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RESUMO

A presente tese tem como objeto a memodéria/identidade nas praticas educativas do
povo indigena Xoko, tendo como ponto de partida a questdo: Como o0 povo Xoko se
utiliza de praticas educativas para reinventar suas tradicdes e preservar sua
memoria/identidade? O objetivo geral foi compreender, sob a perspectiva da
pedagogia decolonial, como o povo Xoké tém utilizado as praticas educativas para
reinventar suas tradicbes e preservar sua memoria/identidade. Para tanto, foi
analisada a formacdo da memoria/identidade no contexto de luta pela terra;
identificada a elaboracdo e reelaboracdo das praticas educativas; como também,
analisada a relacéo entre as praticas educativas e a memoéria/identidade Xoké. Assim
como no artesanato Xokd o barro € a matéria-prima para a producdo das pecas de
cerdmica, neste trabalho a memoéria é a matéria-prima para modelagem e
remodelagem da identidade deste povo, que se consolida e se reelabora a partir de
suas praticas educativas. Parto da tese de que o povo Xoko construiu uma ponte entre
0 passado e o presente, por meio de praticas educativas — rituais, celebracdes e
educacao escolar, que funcionam como agentes de transmissao de valores e normas,
por meio da repeticdo. A trajetéria de expulsdo/diaspora/reconquista de suas terras,
plasmou nos Xoko6 uma identidade intercultural, que se faz presente em suas praticas
educativas. Estas podem ser compreendidas, pelas lentes da pedagogia decolonial,
como taticas, praticas e metodologias de luta, rebeldia, organizacdo e acao, que tém
por objetivo resistir ao imperialismo ideolégico sobre eles exercido, a partir do
pensamento colonial que persiste até a atualidade. A pesquisa, desenvolvida por meio
de entrevistas de Historia Oral e recolha documental, evidenciou que entre os Xoko a
transmissao de valores e normas € uma agao que se faz presente no cotidiano atraves
de préticas rituais e simbdlicas, posto que ensinam e preservam a cultura do grupo,
consolidando valores e normas de comportamento. Ha trés elementos que sdo seus
pilares culturais: a danga do Toré, o Ritual do Ouricuri e a Festa da Retomada,
configurando-se em duas formas de préaticas educativas: as do cotidiano e as
escolares. Quanto as préticas escolares, existem algumas dificuldades no ambito da
Secretaria Estadual de Educacéo para a assessoria a escola indigena, especialmente
para a contratacdo de professores da prépria etnia. Contudo, os registros de acdes
desenvolvidas demonstram o esforco para, mesmo com poucos recursos, fazer
cumprir a legislagdo. Quanto ao curriculo desenvolvido na escola, a interculturalidade
praticada € funcional, pois se limita a introducédo de conteudos relativos a diferentes
culturas, e a propria historia dos Xokd, sem que isso afete o curriculo como um todo.
No entanto, quanto as praticas pedagogicas, € vivenciada uma interculturalidade
critica que vai além do curriculo explicito, posto que também se efetiva por meio do
curriculo oculto, nas atividades, ensinamentos e relacdes estabelecidas no cotidiano.
Por fim, ao tracar uma reflexdo acerca da lei 11.645/03, destaco a necessidade da
aprendizagem continuada dos professores, partindo da decolonizagéo do saber e do
pensar.

Palavras-chave: Pedagogia decolonial. Interculturalidade. Educacdo indigena.
Identidade intercultural.



