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Leve ser. O contririoc de pesado. Em
Corografia Brazilica (1817), Casal define,
na pigina 108: A Tababuya be arvore
notavel pela leveza do sen lenho, do qual
apenas se faz mais do que rofhas, ¢ bayas: elle
registe a todok o instrumentos menos aos gue
trabalham a cortia. (CUNHA, Antonio
Geraldo. Diciondrio das palavras
portuguesas de origem tupi. 5 ed. Sao
Paulo: Melhoramentos; Brasilia: UNB.
1999. p. 272)

“Arvore Mae”, de Noémia Maxakali
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Esta publicacao nasceu do nosso desejo
de ampliar o espago de discussdo sobre uma
experiéncia que é nova para a universidade: a
presenca dos chamados indios ndo s6 em suas
salas de aula, em seus laboratdrios, em seus
corredores, em suas salas de reunides, em suas
publicagbes, mas em seus fundamentos.
Finalmente, torna-sé objeto de estudos a
possibilidade de que as vozes indigenas
passem a compor o universo da produgao
cientifica. De que forma isto se daria é o
desafio que aceitamos, ao criar na UFMG o
curso especial de formacdo intercultural de
educadores indigenas.

O termo indio é, como lembrou certa
vez Ailton Krenak, um erro de portugués. Mas,
e se a universidade brasileira, justamente,
incorporasse este conceito ao seu devir? Quais
seriam as consequéncias? N&o é pelo erro, pela
errancia, que o mundo se amplia?

O pensamento indigena ja existe como
guestdo para a etnologia ha bastante tempo. A
etnografia atual tem tratado de descrevé-lo em
suas variagbes e particularidades. Sentimos
falta no terreno académico, no entanto, da
expressdo direta das ideias que poderiam
compor tal pensamento. E o esforco de
introduzir tal pensamento no ambiente
universitario, nas pesquisas, sobretudo, em
ciéncias humanas e sociais, nos colocaria talvez
diante de um dilema anterior: o pensamento,
como podemos entendé-lo na civilizacao
ocidental, ndao é comum, sua condigdo primeira
¢ a subjetivacdo, a singularidade. Nao poderia
existir, a rigor, um pensamento indigena, uma
vez que nao ha nenhum sujeito real a produzi-
lo. A menos que voltassemos a posicoes pré-
cientificas. Trazendo os indios para a
universidade, estariamos querendo retornar a
mentalidade pré-légica? O que trariam de novo
a Ciéncia os conhecimentos tradicionais das
populacdes indigenas, ja que a condicdo
mesma de sua existéncia se vincula a posturas
nada cientificas como o sonho, a vidéncia, o
uso de substincias psicoativas, 0 contato com

o invisivel, a mlsica, a pintura, a narrativa oral
etc.? Ndo estariamos, com a escuta sistematica
dos velhos indios, apenas retornando as formas
arcaicas de busca do conhecimento? Seria
possivel avancar com tais retornos?

Esta questdo, assim como varias outras
que nos sdo colocadas a partir da tentativa de
fazer valerem os métodos de pesquisa e
transmissao que os indios nos tem trazido, é,
no entanto, impertinente. Tanto a fisica, quanto
a poética, quanto a filosofia contemporaneas
nos aproximam desses métodos “indigenas”.
A interdisciplinaridade, a compreensdao dos
processos inconscientes, o perspectivismo, a
visdo semiotica da linguagem, a poténcia 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, pataxos, krenaks, xacriabas,
xukuru-kariris, arands, kaxixds, estarao até o
ano de 2010 presentes no campus da UFMGC - em
seus percursos académicos cuja precariedade é a
brecha por onde restara a invencao de novos
métodos de ensino - portando signos de
outras formas de relacao, outras sociedades,
outras humanidades. O sentido que esta
experiéncia quer dar a Universidade é realmente
amplo e aberto: ndo é institucional. Por isso é
uma experiéncia singular, unica, que nos
aproxima do momento em que a ciéncia e a arte
obedecem ao mesmo principio, o da invencdo. A
dicotomia entre tradicbes orais e escritas, neste
momento, desaparece. Assim, descobrimos que
os Maxakali, por exemplo, sao milenarmente tdo
dedicados a escrita quanto ao canto; que o
idioma dos antigos Xacriaba nao esta perdido,
uma vez que eles o estdo copiando dos sonhos;
que a arqueologia Kaxixo vai “desencapar” os
segredos da terra; que a lingua dos botocudos
Krenak esta mais viva em seu territdrio que o
portugués etc. etc...

Maria Inés de Almeida
Coordenadora de Mdltiplas Linguagens-FIEI/UFMG
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KREEN-AKARORE

Gigante que recusas
encarar-me nos olhos,
apertar minha mao
temendo que seja

uma faca, um veneno,
uma tocha de incéndio,
gigante que me foges,
léegua depois de légua,
e se deixo os sinais

de minha simpatia,

os destrois: tens razao.
Malgrado meu desejo
de declarar-te irmao

e contigo fruir

alegrias fraternas,

s6 tenho para dar-te
em turvo condominio
o pesadelo urbano

de ferros e de furias
em continuo combate
na esperanca de paz

- uma paz qgue se€ esconde
e se furta e se apaga
medusada de medo,
como tu, akarore,

na espessura da mata
ou no espelho sem fala
das aguas do Jarina.

Carlos prummond de Andrade. Discurso
de Primavera e algumas sombras (1977)
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Escrevo do lugar onde convivem os Sdo concretistas e acreditam nos sinais. E uma
chato boys para te dizer que aqui a coisa tem verdadeira festa dos espiritos e dos sentidos.
mudado. Hoje, estou aqui para falar dos indios, Sao roteiros sendo realizados a todo momento.
que, alias, estudam na universidade, abrindo E eles ainda tém bom humor. Acho que eles
caminho para que esta seja realmente univer- tiram dez, se a alegria é a prova dos nove.
sal, de forma antropofagica. Vocé acredita que Oswald, mas para ler os textos
estamos, cada vez mais, estudando e deglutin- Maxakali, dando a profundidade que eles
do os povos indigenas, daqui a pouco eles nem exigem, foram necessarias, além da sua, outras
vdo ser chamados mais indios. Eu mesmo, s6 - companhias. A principal delas € uma escritora
chamo os Maxakali de Maxakali. Amigo, vocé portuguesa que me arrebatou. Talvez vocé ja a
acredita que eles cantam versos, ou espiritos, conheca e eu esteja chovendo no molhado. Ela
que se chamam yamiys, muito semelhantes é Maria Gabriela Llansol. Que forca' Imagine

com os da sua poética da camera eye? Leia vocé que ela encontrou no texto a paisagem.
Isso mesmo, a pagina tornou-se tdo pagina,

estes:

que até podemos ver a arvore com a qual ela
O martii pescador oe ‘ ' foi feita.ﬂ Mas para isso foi precis'o que ogtro
Ele desce 6 B Pcqueno esti na arvore portu-gues formulasse com mantrla a 5@9uunte
Ele entra na S relacdo: todo estadf) de a!ma € uma paisagem!
Ele sai com um pejxc E pronto, (:!SC!EVEF e ampllar'o mundo. ver com
Ele est4 patado comend ‘ 0s olhof. livres, nenr_mma formula para a con:
Elé ceirta st entr.OdO'PEIXe ternpora.nea expressao dos mundos, ES(.ZFE!VEF e
¥l vt s i ee € dois morros criar pai'sagens g estados. de alﬂma. Paisagens
Ele vai rio e que n?s |mpr'essmnam. Veja vocé mesmo o que

a Maria Gabriela escreveu:

Ele voa entre O Céu € a terrg
Ele desce no rip grande.

“O falar e negociar, o produzir e explorar
constroem, com efeito, 0s acontecimentos do

Mas esses versos sdo ainda mais proxi- Poder. O escrever acompanha a densidade da
mos de sua poética, porque sdo dancados e Restante Vida, da Outra Forma de Corpo,
cantados pelos Maxakali, durante os rituais, que, aqui, vos deixo qual é: a Paisagem.
com escritas iconograficas no corpo, que incor- Escrever vislumbra, ndo presta para
poram o animal, a planta ou qualquer coisa que consignar. Escrever, como neste livro, leva
seja do afeto deles. Na verdade, eu nem sei se fatalmente o Poder a perca de memoria.
eles sdo Maxakali em tal circunstancia. Sei que E sabe-se |a o que é um Corpo Cem Memorias
0 Xunim, espirito do morcego, come banana, de Paisagem.”

porque gosta. O fato, e a poesia esta nos fatos,
e que eles corroboram sua ideia de que o
espirito nao concebe o espirito sem o corpo.
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Osn_eafa‘ de Andrade numa
Caricatura de Voltoling

A ambiguidade do cem é genial,
nao é€? Vocé adoraria conversar com ela
sobre a crise da filosofia messidnica.
Fazer de nos vivos no meio do vivo, diz
ela, destituindo a sua propria posicao de
autora. E um método bem antropofagico,
pra te dizer a verdade. E algumas figuras
sao comuns em ambos os textos:
Nietzsche, por exemplo. Ela joga com a
autobiografia, redesenhando esta palavra
tdo desgastada e individualista, da
seguinte maneira: autobiografia @ por em
linguagem(grafia) prépria(auto) todo o
Vivo(bio). Assim, cada ser tem em seu
texto sua poténcia elevada radicalmente,
sem hierarquias, a ponto de podermos
falar que os corpos que ali estdo sao cor-
pos escrevendo. Ao aproximarmos sua
escrita com a dos indigenas fica nitido o
quanto a vida comunitaria deles perpassa
também a esfera da escrita.

Como diria outro companheiro
seu, Gilles Deleuze, em suma nao ha
ponto de vista sobre as coisas, as coisas é
que sdao os pontos de vista. Sabe aquela
maxima sua: sO me interessa o gue nao é
meu? Poderiamos reescrevé-la: sé6 me
interessa ser o que nao sou eu. Ai esta o
conhecimento. Uma outra perspectiva,
como diria vocé, Poesia Pau-Brasil, como
diria Viveiros de Castro, perspectivismo.
Ndo se trata de multiculturalismo, mas de
multinaturalismo, naturezas diferentes
mudando os pontos de vista.

Olha, e haja bebida sagrada, ou
cipd, para mudarmos tanto de corpo. De
outra forma, a poesia anda oculta nos
cipés maliciosos da sabedoria. Quando
experimentei, fui também pro espaco, ou
melhor, para a paisagem. Literalmente. E
quantas sdo as linguas compondo a diver-
sidade dessas paisagens!

Aqui uns dias chovem e outros dias
fazem sol, o que eu quero te dizer é que,
por agui, a coisa esta preta. Os indios tém
muita dificuldade de viver com a paisagem.
Estdo se virando, aprendendo o alfabeto
para reconquistarem a terra. Diferindo da
paisagem, eles tém que lutar pelo ter-
ritorio. No territorio tudo esta demarcado.
Acabou a historia que vocé constatou gue
viviamos no mapa mundi do Brasil. Por
isso, esta sendo tao importante a
pagina/paisagem do livro, onde os espiri-
tos, animais e bichos ficam guardados -
como disse Isael Maxakali. A paisagem no
livro indigena deve continuar, pela beleza
gue traz, mas seria tdo melhor se o modus
vivendi capitalista ndao destruisse tanto a
paisagem no mundo...

Por isso tudo, estou com VoOCE,
caro Oswald: contra a realidade social,
vestida e opressora, a realidade sem com-
plexos, sem loucura, sem prostituicoes e
sem penitenciarias, no matriarcado de
Pindorama.

Ao Baco,
Rafa Cabelos ao Vento
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puraga awasemu

Apuderi asasemu

Anhégai, se anama itairumu
Sikaisa upe,

Yiabuesa upe,

Pinimasa upe.

Apita xiga sasiara

Ti resewa ayibue ayupe tu pé.

Kuxima kariwa ti tabue kuaye
Kuiri waa yawe

Kuiri suri aylbue

Apitana waa upe, tuyue.

Kuarire sade kiti,

Yayupe kuri tipiti

Reputari ramé rekua panhe maa rese,
Reyui kua kiti.

Rekuara kuri, mame upita Bimiti.

Yane raira ita rupi,
Yane rimiariru ita rade.
Yasu yamaduai puraga
Takuara awa yéde,
Takuara awa aita.
Yepeasuara yapita.




A poesia Yubuesa Resewara (Sobre o Aprendizado) foi escrita em
Nheéngatu pelo professor Floréncio Cordeiro da Silva, etnia Baré, como
forma de incentivar os jovens das etnias Baré, Baniwa e Werekena a se
dedicarem bastante a pesquisa - sikaisa -, ao aprendizado — yubuesa - e as
formas de expressao (escrita e desenho) — pinimasa -, a fim de se tornarem
professores das Escolas Indigenas Diferenciadas do Municipio de Sao Gabriel
da Cachoeira - AM.

Na primeira estrofe, o autor celebra o encontro — Purdga awasemu -
com os colegas, lembrando que formam uma familia — se anama ita. E juntos
vao cantar, pesquisar, aprender, escrever e desenhar.

Na segunda estrofe, lembra que “antigamente os brancos nao
ensinavam bem / Agora sim / Agora feliz aprende” - Kuxima kariwa ti tabue

Floréncio Cordeiro da Silva
kena {APMIWARX} =
alizada na comu-
pio de 530 Gabriel
da Cachoeira - AM.

i Were
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kuaye / Kuiri waa yawe / Kuiri suri aytibue. Em seguida, chama atengao dos
colegas - futuros professores — que em um futuro préximo, “quando vocé
puder saber sobre todas as coisas / vocé vai voltar para ca / vocé vai saber”
[...] “pelos nossos filhos” - Kuarire sade kiti[...] Reputari ramé rekua panhe maa
rese / Reyui kua kiti / Rekuard kuri / [...] yane raira ita.

Na ultima estrofe, o poeta deixa de lado o tom de conselheiro -
marcado pelas formas de sequnda pessoa - e se junta aos amigos como
yade (nds), pois todos, alunos e professores, terdo boas recordacdes — Yasu
yamaduai purdga.

Universidade Livre de Amsterdam;
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Desde o tempo que a gente ouviu
falar em educacao indigena,

a gente sonhava um dia estar
aqui neste espaco, falar sobre a educacao indigena, falar
sobre o pensamento indigena e também pegar esse codigo,
essa linguagem do lado de c¢a para a gente poder fortalecer
a nossa luta. Entao, esse momento foi muito esperado pelas
nossas comunidades e a gente esta realizando um sonho de
continuar com a luta mais preparado, mais fortalecido, para
poder defender os nossos direitos, direito a terra, a educacao, a
saude, essa coisa toda que envolve o nesso povo.

Kanatyo Pataxd, graduando no FIEI

Comecou com a aprovacao da lei, na
Constituintede 1988,quandoas comunidades
indigenas ganharam o direito de ter uma
escola diferenciada e, por isso talvez, teve
a oportunidade de ter esse curso, um curso
diferenciado para os professores indigenas.
Ai comecou a luta. As liderancas comecaram
a participar dos movimentos indigenas. Varias
liderancas, uns que ja morreram, outros que
ainda estao vivos.

Creuza Nunes Xacriabd, aluna do FIE|

O FIEI - Formacgao Intercultural de Educadores Indigenas é resultado de uma parceria entre a Universidade Federal de Minas Gerais (UFMG), o
Secretaria Estadual de Educacéo de Minas Gerais (SEE/MG), a Fundacao Nacional do Indio (FUNAI), a Fundacao Nacional de Satide (FUNASA) € ©
movimento indigena. Essa parceria se iniciou, em 1996, com a criacao do Programa de Implantagao das Escolas Indigenas de Minas Gerais (PIEI/
MG). Em 1999, apos a conclusao do primeiro curso de Magistério do PIE], ficou clara para a UFMG a demanda indigena pelo Ensino Superior.



Essa caminhada foi uma grande data para a gente, O esforco do nosso povo,
caminhada longa. Foi uma batalha nossa, os nossos das liderangas e do nosso
filhos s6 estudavam na escola de branco e a gente cacique também junto com
optou, uma organizagao dos povosindigenas de Minas aFunai e o pessoal da UFMG
Gerais, para a gente poder fazer educagdo indigena deu uma forga junto, todos
na aldeia. Talvez hoje, eu, o finado Rodrigo, o finado eles, todo mundo. Para
Adolfo, a velha Laurita, Seu Nego, esses foram as mim tem uma importancia
primeiras liderangas que correram atras da educagao muito grande. A gente
indigena no Estado de Minas Gerais. Até a gente achava que nao chegava
chegar aqui foi uma caminhada tao dificil, que para a aqui nunca e agora a gente
gente hoje € um sonho que esta sendo realizado. esta, ja chegamos.

Baiara Pataxé, lideranca indigena Emilio Xacriabd, coordenador
indigena do FIEI

orum movimento de mao dupla. De um lado, os indigenas fazendo valer o preceito constitucional de conquistar ensino diferenciado. De outro,
@ Universidade buscando garantir qualidade a formagao dos professores indigenas e gerar um amplo movimento de descobertas reciprocas entre
'S culturas envolvidas. O resultado foi o curso especial de graduag¢ao para Educadores Indigenas.
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caminhada teve varios momentos. Em dezembro de 2001, a

Reitoria indicou uma comissao com o objetivo de levantar

contribuigoes para um programa da UFMG destinado as po-

pulagoes indigenas. Em 2002, a comissao encaminhou seu
relatorio com propostas de inclusao dos povos indigenas na UFMG, entre
as quais o Veredas Cultural, um curso de formacao de professores indi-
genas em parceria com a Secretaria de Estado da Educacao/MG, que nao
chegou a ser realizado. _

Mas foi implementado o Programa Culturas Indigenas na UFMG.
Tratava-se de uma tentativa concreta de se iniciar um didlogo entre do-
centes e estudantes da UFMG e os indigenas candidatos ao Ensino Su-
perior. Sua proposta foi promover agoes de extensao, ensino e pesquisa,
relacionando comunidades indigenas e comunidade universitaria, no

processo de producao de saber sobre educacdo intercultural e plurilin-
gue.

Uma das atividades centrais desse Programa foi o “Laboratério
Intercultural” — duas semanas de oficinas destinadas aos entao 65 pro-
fessores indigenas de Minas Gerais, como formagao continuada e etapa
para a graduagao, organizado em duas grandes areas tematicas: territo-
rios e linguagens.

A realizacao dessas oficinas em 2002 criou oportunidade para a
edicao criativa de seus registros no ano seguinte. A discussao gerada
pela realizacao do Programa se concentrou nas relacoes entre oralida-
de e escrita; entre sociedades tradicionais e modernas, entre arte e ar-
tesanato, entre conhecimentos cientificos, técnicas artisticas, modos de

transmissao, saberes diversos que se enriqueceriam uns aos outros.

Estava criado o ambiente propicio para o surgimento do projeto
do curso Formacao Intercultural de Educadores Indigenas. Finalmente,
em 2004, o projeto foi elaborado, amplamente discutido e aprovado no
[l Férum de Formadores de Professores Indigenas, realizado em outubro
de 2004 na UFMG, com a presenca de diversos representantes do movi-
mento indigena de Minas Gerais, bem como da equipe de formadores
do PIEI/MG, da SEE/MG, da FUNAI e do MEC.

O curso comecou em 2006, com 142 estudantes das etnias Pataxo,
Xakriaba, Maxakali, Krenak, Caxixo, Xukuru-Cariri, Pankararu e Arana.

E um curso com duracao de cinco anos e com carga horéria de
3.750 horas, sendo 2.850 horas de formacao para professor do Ensing
Fundamental e 900 horas de formacao para professor do Ensino Médio,
nas areas de concentragdo: Linguas, Artes e Literatura; Ciéncias da Natu-
reza e Matematica; e Ciéncias Sociais e Humanidades.

O FIEl se organiza em torno de dois momentos distintos: as etapas
intensivas e as etapas intermediarias. Cada semestre letivo é composto
de uma etapa intensiva e de uma etapa intermediaria.

As etapas intensivas ocorrem na UFMG, coincidindo com o fun-
cionamento dos outros cursos na Universidade. O FIEl esta sediado na
Faculdade de Educacao (FaE), mas os estudantes indigenas atendem @
aulas e laboratdrios interculturais em outras unidades do campus.

As etapas intermediarias se dao nos periodos entre uma etapa in-
tensiva e outra, e acontecem nas areas de origem dos estudantes, permi=
tindo, assim, que eles conciliem as atividades docentes nas suas escolas




com as atividades do curso.

Um conceito que fundamenta toda a proposta metodoldgica da
Formacao Intercultural é o de percurso académico diferenciado para
cada estudante ou grupo de estudantes indigenas.

Cada etapa intensiva esta organizada tendo como referéncia os
Modulos de Aprendizagem e os Grupos de Trabalho. Aliam-se, nesse
processo, um roteiro comum a todos os estudantes e uma trajetéria aca-
démica diferenciada para cada aluno, sem que isso signifique comparti-
mentar a sua formac¢ao. Durante as etapas intensivas também acorrem
atividades culturais, oficinas e vivéncias.

Os Modulos de Aprendizagem representam o periodo dedicado
as atividades disciplinares do curso. Podem ter carga horaria variada, de-
pendendo dos contetidos a serem trabalhados.

Os Grupos de Trabalho representam a espinha dorsal das etapas
intensivas. Neles, a discussao teérica do curso e a experiéncia dos estu-
dantes se encontram, criando percursos académicos proprios para cada
grupo, definidos a partir da reflexao coletiva. Cada grupo pode pedir dis-
ciplinas especificas, de acordo com suas necessidades, construir e desen-
volver projetos de pesquisa, desenvolver projetos sociais. Sao formados
a partir da reflexao coletiva sobre a pratica pedagdégica, considerando a
realidade, os objetivos e o interesse de cada estudante. Cada grupo é co-
ordenado por um professor, que tem a responsabilidade de acompanhar
0 processo daquele grupo de estudantes, buscando atendé-los de forma
mais individualizada.

Os laboratérios interculturais, ocorridos na UFMG, tém duracao

variada por semestre e sdo definidos de acordo com o calendario de ati-
vidades de cada grupo de pesquisa e extensao. Cada laboratério aconte-
ce na Unidade em gue existir maior acumulo a respeito da tematica em
questao. Alguns laboratorios interculturais sao desenvolvidos nas areas
indigenas, dependendo da organizacao dos grupos de pesquisa e exten-
sao. Os membros das comunidades indigenas detentores dos chamados
conhecimentos tradicionais sdo convidados a participar desses laboratd-
rios interculturais, possibilitando um envolvimento de todos num diélo-
go intercultural, caracterizado, sobretudo, pelas passagens, mediagoes e
processos tradutoérios (no sentido amplo, de tradugao cultural).

As etapas intermedidrias ocorrem nas areas de origem dos es-
tudantes, nos periodos entre cada etapa intensiva. Nesses momentos
séo realizados modulos de aprendizagem, envolvendo disciplinas que
ganham mais sentido e significado dentro do cotidiano das aldeias: Cul-
tura Indigena, Lingua Indigena, Uso do Territério Indigena etc. Os alunos
desenvolvem atividades de estudo, pesquisa, leitura e escrita, coleta e
preparacao de material didatico, entre outros. Tendo como perspectiva
a construcao de uma escola indigena diferenciada, sao produzidos ma-
teriais didaticos adequados a cada escola, no sentido de retratarem a sua
realidade especifica. O proprio curso propicia condigoes para a producao
desse material, sendo os estudantes seus autores e divulgadores, Todo o
material didatico e de pesquisa produzido pelos estudantes e professo-
res ao longo do curso compde um banco de dados para ampla utilizacado
nas escolas das aldeias.
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formacao

intercultural supoe vdrios

desafios, uma grande capacidade

para aprender da propria prdtica — porque “se
faz caminho ao andar” - e oferece possibilidades de experimentar
profundamente o novo; possibilidades de ousar.

O curso tem que responder aos anseios das comunidades indigenas, nao s6 na questao das
escolas indigenas, mas da vida do povo. Por outro lado, o curso também exige da universidade uma
nova postura, ao mesmo tempo em que oferece, a esta mesma universidade, possibilidades de se reinventar.

Um primeiro aspecto inovador e acertado, na opiniao tante das coordenadoras quanto dos alunos do FIEI

e das liderancas indigenas, é a centralidade dos projetos sociais na proposta curricular do curso. Colocar os
projetos sociais dentro da proposta curricular e nao como algo fora dela. Assim, os conteudos sao tratados de
forma diferenciada para cada etnia que participa do curso.

Estamos contando como os projetos comegaram a fazer parte da nossa vida, dos povos indigenas, com a intencao de fazer com que
os alunos aprendam a elaborar e executar. Ao mesmo tempo em que estao participando dos projetos, estdao também aprendendo
a lidar com eles. O que a gente esta procurando sempre e discutindo é que sejam projetos de desenvolvimento sustentavel,
aproveitando 0s recursos naturais que temos pra gerar renda, pra evitar que as pessoas saiam da aldeia para trabalhar fora. Estamos
preocupados com a natureza, com o territorio. Uma das preocupagdes que temos € de mostrar aos alunos os pontos positivos e 0s
negativos dos projetos. Quando a gente mostra os pontos negativos, temos que mostrar o que aprendemos com isso.

Zeza Xacriabd, aluna do FIEI

Os projetos sociais podem ser
construidos também pelas
escolas. Os projetos sociais e 0s
projetos politico-pedagogicos
estao dentro do plano de
vida da comunidade. A gente
comeca com o plano de vida,
0 mesmo que uma semente.
As frutas, galhos e flores sao
os projetos pedagdgicos e os
projetos sociais.

Graduandos do FIEl, em debate na FaE




Nés, alunos da universidade UFMG
e indigenas, temos autonomia, total
liberdade de escolher e buscar o que
queremos para a nossa formacdo
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 nosso interesse.

Assim, cada um tendo a liberdade
de sequir as disciplinas que era do
seu interesse, podendo expor suas
dificuldades e aprofundando mais,
ajudando para melhor formacao com
total liberdade de escolha. Nao se
esquecendoqueparaumatotalliberdade
precisamos ter responsabilidade para
continuarmos seguindo o melhor meio
para nossa formacao.

Jaciara, Maria Aparecida e Glayson Kaxixd,
graduandos no FIEI/UFMG
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A gente conseguiu dar um salto na construcao do desenho
curricular do curso. A experiéncia que a gente tem em relagao
a idéia de percursos académicos, de trabalhar com questoes
que sao comuns a todos, mas ao mesmo tempo com a
possibilidade deles fazerem escolhas ao longo desse percurso,
da um desenho onde a gente pode atender a especificidade
de cada povo, ao desejo de cada um dos estudantes.

Lucia Alvares, coordenadora de érea do FIEI
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O que é o didlogo intercultural? Muito dificil falar porque ninguém sabe o que é, é algo que depende
do deslocamento dos sujeitos. E todos, de alguma maneira, procuramos um lugar aonde vamos buscar
ganhar identidade, mas a gente vai perdendo identidade. Eles vao perdendo e a gente também. Assim
€ possivel um encontro, porque parte do pressuposto do “ndo ser alguma coisa”, do “nao saber”. O
problema da nossa escola, da universidade, essa escola burguesa, parte do pressuposto do saber. O que
se transmite sao saberes. Isso € mentira. Nao 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. Ndo se ensina nada, somos
nos que vamos pra um lugar e ali produzimos, juntos, alguma coisa. Pra mim, essa coisa que se produz,

isso é um dialogo intercultural. Se é legivel, (deve ser) legivel para um lado e para o outro.
Maria Inés de Almeida, coordenadora de area do FIEI

O nosso conhecimento, eu penso, todo ele pode ser necessario para eles, como o conhecimento
deles todo € necessario para nos, mas 0 nosse conhecimento tem gue ser apropriado por eles, para
acrescentar ao mundo cultural deles, e nao se impor como uma outra realidade. Nos so servimos para

eles para isso, sendao nos vamos destruir.
Heloisa Starling, vice-reitora da UFMG

Eu sempre procurei ter esse cuidado de mostrar os dois lados, o lado da arte de viver como indio e a
arte de saber pisar 1a fora e explorar esse conhecimento de fora e trazer o que é bom para eles, para
nos, aproveitando esse momento que a gente vem para fora, para poder a gente dali construir as

coisas boas para a comunidade.
Kandtio Pataxd, graduando no FIE|

A verdadeira interdisciplinaridade e interculturalidade se da porque eles trazem consigo as suas
crencas, essas propostas de beleza, de estética, esse interesse de buscar novas ferramentas para
veicular essas propostas tradicionais que eles nao perdem de vista. Mas na medida em que eles vao,
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 ja estdo perdidas
hd muito tempo, nas nossas 4reas ja ndo tem mais urucum, ja ndo tem mais muita coisa que era
uma forma tradicional de obter suporte para as apresentacoes dessas artes tradicionais, acaba que
também a gente vai tendo, realmente, uma troca, porque se eles se apropriam de novos meios, esses
novos meios acabam que também sao facilmente veiculados, porque sao meios mesmo, dentro da

nossa cultura. E ai, realmente, existe uma troca interessante.
William Quintal, monitor do FIEI




A Universidade esta recebendo nos, Maxakali. Ai, nés trazendo a nossa cultura diferenciada, a nossa
lingua, a nossa religiao, ai acho gque nés passamos para a Universidade. Ai a Universidade passa para

nos também o dela, a experiéncia.
Rafael Maxakali, graduando no FIEIl

Uma das grandes demandas dos estudantes indigenas é uma articulagdo maior com 0s outros
estudantes da UFMG, seja em cursos, em encontros, em debates. E os estudantes também daqui da
FAE tém reivindicado isso. Nds fizemos, por exemplo, um debate com os alunos de Licenciatura de
Politica e de Didética com os estudantes indigenas. E um exercicio de encontro, que também traz

essa reflexdo da interculturalidade nessas ag¢oes que vao sendo construidas.
Licia Helena Alvares, coordenadora de area do FIE]

E até para ajudar a gente a se ver, quem somos nos, porque, ao vé-los, a gente se vé também. E essas
outras perspectivas esses saberes, esse modo de ser diferente aponta para o nosso modo de ser,
porque as vezes ja esta desgastado, ja esta viciado em certas coisas.

Cldudio Manoel dos Santos, professor do Centro Pedagdgico

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 histéria viva que nés carregamos vai ser importante
para a Universidade. Essa histéria viva, que estd hoje aqui presente na Universidade, que sao os
povos indigenas. Eu acho que o que a Universidade tem sao coisas registradas nos livras, e nos
carregamos na nossa memaria essa histéria que, desde 500 anos ai, n6s estamos seguindo essa
linha do tempo, e a gente ainda continua com a memaoria dos nossos povos aqui, em Minas Gerais.
A gente faz interculturalidade, na pratica, todo dia, toda hora, mas quando lemos isso num livro,
ficamos assustados. Duas coisas que tém que estar forte, nosso espirito, nossa mente e o didlogo.
A cultura vem de muita coisa, do universo, das outras pessoas, dos animais, das plantas. Temos que
fazer uma ligacao com tudo isso, pra fazer nossa cultura. Estudando o que o velho conversou com
outro velho, com as criangas, 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
¢ importante, fazer essa ponte daqui pra la e de |a pra ca. Porque também estamos trazendo coisas
pra ca, se importando com o respeito. Analisar, respeitar, observar a cultura do outro.

Kandtio Pataxd, graduando no FIE
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Minha experiéncia no colegiado
Fazer parte do colegiado do curso,
para mim, é muito importante, uma vez que,
para nos, estudantes indigenas, a participacao
€m tomar decisGes, fazer propostas e ver
como € a organizacdo para que esse curso
aconteca de verdade nos ajuda a ter uma visao
mais ampla de como esta sendo interessante e
importante, para os povos indigenas de Minas
Cerais, o fortalecimento da luta pela causa
indigena, ndo apenas em Minas, como em
todo o Brasil. Representar todos 0s estudantes
do FIEl no colegiado garante sempre uma
autonomia e nao ficam as decisdes sendo
tomadas apenas pela coordenacdo académica,
sabendo que a representacdo dos estudantes
e liderancas indigenas no colegiado ajuda a

Pensar e organizar melhor o caminho do
Nosso curso.




A interculturalidade acontece quando ha o dialogo
entre diversas culturas. E de fundamental importancia que a
escola indigena diferenciada torne possivel o dialogo entre os
saberes tradicionais e outros saberes de diversas culturas
humanas.

Os povos indigenas de Minas Cerais, Xakriaba, Pataxo,
Maxacali, Caxixo6, Xucuru-Cariri, Krenak e Arand, contam com
mais uma conquista: através de sua luta, os professores indi-
genas estao realizando o Curso de Formacao Intercultural de
Educadores Indigenas - FIEl, na Universidade Federal de Minas
Gerais - UFMG. O curso acontece com etapas intensivas na
UFMG, nos meses de maio e setembro, e etapas inter-
medidrias, quando os estudantes estao em suas aldeias, crian-
do e aperfeicoando os seus métodos e conhecimentos sobre o
ensino em suas comunidades, desde a educacao infantil, ensi-
no fundamental e ensino médio.

O curso é sediado na Faculdade de Educacao - Fak. O
vestibular especifico e diferenciado aconteceu no final de
2005 em trés etapas: apresentacao de um memorial feito por
cada candidato e de uma.carta de recomendacdo de suas
comunidades; realizacdo de uma prova com questoes sobre
educacao escolar indigena, e uma entrevista sobre as expecta-
tivas de cada estudante sobre esse curso. No caso dos
Xakriaba, a segunda e a terceira etapas do vestibular foram
realizadas nas aldeias Xakriaba. O curso teve inicio em maio de
2006 com a primeira etapa presencial intensiva. A aula inaugu-
ral foi dada pelo professor Carlos Roberto Jamil Cury, e ele
falou sobre o seu relacionamento com a causa indigena, em
1977, quando era Conselheiro Nacional da Educacao e debateu
com as liderancas indigenas de todo o pais a criacdo de
parametros curriculares nacionais para as escolas indigenas.




