANTOS,

2003, pA). Esse trabalho de tradução,

segundo o autor citado, cria as condições

para emancipação social concreta dos gru­

pos em questão. Processo que implica

relações não destrutivas que tomam como

base garantir, na escola, a visibilidade de

"real idades ausentes por via do silencia­

mento, da supressão e da marg inalização,

isto é, as real idades que são ativamente

produzidas como não existentes" (SANTOS,

2003, p.20).

Esse significativo processo democrático que

nasce na escola permite, por meio de seus

processos de transmissão, o reconhecimen­

to de diferentes práticas e atores sociais

vál idos . Nesse sentido, a construção das

escolas indígenas deve necessariamente

partir da oposição da noção de que "a ciên­

cia moderna e a alta cultura [le ia-se: cultura

"ocidental"] [são] os critérios únicos de ver ­

dade e de qualidade estética, respectiva­

mente" (SANTOS, 2003, p.12). Essa

oposição parte da perspectiva de reco ­

nhecer que existe uma plural idade de

saberes que operam em contextos e práti ­

cas sociais próprias, e que os processos de

transmissão da educação formal têm que

identificar qual saber cabe para determina­

do contexto social.
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A colocação inicia l, expressa no título acima, faz

uma pergunta simples : é o Brasil um pais multi­

Iíngue? Não o é, arrisco-me a dizer, na percepção

da maioria de seus cidadãos. Por isso mesmo, a

ambiguidade expressa pela interpolação de "final­

mente", na pergunta "um pais multilíngue?", pode
remeter a um sentimento de alívio (ah, que bom,

já não era sem tempo!) ou a um estado de ceticis ­

mo (será mesmo?). O multilinguismo no Brasil

encontrou, é justo dizê-lo, um tratamento adequa­

do em número da Revista Ciência e Cultura, total­

mente dedicado ao tema, em organização de

Eduardo Guimarães (GUIMARÃES, 2005).

Mais recentemente, o Relatório de Atividades
(2006-2007) do Grupo de Trabalho da diversi­

dade Linguística do Brasil (GTDL) dá destaque a

uma lei da Câmara de Vereadores de São Gabriel
da Cachoeira, município da região do Alto Rio

Negro, Amazonas, em cuja área 23 línguas dife­

rentes são faladas. Em 22 de novembro de 2002

foi promulgada a lei que cooficializa três línguas

indígenas no município (o tucano, o nheengatu e

o baniwa). Pode-se imaginar o que isso 'represen­

ta como desafio para os tradutores que terão de

trabalhar com as leis municipais, com a sinaliza­

ção de trânsito e, ainda mais importante estrate­

gicamente para a sobrevivência das línguas, com

os materiais didáticos para o sistema educa­
cional do município.

Os desafios, do ponto de vista do multilinguismo,

que enfrentamos no estado de Minas Gerais ainda

não são dessa monta. Mas poderão em breve vir a
ser. Quem sabe veremos o dia em que, assegura­

da uma massa critica adequada, municípios

mineiros possam promulgar leis que cooficia­

Iizem línguas indígenas faladas em suas áreas.

O presente artigo aborda alguns aspectos de um

caso específico de um agente para o incentivo

ao multilinguismo, a Licenciatura em Formação

Intercuitural de Educadores Indígenas da UFMG,

na qual lecionei por dois semestres . O tom do
presente artigo pretende ser o de um otimismo

cauteloso, justificado pelas idas e vindas dos

projetos de governo, quando se examinam as

políticas de educação para o Brasil.

O multilinguismo, no que diz respeito ao índio

brasileiro, existia de facto, mas não de jure. De

acordo com BROSTOLlN (2003 : 29) ,

A justificativa maior para a existência no
Brasil de uma política linguística é a
necessidade de regular as relações entre
o Português e as quase duas centenas de
línguas indígenas faladas no território
brasileiro. (... J não existia no Brasil antes
da Constituição de 1988 uma política
linguística clara em relação às línguas
indígenas. O que existia era a Lei 6.001
(Estatuto do índio), que reconhecia o
direito dos índios a suas línguas mater­
nas, e preconizava a alfabetização deles
em suas próprias línguas, mas na prática
essa lei, como tantas outras no Brasil,
não era aplícada.



-nte] multilíngue?

--

Brostolin faz, como um [iãneur, um passeio pela

legis lação que trata do tema, encontrando

menção a línguas indigenas em vários documen ­

tos, como a Constituição de 1988, a Portaria

Interministerial 559 (1991), as Diretrizes para
uma Política Nacional de Educação Indígena

(1994), a Lei 9.394 - LDB (1 996), o Referencial

Cur ricu lar Nacional para as Escolas Ind ígenas

(1998), o Plano Nacional de Educação (2000), em

Constituições estaduais e em várias normas e

diretrizes de Conselhos Estaduais e Municípais

de Educação (BR0 5TOLlN, 2003: 29-30) .

Leis é o que não nos faltam. A ímplementação
das leis esbarra em vontade política, mas esbar­

ra também em competência técnica (para mais

ou para menos) dos agentes envolvidos. Já que
menciono, ao final deste art igo, um caso especí­

fico de produção de materiais didát icos em lín ­

guas ind ígenas , será útil tocar aqu i em alguns

temas introduzidos por um texto pol êmico de

Wilmar D'Angelis e Juracilda Veiga (D'ANGELl5 &

VEIGA, 1997). Esses autores se perguntam pelo

papel da linguística no contexto da Educação

Indígena. (de modo semelhante é possível, em

outros contextos , indagar sobre o papel da
antropolog ia, tendo-se em vista a prática anteri­

or de emissão de laudos de identificação técnica
de quem é ou não índio). Pois bem, D'ANGELl5 &

VEIGA (1977: 16) se perguntam "o que fazer com

ortografías já estabelecidas, mas problemáti ­

cas?" Em princípio, o lingu ísta teria o poder de

leg it imar (ou não) a escolha dos símbolos para

o alfabeto de uma língua indígena. Mas, ao
fazer isso, fortaleceria "a perspectiva do redu­

cing languages to writinq', A questão é com­

plexa e não se encerra em critérios puramente

técn icos. A prudência diria que é necessário

conviver com sistemas ortográficos já reco ­

nhec ídos pelas comunidades e procurar seu

aperfeiçoamento através de correções pontuais.
Parece ser essa a situação também para as lín­

guas indigenas em Minas Gerais.

Alguns antecedentes pessoais . Em 1983 eu e

minha mulher recebemos por alguns dias em

nossa casa a saudosa Bastianinha Krenak , mãe

de Laurita Krenak, que vinha se tratar de doença

terminal no Hospital da Santa Casa, em Belo
Horizonte . Bastianinha não falava português e a

troca silenciosa de olhares sintet izava um esta­

do de impotência amorosa nossa diante do fato

bruto: era uma índía da velha guarda que ali

estava, preparando-se para se juntar a seus

antepassados . O que de fato aconteceu, pouco

depois . Hoje, a neta de Bastianinha, filha de

Laurita , frequenta o curso de Licenciatura

Intercultural da UFMG e está na univers idade.

Muita coisa se passou com os índ ios brasile iros

nesses 25 anos que ficaram para t rás. Meu olhar,
contudo, não tem mais aquele tom de impotên­

cia amorosa de há 25 anos . Mas continua um

olhar desconfiado. O que está acontecendo com

os índios brasileiros? O que está acontecendo

conosco, que temos um carinho pelos índios

brasileiros?
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Registro ainda um fato curioso. Os alunos da

Licenciatura Indígena quando vêm a Belo

Horizonte, para os períodos de estudo presencial

na UFMG, hospedam-se no Sítio do Mário em

Venda Nova, na rua das Chácaras, ao norte da

cidade. Ao lado desse sítío tinha eu uma chácara,

onde criei meus filhos. O caseiro que conosco

ficou por doze anos agora trabalha para o Mário

e é ele, Serafim , um negro bisneto de escravos ,

que faz a intermediação da hospedagem para os

índios, com serviço de portaria e atendimento

geral. A contribuição simbólica do Africano para

um momento do acolhímento do índi o na cidade

grande parece-me ser de bom augúrio para essa

empreitada de construção da cidadania que, no

fundo, é o que se quer com a Licenciatura

Intercultural Indígena.

O primoroso volume Povos Indígenas no Brasil

2001/2005, 879 páginas, publ icado em 2006

pelo ISA (Instituto Socioambiental, de São Paulo,

com edição competente de Beto Ricardo e Fany

Ricardo) mostra algumas das respostas para

muitas questões que temos sobre os índios . A

visão apresentada pelos editores é panorâmica,

indo dos problemas de ocupação da terra a pro­

blemas de assistência de saúde e de sustentabi­

lidade económica. Um verdadeiro abre -olhos

para a situação do índio brasileiro, quase como

aquilo que se passa, ao final do filme, com o

infortunado heró í de A laranja mecânica de

Kubrick, que tem os olhos abertos à força de um

instrumento que se assemelha ao fórceps.

Vemos, mesmo sem querer ver.

É bom lembrar que , segundo os dados (con­

fiáveis) apresentados por RICARDO & RICARDO

(2006), há aproximadamente 600 mil indígenas

no Brasil, do s quais cerca de 480 mil vivem em

áreas indígenas ou perto delas . São 225 "povos",

sabendo-se que, em anos anteriores, a contagem

era de 216 "povos". Esse aumento já diz algo do

momento de reação positiva na organização dos

setores oprimidos que (com muitas ressalvas )

podemos apontar no Brasil dos anos Lula. Veja­

se, nessa perspectiva, o balanço de Saulo

Feitosa, vice -presidente do CIMI, sob o título "A

política Indigenista na Agenda Neoliberal "

(RICARDO & RICARDO 2006, 120-123).

No que mais de perto aqui me interessa, o iivro

de RICARDO & RICARDO conseguiu o feito de

reunir depoimentos polêmicos de educadores

(não índios) comprometidos , de educadores indí­

genas , de ex-presidentes da FUNAI e de gestores

diversos de fundos para a educação indígena. A

leitura de todo esse material permitiu-me

alcançar algum distanciamento crítico diante de

minha participação, como docente, no Curso de

Formação Intercultural de Educadores Indígenas

da UFMG, no primeiro e segundo semestre de

2007. Esse curso, um dos doze selecionados

pelo PROLlND (Programa de Apoio à Educação



Superior e Licenciaturas Indígena) em edital de

200S, objetiva formar docentes indígenas para o

ensino fundamental e médio de suas escolas. No

caso da UFMG, são 150 beneficiários diretos
(alunos que estudam semi-presencialmente e

tém dois períodos anuais de estudo presencial

no campus por três semanas). São ainda 8.112

beneficiários ind iretos, membros das respectivas

comunidades indígenas. Isso significa que
podíamos ter na sala de aula membros de comu­

nidades indígenas de nosso estado, como

Caxi xó, Krenak, Maxacali, Pankararu , Pataxó,

Xacriabá e Xururu-Kariri, segundo dados corro­

borados por Renata Gerard Bondim no texto

"Acesso e Permanência de índios em Cursos de

Nível Superior" (RICARDO & RICARDO, 2006:
161-162).

Essa situação particular da UFMG insere-se em

um contexto maior de educação indígena no

Brasil. ° texto de Gersem Baniwa que tem por
t ítulo "Desaf ios da Escolarização Diferenciada"

(RICARDO & RICARDO, 2006: 145 -150) mostra

que, de acordo com o Censo Escolar Indígena de

2005, cresceu de 20%para 88%o número de pro­

fessores indígenas nas escolas , com o número,

em 2005, de 9.100 professores indígenas , para

um alunado de 164 mil , em 2.324 escolas indí­

genas espalhadas pelo país. Desses 164 mil
alunos indígenas (de uma população total esti­

mada em 600 mil, não nos esqueçamos), só

4.765 estão no ensino médio. °agravante aqu i,

segundo Baniwa, é que o ensino médio é de com ­

petência dos estados e está sujeito a manipu­
lações de todo o tipo. Se em 2002 havia 18 esco­

las para o ensíno médio, elas são 72 em 2005,

mas de qualidade mu ito a desejar. Quanto ao
ensino superior, sempre segundo Baniwa, citan­

do o Censo Ind ígena ou dados da FUNAI, há

aproximadamente 2 mil alunos indios nas uni ­

versidades bras ileiras (1,5 %daqueles índios que
ingressam no ensino fundamental) . Observa-se,

portanto, que o gargalo de acesso à educação é

ainda mais apertado para a popu lação indígena,

se o compararmos à situação para a população

brasileira como um todo.

Faz-se, portanto, necessário refletir sobre minha

prática enquanto participante (por pequeno que
seja) de um processo dessa importãncia para a

construção da cidadania no Brasil.

Em dados concretos, trabalhei, em duas oficinas

de sensibilização para as línguas estrangeiras,

com um grupo de quinze alunos indígenas.

Visamos a produção de textos em inglês, j unto

com Elisa Amorim (que os conduziu na produção
de textos em espanhol) e, mais pontualmente,

junto com Ceres Prado (que sensibilizou os

alunos para a produção de textos em francês).