ABSTRACT

The present thesis deals with the memory/identity in the educational practices of the
Xoko indigenous people, starting with the following question: How do the Xoké people
use educational practices to reinvent their traditions and preserve their
memory/identity? The main objective was to understand, from the perspective of
decolonial pedagogy, how the Xoké people it has used educational practices to renew
their customs and maintain their memory/identity. Therefore, was analyzed the
formation of memory/identity in the context of the battle for land; identified the
elaboration and reworking of educational practices; as also the relationship between
the educational practices and Xok6é memory/identity. As in the Xoko handicraft, clay is
the raw material for the production of ceramics. In this work, memory is the raw material
for modeling and remodeling the identity of this people, which consolidates and re-
elaborates from their educational practices. | follow the line of thought that the Xoko
people have built a bridge between the past and the present, by means of educational
practices - rituals, celebrations, and schooling, which act as agents of transmission of
values and norms, through repetition. The trajectory of removal/diaspora/reconquer of
their lands, shaped in the Xoké an intercultural identity, which is present in their
educational practices. These can be understood through the lenses of decolonial
pedagogy as tactics, practices and methodologies of struggle, rebellion, organization,
and action, which aim to resist the ideological imperialism exercised over them, from
the colonial thinking that persists until the nowadays. The research, developed through
Oral History interviews and documentary collection, evidenced that amongst the Xoko,
the transmission of values and norms is an action that is present in daily life through
ritual and symbolic practices since they can teach and preserve the culture of the
group, develop values and behavioral norms. There are three components that are its
cultural pillars: the Toré dance, the Ouricuri Ritual, and the Resumption Feast, being
configured in two forms of educational practices: those of the daily life and the
schooling. As for school practices, there are some difficulties in the scope of the State
Department of Education to advise the indigenous school, especially for the hiring of
teachers of the same ethnic group. However, the records of actions developed to
expose the attempt, even with few resources, to apply the legislation. About the
curriculum stablished in the school, the practiced interculturality is functional, because
it is limited to the introduction of contents related to different cultures and to the history
of the Xokd people, without affecting the curriculum as a whole. However, as regards
pedagogical practices, a critical interculturality is experienced that goes beyond the
explicit curriculum, since it is also effective through the occult curriculum, in the
activities, teachings and relationships established in usual day. Finally, in drawing a
reflection on the law 11.645/03, | emphasize the necessity for the continuing education,
starting from the decolonization of knowledge and thinking.

Keywords: Decolonial pedagogy. Interculturality. Indigenous education. Intercultural
identity.
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PREAMBULO

Um dos elementos considerados relevantes na cultura Xoko é a transformacao
da argila em pecas de ceramica. Ao iniciar o processo de elaboragdo desta tese de
doutoramento, percebi que havia uma forte semelhanca entre a escrita deste trabalho
e a producédo da ceramica. Foi assim que a partir da leitura da obra Producéo ceramica
Xoké: a retomada de uma identidade, da antrop6loga Hélia Maria de Paula Barreto,
encontrei uma metafora que me pareceu bastante emblematica da trajetdria desta
pesquisa, de idas e vindas, construcbes e desconstrucdes, escolhas, mesclas,
modelagens e reinvencdes. Diante disso, e para que figue mais clara a analogia que
guia a escrita do trabalho, trago a seguir as etapas da producao da ceramica Xoko,
de acordo com a ja citada obra da professora Hélia Barreto.

O primeiro passo para a confeccdo é a busca e o transporte da matéria-prima
(barro ou argila) e do combustivel (madeira para a fogueira), que sdo encontrados em
grande quantidade na Caicaral. A matéria-prima é escolhida pela cor e consisténcia,
sendo necessaria, no caso do barro coletado na Caigara, a mistura de dois tipos.
Somente assim se consegue a consisténcia adequada. Apds a argila estar estocada,
0 préximo passo é esfarelar com uma estaca de madeira, deixando-a bem triturada
para formar o xerém que € passado numa peneira chamada de urupema. A parte
mais granulosa é retirada e separada, podendo posteriormente passar por um novo
esfarelamento e aproveitamento. Os barros distintos e peneirados sao entéao
misturados e umedecidos aos poucos até que se obtenha a consisténcia adequada
para o inicio da modelagem. A louceira retira uma porcdo da massa, com a qual se
faz uma bola, que é colocada sobre uma espécie de prato grande, chamado de férma.
Com os dedos, e com o auxilio de um pedaco de cabaca chamada de coité, a artesa
vai esculpindo a forma desejada, utilizando também os dedos e punhos para empurrar
e socar, formando assim os mais variados objetos. Em seguida, as pecas sao
colocadas para secar, sendo posteriormente cozidas ou queimadas em fogueiras,
transformando a argila em ceramica.

Assim como no artesanato Xoké o barro € a matéria-prima que, ao ser

misturado, esfarelado e peneirado, serve para a producédo das pecas de ceramica,

1 Caicara é um termo de origem indigena que significa cerca de pau trancada com ramo de cipd. A
Caicara que faz parte da Terra Indigena Xokd, corresponde a uma parte das terras do antigo
aldeamento que ficavam para além da Ilha de Sdo Pedro, na parte continental. (SANTOS JUNIOR,
2016)
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7

nesta tese, a memoria € a matéria-prima para modelagem e remodelagem da
identidade deste povo, que se consolida e se reelabora a partir de suas praticas
educativas. Para tanto, os XokO reinventam constantemente suas tradi¢oes,
configurando-se ndo em um grupo remanescente, mas um grupo resistente. E neste
sentido que procurei modelar a escrita deste trabalho, tendo como primeiro passo a

escolha da matéria-prima.
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1 INTRODUCAO: A ESCOLHA DA MATERIA-PRIMA