Eu nunca tinha visto tantas diferencas (ndo conhecia a diferenga entre as varias
etnias brasileiras na pratica). Em 2001, no plano Nacional de Educacdo, ha um artigo que
diz que compete as universidades (federais) o devido encaminhamento para que sejam
dadas aos indios oportunidades de cursarem o ensino superior e assim fazer autonoma-
mente cumprir a Constituicdao Federal. Abre-se a necessidade do direito dos povos as
suas diferencas. (Ser igual é ter direito a diferenca). A emancipacio cultural comecou
pelo reconhecimento de que ha uma educacao indigena. Nac como continuacdo da cul-
tura branca, mas como apropriacdo de seus meios para favorecer o didlogo. Isto faz dos
estudantes indigenas especiais pelas suas diferencas culturais, fruto da luta de seus
povos. Este é o pilar que sustenta a possibilidade do encontro do saber tradicional e o
saber cientifico nas universidades, neste lugar onde a instituicao se confronta com as

marcas de luta, como um processo de trazer estes povos marginalizados a igualdade com
\ autoridade para falarem de suas diferencas.

Foram séculos de resisténcia e, finalmente, abrem-
se as portas, nao por bondade, mas por um direito Fios:
povos indigenas, primeiros donos destas terrais df) Biraslll.:'
espantoso quando alguém pergunta: “Vocé € indio?
“Como assim?” .

£ preciso que aconteca O didlogo entre as diversas
sociedades para que uma tenha conheciment? sobre a
outra, para diminuir a desigualdade e 0 preconceito com os
povos indigenas e outras sociedades. _ )

Por meio da universidade, com conhecimentos tao
amplos e abrangentes, ha a oportunidade. de acontecer e
fazer esta ponte, uma ligacdo entre OS diversos .saberes.
’l Para que aconteca a interculturalidade, para que ex.lsta uma
troca, para trazer conhecimentos e buscar conhectmentos.
Ha uma troca de experiéncias, que traz uma reflexao sobre
os desafios que encontramos na sociedade atual.

Diana Xacriaba
Graduanda no FIEI/UFMG
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Por que é necessdrio / importante escrever as
linguas indigenas, que nunca foram escritas,
publicar material etc.? E mesmo necessario
escrever? Por qué?

No6s, Tuyuka, entendemos que na nossa
sociedade a forma de transmissdo do conheci-
mento continua sendo oral. A sociedade sem
escrita tem formas de transmitir conhecimentos
oralmente.

Ser uma sociedade iletrada ou agrafa na con-
cepcdo do homem europeu ou da civilizacao
ocidental é sindnimo de atraso, ndo ter
inteligéncia etc. A escrita da lingua entra por
esse lado, para contrapor o preconceito
preestabelecido pelo homem etnocéntrico
europeu.

Por outro lado, escrever na escola, entende-se
que é outro recurso de fazer registro de todos
os saberes indigenas. Acreditamos que a escri-
ta vai nos ajudar manter a memoéria da vida
através das palavras escritas.

Se eu tivesse escrito mais partes importantes
do conhecimento de meu pai, ndo teria perdido
muitas coisas que dizia.

Cravacoes e filmes também reproduzem mais a
parte da oralidade, com mais fidelidade ao que
é falado. Sdo importantes para registrar, ao
lado da escrita.

Hoje, com o inicio da escrita em tuyuka (antes
ja escreviamos em portugués), em termos de
transmissao de conhecimento, esta acontecen-
do que a geracdao que comecou a estudar

escrevendo e lendo em tuyuka tem mais gosto
de ler a literatura escrita em tuyuka. Eles vao ter
mais estima pela literatura, vdo conhecer mais
coisas lendo. As geracOes anteriores, que se
alfabetizavam em portugués, ndo tinham tanto
esse gosto. Existe essa grande diferenca, esses
dois processos ao mesmo tempo.

Também, a linguagem falada tem espontanei-
dade, enquanto a escrita precisa ser mais
organizada.

E vocé querendo organizar a idéia, acaba
escrevendo menos do que o que foi falado.
Tanto professores como alunos acabam nao
construindo na escrita o conteudo completo do
que deveria aprender em um tema importante.
Temos que observar sempre isso. Entdo
podemos pensar nos conhecimentos tecnoldgi-
cos tuyuka, e nos conhecimentos cerimoniais ou
rituais. Diferem muito nas praticas e tradicoes.
Os primeiros se aprendem do trabalho. Os
conhecimentos rituais, da pratica ritual.




Escrita sobre ritual s6 pode ajudar no aprendizado se a
pessoa estiver interessada mesmo em respeitar o fato de
que o conhecimento nao é desse sistema (escrito). Cada
conhecedor tem um conhecimento variado e diverso do
outro... Nesse ponto, € bom que a escrita registre varias
fontes de conhecimento...

Ndo gostamos quando ndao estamos aprendendo nada
novo. Um pai quer transmitir seu conhecimento oralmente
para que fique como heranca para o filho e para a vivéncia
de todos. Qutros homens nao expdem os seus conheci-
mentos completos para quem ndo é seu filho verdadeiro.
Entao hoje algumas vezes a transmissao na oralidade tam-
bém fica enfraquecida, porque o velho esconde algum

conhecimento. Também fica enfraquecida se nao ha pes-
soas preparadas para seguir nesse aprendizado.
Antigamente tinha metodologia, momento de aprender
através de cerimodnias sagradas e ayauasca, com restricao
de jejum de muitos alimentos. Sem essas praticas rituais,
fica dificil aprender. A escola incentiva muito esses novos
debates, feitos com todas as comunidades.

Na escola, um jovem nunca vai aprender os conhecimen-
tos rituais, a escola apenas estimula, guem vai dar mesmo
o conhecimento sdo os velhos que conhecem. Pois mesmo
os professores nio conhecem, s6 fazem estimular, ani-
mar, incentivar 0s jovens e seus pais.




A Educacdo indigena, em sua forma
tradicional, de ensinamento das cri-
ancas € muito boa, e perfeita, fun-
ciona bem o ensinamento tradicional.
Entdao para que escola? Para que ter
escola nas aldeias, ja que a educacao

tradicional funciona tao bem?

No nosso entendimento, a escola é
um novo espaco para aprender outros
conhecimentos de fora, isto é, os
meios tecnologicos, os meios para
facilitar a nossa compreensdo dos
conhecimentos do mundo exterior ao
nosso...

Por isso, a escola € um lugar de dis-
cussdo politica, de decisdo e de pro-
jecao para o futuro.

Hoje em dia a educacao funciona
assim: educacdo tradicional da familia
e na comunidade (nas conversas cole-
tivas, nas refeicoes comunitarias, nas
festas); e educacdo 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 vao benefi-
ciar a comunidade, que leva os co-
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 familia e levado
para a comunidade, para proveito de
todos.

Agora € um momento muito impor-
tante de montar uma politica
estratégica para nos salvaguardar.
Porque hoje vocé vai ter que aprender
e entender como funciona essa
sociedade, em relacdo com direitos
dos povos indigenas, se eles garan-
tem mesmo conciliar cultura indigena
com cultura do homem branco.

Sera que é bom para nos o forré ou a
cultura ritual? Esse jogo se reflete da
seguinte maneira: o conhecimento,
quanto mais vivenciado, marca as cri-
ancas para sempre. Muitas sociedades
mudam e as festas de santo viram
novas tradicbes. Vocé nunca mais vai
proibir, porque ja faz parte da vida.
Mas, serd que essas coisas sdo boas?

A escola diferente prepara para essa
resisténcia para receber o que vem de
fora, ou seja, discutir sempre o que &
bom para nés.

Além disso, sempre a cultura de fora
exige muito. Vocé ja tem historiador
com mestrado para dar aula na sua
escola? Essa cultura de papel, de titu-
los, nos submete a uma dominacao...




P?r isso afirmamos ~ Como centro de nossa estraté-
gla na educacdo de hoje na escola e nas comu-
nidades - que o majs importante para os Tuyuka sdo
NOssos conhecimentos técnicos ou tecnolégicos, e
n?ssos conhecimentos cerimoniais ou rituais.
Técnicas de plantio, selecio de cultivos, sua trans-
formacdo dos alimentos, as técnicas de transfor-
maféo. E os rituais: os dabucuris, rituais de pro-
lecdo e rituais de cura de doencas. Essas coisas -
conhecimentos tecnoldgicos e conhecimentos cerij-
moniais - sdo interligadas, e abrangentes. Envolvem
todos os conhecimentos tuyuka. E sdo coisas que
nao devemos perder. Essa consciéncia é a base das
nNossas estratégias. Esses conhecimentos sio 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 existéncia de espacos onde
podemos ter varias formas de festejar, onde outros
conhecimentos compartilham com o conhecimento
tuyuka. Conhecimentos diferentes, que tém barreiras,
tém outros sentidos... E diante dessa convivéncia de
conhecimentos criamos estratégias para nos salva-
guardar, para estarmos mais fortalecidos como um
povo, que sem conhecimento nunca vai Ser um povo.

Se vocé ndo guarda, a outra cultura domina, porque é
dominante e sempre dominou. Muita gente ndo sabe
como escapar, porque a prépria sociedade nio tem
um projeto. Entdo a escola, com a comunidade, é
' lugar de construir esse projeto. Com esse projeto de
nos salvaguardar, ndo ficamos subordinados ao
saldrio, a tv, a novela, a formas de mendicdncia; nao
ficamos submetidos a um sistema que sé da valor aos
titulos e profissbes de um sistema dominante onde

nao temos competitividade.
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Nés, Maxakali
Isael Maxakali, Pinheiro Maxakali, Rafael Maxakali e Sueli Maxakali

Yamiy Maxakali do Helicoptero - um“haicai” antropofagico
Charles Bicalho
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6 2 (Seguindo em frente no caminho de volta)
Mdrcio Roberto Vieira Cavalcante e Ocimar Leitdo Mendes

Documentario indigena mineiro: primeiras experiéncias
Pedro Portella

Casca do chao
Glayson Caxixo

Acordando o passado
Cida Nunes Xacriaba

Kren nak: cabega na terra em lingua Krenak
Chegar perto e ouvir




UGMUUG MAXAKANI

Ug ma ate miy knamaha ham pakut pip hok
yog tappet kiy (2006) ha Xamana tu. Uxuxet
Man ném te 6g ham yamuag pip hok iha tute
yamuga ax - ugmun, Piet, Hapaet, Tean,
Toto, xi Mapyin, xi tonopexot xop Xah, Yamet,
Xan, Hapaet. Tuh xuk tux xi kax-amix xéman
puxet hato'ah. Tuh nGg tu miy nate UFMG
(Literaterras) tu Gg mah yay yiy ax ha kax-amix,
poxtogex xi miy neyey hemén mimati yog tu
mék tu xeh miy Xinanen tu neyey yamiyxop
yog nom tex tu kama tikm{'Gn pakut hitup
maha. Tonopexot Gxuxet, mani yo matix tutex
mig yamuigaha mim hep ha ndy kotinaha.
Tuh mog tu xe miy Xeha Xipo tu Gxehe, Mani
Inéy pet tu notot X6 Pat tu nun (xuxet-ax
Mané ha nG matix miy Ggma ate. Piet, Yaet,
Xoeni, Maméy, Xah, Monen, Xan, Hapaet, Man,
Hapaet Maxakani, Mani Inéy — ha néh hénha
maix 2008 ha.

NOS MAXAKALI

Nos comecamos a fazer o livro de saude
maxakali Hitupma‘ax em 2006, na cidade de
Sabara. A psicanalista Vania, Pinheiro, Rafael,
Ateanderson, Toto e Valdino, e os professores
Charles, Isabela, Sandro, Rafael (Cabelinho)
discutiram e escreveram durante uma semana. E
também aqui na UFMG, na sala do Literaterras,
escrevemos na lingua maxakali e portuguesa,
e fizemos desenhos de remédios do mato.
Fomos para a cidade de Tiradentes e fizemos
desenhos de yamiyxop (espiritos) que curam
os Maxakali quando eles ficam doentes. A
professora de pintura Marijo ensinou a misturar
tintas para pintar. Fomos também a Serra do
Cipd, na casa da professora Maria Inés. Veio um
médico de Sdo Paulo, Manu, que nos ajudou.
Pinheiro, Isael, Sueli, Maméy, Charles, Morena,
Sandro, Rafael, Vania, Rafael Maxakali e Maria Inés
participaram. E hoje, maio de 2008, terminou.
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UGTOKXUK
Un te yay putup tik matix tuh yay taha, tuk tok xuk, ha méh tu tuk 8méy xohi te ném iha

xUi ha put, ha yam ax xuiy xip tox xuiy, ha yimxox mog mimati kopa tu xupxak kup xak

tuh méag xak tu pax még ydy pet ha tu xupep tuh xut xok tu tat kdnéy ha tu hep kénag ha

tu méh xapix kunox ha tuta tuh hdm ha xoop paya a xo'op xeka ah, tuta hitup Gxetut

GRAVIDEZ

Uma mulher namora um homem, casa e fica gravida nove meses. Sente contragbes
e ganha o neném. A barriga fica doendo. O marido dela vai até a mata e corta pé de
mamao, tira um galho e leva pra casa. Chega em casa, raspa e coloca num copo com
agua e depois coa. Da para a esposa beber. Mas ndo bebe muito. A mulher melhora.

UPAKUT AGTUX - FALANDO DE DOENCAS:
Uptox xuiy - Dor de cabeca

Upa xuiy = Dor no olho

Uxox xuiy - Dor de dente

Uyixdg xuiy — Dor na lingua
Uyimkox xuiy — Dor de ouvido
Uptox kayet — Ferida na cabega
Uyim xuiy — Dor no braco
Utakup xuiy - Dor na coluna
Ukupaxox - Dor no joelho

Ukup xuiy - Dor na perna
Uyiyag-ax xuly — Dor de corte
Utex xuiy — Dor de barriga
Uyimyay xaah - Quebrar braco
Utahep - Diarréia de sangue
Upata kayet - Ferida no pé
Umaykox xufy — Dor de garganta
Ukuxa xuiy — Dor no coracdo
Upat puuk — Pneumonia

Kuhup Uptox tu — Berne na cabec:
Xuxnag xuiy - Furdnculo

Ugnag tok xuiy — Dor no rim
Uxok kumuk — Desmaio

Uxeka kayet - Ferida no corpo toc
Uhep yay xak - Hemorragia
Ukoxmuk — Ardido vaginal
Unagmuk - Ardido no pénis
Uxex xuiy — Dor ao urinar

Uyixég kayet - Ferida na lingua
Uyikox kayet - Ferida na boca
Uyéhtat xuiy — Dor na mama
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Pinheiro Maxakali
Graduando no FIEI/UFMG



NOh{ tappet Kiy tu te: Hdm pakut xohi tu ham
agtux. Upip ham pakut xohi:

1= Ham xax pukpex ya puuk.
Hemén toma puxi apep.

2= Ham putox x(ly ya puuk.
Hemeén toma puxi tuxuxi.

3= Ham xakuk yakack miax. Hemén
XOP YO NOXNi puxi tundg.

4= Ham tahep ya pip kaok a dyuhuk yog

hemén tep néam tu mimati ydg.

5- Ham tex xdly tox yipa ndm xux kox ponok te noa.
6= Ham x{iy nam mimati yog

pip poman ném te nda.

7= Ham yay nihit ya kama yay putuk.

8- Ham hayet mixux puuk puk pega niy tatu yami.
99— Ham yay kina koho. Hemén

XOOp putu xuxi paya a kuxa.

10— Ham pakut xip kaok. A
hemén tem noam tup ah.

11=Ham paxdiy yamokumak kama.

12=Ham yim kox xUiy. Poxit tut te xuxi ndax.

13=Ham yog miy. Hemén xoop puxi tu ndg.

14- Ham may kox xUiy. Hemén xoop putu tu ndg.
15— Ham pata xdiy. Yamakumak kama.

16— Kaya te amtop. Kohok toma putu miax
hoxpitap tumo pu Gydg hemén haya putu xuxi.
17— Xopata kumiy te dmtop. Uyog

hemén ha aya putu xuxi.

18— Ham xox Ty mimiam kup hep te xuxi naax.

19— Um tex tok put. Axokyin matapax ah 40
tani mimati yég hemén ha tu yikox kuuk.

20— Ayim yay xaah. A kama xuxi tapax ah.

21- Apat kup yay xaah. Yayay putuk axixi tapax ah.
22— Akup yay xaah. A pip kaok putuk ax kama.
23— Axam yay xaah. N6m ha ya axok ax.

24 AxUikni yay xaah. Ya kama axaka.

Rafael Maxakali
Graduando no FIEI/UFMG
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Ug ma yég apne yixux tu ydm kuxex (gmig ydg
yamiyxop pet gmig xohi te ya miy mokumak apne
yixux tu. Atep xet miy tatakox petxax niy mug g m
yOg tappet pet xohi pu. Tatakox Gnin ax nay kakxop
xakix koxuk xop pop nu Gtut xop pu puxi tut yimug nay
poho puxi tatakox pomana méh ndy ham xip iya kuxex
ha popmoh uxakix koxuk xop ndy ham xip iy ha put pu
nd ndy kakxop pit ném yog 06 yan nay yamiyxop te ha
popmoh pumdy kuxex kopa ti yog amniy xohi 30 tinin
puxi tutxop tu ammuk mopok pu takxop tu popmoh.
Ugtok yamiyxop te yiimiiga ax xi kamak paye te maxap
ha a atep xut yimag paya nidte Ggmig xape tex mug
yumugaha Menaniyon tu Ggmig xi te xex 6 te miy.
Anipim Atoina ka Anexan, yitmet, Hapaet Yaet, ni ném
tu ate yamag paya a mog hu yamiyxop pip yiate yiate
yikap xut putup ah a paye xop tep xat ah (yikag nag ha
xut. Paya a ya ate xut yamag hok ah ak mu xape xop te
ya yimuga mai hok ah.

Na nossa Aldeia Verde 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
indigenas. Quando o Tatakox vem e traz espirito de
nossas criangas mortas para as maes. A mae vai lembrar
o filho e chorar. O Tatakox vai passando pelas maes e
depois vai levar o espirito para a casa de ritual. Depois
ele volta para pegar os meninos que tém 6 anos. Leva
para a casa de ritual e eles ficam |a por 30 dias. E as maes
mandam comida para eles. Os pais levam a comida para
seus filhos. Os rituais ensinam e os pajés também. No
comeco eu nao sabia filmar, mas teve uma oficinaem Belo
Horizonte. Foram os parentes Xavante que ensinaram.
Participaram seis pessoas: Alipio, Tuila, Carlo Alexandre,
Gilberto, Rafael e Isael. Por isso eu aprendi. Mas quanto ia
ter o ritual eu ndo podia filmar pertinho porque os pajés
nao deixam. Mas eu ja sabia filmar porque os parentes
explicaram muito bem.

Isael Maxakali
Graduando no FIEI/UFMG







Kuxex xi Yamiyhex

Kuxex (casa de religiao) e mulheres
carregando o mimanam (pau de
religido) de Yamiyhex

lymagnag xi kakxophex te xinaha
niyta xokyin pa

Menina entrega comida a lymagnag
(espinheiro) e recebe carne

lymagnag Gnte xinaha nayta xokyin pa
Mulher entrega comida a lymagnag e
recebe carne

Unxopte mimanam xex nanha
Mulheres pintam mimanam de
Yamiyhex com urucum

Unxopte mimanam pax még
Yamiyhex matix kexex ha
Mulheres e Yamiyhex carregam o
mimanam para a kuxex
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Ensaio fotogrdfico

Sueli Maxakali

Isael Maxakali
Graduandos no FIEI/UFMG
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Na aldeia

No dia 28 de mar¢o de 2008, em visita a aldeia
de Pauleno, no Pradinho, numa das terras
Maxakali em Minas Gerais, me deparei com
um mimandam (“pau de religidgo”) bem alto. Era
o mimanam do Xdnim (morcego). Ao longo
de seus provaveis mais de seis metros de
altura, continha quatorze desenhos de yamiy
(os espiritos maxakali). A lista dos yamiys que
ilustravam o mimanam de cima até embaixo era
a seguinte: lua (moyonhex), sol (moyon), estrela
(méyénndg), homem branco (ayuhuk), anta
(amaxux), helicoptero (ver canto na proxima
pagina), morcego (xanim), cobra (kaya), sapo
(hdpnag), jacaré (ma'ay), onca (hamgdy), cavalo
(kamanok), Inmoxa (espirito canibal) e irara, ou
papa-mel, (kupadmég).

Para mim todos ja eram conhecidos espiritos
maxakalis, menos um: o helicéptero. Em lingua
maxakali se diz: yamiy miptutmég pepi mog,
que, traduzindo literalmente, seria 0 “espirito do
veiculo que anda la em cima” Ou simplesmente:

“espirito do helicoptero” (foto ao lado).

%akall 0o
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Pauleno, que disse conhecer o canto desde
a sua infancia, cantou para mim o yamiy do
helicoptero. E explicou seu significado. Tudo
foi gravado em fita magnética através de um

pequeno gravador portatil.

Transcricao, traducao

A transcrigao e a traducao do canto de Pauleno
se deram quase dois meses depois, em Belo
Horizonte, precisamente no dia 14 de maio
deste ano, na Faculdade de Educagdo da
UFMG, quando Isael, Pinheiro e Mamey, Sueli e
Noémia Maxakali, alunos do Curso de Formagao
Intercultural de Educadores Indigenas — FIE,
vieramaBeloHorizonteparaomodulopresencial
de suas formacgdes académicas. Aproveitando a
situacdo, foi proposto um exercicio de traducdo
dentro das atividades programadas para aquela
semana. Assim, realizamos a transcricio da fita
e, como de costume, uma tradugao a varias
maos (ou vozes). Nesta traducdo passamos
primeiro pela versao literal, traduzindo palavra
por palavra, até chegarmos a uma sintese do

canto-helicéptero.
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Yamiy ybg miptutmog pepi mog

Ugyimag iytopaha

Ugyimag iytopaha

Yay xee tu iytopaha

Yay xee tu iytopaha

Xax ana xop te iy kup kayiy yay iytopaha
Yiy niga xop te iy kup kiyiy yay iytopaha

Ugyimag fytopaha

Ugyimag iytopaha

Yay xee tu fytopaha

Yay xee tu fytopaha

Xax ana xop te iy kup kayiy yay iytopaha
Yiy niga xop te iy kup kuyiy yay iytopaha

Tradugao:
Yamiy (canto) do helicéptero

Eu voo com asas

Eu voo com asas

Eu voo sozinho (por mim mesmo)

Eu voo sozinho (por mim mesmo)

Os homens brances pilotam para voar
Os homens pretos pilotam para voar

Eu voo com asas

Eu voo com asas

Eu voo sozinho (por mim mesmo)

Eu voo sozinho (por mim mesmao)

Os homens brancos pilotam para voar
Os homens pretos pilotam para voar

Alingua sagrada )

Os yamiys maxakali (yamiy significa tanto “canto” quanto "espirito”)
saogeralmente compostos nalinguaderitual. Umaespécie de dialeto
sagrado da lingua maxakali, usado apenas em contexto religioso
e, de certa forma, hermético. Alguns termos usados nesses cantos
ndo sao de conhecimento comum. Fazem parte dessa linguagem
sagrada, dominada principalmente pelos pajés. Nao obstante,
alguns membros da comunidade, que cultivam um interesse mais
intimo pelo &mbito sagrado de sua cultura, tém conhecimento dela.
E o caso dos alunos do FIEI
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No ydmiy aqui tratado, por exemplo, termos como ayuhuk, que na
linguagem cotidiana é usado pelos Maxakali para designar o “homem
branco’, ou maniy, que quer dizer 0"homem preta” (afro-descendente),
sao substituidos por xax dna e yiy niga, respectivamente. Aparecem
nos versos que dizem: Xax dna xop te iy kup kayiy yay iytopaha / Yiy niga
xop tely kup kayiy yay iytopaha (“Os homens brancos pilotam para voar
/ Os homens pretos pilotam para voar”).

Contudo, nem todos os termos empregados no yamiy sao exclusivos
da linguagem ritual. Kup kiyiy, por exemplo, que designa o ato de
“dirigir” um veiculo (por extensao, “pilotar” um avido), € expressao
corrente entre os falantes comuns da lingua maxakali.
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A devo(ra)cao sutil

A antropofagia oswaldiana é, ao mesmo
tempo, um ato de devocao e devoragao.
Sésedevoraaquiloqueédotadodevalor,
assim como na devoracao fisioldgica
escolhemos para comer aquilo que é
mais nutritivo ou saboroso. No caso, o
valor é cultural ou de utilidade.

E nao é outro o motivo pelo qual o
helicoptero foi devorado pelos Maxakali.
Em sua fala, Pauleno explica como é atil
e importante para os Maxakali“o veiculo
queanda ld em cima":“Ele leva as pessoas

para muitos lugares. “Em seguidaelelista

um numero consideravel de cidades,
regides, e até outros paises, a que ele
préprio e outros Maxakali tiveram
acesso através do voo, de aviao ou de
helicéptero (o desenho estampado
no mimanam era claramente o de um
helicoptero, mas metonimicamente
abrange qualquer veiculo voador).

Se na religido indigena os espiritos
viajam a terras distantes e trazem de |3
visOes que, atraveés do pajé, sao descritas
a toda a comunidade em cantos e
narrativas miticas, nada mais natural
que uma madquina que possibilita a
qualquer individuo realizar tal facanha
seja incorporada ao seu panteao.

Como se nota, o yamiy maxakali do
helicoptero possui um total de 12 versos,
divididos em duas estrofes de seis.
Porém apenas quatro versos, repetidos
dentro da estrutura do poema, dao a ele
sua configuracdo. Se tomarmos apenas
esses quatro versos isoladamente,
temos algo muito préximo da sintese e
delicadeza de um haicai:

Eu voo com asas

Eu voo sozinho (por mim mesmo)

Os homens brancos pilotam para voar
Os homens pretos pilotam para voar

Como & proprio do género tradicional
da poesia japonesa, que apresenta
originalmente trés versos, 0s versos
do ydmiy maxakali do helicéptero se
organizam por montagem ou colagem,
nao havendo entre eles uma relagao de
conectividade direta e necessaria. Eles
sdo dispostos como blocos de imagens
independentes, que se relacionam com
05 outros por mera contiguidade. Nao
ha relacio de subordinacdo de um
enunciado ao outro, nem de causa e
efeito. Tampouco uma logica sequencial.
Os enunciados sao como que langados
ao ar. Dados a ver. Sao uma visao.

O haicai japonés tradicional se da a
partir de uma observacao profunda de
algum aspecto da vida. Dai o poema
surge como uma espécie de insight ou
revelacao sutil do que estava sendo
observado. O produto disso € um
objeto (o poema) delicado e simples,
fruto de apurada percepgao. O yamiy
do helicoptero esta muito proximo
dessa concepgao. Seus versos sao a
pura constatacao de uma pura visao do
aparelho alienigena que ajuda os nao
indios a voar, e que ha muito tempo ja
faz parte da natureza ou ambiente do
indio também. Os dois versos que fazem
mengao ao fato de o homem branco
e o homem negro saberem pilotar
um aeroplano pedem um terceiro: “0s
tikma'dn também querem pilotar para
voar” Qu seja: “os Maxakali tambem

guerem voar". Como reconhecimento da
importancia e utilidade do objeto, ele
passa a fazer parte do hamndognoy (algo
gue se traduz por “outra terra diferente”)
maxakali, local que, na crenca indigena,
¢ a morada dos espiritos. O helicoptero
ou avido transformou-se em ydamiy.
Dizendo de outra forma, a maquina teve
seu espirito capturado pelos Maxakali.

A atitude maxakali é manifestamente
antropofagica: apropriar-se de algo do
outro, incorporando-o a sua cultura
e fazendo com que ele agora passe
a ser seu. Nada mais arraigado ao ser
Maxakali do que o yamiy, e nada mais
demonstrativo de apropriagdc ou
metamorfose (transformando algo nao-
indio em algo visceralmente maxakali)
doqueatransformacao de umamaquina
voadora em espirito indigena. O yamiy
maxakali do helicoptero soa como um
haicai japonés imbuido do legitimo
espirito antropofagico.

Charles Bicalho
Doutorando em Literatura Brasileira
FALE/UFMG
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Arte er aguarela na formagdo de

4 genzle\s 4 3!*01(1 Jorestars Ind{ge nas do 4 cre

Introducao

Nesta pesquisa em andamento, a arte é enfocada
como tema interdisciplinar nos cursos de formacao dos
Agentes Agroflorestais Indigenas do Acre, desenvolvidos
pela Comissdo Pro-indio do Acre. A partir de uma edu-
cacao intercultural, trabalhou-se com técnicas de ilus-
tracdc em aquarelas sobre papel, para que agentes
agroflorestais indigenas tenham conhecimento sobre as
diversas manifestacdes artisticas de nossa sociedade, e
diferentes opcoes de trabalho em seus materiais didati-
cos. A ilustracao cientifica proporciona um encontro entre
a arte e a ciéncia, e é considerada, hoje, um importante
instrumento de defesa ambiental, ao registrar espécies da
flora e fauna.

A arte configura-se como um canal de comunicacao pri-
vilegiado, ja que permite o reconhecimento do outro
como diferente de si em suas concepcdes de mundo, em
seu modo de vida e em sua producdo material e artistica
e, ao mesmo tempo, como igual, dono de sensibilidade,
inteligéncia, criatividade, capaz de elaboracbes sobre
aspectos fundamentais da existéncia humana. (VIDAL;
LOPES da SILVA, 1995, p.370).

Ao lado dos professores e dos agentes de salde
indigenas, surgiu, ha pouco mais de dez anos, no estado
do Acre, uma nova categoria de agente comunitdrio: o
agente agroflorestal indigena (AAFI). Hoje, mais de 115
AAFIs que atuam em 22 terras indigenas do estado estdo
em formagdo, num programa idealizado pela Comissao
Pro-indio do Acre (CPI/AC)!. Eles tém o objetivo de possi-
bilitar que um numero crescente de povos indigenas, por
meio de processos participativos e educacionais cultural-
mente fundados, faca a identificacdo, a sistematizacdo, a
valorizacao e o uso de alguns dos conhecimentos e tec-
nologias relativos ao meio ambiente para a gestdo de seus
territorios.

O processo de aquisicao e desenvolvimento da lin-
gua indigena e portuguesa escrita, além de outras lingua-
gens (desenho figurativo, mapas, escultura e videos),
constitui exercicios criativos. Esses estudos sdo referen-
ciados no cotidiano e nos saberes tradicionais e atuais,
além de apresentarem o desafio da criacdao de palavras e
conceitos para os novos saberes, fortalecendo a 'ingua
materna.

A orientacdo do trabalho de formacao dos AAFIs parte do
principio da “autoria” que, traduzido numa metodologia,
chama os agentes agroflorestais a pensar, produzir e
aplicar os contelidos do programa curricular, relativo a
guestido socioambiental, de forma a por em relacao de
sentido seus proprios conhecimentos, com os saberes
das demais culturas, indigenas e ndo indigenas. (VIVAN
MONTE; GAVAZZI, 2002, p.15).
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Neste trabalho enfocamos especificamente as ativi-
dades de formacao dos agentes agroflorestais nos cursos de
ilustracdo em aquarela. A partir de uma educacao bilingue,
diferenciada e intercultural procurase informar técnicas de
ilustracdo cientifica sobre papel, para que agentes agroflo-
restais indigenas possam aperfeicoar suas técnicas, sua
capacidade critica e tenham conhecimento sobre as diversas
manifestacdes artisticas de nossa sociedade. O curso tam-
bém tem a preocupacdo de especializar um ndmero de
AFFls com especial interesse e talento para a profissdo de
ilustradores, oferecendo opcdes de trabalho na elaboracao
de materiais didaticos (livros e cartazes) “de autoria” que
auxiliem na gestao ambiental de suas terras. Nos cursos
presenciais que acontecem anualmente no Centro de
Formacao dos Povos da Floresta, na cidade de Rio Branco, o
programa de formacdo de AAFI vem trabalhando com a ilus-
tracao, que proporciona um encontro entre a arte e a cién-
cia, considerada hoje um importante instrumento de defesa
ambiental, ao registrar espécies da flora e fauna.

Sobre a arte indigena, a analise de Vidal e Lopes da
Silva (1995, p.374) observa que:

maior parte das culturas ndo ocidentais nac tem uma
alavra para designar o que nds chamamos "art", porque
ara eles ndo se trata de uma especialidade separada do
esto da vida. Os indigenas e outros povos ndo ocidentais
do fazem objetos que servem so para serem contemplados,
‘udo o que fabricam tem que ser bonito e, além de bonito,
om,

Portanto, a arte permeia toda a vida dessas socieda-
des. A arte indigena é encontrada em varias producdes como
a pintura e ornamentos corporais, ceramica, tecelagem, ces-
taria, escultura, plumaria, mascaras, e atualmente também
em desenhos sobre papel e imagens audiovisuais (videos). O
papel “abriu novas fronteiras e foi facilmente assimilado
pelos povos indigenas” (VIDAL; LOPES da SILVA, 1992,
p.288); no entanto, essas inovag¢des nao descaracterizam os
estilos proprios a essas sociedades (GALLOIS, 1892, p.210).

Assim, ao longo de tantos anos de contato com a
sociedade nacional, os povos indigenas sustentam uma arte
que os particulariza. Os temas abordados nos desenhos
mostram a capacidade de resisténcia cultural indigena fren-
te ao contato com o branco. Vérios trabalhos sobre arte indi-
gena contemporanea mostram que o estilo basico resiste
com éxito, pois se trata “de uma dimensdo decididamente
politica de que tais povos dotam a sua arte grafica no
enfrentamento com a sociedade nacional.” (VIDAL; LOPES da

SILVA, 1992, p.291).

Desse modo, a arte grafica contemporanea - como 0s
desenhos em papel - revela sua concepcdo de universo,
aléem de representar uma marca da reafirmacdo da identida -
de étnica. Também & interessante notar que, na utilizacao
de materiais como o papel, canetas, lapis e tintas, foi man-
tida a qualidade estética. (GRUBER, 1992, p.250).




Nas comunidades indigenas também existem indivi-
duos mais talentosos ou aptos a “certas 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 realizar as atividades artis-
ticas, cujos processos sao de conhecimento de todos.