Uma babel de línguas (e de nossas boas

intenções). Trata-se de uma tentativa de respos ­

ta a uma reivindicação dos índios. Eles prec isam
de Iinguas para se fazer ouv ir nos fóruns mun ­

diais e querem fazê -lo por sua própria voz e não
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através da tradução de outros. Dentre os quinze
alunos (que tivemos a cada semestre), alguns já

eram professores de inglês ou espanhol na esco­

la indígena de sua respectiva aldeia. A experiên­

cia foi bem sucedida no que ela propiciou de

abertura de visão e de experimentação, pelos
estudantes indígenas , da poss ibilidade de se

expressar em outra língua que não a língua por ­

tuguesa, sabendo-se que algumas das comu­

nidades não têm mais a sua própria língua indí­

gena. Fazer uma gravação e escutar-se depo is

falando em inglês, espanholou francês podia
ser, ouso dizê-lo, quase uma experiência Erzats,
de substituição interposta de um desejo, até

então sem expressão, de falar a outra língua.

Além, é claro , de se estar objet ivamente capaci­

tando alguns a decidir em qual das três línguas

gostariam de se aprofundar, quando voltassem a
sua aldeia.

Mas a corda está cheia de nós a serem desata­

dos . Um deles, pode -se dizer, é dado pela per­

gunta por que ensinar línguas estrangeiras a

índios que já estão às voltas com o aprendizado

do português padrão e com a necessidade (ao

menos em alguns casos) de aprender a escrever

em sua própria língua. Outro nó, segundo minha

percepção, é o da presença de alunos não moti­

vados na sala de aula (foram poucos os desse
tipo, diga-se de passagem). Para corroborar mi ­

nhas suspeitas quanto à possível causa dessa
situação, encontro, no texto citado anterior-

mente de Gersem Baniwa, uma análise do

processo de seleção dos candidatos indígenas

que inic iarão o curso e que irão para os períodos

presenciais na un iversidade. Baniwa indaga se o
critério é o de um talento individual ou o de um

compromisso em dar um retorno para a comu ­

nidade :

A formação escolar é entendida como um
inte-resse e propósito pessoal, coletivo ou
art iculado? [...J Para mim esse é o ponto
nevrálgico quando tratamos de ações afir­
mativas . Elas estão voltadas aos indivi­
duos ou aos povos historicamente excluí­
dos e opr imidos? Os ind ivíduos podem ter
ou não vínculos sociopolíticos com as
coletividades étnicas . (p . 149)

Em outras palavras, melhor contemplar um aluno
menos brilhante que se fixa na aldeia após termi ­

nar o curso, do que um aluno ambicioso que

usará o curso como um trampol im para uma car­

reira pessoal na cidade grande.

Um outro elemento complicador no processo de

seleção dos candidatos é o fato de determinadas

"famíl ias" (por falta de melhor palavra) nas

aldeias contarem com o ganho que vem de um

membro que dá aula na escola indígena. A LDB

exigirá em breve a conclusão de curso superior

para a docência nas escolas. As famílias então
indicam essa ou aquela pessoa que vai, per­

doem -me a imagem, um pouco como boi para o

matadouro, para que sua permanência como pro-



fessor indígena seja assegurada (e também

assegurado o sal ário decorrente, que é visto

como ganho colet ívo da "família" do professor) .

Foí uma situação desse t ípo que parece ter ocor­

rído com alguns alunos nas nossas ofici nas de

produção de textos . Um corret ivo para essa situ­

ação é apontado no te xto j á citado de Gersem

Baniwa:

A decisão legítima das comunidades para
identificar ou até indi car seus cand idatos
não pressupõe negar o papel dos técnicos,
os quais podem subsid iar e qualificar os
critérios de decisões da coletividade sem
anular a autonomia dos grupos (p. 149).

A experiência dessa primeira turma certamente

fará com que em outras entradas de alunos indí­

genas se atente tambêm para critérios mais téc­

nicos de avaliação de motivação e de desempe­

nho dos candidatos. Dito isso, não se quer em

absoluto ignorar a hierarquia interna dos gru ­

pos, mas justamente subs idiar os responsáveis

pela escolha dos candidatos.

Ainda um outro nó a ser desatado é o da pro­

dução de materiais didáticos adequados, em

um processo de autoria. Daniel Munduruku, no

te xto "A escrita e a autoria fortalecendo a iden ­

tidade", vê essa autoria como um sinal positivo

para que "esses povos possam num futuro

próximo, cr iar sua própria pedagogia, seu

modo único de trafegar pelo un iverso das letras

e do letramento" (RICARDO & RICARDO, 2006:

202). Para o caso específico de nossa oficina de

sensibil ização para línguas estrange iras, fize­

mos juntos com os alunos um livrinho arte­

sanal , com uma versão em inglês e outra em

espanhol, onde cada um cop iou o texto de uma

his tória, tendo posteriormente a oportun idade

de gravar sua própria leitura em voz alta e de

ouvi -la . Isso fo i um balão de ensa io e resta

avaliar como esse processo de produção con­

junta foi recebido pelos alunos .

Sobre a produção de materiais didáticos em sen­

tido mais amplo, Gersem Baniwa, no texto já

citado, assim se expressa:

Já é significat ivo o número de cartilhas de
alfabetização, mas são pouquíssimos os
materiais didáticos que tratam de conhe­
cimentos específicos como as mitologias,
as etnomatemáticas, as etnociências, as
etnogeografias, as etnohistórias e outras
especial idades . (p. 116)

Sob esse prisma, no tocante à UFMG, há de se

ressaltar o trabalho de Maria Inês de Almeida

com Literatura Xacriab á (Belo Horizonte, MEC/

UFMG/OEIX, 2005) e o livro Penãhã (Belo

Horizonte , MEC/UFMG, 2005), de histórias dos

índios Maxacali. No texto "Escola Indígena? Que

lugar é esse" (RICARDO & RICARDO 2006, 151­

154), ela dá detalhes sobre o projeto que culm i­

nou na realização de "laboratórios intercultu­

rais ", com a publicação de belos materiais didáti­

cos feitos junto com os alunos indígenas.
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Embora admire a qualidade gráfica das obras pu­

bli cadas, a serem distribuídas, sem custo, para as
escolas indígenas (em parceria com o Projeto

Brasil Alfabetizado, do MEC, que destinou um mi­

lhão de reais para a publicação de materiais

didáticos para os ind ígenas), pergunto-me se

edições mais simples, em formato de bolso e a

custo reduzido, não teriam maior capilaridade e
não dariam maior acesso aos alunos indígenas,

em suas aldeias. Nesse sentido, ressalto o traba­

lho do Programa de Ensino, Pesquisa e Extensão A

tela e ° texto, ligado à FALE-UFMG, que publica
edições de bolso de boa qualidade, a 1,99 reais

para o consumídor final. Advogo a adoção de uma

política editorial desse tipo para ações educa­
cionais que visem inclusão e acessibilidade em

práticas educacionais no Brasil. O tema de livros

patrocinados pelo MEC é uma caixa de marimbon­

dos e consigo ver a objeção dos que diriam que

advogo para os índios algo que não proponho

para os filhos de outros brasileiros que estudam

em escolas públicas e recebem livros de boa qua­

lidade editorial. Eu responderia que advogo uma

maior simplicidade editorial para livros custeados

pelo MEC, tanto para índios como para não índios.
Países asiáticos como a índia têm usado livros

escolares de concepção maís simples, a baixo

custo, e não há indícios de que esse fato tenha

piorado os índices de aproveitamento dos alunos .

Retomando uma fala de Maria Inês de Almeida,

no texto já citado:

Na Escola Estadual Indígena Krenak, em
Minas Gerais, os três professores mais
ativos, Maurício, Marcos, Itamar, orientam
seu trabalho por um projeto que tem a
terra e a língua como pilares. Esse traba­
lho só é possivel porque suas mães,
respectivamente Laurita, Maria Sonia,
Dejanira, garantem , como professoras de
língua e cultura Krenak , com sua presença
em classe diariamente, a presença da lín­
gua indígena e, com seu arsenal de
histórias, a memória do que foi (ou pode­
ria ser) a vida Krenak . E nunca houve uma
língua e um território Krenak plenamente
constituídos, a não ser no imaginário pro­
jeto de futuro da escola! A não ser na
dimensão utópica do texto, a cada vez
que os professores ou estudantes Krenak
imag inam sua própria vida, como gostari ­
am que ela fosse, quando o espírito
Krenak estivesse finalmente traduzido,
numa língua que, mesmo não sendo a lín­
gua efetivamente falada no cotidiano, vem
a ser a sua pura língua (p. 152).

Maria Inês faz aqui um texto belíssimo, de cono ­

tações proféticas que não podem ser ignoradas. A

dimensão utópica nos faz ver que a reconstrução

da língua Krenak é uma possibilidade concreta,

assim como aconteceu com a reconstrução do

hebraico moderno.



As sementes para um processo que permita a

futura reconstrução da lingua Krenak já foram

lançadas por pioneiros, entre outros, como a lin­

guista Thais Christófaro, da UFMG (ex-presidente
da ABRALlN), que estudou a língua Krenak. Não só

estudou, mas no inic io dos anos 80 empenhou-se

como liderança de movimento de ajuda para que

os Krenak saissem da Fazenda Guarani e

voltassem a suas terras às margens do rio Doce,

ocupadas por fazendeiros . Um outro fato

pitoresco dessa época é que, retornando de uma

das visitas ao grupo Krenak recém-instalado em

suas terras, Thaís e eu perdemos o horário do

ônibus que era tomado do outro lado do rio Doce.
Ela logo acenou para o maqu ínista de uma loco ­

motiva de com baía do trem transportador de

minério e lá fomos nós para Governador Valadares

na cabine do maquinista, tendo de nos abaixar

quando ele cruzava com uma outra locomotiva no

caminho. Estratégias de nos abaixar para não ser­

mos detectados terão ainda seu lugar.

Quanto à eficácia do ensino de lingua estrangeira
na Licenciatura Interculturai Indígena, tenho mais

perguntas do que respostas . No estado atual,

nós, os professores de línguas estrangeiras, con­

cordamos que faz mais sentido continuar a ofe­

recer apoio àqueles que realmente se interessam

por dar continu idade aos estudos de li ngua
estrangeira, após a sensibil ização inic ial que

fazemos, durante o estágio presencial na univer­

sidade, em oficinas de 20 horas . Identificamos

três estudantes indígenas, dois Pataxó e um

Xacriabá, que já trabalham dando aulas de inglês

ou espanhol em suas alde ias. Para esses três

seria fundamental propic iar uma víagem de estu­

dos de curta duração a algum centro de ensino

de línguas, preferencialmente na América do Sul

ou do Norte. Teriam um banho de imersão e
voltariam mais motivados a prosseguir no apren­

dizado da lingua estrangeira, sendo ideal que

tivessem tido cantatas com colegas indígenas

dos países em que estivessem.
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No presente artigo examinei alguns aspectos do

multilinguismo no Brasil e da legislação perti­

nente. Descrevi também alguns aspectos de um

caso específico de um agente para o incentivo ao

multilinguismo, a Licenciatura em Formação

Intercultural de Educadores Indígenas da UFMG,

na qual lecionei por dois semestres . Mostrei como

essa situação particular da UFMG insere-se em um

contexto maior de educação indígena no Brasil.

Mais particularmente, detive-me na minha expe­

riência com as oficinas de sensib ilização para lin ­

guas estrangeiras, identificando alguns nós a

serem desatados : por que ensinar línguas

estrangeiras aos estudantes indígenas, como tra­

balhar com alunos não motivados e como pro ­

duzir materiais didáticos adequados. Finalizando,

apresentei uma sugestão prática de apoio a estu­

dantes indígenas realmente interessados em dar

continuidade à aprendizagem de línguas

estrangeiras .

Gostaria de encerrar com uma colocação provo­

cadora de Wilmar D'Angelis . Ele diz assim :

No Brasil talvez existam em média , um
assessor (missionário, educador, profes­
sor, linguista, antropólogo, indigenista)
para cada setenta ou oitenta índios.
Nesse contexto, há muito pouco espaço
- e, frequentemente , muito dinheiro ­
para permitir aos povos indígenas qual­
quer arremedo de verdadeira autonomia
(D'ANGELl5, 1997: 158).

É bom sonhar com o dia em que, em futuro

breve, um dos alunos da licenciatura indígena

seja professor universitário e esteja dando aula

para seus colegas índios . Nesse dia , ele poderá

estar aqui, escrevendo do lugar em que estou e

que lhe pertencerá por mérito adquirido (por que

já ihe pertence de direito, pela enorme dívida

social que para com ele temos, enquanto nação

brasileira).

Carlos Gohn
docente do Curso de Formação

Intercultural de Educadores Indigenas
UFMG
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Introdução
O objetivo deste artigo é apresentar os principais

segmentos vocálicos e consoantais que ocorrem na

língua Maxakalí, descrever os princípios da ortografia

empregada peios índios e introduzir o leitor na decifração

dos sons representados por essa ortografia. Além dísso,

aponto alguns problemas de representação com que

os índios se deparam, principalmente na representação
de neologismos oriundos do português compostos de

consoante oral seguida de vogal nasal e consoante nasal

seguida de vogal oral.