Para a confeccdo, o primeiro passo € a busca e o
transporte da matéria-prima e do combustivel.
(BARRETO, 2010, p. 78)

[...] nés estudamos os chamados ‘indios’ ndo porque
e exclusivamente eles estdo desaparecendo, ou sO
para denunciarmos as injusticas que sofrem, mas para
realmente aprender com eles as ligbes que nao
sabemos e que, por causa disso, ficam implicitas na
nossa sociedade.

(DA MATTA, 2010, p. 13)

Em 2012, enquanto professora do curso de Historia, na modalidade Educacéo
a Distancia da Universidade Tiradentes, fui convidada a assumir uma disciplina
chamada Cultura Afrobrasileira e Indigena. Devido as especificidades da EAD, sao
utilizados materiais audiovisuais que tém por objetivo instigar o interesse dos alunos
e aproxima-los dos conteudos. Ao iniciar o planejamento desta disciplina, nova para
mim naguele momento, constatei ndo haver material audiovisual sobre cultura
indigena no acervo da instituicdo, muito menos sobre Sergipe, 0 que me motivou a
mobilizar esfor¢os junto a Assessoria de Producdo Audiovisual, do Ndcleo de
Educacao a Distancia (NEAD), para o deslocamento até a llha de Sao Pedro?, com o
objetivo de coletar material para a producdo de um video sobre o ultimo grupo
indigena do estado de Sergipe.

Para tanto, a producdo do NEAD entrou em contato com Apol6énio Xoko, ex-
cacique, que nos recebeu para uma reunido em que tratamos do objetivo do video
gue pretendiamos produzir, oportunidade em que ele convidou toda a equipe
envolvida para ficar dois dias junto aos Xok6 para a producdo do material. A pretensao
inicial, de produzir um video curto para as aulas transformou-se e ampliou-se. O
material que coletamos naqueles dois dias serviu para compor um documentario que

chamamos de “indios e Missiondrios no Sertdo Sergipano’®, visto que um dos

2 A llha de Sao Pedro fica no municipio de Porto da Folha, distante 220km de Aracaju, capital do
estado de Sergipe. Este territorio faz parte da Tl-Terra Indigena Caicara/llha de Sao Pedro,
caracterizada como de ocupacao tradicional e permanente do grupo indigena Xokd, com superficie
de 4.316,7768ha (Quatro mil, trezentos e dezesseis hectares, setenta e sete ares e sessenta e oito
centiares), de acordo com o Decreto 401, de 1991, que homologa a demarcacéo realizada pela
Funai. De acordo com os dados do Posto de Salde da Tl, existem la atualmente 112 familias. Nos
dados estatisticos do site Terras Indigenas do Brasil, segundo dados de 2014, a ilha é habitada por
340 pessoas.

3 INDIOS e missionarios no sertéo sergipano. Direcdo: Edson Janior/ Renato Mariano, Produc&o:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD. Disponivel em;
https://www.youtube.com/watch?v=0R3e4BxZeoY&t=2s Acesso em: 01 ago. 2017.
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conteudos que constavam na ementa da disciplina versava sobre os aldeamentos
indigenas e as missoes religiosas do periodo colonial.

Com esta experiéncia, meu interesse pela historia dos Xoko* s6 aumentou,
pois, apds a producdo do documentério e sua utilizagdo nas aulas, percebi que muitos
alunos nem sequer sabiam que ainda existiam indigenas em Sergipe, ou mesmo nao
0s reconheciam como tal, pelo fato deles ndo possuirem as caracteristicas fisicas que,
convencionalmente, sdo atribuidas aos indios no Brasil. Tal qual a afirmacdo de
Roberto Da Matta que consta na epigrafe, eu acreditava que os indios estavam
desaparecendo, e que, portanto, era necessario preservar seus ensinamentos. Essa
constatacdo me inquietou e motivou a “mergulhar” ainda mais sobre a historia dos
indigenas em Sergipe, para compreender 0os motivos desta invisibilidade.