Em relacdo aos povos indigenas do Acre, a arte do
povo Kaxinawa possui caracteristicas muito marcantes, desta-
cando-se a importancia dos desenhos “Kene Kuin", desenho
verdadeiro, em sua cultura. Esses grafismos representam ele-
mentos da natureza, como animais e plantas, e fazem parte
tanto das pinturas corporais como das tecelagens e cerami-
cas, e ainda cestaria. (LAGROU, 2004).

O programa de formacdo de agentes agroflorestais
indigenas vem trabalhando a visdo do indio sobre os pro-
blemas ambientais que atingem seus territorios. Os AAFIs
indigenas estdo realizando diferentes formas de registro
nos diagndsticos ambientais e indicando possiveis
solucdes.

O trabalho de ilustracao com os agentes agroflorestais
indigenas

Na ilustracao, tanto plantas como animais foram
registrados com detalhes e utilizando-se das cores naturais.
Por exemplo, em uma ilustracdo botanica devem estar pre-
sentes todas as partes da planta, retratadas o mais fielmen-
te possivel. Esse tipo de ilustracdo é também um documen-
to de registro da biodiversidade.

Etapas do trabalho da ilustracdo botdnica:

1. observacdo da planta a ser desenhada, por exemplo,
um galho;
2. elaboracdo de um esboco a lapis, registrando as carac-

teristicas: formas e proporcdo de cada parte da planta;
3. registro das caracteristicas do vegetal: textura,
forma e proporgao;

4. acabamento do trabalho, que pode ser em branco e
preto (utilizando-se o grafite ou o nangquim), ou em
cores, utilizando-se em geral a aquarela.

Observamos as caracteristicas do vegetal como:
forma, tamanho, tonalidades, tipo de nervuras das folhas,
disposicdo das folhas nos ramos, flores, sementes, enfim,
todas as suas caracteristicas. Também podemos mostrar
uma flor, ou fruto, por dentro, isso tem importancia nas
pesquisas de biologia.

As vezes é necessario aguardar o periodo das flores
ou dos frutos, assim o desenho é feito em varias estacdes,
dessa forma o trabalho é adaptado ao ritmo biolégico das
plantas.

Atualmente, no Brasil, as ilustrac6es tém a importan-
cia de mostrar a riqueza da fauna e da flora, e alertar para a
preservacdo ambiental, registrando plantas e animais que se
tornam mais raros dia a dia.

Nesse trabalho ficou evidente a sensibilidade e
habilidade indigena nas artes plasticas, assim como um
profundo conhecimento das culturas indigenas do seu
meio ambiente. Pois seus registros da flora e fauna mos-
tram tanto detalhes de cada elemento retratado, como uma
visdo do contexto ambiental da espécie desenhada.

Os temas trabalhados nos cursos de ilustracao foram
o da vegetacao, folhas, flores, floresta e os sistemas agroflo-
restais. Qutros temas foram os registros das diferentes espé-
cies de peixes relacionadas ao seu contexto ambiental. Esse
trabalho teve como objetivo levantar as diferentes espécies
existentes nos rios das terras indigenas.




No desenvolvimento desse modulo, cada um dos
participantes mostrou seu estilo préoprio, e seu interesse
em certas tematicas a serem ilustradas.

Essa foi uma experiéncia que demonstrou a
expressao indigena nas artes pldsticas, marcada pela
espontaneidade, liberdade e ainda a informalidade, por
estarem ausentes técnicas académicas como perspectiva,
composicdo e uso das cores, registrando com beleza e
vitalidade uma visdo de mundo, em que se evidenciou o
conhecimento e a habilidade indigena tanto em relacdo as
artes plasticas como a 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 abjetivo de registrar os ambientes, os ani-
mais, as plantas, e os povos desconhecidos. Esses na-
turalistas ndo possuiam outro recurso além dos proprios
olhos, maos, lapis e tintas para registrar o que viam.

Geralmente os moddulos de ilustracdo em aquare-
la contam com um numero pequeno de participantes,
devido a necessidade de um acompanhamento mais pro-
ximo do aluno.

Os cursos de formacoes dos AAFls comecam com
seus cantos tradicionais, pois, como explicaram, a musi-
ca chama a for¢a espiritual da pintura corporal (cantos
rituais Kaxinawa — pintura corporal, o pajé canta quando
a mulher esta pintando; referem-se a cacada, pesca, ale-
gria, chuva, roca, pintura corporal, caicuma?), todas as
musicas (cantigas) tém um sentido de chamar as forcas
cosmicas para os respectivos temas trabalhados nos
desenhos, os espiritos efetivamente agem como agente
criativo na elaboracdo dos desenhos, deste modo a muasi-
ca e o desenho estdo intimamente associados na cultura
indigena.

Podemos concluir que, para esses artistas indige-
nas, seus desenhos estdo relacionados a outros “domi-
nios do pensamento”, ou seja, a ordem estética esta liga-
da a uma ordem cosmolégica e social préprias a cada
povo. (VELTHEN, 2000).

Sl

llustracoes

Figura 1 llustracdo aquarela, vege-
tacdo florestal. Binda Kaxinawa.

Figura 2 llustracdo aquarela, registro
de peixes. Bina Kaxinawa.

Figura 3 llustracdo aquarela, registro
de peixe. Acelino Kaxinawa.

Foto 1 llustrador Acelino Kaxinawa.

Foto 2 llustrador Acelino Kaxinawa,
registro de peixe.

1. O programa contou com apoio inicial do PDA-MMA e prossegue
através a Secretaria de Extensdo e Assisténcia Técnica Rural do
Governo do Acre desde 2001. Ver "Implantacao de tecnologias de
manejo agroflorestal em terras indigenas do Acre". CPI/AC.
Experiéncias PDA n.3, agosto de 2002.

2. Caicuma - bebida fermentada feita de mandioca.
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Ha ruki meshtaki bai wakawé. Ana hawéri bai waka shuna
Seguindo em frente no caminho de volta

Escola Estadual Indigena - Estirdao do Caucho -
Ensino Fundamental — Aldeia Estirdo do Caucho -
Terra Indigena Estirdo do Caucho.

Abertura da oficina com a atividade de avaliacao
= do ano letivo de 2007.

Katxanawa - atividade promovida pelos
professores Huni Kui, da Aldeia Estirao do Caucho,
em comemoragao ao inicio da oficina.

Professores Huni Kui das aldeias 18 Praias, Estirao
“ @ do Caucho, Nova Aldeia e Tamandaré - Tl Estirdo
@4 do Caucho - Gerente de micro-rede de Educagdo

i Indigena de Tarauacd - Técnico da Geréncia de
Educacdo Indigena em atividade de visita em toda
| a extensdo da Tl Estirdo do Caucho, convidando




Cartografia da Terra Indigena ~ produgao do mapa

das tradicoes e do mapa sobre reftigio de fauna,

projetos de desenvolvimento existentes na area,
distribuicdo da comunidade e efeito de borda.

Aula de Hatxa Kui desenvolvida pelo pajé Paenawa
Inu Bake, nos intervalos da oficina.
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Cartaz produzido apés a sensibilizacdo sobre a
necessidade de expansdo dos usos sociais do
Hatxa KuinaTI.

T

Apresentacao, pelos professores Huni Kui, dos

' mapas produzu:ios o -Qq‘

Jovens Huni Kui aplicando Rapé durante a feitura ;: "
do Nixipae - alunos resposaveis pela animacio da §
culturaHuniKui,e participante daoficinacomunitaria {8

para implantacao do Ensino Médio na Tl
A

Fragmento do mapa da cultura Huni Kui.

- S ' 2 Apresentacdo, pelos professores Huni Kui, dos
K rew | , % mapas produzidos.
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% Encontro comunitdrio da Terra Indigena Estirdo
% do Caucho para discutir a implantacdo do Ensino |
s Médio na escola da aldeia Estirdo do Caucho -

liderancas das quatro aldeias.

V
- 1
Manifesto promovido pelos alunos Huni Kui da Tl

Estirao do Caucho reivindicando a implantacao do
Ensino Médio na Tl.

':_-."_-:_ " Moradores da Tl Estirao do Caucho discutindo os
critérios para a implantacao do Ensino Médio.

-

Apresentacao, a comunidade, da nova professora

=== de cultura Huni Kuf e do novo técnico pedagdgico

| escolhido pela comunidade TI pela lideranga

local, atualmente responsavel pelo pélo-base da
FUNASA.

Pajelanca feita pela professora de cultura Huni Kui
para acalmar o ambiente da reuniao.

Alunos do ensino médio com pinturas corporais. [

m_.’.} TN
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Registro Fotografico da Oficina “Ha ruki meshtaki bai
wakaweé. Ana hawéri bai waka shuna (Seguindo em frente
no caminho de volta)’, desenvolvida na Terra Indigena
Estirao do Caucho - Rio Muru - Taraucé - Acre — Etnia: Huni
Kui (Kaxinawa) - realizada no periodo de 10 a 24/04/2008.
Governo do Estado do Acre — Secretdria de Estado de
Educagdo - Geréncia de Educagéao Escolar Indigena.

Objetivos da Oficina

= Discutir as bases conceituais do projeto politico pedagdgico
e fomentar as bases para sua operacionalizacao;

- Promover reunido comunitaria paraimplantacao doensino
médio na escola da aldeia do Estirdo do Caucho;

- Produgdo de material didatico para os professores Huni
Kui da terra indigena Estirao do Caucho.

Mdrcio Roberto Vieira Cavalcante
(fotos 8,10,11,12, 14, 15,17, 18, 19, 20, 21)

Ocimar Leitdo Mendes
(fotos 1,2,3,4,5,6,7,9,13, 1 6)
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iro: primeiras experiencias

No inicio s0 restavam ruinas,
escombros. Saberes degolados, estri-
pados. Saberes mutilados por séculos
de dominacdo colonizadora. O cinema
realizado por indigenas surgiu assim,
como forma de busca, de aglutinacao
dessas ruinas. Uma reunidao de saberes
quase perdidos, dispersados nas men-
tes dos mais velhos. A ancestralidade
se revelava em cada palavra, em cada
detalhe, na respiracdo pausada de
guem guardou cada segredo como se
fosse o ultimo. Sem livros, com foga-
chos de memédria, esbocos de imagens,
rascunhos, rasuras e murmdrios. Tudo
se reunia em cada click: os corpos se
transformavam em luzes e cores, den-
tro da camera. Bracos fortes sustenta-
vam cada plano, bracos de quem tra-
balha a terra, aliados aos olhos que
veem além da superficie dos horizon-
tes e acontecimentos, que enxergam
bem mais gue simples fatos.

Olhos atentos a cada movi-
mento, das palpebras a extensao dos
corpos.

Os velhos andavam, percorriam
caminhos jamais vislumbrados pelas
novas geracoes.




Os Caxixo e a escrita das pedras lapidadas

Cacigue Djalma Caxixo levou Clayson e Jaciara para a
Gruta da Lapa, |a eles conheceram e filmaram o “encantamen-
to", segredo que s6 pode ser revelado na escuridao. Depois ele
estendeu a andanca para a Taoca, um canion a beira do rio
Para, para eles completarem a “filmacdo”, no recanto dos anti-
gos, do “povo da morada do chdo”. Na grande sombra dos
rochedos da margem do rio eles dormiam e pescavam, fugin-
do das persegui¢cbes dos capangas dos fazendeiros. Jaciara
nao sossegou, munida de uma pequena camera esperou
Djalma acordar para acompanhar um dia da vida do homem do
cerrado, “indio comedor de farinha de jatoba". Djalma varreu a
casa, cozinhou e fingiu capinar, coisa que fazia antigamente,
disse que queria “dar exemplo”.

Fez algumas revelacdes: tirou de um saco diversas
pedras cuidadosamente manipuladas por mdos humanas de
tempos “quase” imemoriais: polidores, pontas de flecha,

machadinhas, que possuiam “para la de dez mil anos”, e eram,
segundo ele, pertences “dos parentes”, denominados “caxixé
antigo™:

“Aqui 6: pildo. O povo que teima, fica teimando, aqui
os trem. Aqui 6. Quando os indio Caxixd nosso da floresta
partia coquinho pros menino pegueno. NoOs tinhamos até
mae pild. Tudo de pedra. Vocé Jaciara, ndo conhece, quando
fica perguntando muito, o povo branco também nao conhece

nao”.

Ao pegar uma borduna no cruzamento de duas paredes
o cacigue solta mais algumas frases, com olhos esperangosos:
“Isso aqui que chama borduna, essa aqui nos arrumou ela
com o tempo antigo. Entdao os indio juntava nesse bicho e
decepava ele com essas borduna aqui. Entao isso € trem que
nds da prova antes do 1500. Nosso bisavé mesmo, a mae,

falava: 'vocés mata porco com faca, nos tempos de hoje?




Falava com ela:

'Meu pai matava sé de porrete, mas é porque ele era
caxix0'. Entdo quem é branco |a de fazenda ndo mata com esse
tipo ndo, mata é de faca. Mas o indio mesmo é na borduna”.

O cacique mostrou a utilizacdo de cada ferramenta
detalhadamente, arquedlogo ancestral que é. Certo dia sen-
tou-se ao lado de um rustico e magnifico vaso de cerdmica.
Disse que aquilo € uma “urna funerdria, de cinza de gente, p6
de menino”., Defendeu a ideia de que aquele objeto ndo deve-
ria ir para museus, gue aquilo tinha de ficar dentro da terra,
conforme o desejo de quem havia enterrado.

Djalma usa muito a palavra arqueologia. Ele divide o ter-
ritério reivindicado pelos caxixé em trés “arqueologias”: limites
geograficos que unidos formam um mapa, com desenho triangular:

Primeira arqueologia: gruta da Lapa, templo litlrgico.

Segunda arqueologia: Taoca, morada, local de pesca,
esconderijo.

Terceira arqueologia: cemitério dos caxix6é antigo, local
onde as urnas funerarias descansam depois de serem gquase
extintas pelos tratores dos fazendeiros, que pagavam por cada
caco encontrado, temendo a perda da posse das terras devido
a presenca de um sitio arqueoldgico. Esse local é situado em
uma fazenda cuja localizagdo “ndo pode ser desencapada (des-
velada) nessa filmacdo".

Ele diz que os trés pontos sdo interligados por caver-
nas, que possuem imensos corredores e passagens secretas,
entre os veios das rochas.

O caboclo também aparece frequentemente em suas
memorias, ele ja o encontrou na margem esquerda do rio Para. O
caboclo tem uma fala estranha, enigmatica, quase um balbuciar.
O cacique cria inUmeras expressdes para interpretar o caboclo.
Muitas vezes o aproxima do “pretinho quilombola”, que o ensinou
parte da secreta alquimia dos remédios do cerrado. O cacique tem
aversao a qualquer tratamento medicinal que nao utilize as ervas
do cerrado, Quando fica doente ele foge para o mato, com medo
de médico, de ir para o hospital. Ele fica isolado no cerrado
durante longos periodos de cura. Sempre volta com a saude resta-
belecida. Outra figura constante em seu discurso & Dona Joaquina
do Pompéu, antiga pecuarista da regido. Dona Joaquina era dona
da Fazenda do Pompéu, cuja extensao total & hoje a somas das
cidades de Abaeté, Dores do Indaia, Paracatu, Pitangui, Pompéu,
Pequi, Papagaios, Maravilhas e Martinho 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 conquistou o apoio de Dom
Jodo VI em funcdo de doacbes de gado e alimentos para a corte,
que mais tarde facilitariam suas trocas comerciais e a expansao de
seus negocios no sudeste da outrora Terra de Vera Cruz.

Em uma de suas longas caminhadas (captadas pela
camera de Glayson e Jaciara), Djalma parou em frente a uma
cerca de arame farpado para mostrar o local onde um antigo
cacique caxixo foi assassinado e enterrado por um bando de
capangas, contratados por “parentes de Dona Joaquina".

Ap6s duas semanas colhendo imagens durante a
Oficina de Cinema Documentario do FIEl, na comunidade
Capao do Zezinho, concluimos que aquele material renderia
um filme. Algum tempo depois editamos em Belo Horizonte
parte dessas gravagoes que se transformaram no filme de
média metragem Casca do chdo, realizado por Glayson e

Jaciara Caxixo.




Os Xacriaba do Vale do Peruacu

Os Xacriaba, por sua vez, escolheram outro
personagem nao menos instigante: seu martir
Rosalino. Lideranca que foi assassinada brutal-
mente em uma chacina encomendada por fazen-
deiros. Com cameras em punho partiram para a
beira de um coérrego, acompanhados do Cacique
Domingos, filho de Rosalino. La Jodo, José e
Ranison Xacriaba gravaram os olhos tristes e cora-
josos do menino homem gue correu para o cerrado,
depois de ver o corpo de seu pai estirado no chdo
de terra batida. Rosalino ficou conhecido pela frase:
“Eu prefiro ser adubo, mas sair daqui ndo vou”.

Apos uma semana de filmagens constatou-se:
“faltam cenas para este documentdrio de acdo”. Uma
reconstituicao se fez. Num antigo casebre de pau-a-
pique, quarenta xacriaba se reuniram para encenar a
morte do 'velho guerreira’. Escolheram cuidadosa-
mente um homem da mesma altura e tipo fisico de
Rosalino, que foi devidamente pintado de jenipapo
para a ocasiao. Ducilene, que faria o papel de esposa
de Rosalino, conversou com sua mae, para saber que
roupa se usava na época. Com um lenco na cabeca,
tomou fblego 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 a casa de Rosalino, logo apds a emboscada. Uma
menina de cinco anos caiu em lagrimas logo no ini-
cio dos trabalhos. Esta cena, no minimo inusitada,
deu um certo tom tragico a espontanea mise-en-
scene que se desenrolou na pequena casa de barro.
No plano que os capangas saem dos arbustos para
atirar, todos se concentraram ao maximo, 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 documentario xacriabd estd em processo
de montagem, na oficina de edi¢ao realizada em
Belo Horizonte, onde atualmente trabalhamos com
Ranison, José e Reginaldo Xacriaba.

Apesar da singularidade destes projetos que
abordei nos relatos acima, podemos observar que ha
semelhancas fundamentais nestas primeiras expe-
riéncias de filmagem com os Caxixo e os Xacriaba
gue, juntamente com os Pataxo, participam das ofi-
cinas de cinema documentario do FIEl. Devemos dar
énfase a um aspecto que aproxima os dois projetos
escolhidos por ambas as etnias: a necessidade de




restabelecer vinculos ancestrais. Vinculos que se
transformaram em praticas motrizes, que continuam
a mediar a relacdo entre o homem, a terra e suas pro-
fundezas. A profundeza das grutas, particularmente,
possui grande importancia para estas duas comuni-
dades. Os caxixo vém a Cruta da Lapa como um
espaco 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 escuriddao. Além disso, passar pela
escuriddo e pelo rogar das asas dos morcegos € uma
prova de coragem, que faz com que os jovens inicia-
dos enfrentem o medo da morte e da auséncia de
seus caciqgues mais velhos. Djalma diz na gruta: “Se
eu morrer ja ta tudo entregue a eles: a parte dos
conhecimentos”. Para Djalma, perder os conhecimen-
tos é sinénimo de perder a posse da terra.

Ja as grutas para os xacriaba sao a morada de
seus antepassados e dos seus desenhos sagrados,
que os “parentes” guardaram para eles. Sao ainda
comuns os relatos de moradores que conheceram 0s

velhos que moravam em grutas. As pinturas rupes-
tres para este grupo ainda possuem carater ritual.
Nos festejos tradicionais os xacriaba transportam os

grafismos encontrados nas paredes das grutas para
seus corpos, constantemente pintados com jenipapo.
Este processo de transicdo é de suma importancia, ja
que o grafismo rupestre passa a ser lido de forma
contemporanea. Um grafismo anterior a escrita passa
a significar a letra X, que por sua vez € a inicial de
xacriaba. Este grafismo se transforma em simbolo da
etnia, podendo se desdobrar em dezenas de pinturas
que obedecem a mesma estrutura espacial.

O cinema documentario entrou na vida dessas
comunidades para ajudar a revelar um pouco dessas
profundezas.




Notas

sobre o
Cinema
Documentario

&

Dessas experiéncias filmicas O outro ndo deve ser guiado,

com os indigenas e da minha tra- nem por palavras.
jetoria com a linguagem documen-
tal, tanto tedrica guanto pratica,
desenvolvi breves pensamentos

acerca, principalmente, do fazer :
dociimentaris. Numa filmagem procure a

S3o notas que tratam tanto ambiguidade do homem e
de questdes técnicas, como de vis- suas muitas verdades, jamais
lumbres de possibilidades que esta- se esquive das contradicoes
belecam ou quebrem alguns limites humanas.
da criagcdo cinematografica:

Quem se enxerga no outro deve usar
o espelho e nunca uma camera.

Uma mentira bem contada pode ser
mais convincente que a verdade mal
esclarecida.

Os ruidos em excesso fazem parte
de muitos filmes, mas desagradam o
espectador.

Quem teoriza demais durante
uma filmagem se sairia melhor na
biblioteca.

O som direto ndao deve ser regra,
uma boa montagem aceita excecoes.

O camera que se contorce demais
durante uma filmagem se sairia
melhor no circo.

O melhor angulo que se
pode conseguir em uma
cena se encontra no lugar da
simplicidade.




Durante a montagem procure inte-
ragir com o império do siléncio.

Numa oficina de realizacao respeite a indivi-
dualidade de cada olhar, sem preconceitos.
S6 nao se esqueca 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 trepidacdo.

Num documentario esqueca 0S por-

qués para se lembrar de sentir.

A escuriddo evidencia a beleza oculta.

Uma pessoa jamais se mostra perante um
confronto forcado.

Nunca interromper uma fala banal,
nem genial.

Nada de entrevistas. Figue somente com a
naturalidade das conversas informais.

Numa filmagem tenha calma com os outros e
paciéncia com os proprios limites.

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

A didatica pode afundar um filme, muitas
vezes as imagens e os seres ndo carecem de
explicacao.

Quem somente busca construir belas pai-
sagens no cinema documentario deveria
optar pela arquitetura: revelar os
homens, acima de tudo.

Ndo despreze os personagens secundarios,
eles que sustentam os demais.

Deixe algo inacabado no ar: filme pronto,
filme morto.

O fim ndo deve se impor, mas somente suge-
rir algo.

Retire do filme somente o que voceé
quer ver, deixe de lado suas proprias
respostas.

Uma sombra pode possuir mais vida que a
carne, volte-se para ela com delicadeza,
depois mostre o rosto e a profundeza dos
tragos.




Os movimentos precisos sao 0s

musculos do filme se dilatando e
contraindo.

Durante a gravacao de conversas, deixe
os julgamentos de lado: seja mais impar-
cial que a corte suprema.

O outro nao € obrigado a aceitar seus
preceitos, a distancia ndo é um apenas
um limite, ela evidencia as diferencas
fundamentais.

Ao mudar a camera de angulo,
deixe isso explicito, mude radical-
mente, as mudancas sutis podem
parecer um tropeco.

Quando muitas pessoas questionam um
individuo ao mesmo tempo durante uma
filmagem o dito cujo fica sem respostas.
Fuja dos inquéritos e chegue perto.

Nao saia apontando a camera para todos
sem pedir licenca. Deixe de ser franco-
atirador, escolha suas vitimas, se aproxi-
me delas.

Durante as conversas o realizador deve
se posicionar atras da camera, isso
aumenta o grau de proximidade com o
espectador. Olhos nos olhos.

Quando gravar cantos, bandas,
qualquer tipo de musica ou de rui-
dos, nunca desligue a camera,
deixe o som chegar ao siléncio. O
editor agradece.

A montagem que obedece a uma ordem
tematica geralmente cansa: o filme se
impde quando ndo recorre a fragilidade
da fragmentacdao excessiva. Os dialogos
acontecem depois de uma chegada, de
um processo que guarda no siléncio o
ponto de partida. Quando todos apare-
cem discursando como se estivessem em
noticiarios, a fala se empobrece no
carater de entrevista. Quem reinventou a
entrevista no cinema brasileiro foi
Glauber Rocha, no classico “Programa
Abertura”.

A emocao e o choro devem surgir
espontaneamente no espectador,
nunca persiga o apice dramatico
com a intencao de transformar
uma cena em lagrimas. Nada pior
que ser guiado por maos tenden-
ciosas, que fabricam tristezas.

A beleza fotografica deve interagir com o
conteldo apresentado. Um filme belo
pode levar a uma profunda reflexao que
precisa dos siléncios para se manifestar.

Tornar a verdade ficcao e a ficcao
verdade.




A organizacdo de um filme deve ser elabo-
rada apos grande parte de seu material ter
sido colhido. Mas, mesmo antes de filmar,
podemos pensar que ela é como uma teia
que esta sendo construida de acordo com
as condicdes da aranha. Se, por acidente,
essa aranha perde uma pata, a teia vai
mudar de forma de acordo com esse novo
estado assimilado. Um filme também se
transforma constantemente, conforme seu
corpo pede. Ele € um mosaico imperfeito,
uma tentativa de desfragmentar a reali-
dade.

O corpo do filme deve preservar os planos
de sequéncia, de forma que os cortes
figuem sutis, para que o espectador
esqueca gue existe um montador por
detras dessa organicidade.

Durante a montagem procure discutir,
modificar a ordem das sequéncias, quebrar
as estruturas excessivamente |logicas. Edite
seu filme sentindo cada instante. Dé mar-
gem para a loucura. Nao se contente com a
aparente normalidade.

A camera rapta a imagem do mundo ao
alcance de sua lente.

O diretor de documentarios? O segliestrador.

Nao leve a ordem cronoldgica das cenas tao
a sério. A continuidade certamente existe,
mas se mostra mais eficaz quando conflui
rumo ao fluxo narrativo.

A edicao tem seu proprio relogio.
Deixe ligado o ponteiro da intuicao.

Devolva ao filme o espelho, que ele

faca refletir.

A reflexao ndo deve se apoiar unicamente
na verbalizacao.

A edicdo deve ser oracular e nunca literal.

Preserve o essencial das paisagens e dos cor-
pos. Essa capacidade de sintese cria o recorte.

O editor? O bricoleur,

Para cada filme um final diferente. Nao repi-
ta as mesmas situacoes sem demonstrar a
intencao necessaria.

Deixe a camera ligada, retenha o olhar no
objeto o tempo necessdrio para o desen-
volvimento da acao.

Lance mao de solucoes artificiais de carater
explicativo. Nao elucide obviedades.

Ao escutar o click do REC deixe a visdo
mais que atenta: voraz. Abra seu olho de
mosca. Lembre-se de reagir a tempo da
mudanca de direcao quase imprevisivel do
objeto filmado. A mosca se prepara para
desviar de um tapa em 30 milésimos de
segundo, enquanto humanos demoram ao
menos 4 vezes mais para redirecionar a
mao ao tentar acerta-la.

A realidade é gritante. Escute
apenas 0S Sussurros.

Pedro Portella
Professor de Video-FIEI/UFMG
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Cacique Djalma, um dos personagens do filme
Caxixo.

Ele conta a vida dos Caxix6 no passado, antes de
1500, até a vida de hoje.

Ele relata como eram as moradias dos indios no
passado e as moradias dentro do chdo, como a
Cruta da Lapa e Taoca.

Ele também mostra algumas pinturas rupestres,
como nha ceramica e nas pinturas das pedras etc.
Mostra os cemitérios, as urnas dos caciques.
Apresenta a danca do passado para o presente, em
busca do futuro.

A falta da terra.

O cacique relata em seu discurso a importancia de
apresentar este filme ao publico, que pode nos aju-
dar muito na conquista de nossos direitos Caxixo,
como a terra de volta, a cultura, a moradia, a lin-
gua materna e os costumes tradicionais Caxix6.

Glaysson Caxixo
Graduando no FIEI/UFMG




Minhas experiéncias dentro da sala de aula

Ha dez anos que trabalho em barracos e
debaixo de arvares, ja alfabetizei muitas criancas
usando esse tipo de ambiente. Sempre percebi
que as criancas se sentiam muito felizes, a von-
tade, quando estavam ao ar livre. Esses locais sdo
muito importantes no aprendizado das criancas
Xacriaba. Elas aprendem muito mais olhando os
galhos balancando ao vento, os passaros cantan-
do, o vizinho assoviando. Dessa maneira, elas
nao percebem que estdo fora do seu quintal,
vendo essas coisas a todo instante.

Como estao 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

visao.

Hoje, alguns desses alunos que alfabe-
tizei embaixo da arvore ja sdo professores,
usam o mesmo ambiente, sentem essa diferenca
e o desconforto dentro de uma sala fechada, que
é muito diferente do local a que a crianca esta
acostumada.

Cida Nunes Xacriaba
Graduanda no FIEI/UFMG
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Voz Maxakali
[zabela D'Urco

A memédria da terra, o antes do territério
Ubirajara Santiago

A questao indigena, soberania e ONGs na Amazénia
Marcos Woortmann

De indio seringueiro a professor de hatxa kui
Daniela Marchese

0 que ha de perspicacia e o que ha de ingenuidade nos
motivos apresentados pelos indigenas sobre a escola?
Madrcio Roberto Vieira Cavalcante

Um Brasil (finalmente) multilingue?

Observacoes de um docente do Curso de Formacao
Intercultural de Educadores Indigenas na UFMG
Carlos Gohn

Ortografia Maxakali
Sandro Campos

Paraia: on¢ca em lingua Xakriaba

Onde o bicho pega




“Voz - do latim voce - voz;
som da voz; acento, tom,
em sentido musical;
palavra, vocabulo; sen-
tenca; palavras pronunci-
adas por alguém. Em 978
‘aquele homem, ainda de
barro, recebeu o sopro da
vida e mostrou sua voz'”.)



“Esse mi mta é apertado dentro da boca da cri-
anca de colo. A mde procura por ele na beira da
estrada e aperta dentro da boca da crianca.
Depois disso ela comecara a falar. Mas se ndo
apertar o mi mta na boca da crianca, ela ficara
sem voz."2.

“Descobri que, se em vez de me concentrar na
sombra do corredor, me deitasse de costas a
olhar a mancha rutilante, meu olhar poderia
realizar o caminho inverso da luz e pousar no
ramo mais alto da arvore e aprender com esta a
produzir clorofila - a primeira matéria do poema.
Essa postura, no entanto, tornou-me malcriada.
Eu deveria crescer na direcao do corredor, e esta-
va a crescer na direcdao da arvore. Estive quase a
dar ouvidos 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 chdo do quarto,

enquanto o meu olhar aprendia a fazer poe-
mas."3.

Duas vozes. Sdo elas que guiario o texto. A
principio, pelo menos.

A primeira é a de Rafael. Maxakali. O homem-
indio-escritor que, agora, trabalha e organiza a
escrita do pensamento e do livro sobre a salide e
a medicina de seu povo. O Livro de Saude
Maxakali.

A segunda é a de Maria Gabriela Llansol. A
Senhora do Amor Completo que disse nascer
“para acompanhar a voz, fazé-la percorrer um
caminho™. A trajetéria do poema. A Senhora do
Amor Completo trilha o caminho do poema. A
voz |he guia.

“Se vim para acompanhar a voz,

irei procura-la em qualquer lugar que fale,
montanha,

campo raso,

praca da cidade,

prega do céu - conhecer o Drama-Poesia desta
arte. Sentir como bate, num latido, na minha mao
fechada. Como, ao entardecer, solta, tantas vezes,
um grito subito: - Poema, que me vens acompa-
nhar, por que me abandonaste? Como me pede
que nao oica, nem veja, mas me deixe absorver,
me deixe evoluir para pobre e me torne, a seu
lado, uma espécie de poema sem eu.">.
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Da mesma forma, guiado pela voz da memaria
Maxakali, Rafael tomou este trabalho como
meta. Fazer poema da salde de seu povo. Das
plantas da floresta, do mato, do campo seco.
Das plantas que crescem em volta das casas da
aldeia e daquelas gue aproveitam a agua das
bacias para se desenvolver. Foi isso que
primeiro o homem-indio-escritor desejou.
Deveria comecar o livro pelo que ha de menor.
Pelo principio. Sem hierarquia. Ele recebe a voz
do sopro do mi mta. Do verde da planta.
“Clorofila = a primeira matéria do poema.”6.
Como no texto biblico, o indio ganha a vida de
um sopro. Entretanto, como pequeno e emude-
cido pela forca da historia, o sopro vem de uma
semente sem valor, imperceptivel como a voz
do indio. Foi deste ponto que Rafael Maxakali
partiu. Iniciou o pensamento sobre a medicina
do seu povo com os olhos pregados no chao.
Mas para isso acontecer com mais forca, sabia
gue era necessario o encontro com um velho
que carrega a cura na voz e nas maos. E, além
disso, esse velho possui olhos muito mais ve-
lhos que os dele. Mais velhos e mais acostuma-
dos com o chédo. “O chdo é um ensino”,” como
disse o poeta. E haveria de ser na aldeia, pois la
é onde os espiritos do mato, que correm pelo
capim e atrapalham os cabelos dos indios,
cuidariam do trabalho.

oS4

“_ E Parasceve, a cheia de graca - disse ao poema
em que meu olhar crescia: - Desce até ela.

Foi a segunda descoberta do olhar - na clorofi-
la ndo ha metafora. O corpo ouviu e traduziu
para as suas necessidades de movimento - em
Parasceve, nao ha descida aos infernos.

Ha ritmo, ha espaco, ha voz.”8

Tempos depois, na aldeia, paisagem edificante
do poema, esse velho, acompanhado por Rafael
e outros trés, que nunca compreenderiam, com
rigor, a importancia da palavra daquele
homem, foram para o mato. Seu nome,
Toninho. Seu Toninho. Nome e corpo miados
para tamanha sabedoria. E no mato, Seu
Toninho mostrou a mi mta. A planta que
garante a voz ao indio. O dom poético. Garante
a permanéncia da tradicdo de contar, para os
menores, a historia do povo, os ensinamentos
gue todos devem receber. E, com a voz, garante
a permanéncia do espirito.

“E isso a poesia. Reconhecer a fonte da beleza,
a sua physis e o seu destino.”9.

Segundo Seu Toninho, o indio que carrega a
cura na voz e nas maos, a pequena semente é
0 que permitira, no futuro, que o texto per-
maneca. “Clorofila - a primeira matéria do
poema”.!0 Ela contém a forca que se manifes-
tara na voz dos que falardo a comunidade. Ela
permite a experiéncia da voz. Uma relagdao com
o que esta fora. Com o que se vé com 0s espiri-
tos da floresta.