Origem da escrita Maxakalí
A ortografia Maxakalí foi criada pelo casal de

missionários do Summer tnstitute oi Linguistics Harold e

Fran Popovich. O casal Popovich viveu junto aos índios

nos anos 60 e 70 para descrever a língua com o objetivo

de traduzir os quatro evangelhos para o Maxakalí. Para

escrever os evangelhos em Maxakalí. o casal Popovich
desenvolveu uma ortografia para a língua composta

de caracteres latinos. Tal escrita foi divulgada entre os

Maxakalí nas cinco cartilhas usadas para esse fim e em

aulas de alfabetização promovidas pelo casale pela FUNAI.

Com o surgimento de programas de educação voltados

para a valorização da cultura indígena e com a criação de

escolas com professores índígenas, os índios passaram a

alfabetizar ascriançase a escrita em língua Maxakalí passou

a ser fomentada e divulgada na sua modalidade escrita por

meío de publicações de jornais e livros produzidos pelos

próprios Maxakalí.

Na próxima seção, descrevo os grafemas vocálicos e

consonantais empregados na ortografia do Maxakalí.

--
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Na ortografia Maxakalí, não se

empregam grafemas ind ividuais para

diferenciar as consoantes orais vozeadas

das nasais, correspondentes em ponto de

articulação. Os grafemas nasais representam

tanto as consoantes orais quanto as nasais:

Foneticamente, o Maxakalí possui para

o grupo das consoantes sonoras orais um

grupo de consoantes nasais com ponto de

articulação equivalente:

Tabela 2 - Consoantesorais e nasais

bllab tats alveola res alveopalatels velares

1

Tabela 3 - Grafemas nasais

bilabiais alveolares velares alveo pelatals
Fonema I ml I nl I QI 111
Grafema <m> <n> <9> <y>

Valor fonético [mi [bl [nl [dJ [qJ [gl [Pj [d3J

Na língua, há uma regra de harmonia

nasal, de acordo com a qual, segmentos

nasais nasalizam segmentos orais a não ser

que haja uma barreira à nasalização, que são

consoantes oclus ivas desvozeadas, como [kJ,

[pj e ltl. além da oclusiva glotal. Seguindo a

lógica da fonologia da língua, na ortografia

proposta por Popovich, os grafemas <rn>,

<n> e <y> representam consoantes orais

quando seguidos de vogais orais: <m> [b]:

<mai> [baiJ "bom'; <mub [btuk' '] "passar";

<n> [dJ: <nab [nak' ] "seco'; <ãnub [ãdurk'']

"redondo"; <y> [d3J : <yob [d30wk'J "reto"

<ãyuhub [ãd3w hwk'] "homem não­

índ io". Por outro lado, os mesmos grafemas

representam consoantes nasais quando

seguidos de vogai s nasais: <rn> [rn]: <mõg>

[mõrj] "ir': <mihim> [rnThiyrn ' ] "árvore"; <n>

ln] : <nãg> [nãn] "pequeno': <nün> [nt1i~n']

"vir"; <y> [n]: cy ürn» [rtlliXrn] "pôr': <kãyã>

[kãJ1ã] "cobra".

Com exceção da oclusiva glotal [1J,

todas as consoantes do Maxakalí pod em

desenvolver uma pré-nasalização' no onset'
da sílaba inicial de verbos inacusat ivos' .Junto

à primeira sílaba de verbos inacusat ivos,

pod e ocorrer uma pré-nasalização em função

da prefixação de tais verbos po r marcas

de pessoa. Tal marca de pessoa expressa

concordãncia entre o verbo e o sujeito e pode

ser plenamente pronunciada como uma

vogal alta posterior não-arredondada [uiJ

[g)

[ql
Id31
[PJ

Iry 1Jl/
<9> <y>

til 101 IwI
<i> <o> <u>

fi l lõ/ l tü/
<i> <õ> <11>

<e>

leI
<e>

<n>

lei

[di

[nl

[bJ
[mi

Fonemas Iml
Grafemas <m>

Fonemas lal
Grafemas <a>

Fonemas lã!
Grafemas <â>

Grafemas vocálicos e consonantais
O alfabeto empregado na ortografia

criada por Popovich é composto de

vinte grafemas, sendo dez com valores

consonantais e dez com valores vocálicos .

Entre as consoantes figuram cm>, <n>, <g>,

<h>, -ck», c p», <t> , <X>, <y> e o diacr ítico

«'» ,que representa uma oclusiva glotal. Entre

as voga is, figuram <a>, <e>, <i>, <o>, <u>.

As vogais nasais são representadas por meio

do diacrítico til -': <ã>, <ii>, <i> , -c ô>, <ü> .

Cada grafema corresponde a um fonema da

língua, como mostro na tabela a seguir.
Tabela 1 - Fonemas e grafemas da IIngua

Fonemas /kJ /pl ItI l ei /h/ nl
Grafemas <k> <p> <t> <x> <h> <' >

Inl

orais

nasais

Vogais
nasais

Consoantes
orais

Vogais orais

Consoantes
nasais

---



ou figurar apenas como uma pré-nasalização,

como mostro nos exemplos em (1 ):

(1a)

Konããg ünak

[kunã?ã? úrdak']

Água.ABS ele-secar

"A água secou"

(1b)

Konããg ílnak

[kunã?ã? "dak']

Água.ABS ele-secar

"A água secou"

Em (1a), a marca de concordãncia ocorre

como uma vogal posterior não arredondada

nasal [li]. Já em (1b), a marca é pronunciada

como uma pré-nasal.

Na seção seguinte, descrevo a relação

que há entre grafemas e sons da escrita

Maxakalí de acordo com a posição na silaba.

Com base nos tipos silábicos, descreverei

os sons vocálicos e consonantais e as regras

ortográficas do Maxakalí. Iniciarei pelo tipo

silábico mais simples e prosseguirei em direção

ao mais complexo.

Tipos silábicos

Em Maxakalí, ostipos silábicos possíveis são:

a) V (vogal) . Exemplo: a "você­

intransitivo"

b) CV(consoante+vogal). Exemplo:

pe(kox) "céu"

c)VC (vogal + consoante). Exemplo: ox

"partícula que expressa futuro"

d) CVC (consoante + vogal +consoante):

Exemplo: góy "fumaça "

e) CVCVC (consoante+vogal+consoante

+vogal+consoante). Exemplo: taha '
"carregar"; pohox"tlecha"

Para explicar os sons que representam

os grafemas do Maxakalí, utilizarei apenas os

tipos silábicosem (a), (b) e (d).Ostipos silábicos

em (c) e (e) repetem padrões dos tipos em (b)

e (d) e, por isso, não serão explicados neste

Tipo silábico V
Em princípio, as silabas V do Maxakalí

podem sercompostas de qualquer uma dasdez

vogais do inventário fonêmico do Maxakalí:

A - Vogal baixa central não-arredondada [a].

Equivale ao a do português.

Ã - Vogal baixa central não-arredondada nasal

lã]. Equivale ao ã do português.

E Vogal média-baixa anterior não-

arredondada ou média-alta ante rior não­

arredondada [e], como o e do português na

palavra pescado ou na palavra pé.
É-Voga Iméd ia-baixaanteriornão-arredondada

nasal [o], como o é na palavra pente.
O - Vogal média -alta posterior arredondada

[o], como o o na palavra mofo ou u, como

na palavra pulo, quando átona.

Õ - Vogal média-alta posterior arredondada

nasal Iôl. como o õ na palavra bomba ou

como o ü na palavra mundo, quando átona.

U - Vogal alta posterior não-arredondada [tu].

Não há vogal semelhante no português.

Para pronunciá-Ia, articule a vogal usem

arredondamento dos lábios.

Ü - Vogal alta posterior não-arredondada nasal

[li] . Não há vogal semelhante no português.

Para pronunciá-Ia, articule a vogal ü sem

arredondamento dos lábios.

Tipo silábico CV
Podem iniciar a silaba todas as dez

consoantes do Maxakalí:

M - Antes de vogal oral, representa uma

consoante oclusiva bilabial lbl. como o

grafema <b> na palavra bola. Seguida de

segmento nasal é uma nasal bilabial [rn], o

grafema <m> na palavra mel. Portanto, mo,

em Maxakalí, deve ser lido como bo, masmó

lê-se como mó, como na palavra monte.
N - Antes de vogal oral, é uma consoante

oclusiva alveolar vozeada [d] como o

grafema <d> do português na palavra dedo.
Antes de vogal nasal, é uma consoante

nasal alveolar ln], como o grafema <n> na

palavra nata. Leia na como da, e nó como
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nã na palavra não.
G- Equivale àconsoante oclusiva velar vozeada

[g] e corresponde ao grafema <gu> do
português, como na palavra ógua. Ga, go e

ge, por exemplo, lêem-se, respect ivamente,

como ga , go e gue.
P - Oclusiva bilabial desvozeada lpl e

corresponde ao grafema <p> do português.

T- Oclusivaalveolard esvozeada [t] eequivaleao
grafema <t> do por tug uês antes das vogais

a, e, o e u, como na palavra toco. Atenção:

Antesda voga l i,o <t> ê pronunciado como

uma oclusiva alveolar Itl t e não como
uma fr icati va alveopalatal [tSl tch , como

t ipicamente é pronunciado no português

de Minas Gerais. Assim, uma silaba da

língua Maxakalí como ti é pronunciada ti
[ti?], como no dialeto baiano, e não tehi [tSi],

como seria no dialeto mineiro. O som teh ,

como em tira, no por tuguêsde MinasGerais,

é representado somente pelo grafema <x>

em Maxakalí.
K - Oclusiva velar desvozeada [k), como no

por tuguês.
H - Fricativa glota l [h]. Equivale ao som de erre

nas palavras roupa e roça, por exemplo, no

português de Minas Gerais.

X - Fricativa alveopalatal desvozeada [tSl.
Eq uivale ao som de t diante da vogal i no

portu guês de Minas Gerais, como em tia .

Xa, por exemplo, lê-se tcha , como na palavra

tehau.
Y - Antes de vogal oral é uma fr icati va

alveopalatalvozeada [d3] dj,comoosom ded

na palavra dia no portuguêsdeMinasGerais.
Antes de vogal nasal, é uma nasal palatal

[P], semelhante ao som de nh do português

como na palavra canhão. Ya, ye , yi e yo , por

exemp lo, lêem-se, respectivamente, como
dja , dje , dji e djo .Já yã, yê, yi e yã devem ser

lidos como nhã, nhê, nh i e nhã.

- Consoante oclusiva glotal. Ocorre antes
de vogal oral ou nasal. No português, essa

consoanteocorreapenasemexpressôespara­

Iingüísticas, como na seqüência negativa ãh

ãh, por exemplo, empregada principalmente

por crianças.

Tipo silábico CVC
Com exceção da consoante fricativa

glotal h, toda s as consoantes do Maxakalí

podem ocorrer na posição final da sílaba: m, n,
p, k, g, r, x, y e a consoante glota l, representada

ortog raficamente pelo diacrít ico ' . Em Maxakalí,

as consoantes pod em adqu irir características

vocálicas na posição final da sílaba, fenôme no
que, segundo Popovich (1983), tornou a língua

Maxakalí conh ecida no mundo (cf. Popovich,

1983). Quando as consoantes <k>, <g>, <p>,

c m», <t> , <n>, -oo- e <v> ocorrem no final da
silaba, surge uma vogal epentética entre as

consoantes em questão e as vogais que são

o núcleo da sílaba, como mostro a seguir nos

exemplos:

(2a)Tohot ' "abóbora"

(Zb) Tohost "abóbora"

Os exemplos (2a) e (2b) most ram duas

pronúncias possíveis para a palavra Maxakalí

que designa "abóbora". A pronúnc ia em (2a)

ocorre, mas com menos freqü ência em relação
à pronúncia de (b). A consoante final ítl em

(2a) é pronunciada de modo tênue de maneira

que quase se ouve apenas a vogal [o] o. Já na

pronúncia em (Zb), surge, ent re a consoante

fina l ltl e a vogal [o], uma vogal parasita que

basicamente suprime a consoante hospedeira

ltl . Por essa razão, diz-se que, em Maxakalí,
consoantes podem representar vogais, pois a

consoante ltl. nesse caso, ocorre foneticamente

como uma vogal [ ~] , que, como mostrarei

mais adiante, equivale, aproximadamente,

à vogal [a] do português. Esse fenômeno é

chamado de pré-vocalização e ocorre, com
exceção da fricativa glota l, com todas as

consoantes da língu a, quando localizadas no

final da sílaba. As pré-vogai s que surgem desse

fenômeno adqu irem asmesmascaracterísticas

art iculatórias dasconsoantesque ashospedam.
Por essa razão, ju nto às consoantes velares

[k] e [g] surge a vogal posterior [w]. Junto às

consoantes bilabiais [m] e lpl. ocorre a vogal
meio-posterior [X]. Junto às alveolares, ocorre
a vogal central [~]. Contíguas às consoantes

palatais [tSl, [d3] e [Pj figura a vogal alta [i] .
1



A seguir, descrevo o valor fonético das

pré-vogais correspondentes com o ponto de

articulação de cada uma das consoantes que

fecham a sílaba:

[w] vogal labial posterior.Avogal [w] ésemelhante

à semivogal do português u em ditongos

como o do verbo poupa e ocorre diante das

velares [k] e [D], como em tok "criança" [towk"]

tou, e nõg "terminar" [nõD] nõu.
[y] vogal meio-posterior não-arredondada.