As motivacdes aqui expostas foram o combustivel para partir para 0 necessario
mergulho. Assim, as descobertas de alguns fatos me instigaram ainda mais, a
exemplo de quando tomei conhecimento da forma como aspectos da religiosidade
catodlica estéo intimamente incorporados ao cotidiano dos Xoko65. E emblematico nesse
sentido o fato da Igreja de Sao Pedro — localizada no interior da Terra Indigena Xoko6
— ter sido objeto de uma acao judicial movida pelos préprios indigenas, junto ao
Instituto do Patriménio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN), com vistas a urgente
restauragcao daquele templo, providéncia esta considerada “fundamental para que seja
preservada e mantida a identidade cultural e religiosa da comunidade indigena”®. Em
outra parte do documento consta: “[...] na referida aldeia, como dito, esta localizada a
Igreja de S&o Pedro, de origem secular e cuja criacdo se confunde com as lutas da
comunidade indigena Xoco pela consolidacdo de seu territério”. Estas afirmacgdes
presentes no documento me fizeram refletir sobre qual seria a relacao entre a Igreja
(enquanto edificacdo e enquanto instituicdo) e a identidade cultural dos indigenas,
pois para mim, até entdo, eram duas coisas incompativeis.

Posteriormente, no intento de ingressar no Programa de Pds-graduacdo em

Educacdo da Universidade Tiradentes, elaborei um projeto de pesquisa que tinha

4 Nesta pesquisa o termo Xokd é utilizado no singular, seguindo a Convencgéo para a Grafia dos
Nomes Tribais, que estabeleceu uma padronizacéo para a grafia dos nomes de sociedades e linguas
indigenas no Brasil, na 12 Reunido Brasileira de Antropologia, em 1953.

5 S&0 encontrados registros tanto utilizando a letra (c), quanto a letra (k), no entanto, entre os proprios
indios, a grafia utilizada atualmente é Xoko.

6 BRASIL. Acéo civil pablica com pedido de antecipacdo de tutela movida pelo Ministério Publico
Federal junto ao Estado de Sergipe, Fundac&o Nacional do indio e o Instituto do Patriménio Histérico
e Artistico Nacional, solicitando a restauracéo da Igreja de Sdo Pedro em Porto da Folha/SE. Aracaju,
02 mar. 2006, p. 03.
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como objeto as praticas educativas implementadas pelo frade capuchinho frei Doroteu
de Loreto, que foi o Gltimo missionario a atuar junto aos Xokd na missao estabelecida
na llha de Sao Pedro, extinta no século XIX. Este interesse foi suscitado pelo fato de
gue, segundo consta no Memorial em torno de frei Doroteo de Loreto’ — documento
gue tive acesso em uma pesquisa histérica anterior, na Bahia — aliado a catequese,
foi também criada ali uma escola para os indigenas. Consta ainda nos relatos sobre a
referida misséo, que o frei tentava controlar rigorosamente o cotidiano dos nativos a
ele confiados, incutindo os valores catélicos considerados “civilizados”, chegando a
puni-los severamente, inclusive com castigos fisicos.

Estas acdes se encontravam em consonancia com a legislacao indigenista do
século XIX, que é clara ao afirmar que as escolas para indigenas deveriam ensinar a
ler, escrever e contar, além do ensino da fé catélica (AMOROSO, 2014). A educacéao
deveria ainda estimular os nativos ao trabalho, aspecto que se mostra presente no
aldeamento de Sao Pedro de Porto da Folha, quando nos documentos é relatada a
presenca de uma escola artesanal, como também as reclamacdes do frei afirmando
gue os indigenas nao queriam trabalhar. Em suma, seria uma educacéo para a fé e
para o trabalho.

No entanto, j& na entrevista da selecdo, a banca examinadora vislumbrou
outras possibilidades para a pesquisa. Posteriormente, ao ser aprovada e em
consenso com minha orientadora, Profa. Dra. llka Miglio, decidimos que seria
desenvolvida uma pesquisa histérica, que envolveria a relacdo entre memoria e
identidade, pois ambas estdo ligadas a educacgédo, porém o foco principal ndo mais
seria a atuacao do frei Doroteu.

Com o avancar das leituras e do conhecimento sobre as culturas indigenas,
percebi uma profunda identificacdo pessoal com a tematica, como também, uma
afinidade desta com minha formag&o em nivel de mestrado, realizado na Universidade
Federal de Sergipe, em Desenvolvimento e Meio Ambiente. Esta percepcéao se deu
ao conhecer melhor a relacdo dos povos indigenas com a terra, experienciada como

Mée Terra, a Pacha Mama?®. Entre os Xokd, esta conexdo também se faz presente,

" Este memorial foi escrito por um dos discipulos de frei Doroteu, enquanto missionario pelos sertdes
do Sé&o Francisco, dando conta de suas obras enquanto esteve a frente da missao de Sao Pedro, até
sua morte. Este documento foi enderecado a Diocese de Propri4, a qual pertence a Paréquia de Sao
Pedro de Porto da Folha. Atualmente os originais encontram-se no Arquivo Histérico Nossa Senhora
da Piedade, no convento de mesmo nome em Salvador.