“Qual é a sua?, quis saber.
Uma forma literaria que funde a comunidade no
fulgor."11,




A pequena semente encontrada entre as pedras, na raiz das
arvores, na beira das trilhas tem essa tarefa. Fazer com que o
texto seja compartilhado e multiplicado nas geracoes futuras.
A escrita dessas vozes esta ligada a historia da terra da qual
cada um se faz instrumento de transmissdo. Nao é somente a
voz daquele velho que faz seu trabalho, mas é aquela ligada a
historia da terra. O texto da historia que ndo se entrava no pas-
sado nem nele encontra seu lugar. Mas no devir. A autoridade
dada pela semente é a forca para dizer o texto das vozes
daquela terra.

“Sim, tenho-me interrogado muito sobre isso. Aossé compreen-
deu que o texto tem varias vozes; alias, se assim nio fosse, nao
haveria varios futuros possiveis, mas creio que interpretou mal o
siléncio o texto; na realidade, no momento da montagem, ele ndo
se cala, pura e simplesmente torna-se inaudivel;

no momento em que, ao que tudo indica, mais precisariamos que
uma unica voz se fizesse ouvir, quando temos de lhe dar corpo,
de tomar as nossas decisdes de escreventes, ele silencia-se,

quer ser ouvido com rigor,

compreendido exactamente no seu pensar,

gue seja eximiamente preenchida a distancia que os separa dos
humanos, que a montagem nao deixa quaisquer duvidas sobre
a fulgurancia do seu movimento,

e guer que seja o humano a fazé-lo

(porque) so este tem, momentaneamente, uma unica voz,

0 sexo de ler que se vai gerando no escrevente, um ou varios,
sem vergonha de virmos a ser o que nao fomos,

e coloquei a minha mao sobre a dela,

Elvira.”2,

Izabela D'Urg¢o
Mestranda em Teoria da Literatura
FALE/UFMG

1. MACHADO. Diciondrio Etimoldgico da Lingua
Portuguesa, p. 2318.

. MAXAKALI. Livro de Saude Maxakall.

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

. CASTELLO BRANCO. Poesia de Mendigos
Superiores, p.10.

8. LLANSOL. Onde vais Drama-Poesia?, p.13.

9. LLANSOL. Onde vais Drama-Poesia?, p.46.
10. LLANSOL. Onde vais Drama-Poesia?, p.12.
11. LLANSOL. Onde vais Drama-Poesia?, p. 264.
12. LLANSOL. Onde vais Drama-Poesia?
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__Minhd terra, minh
o elala e eu aqui
os anjin do céu me leva
inha terra onde nasci

eulera pequena
bro

e um dia
. Eu ia fazer u
: Gerais
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O maior receio de quem se dedica
com paixdo a arte da educacao talvez
seja o de definir rumos previos, modelos,
sem que aconteca - rigueza maior em
nossa formacao, nos, seres que habita-
mos e damos sentido ao mundo - a pro-
pria criacdo do conhecimento, uma
forma de acesso a realidade plena das
coisas e dos coracoes. Essa realidade

O-s para a qual, no fundo, tende toda verda-
. deira educacdao, nao nos coloca na

posicdo do sujeito “ocidental” - o gqual
tende, conforme a ideia do filosofo
francés Renné Descartes, de um sujeito
pensante e distinto da natureza e dos
animais, para um fechamento num tipo
de producdo unilateral do saber. Os li-
vros ja nos chegam com o peso dos

O nomes: este peso ja traz consigo o fardo

do modelo. Ah! Quem dera fossem os li-
vros dessa mesma e mutante tradicdo
ocidental, chegados as nossas maos sem
o peso dos nomes, sem o peso da para-
fernalia exegeética gue se apodera do
estudante tao logo ele decida ensimes-
mar-se na especialidade de falar sobre
um autor cujo nome o mundo repete. Na
escola indigena, em gue temos tomado
parte, tudo se dia de modo diferente. Nao
se trata, jamais, de negar a importancia
da tradicdao - para inserir amplitude e
generosidade - qualquer que ela seja. A
escola indigena difere, sim, pelo fato de

. que a tradicao se reinventa constante-

e - v e

mente, sem que se exija, em brados
solipsistas, rupturas necessarias (sob

ik

alegacoes ilusérias e fatais), apegos a
um progresso que so 0s mais crentes na
ideologia cientifica tém - que vem des-
truindo o planeta para fortalezas de pou-
cos e fechamento das visées - e difere
porque nela se reverencia a tradigao,
reinventando-a na propria aprendiza-
gem. Os tradutores, os estudantes-pro-
fessores, constroem juntos os livros; os
temas sdo propostos para apreciacao
livre, a ideia régia faz crer numa escola
em que a liberdade da criagdo é vital. Os
professores-alunos contam uns aos
outros suas narrativas. Nenhum dos
lados pensa em termos de objetividade.
O objeto foi descartado para longe por-
que o mundo ndo esta pronto e a nature-
za - enorme imensiddao que se transfor-
ma e se torna traduzivel para muitas lin-
guas - mostra suas vozes. E possivel
ouvir a voz da montanha, os espiritos do
maraca, da mata cotia, nalgum lugar
Pataxo, 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 indio é diferente do
jaguar: mas todos sao parentes. Aqui,
ndo ha separacao sujeito/objeto porque
nem mesmo a matéria a que se dedica o
estudo esta pronta ou acabada, impor-
tando apenas o exercicio de uma com-
preensao profunda e intricada. A memao-
ria transmigra por entre todos os seres e
faz da terra o lugar da danca e das aguas
gue cantam. Tupa renasce, a cada dia,
novo como sempre:

A




Minha vé caboca

O minha vé caboca

vem aqui me abencoar
Vem abrir esse terreiro
Que é hora de eu trabalhar
A mata estava seca

E agora enverdeceu

Foi milagre de Tupa

Que nessa terra desceu
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O risco do solipsismo os indios nao
correm: recriar € criar ao mesmo tempo e
isso nada tem que ver com novidades... A idi-
otia do génio, praga que se alastrou pelo
Ocidente (que se pretende acima do devir e
longe de suas intempéries somente pelo
critério numeérico) é repetida aqui e acola.
Dizem que ha génios e que eles falam com
Deus, dizem que eles sobressaem a meédia
dos comuns... O romantismo, no entanto, via
o mundo “arcaico”, em que a literatura tam-
bém é mito, é escrita do som, é voz e cor-
punidos, € danga e musica-palavra amalga-
mados na recriacao da tradicdao, como algo
que, na feliz expressao de Sahlins, estava
destinado a desaparecer, sob o olhar do pes-
simismo sentimental.! Acontece, diz Sahlins,
que a capacidade de subestimacao do carater
pro-ativo das tradicoes é sobrestimada por
aqueles que, assim, insistem em reclamar
para o codigo que, se dado por hegemoénico,
é porque continua ao lado de outros modos
de conceber o sentido do mundo. Assim, vai,
em franco naufragio, a educagao do codigo
que se diz hegemdnico, sob pena de ela
mesma se furtar a olhar para o real: o multi-
linguismo é a regra e nao a univocidade.
Nossa educacdo, isto &, a educacdo desta
gente que se diz formal toma gato por lebre:
seguir cegamente um grande nome da
filosofia ou do canon nao é garantia de nada:
podemos até chegar a entendé-lo, mas o
preco gue se paga com isso € a morte da pos-
sibilidade antropofagica. De sabedoria, se é
que se pode dizer, um autor passa a modelo
e disso chegamos a morte da criacdo.




Comentar ideias de outras pessoas nao
é criar, ao que parece. Seguir modelos
nao produz sentido nem mundo
habitavel para ninguém, ao que parece.
Construir o saber apropriando-se livre-
mente dele, ao invés, faz com que o
mundo mostre o seu sentido imanente,
o qual, por sua vez, é recriado em
palavra, musica, corpo, cena e arte pic-
torica. Essa a facanha realizada, numa
estilistica que se manifesta em sua
porcao de eterna novidade - a cada um
dos povos indigenas e seus profes-
sores-alunos devida; a facanha de dar
sentido ao espaco em que a terra, mae
da memoria, pé da verdade, recria-se
constantemente.

As imagens e 0s poemas que
aqui estao poderaoc mesmo suscitar,
nalguns momentos, movimentos e ca-
minhos convergentes. Mas entre a com-
posicao musical, as cores, as cenas e a
imaginacao mora o tempo de uma
memoria que enlaca o individual no
coletivo. A despeito disso, e flertando
com variacoes, havera o proprio de
cada mao, e das diferentes linguas que |
se abracam nessa composicao que,
esteja dito, esta sendo obra coletiva.
Cada um traz sua porcao de agua a
agua das fontes: nela, a terra deposita
seu esteio e, pela viagem cosmica do
situar-nos num mundo comum, permite
que, em memoria, os homens e 0s seres
a habitem. Até os bichos tém a memoria 4
na terra, esses nossos parentes da
mata que nos da a caca.




1. Esta expressdo de Sahlins designa uma
espécie de tendéncia que se enraizou
bastante na visdo comum do ocidente
acerca dos “outros povos”, isto €, os
indios e os demais. Esse pessimismo con-
siste na ideia de que esses outros povos
estariam sempre em vias de desapareci-
mento, e estaria presente desde
Rousseau até Malinowski. O que Sahlins
mostra, contudo, & que aquilo que o oci-
dente vé como perda, como desapareci-
mento, nem sempre o €, por duas razdes:
a) a tradicio sempre se transforma;
b) achar que as formas e os fins culturais
das sociedades indigenas modernas
haviam sido construidos exclusivamente
pelo imperialismo - ou entaoc como sua
negacdo - & criar uma antropologia dos
povos neo-a-historicos. Sahlins argumen-
ta, com base em varias monografias, no
sentido de mostrar gue 05 povos que
sobrevivem ao assédio colonialista elabo-
ram culturalmente tudo o que lhes foi
infligido. (Cf. SAHLINS, Marshall. O pessi-
mismo sentimental e a experiéncia etno-
grafica, Mana, vol. 3, 1997. p.52).
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A questao indigena,
soberania e OnGs
na Amazonia

Recentemente a questdo indigena e a demarcacao
de terras tém sido alvo de ataques na imprensa por parte
de setores politicos, militares e do empresariado nacional.
O enquadramento - ou framing - da questdo indigena
feito pela imprensa, sobretudo por declaracoes de setores
militares, é distorcido e claramente enviesado. “Soberania
nacional versus OnGs", assim enquadrada a questdo, e
uma visao parcial e descomprometida da realidade plural
amazonica.

Em recente evento em Sao Paulo, o ex-comandante
da Amazonia, Luiz Gonzaga Lessa, reafirmou o uso de ter-
mos como ocupacao do “vazio demografico”, expressdo
que remete, nestes interiores do Brasil, as “correrias”.
“Correria” & o que madeireiros peruanos realizaram recen-
temente e que levou grupos de indios isolados ao conhe-
cimento publico no inicio de junho,-fotografados na fron-
teira seca do Brasil com o Peru. E o ato de 50, 100 pos-
seiros ou jaguncos postos a correr pela floresta, tangen-
ciando incéndios e acuando populagbes indigenas para
margens de igarapés onde sao alvejadas a tiros. Essa é a
realidade nao noticiada, em maior ou menor escala, dos
67 povos auténomos ou isolados mapeados pela FUNAI
em varios estados do Brasil, em pleno século XXI.
Questdes sdao levantadas: onde estdo os militares a
defender nossas fronteiras nesse caso? Nao ha tamanha

indignacdo para com o assassinato desses brasileiros? Por
que ndo ha alarde sobre a invasao de nossas fronteiras
neste caso? Por que o siléncio?

Verifica-se, paulatina e gradualmente, um proces-
so, nos termos definidos por Snow & Benford, de frame
amplification (ampliacao do enquadramento, em traducdo
livre), em relacao a questdo indigena no Brasil. Esse con-
ceito divide-se em “amplificacdo de valores”, que envolve
identificar, idealizar e elevar um ou mais valores que se
presumem bdsicos a potenciais membros de uma organi-
zacao - mas que por varias razoes nao inspirou a acao
coletiva; e "amplificacio de crencas”, que se refere a
relacdes entre duas coisas, ou entre a coisa e uma carac-
teristica sua.

Dois exemplos desse conceito aplicado sao a frase
“a Amazonia é nossa’, caso de amplificacdo de crencgas, e
a frase recente do Coronel da Reserva do Exército, mem-
bro do Nicleo de Estudos Estratégicos da Universidade
Estadual de Campinas, Geraldo Cavagnari, publicada no
jornal Estado de Sao Paulo:! “Parece-me que os indios
gostariam de se aculturar, ou seja, viver como vivem o0s
brancos, e ndo ficar no estado de indigéncia como estao
hoje” - amplificacdo de valores eurocentristas e embe-
bidos em preconceitos enraizados had séculos na
sociedade brasileira.
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Nesse raciocinio sdo enquadradas
simultaneamente a Amazdnia como “nossa”
e as populacoes indigenas enquanto nao
fazendo parte desse coletivo, pois nao fari-
am parte, como “nés” fazemos, do mundo
moderno - posto que querem Ser COmo
‘nds”. Se o desejam ser, nas palavras do
General, € em razdo de ndao o serem, dita a
logica. Percebe-se a orguestracao sutil da
exclusao das populacdes indigenas do
imaginario que compde o que pode ser
entendido por “brasileiros”, num idedrio de
falso humanismo gue pretensamente inten-
ta resgata-los de sua situagao de miséria,
assim entendida pelo autor da infeliz frase.

Em 2004, no estado fronteirico de
Ronddnia, aldeias foram destruidas por
“correrias” e envenenamentos, que politicos
conservadores e alguns generais defendem
indiretamente sob a alcunha de “ocupacdo
do vazio territorial”. De uma aldeia da etnia
Kanoé sobreviveu apenas uma familia: Pura,
Tiramantu (irmdos) e uma crianca de colo
entdo ainda sem nome, de toda uma comu-
nidade que ha séculos habitava a regiao.
Em outro local, no Rio Tanaru, resta apenas
um unico individuo que resiste ao contato
“amigavel” e defende sozinho o territorio de
seus antepassados, cobrindo-o de armadi-
Ilhas. Esses povos estao culturalmente mor-
tos, pois essa familia e esse individuo, co-
nhecido como “indio do buraco”, perderam
sua linhagem de transmissdo cultural.
Novamente perguntas sao levantadas: onde
estavam nossas autoridades quando esses
atos de barbarie ocorreram? Por que nao
houve tamanha comocdo de nossa classe
politica e da imprensa brasileira? Ndo sao

brasileiros esses indigenas?

A contundéncia de tais palavras e a
seriedade das reflexbes gue evocam sao
imperativas, sob pena de nao serem con-
dizentes com a realidade. Nesse proceder, a
politica de ocupacdo territorial em anda-
mente da Amazonia pelo agronegocio,
pecuaristas, madeireiros e garimpos &
genocida, na mais clara acepcao desta
palavra oriunda do latim genus = familia,
raca, tronco, e caedere = matar, cortar.

Adorno considera a faléncia da cul-
tura e da educacao a “razao objetiva da bar-
barie”.2 Esta, definida enquanto a agressivi-
dade primitiva humana, impulsos de des-
truicdo que atentam contra a ética e as
instituicbes, autoriza-se numa sociedade
onde a cultura e a educacao deixam de ser
prioridade tanto do governo como da
sociedade civil. Lévi-Strauss define o bar-
baro auténtico como aquele que apenas
denuncia a barbarie do vizinho e ndo da
conta de reconhecer a propria barbarie.3

A reflexdo sobre o barbaro auténtico
de Lévi-Strauss €& imperativa ao cidadao
brasileiro cioso da ética e dos direitos
humanos, quando sdo repetidas a exaustao
imagens de um grupo Kayapo que agride
um engenheiro da Eletronorte (e é sonega-
da a informacao do que disse em provo-
cacao aberta este individuo aquele grupo),
quando praticamente nao ha repercussao
dos casos documentados de genocidio indi-
gena em pleno século XXI, e quando a situ-
acao de fome e miséria absoluta entre os
Cuarani Kaiowa, confinados em diminutas
reservas, tampouco causa comocao na
imprensa e sociedade organizada.




Sobre o processo de frame amplifi-
cation, ha que se trazer a reflexao o que
significa o “vazio ocupacional” a que ge-
nerais e fazendeiros tanto se opdem. Essa
€ a maior das deturpacoes que este debate
levanta, e foi linha mestra da politica da
ditadura no avanco sobre a Amazonia.
Deve ser veementemente denunciada,
como anteriormente o foi por Chico
Mendes, antes de seu assassinato. Nao
existe vazio demografico, ocupacional, ou
populacional no Brasil. Existem populacoes
ribeirinhas, caicaras, seringueiros e indige-
nas - estes desde tempos imemoriais - em
todas as regides brasileiras da Amazonia,
em maior ou menor concentracao.

Pela logica de “vazio demografico”
defendida pelo agronegocio, qudo grande é
esse vazio nos latifindios paraenses, mato-
grossenses e de Rondonia? Enquanto a
carne e a soja alimentarem as populacoes e
0 gado da Europa, nenhuma destas autori-
dades vociferantes contestardo as “ameacas
a nossa soberania” e esses ‘“interesses
estrangeiros™ Enquanto a madeira barata
do desmatamento servir de alicerce a cons-
trucao civil da classe média e a “nossa” com-
petitiva siderurgia, o siléncio comodo con-
tinuara a naturalizar a irreflexdo quanto a
postura da sociedade e do governo frente a
Amazonia. Este é 0 “modelo de desenvolvi-
mento e defesa da soberania” que aumentou
a seca do Mato Grosso ao Uruguai e que, se
mantido, condenard, em poucas geracoes, o

sertanejo nordestino a ter a chuva apenas
como lembranca remota.

No Mato Grosso o Programa das
Nacoes Unidas para o Desenvolvimento,
PNUD, com apoio do governo do estado,
vem desenvolvendo projetos para geracdo
de trabalho e renda entre indigenas, assen-
tados da reforma agraria e fazendeiros que
cumprem a lei, baseados na cadeia produti-
va da castanha-do-para. O Ministério 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 coordenacdao no Xingu para dar
escala a iniciativas geradoras de renda
baseadas no agroextrativismo. Haveria ai as
“ingeréncias estrangeiras™? Ha que se sepa-
rar o joio do trigo neste debate tdo conta-
minado por concepcdes geopoliticas
anacronicas e preconceito étnico travestido
de nacionalismo.

Os chamados "servicos ambientais”
(sequestro de carbono, regulagdo de
regimes hidricos etc.), vitais para a propria
existéncia e a economia nacional, sequer
sao passiveis de “precificacdo”. As florestas
em pé sao rentdveis e as populacdes indige-
nas - primeiros brasileiros - via de regra
sao os que melhor as protegem, conforme
dados do Instituto Nacional de Pesquisa
Espacial, INPE, comprovam.4 Por que essas
guestoes nao estao também no foco deste
debate?

&5



E importante ter-se claro quais interesses sio
o pano de fundo deste debate sobre OnCs, fron-
teiras nacionais, OnGs e povos indigenas. Nao sao a
soberania e as fronteiras. E 0 modelo de crescimen-
to econdémico predatério baseado na industria
madeireira, no garimpo ilegal, no agronegocio e na
pecuaria. Se as OnGs estdo na Amazb6nia, assim
como estdo em todo o Brasil e em todo o mundo
(apenas sediadas no Brasil sdo mais de 250 mil),> e
ha Amazonia supostamente sdo mais atuantes que o
Estado, isto, além de ser parte de um fendmeno
mundial e ndo restrito somente a nossa realidade,
apenas demonstra a necessidade premente de inves-
timento publico nas Forcas Armadas, FUNAI, Policia
Federal e IBAMA para que facam frente ao desafio
imenso da soberania de fato, e nado ficticia, na
Amazdnia. A presenga do Estado em toda a
Amazobnia legal é a real necessidade, nao a ocupacao
daguele bioma pelo agribusiness, as custas de vidas
de indigenas e trabalhadores rurais brasileiros.

Recentemente o Tribunal de Contas da Unido
revelou, em auditoria, a faléncia do poder publico no
Amazonas, Acre, Roraima, Rondbnia, Amapa e Para,
no que tange a fiscalizacdo e preservacao da floresta.t
Como ilustracao, dos 2,8 bilhoes de multas apli-
cadas na regiao amazobnica, menos de 1% foram
pagas. No relatério atesta-se que 80% da madeira
extraida e comercializada no sul e sudeste € ilegal,
26 unidades de conservacdo no Amazonas e Acre
possuem apenas um ou dois funciondrios para sua
protecdo e outras 3 ndo possuem sequer um fun-
ciondrio. Sdo 60 funcionarios com a incumbéncia de
gerenciar uma area de 16 milhées de hectares,
63,24% de todas as florestas protegidas em ter-
ritdrio nacional.

Se as OnGs na Amazonia sdao mais atuantes
que o Estado brasileiro, isto s6 denota o descaso de
nossas autoridades por aquela regidao, por nossas
instituicdes e por aquelas populacdes.

Qual o engquadramento sensato que deve ter
a guestdo indigena no Brasil, afinal? Quais sdo os
interesses da populacdo brasileira como um todo, e
dos povos indigenas em especial, no tocante a
demarcacdo de terras indigenas continuas? As pro-
ducdes de soja, ouro e carne na Amazodnia clara-
mente nao sdo sustentaveis ambiental e socialmente.
E chegado o momento de a sociedade e o governo
brasileiro decidirem o que tem maior valor para o
Brasil, garimpos e desmatamento, ou 0S Sservicos
ambientais e o bem-estar das populagbes tradi-
cionais.

As organizacoes
brasileiras e estrangeiras prestam um servico
valiosissimo ao Brasil na regiao amazonica, com
seus programas de alternativas de geracdo de renda,
financiamento de demarcacoes de terras, auxilio a
preservacao de culturas indigenas e salude. Sao ati-
tudes gque direta ou indiretamente garantem a
manutencdo dos servicos ambientais (como chuvas
e rios fluindo), que, se devidamente divulgadas, evi-
tariam a reproducdo incauta de discursos embe-
bidos em preconceitos que ganharam recente reper-
cussdo, reproduzidos por autoridades de matizes do
vermelho ao verde-oliva.

Enquadrar todos os
brasileiros enguanto miseraveis e indigentes e cujo
maior desejo seria ser como brancos é compactuar
com racismo e eurocentrismo - cujos resultados
negros e outras minorias sofrem reconhecidamente
na pele. Declaracdes como esta do citado General,
além merecerem toda a censura por seu carater pre-
conceituoso e ultrajante, ndo fazem jus ao legado do
Marechal Candido 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 regides
fronteiricas é de extrema importancia, e deve
definir-se pelo aumento da presenca do Estado

hao-governamentais

povos indigenas



brasileiro, em protecdo ndo apenas as fronteiras, mas
as populacoes e ao patrimdnio ambiental de interesse
nacional. Tal empresa so serd possivel com o respeito
aos costumes, organizacao social e integridade territo-
rial indigenas, e pela ampliacdo das experiéncias de
sucesso gque integram indigenas as Forcas Armadas,
como ocorre com o0s povos Kuripacos, Tukanos e
Makus, que apesar dos percalcos e conflitos causados
pela impunidade e desconhecimento dos soldados
pela cultura indigena, podem apontar saidas que con-
templem tanto a seguranca nacional quanto a garantia
do bem-estar das populagées locais. Um exemplo: os
Ashaninkas do Acre, em regiao de fronteira com o
Peru, articularam-se recentemente com a Policia
Federal, e por meio da internet por satélite auxiliaram
a detencdo de madeireiros peruanos que devastavam
suas terras.

Enquadrar todas as OnGs como “arautos da
invasdo internacional” é tdo absurdo e deploravel
quanto classificar todos os padres de pedéfilos -
negando a obra social da Igreja Catolica. Seria o
mesmo que rotular todo o Poder Judicidrio de vende-
dores de sentencas e todos os militares de assassinos
de jovens de favelas. Organizacdes ndo-governamen-
tais que de fato realizem atividades escusas devem ser
investigadas, contidas e punidas conforme o Direito
preconiza, e, se manipulam indigenas e praticam
biopirataria, s60 agem com tal liberdade pela faléncia
do Estado brasileiro na regido e pela absoluta caréncia
daquelas populagoes.

A exigéncia de recadastramento das OnGs
estrangeiras que atuam em territorios indigenas pelo
Ministério da Justica - iniciativa tardia embora louva-
vel - decerto contribuird para separar quem trabalha
de forma altruista de quem tem interesses escusos.

Se a sociedade brasileira fizer coro a irrespon-
savel e anacronica retorica oligarquica que desrespeita
os direitos humanos e a vida, o meio ambiente e o

futuro das geracdes do nordeste ao sul do Brasil,
retorica que enquadra o indigena como semi-acultura-
do e miseravel, e todas as OnGs como vilas, sera
conivente com a continuidade de crimes como o racis-
mo, o desmatamento, a barbarie, o genocidio e o tra-
balho escravo nas grandes fazendas.

Os povos indigenas brasileiros e as popula¢ées
tradicionais sdao os maiores aliados do Estado
brasileiro na regido amazonica, e se forem reconheci-
dos como tal e tiverem seu direito a vida e a dignidade
respeitados, em poucas geracoes a realidade amazéni-
ca pode assegurar o equilibrio ambiental brasileiro, o
consequente o bem-estar de todos os brasileiros, e a
soberania de fato na Amazénia.

Falar em conspiragdes estrangeiras para unir a
opinidao publica e legitimar a opressao de minorias €
algo que o passado recente traz lices suficientemente
claras para que ndo o repitamaos.

1. http://www.estado.com.br/editorias/2008/04/1
1/pol-1.93.11.20080411.18.1.xml

2. ADORNO, Theodor. A educac¢do contra a
barbadrie, Paz e Terra, 1995.

3. DUROZOI, G. & ROUSSEL, A. Dic. De filosofia,
Papirus, 1993,

4. http://www.obt.inpe.br/prodes/seminario2005/
INPA_seminarioProdes2005.ppt#285,48,Slide 48
5. www.rits.org.br

6. http://ocglobo.globo.com/pais/mat/2008/06/11
/relatorio_do_tcu_mostra_gue_na_amazonia_crime
_ambiental_compensa-546765807.asp

Marcos Woortmann

Cientista Politico pela UnB
Supervisor de projetos do
Ministério do Trabalho e Emprego
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Grupo de trabalho com
o professor Bané

Grupo de trabalho com o
professor Pama

O professor Joaquim Mana
dando aula na Terra Indigena
Kaxinawa Praia do Carapana



No tempo dos patroes tinha um programa chamado
Mobral. Eu sé estudei duas semanas, eu ainda tinha
medo dos brancos. Eles ensinavam nos livros e eu ndo
aprendi nada. As liderangas diziam: Professor branco
nao é bom. Queremos professores indios. A, em 83,
escolheram alunos para um curso para professores.
Eu me candidatei e me deixaram ir e, desde entao,
sou professor.

Prof. Joaquim Mana Kaxinawd

Joaquim Mana, que naquele tempo trabalhava ainda
como seringueiro, foi um dos participantes do primeiro curso para
professores indigenas, organizado em 1983, pela Comissao Pré-
indio do Acre (CPI/AC). Desde aquele momento, 0 seu percurso
profissional ndo foi mais interrompido, continuou a participar dos
cursos até obter, em 2000, o diploma de Magistério Indigena. Pri-
meiro trabalhou como professor na Terra Indigena Kaxinawa do Rio
Jordao, depois na Terra Indigena Kaxinawa da Praia do Carapang,
formando varias geracoes de alunos, alguns dos quais, hoje em dia,
sao também professores. Atualmente ele é presidente da Organi-
zacao dos Professores Indigenas do Acre, OPIAC, que leva adiante
reflexdes didatico-politicas e estratégias de acdo para a educacao
indigena. Publicou diversos livros didaticos em lingua kaxinawd e
em portugués, o ultimo dos quais fruto de uma pesquisa sobre a
cultura material da tecelagem feita para sua monografia.’

Eu passei no vestibular, estudei cinco anos. Durante es-
ses cinco anos, pesquisei a nossa cultura. S6 os brancos
escreviam sobre a gente, Entdo decidi escrever sobre o
trabalho das mulheres. Se eu escrevo em portugués, es-
crevo para os brancos. Foi por isso que eu escrevi na nos-
sa lingua. Para que os nossos jovens aprendam e possam
fazer novas pesquisas. Para guardar a nossa memaria.

A énfase que Joaquim da a importancia do escrever em
lingua hdtxa kui (lingua verdadeira), conhecida mais comumente
como kaxinawd — nome dado pelos ndo-indigenas — revela a fun-

damental questdo politica que esta subentendida em todas as es-
colhas linguisticas: desde aquela da transcricao dos sons, passando
pela escolha da lingua a ser usada nos diversos contextos, até aque-
la de oferecer um curso de lingua hétxa kui para ndo-indigenas. De
fato, este Ultimo é o fruto mais recente, e mais um novo passo da
histéria sociopolitica e cultural do povo Huni Kui (povo verdadeiro).

A Biblioteca da Floresta Marina Silva, de Rio Branco - Acre;
organizou, junto com a CPI/AC e a OPIAC, o primeiro curso experi-
mental de lingua hdtxa kuf para nac-indigenas. O curso aconteceu
entre fevereiro e maio de 2008, dois dias por semana, num total
de 50h/aula. Participaram 23 estudantes, escolhidos por uma co-
missdo que avaliou as motivagdes dos 40 candidatos, seleciona-
dos também com base na possibilidade de promover um retorno
sociocultural no ambito profissional, como consequéncia da
frequéncia no curso.

O interesse provocado por essa iniciativa foi notavel (algu-
mas inscricoes vieram até de outros estados), sinal evidente de que
os tempos amadureceram. De um lado, propostas culturais nas quais
lingua e cultura indigenas sao o centro do interesse nao concernem
mais 56 a antropologos, linguistas ou indigenistas, mas também a
um publico mais amplo e heterogéneo, representativo daquela par-
te da sociedade civil que hoje sabe reconhecer os valores que essas
culturas trazem consigo. Por outro lado, existe uma geragao de in-
dios que ja é capaz de participar de modo ativo, auténomo e original
do dialogo intercultural, gragas a contribuicao fundamental que a
formacao escolastica lhes proporcionou. Joaguim Mana é um deles.

Devido a sua constante participagao durante anos nos
cursos de formacgao, Joaquim é testemunha da evolucao sociolin-
guistica desenvolvida ao longo desse percurso. No inicio, a aten-
¢ao dos indios era voltada apenas para o aprendizado da lingua
portuguesa falada e escrita. Gradualmente, estimulou-se o inte-
resse pela possibilidade de escrever também na propria lingua.
A CPI/AC acompanhou e apoiou esse processo oferecendo consul-
tores como a linguista Ruth Monserrat, que comegou o trabalho de
reflexao e transcricao da lingua hdtxa kui no Acre.
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Grupo de trabalho com o professor Gilson

Esse tipo de trabalho nao era novo. Missiona-
rios do Summer Institute of Linguistics ja tinham come-
¢ado ha muito tempo seus estudos com os Kaxinawa
do Peru, publicando, nos anos 70, alguns materiais em
espanhol sobre a gramatica e a escrita Kaxinawa, logo
depois traduzidos para o portugués.

Ao contrério, absolutamente novo era o deba-
te promovido entre os indios sobre as modalidades de
estabelecer as convengdes graficas da propria lingua:
nao um linguista que fizesse uma andlise desta para
produzir uma grafia baseada nas visdes e necessida-
des do pesquisador, mas sim reflexdes e consequentes
decisées dos mesmos falantes indigenas. Certamente
uma inovacao de importancia indiscutivel, que marca a
diferente aproximacao politica e histérica da CPI/AC na
formacao de figuras profissionais indigenas.




Grupo de trabalho com
o professor Iba

Joaquim Mana durante
o curso de hatxa kui

Para realizar o material didatico para o curso, par-
timos daquilo que ja existia: de uma publicacao de Susan
Montag, do Instituto Linguistico de Verao, realizada com
base nos dados recolhidos entre os Kaxinawé do Peru e de
um pequeno trabalho de gramdtica hatxa kui da linguista e
consultora da CPI/AC, Adair Palacio, realizado no inicio dos
anos 90 com a colaboragao do préprio Joaquim Mana.

Para que o material peruano fosse utilizavel, tive-
mos que fazer uma transposicao da grafia com base nas
convencoes adotadas pelos professores Huni Kui do Acre.
De fato, o material do Instituto Linguistico de Verao nao so
responde a normas graficas estabelecidas pelos pesquisa-
dores, mas também faz referéncia as regras de transcricao
fonética da lingua espanhola. Por esses motivos nao era
adequado para uma utilizagao imediata.

Foram consultadas também as publicacées da
Eliane Camargo, mas sem adotar as suas propostas com
relagdo a grafia de alguns sons da lingua hdtxa kui, seja
porque surgem como ‘reflexces de pesquisador’, seja

porque propdem novidades que poderiam criar confusao .

entre os Huni Kui do Acre, que ja fixaram suas convengdes
graficas. Além disso, os professores Huni Kuf, reunidos em
Placido de Castro em 2006, determinaram que até 2016
nao se fardo mudancas na grafia hdtxa kui, mas eles se li-
mitarao a observacao dos eventuais problemas que pos-
sam surgir.

Cada licao foi estruturada em trés momentos. Na
parte inicial da aula, o professor Joaquim apresentou a
historia e o dia a dia do seu povo por meio de videos que
sempre foram muito apreciados pelos estudantes, pois
oferecem uma visao ampla e imediata da realidade Huni
Kui?

Para a segunda parte da aula, a central, como de
habito, elaboramos e propusemos um dialogo escrito,
criado especificamente para trabalhar primeiramente a
pronuncia, depois os conteidos gramaticais escolhidos.*
A ultima parte da aula foi totalmente dedicada aos exer-
cicios para consolidar os assuntos elaborados na unidade
didatica.