Essa vogal também é semelhante semivogal

[w ] do português. Ocorre diante das

consoantes bilabiais [pj e Iml . como em

pop "macaco" [poj-p"] pou e mõm "inchar"
[m õj-m"] mõm;

[3] vogal central não-arredondada. Vogal

semelhante à vogal a do português em

palavras como Andréia e idéia, sem que

a vogal i seja pronunciada. Ocorre diante

das alveolares [t ] e lnl. como em pet "casa"

[pre~t'J pea e xokyin "carne" [tj owk jtian']

tchouknhia.

As consoantes «k». <p>, <t> e <x>

ocorrem depois de vogai sorais e asconsoantes

<g>, <m> e <y> depoisde vogai snasais.Assim,

as sílabas terminadas com as consoante s

<k>, <p>, <t> , e <x> nas palavras tok, top,
mot e nox, por exemplo, são pronunciadas

aproximadamente como tou , tou , boa e doi.

Assílabas terminadas com as consoantes

cm», <n>, <g>, e <y> naspalavrasnõm [nôvrn' ],

yin Ú113n' J,mõg [rnõn] eyim [plym' l,por exemplo,

são, respectivamente, de forma aproximada,

pronunciadas como nõum nhia, mõ e nhium. O

grafema <x> no final de sílabas representa uma

semivogal alta ljl. como em portuguêsnapalavra

cai.Já avogal i representa um hiato [i], como em

ai. Assim, max ['bajJ "semelhante" pronuncia­

se bai, mas mai [ba'i?] "ser/estar bom/bonito"

pronuncia -se aproximadamente como bai. O

ditongo iy pronuncia-se, aproximadamente,

como êl, como nas palavras xiy [tJTW ]. miy

[mfíjp ], pronunciadas, aproximadamente, como
tchéie m êl.

Com relação ao acento, toda sas palavras

da língua Maxakalí são acentuadas na última

sílaba. As palavras penãhã Ipeenahãr) "ver';

kakxexka [kaktjcjkar] "lagarto'; kuxex [kihtjsej]
"casa de religião'; pên ên [pênêsnkurrp"]

"bicicleta'; xoxmetmet [ tSojb'C~t'bre~t'] "bem­

te-vi"; koyãm [kupã,m'] "goiaba'; tayümak
[tanibak'] "dinheiro" e xenona Itjedunar ]

"te lefone celular " são, por isso, pronunciadas

aproximadamente como narrã' , kaktcheika,

ku'tchei, pénéa, tchoibeabea, kunhãm,
tanh ã'ba e tcheduda.

Com base nas regras expostas acima, o

leitor poderá pronunciar com certa desenvoltura

os sons do Maxakalí. Na próxima seção,

mostro alguns problemas na representação de

emprésti mos do português referentes à regra

de harmo nia nasal implícita na ortografia do

Maxakalí.

Representação de sons oriundos

do português

Os Maxakalí vivem atualm ente em t rês

territórios descontínuos, os quais são cercados

pelo grande território de lusofalantes. O

contato com não-Maxakalís é intenso e, como

conseqüência, impõe à língua Maxakalí o

aporte contínuo de inúmeros novos vocábulos.

Ta is neologismos,ou entram na língua na forma

de decalques ou, di retamente, com adaptação

fonética. Osdecalquessãotraduções direta sou

ind iretas dos termosestrangeiros. EmMaxakalí,

esse tipo de empréstimo é muito freqüente:

(3) mimtutmãg [mírnpturvomôn]

{casa+irJ = "carro'; aproximadamente

como miuta'gamõ;
(4) mõtokuyãnãm [mõtokum ãnã-rm']

{moto+fogueira+brílho) =

"luz'; aproximadamente como

mõtoka'nhanão;

(5) tappettat [tayp'p'C~t'ta~t'] {papel/

livro+carregarJ= "pendrive ",

aproximadamente como talpe 'votaa;
(6) p ênênkup [pên êsntkurr p']

{peneira+estrutura/ossoJ= "bicicleta';

aproximadamente como pénéaka"u.
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Os empréstimos diretos, no entanto,
constituem a grande maioria dos empréstimos

da língua e são adaptados foneticamente de

acordo com o sistema fonológico do Maxakalí.

Como a língua Maxakalí não possui os as

consoantes l3], [IJ, [Á], [s], [r], [v], 01 por exemplo,

os empréstimos que têm esses sons são
adaptado s com os sons do Maxakalí que mais

seaproximam em ponto de articu laçãodos sons

em questão: [d3], ln], [j], [lj1 [d], [b], [lj1 como

mostro na tabela (4) a seguir:

Tabela 4 Equivalência fon ética entre sons do

português e do Maxakalí
sons a~ palavra 0.0 Sons ao t mprestimo I ranscrição ..ra nuncia

M>Y,bH nn M,,,bH lnn ó';"

hl "janela" rd,l "yinen" ld-dnêan"l djineo
[IJ 'caramelo" [nl "kanãm êt" Ikanama-st"l kanamea

rÁ' "Pampulha" [j] "Pãpox-ah" loãoulal pãpuia

[si "celular" nn "xencnat" r,reduda?' tcheduda
[r] 'cararé'" rd' "Kanakana" Ikadakadavl kadakada

[v] ·viola" [b] "miot" rM 31' 1 bioa

rn "chave" 'tn "xahap" ltlaha-rn"l tchorrou

Na tabela (4),empréstimosdo português,

cujas consoantes são inexistentes no Maxakalí

são adaptados com consoantes próprias do

Maxakalí.
Outra questão relativa ao emprésti mo

de palavras do português é a ocorrência de

determinadas consoantes vozeadas orais

seguidasdevogaisnasaisedeconsoantesnasais

diante de vogais orais. O português possui

muitas palavras com esse padrão silábico. Na

língua Maxakalí, tal padrão é raro nas palavras

da língua, mas tem se tornado freqüente nos

empréstimos oriundos do português:

(7) Kanenãp [kadedãdj-m''] "panela,

caldeirão'; aproxi madamente

kadedão;

(8) Nãpxap [dã,mp'ISa,p'] "pilha';

aproximadamente dãotchau;

(9) Õnimexidat [ônibetjidast"]

"universidade'; aproximadame nte

õnibetchida;

(1O) Kan ãmêt [kanamant''] "bala"

aproximadamente kanamea;

(11) Xanãmak [tjanabowk']

"rnarnanqabaw; aproximadamente

tchanabou.

Nos exemplos (7) e (8), vogais nasais

ocorrem diante de consoantes orais alveolares

e bilabiaisvozeadas. Nosexemplosde (9)a (1 1),

voga is orais ocorrem diante de consoantes
nasais. Assim, pode-se dizer que, em Maxakalí,

a regra de harmonia nasal é violada nesses

casos, uma vez que vogais orais dever iam se

tornar nasais diante de consoantes nasais e

as consoantes vozeadas [dJ e [b] deveriam
se nasalizar diante' de vogais nasais. O

problema que poderia surgir com as exceções

à regra de harmonia nasal é que, quando

não se conhece a palavra, a sua pronúncia
não é predizível. Assim, com relação aos

exemplos (8) e (11), por exemplo, aprendizes

da língua Maxakalí ou falantes nat ivos que

eventua lmente não conhecem as palavras

em questão, não saberiam, por exemplo, se

"mamangaba" se pronu ncia tchanabou ou

tchadabou e se "pilha" se pronuncia nãotchau

ou dãotchau. A solução que os Maxakalí

adotam para o problema é grafar a voga l

com o til. No exemplo {111. embora a vogal

em questão seja oral, o diacrítico t il impede

que o aprendiz pronun cie a consoante inicial

[n] como oral ldl. restando como pronúncias

possíveis tchanabou e tchanãbou, com voga l

oral e nasal. Já o exemplo (8), por ser a sílaba

CVC: [dã,m'], os Maxakalí grafam a segunda

consoante [m] por meio de um grafema oral
<p>: c nãp» . em vez de c nã m». O uso de um

grafema oral para a segunda consoante nasal

da sílaba indica que a consoante inicial deve ser

pronunc iada como oral: [dã,mp'] dão. Assim,

os aprendizessabem que a primeira consoante

da sílaba deve ser oral e não nasal. Esse recurso

é empregado recorrentemente pelos Maxakalí,

principalmente em palavras oriundas do

português, em que há a ocorrência cont ígua

de consoantes orais e vogais nasais:

(12) Kan ãm êt [kana'mrejt ''] kanaméa "bala"

(13) Hoyãx [ho'djãjji] rodj ãi "Rosângela ­

nome próprio" 1



sons representados na ortografia da língua.

Além disso, mostrei algum as dificuldades que

empréstimos oriundos do português, comp ostos
de consoante oral seguida de vogal nasal e de

consoante nasal seguida de vogal oral, impõem

ao sistema ortográfico e as soluções encont radas

pelos Maxakalí para superar tais dificuldades.

1. EmGudschinskye Popovich (1970),e em estudossubse­
qüentes, assume-se que osfonemas1m/, InJ e /rjI, diante
de vogaisorais, podem ter como alofones parcialmente
nasalizados, as pré-nasais [mbl, [nd] c [I)g]. Sua ocorrência
seria limitada ao iníciode sílaba, tanto em nomesquanto
em verbos.Taisalofones ocorreriam em variação livre com
os alofon es orais [b] , [d] e [g J. Não pude, entretanto. atestar
a ocorrência de consoantesparcialmente nasalizadasem
variação livre com consoantesorais, como postuladaspelos
autores. Assumo, por isso, que consoantesparcialmente
nasaisocorrem na língua apenas como variantesfonéticas
da marca de concordância de tercei ra pessoa {ü-} que ocorre
junto a verbosinacusativos.
2. Emfonologia,oscomponentesda sílaba ConsoanteVogal
Consoante, são, àsvezes, referidos, respectivamente, como
onser IC inicial), núcleo IV) e cada (C final)
3.Verbosinacusativos são verbosde uma subclasse de
verbosintransitivos, cujossujeitosdetêm papel semântico
de (+afetado], como cair, temer,adoecer,estarbem, etc, em
oposiçãoà subclasse dosverbosinergativos, cujos sujeitos
detêm papel semântico de [+controle), [+desencadeadorJ,
como dançar, correr, nadar, cantaretc.Remeto os inte ressa­
dosnasclassesverbaisda línguaMaxakalí a Campos(2007).
4. Pitangussu/phuratus, ave da família tyrannidae.
5. Osgrifosmarcamassílabastônicas.
6. Aproximadamente como a vogal udo inglêsna palavra
but.
7. Aproximadamente como a vogal u do inglêsna palavra
but, maspronunciada de forma nasal.
8. a pronunciado sem arredondamento doslábios, aproxima­
damente como o u do inglêsna palavrasbut.
9. a pronunciado sem arredondamento doslábios, aproxima­
dament e como o u do inglêsna palavrasbut.
10. e pronunciado como o e de pé e não comoo e de mesa .
11. a pronunciado sem arredondamento doslábios, aproxi­
madamente como o u do inglêsna palavrasbut .
12.Po/yborusptoncus, ave da família dos falconídeos
13.lnseto do gênero bambus,aparentado com asabelhas.
14. O asterisco sobreaspalavras indica que asmesmasnão
ocorrem na língua.

..~.-..~.-.•::.11:=•.
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(14) Kanenãp [kade 'dãym''] kadedão
"caldeirão, panela"

(15) Nanãx [da'dãji ] dadãi "laranja"

Nas palavras de (12) a (15), o recurso usado

para representar as vogais fel em (12), [ã] em
(13), [ã] em (1 4) e [ã] em (16), toda s cont íguas a

grafemas nasais, foi o uso de grafemas orais após
as vogais: <t> em (12), -oc- em (13), <p> em (14)

e <x> em (15). O uso de tais grafemas no final

da sílaba permite a predição da pronúncia dos

grafemas cm», em (12), <y>, em (13), e <n>, em

(14) e (15), respectivam ente como [b] b, [d3l dj e
[d] d. Por outro lado, para representar, em (12), a

vogal oral [a]. contígua a uma consoante vozeada,

foi usado o til. Note-se que,embora o til sej a tenha

sido empregado, a vogal é pronunciada oral. Ta is

recursos para di ferenciar a representação das
consoantes nasais das consoantes orais, embora

disponíveis na ortografia, não são sempre

aplicados. Assim, palavras como mãxakani
"Maxakalí'; tenemiyãp "televisão'; Menaniyãt
"Belo Horizonte"e nanãx "laranja'; cuja pronúncia
corrente é [matjakadi] matchakadi, [tedebidj ãj-m"]

tedebidjão, [bedadid j õsn"] bedadidjãa e [dad ãjp ]

dadãi, são também representadas como

maxakani, tenemiyãm, Menaniyãn e nanãy.
Essas grafias permitem, em tese, pronúncias

errõneas como *14[batSakadil *batchakadi,
"Itedcbipãj-m"] *tedebinhão, "[bedadip õjn'']

"bedadinh õa e "[danãjji ] *danãi por falantes que

desconheçam tais palavras ou por aprendizes
da língua. O fato, porém, de haver flutuação na

grafia de tais palavras, evidencia que, embora

os Maxakalí tenham a solução para diferenciar

o uso oral e nasal de algun s grafemas, o seu uso

indiscriminado nos empréstimos pelo s usuários

da escrita não constitui ainda um verdadeiro

problema na ortografia da língua.