8 Pacha Mama € o termo pelo qual os povos andinos se referem a natureza. Esta ideia influenciou a
Constituicdo do Equador de 2008, cuja participagdo dos movimentos indigenas esta fortemente
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sendo, sobretudo, compreendida como a fonte maior de recursos — a exemplo do rio
Sao Francisco — de onde provém a manutencdo da vida. A terra para este povo € a
motivacao primeira de suas lutas, sem ela os Xokd nao seriam quem sao.

Posto o desafio de cursar o doutorado em educacéo, veio a oportunidade de
aliar estes novos conhecimentos a minha formagéo de historiadora e, inspirada nas
palavras de Noévoa (2005), busco com esta pesquisa “juntar os dois termos da
equacao’, pois, segundo o autor:

O minimo que se exige de um historiador é que seja capaz de pensar a
histéria, interrogando os problemas do presente através de ferramentas
préprias de seu oficio. O minimo que se exige de um educador € que seja
capaz de pensar a sua acdo nas continuidades e mudancas do tempo,
participando criticamente na renovacéo da escola e da pedagogia (NOVOA,
2005, p. 9).

Neste sentido, também faz parte desta equacao a existéncia e aplicabilidade
da lei 11.645 de 2008, que altera a LDB (Lei de Diretrizes e Bases da Educagao
Nacional) de 1996, ja anteriormente modificada pela Lei n® 10.639, de 9 de janeiro de
2003%, que estabelece as diretrizes e bases da educacdo nacional. Esta lei inclui no
curriculo oficial da rede de ensino a obrigatoriedade da tematica “Histéria e Cultura
Afro-Brasileira e Indigena”, inclusdo esta que, para ocorrer a contento, demanda a
superacgao de diversos desafios, com os quais lido diariamente enquanto professora
de Historia no ensino superior e da educacéo basica.

No decorrer da pesquisa, apesar de estar claro o intento de compreender como
os Xoké reinventaram e ainda reinventam suas tradi¢cfes, faltava algo que fornecesse
subsidios para uma compreensao mais ampla deste contexto. Foi ai que tive contato,
através da professora llka Miglio, da obra Pedagogias decoloniales: practicas

insurgentes de resistir, (re)existir y (re)vivir, de autoria de Catherine Walsh?°. Através

presente em seus artigos. Nesta carta magna, a natureza é reconhecida juridicamente como sujeito
de direitos, sendo dedicado um capitulo aos derechos de la naturaleza: “Art. 71.- La naturaleza o
Pacha Mama, donde se reproduce y realiza la vida, tiene derecho a que se respete integralmente su
existencia y el mantenimiento y regeneracion de sus ciclos vitales, estructura, funciones y procesos
evolutivos. Toda persona, comunidad, pueblo o nacionalidad podréa exigir a la autoridad publica el
cumplimiento de los derechos de la naturaleza. Para aplicar e interpretar estos derechos se
observaran los principios establecidos en la Constitucién, en lo que proceda. El Estado incentivara a
las personas naturales y juridicas, y a los colectivos, para que protejan la naturaleza, y promovera el
respeto a todos los elementos que forman un ecosistema". Disponivel em:
http://www.o0as.org/juridico/pdfs/mesicic4 _ecu_const.pdf Acesso em: 13 jul. 2017.

% Esta lei que alterou a LDB de 1996, incluiu no curriculo oficial de ensino, a obrigatoriedade da
tematica "Histéria e Cultura Afro-Brasileira". Além disso, incluiu no calendério escolar o dia 20 de
novembro como Dia Nacional da Consciéncia Negra.

10 Catherine Walsh ¢ professora e diretora do doutorado em Estudos Culturais Latinoamericanos da
Universidade Andina Simon Bolivar, no Equador, onde também dirige a oficina Intercultural e a
Cétedra de Estudos da Diaspora Afro-Andina.
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desta obra, comegamos juntas a repensar 0 objeto sob uma perspectiva que vem
ganhando forca na Ameérica Latina: a critica a colonialidade. Em sua obra, Catherine
Walsh (2013) utiliza o termo decolonial sem o “S”, porque segundo ela, o colonial ndo
pode ser simplesmente revertido — como pode dar a entender o prefixo “des” — mas,
ao contrério, é objeto de resisténcia, luta e insurgéncia.