No inicio do curso, o linguista especialista em lin-
guas Pano, Aldir Santos de Paula, professor da UFAL e con-
sultor da CPI/AC, organizou uma interessante licao introdu-
toria ao hdtxa kui, oferecendo, assim, uma visao panorami-
ca sobre o idioma e tirando algumas dudvidas iniciais.



Contamos ainda com a colaboragéo de
alguns professores indigenas® no periodo em
que eles presenciavam o curso de formagao da
CPI/AC. Essa participacao permitiu realizar al-
gumas aulas de conversacdo em pequenos
grupos, possibilitando aos estudantes exercitar
a complexa pronuncia hdtxa kui e as estruturas
sintaticas e gramaticais aprendidas. Os profes-
sores se mostraram disponiveis e entusiastas
com a experiéncia e nada surpresos com a no-
vidade da iniciativa, demonstracdo de que o di-
dlogo intercultural, hoje, pode ser alimentado
ativamente também por essa parte da socieda-
de que, até pouco tempo, era considerada ape-
nas como beneficidria desse tipo de projeto.

Além do mais, o circulo virtuoso aber-
to pela escola indigena sé em parte se fecha
com esse tipo de “restituicao de didlogo” por-
que, na realidade, continua a produzir seus
efeitos; as vezes agradavelmente inesperados,
como o que se revelou no final do curso, du-
rante a elaboracdo de uma sintese gramatical
dos materiais produzidos. Naquela ocasiéo, Jo-
aquim afirmou:

Esse material que produzimos vai
ser util para o préximo curso de
formacdo de professores indige-
nas da Secretaria de Educacao:
vou usad-lo com os professores
Kaxinawa que ainda ndo sabem
falar o hdtxa kui, mas que que-
rem recuperar o conhecimento
da prépria lingua tradicional.

(D2

O propésito assim expresso por Joa-
quim revela que a meta alcangada, provavel-
mente, superou as melhores expectativas: de
fato, em apenas trés geragdes, um povo que,
no tempo dos seringais, vivia em uma situacao
de submissao, gragas as possibilidades abertas
pela escola indigena, hoje pode contribuir ati-
vamente para as escolhas do préprio futuro, o
que demonstra que o curso da historia mudou.
Prova disso se tem na prépria histéria 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 profissdo de cineasta® A
esse proposito é significativo o didlogo entre
neto e avo tirado do filme Filmando Mana Bai:

- Por que que vocé quis que meu
pai estudasse?

- Eu queria ver a capacidade dele
virar patrdo. Patrao, padre, dou-
tor, ou alguma coisa no futuro
dele. E ai ele virou professor.

E interessante notar que essa histo-
ria de escola indigena, iniciada ha 25 anos, no
Acre, vive hoje de vida préopria e continua a
produzir e entretecer agdes sinérgicas que, em
um tempo relativamente breve, contribuiram
para o resgate sociocultural e politico do povo
Huni Kui, capaz, hoje, de alimentar o didlogo in-
tercultural oferecendo iniciativas novas e inte-
ressantes, como essa recente do curso de hdtxa
kuf para nao indigenas.




1. Em 2006, o professor Joaquim Mana formou-se pela Universi-
dade Estadual do Mato Grosso (UNEMAT) no curso de Licencia-
tura para Professores Indigenas.

2. A Biblioteca da Floresta Ministra Marina Silva é uma recente
instituicao do Governo do Estado. Possui um acervo sobre os
Povos da Floresta. Apoiou a iniciativa e ofereceu a propria sede
como local para o curso experimental de hatxa ku.

3. Muitos desses videos foram feitos por Zezinho Kaxinawsa, fil-
ho de Joaquim Mana e representante de uma nova generacio
de indios cineastas formados pela Video nas Aldeias, ONG par-
ceira da CPI/AC.

4. A elaboracao dos didlogos e de todos os materiais didaticos
fol umna tarefa bastante complexa que sempre exigiu muitas ho-
ras de trabalho. Primeiro, escolhiamos juntos os temas a tratar,
depois eu aprofundava o estudo dos aspectos gramaticais e sin-
taticos relativos aos temas e anotava duvidas e problemas que,
em seguida, resolvia com o Joaquim. Ele, depois de uma pro-
funda reflexdo sobre sua propria lingua, dava as explicacoes. S6
no fim desse processo, produziamos o material didatico, dando
especial atencdo ao fato de que a regra gramatical ou sintatica
ja surgisse junto com o uso da lingua e s6 em seguida fosse res-
saltada com a explicacdo tedrica. Deve-se dizer, também, que
nem sempre pudemos dar explicagoes gramaticais mais apro-
fundizadas: certamente estas teriam sido possiveis com o apoio
de um linguista.

5. Isaias Sales Ibd da Terra Indigena Kaxinawa do Rio Jordao,
professor ha 25 anos; Fernando Henrique Kaxinawé (Pama) da
Terra Indigena Kaxinawa-Ashaninka do Rio Breu, professor ha
10 anos; Aldenir Mateus Kaxinawa (Bane) da Terra Indigena Rio
Humaitd, professor ha 9 anos; Gilson de Lima Kaxinawa da Terra
Indigena Kaxinawa da Praia do Carapana, professor ha 5 anos.

6. Zezinho é também Agente Agroforestal Indigena (AAFI) for-
mado pela CPI/AC; comegou os seus estudos em 2000.
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Daniela Marchese

Doutoranda em Antropologia na Universidade de Siena, Itélia.
Coordenadora, junto ao professor Joaquim Mana, do curso de

hatxa kui para nao-indigenas.
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A questdo apresentada como titulo do presente
ensaio surge em um curso de formacdo de técni-
cos em educacdao no ano de 2008, promovido
pela Geréncia de Educacao Escolar Indigena do
Estado do Acre. Nessa ocasiao, os participantes
entram em contato com os resultados de um
curso de formacao para os professores indigenas
no ano de 2006. Nessa oportunidade, os profes-
sores em formacao foram indagados com a per-
gunta acima, com o objetivo de serem levados a
pensar o papel e as funcoes das escolas indige-
nas. As questdes recorrentes colocadas pelos cur-
sistas indigenas naquele momento aportavam
necessariamente na ideia de que a educacdo indi-
gena estaria proporcionando a "aquisi¢ao de
instrumentos de analise' do mundo dos nado
indios” (D'ANGELIS, 2005). Os argumentos colo-
cados pelos professores para sustentar tal ideia
iam da nocdo de “aprender lingua portuguesa e
matematica para fazer negocios e assinar docu-
mentos”, passando pela ideia de que “as criancas
aprendam mais portugués para poder ajudar o
pai na venda de produtos e na compra”, até a
nocao de “apreender para defender as nossas ter-
ras, avisar o IBAMA ou assinar documentos”,
entre outras. '

A reflexdo a respeito dos significados da perspec-
tiva colocada pelos professores & extremamente
importante, nao so porgue nos serve de subsidio
para pensarmos que os referidos argumentos uti-
lizados para justificar essa opcao de escola indi-
gena dizem respeito a situacdo de algumas etnias
que compoem o grupo linguistico Aruak, e que
essa opc¢ao diz muito sobre sua situacao de con-
tato, seus processos de territorializacdo e a
relacdo muito intensa e préxima com a sociedade
nacional. Como também, qgue nesses casos

UE HA DE INGENUIDADE NOS
INDIGENAS SOBRE A ESCOLA?

especificos, a “obsessao pelo estrangeiro e pelos
os outros tipos de Outros” (Erikson, 1986), em se
tratando de educacdo escolar, nao é uma pecu-
liaridade dos grupos Pano, mas se configura
como uma especificidade de boa parte das referi-
das etnias. Nesses casos, a fronteira que ha entre
0 “Eu” e 0 “Outro”, no que diz respeito ao proces-
so de construcao da educacao escolar, traduz-se
na forma de mimetismo. Um movimento recor-
rente em muitos grupos indigenas das terras
baixas sul-americanas, que foi identificado por
Kelly (2005) como o processo de “virar branco”.
Nesse processo, as afirmacoes: “agora somos
civilizados”, para justificar os resultados de
algum servico publico, ou “aprender lingua por-
tuguesa e matematica para fazer negbcios e assi-
nar documentos”, para argumentar sobre a
importancia do acesso do mesmo servi¢o, sao
extremamente significativas para clarear o sig-
nificado cotidiano das relacbes que esses mes-
mos grupos tém com os “brancos” e o Estado
(KELLY, 2005).

A constatacao dos argumentos levantados tam-
bém nos serve para pensarmos que tais justi-
ficativas partem da crenca de que, ao acessarem
os conhecimentos da sociedade nao indigena,
lhes estariam necessariamente garantidos os
direitos de transito nessa mesma sociedade ou
garantido o “processo de virar branco”. Esse
tipo de nocdo nao & um ponto de vista particu-
lar dos professores e liderancas indigenas sobre
a escola em suas comunidades. Essa perspecti-
va parece-me ser o balizamento por exceléncia
das diversas acdes no Estado dos diferentes
Agentes Educacionais Indigenistas. Os Planos
Politico Pedagogicos em desenvolvimento nas
diferentes escolas indigenas do Estado, quando
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nao estabelecem uma reproducdo
automatica dos principios contidos nos
documentos governamentais, incorrem
necessariamente na construcido de um cur-
riculo reproduzido das escolas ndo indige-
nas, ou seja, de acordo com as exigéncias
dessa mesma estrutura escolar.

Em suma, o que move a acdo tanto dos pro-
fessores indigenas, quanto de alguns técni-
cos do governo e de instituicdes nao gover-
namentais é a quase ingénua nocao de que
a funcao da escola indigena consistiria
exatamente na possibilidade de que, ao
acessarem o0s conhecimentos ndo indige-
nas, estariam automaticamente construin-
do o espaco de participacdao dos grupos
indigenas na sociedade ndo indigena. O
que essa visdo de educacao ndo percebe é
gue o0 espaco de participacao desses gru-
pos ha centenas de anos ja vem sendo
garantido, ou seja, sua inclusdo ja é algo
extremamente recorrente em nossa
sociedade. No entanto, a inclusao indigena,
nos termos em que se coloca, ou seja, nos
termos ndo indigenas, localiza-se exata-
mente na infima parcela reservada aos
excluidos. A busca por um espaco possivel
deve se estabelecer ndao a partir de uma
l6gica integracionista, na qual os critérios
de competéncia e qualidade sao forjados a
partir de referenciais ndo indigenas. A
“captura do estrangeiro”, nesse caso, niao
se estabelece na direcdo da antropofagia
(nos termos dos “ditos modernos”). Nesse
processo de degluticdo as possiveis protei-
nas sdo necessariamente o que garante a
sua condicao de “sociedade subalterna”.
“A capacidade de imitar, e imitar bem, &,
em outras palavras, a capacidade de
tornar-se outro.” (Walter Benjamin apud
LAGROU, 2002, p.29). No entanto, esse

processo de tornar-se outro implica a
incorporacdo, por parte dos grupos em
questdo, de um conjunto de valores, ati-
tudes e principios ditos das sociedades nao
indigenas, em detrimento dos valores, ati-
tudes e principios indigenas. Processo esse
que nao pode ser confundido com a ideia
de perda cultural, ja que isso implicaria
uma simplificacao grosseira, além de partir
de uma noc¢do de cultura que ndo compar-
tilhamos. Mas pensarmos, fundamental-
mente, que a semelhanca nesse caso nao
garantira aos grupos em questac as mes-
mas condicdes de oportunidades e direitos
ao acessarem os saberes da sociedade
nacional.

O que ha na base de todo saber, sobretudo
o saber dito ocidental, € uma complexa e
multifacetada representacao das estruturas
de poder. Poder esse que sempre esteve na
base dos procedimentos de sujeicac dos
povos indigenas, entre outros. Entdo, nao
seria apenas a partir do dominio dos codi-
gos da "sociedade envolvente” gue esses
povos estariam se inserindo nessa dificil
trajetéria heterotopica. Nao seria o acesso
desse saber, por parte dos povos indige-
nas, que iria resolver suas questoes, e sim
a possibilidade de construir competéncias
gue garantam o trdnsito nessas teias de
poder. Talvez o que garanta esse transito
seja nao a reproducdo das “escolas dos
brancos” nas terras indigenas, mas fazer
com que a educacao indigena, que tem
como apelo retorico os chavoes: “diferen-
ciada, bilingue e intercultural”, possa ser
construida tendo como eixos norteadores
os valores, atitudes e principios dos povos
indigenas, mas nos termos dos proprios
indigenas.
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Se levarmos radicalmente a sério esses
principios praticos, colocados nos termos
indigenas, poderemos romper essa visao
recorrente com que se tratam o0s progra-
mas de educacdo escolar indigena. A visao
redentora da educacdo escolar indigena
que exalta “as belezas e benesses” desse
processo de escolarizacdao é o que garante
que a escola indigena continue tomando
como parametro as competéncias e habili-
dades da sociedade nao indigena que
devem ser internalizadas pelos indigenas.
A escola indigena construida nesses ter-
mos continua garantindo a manutencao
historica do processo integracionista e mis-
sionario. O gue garante a manutencao
desse processo € o fato de os principios
que norteiam a construcdo da educacao
escolar indigena nao serem colocados nos
termos indigenas, e sim nos termos da lei.
E o grande desafio que se coloca é identi-
ficar e multiplicar os termos indigenas.
Entdo, se quisermos fazer de outra forma
que ndo essa forma usual e recorrente de
fazer educacdo escolar indigena, que con-
tinua integrando e catequizando (em novos
e velhos catecismos), e que garante um
processo de formac¢do de sub-autonomia,
ou em outro caso, de competéncias subal-
ternas, deveremos nos preocupar em
garantir um contexto no qual o processo
de construcao da escola indigena seja pro-
tagonizado pelos préprios indigenas, e ndo
pelo Estado ou outra instituicdo (isso nao
quer dizer que sua participacdo nesse
processo seja dispensavel) e que seus
principios fossem construidos nos termos
dos “nativos”, levando radicalmente a sério
suas categorias de pensamento. E que
essas categorias “nativas” sejam norteado-
ras da construcao de um plano politico
pedagogico coerente e exequivel.

A pergunta que se coloca & o que significa
dizer: “levar radicalmente a sério os referi-
dos principios praticos ou as categorias de
pensamento indigena na construcao da
escola indigena”. Talvez a questao a ser
respondida ndo seja o gue quer dizer, pois,
em se tratando de educagdo escolar indige-
na, boa parte do que se diz esta longe de
ser regra para a acao dos agentes educa-
cionais indigenistas. Entdo, o que se pode
indagar é se & possivel construir uma esco-
la indigena a partir dos termos dos indige-
nas. E, se isso é possivel, se as categorias de
pensamento forem reconhecidas e
respeitadas como conhecimentos validos, e
ndo como na postura etnocéntrica que as
considera como etnoconhecimentos ou co-
nhecimentos tradicionais, nessa cons-
trucao, a escola indigena devera ser indife-
renciada, ja que seria impossivel construi-la
tomando como parametro a escola nao indi-
gena, ou em comparacdao com essa mesma
estrutura escolar (D'ANGELIS, 2005).

Como ja foi dito, a tendéncia em construir
as escolas indigenas tomando como refe-
réncia a estrutura educacional nao indige-
na é algo extremamente recorrente no tra-
balho dos diferentes agentes educacionais
no Estado. O resultado direto dessas acdes
sao as escolas indigenas que se organizam
em torno dos principios de seriacdo, ano
letivo de dez meses, organizacdo por faixa
etaria, curriculo sendo orientado pela
nocao de disciplina e professor por disci-
plina, entre outras coisas. Nesse caso
especifico, o que garante para as escolas
indigenas a adjetivacdo “diferenciada”, de-
signando necessariamente diferente da
escola da cidade, seria ndao a forma, estru-
tura e conteudos da mesma, mas as
condicbes infraestruturais que, no caso das
escolas indigenas, sao muito inferiores em
relacdo as "escolas dos brancos”.
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A construcdao de uma escola indigena pos-
sivel deve ser norteada ndo a partir de
principios das escolas nao indigenas, cons-
truidas para atender os interesses da
sociedade ndo indigena. Tal construcao,
talvez, possa partir de um esforco de ima-
ginagao intelectual, esforco intelectual nao
unicamente dos diferentes agentes educa-
cionais envolvidos com a questao, mas, fun-
damentalmente, tomar como parametro de
forma e conteddo da escola indigena a
imaginacao conceitual das culturas “nati-
vas”. Tal perspectivismo indigena, tomado
aqui como valido para pensar as escolas
indigenas, implica tomar a referida imagi-
nacao como relacional e relativa ao ponto de
vista das relagbes sociais em que se encon-
tra; implica, ainda, pensar a influéncia da
escola nao indigena como a alteridade em
questao, e nesse sentido, como alteracdo,
ou seja, correlata aos diferentes processos
de atualizacédo (TRANSFORMACOES
INDIGENAS, 2003).

A proposta é relacionar a imaginacao “con-
ceitual” dos diversos agentes educacionais
com a referida ima-ginacao indigena, toma-
da aqui também como conceitual (VIVEIROS
DE CASTRO, 2002). A implicacdo desse
processo relacional, tomado como instru-
mento de analise e de acdo, € a construcao
de um projeto de escola que se funda na
ideia de que é possivel relacionar-se com
modos diversos de pensar a temporali-
dade, a escola e a histéria. Pensar a cons-
trucao da educacao escolar indigena toman-
do como principio a complexidade e sofisti-
cacao do pensamento amerindio implica
deslocarmos nossa atencao da recorrente
reflexdo que se debruca sobre a tentativa de
saber se a escola indigena caminha ou nao
na contramao da experiéncia da intervencao

missionaria, ou se essa “nova” proposta edu-
cacional garante a manutencao de uma
intervencao civilizadora. A guestao que se
coloca é ir para além da pergunta recorrente
de saber se é possivel inverter os sinais de
uma longa historia (TRANSFORMACOES
INDIGENAS, 2003, p.70).

A discussdo recorrente, colocada acima,
implica pensar a cultura indigena como um
conjunto de “tracos culturais” que, de acordo
com a acao da escola, nesse caso especifico,
podem ser perdidos, levando a um processo
de perda da cultura. A cultura, ao contrario,
deve ser definida ndo a partir de seus “tracos
constitutivos”, mas sim a partir do “estabe-
lecimento da fronteira entre um e outro, o
que é feito pela atribuicio da diferenca,
pelos tracos diacriticos” (COHN, 2005, p.80).
Se fizermos uma tor¢do em nossas catego-
rias de analise e nos aproximarmos da nogao
de que é vetada a cultura indigena a
condicdao de integridade e, portanto, a
impossibilidade de ser preservada, estare-
mos necessariamente nos aproximando de
uma reflexdao que aponta para o entendimen-
to de que os processos de alteracdo que vém
ocarrendo com os povos indigenas como
resultado da acao da escola sao parte de um
processo maior de alteracao. Devemos pen-
sar, entao, a respeito da sobrevivéncia fisica
e cultural dos povos indigenas. Questao que
impde um conjunto de iniciativas objetivas,
dentre as quais, a educacao.

E se nos preocuparmos com essa questao a
respeito da escola, devemos nos debrucar
sobre os significados da escola para os
diferentes grupos gue a mantém em suas
aldeias, como esses grupos se apropriam da
escola, da escrita, da educacao formal, entre
outras coisas, por meio de “processos de
ressignificacdo através de cosmologias,
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praticas xamanisticas, dinamicas politicas
internas, impregnando essa nova experién-
cia de elementos culturais e histaricos par-
ticulares” (TRANSFORMACOES INDIGENAS,
2003, p.71). E se caminhassemos nessa
direcao, entdao estariamos nos preocupan-
do com o fundamental da educacao escolar
indigena. E o que seria o fundamental?
Darmos atencdo as formas de “organizacao
da experiéncia e da acao humana por
meios simbélicos” (SAHLINS, 1997).

Nesse sentido, estariamos pensando a cons-
trucao da escola indigena bem mais proxi-
ma dos principios colocados acima de “valo-
res, atitudes e principios” que substituem as
adjetivacoes retdricas, contidas nos varios
documentos governamentais, de “diferen-
ciada, bilingue e intercultural”. Estariamos
necessariamente respeitando a escola, e
tomando como condicao para a existéncia
da escola, a ideia de que, para 0s grupos
indigenas, “as pessoas, relacdes e coisas
gue povoam a existéncia humana manifes-
tam-se essencialmente como valores e sig-
nificados que nao podem ser determinados
a partir de propriedades biologicas ou fisi-
cas” (SAHLINS, 1997, p.87).

E se nossa intencao é refletir sobre a sobre-
vivéncia cultural desses povos, e se enten-
demos que suas culturas nao podem ser
determinadas a partir de propriedades bio-
logicas ou fisicas, e sim que podem se
assemelhar as formas de organizacdo da
experiéncia e da acao por meios simboli-
cos, entdo, necessariamente, iriamos asso-
ciar a manutencdo cultural desses povos a
manutencao desses meios simbolicos
pelos quais os grupos indigenas organizam
seu mundo. E se estamos preocupados em
saber se a escola ajuda ou prejudica nesse
processo de manutencao, ou se temos
claro que o papel da escola indigena é de

ser o instrumento para tal processo, entao
temos necessariamente de aceitar que,
para que a escola sirva de instrumento de
tal empreitada, € necessario que sua con-
dicio de possibilidade sejam os referidos
meios simbdlicos, sobretudo os objetos
desses meios simbdlicos e as formas pelas
quais eles atuam. Nessa direcao, a cons-
trucao da educacao escolar indigena que
trabalha no sentido de garantir a sobre-
vivéncia cultural dos povos indigenas, por
meio da manutencdo de seus meios simbo-
licos, deve necessariamente se opor a ideia
de que a escola deva propiciar a possibili-
dade de aquisicdao de instrumentos de and-
lise do mundo dos nao indios.

Ao contrario, a condicao para que a escola
trabalhe para tal empreitada e que tome
como ponto de partida de sua construcao as
estruturas simbolicas do pensamento ame-
rindio e suas formas possiveis de manu-
tencao, e, nesse sentido, propiciar a aqui-
sicdo de instrumentos de analise dos valores
e significados que compdem a cultura em
guestdo. O mundo dos nao indigenas apare-
ce aqui como mais um dos significados que
compoem essa estrutura cultural. No entan-
to, significado muito especifico e, especial-
mente, perigoso para os povos indigenas.
Nesse caso, a escola que se organiza dessa
forma, tomando como pardmetro o indigena
(valores, atitudes e principios) e nao o ndo
indigena (diferenciada, bilingue e intercultu-
ral), atua como dispositivo de um processo
de “domesticacdo simbodlica” desse significa-
do pernicioso. Ou, como mostra Albert
(2002), um processo de “pacificacao as
avessas’, um processo de amansamento da
escola que neutraliza as nefastas influén-
cias da sociedade nao indigena, no que diz
respeito ao processo de construcao da edu-
cacdo escolar indigena.

g o
R T

2

X
RONG

N

[

™
—




A proposta de tomar como ponto de parti-
da da escola indigena o pensamento indi-
gena, e o mundo ndo indigena como ape-
nas uma das representacoes contidas
nesse mesmo pensamento, nao significa
que defendemos o distanciamento dos
povos indigenas dos conhecimentos ditos
“técnico-cientificos”. Mas, fundamental-
mente, notamos que o ponto de partida
para a construcdo do processo de emanci-
pacdo dos povos indigenas nasce exata-
mente no momento em que percebem as
diferencas inerentes entre o conhecimento
ndo indigena do conhecimento indigena.
Percebem

que o que distingue os conhecimen-
tos tradicionais indigenas dos nossos
conhecimentos (tradicionais ou cien-
tificos) € muito mais a forma que o
contelido, &, além disso, a ideia
mesma de conhecimento: a imagem
de quem conhece, a imagem do que
ha a conhecer, e a questdo de para

que, ou melhor, por que se conhece
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.3).

A questdo que se coloca aqui ndo é nem
saber que "o discurso sobre os conheci-
mentos tradicionais enfatiza os contelidos
desse conhecimento, separando tais con-
teidos de sua forma” (VIVEIROS DE CAS-
TRO, 2002, p.3), produzindo nesse proces-
so um movimento de “descontextualiza-
cdo”" da cultura. Mas é constatar que a
experiéncia social do mundo indigena é
muito mais ampla e variada do que a
tradicao cientifica conhece e considera
como importante e gue a compreensao
indigena de mundo excede em muito a
compreensao ocidental do mesmo (SAN-
TOS, 2001). A proposta defendida aqui nao
pode ser confundida com as recentes va-
lorizacoes utilitaristas e etnocéntricas em

relacdo as culturas indigenas, que partem
da nocdo de instrumentalizacdo de nossa
relacio com os referidos povos no sentido
de sO admitirem "o direito a existéncia dos
outros se estes servirem a algo para nos’
(VIVEIROS DE CASTRO, 2002, p.3). A pre-
ocupag¢do aqui €@ mais de construir
parametros para uma escola indigena que
ndo incorra nas velhas praticas integra-
cionistas (ou assimilacionistas) baseadas
na dificuldade de se relacionar com a dife-
renca ou no desejo de elimina-la.
A defesa dessa proposta implica necessa-
riamente o rompimento da nog¢do que vem
norteando a construcdao da educacao esco-
lar indigena na América Latina. Ou seja, a
ideia de que
a educacdo intercultural seria vista
como instrumento de inclusdo das
minorias e de atribuicdo de poder as
populacdes que estido as margens da
cultura dominante. A ideia subjacente
a essa visdo seria que, através do
dominio tanto dos seus codigos
especificos como dos codigos “oci-
dentais” ou nacionais, as minorias
poderiam reivindicar um espaco na
sociedade e nas economias nacionais
e globais (COLLET, 2003, p.123).

O instrumento de inclusdo dos povos indi-
genas no processo de reivindicacdo de
espaco na sociedade nacional ndo se esta-
beleceria nesses termos, ou seja, atraves
do “dominio dos codigos 'ocidentais™.
Trilhar esse caminho significaria a
manutencdo de um processo historico de
exclusdao, no qual o objetivo é eliminar a
diferenca. E certo que a diferenca, ou, em
outros termos, as distincoes étnicas, tém
como base de sua construcao a interacdo e
aceitacao em relacdo aos termos de suas
fronteiras. Isso, ja se sabe, ndo implica sua
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destruicao ou aculturacao, ao contrario, as
diferencas culturais persistem e sdo pro-
duzidas por meio do contato interétnico.
No entanto, esse contato, ou, especifica-
mente, a relacdao entre grupos étnicos e a
sociedade nacional, tem que ser muito bem
delimitado e os termos dessa relacdo tém
gue ser negociados e definidos. Essa
relacdo, ou, como mostra Barth (2000), o
vinculo positivo, nao deve ser estabelecido
sem que se tenha, como base da interacao,
referéncias da identidade étnica. No caso
especifico da educacdo escolar indigena
que, em sua construcdo, ndao toma como
parametro essas consideracdes de Barth,
ha a tendéncia a garantir a manutencao
historica do espaco ocupado pelos povos
indigenas na sociedade nacional. Como
mostra o proprio Barth: “a forma extrema
da posicao de minoria” (BARTH, 2000,
p.56), que se |localiza exatamente nas mar-
gens, ou, de outra forma, “o lugar das pe-
riferias”. O importante, nesse processo, é
reconhecer que a implicagdo disso é:
uma drastica reducao das diferencas
culturais entre os grupos étnicos
[que] ndo se relaciona de maneira
simples com uma reducao na relevan-

cia das identidades étnicas em ter-
mos organizacionais ou com uma

ruptura dos processos de
manutencdao de fronteiras (BARTH,
2000, p.59).

As consideracées de Barth sdo significati-
vas para pensarmos 0s argumentos levan-
tados pelos professores indigenas a
respeito da escola. A busca por um espaco
de participacdo na sociedade nacional, que
se estabelece nos termos referidos por
Collet (2003), leva esses grupos a tracar
estratégias de inclusdao que se baseiam na
tentativa de passar para a sociedade em

guestdao incorporando-se a ela, ou em
outro caso, aceitar a condicdo de minoria,
tentando acomodar as suas supostas defi-
ciéncias em um processo de reducao dos
diferenciadores culturais (BARTH, 2000).
Em ambos os casos a opcao de educacao
formal que fazem, ou seja, aquela que
instrumentaliza para o dominio dos “codi-
gos ocidentais”, atua como um dos agentes
do processo amplo de alteracao dos gru-
pos étnicos.

No entanto, a alteracao nao é o problema
em questdao, ja que e sabido que, na
inconstdncia do contexto indigena, a trans-
formacao e as inovacdes se constituem no
que ha de mais tradicional entre esses
povos. A questdo relevante que se coloca é
que a inclusdo dos grupos em guestao por
meio da escola ndo pode se estabelecer via
a acomodac¢ao de supostas deficiéncias e
na reducdo das diferenciacdes culturais.
Como ja propomos, a escola deve se rela-
cionar e multiplicar modos diversos de
pensar a temporalidade, a escaola e a histo-
ria. E, nesse sentido, a condicdo para a
manutencdo das fronteiras étnicas é ne-
cessariamente a manutencao das diferen-
ciacoes culturais, esse processo ocorre
quando a légica de um grupo dito minori-
tario nao é subsumida pela légica do pre-
tenso grupo majoritario. A proposta é
garantir a existéncia desse limite ténue e
fluido que é a fronteira entre as referidas
sociedades.

A manutencao da referida fronteira, ou,
nos termos de Boaventura, a “zona de con-
tato”, se estabelece a partir de movimentos
de reinvencao da experiéncia escolar entre
os povos indigenas, sendo essa reinvencao
entendida aqui como base do processo de
acesso a cidadania cultural desses povos,
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dependente, portanto, de um significativo
esforco de traducao: “um procedimento
capaz de criar uma inteligibilidade matua
entre experiéncias possiveis e disponiveis
sem destruir a sua identidade” (SANTQOS,
2003, p.4). Esse trabalho de traducao,
segundo o autor citado, cria as condigdes
para emancipacao social concreta dos gru-
pos em questdo. Processo que implica
relacdes ndo destrutivas que tomam como
base garantir, na escola, a visibilidade de
“realidades ausentes por via do silencia-
mento, da supressdao e da marginalizacao,
isto €, as realidades que sao ativamente
produzidas como nao existentes” (SANTQS,
2003, p.20).

Esse significativo processo democratico que
nasce na escola permite, por meio de seus
processos de transmissao, o reconhecimen-
to de diferentes praticas e atores sociais
validos. Nesse sentido, a construcao das
escolas indigenas deve necessariamente
partir da oposicdo da nocdo de que “a cién-
cia moderna e a alta cultura [leia-se: cultura
“ocidental”] [sdo] os critérios Unicos de ver-
dade e de qualidade estética, respectiva-
mente” (SANTOS, 2003, p.12). Essa
oposicao parte da perspectiva de reco-
nhecer que existe uma pluralidade de
saberes que operam em contextos e prati-
cas sociais proprias, e que o0s processos de
transmissao da educacao formal tém que
identificar qual saber cabe para determina-
do contexto social.

Esse procedimento “liberta as praticas so-
ciais [sobretudo as indigenas] do seu
estatuto de residuo, restituindo-lhe a sua
temporalidade prépria e, assim, a possibili-
dade de desenvolvimento auténomo”. Em
linhas gerais as escolas indigenas devem
ter como principio basico a possibilidade de
garantir a sua clientela a capacidade de
reconstruir os diferenciadores culturais que
garantem a manutencao de suas fronteiras
por meio da valorizacao de suas identi-
dades étnicas. Ou, em outros termos, fazer
o caminho caminhando, seguindo em frente
nho caminho de volta.

Marcio Roberto Vieira Cavalcante
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Um Brasil

A colocacdo inicial, expressa no titulo acima, faz
uma pergunta simples: & o Brasil um pais multi-
lingue? Nao o é, arrisco-me a dizer, na percepcao
da maioria de seus cidaddos. Por isso mesmo, a
ambiguidade expressa pela interpolacdo de “final-
mente”, na pergunta “um pais multilingue?’, pode
remeter a um sentimento de alivio (ah, que bom,
ja ndo era sem tempo!) ou a um estado de ceticis-
mo (serd mesmo?). O multilinguismo no Brasil
encontrou, é justo dizé-lo, um tratamento adequa-
do em namero da Revista Ciéncia e Cultura, total-
mente dedicado ao tema, em organizacdo de
Eduardo Guimaraes (GUIMARAES, 2005).

Mais recentemente, o Relatério de Atividades
(2006-2007) do Grupo de Trabalho da diversi-
dade Linguistica do Brasil (GTDL) da destaque a
uma lei da Camara de Vereadores de Sdo Gabriel
da Cachoeira, municipio da regiao do Alto Rio
Negro, Amazonas, em cuja area 23 linguas dife-
rentes sdo faladas. Em 22 de novembro de 2002
foi promulgada a lei que cooficializa trés linguas
indigenas no municipio (o tucano, o nheengatu e
o baniwa). Pode-se imaginar o que isso represen-
ta como desafio para os tradutores que terdo de
trabalhar com as leis municipais, com a sinaliza-
¢do de transito e, ainda mais importante estrate-
gicamente para a sobrevivéncia das linguas, com
0s materiais didaticos para o sistema educa-
cional do municipio.

Os desafios, do ponto de vista do multilinguismo,
que enfrentamos no estado de Minas Gerais ainda

ndo sdo dessa monta. Mas poderdo em breve vir a
ser. Quem sabe veremos o dia em que, assegura-
da uma massa critica adequada, municipios
mineiros possam promulgar leis que cooficia-
lizem linguas indigenas faladas em suas areas.

O presente artigo aborda alguns aspectos de um
caso especifico de um agente para o incentivo
ao multilinguismo, a Licenciatura em Formacao
Intercultural de Educadores Indigenas 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
politicas de educacao para o Brasil.

O multilinguismo, no que diz respeito ao indio
brasileiro, existia de facto, mas nao de jure. De
acordo com BROSTOLIN (2003: 29),

A justificativa maior para a existéncia no
Brasil de uma politica linguistica é a
necessidade de regular as relagcoes entre
o Portugués e as quase duas centenas de
linguas indigenas faladas no territorio
brasileiro. [...] ndo existia no Brasil antes
da Constituicio de 1988 uma politica
linguistica clara em relagdo as linguas
indigenas. O que existia era a Lei 6.001
(Estatuto do indio), que reconhecia o
direito dos indios a suas linguas mater-
has, e preconizava a alfabetizacao deles
em suas proprias linguas, mas na pratica
essa lei, como tantas outras no Brasil,
ndo era aplicada.