Neste art igo procurei descrever os sons

vocálicos e consonantais que ocorrem na língua

Maxakalí e introduzir o leitor na decifração dos
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Muitos tinham o conhecimento, mas poucos

estavam desenvolvendo e fazendo adereços, peças

de cerâmica, entre outras coisas que eram feitas

para o uso próprio e para atender às necessidades

locais.

Vendo os jovens cada vez mais valorizando

as coisas vindas de fora, coisas dos não índios , os

artesãos Xakriabá estavam muito desanimados

para desenvolver suas artes .

A implantação da educação indígena

diferenciada de Minas Gerais, a partir de 1996,

com a intensa participação dos mais velhos, tanto

das etnias de Minas quanto de outras etnias do

Brasil , e palestras que muito conscientizaram

todos os participantes, e, certamente, o contato

com outros povos, fez com que todos vo ltassem a

refletir sobre a cultura.

Hoje a pintura, as danças, as músicas e não

só os usos de adereços, mas também a produção,

estão muito fortes no dia a dia dos Xakriabá.

Estamos trabalhando intensamente com o objetivo

de divulgar essa arte, através das pesqui sas de

cada estudante, em grupo ou individual. Isso está

se desenvolvendo com o percurso acadêm ico da

formação intercultural para educadores indígenas.
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Casa de Cultura Xakriabá

Temos alguns projetos ligados à cultura, dos quais destacamos a Casa de
Cultura f inanciada pela ISCaS, que está sendo feita em uma das comunidades
Xakriabá e cujos objetivos são: incentivar a produção e aperfeiçoamento do
artesanato , desenvolvendo novas técnicas a part ir dos conhecimentos Xakriabá, sem
perder seu próprio estilo; gerar renda e serv ir como mecanismo de fortalecimento e
valorização da cultura; e ser um espaço de transmissão do conhecimento .

Outro projeto é o das "Mini-casas de Cultura", que visa também o incentivo da
produção do artesanato . Esse projeto, aprovado recentemente pelo Fundo Estadual
de Cultura - MG, será implantado em aldeias-polo, graças às reivindicações de
muitas lideranças, para facilitar o acesso dos artesãos que moram distantes da Casa
de Cultura.

No ano de 2005 fo i realizada, pelo professor Rogério Godoy, uma oficina de
cerãm ica com alguns artesãos Xakriabá , com a participação de mu itas crianças ,
jovens e velhos . O professor trabalhou vár ias técnicas de modelagem para
aperfe içoar o trabalho que alguns ceramistas já vêm desenvolvendo. Ele também
chamou a atenção dos artesãos para desenvolverem seu estilo próprio, como uma
marca do povo nessa oficina. Houve a construção de um forno para a queima das
peças produzidas e uma boa orientação de como fazer uma queima sem perder
muitas peças.

Essa oficina despertou em outras pessoas o int eresse pela produção de
cerãmica e hoje tem mu ita gente produz indo e comercializando as peças .

Marcelo Correa
Gradu and o no FIEI/UFM G
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pinturas corporais
.. Nós, Xakriabá, somos um povo com muita

diversidade em termos de cultura, po is sofremos
mu ita repressão. Sofremos muito com a invasão
dos brancos , como a maioria dos povos indígenas
do Brasil. Por esse motivo, vivemos hoje em uma
cultura própria e alguns costumes inseridos. O
que chamo de próprios são os costumes que
ainda mantemos intactos, mesmo depois de tanta
repressão , com muita luta e resistência, e
incentivo do próprio povo ; e o que chamo de
inseridos são alguns costumes praticados pelos
brancos , hábitos que fazem parte da cultura não
indígena que , com o contato e entre conflitos,
fomos obrigados a adotar e praticar. E, com o
passar dos anos , o povo se acostumou , as
crianças aprenderam , por isso praticamos até
hoje.

Nosso povo viveu em três tempos : antes do
contato, o contato e depois dele. O que temos de
antes do contato aprendemos ouvindo histórias e
através dos rituais sagrados - era um tempo de
riqueza cultural, de fa rtura, em que viv íamos
felizes em harmon ia com a natureza. O que
precisávamos pediamos a ela e ela nos dava , sem
pedir nada em troca. Nós éramos da natureza e a
natureza era noss a casa.

O segundo tempo fo i a chegada dos
europeus, a invasão, a destruição da natureza e,
com ela , a destruição de quas e todos os povos

indigenas que residiam nessa terra. O pouco do
nosso povo que resistiu a essa invasão cont inuou
sofrendo anos e séculos depois com a invasão do
seu pouco território pelos fazendeiros, que nos
escravizaram e nos obrigaram a deixar de praticar
a nossa cultura, de falar nossa língua, de cantar,
dançar e praticar nossos rituais, de nos pintarmos
com urucum e jenipapo, de mostrar e guardar,
nos grafismos traçados em nosso corpo, a história
de nosso povo, de uma caçada, de uma pescaria,
de uma festa, enfim, de tudo aquilo que era de
costume fazer no dia a dia.

E o terceiro tempo é o que vivemos hoje , em
que usamos e praticamos o que nos restou dos
antepassados , o que ainda prevaleceu depois de
tanta luta, e outros costumes que fomos
obrigados a aprender e praticar, durante as
repressões dos não índios e os que nós mesmos,
com o passar dos anos, fomos criando e
moldando. São o que ouvimos ou vemos alguns
velhos falando ou praticando, como mús icas,
danças, brincadeiras ou pinturas que aprenderam
com seu avô, que este avô aprendeu com outro
avô, que aprendeu com seu bisavô, e assim por
diante. Por isso, acreditamos que isso seja um
conhecimento guardado e repassado de geração
em geração no decorrer dos tempos .

R ânison Xacriabá
Graduando no FIEIjUFMG
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A
cerâmica em
minha vida

Sou Vanginei e estou
cursando na UFMG o curso de
formação intercultural de educadores
indigenas e a minha pesquisa de graduação
está voltada para a produção de cerãmica
Xakriabá.

Sou filho da ceramista dona Dalzira, que fala como
aprendeu esta arte em sua adolescência.

A minha mãe recebeu uma educação muito rígida por
parte de seus pais, boa parte de seu tempo era dedicado a
ajudar sua mãe em casa e a olhar os pássaros para não
atacarem a roça de arroz.

O pequeno roçado onde todos os anos era feito o
plantio do arroz ficava ao lado de uma grota, que tinha uma
argila de cor branca, de nome tabatinga.

Para que as horas passassem mais rápidas minha mãe
pegava um pouco de barro e começava a modelar suas
primeiras formas , que eram inspiradas pelos an imais
domésticos como: galinha, porco, vaca, cachorro etc.

Quando meu avô foi corrig ir a plantação, se deparou
com um terreirinho cheio de anima is modelados em arg ila ,
que secavam em meio à lavoura. Ficou muito bravo,
então pisou em todos eles. Chegando em casa,
ameaçou dar uma pisa em minha mãe e disse
que era por isso que os pássaros
estavam acabando com a roça , e
que se visse outra vez aqu ilo
ela ir ia tomar um couro.
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Vang ine i Xacriab á
Graduando no FIEIjUFMG

A partir daí
minha mãe sempre

modelava suas peças em
casa. Imaginava algo e modelava

o que pensava. Ia desenvolvendo
vano s modelos de adereços, mas não

queimava porque não tinha forno.
Assim, brincando, ela foi desenvolvendo

técnicas de modelagem e aperfeiçoando sua produção.
Hoje minha mãe é professora de cultura e já participou

de v~rias oficinas de cerãmica, uma delas desenvolvida pelo
professor Rogério Godoy (UFSJl, que já havia desenvolvido
pesquisas sobre cerâmica Xakriabá para caracterizar os
tipos de argilas existentes nessa terra indígena, e despertou
o interesse em outras pessoas pela produção de cerâmica.
Ela também está produzindo várias peças para o próprio uso
e também para comercializar.

Comecei a me interessar pela cerâmica observando a
minha mãe produzindo suas peças e também pela
necessidade de trabalhar, nas escolas Xakriabá, a disciplina
de arte. Minha mãe foi minha primeira professora. Gosto de
modelar a argila e já consigo fazer algumas peças. Estou
muito interessado nessa produção. Já participei de algumas

oficinas e continuo pesquisando, mais profundamente,
a cerâmica Xakriabá com os mais velhos, para

melhorar e divulgar a produção que, até
então, estava um pouco adormecida.

Penso também, no futuro, em
implantar uma disciplina de

cerâmica Xakriabá em
nossas escolas .
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Patax ó quer dizer as águas do mar

batendo nas pedras e voltando.

No início do mundo, a terra foi

preparada para receber um grande agua­

ceiro que iria cair do céu. E cada pingo de

chuva que caia e entrava em cantata com a

terra se transformava em um índio Pataxó.

Quando a chuva terminou havia

muitos indios Pataxó espalhados sobre a

terra. Contam nossos velhos que, na cul­

tura Patax ó, o nosso povo foi gerado desse

cantata da água da chuva com a terra.

Na comunidade Pataxó Muã

Mimatxi, que fica localizada no centro-

oeste de Minas Gerais, no município de

Itapecerica, nós continuamos a revitalizar

nossa cultura Pataxó.

Isso envolve nossos cantos, festas ,

ciência Pataxó , jogos e brincadeiras,

rel igião e costumes, que foram passados

pelos nossos velhos, que são avós, bisavós

e nossos pais.

Nossas festas são real izadas com

alegria, envolvendo crianças, jovens, adul ­

tos e idosos que temos na comunidade.

Nossas brincadeiras e jogos

estão muito ligados com a terra, para o

fortalecimento do solo e o bom cultivo.
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Festa das águas

Aqui em nossa comunidade Muã Mimatxi,

nós comemoramos a festa das águas no dia cinco de

outubro. É uma tradição do nosso povo a real ização

dessa festa todo ano.

Quando se inicia o mês de outubro, a

comunidade , j untament e com os professores e

também as crianças , trabalha nos preparativos da

festa das águas .

Trabalhamos na l impeza do terreiro da

alde ia, ensaios dos cantos , br incade iras , buscamos

lenha para a comunidade coz inhar e assar carne e

peixe. Fazemos o Muquém (que é parte da culinária

Pataxó), moqueca, etc.

Quando estamos fazendo nossos ritua is ,

invocamos o deus da mata para que nos dê força

e que proteja nossa comunidade ; então dançamos

e cantamos junto com ele. É o momento também

de agradecer e pedi r fartura para nosso povo. Os

velhos estão sempre presentes dançando, cantan ­

do e brincando. po is a sabedor ia deles enr iquece

ainda mais a nossa cultura.

A língua está sempre presente na festa das

águas, em nossos cantos principalmente.

A fe sta se ence rra com o banho, um

momento de alegria e de descontração ent re

todos . É uma forma de limpar o espírito, purificar

o corpo e a mente.
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Cantos

Nossos cantos são escritos e cantados na língua

Pataxó . Cada canto tem um signif icado . Algu ns são cantados

em momentos especiais, outros em festas e em outras cele­

brações que temos na alde ia.

O canto é uma forma que temos de não perde r a lín­

gua Pataxó, pois são trabalhados na escola com os alunos e

em nossas celebrações.

A presença e o acompanhamento dos velhos, relatan­

do suas histórias de vida, é muito im portante para nossa cul ­

tura, pois eles são as fontes onde buscamos os conh ecimen ­

to s que temos e os costumes que praticamos e passamos

para nossos f ilhos .

Nossos canto s estão profundamente ligados a algum

ser da natureza como a pedra, as plan tas, os pássaro s, o

papagaio, a lua, o sol e a terra. Éatrav és deles que buscamos

força para nosso dia-a-dia na comunidade e no t rabalho.

Notíc ias da pesquisa

Eu me chamo Duteran . Minha pesqui sa é relacionada

com a Iingu a Patax ó.

Ant igam ente nossos velhos se comun icavam no idi oma

pró prio, a Iingua Pataxó. Nossa língua faz parte do tronco

lingüi st ico Macrogê , da famílía Maxaka li.

Nosso povo viv ia livre em meio á nature za e andava por

várias partes da Bahia e Minas Gerais. Com a invasão que acon­

teceu por parte dos europeus, o povo Pataxó foi um povo que

sofreu muito. Daí em diante nosso povo foi perd endo o ter­

ritório pouco a pouco.

Algun s anos depoi s, com os povoados que iam se for­

mando ao redor da aldeia Barra Velha, o povo fo i sendo obri ­

gado a viver em um espaço muíto reduzido, onde não tinha

mais como fazer a caminhada do litoral da Bahia até Minas

Gerais.

Chegou então um tempo que nosso povo foi proi bido

de falar a língua Patax ó, quando eles eram castigados e até

mesmo mortos pelos brancos.

Durou muitos anos essa perseguição do homem branco ao

povo Pataxó. Isso levou ao esquecim ento da nossa língua.

Hoje, então, no meu percu rso acadêmico na UFMG, aprofun­

darei a min ha pesquisa sobre a nossa língua , que f icou

adormecida por algum tempo . Espero pod er aj udar, não só

minha aldeia, mas todas as aldeias Pataxó .