E, portanto, um caminho de luta continuo que requer praticas que liguem o
pedagogico e o decolonial, que tem como caracteristicas a leitura desconstrutiva da
visdo tradicional da modernidade, e uma andlise da subalternizacdo epistémica dos
saberes nao-europeus. O colonialismo, nesse sentido, diferencia-se da colonialidade,
pois esta se configura na continuidade da dominacdo, mesmo apos o fim das
estruturais coloniais. Assim como Walsh (2013), outros pensadores atuantes na
América Latina tém formulado discussGes a partir da perspectiva de oposicdo ao
pensamento colonial.

Anibal Quijano em Colonialidad del Poder, Eurocentrismo y América Latina,
estabelece a critica a colonialidade do poder e ao eurocentrismo, partindo da ideia de
gue a forma de producédo do conhecimento dos colonizadores se fez hegemonica,
sobrepondo-se as demais. No contexto da discussao sobre colonialidade, Maldonado-
Torres (2008) traz a tona a ideia da colonialidade do ser. Segundo o autor, esta nasce
das reflexbes sobre a modernidade, a colonialidade e o mundo moderno/colonial,
dialogam com os conceitos de colonialidade do saber e do poder. Estes, segundo
Maldonado-Torres (2008), deveriam compor uma “gramatica descolonial da analise
critica’, que deveria, no entanto, permanecer aberta a posicionamentos criticos
provenientes das experiéncias e memorias de povos que se confrontaram com a
modernidade e com o racismo.

N&o se pode olvidar que o sistema que chegou as Américas, a partir do século
XVI, foi mais do que um projeto colonizador, no dizer de Grosfoguel (2008): “As
Américas chegou o homem heterossexual/branco/patriarcal/ cristdo/militar/capitalista/
europeu, com as suas varias hierarquias globais enredadas e coexistentes no espaco
e no tempo [...]” (GROSFOGUEL, 2008, p. 122). Assim, a colonizacdo configurou-se
num processo complexo que estabeleceu: relacdes de trabalho baseadas em torno
do capital; hierarquias étnico-raciais, patriarcais, sexuais, espirituais, epistémicas e
linguisticas. Estas referéncias, exportadas para o resto do mundo através da
expansdo colonial, transformaram-se em critérios hegemonicos que trataram de

racializar, classificar e patologizar a populacdo mundial com base numa hierarquia de
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racas superiores e inferiores (GROSFOGUEL, 2008). Nesse sentido, a
descolonizacdo vai muito além de aspectos econdmicos, pois envolve uma
transformacdo mais ampla das hierarquias estabelecidas pela colonialidade do poder,
do ser e do saber.

Exposto isto, para o desenvolvimento deste trabalho, parto da tese de que o
povo Xokd construiu uma ponte entre o passado e o presente, por meio de praticas
educativas — rituais, celebracdes e educacédo escolar — da presenca de regras e
simbologias, que funcionam como agentes de transmissao de valores e normas, por
meio da repeticdo. A trajetoria de expulsdo/diaspora/reconquista de suas terras,
plasmou nos Xok6 uma identidade intercultural, que se faz presente em suas praticas
educativas. Estas podem ser compreendidas, pelas lentes da pedagogia decolonial,
como taticas!!, praticas e metodologias de luta, rebeldia, organizacéo e acao, que tém
por objetivo resistir ao imperialismo ideolégico sobre eles exercido, a partir do
pensamento colonial que persiste até a atualidade.

Deixo claro aqui que o sentido em que utilizo o termo educacdo, em todo o
trabalho, esta voltado para o seu sentido amplo. Interessam-me suas praticas
educativas, formuladas e reformuladas “pela palavra, pelos encontros e contatos,
assim como pela educagédo institucionalizada” (CARDOSO, 2002, p. 399). Uma
educacdo que abrange tanto os contatos intergeracionais, quanto os intercambios
entre os Xoko e os grupos indigenas e ndo indigenas com 0s quais interagiu e
interage. Esta forma de pensar a educacdo, a pedagogia e o pedagdgico, esta
ancorada no aporte encontrado em Walsh, quando afirma que “[...] la pedagogia y lo
pedagdgico aqui no estan pensados en el sentido instrumentalista de la ensefianza y
transmision del saber, tampoco estan limitadas al campo de la educacion o los
espacios escolarizados” (WALSH, 2013, p. 29)*2.