L.

finalme




Brostolin faz, como um flaneur, um passeio pela
legislacdo que trata do tema, encontrando
mencao a linguas indigenas em varios documen-
tos, como a Constituicdao de 1988, a Portaria
Interministerial 559 (1991), as Diretrizes para
uma Politica Nacional de Educacao Indigena
(1994), a Lei 9.394 - LDB (1996), o Referencial
Curricular Nacional para as Escolas Indigenas
(1998), o Plano Nacional de Educacao (2000), em
Constituicbes estaduais e em varias normas e
diretrizes de Conselhos Estaduais e Municipais
de Educagdao (BROSTOLIN, 2003: 29-30) .

Leis € o que nao nos faltam. A implementacao
das leis esbarra em vontade politica, mas esbar-
ra também em competéncia técnica (para mais
ou para menos) dos agentes envolvidos. Ja que
menciono, ao final deste artigo, um caso especi-
fico de producao de materiais didaticos em lin-
guas indigenas, sera util tocar aqui em alguns
temas introduzidos por um texto polémico de
Wilmar D'Angelis e Juracilda Veiga (D'ANGELIS &
VEIGA, 1997). Esses autores se perguntam pelo
papel da linguistica no contexto da Educacao
Indigena. (de modo semelhante é possivel, em
outros contextos, indagar sobre o papel da
antropologia, tendo-se em vista a pratica anteri-
or de emissdo de laudos de identificacdo técnica
de quem é ou nao indio). Pois bem, D'ANGELIS &
VEICA (1977: 16) se perguntam “o que fazer com
ortografias ja estabelecidas, mas problemati-
cas?” Em principio, o linguista teria o poder de
legitimar (ou nao) a escolha dos simbolos para

einte) multilingue?

o alfabeto de uma lingua indigena. Mas, ao
fazer isso, fortaleceria “a perspectiva do redu-
cing languages to writing”. A questao € com-
plexa e ndo se encerra em critérios puramente
técnicos. A prudéncia diria que é necessario
conviver com sistemas ortograficos ja reco-
nhecidos pelas comunidades e procurar seu
aperfeicoamento através de correcdes pontuais.
Parece ser essa a situacao também para as lin-
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, mae
de Laurita Krenak, que vinha se tratar de doenca
terminal no Hospital da Santa Casa, em Belo
Horizonte. Bastianinha ndo falava portugués e a
troca silenciosa de olhares sintetizava um esta-
do de impoténcia amorosa nossa diante do fato
bruto: era uma india 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 esta na universidade.
Muita coisa se passou com os indios brasileiros
nesses 25 anos que ficaram para tras. Meu olhar,
contudo, ndo tem mais aquele tom de impotén-
cia amorosa de ha 25 anos. Mas continua um
olhar desconfiado. O que esta acontecendo com
os indios brasileiros? O que esta acontecendo
conosco, que temos um carinho pelos indios
brasileiros?



Registro ainda um fato curioso. Os alunos da
Licenciatura Indigena quando vém a Belo
Horizonte, para os periodos de estudo presencial
na UFMG, hospedam-se no Sitio do Mdrio em
Venda Nova, na rua das Chacaras, ao norte da
cidade. Ao lado desse sitio tinha eu uma chacara,
onde criei meus filhos. O caseiro que conosco
ficou por doze anos agora trabalha para o Mario
e é ele, Serafim, um negro bisneto de escravos,
que faz a intermediacdo da hospedagem para os
indios, com servico de portaria e atendimento
geral. A contribuicdo simbodlica do Africano para
um momento do acolhimento do indio na cidade
grande parece-me ser de bom augurio para essa
empreitada de construcdo da cidadania que, no
fundo, é o que se quer com a Licenciatura
Intercultural Indigena.

O primoroso volume Povos Indigenas no Brasil
2001/2005, 879 paginas, publicado em 2006
pelo ISA (Instituto Socioambiental, de Sao Paulo,
com edicdo competente de Beto Ricardo e Fany
Ricardo) mostra algumas das respostas para
muitas questdes que temos sobre os indios. A
visdo apresentada pelos editores é panoramica,
indo dos problemas de ocupacao da terra a pro-
blemas de assisténcia de salde e de sustentabi-
lidade econémica. Um verdadeiro abre-olhos
para a situacdo do indio brasileiro, quase como
aquilo que se passa, ao final do filme, com o
infortunado herdi de A laranja mecdnica de

Kubrick, que tem os olhos abertos a forca de um
instrumento que se assemelha ao fdrceps.
Vemos, mesmo sem querer ver.

E bom lembrar que, segundo os dados (con-
fiaveis) apresentados por RICARDO & RICARDO
(2006), ha aproximadamente 600 mil indigenas
no Brasil, dos quais cerca de 480 mil vivem em
areas indigenas ou perto delas. Sao 225 “povos”,
sabendo-se que, em anos anteriores, a contagem
era de 216 "povos”. Esse aumento ja diz algo do
momento de reacdo positiva na organizacdo dos
setores oprimidos que (com muitas ressalvas)
podemos apontar no Brasil dos anos Lula. Veja-
se, nessa perspectiva, o balanco de Saulo
Feitosa, vice-presidente do CIMI, sob o titulo “A
politica Indigenista na Agenda Neoliberal”
(RICARDO & RICARDO 2006, 120-123).

No que mais de perto aqui me interessa, o livro
de RICARDO & RICARDO conseguiu o feito de
reunir depoimentos polémicos de educadores
(nao indios) comprometidos, de educadores indi-
genas, de ex-presidentes da FUNAI e de gestores
diversos de fundos para a educacdo indigena. A
leitura de todo esse material permitiu-me
alcancar algum distanciamento critico diante de
minha participacdo, como docente, no Curso de
Formacdo Intercultural de Educadores Indigenas
da UFMG, no primeiro e segundo semestre de
2007. Esse curso, um dos doze selecionados
pelo PROLIND (Programa de Apoio a Educacao




Superior e Licenciaturas Indigena) em edital de
2005, objetiva formar docentes indigenas para o
ensino fundamental e médio de suas escolas. No
caso da UFMG, sdo 150 beneficiarios diretos
(alunos que estudam semi-presencialmente e
tém dois periodos anuais de estudo presencial
no campus por trés semanas). Sao ainda 8.112
beneficidrios indiretos, membros das respectivas
comunidades indigenas. Isso significa que
podiamos ter na sala de aula membros de comu-
nidades indigenas de nosso estado, como
Caxix0, Krenak, Maxacali, Pankararu, Pataxo,
Xacriaba e Xururu-Kariri, segundo dados corro-
borados por Renata Gerard Bondim no texto
“Acesso e Permanéncia de indios em Cursos de
Nivel Superior’” (RICARDO & RICARDO, 2006:
161-162).

Essa situacdo particular da UFMG insere-se em
um contexto maior de educacdo indigena no
Brasil. O texto de Gersem Baniwa que tem por
titulo “Desafios da Escolarizacao Diferenciada”
(RICARDO & RICARDQ, 2006: 145-150) mostra
que, de acordo com o Censo Escolar Indigena de
2005, cresceu de 20% para 88% o numero de pro-
fessores indigenas nas escolas, com o numero,
em 2005, de 9.100 professores indigenas, para
um alunado de 164 mil, em 2.324 escolas indi-
genas espalhadas pelo pais. Desses 164 mil
alunos indigenas (de uma populacao total esti-
mada em 600 mil, ndo nos esquecamos), sO
4.765 estdo no ensino medio. O agravante aqui,

segundo Baniwa, € que o ensino médio é de com-
peténcia dos estados e estda sujeito a manipu-
lacoes de todo o tipo. Se em 2002 havia 18 esco-
las para o ensino médio, elas sdao 72 em 2005,
mas de qualidade muito a desejar. Quanto ao
ensino superior, sempre segundo Baniwa, citan-
do o Censo Indigena ou dados da FUNAI, ha
aproximadamente 2 mil alunos indios nas uni-
versidades brasileiras (1,5 % daqueles indios que
ingressam no ensino fundamental). Observa-se,
portanto, que o gargalo de acesso a educacao é
ainda mais apertado para a populacao indigena,
se 0 compararmos a situacao para a populagao
brasileira como um todo.

Faz-se, portanto, necessario refletir sobre minha
pratica enquanto participante (por pequeno que
seja) de um processo dessa importancia para a
construcao da cidadania no Brasil.

Em dados concretos, trabalhei, em duas oficinas
de sensibilizacdo para as linguas estrangeiras,
com um grupo de quinze alunos indigenas.
Visamos a produgdo de textos em inglés, junto
com Elisa Amorim (que os conduziu na produgao
de textos em espanhol) e, mais pontualmente,
junto com Ceres Prado (que sensibilizou os
alunos para a producdo de textos em francés).
Uma babel de linguas (e de nossas boas
intencoes). Trata-se de uma tentativa de respos-
ta a uma reivindicacdo dos indios. Eles precisam
de linguas para se fazer ouvir nos féruns mun-
diais e querem fazé-lo por sua prépria voz e nao



através da traducdo de outros. Dentre os quinze
alunos (que tivemos a cada semestre), alguns ja
eram professores de inglés ou espanhol na esco-
la indigena de sua respectiva aldeia. A experién-
cia foi bem sucedida no que ela propiciou de
abertura de visdo e de experimentacdo, pelos
estudantes indigenas, da possibilidade de se
expressar em outra lingua que nao a lingua por-
tuguesa, sabendo-se que algumas das comu-
nidades nao tém mais a sua propria lingua indi-
gena. Fazer uma gravacdo e escutar-se depois
falando em inglés, espanhol ou francés podia
ser, ouso dizé-lo, quase uma experiéncia Erzats,
de substituicdo interposta de um desejo, até
entdo sem expressdao, de falar a outra lingua.
Além, é claro, de se estar objetivamente capaci-
tando alguns a decidir em qual das trés linguas
gostariam de se aprofundar, quando voltassem a
sua aldeia.

Mas a corda esta cheia de nos a serem desata-
dos. Um deles, pode-se dizer, é dado pela per-
gunta por que ensinar linguas estrangeiras a
indios que ja estdo as voltas com o aprendizado
do portugués padrdao e com a necessidade (ao
menos em alguns casos) de aprender a escrever
em sua propria lingua. Outro nd, segundo minha
percepcao, € o da presenca de alunos ndo moti-
vados na sala de aula (foram poucos os desse
tipo, diga-se de passagem). Para carroborar mi-
nhas suspeitas quanto a possivel causa dessa
situacdo, encontro, no texto citado anterior-

mente de Cersem Baniwa, uma analise do
processo de selecdo dos candidatos indigenas
que iniciardo o curso e que irdao para os periodos
presenciais na universidade. Baniwa indaga se o
critério é o de um talento individual ou 0 de um
compromisso em dar um retorno para a comu-
nidade:
A formacado escolar é entendida como um
inte-resse e propdésito pessoal, coletivo ou
articulado? [...] Para mim esse & o ponto
nevralgico quando tratamos de acoes afir-
mativas. Elas estdo voltadas aos indivi-
duos ou aos povos historicamente exclui-
dos e oprimidos? Os individuos podem ter
ou nao vincules sociopoliticos com as
coletividades étnicas. (p. 149)

Em outras palavras, melhor contemplar um aluno
menos brilhante que se fixa na aldeia apos termi-
nar o curso, do que um aluno ambicioso que
usara o curso como um trampolim para uma car-
reira pessoal na cidade grande.

Um outro elemente complicador no processo de
selecdo dos candidatos é o fato de determinadas
“familias” (por falta de melhor palavra) nas
aldeias contarem com o ganho que vem de um
membro que da aula na escola indigena. A LDB
exigird em breve a conclusdo de curso superior
para a docéncia nas escolas. As familias entao
indicam essa ou aquela pessoa que vai, per-
doem-me a imagem, um pouco como boi para o
matadouro, para que sua permanéncia como pro-




fessor indigena seja assegurada (e também
assegurado o salario decorrente, que é visto
como ganho coletivo da “familia” do professor) .
Foi uma situacdo desse tipo que parece ter ocor-
rido com alguns alunos nas nossas oficinas de
producao de textos. Um corretivo para essa situ-
acdo é apontado no texto ja citado de Gersem

Baniwa:

A decisdo legitima das comunidades para
identificar ou até indicar seus candidatos
nao pressupde negar o papel dos técnicos,
0s quais podem subsidiar e qualificar os
critérios de decisoes da coletividade sem
anular a autonomia dos grupos (p. 149).

A experiéncia dessa primeira turma certamente
fara com que em outras entradas de alunos indi-
genas se atente também para critérios mais téc-
nicos de avaliacao de motivacdo e de desempe-
nho dos candidatos. Dito isso, ndo se quer em
absoluto ignorar a hierarquia interna dos gru-
pos, mas justamente subsidiar os responsaveis
pela escolha dos candidatos.

Ainda um outro no a ser desatado é o da pro-
ducdo de materiais didaticos adeguados, em
um processo de autoria. Daniel Munduruku, no
texto “A escrita e a autoria fortalecendo a iden-
tidade"”, vé essa autoria como um sinal positivo
para que “esses povos possam num futuro
proximo, criar sua propria pedagogia, seu
modo unico de trafegar pelo universo das letras
e do letramento” (RICARDO & RICARDO, 2006:

202). Para o caso especifico de nassa oficina de
sensibilizacao para linguas estrangeiras, fize-
mos juntos com os alunos um livrinho arte-
sanal, com uma versao em inglés e outra em
espanhol, onde cada um copiou o texto de uma
historia, tendo posteriormente a oportunidade
de gravar sua propria leitura em voz alta e de
ouvi-la. Isso foi um balao de ensaio e resta
avaliar como esse processo de producdo con-
junta foi recebido pelos alunos.

Sobre a producdo de materiais didaticos em sen-
tido mais amplo, Gersem Baniwa, no texto ja
citado, assim se expressa:

Ja é significativo o numero de cartilhas de
alfabetizacdo, mas sao pouquissimos 0s
materiais didaticos que tratam de conhe-
cimentos especificos como as mitologias,
as etnomatematicas, as etnociéncias, as
etnogeografias, as etnohistorias e outras
especialidades. (p. 116)

Sob esse prisma, no tocante a UFMG, ha de se
ressaltar o trabalho de Maria Inés de Almeida
com Literatura Xacriabd (Belo Horizonte, MEC/
UFMG/OEIX, 2005) e o livro Penaha (Belo
Horizonte, MEC/UFMG, 2005), de historias dos
indios Maxacali. No texto “Escola Indigena? Que
lugar é esse” (RICARDO & RICARDO 2006, 151-
154), ela da detalhes sobre o projeto que culmi-
nou na realizacdao de “laboratérios intercultu-
rais”, com a publicacao de belos materiais didati-
cos feitos junto com os alunos indigenas.
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Embora admire a qualidade grafica das obras pu-
blicadas, a serem distribuidas, sem custo, para as
escolas indigenas (em parceria com o Projeto
Brasil Alfabetizado, do MEC, que destinou um mi-
lhao de reais para a publicagdo de materiais
didaticos para os indigenas), pergunto-me se
edicdes mais simples, em formato de bolso e a
custo reduzido, ndo teriam maior capilaridade e
ndo dariam maior acesso aos alunos indigenas,
em suas aldeias. Nesse sentido, ressalto o traba-
Iho do Programa de Ensino, Pesquisa e Extensdo A
tela e o texto, ligado a FALE-UFMG, gue publica
edicOes de bolso de boa qualidade, a 1,99 reais
para o consumidor final. Advogo a adocdo de uma
politica editorial desse tipo para acoes educa-
cionais que visem inclusdo e acessibilidade em
praticas educacionais no Brasil. O tema de livros
patrocinados pelo MEC é uma caixa de marimbon-
dos e consigo ver a objecao dos que diriam que
advogo para os indios algo gue nao proponho
para os filhos de outros brasileiros que estudam
em escolas publicas e recebem livros de boa qua-
lidade editorial. Eu responderia que advogo uma
maior simplicidade editorial para livros custeados
pelo MEC, tanto para indios como para nado indios.
Paises asiaticos como a india tém usado livros
escolares de concepcdo mais simples, a baixo
custo, e nao ha indicios de que esse fato tenha
piorado os indices de aproveitamento dos alunos.

Retomando uma fala de Maria Inés de Almeida,
no texto ja citado:

Na Escola Estadual Indigena Krenak, em
Minas Gerais, os trés professores mais
ativos, Mauricio, Marcos, Itamar, orientam
seu trabalho por um projeto que tem a
terra e a lingua como pilares. Esse traba-
lho s6 é possivel porque suas maes,
respectivamente Laurita, Maria Sonia,
Dejanira, garantem, como professoras de
lingua e cultura Krenak, com sua presenca
em classe diariamente, a presenca da lin-
gua indigena e, com seu arsenal de
histdrias, a memaria do que foi (ou pode-
ria ser) a vida Krenak. E nunca houve uma
lingua e um territoério Krenak plenamente
constituidos, a nao ser no imaginario pro-
jeto de futuro da escola! A ndao ser na
dimensdo utopica do texto, a cada vez
qgue os professores ou estudantes Krenak
imaginam sua propria vida, como gostari-
am que ela fosse, quando o espirito
Krenak estivesse finalmente traduzido,
numa lingua que, mesmo nao sendo a lin-
gua efetivamente falada no cotidiano, vem
a ser a sua pura lingua (p. 152).

Maria Inés faz aqui um texto belissimo, de cono-
tacdes proféticas que nao podem ser ignoradas. A
dimensao utépica nos faz ver que a reconstrucao
da lingua Krenak é uma possibilidade concreta,
assim como aconteceu com a reconstrucao do
hebraico moderno.



As sementes para um processo que permita a
futura reconstrucao da lingua Krenak ja foram
lancadas por pioneiros, entre outros, como a lin-
guista Thais Christéfaro, da UFMGC (ex-presidente
da ABRALIN), que estudou a lingua Krenak. Nao so
estudou, mas no inicio dos anos 80 empenhou-se
como lideranca de movimento de ajuda para que
os Krenak saissem da Fazenda Guarani e
voltassem a suas terras as 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, Thais e eu perdemos o horario do
Onibus que era tomado do outro lado do rio Doce.
Ela logo acenou para o maquinista de uma loco-
motiva de comboio do trem transportador de
minério e la fomos nés 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 ndo ser-
mos detectados terdo ainda seu lugar.

Quanto a eficacia do ensino de lingua estrangeira
na Licenciatura Intercultural Indigena, tenho mais
perguntas do que respostas. No estado atual,
nos, os professores de linguas estrangeiras, con-
cordamos gue faz mais sentido continuar a ofe-
recer apoio aqueles que realmente se interessam
por dar continuidade aos estudos de lingua
estrangeira, apo6s a sensibilizacao inicial que
fazemos, durante o estagio presencial na univer-
sidade, em oficinas de 20 horas. Identificamos
trés estudantes indigenas, dois Patax6 e um
Xacriaba, que ja trabalham dando aulas de inglés
ou espanhol em suas aldeias. Para esses trés
seria fundamental propiciar uma viagem de estu-
dos de curta duracdo a algum centro de ensino
de linguas, preferencialmente na América do Sul
ou do Norte. Teriam um banho de imersao e
voltariam mais motivados a prosseguir no apren-
dizado da lingua estrangeira, sendo ideal que
tivessem tido contatos com colegas indigenas
dos paises em que estivessem.
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No presente artigo examinei alguns aspectos do
multilinguismo no Brasil e da legislacao perti-
nente. Descrevi também alguns aspectos de um
caso especifico de um agente para o incentivo ao
multilinguismo, a Licenciatura em Formacao
Intercultural de Educadores Indigenas da UFMG,
na qual lecionei por dois semestres. Mostrei como
essa situagdo particular da UFMG insere-se em um
contexto maior de educacao indigena no Brasil.
Mais particularmente, detive-me na minha expe-
riéncia com as oficinas de sensibilizacao para lin-
guas estrangeiras, identificando alguns nos a
serem desatados: por que ensinar linguas
estrangeiras aos estudantes indigenas, como tra-
balhar com alunos nao motivados e como pro-
duzir materiais didaticos adequados. Finalizando,
apresentei uma sugestdao prdtica de apoio a estu-
dantes indigenas realmente interessados em dar
continuidade a aprendizagem de linguas
estrangeiras.

Gostaria de encerrar com uma colocacdo provo-
cadora de Wilmar D'Angelis. Ele diz assim:

No Brasil talvez existam em média, um
assessor (missionario, educador, profes-
sor, linguista, antropdélogo, indigenista)
para cada setenta ou oitenta indios.
Nesse contexto, ha muito pouco espaco
- e, frequentemente, muito dinheiro -
para permitir aos povos indigenas qual-
quer arremedo de verdadeira autonomia
(D'ANGELIS, 1997: 158).

E bom sonhar com o dia em que, em futuro
breve, um dos alunos da licenciatura indigena
seja professor universitario e esteja dando aula
para seus colegas indios. Nesse dia, ele podera
estar aqui, escrevendo do lugar em que estou e
que lhe pertencera por mérito adquirido (por que
ja lhe pertence de direito, pela enorme divida
social que para com ele temos, enquanto nacao
brasileira).

Carlos Gohn

docente do Curso de Formacgao
Intercultural de Educadores Indigenas
UFMG
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Introducao

O objetivo deste artigo é apresentar os principais
segmentos vocalicos e consoantais que ocorrem na
lingua Maxakali, descrever os principios da ortografia
empregada pelos indios e introduzir o leitor na decifracao
dos sons representados por essa ortografia. Além disso,
aponto alguns problemas de representacao com que
os indios se deparam, principalmente na representacao
de neologismos oriundos do portugués compostos de
consoante oral sequida de vogal nasal e consoante nasal
seguida de vogal oral.

Origem da escrita Maxakali

A ortografia Maxakali foi criada pelo casal de
missionarios do Summer Institute of Linguistics Harold e
Fran Popovich. O casal Popovich viveu junto aos indios
nos anos 60 e 70 para descrever a lingua com o objetivo
de traduzir os guatro evangelhos para o Maxakali. Para
escrever os evangelhos em Maxakali, o casal Popovich
desenvolveu uma ortografia para a lingua composta
de caracteres latinos. Tal escrita foi divulgada entre os
Maxakali nas cinco cartilhas usadas para esse fim e em
aulas de alfabetizagao promovidas pelo casal e pela FUNAL.
Com o surgimento de programas de educacao voltados
para a valorizacdo da cultura indigena e com a criagdo de
escolas com professores indigenas, os indios passaram a
alfabetizar as criangas e a escrita em lingua Maxakali passou
a ser fomentada e divulgada na sua modalidade escrita por
meio de publicacbes de jornais e livros produzides pelos
proprios Maxakali.

Na proxima secao, descrevo os grafemas vocaélicos e
consonantais empregados na ortografia do Maxakall.
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Tabela 3 - Grafemas nasais

Grafemas vocalicos e consonantais

O alfabeto empregado na ortografia
criada por Popovich é composto de
vinte grafemas, sendo dez com valores
consonantais e dez com valores vocalicos.
Entre as consoantes figuram <m>, <n>, <g>,
<h>, <k>, <p>, <t>, <x>, <y> e o diacritico
<'>, que representa uma oclusiva glotal. Entre
as vogais, figuram <a>, <e>, <i>, <0>, <u>.
As vogais nasais sao representadas por meio
do diacritico til ~: <a@>, <é>, <i>, <6>, <>,
Cada grafema corresponde a um fonema da
lingua, como mostro na tabela a seguir.

Tabela 1 - Fonemas e grafemas da lingua
Fonemas  /K/ /p/ n i/ Ny

Consoantes
orais Grafemas <k>  <p> <t> <x> <h> <>
Consoantes Fonemas /m/  /n/ n/ n/
nasais Grafemas <m> <n> <g> <y>
Visdas : Fonemas lal fe/ fif o/ hut
PRGNS Grafemas  <a> <e> <i> <0> <u>
Vogais Fonemas /al =l nt 16/ Jdif
nasais Grafemas <a> <&> <> <6> <iO>
Foneticamente, o Maxakali possui para
O grupo das consoantes sonoras orais um
grupo de consoantes nasais com ponto de
articulacao equivalente:
Tabela 2 - Consoantes orais e nasais
bilabiais alveolares alveopalatais velares
arais (bl [d] [d3] (]
nasais [m] In] nl [n]

Na ortografia Maxakali ndo se
empregam grafemas individuais para
diferenciar as consoantes orais vozeadas
das nasais, correspondentes em ponto de
articulacao. Os grafemas nasais representam
tanto as consoantes orais quanto as nasais:

bilabiais alveolares velares alveopalatais
Fonema /m/ /in/ in/ /)
Grafema <m> <n> <g> <>
Weotpdter i [n] [d] (0] [g] (n] [d3]

Na lingua, ha uma regra de harmonia
nasal, de acordo com a qual, segmentos
nasais nasalizam segmentos orais a nao ser
que haja uma barreira a nasalizagao, que sao
consoantes oclusivas desvozeadas, como [K],
[p] e [t], além da oclusiva glotal. Seguindo a
I6gica da fonologia da lingua, na ortografia
proposta por Popovich, os grafemas <m>,
<n> e <y> representam consoantes orais
quando seguidos de vogais orais: <m> [b]:
<mai> [bai] “bom", <muk> [bwk] “passar”;
<n> [d]: <nak> [nak™] “seco”, <anuk> [Adwk]
“redondo”; <y> [d3]: <yok> [dzowk7] “reto’,
<ayuhuk> [adzwhwk’] “homem nao-
indio”. Por outro lado, os mesmos grafemas
representam consoantes nasais quando
seguidos de vogais nasais: <m> [m]: <mog>
[mon] “ir", <mihim> [mihiym™ “arvore”; <n>
[n]: <ndg> [ndn] “pequeno’, <nln> [ndign]
“vir"; <y> [pl: <ylm> [pdrym] “p6r”, <kaya>
[kana] "cobra”.

Com excecao da oclusiva glotal [?7],
todas as consoantes do Maxakali podem
desenvolver uma pré-nasalizacao’ no onset’
dasilabainicial de verbosinacusativos®. Junto
a primeira silaba de verbos inacusativos,
pode ocorrer uma pré-nasalizacao em funcao
da prefixacao de tais verbos por marcas
de pessoa. Tal marca de pessoa expressa
concordancia entre o verbo e o sujeito e pode
ser plenamente pronunciada como uma
vogal alta posterior nao-arredondada [ui]



ou figurar apenas como uma pré-nasalizagdo,
como mostro nos exemplos em (1):

(1a)

Kondag inak

[kund?a?  dak’]

Agua.ABS ele-secar

“A dgua secou”

(1b)

Konaag unak

[kund?a?  "dak’]

Agua.ABS ele-secar

“A dgua secou”

Em (1a), a marca de concordancia ocorre
como uma vogal posterior nao arredondada
nasal [ui]. J& em (1b), a marca é pronunciada
como uma pré-nasal.

Na secao seguinte, descrevo a relacdo
que ha entre grafemas e sons da escrita
Maxakali de acordo com a posicdo na silaba.
Com base nos tipos silabicos, descreverei
0s sons vocalicos e consonantais e as regras
ortogréficas do Maxakali. Iniciarei pelo tipo
silabico mais simples e prosseguirei em direcao
ao mais complexo.

Tipos silabicos

Em Maxakali, os tipos silabicos possiveis sao:

a) V (vogal). Exemplo: a “vocé-
intransitivo”

b) CV (consoante+vogal). Exemplo:
pe(kox) "ceu”

¢) VC (vogal + consoante). Exemplo: ax
“particula que expressa futuro”

d) CVC (consoante + vogal+consoante):
Exemplo: goy “fumaca”

e) CVCVC (consoante+vogal+consoante
+vogal+consoante). Exemplo: taha’
“carregar”; pohox “flecha”

Para explicar os sons que representam
os grafemas do Maxakali, utilizarei apenas os
tipos sildbicos em (a), (b) e (d). Os tipos silabicos
em (c) e (e) repetem padroes dos tipos em (b)
e (d) e, por isso, ndo serao explicados neste
texto, cujo objetivo é introduzir interessados
na escrita Maxakali.

Comeco pelo tipo silabico V.

Tipo silabico V

Em principio, as silabas V do Maxakali
podem ser compostas de qualquer umadas dez
vogais do inventario fonémico do Maxakali:

A - Vogal baixa central nao-arredondada [al.
Equivale ao a do portugués.

A - Vogal baixa central ndo-arredondada nasal
[4]. Equivale ao @ do portugués.

E - Vogal média-baixa anterior nao-
arredondada ou média-alta anterior nao-
arredondada [e], como o e do portugués na
palavra pescado ou na palavra pé.

E-Vogalmédia-baixaanteriornao-arredondada
nasal [€], como o € na palavra pente.

0 - Vogal média-alta posterior arredondada
[o], como o o na palavra mofo ou u, como
na palavra pulo, quando atona.

O - Vogal média-alta posterior arredondada
nasal [6], como o 6 na palavra bomba ou
como o U na palavra mundo, quando dtona.

U - Vogal alta posterior ndo-arredondada [wi].
Néo ha vogal semelhante no portugués.
Para pronuncia-la, articule a vogal u sem
arredondamento dos labios.

U - Vogal alta posterior nao-arredondada nasal
[ui1]. Nao ha vogal semelhante no portugués.
Para pronuncia-la, articule a vogal u sem
arredondamento dos labios.

Tipo silabico CV
Podem iniciar a silaba todas as dez
consoantes do Maxakali:

M - Antes de vogal oral, representa uma
consoante oclusiva bilabial [b], como o
grafema <b> na palavra bola. Sequida de
segmento nasal € uma nasal bilabial [m], o
grafema <m> na palavra mel. Portanto, mo,
em Maxakali, deve ser lido como bo, mas mé
|é-se como mé, como na palavra monte.

N - Antes de vogal oral, é uma consoante
oclusiva alveolar vozeada [d] como o
grafema <d> do portugués na palavra dedo.
Antes de vogal nasal, é uma consoante
nasal alveolar [n], como o grafema <n> na
palavra nata. Leia na como da, e nd como
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na na palavra ndo.

G - Equivale a consoante oclusiva velar vozeada
[g] e corresponde ao grafema <gu> do
portugués, como na palavra dgua. Ga, go e
ge, por exemplo, [éem-se, respectivamente,
como ga, go e gue.

P - Oclusiva bilabial desvozeada [p] e
corresponde ao grafema <p> do portugués.

T-Oclusivaalveolardesvozeada[t]eequivaleao
grafema <t> do portugués antes das vogais
a, e, 0 e u, como na palavra toca. Atencao:
Antes da vogal i, o <t> é pronunciado como
uma oclusiva alveolar [t] t e ndo como
uma fricativa alveopalatal [t{] tch, como
tipicamente é pronunciado no portugués
de Minas Gerais. Assim, uma silaba da
lingua Maxakali como ti é pronunciada ti
[ti?], como no dialeto baiano, e nao tchi [t[i],
como seria no dialeto mineiro. O som tch,
como em tira, no portugués de Minas Gerais,
€ representado somente pelo grafema <x>
em Maxakali.

K - Oclusiva velar desvozeada [k], como no
portugués.

H - Fricativa glotal [h]. Equivale ao som de erre
nas palavras roupa e roga, por exemplo, no
portugués de Minas Gerais.

X - Fricativa alveopalatal desvozeada [tf].
Equivale ao som de t diante da vogal i no
portugués de Minas Gerais, como em tia.
Xa, por exemplo, |é-se tcha, como na palavra
tchau.

Y - Antes de vogal oral é uma fricativa
alveopalatal vozeadaldz]dj,comoosomded
na palavradiano portugués de Minas Gerais.
Antes de vogal nasal, é uma nasal palatal
[n], semelhante ao som de nh do portugués
como na palavra canhdo. Ya, ye, yi e yo, por
exemplo, léem-se, respectivamente, como
dja, dje, dji e djo. Ja ya, yé, yi e yo6 devem ser
lidos como nha, nhé, nhi e nhé.

* -~ Consoante oclusiva glotal. Ocorre antes
de vogal oral ou nasal. No portugués, essa
consoanteocorreapenasemexpressoes para-
linguisticas, coma na sequéncia negativa ah
dh, por exemplo, empregada principalmente
por criancgas.

Tipo silabico CVC

Com excecao da consoante fricativa
glotal h, todas as consoantes do Maxakali
podem ocorrer na posicao final da silaba: m, n,
p. k, g, t, x, y e a consoante glotal, representada
ortograficamente pelo diacritico . Em Maxakali,
as consoantes podem adquirir caracteristicas
vocalicas na posicao final da silaba, fenémeno
que, segundo Popovich (1983), tornou a lingua
Maxakali conhecida no mundo (cf. Popovich,
1983). Quando as consoantes <k>, <g>, <p>,
<m>, <t>, <n>, <x> e <y> ocorrem no final da
silaba, surge uma vogal epentética entre as
consoantes em questao e as vogais que sao
o nucleo da silaba, como mostro a seguir nos
exemplos:

(2a) Tohot"“abdbora”
(2b) Tohost “ab6bora”

Os exemplos (2a) e (2b) mostram duas
prontincias possiveis para a palavra Maxakali
que designa “abdbora”. A prondncia em (2a)
ocorre, mas com menos freqliéncia em relacao
a pronuncia de (b). A consoante final [t] em
(2a) é pronunciada de modo ténue de maneira
que quase se ouve apenas a vogal [o] 0. J& na
pronuncia em (2b), surge, entre a consoante
final [t] e a vogal [0], uma vogal parasita que
basicamente suprime a consoante hospedeira
[t]. Por essa razao, diz-se que, em Maxakali,
consoantes podem representar vogais, pois a
consoante [t], nesse caso, ocorre foneticamente
como uma vogal [3], que, como mostrarei
mais adiante, equivale, aproximadamente,
a vogal [a] do portugués. Esse fenémeno é
chamado de pré-vocalizacao e ocorre, com
excecao da fricativa glotal, com todas as
consoantes da lingua, quando localizadas no
final da silaba. As pré-vogais que surgem desse
fendomeno adquirem as mesmas caracteristicas
articulatérias das consoantes que as hospedam.
Por essa razdo, junto as consoantes velares
(k] e [g] surge a vogal posterior [w]. Junto as
consoantes bilabiais [m] e [p], ocorre a vogal
meio-posterior [x]. Junto as alveolares, ocorre
a vogal central [3]. Contiguas as consoantes
palatais [tf], [d3] e [n] figura a vogal alta [i].