Pretendo realizar minhas pesqu isas em arquivos, em

museus, bib liotecas , mas sobretudo nas aldeias, conversando

com os mais velhos, porque eles guardam muitos conh ecimen ­

tos sobre nossa língua Pataxó.
Dutera n Pata xó

Graduand o no FIEI/UFMG
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Após a invasão europeia toda aquela tran quilidade deixou de existir,

perdeu espaço para uma série de massacres e muito derr amam ento de

sangue do nosso povo.

Num passado muito distante. nossos ancestrais falavam um idioma

próprio. praticavam seus rituais e viviam uma relação de plena harmonia

com a mãe nature za.

Nessa época. apesar de sermos considerados semi-nômades, o nosso

povo era obrigad o a levantar acampamentos antes do tempo previsto. Por

esses motivos, as atividades cotidianas como: cantos, danças, brin­

cadeiras e principalmente a língua materna passaram a ser uma prática

realizada com menos frequência no dia a dia Pataxó.

Não sabemos datar exata mente quantos anos após a invasão europeia o

nosso povo deixou de falar a língua materna. Segundo os antropólogos a

língua Pataxó é considerada extinta.

Porém. na concepção dos professores pesquisadores e das lideranças

Pataxó, devido aos aconte cimentos supracitados, a língua nativa Pataxó

ficou apenas adorme cida por longos anos...

Em 1995, no Curso de Forma ção de Professores Indígenas de Mi nas

Gerais, nós, professores Pat axó, com a colaboração do antropólogo

Augusto Laranjeira Sampaio [Guga), iniciamos um t rabalho sobre a língua

e a história de nossa etnia.



Para isso é que vou pesquisar todos os vestígios dessa língua.

perta

valmores Patax ô
Graduando no FIEI/UFMG

Entre os anos de 1996 e 2006, nós, Pataxó, realizamos diversas pesquisas . E dai

muitas novidades vieram a aflorar. Descobríamos que pertencíamos ao tronco linguís­

tico Macro-jê e falávamos a língua da fam ília M axakali. Encontram os, em diversos tra­

balhos escritos por viajantes e antropólogos fragmentos sobre a nossa língua.

Juntamos todos esses elemen tos pesquisados, registramos e concluímos alguns pro­

jetas com a participação efetiva das cr ianças e da comunidade. Publicamos livros e

gravamos um CD com as canções na língua Pataxó.

o livro O povo Pataxó e suas histórias teve Gomo autores os professores: Antônio,

Sarah, Salvino, Valmores e Vanusa Pataxó , e a primeira edição foi publicada em 1997

e financiada pela Secretaria Estadual de Educação de Minas Gerais.

Em 1999, o mesmo livro foi publicado pela Global Edito ra de São Paulo, que at é o

momento já vendeu mais ou menos 50 mil exemplares.

o CD tem como título "IÕ HOMÃK PATXITXIÃ MÃPÃ" [O passado constrói o pr esent e).

Foi coordenado e produzido por mim. Todas as canções foram escritas na língua

Pataxó e interpreta das pelo Gru po KONEHÕ TANARA (Filhos da Natureza), que t em

como componentes: eu, membros da comunidade e as crian ças da Escola Estadua l

Indígena Pataxó Bacumuxã da Aldeia Sede, no municíp io de Carmésia.

No intuito de ampliar o nosso leque de pesquisa, em 2006 ingressei no Curso de

Licenciat ura Indígena da UFMG. Através das aulas de linguistas como o professor

Fãbio Bonfim, quero me lhor entender as com plexidades da língua que meu povo fala­

va antigamente. Por fim, no término do meu curso , quero apresentar como matéria

de pesquisa uma monografia. O tema será uma descri ção da língua Pataxó na forma

com o era falada pelos meus antepassados.

s
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o Povo Indígena Aranã tem sua origem étnica

no grupo Borun dos Botocudos (termo pejorativo dado

pelo colonizador).

Neste ano , o dia 13 de maio foi uma data mar­

cante para todos nós, descendentes da tribo dos

Botocudos . A data marcou os 200 anos da guerra ofi ­

ciai declarada contra a resistência do nosso povo no

estado de Minas Gerais (justificando que os mesmos

impediam a implantação dos projetos coloniais). Como

se não bastassem os vários processos já impostos,

como aldeamentos, métodos de pacificação utilizados,

massacres, criação de quartéis militares no estado, uso

de cães para capturá-los etc., preciso foi declarar uma

guerra de extermínio total de povos que aqui já

habitavam antes da chegada do colonizador . Queriam

nossas terras, pois nelas havia riquezas cercadas de

interesses . Seus donos tradicionais queríam contem­

plá-Ia, cuidá-Ia, preservá-Ia, pois sabiam que nela esta­

va toda sua vída e sabedoria cosmológica, o passado,

presente e futuro do seu povo e para seu povo, fato

não entendido pelo colonizador, que, movido pela

ganãncia do ter, desrespeitou o ser, criando leis bru­

tais para dizimá-los.

•
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Os Aranã, devido aos vár ios processos sofridos em

sua trajetória, foram cons iderados , no século XIX, extintos .

Mas seus descendentes fizeram com que sua história e

memória permanecessem vivas, o que lhes deu forças para

resistir d iante de tantas falas de que no Jequi tinhonha não

havia mais índios. Os Aranã lá estavam e estão resistindo e

lutando para que seus direitos assegurados na const ituição

federal de 1988 sej am realmente respeitados , e que pos-

sam ter o mais rápido possível seu território demarcado,

dando a eles o dire ito de viver plenamente sua indianidade.

É tudo que sonhamos e queremos, pois já fomos muit o

massacrados no passado. Juntar nossos parentes , ter nosso

espaço, estar em contato com a natureza, poder exercer

nossa sabedoria tradicional, reconstruir nossa história e

cultura. É o que almejamos, para que possamos deixar re­

gistrada uma outra história, para gerações atuais e futuras,

mostrando para a sociedade a riqueza que têm a história e

a cultura de um povo e o respeito que é preciso ter pelos

povos de diferentes culturas .

-

Neide Aranâ
Graduanda no FIEI/UFMG
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o origem da convivência de vida na aventura.
Passado, presente e futuro.

Para faze r pesquisa sobre a minha vida ,

vo u começar conta ndo um pouco sobre a situação

do meu antepassado e o que ele passou naque la

época.

No início do conta to, na década de 50 do

sécul o passado, ele passou por ta ntas situações. O

contato de meus antepassados com os brancos foi

na reg ião do Pará, onde eles viv iam j untamente com

as pessoas que estão vive ndo lá nesse momento

mod erno.

Vou resumi r alg uma coi sa que meu próprio

antepassado contou sobre aquela época. Eled isseque

depois do conta to ele s t rabalh avam com t rês tipos

de serviços: lát ex de ser ingueira, co leta da castanha

e couro de animais, que eram valorizados naquela

época. Então, por causa de um acont ecimento sobre

o que não vou falar agora, me u pai e sua famil ia

mudaram com o grupo deles para o Mato Grosso e

resto da comunidade fi cou na aldeia deles. Até hoj e

existe ald eia nesse lugar, de onde ele s sairam . É a

aldeia Kókrajmõrõ. O rest o da população contin uou

naq uela aldeia , convivendo para sempre e cada vez

mais aumenta ndo naquel e loc al.

Alg uns anos de pois do con tare, começaram

a fazer uma festa, meu pai era o dono dessa festa.

No tempo dessa festa chegaram umas pessoas da

alde ia Porori. Quando ele s chegaram à alde ia, estava

acontecendo a festa que se chama KwYrYkang õ.

Depois que o pessoal do Porori cheg ou, eles

quiseram fin al izar a festa e logo depois de algumas

seman as, eles fora m caçar no mato. Isso existe ainda,

em toda festa a comunidade leva o dono da festa para

caçar. Essa caçada é para a comu nidade mesmo se

alimen tar enquanto est iverem dançando e cantando

a noite tod a. Pa ram de dançar para comer e depois

começam a dançar de novo.

Então eles fizeram isso, foram caçar para

term inar a festa e fazer a mudança de aldeia. Porque

meu s antepassados reso lveram mu dar de ald eia.

Depois de acabar a festa, mais ou menos três ou dois

dias, eles começaram a embarcar rumo à aldeia Porori,

no Mato Grosso. Começaram a subir o rio Xingu de

canoa , para a aldeia Porori , que também fica na beira

do rio Xingu, como a aldeia Kõkrajmõrõ. Nessa viagem

de navegação para o Mato Grosso ho uve muito

sofrimen to, porque eles não t inham mantimentos

para se alimenta r durante a viage m. Mesmo assim,

conseguiram chegar a Porori. Alg um tempo depois

de eles chegarem lá, meu pai e Mê-y-re fora m até o

Mêkragnoti para conversa r com o cacique Bepgogoti.

Passou muito tempo até eles reto rnarem para Porori,

para morar junto com o pessoal novamente. Eles

fo ram pelo cami nho que o pessoal usava para ir e

voltar de uma aldeia para outra .

I
I
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Posteriormente, os homens que tin ham feito

cantata com eles, os irmãos Cláudio e Orlando Villa s

Boas, ped iram para ele s mudarem a aldeia de novo.

Por que eles ped iram para a comunidade se afa star?

Por cau sa da abertura da BR 080, quando o limite

da terra passou da cachoeira para a BR 080. Fo i por

causa dessa situação que eles di vidiram o grupo.

Teve uma polêmica na comunidade e uma parte não

concordou com a muda nça para cima da BR 080 e por

isso di vidiram a aldeia. O cacique Ropn i foi com sua

turma e ab riu a aldeia nova, chamada Pykanhi kàjkàry

e os ou tros fo ram com o cacique Kremô rô e Kromare

abrir a alde ia Jarina.

Foi assim que um grupo se mudo u para

uma aldeia nova, que chamaram de Pyk anhikàjkàry.

E fi caram lá até quando a est rada chego u ao

rio Xingu. Antes disso meu pai e mais algu mas

pessoas foram fazer t ratam ento de saúde no po sto

Diauarum . Naquele tempo não tinha motor de popa

e ele s usavam canoa par a levar os pacientes para

tratamento no posto Diauarum, tanto na ida como

na vol t a.

Depoi s do t ratam ento, qu and o um homem

índ io chamado Kenm y (Djant -t i e ou t ro s estava m

vo lta ndo para a ald eia Pykanh ikàj kàry, descob ri ram

pegadas qu e não-ín dios dei xaram na beira do rio,

e uma trilha que eles usavam para pescar na beir a

do rio Xingu. Os indios foram seg uindo o caminho

e chegaram numa roça on de as máquinas estavam

derr ub ando as árv ores para fazer a estrada. Antes

de essa estr ada f icar pron ta a comunidade de

Pyk anhikàjkàry mudou de lá para out ra ald eia, rio

acima da BR 080 . Foi entã o que apareceu a aldeia

Kret ire. Para fazer a mudança alguns ficaram na

alde ia e outros fo ram abr ir a aldeia no va. Quando

termi naram de limpar o lugar, o resto do pessoal

foi para lá. Eles chamaram essa aldeia de Kreti re.

Chegaram e fizeram a aldeia em ci rculo.

Foi no Kret ire que os Panará chegaram

para mora r com no sso pessoal , vindo do Diauarum.

Eles ficaram durante um tempo conosco e depois

volta ram novamente para o Diauarum.

Nossos antepassado s passaram por toda s

essas mudanças que foram t ran sfor mando a vida de

meu povo até chegar no me u nascimento e é desse

pon to que vou come çar a contar sobre a minha vi da,

desde o meu nascim ento.

Bom, eu nasci na aldeia Kret ire , no di a 7 de

fevereiro de 1978, às 10 hora s. Foi nesse ano que

apa receu minha vida. Quand o eu era de col o nem

pensava em nada . Por qu ê? A minha mente não

funcionava ain da. Aí fui crescendo, foram passando

vári os meses, d ias e anos. Todo meu corpo se

desenvol vend o cada vez mai s por di as e por ano.

Qu an do eu era men ino, mai s ou men os

com 6 anos de id ade, comecei a perc eber alguma

coisa. Talvez nesse ano , comecei a est udar com

a pr ofessor a Maria Eliza. Com essa professora

comece i com pree nde r as le tras e out ras coi sas dos

índ ios . Naquele mo me nto, no ano de 1984, a minha

comunidade to mo u a bal sa qu e faz a travessia da Br

080 no ri o Xingu. O moti vo, eu nem percebi qual era

na épo ca, e senti muito med o, porque só tinha 6 anos.

Porque tinha muitos aviões pousando na alde ia, com

jornali stas para ent rev istar os índ ios. E tinha mu itos

out ro s índ io s com o Kayabi, Ikpeng e Kisejdj i, que

vieram par a lutar junto cono sco. O mo tivo daquela

luta eu só entend i mai s tarde, era a demarcação do

,
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Kapõ t e dos 15 km da mar gem di rei ta do rio

Xin gu, porque naquela época a ge nte viv ia

na aldeia Kretire, de ntro do Parque Ind ígena

do Xin gu e do no sso terri tório t rad icion al. Só

um a peq uena par te , a Terra Indígena Jarina , era

demarcada.