Diante da concepcédo de educacao presente nesta pesquisa, o objetivo geral €
compreender, sob a perspectiva da pedagogia decolonial, como o0 povo Xok6 tém
utilizado as préticas educativas para reinventar suas tradicbes e preservar sua

memoria/identidade. Para tanto, busquei ao longo da tese: analisar a formacao da

11 Taticas seriam, segundo Michel de Certeau (2009), praticas que sdo muitas vezes cotidianas, em
que os “fracos” encontram formas de aproveitar a ocasido para fazer frente as estratégias dos que
séo sustentados pelo poder.

124...] a pedagogia e o pedagogico aqui ndo estdo pensados no sentido instrumentalista do ensino e
transmissao do saber, tampouco estao limitadas ao campo da educagédo ou dos espacos
escolarizados. ” (WALSH, 2013, p. 29, tradugdo da autora)
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memoria/identidade no contexto de luta pela terra; identificar a elaboracdo e
reelaboracdo de suas praticas educativas; como também, analisar a relacao entre as
praticas educativas e a memoria/identidade Xoko.

A singularidade desta tese esta em encarar as praticas educativas ndo somente
como trabalhos desenvolvidos na escola indigena, mas, sobretudo, por incluir nesta
categoria os rituais e celebraces dos Xoko, a exemplo do ritual do Ouricuri, a danca
do Toré e a Festa da Retomada?®®. Entendo estas praticas como sistematicas, mas nao
no sentido tradicional, voltado para a chamada educacéo formal. Estas praticas sédo
sistematicas por terem as caracteristicas de repeticdo e organiza¢do, obedecendo a
um sistema, seja ele dos préprios Xoké (os rituais), em conjunto com a Igreja
(celebracdes), ou em parceria com o governo (a escola indigena). Séo ainda praticas
gue constituem sua identidade intercultural, entendida aqui como o diadlogo entre as
culturas, sem que haja uma hierarquizacédo, diferentemente do pensamento
colonialista, em que os saberes europeus sao considerados superiores.

Este conjunto de praticas constitui-se no que Hobsbawn (2014) chama de
“continuidade com o passado”, caracteristica das tradi¢cdes inventadas. Cabe salientar
que o termo “inventada” ndo é aqui utilizado com a conotacdo de mentira ou ficcéo,
mas, segundo a definicdo do proprio autor, como um “processo de formalizagao e
ritualizacdo, caracterizado por referir-se ao passado, mesmo que apenas pela
imposigao da repeticdo” (HOBSBAWN; RANGER, 2014, p. 11).

Reinventar tradigbes, resistir ao colonialismo e buscar formas de subverter a
dominacéo, elementos que sao encontrados nas historias de véarios povos indigenas,
sobretudo no Nordeste, onde o processo de catequizacdo foi muito mais efetivo.
Exemplo disto é explicitado por Paraiso (2008) ao relatar o caso dos Xakriaba,

habitantes do norte de Minas Gerais:

Abandonados pelo governo provincial durante todo o século XIX, os Xakriaba
buscaram construir novas estratégias de sobrevivéncia, de preservar a
memdria, de construir aliancas e de manter seu sentimento de pertenca.
Tornaram-se agricultores num espacgo destinado predominantemente a
pecuaria, converteram-se ao cristianismo, adotaram hébitos dos oponentes e
aceitaram um conjunto de imposic¢des, particularmente no que se refere a
pratica de rituais religiosos. Os objetos usados no culto, por eles chamados
de “traias”, foram escondidos nas cavernas e os rituais passaram a ser
praticados na calada da noite nas grutas longe dos olhos dos “baianos”
(PARAISO, 2008, p. 312).