A seguir, descrevo o valor fonético das
pré-vogais correspondentes com o ponto de
articulacdo de cada uma das consoantes que
fecham a silaba:

[w]vogallabial posterior. A vogal [w]é semelhante
a semivogal do portugués u em ditongos
como o do verbo poupa e ocorre diante das
velares [k] e [p], como em tok “crianca” [towk™]
tou, e nég “terminar” [noy] néu.

[¥] vogal meio-posterior nao-arredondada.
Essa vogal também é semelhante semivogal
[w] do portugués. Ocorre diante das
consoantes bilabiais [p] e [m], como em
pop “macaco” [poxp?’] pou e mém “inchar”
[mdym™] mém;

[3] wvogal central ndo-arredondada. Vogal
semelhante & vogal a do portugués em
palavras como Andréia e idéia, sem que
a vogal i seja pronunciada. Ocorre diante
das alveolares [t] e [n], como em pet “casa”
[pe3t’] pea e xokyin “carne” [tfowk™niznT]
tchouknhia.

As consoantes <k>, <p>, <t> e <x>
ocorrem depois de vogais orais e as consoantes
<g>, <m> e <y>depois de vogais nasais. Assim,
as silabas terminadas com as consoantes
<k>, <p>, <t>, e <x> nas palavras tok, top,
mot e nox, por exemplo, sdo pronunciadas
aproximadamente como tou, tou, boa e doi.

As silabas terminadas com as consoantes
<m>, <n>, <g>, e <y> nas palavras nom [noxm7],
yin[pisn],még [mdn] e yim [nixm™], por exemplo,
sao, respectivamente, de forma aproximada,
pronunciadas como néum nhia, mé e nhium. O
grafema <x> no final de silabas representa uma
semivogalalta[j],comoem portuguésnapalavra
cai.Ja avogal j representa um hiato [i], comoem
ai. Assim, max ['baj] “semelhante” pronuncia-
se bai, mas mai [ba'i?] “ser/estar bom/bonito”
pronuncia-se aproximadamente como bai. O
ditongo iy pronuncia-se, aproximadamente,
como éi, como nas palavras xiy [t{Tip], miy
[miijn], pronunciadas, aproximadamente, como
tchéi e méi.

Com relacdo ao acento, todas as palavras

da lingua Maxakali sao acentuadas na ultima
silaba. As palavras pendhé [pznahd?] “ver’,
kakxexka [kaktfejka?] “lagarto”, kuxex [kiht{ej]
“casa de religiao’, pénén [péngsnkwyp’]
“bicicleta’, xoxmetmet [tfojba3stbast’] "bem-
te-vi*, koyam [kupdym? “goiaba’, tayimak
[taptbak™] “dinheiro” e xenona [tfeduna?]
“telefone celular” sdo, por isso, pronunciadas
aproximadamente como narrd® kaktcheika,
ku‘tchei, pénéa, tchoibeabea, kunhdm,
tanhd’ba e tcheduda.

Com base nas regras expostas acima, o
leitor podera pronunciar com certadesenvoltura
os sons do Maxakall. Na préxima secdo,
mostro alguns problemas na representacao de
empréstimos do portugués referentes a regra
de harmonia nasal implicita na ortografia do
Maxakali.

Representacao de sons oriundos
do portugués

Os Maxakali vivem atualmente em trés
territérios descontinuos, os quais sao cercados
pelo grande territério de Ilusofalantes. O
contato com ndo-Maxakalis é intenso e, como
conseqiiéncia, impde a lingua Maxakali o
aporte continuo de inimeros novos vocabulos,
Tais neologismos, ou entram na lingua na forma
de decalques ou, diretamente, com adaptacdo
fonética. Os decalques sao traducoes diretas ou
indiretas dos termos estrangeiros. Em Maxakali,
esse tipo de empréstimo é muito freqlente:

(3) mimtutmég [mimpTturyamon)
{casa+ir} ="carro’, aproximadamente
como miuta®game;

(4) métokuydndm [motokumanaym
{moto+fogueira+brilho} =
“luz’, aproximadamente como
métoka®nhando;

(5) tappettat [taxppa3t'tazt’] {papel/
livro+carregar} = “pendrive”,
aproximadamente como talpe'®ataa;

(6) pénénkup [pénésn kuryp]
{peneira+estrutura/osso} = “bicicleta’,
aproximadamente como pénéaka''u.




Os empréstimos diretos, no entanto,
constituem a grande maioria dos empréstimos
da lingua e sao adaptados foneticamente de
acordo com o sistema fonolégico do Maxakali.
Como a lingua Maxakali ndao possui os as
consoantes [3], [1], [£], [s], [1], [v], [f], por exemplo,
0os empréstimos que tém esses sons sao
adaptados com os sons do Maxakali que mais
se aproximam em ponto de articulacdo dos sons
em questao: [d3], [n], [j], [tf], [d], [b], [tf], como
mostro na tabela (4) a sequir:

Tabela 4 Equivaléncia fonética entre sons do
portugués e do Maxakali

“mamangaba'®’, aproximadamente
tchanabou.

Nos exemplos (7) e (8), vogais nasais
ocorrem diante de consoantes orais alveolares
e bilabiais vozeadas. Nos exemplasde (9) a (11),
vogais orais ocorrem diante de consoantes
nasais. Assim, pode-se dizer que, em Maxakali,
a regra de harmonia nasal é violada nesses
casos, uma vez que vogais orais deveriam se
tornar nasais diante de consoantes nasais e
as consoantes vozeadas [d] e [b] deveriam
se nasalizar diante de vogais nasais. O
problema que poderia surgir com as excegdes

a regra de harmonia nasal é que, quando

Sons do Palavrado | Sons do | Empréstimo Transcricao Pronuncia

—POrtugués | I | Maxakali | noMaxakall | fonética | df'éﬂ nao se conhece a palavra, a sua pronuncia
[l "janela” [dz] “yinén" [dsinésn in —_— - : .
m —— il Kanamet | [anamear] | _Kanamea nao € predizivel. Assim, com relacao aos
4 “Pampulha’ fjl “Papox-ah” [papuiol pépuia exemplos (8) e (11), por exemplo, aprendizes
[s] “celular” [1(] “enonat” | [ifeduda?] | tcheduda da lingua Maxakali ou falantes nativos que
[r] “carara'™” Id] “Kanakana” [kadakada?] kadakada "
v] viola” ib) ool s s eventualniente—nao cqnhecem as palavras
I “chave” 0 “xahap” [tfahayp'] tcharrau em questao, nao saberiam, por exemplo, se

Na tabela (4), empréstimos do portugués,
cujas consoantes sao inexistentes no Maxakali
sao adaptados com consoantes proprias do
Maxakali.

Outra questao relativa ao empréstimo
de palavras do portugués é a ocorréncia de
determinadas consoantes vozeadas orais
seguidasdevogaisnasaise deconsoantesnasais
diante de vogais orais. O portugués possui
muitas palavras com esse padrao silabico. Na
lingua Maxakali, tal padrao é raro nas palavras
da lingua, mas tem se tornado freqiiente nos
empréstimos oriundos do portugués:

(7) Kanenap [kadedadym™ “panela,
caldeirao’, aproximadamente
kadeddo;

(8) Napxap [daymp tfayp™] “pilha’,
aproximadamente ddotchau;

(9) Onimexidat [6nibetfidazt]
“universidade’, aproximadamente
onibetchida;

(10) Kanamét [kanamae3t] “bala’,
aproximadamente kanamea;

(11) Xanamok [tfanabowk]

"mamangaba” se pronuncia tchanabou ou
tchadabou e se “pilha” se pronuncia ndotchau
ou ddotchau. A solucao que os Maxakali
adotam para o problema é grafar a vogal
com o til. No exemplo (11), embora a vogal
em questao seja oral, o diacritico til impede
que o aprendiz pronuncie a consoante inicial
[n] como oral [d], restando como prontincias
possiveis tchanabou e tchandbou, com vogal
oral e nasal. Ja o exemplo (8), por ser a silaba
CVC: [daym], os Maxakali grafam a segunda
consoante [m] por meio de um grafema oral
<p>: <nap>, em vez de <nam>. O uso de um
grafema oral para a segunda consoante nasal
da silaba indica que a consoante inicial deve ser
pronunciada como oral: [daymp] ddo. Assim,
os aprendizes sabem que a primeira consoante
da silaba deve ser oral e ndo nasal. Esse recurso
é empregado recorrentemente pelos Maxakali,
principalmente em palavras oriundas do
portugués, em que had a ocorréncia contigua
de consoantes orais e vogais nasais:

(12) Kanamét [kana'ma3t’] kanaméa “bala”
(13) Hoyax [ho'dzain] rodjai “Rosangela -
nome proprio”
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(14) Kanendp [kade'daym’] kadeddo
“caldeirdo, panela”

(15) Nandx [da'dap] dadai “laranja”

Nas palavras de (12) a (15), o recurso usado
para representar as vogais [e] em (12), [a] em
(13), [@] em (14) e [a] em (16), todas contiguas a
grafemas nasais, foi o uso de grafemas orais apos
as vogais: <t> em (12), <x> em (13), <p> em (14)
e <x> em (15). O uso de tais grafemas no final
da silaba permite a predicao da pronuncia dos
grafemas <m>, em (12), <y>, em (13), e <n>, em
(14) e (15), respectivamente como [b] b, [d3] dj e
[d] d. Por outro lado, para representar, em (12), a
vogal oral [a], contigua a uma consoante vozeada,
foi usado o til. Note-se que, embora o til seja tenha
sido empregado, a vogal é pronunciada oral. Tais
recursos para diferenciar a representacao das
consoantes nasais das consoantes orais, embora
disponiveis na ortografia, ndo sao sempre
aplicados. Assim, palavras como mdxakani
“Maxakali’, tenemiydp “televisao”, Menaniyét
“Belo Horizonte"” e nanadx "laranja’, cuja pronuncia
corrente é [matfakadi] matchakadi, [tedebidzaym”)
tedebidjdo, [bedadidz63n”] bedadidjoa e [dadajn]
dadai, sao também representadas como
maxakani, tenemiyam, Menaniyon e nandy.
Essas grafias permitem, em tese, pronuncias
erroneas como *"“[batfakadil *batchakadi,
*[tedebipaym™]  *tedebinhdo, *[bedadinosn’]
*bedadinhéa e *[danajn] *danai por falantes que
desconhecam tais palavras ou por aprendizes
da lingua. O fato, porém, de haver flutuacao na
grafia de tais palavras, evidencia que, embora
os Maxakali tenham a solucao para diferenciar
o uso oral e nasal de alguns grafemas, o seu uso
indiscriminado nos empréstimos pelos usudrios
da escrita nao constitui ainda um verdadeiro
problema na ortografia da lingua.

Neste artigo procurei descrever 0s sons
vocadlicos e consonantais que ocorrem na lingua
Maxakali e introduzir o leitor na decifracao dos

sons representados na ortografia da lingua.
Além disso, mostrei algumas dificuldades que
empréstimos oriundos do portugués, compostos
de consoante oral seguida de vogal nasal e de
consoante nasal seguida de vogal oral, impoem
ao sistema ortografico e as solu¢des encontradas
pelos Maxakali para superar tais dificuldades.

1. Em Gudschinsky e Popovich (1970), e em estudos subse-
guentes, assume-se que os fonemas /m/, /n/ e /1y/, diante

de vogais orais, podem ter como alofones parcialmente
nasalizados, as pré-nasais ["b], ["d] ¢ [°g]. Sua ocorréncia
seria limitada ao inicio de silaba, tanto em nomes quanto
em verbos. Tais alofones ocorreriam em variacao livre com
os alofones orais [b], [d] e [g]. Nao pude, entretanto, atestar
a ocorréncia de consoantes parcialmente nasalizadas em
variacao livre com consoantes orais, como postuladas pelos
autores. Assumo, por isso, que consoantes parcialmente
nasais ocorrem na lingua apenas como variantes fonéticas
da marca de concordancia de terceira pessoa {u-} que ocorre
junto a verbos inacusativos.

2. Em fonologia, os componentes da silaba ConsoanteVogal
Consoante, sdo, as vezes, referidos, respectivamente, como
onset (C inicial), nticleo (V) e coda (C final)

3. Verbos inacusativos sao verbos de uma subclasse de
verbos intransitivos, cujos sujeitos detém papel semantico
de [+afetado], como cair, temer, adoecer, estar bem, etc, em
oposicao a subclasse dos verbos inergativos, cujos sujeitos
detém papel semantico de [+controle], [+desencadeador],
como dangar, correr, nadar, cantar etc. Remeto os interessa-
dos nas classes verbais da lingua Maxakali a Campos (2007).
4. Pitangus sulphuratus, ave da familia tyrannidae.

5. Os grifos marcam as silabas tonicas.

6. Aproximadamente come a vogal u do inglés na palavra
but.

7. Aproximadamente como a vogal v do inglés na palavra
but, mas pronunciada de forma nasal.

8. a pronunciado sem arredondamento dos labios, aproxima-
damente como o u do inglés na palavras but.

9. a pronunciado sem arredondamento dos labios, aproxima-
damente como o « do inglés na palavras but,

10. e pronunciado como o e de pé e ndo como o e de mesa.
11. a pronunciado sem arredondamento dos labios, aproxi-
madamente como o v do inglés na palavras but.
12.Polybarus plancus, ave da familia dos falconideos

13. Inseto do género bombus, aparentado com as abelhas.
14. O asterisco sobre as palavras indica que as mesmas nao
ocorrem na lingua.
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Arte Xacriaba
Marcelo Correa, Ranison Xacriabd e e Vanginei Xacriabd

Acordando a lingua Pataxé
Duteran Pataxo

Uma lingua se desperta
Valmores Pataxé

Minha formacao universitaria com a diversidade cultural Pataxo
Isaque Pataxo

O povo Arana
Neide Arana

A vida
Txuakre Metuktire

Corrente de meméria
Cida Nunes

A Literatura vem da raiz
Sarah Pataxo

Literatura indigena
Eulina Cavalcanti

Receitas Pataxé
Lucidalva Pataxo

A cura pelos animais
Madrcia Xacriabd

Burum
Itamar Krenak







Muitos tinham o conhecimento, mas poucos
estavam desenvolvendo e fazendo aderecos, pecas
de ceramica, entre outras coisas que eram feitas
para o uso proprio e para atender as necessidades
locais.

Vendo os jovens cada vez mais valorizando
as coisas vindas de fora, coisas dos nao indios, os
artesdos Xakriaba estavam muito desanimados
para desenvolver suas artes.

A implantacio da educagdo indigena
diferenciada de Minas Gerais, a partir de 1996,
com a intensa participacdao 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 voltassem a
refletir sobre a cultura.

Hoje a pintura, as dancas, as musicas e ndo
s6 os usos de aderecos, mas também a producao,
estdo muito fortes no dia a dia dos Xakriaba.
Estamos trabalhando intensamente com o objetivo
de divulgar essa arte, através das pesquisas de
cada estudante, em grupo ou individual. Isso esta
se desenvolvendo com o percurso académico da
formacao intercultural para educadores indigenas.







Casa de Cultura Xakriaba

Temos alguns projetos ligados a cultura, dos quais destacamos a Casa de
Cultura financiada pela ISCOS, que esta sendo feita em uma das comunidades
Xakriaba e cujos objetivos sao: incentivar a producao e aperfeicoamento do
artesanato, desenvolvendo novas técnicas a partir dos conhecimentos Xakriaba, sem
perder seu proprio estilo; gerar renda e servir como mecanismo de fortalecimento e
valorizacdo da cultura; e ser um espaco de transmissao do conhecimento.

Outro projeto € o das “Mini-casas de Cultura”, que visa também o incentivo da
producao do artesanato. Esse projeto, aprovado recentemente pelo Fundo Estadual
de Cultura - MG, sera implantado em aldeias-polo, gracas as reivindicacdes de
muitas liderancas, para facilitar o acesso dos artesaos que moram distantes da Casa
de Cultura.

No ano de 2005 foi realizada, pelo professor Rogério Godoy, uma oficina de
ceramica com alguns artesdaos Xakriaba, com a participacao de muitas criancas,
jovens e velhos. O professor trabalhou varias técnicas de modelagem para
aperfeicoar o trabalho que alguns ceramistas ja vém desenvolvendo. Ele também
chamou a atencao dos artesaos para desenvolverem seu estilo proprio, como uma
marca do povo nessa oficina. Houve a construcao de um forno para a queima das
pecas produzidas e uma boa orientacdo de como fazer uma queima sem perder
muitas pecas.

Essa oficina despertou em outras pessoas 0 interesse pela producdo de
ceramica e hoje tem muita gente produzindo e comercializando as pecas.

Marcelo Correa
Graduando no FIEI/JUFMG
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, pinturas corporais

Nés, Xakriaba, somos um povo com muita
diversidade em termos de cultura, pois sofremos
muita repressao. Sofremos muito com a invasao
dos brancos, como a maioria dos povos indigenas
do Brasil. Por esse motivo, vivemos hoje em uma
cultura propria e alguns costumes inseridos. O
que chamo de proprios sao os costumes que
ainda mantemos intactos, mesmo depois de tanta
repressao, com muita luta e resisténcia, e
incentivo do préprio povo; e o que chamo de
inseridos sao alguns costumes praticados pelos
brancos, habitos que fazem parte da cultura nao
indigena que, com o contato e entre conflitos,
fomos obrigados a adotar e praticar. E, com o
passar dos anos, o povo se acostumou, as
criancas aprenderam, por isso praticamos ateé
hoje.

Nosso povo viveu em trés tempos: antes do
contato, o contato e depois dele. O que temos de
antes do contato aprendemos ouvindo histadrias e
através dos rituais sagrados - era um tempo de
riqueza cultural, de fartura, em que viviamos
felizes em harmonia com a natureza. O que
precisavamos pediamos a ela e ela nos dava, sem
pedir nada em troca. Nos éramos da natureza e a
natureza era nossa casa.

O segundo tempo foi a chegada dos
europeus, a invasdo, a destruicao da natureza e,
com ela, a destruicdo de quase todos 0s povos

indigenas que residiam nessa terra. O pouco do
Nosso povo que resistiu a essa invasao continuou
sofrendo anos e séculos depois com a invasao do
seu pouco territorio pelos fazendeiros, que nos
escravizaram e nos obrigaram a deixar de praticar
a nossa cultura, de falar nossa lingua, de cantar,
dancar e praticar nossos rituais, de nos pintarmos
com urucum e jenipapo, de mostrar e guardar,
nos grafismos tracados em nosso corpo, a historia
de nosso povo, de uma cacada, de uma pescaria,
de uma festa, enfim, de tudo aquilo que era de
costume fazer no dia a dia.

E o terceiro tempo € 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
repressdes dos ndo indios e 0s que nds mesmos,
com o passar dos anos, fomos criando e
moldando. Sao o que ouvimos ou vemos alguns
velhos falando ou praticando, como musicas,
dancas, brincadeiras ou pinturas que aprenderam
com seu avo, que este avo aprendeu com outro
avo, que aprendeu com seu bisav0, e assim por
diante. Por isso, acreditamos que iss0O seja um
conhecimento guardado e repassado de geragao
em geracao no decorrer dos tempos.

Rdnison Xacriaba
Graduando no FIEI/UFMG




A
ceramica em
minha vida

Sou Vanginei e estou
cursando na UFMG o curso de
formacdo intercultural de educadores
indigenas e a minha pesquisa de graduacao
esta voltada para a produ¢ao de ceramica
Xakriaba.

Sou filho da ceramista dona Dalzira, que fala como
aprendeu esta arte em sua adolescéncia.

A minha mae recebeu uma educagao muito rigida por
parte de seus pais, boa parte de seu tempo era dedicado a
ajudar sua mde em casa e a olhar os passaros para nao
atacarem a roca de arroz.

O pequeno rocado 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 rapidas minha mae
pegava um pouco de barro e comecava a modelar suas
primeiras formas, que eram inspiradas pelos animais
domésticos como: galinha, porco, vaca, cachorro etc.

Quando meu avd foi corrigir a plantacao, se deparou
com um terreirinho cheio de animais modelados em argila,
que secavam em meio a lavoura. Ficou muito bravo,
entdo pisou em todos eles. Chegando em casa,
ameacou dar uma pisa em minha mae e disse
que era por isso que 0S passaros
estavam acabando com a roca, e
que se visse outra vez aquilo
ela iria tomar um couro.




A partir dai

minha mae sempre

modelava suas pecas em

casa. Imaginava algo e modelava

0 que pensava. la desenvolvendo

varios modelos de adere¢os, mas nao
queimava porque nao tinha forno.

Assim, brincando, ela foi desenvolvendo
técnicas de modelagem e aperfeicoando sua producao.

Hoje minha mae é professora de cultura e ja participou
de varias oficinas de ceramica, uma delas desenvolvida pelo
professor Rogério Godoy (UFSJ), que ja havia desenvolvido
pesquisas sobre ceramica Xakriaba para caracterizar os
tipos de argilas existentes nessa terra indigena, e despertou
0 interesse em outras pessoas pela produ¢do de ceramica.
Ela também esta produzindo varias pecas para o proprio uso
e também para comercializar.

Comecei a me interessar pela ceramica observando a
minha made produzindo suas pecas e também pela
necessidade de trabalhar, nas escolas Xakriaba, a disciplina
de arte. Minha mae foi minha primeira professora. Gosto de
modelar a argila e ja consigo fazer algumas pecas. Estou

muito interessado nessa producado. Ja participei de algumas
oficinas e continuo pesquisando, mais profundamente,
: a ceramica Xakriaba com os mais velhos, para
L N melhorar e divulgar a producgdo que, até

: entdo, estava um pouco adormecida.
Penso também, no futuro, em
implantar uma disciplina de
ceramica Xakriaba em

nossas escolas.

X Vanginei Xacriabd

Graduando no FIEI/UFMG
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Pataxo quer dizer as dguas do mar
batendo nas pedras e voltando.

No inicio do mundo, a terra fai
preparada para receber um grande agua-
ceiro que iria cair do céu. E cada pingo de
chuva que caia e entrava em contato com a
terra se transformava em um indio Pataxo.

Quando a chuva terminou havia
muitos indios Pataxd espalhados sobre a
terra. Contam nossos velhos que, na cul-
tura Pataxd, o nosso povo foi gerado desse
contato da agua da chuva com a terra.

Na comunidade Pataxé Mua
Mimatxi, que fica localizada no centro-
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oeste de Minas Gerais, no municipio de
Itapecerica, nés continuamos a revitalizar
nossa cultura Pataxo.

Isso envolve nossos cantos, festas,
ciéncia Pataxod, jogos e brincadeiras,
religido e costumes, que foram passados
pelos nossos velhos, que sdo avos, bisavos
€ Nnossos pais.

Nossas festas sao realizadas com
alegria, envolvendo criangas, jovens, adul-
tos e idosos que temos na comunidade.

Nossas brincadeiras e jogos
estdo muito ligados com a terra, para o
fortalecimento do solo e o bom cultivo.




Festa das aguas

Aqui em nossa comunidade Muda Mimatxi,
nés comemoramos a festa das aguas no dia cinco de
outubro. £ uma tradicdo do nosso povo a realizacdo
dessa festa todo ano.

Quando se inicia o0 més de outubro, a
comunidade, juntamente com os professores e
também as criancas, trabalha nos preparativos da
festa das aguas.

Trabalhamos na limpeza do terreiro da
aldeia, ensaios dos cantos, brincadeiras, buscamos
lenha para a comunidade cozinhar e assar carne e
peixe. Fazemos o Muquém (que € parte da culinaria
Patax0), moqueca, etc.

Quando estamos fazendo nossos rituais,
invocamos o deus da mata para que nos dé forca
e que proteja nossa comunidade; entdao dancamos
e cantamos junto com ele. £ 0 momento também
de agradecer e pedir fartura para nosso povo. Os
velhos estdo sempre presentes dancando, cantan-
do e brincando, pois a sabedoria deles enriquece
ainda mais a nossa cultura.

A lingua esta sempre presente na festa das
dguas, em nossos cantos principalmente.

A festa se encerra com o banho, um
momento de alegria e de descontracdo entre
todos. E uma forma de limpar o espirito, purificar
0 corpo e a mente.




Cantos

Nossos cantos sdo escritos e cantados na lingua
Patax6. Cada canto tem um significado. Alguns sdao cantados
em momentos especiais, outros em festas e em outras cele-
bracdes que temos na aldeia.

O canto é uma forma que temos de nao perder a lin-
gua Pataxd, pois sdo trabalhados na escola com os alunos e
em nossas celebracoes.

A presenca e o acompanhamento dos velhos, relatan-
do suas historias de vida, € muito importante para nossa cul-
tura, pois eles sdo as fontes onde buscamos os conhecimen-
tos que temos e o0s costumes que praticamos e passamaos
para nossos filhos.

Nossos cantos estdo profundamente ligados a algum
ser da natureza como a pedra, as plantas, os passaros, o
papagaio, a lua, o sol e a terra. E através deles que buscamos
forca para nosso dia-a-dia na comunidade e no trabalho.

Noticias da pesquisa

Eu me chamo Duteran. Minha pesquisa é relacionada
com a lingua Pataxd.

Antigamente nossos velhos se comunicavam no idioma
proprio, a lingua Pataxé. Nossa lingua faz parte do tronco
linguistico Macrogé, da familia Maxakali.

Nosso povo vivia livre em meio a natureza e andava por
varias partes da Bahia e Minas Gerais. Com a invasao que acon-
teceu por parte dos europeus, o povo Patax6 foi um povo que
sofreu muito. Dai em diante nosso povo foi perdendo o ter-
ritério pouco a pouco.

Alguns anos depois, com os povoados que iam se for-
mando ao redor da aldeia Barra Velha, o povo foi sendo obri-
gado a viver em um espaco muito reduzido, onde ndo tinha
mais como fazer a caminhada do litoral da Bahia até Minas
Gerais.

Chegou entdo um tempo gue nosso povo foi proibido
de falar a lingua Pataxo, quando eles eram castigados e até
mesmo mortos pelos brancos.

Durou muitos anos essa perseguicao do homem branco ao
povo Pataxo. Isso levou ao esquecimento da nossa lingua.
Hoje, entdo, no meu percurso académico na UFMG, aprofun-
darei a minha pesquisa sobre a nossa lingua, que ficou
adormecida por algum tempo. Espero poder ajudar, nao soé
minha aldeia, mas todas as aldeias Pataxo.

Pretendo realizar minhas pesquisas em arguivos, em
museus, bibliotecas, mas sobretudo nas aldeias, conversando
com os mais velhos, porque eles guardam muitos conhecimen-

tos sobre nossa lingua Pataxo.
Duteran Pataxo

Graduando no FIEI/UFMG
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Num passado muito distante, nossos ancestrais falavam um idioma
préprio, praticavam seus rituais e viviam uma relacao de plena harmonia
com a mae natureza.

Apbds a invasdoc europeia toda aguela tranquilidade deixou de existir,
perdeu espaco para uma serie de massacres e muito derramamento de
sangue do nosso povo.

Nessa época, apesar de sermos considerados semi-némades, o nosso
povo era obrigado a levantar acampamentos antes do tempo previsto. Por
esses maotivos, as atividades cotidianas como: cantos, dancas, brin-
cadeiras e principalmente a lingua materna passaram a ser uma pratica
realizada com menos frequéncia no dia a dia Pataxo.

Nao sabemos datar exatamente quantos anos apds a invasdo europeia o
nosso povo deixou de falar a lingua materna. Sequndo os antropologos a
lingua Pataxd & considerada extinta.

Porém, na concepcdo dos professores pesquisadores e das liderancas
Pataxo, devido aos acontecimentos supracitados, a lingua nativa Pataxa
ficou apenas adormecida por longos anos...

Em 1885, no Curso de Formacéo de Professores Indigenas de Minas
Gerais, nds, professores Pataxd, com a colaboracdo do antropdlogo
Augusto Laranjeira Sampaio (Guga), iniciamos um trabalho sobre a lingua

e a historia de nossa etnia.
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Entre os anos de 1996 e 2006, nos, Pataxd, realizamos diversas pesquisas. E dai
muitas novidades vieram a aflorar. Descobriamaos que pertenciamos ao tronco linguis-
tico Macro-é e faldvamos a lingua da familia Maxakali. Encontramos, em diversos tra-
balhos escritos por viajantes e antropdlogos fragmentos sobre a nossa lingua.
Juntamos todos esses elementos pesquisados, registramos e concluimaos alguns pro-
jetos com a participacao efetiva das criancas e da comunidade. Publicamos livros e

gravamos um CD com as cancdes na lingua Pataxo.

O livro O povo Pataxé e suas histdrias teve como autores os professores: Anténio,
Sarah, Salvino, Valmores e Vanusa Pataxg, e a primeira edicao foi publicada em 1897
e financiada pela Secretaria Estadual de Educacao de Minas Gerais.

Em 1998, o mesma livra foi publicado pela Global Editora de Sao Paulo, que até o
momento ja@ vendeu mais ou menos 90 mil exemplares.

0 CD tem como titulo ‘10 HOMAK PATXITXIA MAPA" [O passado constroi o presente).
Foi coordenado e produzido por mim. Todas as cancées foram escritas na lingua
Pataxo e interpretadas pelo Grupo KONEHO TANARA (Filhos da Natureza), que tem
como componentes: eu, membros da comunidade e as criancas da Escola Estadual
Indigena Pataxd Bacumuxd da Aldeia Sede, no municipio de Carmeésia. ‘

No intuito de ampliar o nosso leque de pesquisa, em 2006 ingressei no Curso de
Licenciatura Indigena da UFMG. Através das aulas de linguistas como o professor
Fabio Bonfim, qguero melhor entender as complexidades da lingua que meu povo fala-
va antigamente. Por fim, no término do meu curso, guero apresentar como matéria

de pesguisa uma monografia. O tema sera uma descricéo da lingua Pataxa na forma
como era falada pelos meus antepassados.

Para isso & que vou pesquisar todos os vestigios dessa lingua.

Valmores Pataxo
Graduando no FIEI/UFMG
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O povo Pataxo, oriundo do sul da Bahia, foi
cruelmente massacrado. Teve 0s seus troncos cor-
tados, mas nao as suas raizes. Na década de 70,
algumas familias sairam da sua aldeia-mae para
viverem em uma nova terra. O nosso territorio é
de 3.278 mil hectares, no municipio de Carmésia,
em Minas Gerais.

Hoje, a nossa populacdo é de aproximada-
mente 300 pessoas, que preservam o0s rituais
como: cantos, dancas, comidas; em outras
palavras, a diversidade do povo Patax6. Enfim,
focalizamos principalmente o trabalho dos pro-
fessores nas escolas, com as criancas, que sdao o
novo amanhecer do nosso povo. Por este motivo,
estou realizando um trabalho gue intensifica a

divulgacao da cultura Pataxo.




Através do curso de
Formacao Intercultural de
Educadores Indigenas, estou
realizando um grande sonho, a
producdo de um video, que vai
mostrar para toda a populacao a
importancia de preservar a
nossa cultura, ficando dentro da
aldeia.

Nos, Pataxos, temos o
nosso jeito de cantar e dangar,
que foi guardado pelos nossos
velhos. O awé, um ritual Pataxo,
é preservado até hoje pelo nosso
povo.

E, dessa forma, o video
vai mostrar o jeito e o cotidiano
do povo Pataxo.

Isague Pataxo
Graduando no FIEI/UFMG
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O Povo Al

O Povo Indigena Arana tem sua origem étnica
no grupo Borun dos Botocudos (termo pejorativo dado
pelo colonizador),

Neste aho, o dia 13 de maio foi uma data mar-
cante para todos nos, descendentes da tribo dos
Botocudos. A data marcou os 200 anos da guerra ofi-
cial declarada contra a resisténcia do nosso povo no
estado de Minas Gerais (justificando que os mesmaos
impediam a implantacdo dos projetos coloniais). Como
se ndo bastassem os varios processos ja impostos,
como aldeamentos, métodos de pacificacdo utilizados,
massacres, criacdo de quartéis militares no estado, uso
de cdes para captura-los etc., preciso foi declarar uma
guerra de exterminio total de povos que aqui ja
habitavam antes da chegada do colonizador. Queriam
nossas terras, pois nelas havia riquezas cercadas de
interesses. Seus donos tradicionais queriam contem-
pla-la, cuidé-la, preserva-la, pois sabiam que nela esta-
va toda sua vida e sabedoria cosmoldgica, o passado,
presente e futuro do seu povo e para seu povo, fato
ndo entendido pelo colonizador, gue, movido pela
gandncia do ter, desrespeitou o ser, criando leis bru-

tais para dizima-los.




Os Arand, devido aos varios processos sofridos em
sua trajetoria, foram considerados, no século XIX, extintos.
Mas seus descendentes fizeram com que sua historia e
memaoria permanecessem vivas, o que lhes deu forcas para
resistir diante de tantas falas de que no Jequitinhonha nao
havia mais indios. Os Arand |4 estavam e estao resistindo e
lutando para que seus direitos assegurados na constituicdo
federal de 1988 sejam realmente respeitados, e que pos-
sam ter o mais rapido possivel seu territério demarcado,
dando a eles o direito de viver plenamente sua indianidade.
E tudo que sonhamos e queremos, pois ja fomos muito
massacrados no passado. Juntar nossos parentes, ter nosso
espaco, estar em contato com a natureza, poder exercer
nossa sabedoria tradicional, reconstruir nossa historia e
cultura. E o que almejamos, para que possamos deixar re-
gistrada uma outra historia, para geragoes atuais e futuras,
mostrando para a sociedade a riqueza que tém a historia e
a cultura de um povo e o respeito que é preciso ter pelos

povos de diferentes culturas.

Neide Arand
Graduanda no FIEI/UFMG



Para fazer pesquisa sobre a minha vida,
vou comecar contando um pouco sobre a situacao
do meu antepassado e o que ele passou naquela
época.