Algum tempo depois, as pessoas da

aldeia Piaraçu comunicaram com o pessoal da

aldeia Kret ire dizendo que tinha um carro, que

era igua l a um barco, que andava na terra e

também navegava.

Pelo rádio comunicaram desse je ito.

As pessoas da alde ia Kreti re se enfeitaram para

espe rar esse t ipo de carro de navegação. Tud o

isso eu vi e passei en qua nto estava crescendo.

Entre a aldeia Kretire e a aldei a Piaraçu

te m um lugar que cha ma Pi-y-djãm, que é hoj e a

fazenda de gado do Aka n Juruna. Fica um pouco

acima da aldeia Piaraçu , que na época o pessoal

chamava de PIV BR 080. Al i tínhamos no ssas

roças e um lugar onde as pesso as acampav am

para faz er canoa . Na bei ra havia uma árvo re

onde o pessoa l t om ava banh o e as meninas e

os men inos subiam e pu lava m no rio Xing u. Um

d ia eu fui t omar banho co m o pessoa l e, pela

t r ilha, v inham as moçasatrás de mim para toma r

banho. Eu sub i naqu ela árvo re para me escon der

porque eu era menino e fiquei com vergonha

das meninas, mas enqua nto estava subindo na

árvore, me apoiei num galho seco bem no alto,

e ele quebrou. Eu caí no chão e desmaiei por

alguns m inutinhos. Elas. chegaram perto e na

mesma hora voltei ao normal e saí correndo e

chora ndo para me esco nder de novo. Mas elas

me viram e contaram para minha mãe. Quando

eu chegue i onde minha mãe estava, ela ficou só

me olhando com cara feia e brigou com igo.

Foi isso que aco nteceu comigo, quando

o pessoal foi acampar para fazer cano a.

Dentro da aldeia aco nteceu outra

coisa comigo, quando estava brincando de

esco nde-esconde com outras cria nças. Eu fui

me esconder embaixo de um a bac ia, e o facão

do meu pai também estava lá escondido no

me io de palha de burit i, em baixo da bacia .

Na hora que ajoelhei para entrar embaixo

da bacia, o facão cortou meu joel ho e eu saí

chorando, peguei o facão do meu pai e levei

para jogar no mato, mas não tive coragem de

joga r, aí coloquei num tronco de macaúba .

Depois disso, minha mãe me levou para o posto

para dar ponto no corte, foi nosso monitor de

saúde, Kôkôkdjy, quem cuidou de mim. Eu já o

ti nha visto t rab alh and o na farmácia na nossa

aldeía antiga Kret ire, ele é ir mão do nosso

admi nis trador Mega ro n Txuc arramãe. Foi ele

que deu os pontos no meu joelho.

Foram mu it as sit uações qu e eu passei

quando era menin o. Nós éramos menin os de

tod osos tamanhose andávamos pelados, sempre

br inc ando, a gente j og ava limã o como se fosse

a bo la e fazíamos t ant as ou tr as bri ncadeiras. Na

época era muito di fe rente de hoje em dia .

Em 1987 f izemos ou t ra mu dança de

aldeia, para Kamê rekà kkõ. Nesse lugar qu e se

j untaram duas aldeias: Kreti re e Jarina e foi lá

que chegara m os Tapajú na para morar conosco

e formar um grupo só.

Eu não sabia de nada e de repente meu

pa i e mi nha mãe levaram a ge nte para outro

lugar. t sobre essa mudança de alde ia que eu

começo a contar ago ra. Nós fomos juntos com

o primeiro grupo, de canoa , para Kamêrekàkkõ,

para onde nós íamos ficar. Neste lugar já tinha

algumas pessoas morando com suas famíl ias,

o Kromare e o Ykak ôr ô já estavam morando

naquele lugar.

Mas em Kamêrêkàkkõ enfre ntamos muitos

sofrimentos po r fa lta de alimentos e por falt a de

ate ndi men t o de saúde .



Tin ha muit a escabiose e fer idas que

acabaram com os cabelos das crianças, men inos

e meninas cheios de coceira em toda par te do

cor po . E ta mbém t inha out ras doenças que iam

cada piorando vez mais, como tu be rculose,

pneumo nia e malár ia. A pista de pou so para

rem over os pacientes fic ava na alde ia Jarina .

Era lá que o pessoal levava os pacien tes para

pega r avião e fazer tr atamento em Brasilia .

Em alg um mo mento o pessoai t rouxe o

tra to r que ia limpar o lugar para fazer as casas

e depois faze r pista de po uso. Assim o pessoal

ia tra balhando e fize ram uma alde ia imensa

em círculo. O tem po fo i passando e as co isas

foram melhora ndo para nossa comunidade,

qu e era muito unida e todos go stavam muito

de esta rem j untos novamente nessa grande

aldeia.

Depoi s da const rução da alde ia e da

pista de pou so, o pessoal trouxe materi ai de

const rução para const ruir uma farmácia , a
escoia e a casa do rádi o. Quando te rm inaram

as três construções, co meçaram a fu ncio nar a
esco la e a fa rmác ia. Os fu ncion ári os de cada

profissão in ic iaram seus serviços em cada lugar

do posto.

Quando a escola ficou pronta, as

me ninas e os meninos começaram a estudar.

As no ssas profe sso ras se c ha ma vam Maria

Eliza Leite e a out ra era a Bim ba (Maria Crist ina

Tronca relli.

A professora Bimba foi alfabe t izando

os meninos e as menin as. A escol a ti nha du as

salas de aula s, um a sala para cada professora

ensinar sua tur ma. De manh ã a professora

Bim ba começava trabalhando com os meninos

menores, e depois de les vinha m os meninos

maiores um pouco. A Mar ia Eliza começava com

as meninas e depois meninos, cada professora

trabalhava numa sala. À tarde elas davam aulas

I

I

para adolescentes e adu ltos. Tinha mu itos

alu nos lá.

Mas naquela alde ia tinha muita

ma lária . E os índ ios que foram capaci tados

como mon itor es de saúde naqu ela época

fo ram Beptoit, Nhakapru e Atorongél. Eles que

cooperavam bastante, t ratavam dos pacientes

j untamente com a Es col a Pauli sta de Medic in a

(EPM). Na época a EPM t rou xe um apar elho

de raio -X para fazer exame de tuberculose.

Naquela época a equipe da EPM levava o

equ ipamento para a aldeia. Isso eu vi na aldeia

velha que se chamava Mêtyktire, que é o nome

que o pessoal escolheu para o luga r chamado

de Kamêrêkàkkô.

Nessa alde ia nós éramo s meninos e

um dia fomos caçar passarinh o de estilingue,

eu, Beptóri, Orengô, Nangrà, e Po-y- re. A ge nte

foi po r um caminho procurando passarinhos

e qu and o chegam os à beir a de uma lagoa,

en contram os uma canoa no porto.

Da beira nós vimos mu itas andor inha s

pou sadas nos galh os de um as árvores qu e

fi cavam no meio da lagoa. Pegamos a canoa

do Bepkanga re, e fomos para as árvores onde

estavam as andorinhas. Acho que fo í o fil ho do

Bepkangare, o Mejmrô, que chegou no porto

procura ndo pela canoa do pai dele e viu a

ge nte no meio da lagoa.

Ele vo lto u para casa e contou para

o pai dele. Nós co nt inuamos remand o com

nossas havaianas e qu and o nó s estáva mos

chegando perto das andor inha s elas voaram e

nós vo ltamos para o porto. Vim os o Bepk anga

cheg ando pelo cami nho e fom os remando o

mais ráp id o possíve l, qu ando a ge nte estava

encos tan do a canoa no porto, ele também

chegou e fal ou :

- Para onde vocês estavam levando

a canoa?
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Nós dissemos que íamos pegar ovos de

passarinho, mas ele cont inuou perguntando o

que estávamos fazendo com a canoa dele e nós

três, Orenq ó primeiro, pulamos da canoa para a

água e nadamos na lagoa .

Eu estava nadando quando ouvi os

meninos me chamando para eu pegar a bolsa

do Nangrà cheia de pedrinhas para usar no

estilingue. a Nangrà quase morreu afogado

porque ele estava nadando e carregando a

bolsa pesada, cheia de pedrinhas, por isso ele

quase recebeu prêmio (de afogamento!). Eu fui

lá e peguei a bolsa no meio da lagoa. Depois eu

comecei a dar risada dele.

Depois fomos andando pelo cam inho

da beira da lagoa e escutamos um tiro porque

o rapaz levou a canoa dele para praia . Nós

corremos até chegar à estrada para o rio, e

outro homem avisou para o dono da canoa que

nós estávamos correndo para o rio, foi ali que

nós nos separamos.

Em outro dia eu fui com um menino

Tapajúna cortar um pau que se chama kajkrit ,

para fazer aviãozinho de brinquedo. Era

no verão, já tinha queimadas. Quando nós

estávamos chegando no lugar para tírar a

madeira , por baixo da terra tinha brasa , e foi ali

que o Orenqô queimou o pé dele, e foí correndo

para água , chorando e pulando de tanta dor. Aí

nós não pegamos o pau naquele dia.

Quando estávamos nessa aldeia o

cacique Ropni foi fazer campanha no "ext er ior

do país para arrecadar dinheiro para demarcar

a área do Mêkragnoti. Para conversar sobre a

viagem, vieram até a aldeia o cantor Sting, o

Red Crow (Nhôjkamrêk). que também é cantor,

e outros homens da equipe deles.

a Ropni e o Megaron fízeram essa

viagem antes da mudança para o Kapôt.

Enquanto eles estavam viajando,

receberam muitas notícias sobre a malária

e as doenças na aldeia Mêtyktire, e quando

voltaram conversaram sobre a mudança com

a comunidade. E de repente trouxeram muitos

tambores cheios de querosene, e veio um

mecânico juntamente com o combustivel para

o caso de acontecer pane no helicóptero, por

isso que o mecânico chegou primeiro, para

esperar a chegada do helicóptero que ía levar o

pessoal para o Kapôt.

Assim foi o começo da mudança para

Kapôt. Nessa aldeia eu não tinha quase nada de

vestuário, porque meu pai também não tinha

como comprar roupa para a gente, às vezes meu

irmâo comprava alguma coisa para meu pai. Eu

só tinha uma camisa e dois calçôes e andava

de scalço. Eu era menino e vivia desse jeito,

com o vivíam os out ros meninos da aldeia .

Nesse tempo comecei a entender

melhor as coisas.

Tudo isso aconteceu antes de o pessoal

se dividir, quando teve a mudança pa ra o

Kapôt de helicóptero e parte do pessoal não

quis mudar, ficou lá mesmo no Mêtyktire. Eles

saíram porque na época tinha muita malária na

nossa aldeia.

As pessoas que ficaram continuaram

morando algum tempo lá e depois começaram

a fazer uma festa que se chama Kôkô. Isso foi

em 1990 . Quando o pessoal foi caçar para

finalizar a festa, teve um incêndio na aldeia, as

casas queimaram juntamente com as coisas de

cada família. Quando souberam do incêndio,

algumas pessoas voltaram para ver o que tinha

queimado e depois ninguém quis mais voltar

para aquela aldeia.

Naquela época, na aldeia Mêtyktire

antiga, a comunidade só dependia da FUNAI,

porque não existia outra instituição para apoiar

os povos indígenas. Mas no tempo moderno
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existem várias associações indigenas de cada

etnia e diversas instituições para apoiar cada

própria comunidade dentro da sua aldeia . Bom,

estou contando essas coisas que aconteceram

no meu passado . Foi assim que a nossa vida

foi se modificando depois da mudança para o

Kapót.

Isso que aconteceu com a comunidade

na hora de finalizar a festa . Então o pessoal

ficou lá no mato, onde estavam acampados para

caçar para a festa, na beira do caminho que

saia na aldeia. Numa noite um ou alguns índios

isolados apareceram no acampamento e um

deies fiechou em direção ao meu pai, mas não

acertou. A flecha pegou só a cama dele.

Depoís, no mesmo lugar desse

acampamento, a comunidade resolveu abrir a

aldeia nova e fizeram uma aldeia em círculo,

que também se chamou de M êtyktire, e a aldeia

anterior passou a ser chamada de Métykttre

Antigo ou M êtyktire Velho.

Foi nessa aldeia que o filho do cacique

matou dois homens: o Ngrojre e Kóti . Ele era

bom, mas sempre desmaiava e depois voltava

ao normal. Um dia ele desmaiou e mesmo

assim o pai dele deu fumo de pajé para ele,

para ele ser pajé e parar de desmaiar, mas o

fumo de pajé não foi bom para ele, que fic ou

doido e fez coisa s erradas, matou duas pessoas

no mesmo momento. O Ngrojre, que ele matou

na casa dele, e o Kôti , que ele matou no pátio

da aldeia.

Depois dessa tragédia , muitas pessoas

foram para a aldeia Kapôt e ficou pouca gente

na aldeia Mêtyktire, que no começo se chamava

Cachoeira. Mas ainda ficou um pessoal lá e

começaram a fazer pista de pouso, sem ajuda

de trator, foi feita só com as mãos e ferramentas .

Naquele tempo não tinha chefe de posto para

solicitar as coisas. Os caciques solicitavam

alguma coisa para Guarantã ou Brasília . Porque

tinha um funcionário da FUNAI em Guarantã,

o Antônio Carios, e o Megaron como diretor

do Parque Indigena do Xingu, que ficava em

Brasília.

No ano de 1992, eu estava cooperando

com o monitor de saúde , Atoronqêt. Eu

trabalhava com eíe na farmácia e fiz dois cursos

de monitor de saúde no Diauarum, com a Escola

Paulista. Fiz um curso sobre diarréia e outro

sobre DST(doenças sexualmente transmissíveis).

Depois fui com meu amigo Màtudjo estudar no

município de São José do Xingu - MT. Quem nos

levou foi o Pituiaro, funcionári o da FUNAI. Foi

então que começaram as maiores dificuldades

que já enfrentei quando era estudante, nos

anos de 1992 e 1993.

A escola fica na cidade e nó s ficávamos

no posto da FUNAI, no limite do Parque do

Xingu com o município de São José do Xingu.

A distância era de mais ou menos 1 quilômetro

entre a cidade e o posto da FUNAI. Para ir à aula

nós saíamos às 17:00h, chegávamos na escola

às 18:30h, para entrar na escola às 19:00h.

Saíamos da escoia às 23:00h, e chegávamos no

posto à meia-noite e meia . Só então a gente

jantava para ir dormir. Nessa época meu amigo

e cunhado Màtudjo pegou malária e quase

deixou a gente, mas depois de um m ês ele se

recuperou novamente e voltou a estudar.

Posteriormente aconteceu uma grande

dificuldade para nós dois. Saiu o chefe de posto

Akari Malua Karajá que nos ajudava com recu rsos

de seu próprio bolso e chegou outro chefe de

posto, que se chama Yawariú Kaiabi, e foi então

que começaram a faltar mantimentos para a

gente se alimentar. Houve muito sofrimento

para nós porque o novo chefe de posto era

influenciado pela sociedade brasileira e nós

ficamos sem nada para comer.
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Um dia eu lembrei do crédito do meu

irmão Waiwai no mercado que se chama Tulha,

fui lá e peguei umas coisinhas como: biscoito,

sardinha e pacotinho de fumo. Nem chegou a

dar para uma semana, acabou no mesmo dia.

Às vezes a gente pegava farinha do chefe

de posto, porque náo tinha nada para comer.

Quando ele saía para a rua, nós subíamos na

parede e descíamos no quarto dele para pegar

um pouco da farinha dele. Um dia ele descobriu

a gente pelo rastro que deixamos na parede e

ele falou:

- Nunca vi o rastro de rato deste

tamanho, é a primeira vez que eu vejo um rastro

de rato deste tamanho. Nós ficamos ouvindo

ele falando ao lado.

E na outra semana nós ficamos

completamente exaustos de fome, e Matudjo

disse: sou brasileiro, sou indio filho de Pakan

Tapirapé e Kabénti Métyktire e sei algumas

coisas sobre a minha vida. É verdade que nós

sofremos, mas aprendemos também algumas

coisas dos não índios, aproveitamos esse pouco

tempo que passamos lá, mas não dava para

continuar naquela situação, então voltamos

para nossas aldeias .

Mas cada dia que passa eu sinto que

um dia vou ser alguma coisa na vida e quero

lutar pelo meu povo, elaborar um projeto,

fazer requerimento e assim por diante, é o

meu pensamento, eu acredito em mim mesmo.

Quando nós estávamos lá, enfrentamos muitos

e muitos sofrimentos. Por causa disso tudo,

nós desistimos da escola de lá, e fomos para a

aldeia.

No mês de fevereiro de 1994, nós fomos

para um lugar desabitado, Pykanhikàjkàry,

para fazer uma casa para receber turistas. Para

começar a construção dessa casa, acampamos,

e quando anoiteceu ninquérn dormiu. Por quê?

Porque tinha muito mosquito, nós ficamos

acordados a noite inteira. Então trabalhamos

só no período da manhã, à tarde dormimos.

Fizemos as trés casas, limpamos o pátio e em

volta das casas também. Depois fomos para o

Piaraçu, porque nós não tínhamos mais géneros

alimentícios. Retornamos para o acampamento

uma semana depois, aproveitando a balsa que

estava descendo o rio. Eu fui com o pessoal de

balsa e os outros foram de barco. Depois voltei

para a aldeia e fiquei com a minha comunidade

da aldeia.

Os líderes e a comunidade estavam

discutindo sobre a invasão na região do Kapôt

Nhinore, onde o rio Liberdade deságua no rio

Xingu. O pessoal foi lá para ver o que estava

acontecendo e um dia meu irmão Txokrã veio

para pegar o mapa do cacique Ropni, que

eles esqueceram de levar. Na hora em que

eles estavam saindo para voltar para o Kapôt,

Nhinore, meu irmão Waiwai, pediu para eu

ir com ele. Pensei um pouco e aceitei logo,

fui correndo para casa, ajeitei minha roupa e

retornei correndo para a beira porque eles já

estavam acabando de preparar o barco para

sair. Nós fomos e chegamos às 19:00h no

Hotel Emsa, que era o nome que os invasores

deram para aquele lugar do Kapôt Nhinore.

No dia seguinte, bem cedo, Ropni acordou

alegre cantando como os Mébéngôkre antigos

faziam. Havia 11 funcionários nesse hotel e,

quando nós chegamos, os funcíonários foram

embora sem avisar nada . Ficaram lá três

pessoas: dois homens e uma senhora de idade,

coitada dela. Ela nunca saiu da casa, e os dois

homens conversaram com a gente. Quando

nosso Administrador Megaron Txucarramãe

chegou de avião, mandaram os três embora

pelo mesmo avião. Nós ficamos no Emsa mais

uns dias e voltamos para a aldeia Métyktire.
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Perno ita mos um dia no cam inho, subi ndo o rio para

chegar à aldeia.

Eu co nt inuei na ald eia até que fui para

Colider, para ser est udante novamente, estud ei

por um ano em Colider. Foi nesse tempo que meu

pai te ve um problema sério de saúde e eu fui com

ele para Cuiabá de táxi, sem nada para com er no

caminho, pela BR 163. Do is dias depois retorn amos

para Coli der de novo, ele foi para a aldeia e eu fiqu ei

aqui em Colider. Foi qu and o eu ti ve d inh eiro, no

valor de t rinta reais, para fazer identidade e out ros

documentos. Meu am igo falou que era mu ito bara to

fazer documento, mas gastei vi nte e cinco reais e fui

para o posto de id enti f icação. Na hora de terminar

tudo, o fun cionári o me ent rego u um protocolo

para paga r o va lo r de onze reais. Ai que eu qua se

morri, porqu e não t inha mais jeito para desist ir dos

docum entos e homem da identificação escrev eu

uma carta para mim, dizen do que se eu não pagasse

teria que ir para Cuiabá , para decid ir. Ai que eu

fiqu ei imaginando o qu e fazer e fiqu ei preocupado .

O Luis Carl os, um funcionário da FUNAI, me aju do u

e arrumou dinheiro para pagar meu docu mento. Na

época hav ia do is irmãos meus aqui em Colider, mas

eles nem se preocuparam com meu problema.

O no sso grupo de estud antes em Colider

f icou abandonado, alg un s de nós namoravam as

meni nas e bebiam todo dia, com per igo de se

tornarem alcoólat ras para sempre. E por causa dessa

situação, cada um fo i tom ando seu rumo para sua

ald eia.

Eu fui para Guarant ã e fiquei um pouco por

lá, pa ra ve r o velho b ênja djwyr y que se chamava

Bep gogot i, e que foi tam bém um grande guerre iro

na época de antes de conta to, f iqu ei lá uma semana

e fu i para a alde ia.

Algu ns meses depo is, na mesma aldeia

(Métykt ire Novo ), essa aldei a atual, chegou um time

do Pará, da ald eia Rôtk o, para faze r um jogo conosco.

Nosso ti me derrotou o time do Rôtko de três a zero,

esse jogo aconteceu no ano de 1996.

Em 1997 a com unidade me elegeu e aoTamôk,

para t rabalharmos na escola como professores, e

nós fizemos o con t rat o com a Prefei tura de Peixoto

de Azevedo. Na mesma época tamb ém fo ram

cont ratados doi sprofessores da alde ia Kapôt: Beboitl

e Kokopiet i. Trabalhei na escol a por quatro anos.

Quando a gente tr abalhava na escola, tin ha fofoca e

foi por isso qu e nos separamos da nossa esco la ~t i.

Depois f iquei trabalh and o para a FUNAI, no

Posto da aldeia Métykti re, e eu recebia como serviço

prestado.

Estava indo desse je ito e de repente

aconteceu o acidente com o gr upo de indios que

estava m tra balhand o para a comunidade. Do

acidente, só quatro pessoas sairam com vida . Eles

tinham ido a Brasili a para resol ver problemas das

suas comunidades e na volta aconteceu essa tri steza

para todas as nossas comunidade s, em cada aldeia.

Isso aco nte ceu no ano de 2004.

Foi por causa dessa grande tragédi a que eu

e o Tay fomo s escol hidos para assumir o Instituto

Raoni, para admi nist rar o pro jet o que fo i fei t o com

PDPI e outros projetos do Instituto. E assim contei

algumas coisas sobre min ha vida até o momento

presente.

Txuakre Metuktire
Gradu ando no PROESI/UNEMAT



Os Xacriabás que viveram antiga­

mente eram muito diferentes

dos de hoje, eles não precisavam

de dinheiro para sobreviver,

sobreviviam do plantio, animais

e caças, e suas próprias con­

fecções . Dentro da reserva não

tinha mercado e nenhum tipo de

comércio. As roupas e cober­

tores eram eles mesmos que

teciam no tear, com algodão que

eles plantavam ; chinelo era de

couro de bo i e madeira; as pane­

las, pratos, potes e outros obje ­

tos usados na cozinha eram de

cerâmica e madeira. Não havia

posto de saúde , curavam -se as

doenças com as plantas medici­

nais, com conhecimen to do pajé

e com os benzimentos . De fora,

eles só compravam o sal, eles

iam até a cidade mais proxrma e

levavam cereais e objetos para

trocar pelo sal , faziam o trans ­

porte dos mate riais em jegues,

usando cangaria e a bruaca, e

levavam dois dias de viagem. O

café era feito de fedegoso,

usavam rapadura feita na aldeia,

e também o chá de plantas me­

dicinais, faziam sabão caseiro de

pequi e pinhão, tingui e de

coada para lavar roupa e tomar

banho. Não havia transporte ,

eles usavam cavalo e jegue para

ir até a cidade mais próxima,

que na época era Januária.

Quando acontecia algum desen­

tendimento entre índios, não era

tomada nenhuma decisão pela

Just iça, tudo era resolv ido entre

eles mesmos.

Cida Nu nes Xacriab â
Graduanda no FIEIjUFMG
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Eu ap rendi com meus ve lhos:
Pega 2 fol has de feijão andu.

5 fol has de quinhonhô de chá.

2 pés de fumo bravo.
2 dentes de alho.

9 fo lhas de la ranja.

I limão partido em cruz.

Coloca todos os ingred ientes em uma

panela e leva ao fogo e deixa cozinhar
por 20 minutos.

Após ter cozinhado, deixa ficar morno.
E é só tomar.

Cr iança: tomar uma colher de chá de

manhã, meio-dia e de noite.

Adulto: tomar uma colher de sopa de
manhã, meio-dia e de noite.

Receit a Pataxó para gripe

-

Como prepara r o pei xe
assado na folha da pa t ioba:

Limpa o peixe.
Coloca o pe ixe em uma

panela e passa o sal.
Pega o peixe e coloca na

folha da patioba e amarra
as duas pontas com imbira.

Está tudo pronto para levar

ao fogo.
Quando estiver bom é
quando as folhas estiverem

bem queimadas.
E está pronto para comer.

Peixe na munqueca

~

-~f



A minha experiência na sala de aula

Eu inicio a aula cantando.

Após os cantos, eu vou brincar de roda

no terreiro da escola, no Mongongá e
no terreiro da casa.

Depois eu volto para a sala e vou ensi­
nar o idioma através de desenhos.

Exemp lo : (ver desenho 1).



Ensino também os números cantando uma música que eu mesma criei.
A música dos números:

Eu estava na jabuticabeira olhando os pássaros cantar

Que belo canto dos pássaros
Os números eu vou ensinar

0-1 -2-3 canta o sabiá
4-5-6 canta o bem-te-vi

7-8-9 canta o João-de-barro
10-11-12 canta o joão-vete

Ensino as vogais também, cantando música.
(desenho 3).

Os alunos desenham o cotidiano da aldeia e da sua familia.

Ensino as danças, os cantos dos rituais.

E
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Nós , Krenak, no passado. fomos muito

oprimidos e desrespeitados , mas à beira da calor

da fogueira e diante do bri lho do fogo

conseguimos enxerga r em nossas raízes um

mundo harmonioso e alegre. que faz um Burum
ser forte e consciente.

Itamar Souza Ferreira Krenak
Granduando no FIEI/UFMG



o Oswald de Andrade tem
um poeminha que se chama
"Erro de português", em que
ele fala assim:

"Quando o português chegou
debaixo duma bruta chuva
vestiu o índio
Que pena!
Fosse uma manhã de sol
o índio tinha despido
o português".