No inicio do contato, na década de 50 do
século passado, ele passou por tantas situagdes. O
contato de meus antepassados com os brancos foi
na regido do Pard, onde eles viviam juntamente com
as pessoas que estao vivendo |@ nesse momento
moderno.

Vou resumir alguma coisa que meu proprio
antepassadocontousobreaquelaépoca.Eledisse que
depois do contato eles trabalhavam com trés tipos
de servigos: latex de seringueira, coleta da castanha
e couro de animais, que eram valorizados naquela
época. Entao, por causa de um acontecimento sobre
o0 que nao vou falar agora, meu pai e sua familia
mudaram com o grupo deles para o Mato Grosso e
resto da comunidade ficou na aldeia deles. Até hoje
existe aldeia nesse lugar, de onde eles sairam. E a
aldeia K6krajmoré. O resto da populacao continuou
naquela aldeia, convivendo para sempre e cada vez
mais aumentando naquele local.

Alguns anos depois do contato, comegaram
a fazer uma festa, meu pai era o dono dessa festa.
No tempo dessa festa chegaram umas pessoas da
aldeia Porori. Quando eles chegaram a aldeia, estava

acontecendo a festa que se chama Kwyrykango.

Depois que o pessoal do Porori chegou, eles
quiseram finalizar a festa e logo depois de algumas
semanas, eles foram cacar no mato. Isso existe ainda,
em toda festaacomunidade leva o dono da festa para
cacar. Essa cacada é para a comunidade mesmo se
alimentar enquanto estiverem dancando e cantando
a noite toda. Param de dancar para comer e depois
comecam a dancar de novo.

Entdo eles fizeram isso, foram cacar para
terminar a festa e fazer a mudanca de aldeia. Porque
meus antepassados resolveram mudar de aldeia.
Depois de acabar a festa, mais ou menos trés ou dois
dias, eles comecaram a embarcar rumo a aldeia Porori,
no Mato Grosso. Comegaram a subir o rio Xingu de
canoa, para a aldeia Porori, que também fica na beira
dorio Xingu, como a aldeia Kokrajmoro. Nessa viagem
de navegacao para o Mato Grosso houve muito
sofrimento, porque eles ndo tinham mantimentos
para se alimentar durante a viagem. Mesmao assim,
conseguiram chegar a Porori. Algum tempo depois
de eles chegarem la, meu pai e Mé-y-re foram até o
Meékragnoti para conversar com o cacique Bepgogoti.
Passou muito tempo até eles retornarem para Porori,
para morar junto com o pessoal novamente. Eles
foram pelo caminho que o pessoal usava para ir e
voltar de uma aldeia para outra.

O origem da convivéncia de vida na aventura.
Passado, presente e tuturo.
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Posteriormente, os homens que tinham feito
contato com eles, os irmaos Cldudio e Orlando Villas
Boas, pediram para eles mudarem a aldeia de novo.
Por que eles pediram para a comunidade se afastar?
Por causa da abertura da BR 080, quando o limite
da terra passou da cachoeira para a BR 080. Foi por
causa dessa situagdo que eles dividiram o grupo.
Teve uma polémica na comunidade e uma parte nao
concordou com a mudanga para cima da BR 080 e por
isso dividiram a aldeia. O cacique Ropni foi com sua
turma e abriu a aldeia nova, chamada Pykanhikajkary
e 0s outros foram com o cacique Kremord e Kromare
abrir a aldeia Jarina.

Foi assim que um grupo se mudou para
uma aldeia nova, que chamaram de Pykanhikajkary.
E ficaram |a até quando a estrada chegou ao
rio Xingu. Antes disso meu pai e mais algumas
pessoas foram fazer tratamento de salde no posto
Diauarum. Naquele tempo nao tinha motor de popa
e eles usavam canoa para levar os pacientes para
tratamento no posto Diauarum, tanto na ida como
na volta.

Depois do tratamento, quando um homem
indio chamado Kenmy (Djant-ti e outros estavam
voltando para a aldeia Pykanhikajkary, descobriram
pegadas que nao-indios deixaram na beira do rio,
e uma trilha que eles usavam para pescar na beira
do rio Xingu. Os indios foram seqguindo o caminho
e chegaram numa roga onde as maquinas estavam
derrubando as arvores para fazer a estrada. Antes
de essa estrada ficar pronta a comunidade de
Pykanhikajkary mudou de |4 para outra aldeia, rio
acima da BR 080. Foi entao que apareceu a aldeia
Kretire. Para fazer a mudanga alguns ficaram na

aldeia e outros foram abrir a aldeia nova. Quando
terminaram de limpar o lugar, o resto do pessoal
foi para la. Eles chamaram essa aldeia de Kretire.
Chegaram e fizeram a aldeia em circulo.

Foi no Kretire que os Panarda chegaram
para morar com nosso pessoal, vindo do Diauarum.
Eles ficaram durante um tempo conosco e depois
voltaram novamente para o Diauarum.

Nossos antepassados passaram por todas
essas mudancgas que foram transformando a vida de
meu povo até chegar no meu nascimento e é desse
ponto que vou comecgar a contar sobre a minha vida,
desde o meu nascimento,

Bom, eu nasci na aldeia Kretire, no dia 7 de
fevereiro de 1978, as 10 horas. Foi nesse ano que
apareceu minha vida. Quando eu era de colo nem
pensava em nada. Por qué? A minha mente néo
funcionava ainda. Ai fui crescendo, foram passando
varios meses, dias e anos. Todo meu corpo se
desenvolvendo cada vez mais por dias e por ano.

Quando eu era menino, mais ou menos
com 6 anos de idade, comecei a perceber alguma
coisa. Talvez nesse ano, comecei a estudar com
a professora Maria Eliza. Com essa professora
comecei compreender as letras e outras coisas dos
indios, Naguele momento, no ano de 1984, a minha
comunidade tomou a balsa que faz a travessia da Br
080 no rio Xingu. O motivo, eu nem percebi qual era
na época, e senti muito medo, porque s6 tinha 6 anos.
Porque tinha muitos avidées pousando na aldeia, com
jornalistas para entrevistar os indios. E tinha muitos
outros indios como Kayabi, lkpeng e Kisejdji, que
vieram para lutar junto conosco. O motivo daquela
luta eu sé entendi mais tarde, era a demarcagao do



Kapét e dos 15 km da margem direita do rio
Xingu, porque naquela época a gente vivia
na aldeia Kretire, dentro do Parque Indigena
do Xingu e do nosso territdrio tradicional. S6
uma pequena parte, a Terra Indigena Jarina, era
demarcada.

Algum tempo depois, as pessoas da
aldeia Piaragu comunicaram com o pessoal da
aldeia Kretire dizendo que tinha um carro, que
era igual a um barco, que andava na terra e
também navegava.

Pelo radio comunicaram desse jeito.
As pessoas da aldeia Kretire se enfeitaram para
esperar esse tipo de carro de navegacao. Tudo
isso eu vi e passei enquanto estava crescendo.

Entre a aldeia Kretire e a aldeia Piaragu
tem um lugar que chama Pi-y-djam, que é hoje a
fazenda de gado do Akan Juruna. Fica um pouco
acima da aldeia Piaracu, que na época o pessoal
chamava de PIV BR 080. Ali tinhamos nossas
rocas e um lugar onde as pessoas acampavam
para fazer canoa. Na beira havia uma arvore
onde o pessoal tomava banho e as meninas e
os meninos subiam e pulavam no rio Xingu. Um
dia eu fui tomar banho com o pessoal e, pela
trilha, vinham as mogas atras de mim para tomar
banho.Eusubinaqueladrvore para me esconder
porque eu era menino e fiquei com vergonha
das meninas, mas enquanto estava subindo na
arvore, me apoiei num galho seco bem no alto,
e ele quebrou. Eu cai no chao e desmaiei por
alguns minutinhos. Elas chegaram perto e na
mesma hora voltei ao normal e sai correndo e
chorando para me esconder de novo. Mas elas
me viram e contaram para minha mae. Quando
eu cheguei onde minha mae estava, ela ficou sé
me olhando com cara feia e brigou comigo.

Foi isso que aconteceu comigo, quando
o pessoal foi acampar para fazer canoa.

Dentro da aldeia aconteceu outra

coisa comigo, quando estava brincando de
esconde-esconde com outras criancas. Eu fui
me esconder embaixo de uma bacia, e o facao
do meu pai também estava |& escondido no
meio de palha de buriti, embaixo da bacia.
Na hora que ajoelhei para entrar embaixo
da bacia, o facao cortou meu joelho e eu saf
chorando, peguei o facao do meu pai e levei
para jogar no mato, mas nao tive coragem de
jogar, ai coloquei num tronco de macauba.
Depois disso, minha mae me levou para o posto
para dar ponto no corte, foi nosso monitor de
satde, Kékdkdjy, quem cuidou de mim. Eu j& o
tinha visto trabalhando na farmacia na nossa
aldeia antiga Kretire, ele é irmao do nosso
administrador Megaron Txucarramae. Foi ele
que deu os pontos no meu joelho.

Foram muitas situac¢des que eu passei
guando era menino. Nos éramos meninos de
todosostamanhos e andavamos pelados, sempre
brincando, a gente jogava limdo como se fosse
a bola e faziamos tantas outras brincadeiras. Na
época era muito diferente de hoje em dia.

Em 1987 fizemos outra mudanga de
aldeia, para Kamérekakkd. Nesse lugar que se
juntaram duas aldeias: Kretire e Jarina e foi 1a
gue chegaram os Tapajina para morar conosco
e formar um grupo sé.

Eu ndo sabia de nada e de repente meu
pai e minha mae levaram a gente para outro
lugar. E sobre essa mudanca de aldeia que eu
comego a contar agora. Nos fomos juntos com
o primeiro grupo, de canoa, para Kamérekakkd,
para onde nos iamos ficar. Neste lugar ja tinha
algumas pessoas morando com suas familias,
o Kromare e o Ykakord ja estavam morando
naquele lugar.

Mas em Kamérékakkd enfrentamos muitos
sofrimentos por falta de alimentos e por falta de
atendimento de satde.




Tinha muita escabiose e feridas que
acabaram com os cabelos das criangas, meninos
e meninas cheios de coceira em toda parte do
corpo. E também tinha outras doencas que iam
cada piorando vez mais, como tuberculose,
pneumonia e malédria. A pista de pouso para
remover os pacientes ficava na aldeia Jarina.
Era Id que o pessoal levava os pacientes para
pegar avido e fazer tratamento em Brasilia.

Em algum momento o pessoal trouxe o
trator que ia limpar o lugar para fazer as casas
e depois fazer pista de pouso. Assim o pessoal
ia trabalhando e fizeram uma aldeia imensa
em circulo. O tempo foi passando e as coisas
foram melhorando para nossa comunidade,
que era muito unida e todos gostavam muito
de estarem juntos novamente nessa grande
aldeia.

Depois da construgcao da aldeia e da
pista de pouso, o pessoal trouxe material de
construcao para construir uma farmacia, a
escola e a casa do radio. Quando terminaram
as trés construgdes, comegaram a funcionar a
escola e a farmacia. Os funcionarios de cada
profissao iniciaram seus servicos em cada lugar
do posto.

Quando a escola ficou pronta, as
meninas e 0s meninos comecaram a estudar.
As nossas professoras se chamavam Maria
Eliza Leite e a outra era a Bimba (Maria Cristina
Troncarelli.

A professora Bimba foi alfabetizando
0s$ meninos e as meninas. A escola tinha duas
salas de aulas, uma sala para cada professora
ensinar sua turma. De manha a professora
Bimba comecava trabalhando com os meninos
menores, e depois deles vinham os meninos
maiores um pouco. A Maria Eliza comegava com
as meninas e depois meninos, cada professora
trabalhava numa sala. A tarde elas davam aulas

para adolescentes e adultos. Tinha muitos
alunos la.

Mas naquela
malaria. E os indios que foram capacitados
como monitores de saude naquela época
foram Beptoit, Nhakapru e Atorongét. Eles que
cooperavam bastante, tratavam dos pacientes
juntamente com a Escola Paulista de Medicina
(EPM). Na época a EPM trouxe um aparelho
de raio-X para fazer exame de tuberculose.

aldeia tinha muita

Naquela época a equipe da EPM levava o
equipamento para a aldeia. Isso eu vi na aldeia
velha que se chamava Métyktire, que é o nome
que o pessoal escolheu para o lugar chamado
de Kameérékakko.

Nessa aldeia nds éramos meninos e
um dia fomos cacar passarinho de estilingue,
eu, Beptéri, Orengd, Nangra, e Po-y-re. A gente
foi por um caminho procurando passarinhos
e quando chegamos a beira de uma lagoa,
encontramos uma canoa no porto.

Da beira nés vimos muitas andorinhas
pousadas nos galhos de umas arvores que
ficavam no meio da lagoa. Pegamos a canoa
do Bepkangare, e fomos para as arvores onde
estavam as andorinhas. Acho que foi o filho do
Bepkangare, o Mejmrd, que chegou no porto
procurando pela canoa do pai dele e viu a
gente no meio da lagoa.

Ele voltou para casa e contou para
o pai dele. N6s continuamos remando com
nossas havaianas e guando nos estavamos
chegando perto das andorinhas elas voaram e
nos voltamos para o porto. Vimos o Bepkanga
chegando pelo caminho e fomos remando o
mais rdpido possivel, quando a gente estava
encostando a canoa no porto, ele também
chegou e falou:

— Para onde vocés estavam levando

a canoa!?



Nés dissemos que famos pegar ovos de
passarinho, mas ele continucu perguntando o
que estavamos fazendo com a canoa dele e nés
trés, Orengd primeiro, pulamos da canoa para a
agua e nadamos na lagoa.

Eu estava nadando guando ouvi os
meninos me chamando para eu pegar a bolsa
do Nangra cheia de pedrinhas para usar no
estilingue. O Nangra quase morreu afogado
porque ele estava nadando e carregando a
bolsa pesada, cheia de pedrinhas, por isso ele
quase recebeu prémio (de afogamento!). Eu fui
|4 e peguei a bolsa no meio da lagoa. Depois eu
comecei a dar risada dele.

Depois fomos andando pelo caminho
da beira da lagoa e escutamos um tiro porque
o rapaz levou a canoa dele para praia. Nés
corremos até chegar a estrada para o rio, e
outro homem avisou para o dono da canca que
nds estdvamos correndo para o rio, foi ali que
nés nos separamos.

Em outro dia eu fui com um menino
Tapajana cortar um pau que se chama kajkrit,
para fazer avidaozinho de brinquedo. Era
no verao, ja tinha queimadas. Quando nés
estavamos chegando no lugar para tirar a
madeira, por baixo da terra tinha brasa, e foi ali
que o Orengd queimou o pé dele, e foi correnda
para agua, chorando e pulando de tanta dor. Ai
nds nao pegamos o pau naquele dia.

Quando estavamos nessa aldeia o
cacigue Ropni foi fazer campanha no ‘exterior
do pafs para arrecadar dinheiro para demarcar
a area do Mékragnaoti. Para conversar sobre a
viagem, vieram até a aldeja o cantor Sting, o
Red Crow (Nhojkamrék), que também é cantor,
e outros homens da equipe deles.

O Ropni @ o Megaron fizeram essa
viagem antes da mudanca para o Kapot.

Enguanto eles estavam viajando,

receberam muitas noticias sobre a maldria
e as doencas na aldeia Métyktire, e quando
voltaram conversaram sobre a mudanga com
a comunidade. E de repente trouxeram muitos
tambores cheios de querosene, e veio um
mecanico juntamente com o combustivel para
o caso de acontecer pane no helicéptero, por
isso que o mecdnico chegou primeiro, para
esperar a chegada do helicoptero que ia levar o
pessoal para o Kapot.

Assim foi o come¢o da mudancga para
Kapot. Nessa aldeia eu ndo tinha quase nada de
vestuario, porque meu pai também néo tinha
como comprar roupa para a gente, as vezes meu
irmdo comprava alguma coisa para meu pai. Eu
sO tinha uma camisa e dois cal¢des e andava
descalco. Eu era menino e vivia desse jeito,
como viviam os outros meninos da aldeia.

Nesse tempo comecei a entender
melhor as coisas.

Tudo isso aconteceu antes de o pessoal
se dividir, quando teve a mudanca para o
Kapot de helicoptero e parte do pessoal nédo
quis mudar, ficou la mesmo no Métyktire. Eles
safram porgque na época tinha muita malaria na
nossa aldeia.

As pessoas que ficaram continuaram
morando algum tempo |la e depois comegaram
a fazer uma festa que se chama Kéké. Isso foi
em 1990. Quando o pessoal foi cacar para
finalizar a festa, teve um incéndio na aldeia, as
casas queimaram juntamente com as coisas de
cada familia, Quando souberam do incéndio,
algumas pessoas voltaram para ver o que tinha
queimado e depois ninguém quis mais voltar
para aquela aldeia.

Naquela época, na aldeia Métyktire
antiga, a comunidade s6 dependia da FUNAI,
porque nao existia outra institui¢do para apoiar
os povos indigenas. Mas no tempo moderno
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existem vérias associagdes indigenas de cada
etnia e diversas instituicdes para apoiar cada
prépria 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 mudanca para o
Kapét.

Isso que aconteceu com a comunidade
na hora de finalizar a festa. Entdo o pessoal
ficou l1a no mato, onde estavam acampados para
cacar para a festa, na beira do caminho que
saia na aldeia. Numa noite um ou alguns indios
isolados apareceram no acampamento e um
deles flechou em direcao ao meu pai, mas nao
acertou. A flecha pegou s6 a cama dele.

Depois, no mesmo lugar desse
acampamento, a comunidade resolveu abrir a
aldeia nova e fizeram uma aldeia em circulo,
que também se chamou de Métyktire, e a aldeia
anterior passou a ser chamada de Métyktire
Antigo ou Métyktire Velho,

Foi nessa aldeia que o filho do cacique
matou dois homens: o Ngrojre e Kéti, 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 ndo foi bom para ele, que ficou
doido e fez coisas erradas, matou duas pessoas
no mesmo momento. O Ngrojre, que ele matou
na casa dele, e o Koti, que ele matou no pétio
da aldeia.

Depois dessa tragédia, muitas pessoas
foram para a aldeia Kapot e ficou pouca gente
na aldeia Métyktire, que no comego se chamava
Cachoeira. Mas ainda ficou um pessoal 14 e
comecgaram a fazer pista de pouso, sem ajuda
de trator, foifeita s6 com as méos e ferramentas.
Naquele tempo nao tinha chefe de posto para
solicitar as coisas. Os caciques solicitavam

alguma coisa para Guaranta ou Brasilia. Porque
tinha um funcionario da FUNAI em Guaranta,
o Anténio Carlos, e o Megaron como diretor
do Parque Indigena do Xingu, que ficava em
Brasilia.

No ano de 1992, eu estava cooperando
com o monitor de salde, Atorongét. Eu
trabalhava cam ele na farmacia e fiz dois cursos
de monitor de satide no Diauarum, com a Escola
Paulista. Fiz um curso sobre diarréia e outro
sobre DST (doengas sexualmente transmissiveis),
Depois fui com meu amigo Matudjo estudar no
municipio de Sao José do Xingu — MT. Quem nos
levou foi o Pituiaro, funciondrio da FUNAI. Foi
entdo que comecaram as maiores dificuldades
que ja enfrentei quando era estudante, nos
anos de 1992 e 1993.

A escola fica na cidade e nés fichvamos
no posto da FUNAI, no limite do Parque do
Xingu com o municipio de Sao José do Xingu.
A distancia era de mais ou menos 1 quilémetro
entre a cidade e o posto da FUNAI Parairaaula
nés saiamos as 17:00h, chegavamos na escola
as 18:30h, para entrar na escola as 19:00h.
Saiamos da escola as 23:00h, e chegavamos no
posto @ meia-noite e meia. S6 entdo a gente
jantava para ir dormir. Nessa época meu amigo
e cunhado Matudjo pegou malaria e guase
deixou a gente, mas depois de um més ele se
recuperou novamente e voltou a estudar.

Posteriormente aconteceu uma grande
dificuldade para nos dois. Saiu o chefe de posto
AkariMaluaKaraja quenosajudavacomrecursos
de seu préprio bolso e chegou outro chefe de
posto, que se chama Yawarit Kaiabi, e foi entéo
que comegaram a faltar mantimentos para a
gente se alimentar. Houve muito sofrimento
para noés parque o novo chefe de posto era
influenciado pela sociedade brasileira e nos
ficamos sem nada para comer.
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Um dia eu lembrei do crédito do meu
irmao Waiwai no mercado que se chama Tulha,
fui 4 e peguei umas coisinhas como: biscoito,
sardinha e pacotinho de fumo. Nem chegou a
dar para uma semana, acabou no mesmo dia.

Asvezesagente pegavafarinhadochefe
de posto, porqgue nao tinha nada para comer.
Quando ele sala para a rua, nds subiamos na
parede e descfamos 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. N6s ficamos ouvindo
ele falando ao lado.

E na outra semana nods 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. E verdade que nds
sofremos, mas aprendemos também algumas
coisas dos nao indios, aproveitamos esse pouco
tempo que passamos |3, mas ndo dava para
continuar naquela situacdo, entdao 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 ndés estavamos 14, enfrentamos muitos
e muitos sofrimentos. Por causa disso tudo,
nos desistimos da escola de 14, e fomos para a
aldeia.

No més de fevereiro de 1994, nés fomos
para um lugar desabitado, Pykanhikajkary,
para fazer uma casa para receber turistas. Para
comecar a construcdo dessa casa, acampamas,
e guando anoiteceu ninguém dormiu. Por qué?

Porque tinha muito mosquito, nés ficamos
acordados a noite inteira. Entdo trabalhamos
sd no periodo da manhd, a tarde dormimos.
Fizemos as trés casas, limpamos o patio e em
volta das casas também. Depois fomos para o
Piaragu, porque nds ndo tinhamos mais géneros
alimenticios. 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 figuei com a minha comunidade
da aldeia.

Os lideres e a comunidade estavam
discutindo sobre a invasdo na regiao do Kapét
Nhinore, onde o rio Liberdade desagua no rio
Xingu. O pessoal foi |4 para ver o que estava
acontecendo e um dia meu irmao Txokra veio
para pegar o mapa do cacique Ropni, que
eles esqueceram de levar. Na hora em que
eles estavam saindo para voltar para o Kapét,
Nhinore, meu irmao 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 porgue eles ja
estavam acabando de preparar o barco para
sair. Nos fomos e chegamos as 19:00h no
Hotel Emsa, que era o nome que 0s invasores
deram para aquele lugar do Kapdét Nhinore.
No dia seguinte, bem cedo, Ropni acordou
alegre cantando como os Mébéngbkre antigos
faziam. Havia 11 funciondrios nesse hotel e,
guando nos chegamos, os funciondrios foram
embora sem avisar nada. Ficaram la trés
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 Txucarramae
chegou de avido, mandaram os trés embora
pelo mesmo avido. Nés ficamos no Emsa mais
uns dias e voltamos para a aldeia Métyktire.



Pernoitamos um dia no caminho, subindo o rio para
chegar a aldeia.

Eu continuei na aldeia até que fui para
Colider, para ser estudante novamente, estudei
por um ano em Colider. Foi nesse tempo que meu
pai teve um problema sério de satde e eu fui com
ele para Cuiabd de taxi, sem nada para comer no
caminho, pela BR 163. Dois dias depois retornamos
para Colider de novo, ele foi para a aldeia e eu fiquei
aqui em Colider. Foi quando eu tive dinheiro, no
valor de trinta reais, para fazer identidade e outros
documentos. Meu amigo falou que era muito barato
fazer documento, mas gastei vinte e cinco reais e fui
para o posto de identificacdo. Na hora de terminar
tudo, o funciondrio me entregou um protocolo
para pagar o valor de onze reais. Ai que eu quase
morri, porque nao tinha mais jeito para desistir dos
documentos e homem da identificacdo escreveu
uma carta para mim, dizendo que se eu ndo pagasse
teria que ir para Cuiaba, para decidir. Ai que eu
fiquei imaginando o que fazer e fiquei preocupado.
O Luis Carlos, um funcionario da FUNAI, me ajudou
e arrumou dinheiro para pagar meu documento. Na
época havia dois irmaos meus aqui em Colider, mas
eles nem se preocuparam com meu problema.

O nosso grupo de estudantes em Colider
ficou abandonado, alguns de nés namoravam as
meninas e bebiam todo dia, com perigo de se
tornarem alcodlatras para sempre. E por causa dessa
situacdo, cada um foi tomando seu rumo para sua
aldeia.

Eu fui para Guaranta e fiquei um pouco por
Ia, para ver o velho bénjadjwyry que se chamava
Bepgogoti, e que foi também um grande guerreiro
na época de antes de contato, fiquei |4 uma semana
e fui para a aldeia.

Alguns meses depois, na mesma aldeia
(Métyktire Novo), essa aldeia atual, chegou um time
do Para, da aldeia Rétko, para fazer um jogo conosco.
Nosso time derrotou o time do Rotko de trés a zero,

esse jogo aconteceu no ano de 1996,

Em 1997 acomunidade me elegeu e ao Tamdk,
para trabalharmos na escola como professores, e
nos fizemos o contrato com a Prefeitura de Peixoto
de Azevedo. Na mesma época também foram
contratados dois professores da aldeia Kapot: Beboiti
e Kokopieti. Trabalhei na escola por quatro anos.
Quando a gente trabalhava na escola, tinha fofoca e
foi por isso que nos separamos da nossa escola Eti.

Depois fiquei trabalhando para a FUNAI, no
Posto da aldeia Métyktire, e eu recebia como servigo
prestado.

Estava indo desse jeito e de
aconteceu o acidente com o grupo de indios que

repente

estavam
acidente, s quatro pessoas sairam com vida. Eles
tinham ido a Brasilia para resolver problemas das
suas comunidades e na volta aconteceu essa tristeza
para todas as nossas comunidades, em cada aldeia.

trabalhando para a comunidade. Do

Isso aconteceu no ano de 2004.

Foi por causa dessa grande tragédia que eu
e o Tay fomos escolhidos para assumir o Instituto
Raoni, para administrar o projeto que foi feito com
PDPI e outros projetos do Instituto. E assim contei
algumas coisas sobre minha vida até o maomento
presente.

Txuakre Metuktire
Graduando no PROESI/UNEMAT
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Os Xacriabas que viveram antiga-
mente eram muito diferentes
dos de hoje, eles nao precisavam
de dinheiro para sobreviver,
sobreviviam do plantio, animais
e cacgas, e suas proprias con-
feccoes. Dentro da reserva nao
tinha mercado e nenhum tipo de
comércio. As roupas e cober-
tores eram eles mesmos que
teciam no tear, com algoddo que
eles plantavam; chinelo era de
couro de boi e madeira; as pane-
las, pratos, potes e outros obje-
tos usados na cozinha eram de
ceramica e madeira. Nao havia
posto de saude, curavam-se as
doencas com as plantas medici-
nais, com conhecimento do pajé
e com os benzimentos. De fora,
eles s6 compravam o sal, eles

S e T I I X
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iam até a cidade mais préoxima e
levavam cereais e objetos para
trocar pelo sal, faziam o trans-
porte dos materiais 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 cha de plantas me-
dicinais, faziam sabao caseiro de
pequi e pinhdo, tingui e de
coada para lavar roupa e tomar
banho. Nado havia transporte,
eles usavam cavalo e jegue para
ir até a cidade mais préxima,
que na época era Januaria.
Quando acontecia algum desen-
tendimento entre indios, ndo era
tomada nenhuma decisdo pela
Justica, tudo era resolvido entre

eles mesmos.

Cida Nunes Xacriabd
Graduanda no FIEI/UFMG
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A Literatura é viajar no pensamento,
valorizar os conhecimentos, os ensinamen-
tos dos velhos, das criancas, entender as
linguagens dos passaros, dos espiritos da
natureza, ou seja, uma arvore com varios
galhos. Essa arvore, no final, tem um senti-
do de conhecimentos, reflexao e ensina-
Mentos para o ser humano.

A Literatura é infinita e est3 sempre
€m movimento, tem Seémpre um galho a
brotar. Ela nasce, cresce, floresce, da fru-
tos, fica velha, morre... Mas nesse momen-

to é que ela renasce, pois fica nos conheci-
mentos da vida de quem fica e na natureza,
que é sempre viva.

Literatura é eéntender o amanhecer,
acompanhar o entardecer e adormecer com
0 anoitecer; Literatura é a vida com seus
acontecimentos...







MINHA EXPERIENCIA

A Literatura ja esta no
espirito de cada ser Pataxo.
As aulas estao organizadas
SRR da forma tradicional da
escola de fora, como:
Geografia, Portugués e
outras disciplinas, mas meu
jeito de dar aula é de uma
outra forma, posso dizer
que ja € uma Literatura.

Ao longo de uma aula
trabalho conhecimentos
que planejo, mas a qualquer
momento posso mudar...

Conto uma historia da
minha vida, ou o aluno
conta uma novidade que
achou interessante, obser-
vamos um passaro que
passa por ali e falamos
sobre ele com os ensina-
mentos das familias, o
. 40 o tempo da natureza, e assim
_ acontece nas brincadeiras,
jogos, no rocado, nas leitu-
ras de livros, conhecendo

169

ae®®p,
17 :;" \ ®
.

i T
# A

Sara Pataxo .
Graduanda no FIEI/UFMG outras Literaturas.
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[iteratura indigena

Literatura indlgena e 0s varios conhecimentos ju

€ respeitar os conhecimentos indigenas trazendo os

novos conhecimentos sem esquecer 0S NOSSOS

antepassados.

Como era a sobrevivéncia antes e como esta hoje.

Na nossa comunidade antes existia varios conheci-

mentos: os conhecimentos dos mais velhos, o jeito

de E:Ia'r o jeito de alimentar, o jeito de curar as

doencas que surgiam nas familias, essas doent;a

eram curadas através _d"ls plantas medicinas ©

tinha nas aldeias, pois ndo existia médico, nao exis-

tia escolas indigenas, tinha escolas, mas os profes-

sores nao eram indios e nao havia dialogo entre os

: rofessorgs e mais velhos sobre a nossa cultura

comunidade esta totalmente diferente: ;
e saude em algumas aldeias, tem esco-
professorsg\tqglgenas da propria comu-

ls;o pra nosso povo foid™ :
is estamos resgatando a nossa cul- /

Hoje somos vistos com
qualquer chao.
Nao esta como que
ps lutadores
ofessora e
; & - 18
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Peixe na munqueca

Como preparar 0 peixe
assado na folha da patioba:
Limpa o peixe.
Coloca o peixe em uma
panela e passa o sal.
Pega O peixe e coloca na
folha da patioba e amarra
as duas pontas com imbira.
Esta tudo pronto para levar
ao fogo. '
Quando estiver bom &
quando as folhas estiverem
bem queimadas.
E esta pronto para comer.

Receita Pataxo para gripe

Eu aprendi com meus velhos:

Pega 2 folhas de feijao andu.

5 folhas de quinhonhd de cha.

2 pés de fumo bravo.

2 dentes de alho.

9 folhas de laranja.

1 liméao partido em cruz.

Coloca todos os ingredientes em uma
panela e leva ao fogo e deixa cozinhar
por 20 minutos.

Apds ter cozinhado, deixa ficar morno.
E é s6 tomar.

Crianca: tomar uma colher de cha de
manha, meio-dia e de noite.
Adulto: tomar uma colher de sopa de
manha, meio-dia e de noite.




EVU INICI©@ A AULA

A minha experiéncia na sala de aula

Eu inicio a aula cantando.

Apés os cantos, eu vou brincar de roda
no terreiro da escola, no Mongonga e
no terreiro da casa.

Depois eu volto para a sala e vou ensi-
nar o idioma através de desenhos.

Exemplo: (ver desenho 1).

Depois eu conto histéria oral. Também conto
historia de alguns livros que tenho. Como os
livros dos Xacriaba, Maxakali e Krenak.

Depois eu conto a historia, mando as criancas
desenharem o que elas entenderam das
historias.

Eu ensino o alfabeto através de musica. S6 com
elementos do idioma, ou coisas que existem na
aldeia e que eles conhecem.

Exemplo: (ver desenho 2).




CANTAND®

Ensino também os nimeros cantando uma misica que eu mesma criei.
A misica dos numeros:

Eu estava na jabuticabeira olhando os passaros cantar
Que belo canto dos passaros

Os nimeros eu vou ensinar

0-1-2-3 canta o sabia

4-5-6 canta o bem-te-vi

7-8-9 canta o Jodo-de-barro

10-11-12 canta o Jodao-véio

Ensino as vogais também, cantando musica.
(desenho 3).
Os alunos desenham o cotidiano da aldeia e da sua familia.

Ensino as dancas, os cantos dos rituais.

Lucidalva Alves Ferreira Pataxo
Graduanda no FIEI/UFMG
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Receita tradicional

Coca vivo:

pegue O coca

pisa no pilao; depois de
pisado coloque para
ferver bem.

Apo6s fervido coa

e esta pronto para
beber.

A pessoa Qque esta
doente nio pode saber.
Serve para quem tem
pneumonia.
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.

u_/
( _ 0 08 szgt;eoo OVo do pato e bate com canela
B m!nt_ntos € esta pronto para beber
S€é remédio serve Para bronquite .

. Coelho:
= _<"Pegue o €ocdé do coelho
ferve bem depois coa.
Esse remédio serve para

doenca do olho
Horde:: chamado

_*

O chifre do boi:

pegue o chifre do boi,

coloque para queimar, raspe,

coloque em um copo com agua quente,
com cebola branca cortada em pedacos .
pequeninhos, coentro e pocoma F
e esta pronto para beber. ;
Esse remédio é bom para a mulher

quando tem neném.

Marcia Xacriaba
Craduanda no FIEI/UFEMG




Nos, Krenak, no passado, fomos muito

oprimidos e desrespeitados, mas a beira da calor
da fogueira e diante do brilho do fogo
conseguimos enxergar em nossas raizes 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 portugués”, em que
ele fala assim:

"Quando o portugués chegou
debaixo duma bruta chuva
vestiu o indio

Que pena!

Fosse uma manha de sol

o indio tinha despido

0 portugués”.

Folo: Pedro Portella