13 A Festa da Retomada ocorre anualmente no dia 9 de setembro, ocasido em que é comemorada a
reconquista das terras da Ilha de Sao Pedro, ocorrida em 1979. A festa sera melhor abordada na
secdo 3.
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De forma semelhante, os Xokd souberam estabelecer aliancas e meios de
subverter a imposicéo colonizadora, criando estratégias de existir e resistir. Em todas
estas praticas, ha o claro objetivo de preservar os elementos identitarios para
transmiti-los as geracfes atuais. O povo Xokd apropriou-se de alguns aspectos
enquanto elementos para a construcdo de sua identidade poOs-didspora. Relacéo

semelhante é encontrada na seguinte afirmacdo de Smith (2008):

[-..] We had to know to survive. We had to work out ways of knowing, we had
to predict, to learn and reflect, we had to preserve and protect, we had to
defend and attack, we had to be mobile, we had to have social systems which
enabled us to do these things. We still have to do these things (SMITH, 2008,
p. 12).14

Segundo a autora, a sobrevivéncia dos povos indigenas veio do conhecimento
dos contextos e do meio ambiente, da busca constante de elaborar maneiras de saber,
prever, aprender, refletir, preservar e proteger. Estes povos aprenderam formas de
resistir, defender e atacar, e, segundo a autora, os indigenas ainda tem que fazer
essas coisas. Estas préaticas de resisténcia e (re)existéncia podem ser vistas sob a
lente do pensamento decolonial, pois se configuram em esfor¢cos para transgredir,
deslocar e incidir na negacdo da visdo de mundo resultante da colonialidade. Sao
pedagogias que trazem caminhos para ler o mundo criticamente e intervir na
reinvencdo da sociedade. S&o praticas que consideram as historias vividas pelos
povos como parte integrante de suas lutas, e é nesta perspectiva que Walsh (2013)
propde o enlace entre o pedagdgico e o decolonial.

E justamente esta conex&o que busco enquanto pesquisadora ao estudar os
Xoké, o que exige continuamente um esfor¢co para desaprender a histéria indigena (e
do Brasil) da forma como foi tradicionalmente ensinada, ou seja, sob a perspectiva do
colonizador — eurocéntrica e etnocéntrica — para entdo aprender sob uma perspectiva
diferente, sob um olhar decolonial. E uma visdo que busca superar o discurso
eurocéntrico, decorrente do contexto de colonizacdo ao qual a América Latina foi
submetida. Esta superacdo vai além da desconstrucdo da ideia de superioridade
europeia, pois passa pela necessidade de problematizar o conhecimento gerado a

partir desta perspectiva, que fundamentou diversas praticas educativas no chamado

14 “Nos tivemos que elaborar maneiras de saber, tivemos que prever, aprender e refletir, tivemos que
preservar e proteger, tivemos que defender e atacar, tivemos que ser méveis, tivemos que ter
sistemas sociais que nos permitissem fazer essas coisas. Ainda temos que fazer essas coisas. ”
(SMITH, 2008, p. 12, tradugdo da autora).
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Novo Mundo, a exemplo do processo de catequese indigena. E o que explica Quijano
(2013):

O eurocentrismo nao é exclusivamente, portanto, a perspectiva cognitiva dos
europeus, ou apenas dos dominantes do capitalismo mundial, mas também
do conjunto dos educados sob a sua hegemonia. E embora isso implique um
componente etnocéntrico, este ndo o explica, nem é a sua fonte principal de
sentido. Trata-se da perspectiva cognitiva durante o longo tempo do conjunto
do mundo eurocentrado do capitalismo colonial/moderno e que naturaliza a
experiéncia dos individuos neste padrdo de poder. Ou seja, fa-las entender
como naturais, consequentemente como dadas, ndo suscetiveis de ser
guestionadas (QUIJANO, 2013, p. 60).

E fundamental a percepcéo de que este sistema de ideias nao ficou restrito ao
passado, provocando a “naturalizacdo” do pensamento etnocéntrico, levando a maior
parte da sociedade a assimilar a perspectiva do colonizador como a Unica possivel,
configurando assim um imperialismo ideoldgico. Decolonizar o olhar, no ambito desta
pesquisa, é perceber a intencionalidade subjacente ao projeto colonizador e sua
continuidade no tempo. Exemplo disto esta na narrativa de Apolonio Xoko, registrada
no documentario indios e missionarios no sertdo sergipano, ja mencionado
anteriormente, em que fez uma leitura da interferéncia da Igreja junto ao seu povo:

Aqui dentro de mim tem marcas profundas e eu ndo vou esquecer: negativas e
positivas. A acao da Diocese de Propria com D. Brand&o, jamais eu esquecerei.
A paréquia de Porto da Folha, com frei Enoque, jamais eu esquecerei. Ai vocé
poderia me perguntar: E ap6s D. Brandao? E apds frei Enoque? Eu nao direi 0
mesmo. Eu ndo direi o mesmo, t4 entendendo? Entdo sdo momentos e vida
bem distinta, bem distinta, mas com um objetivo: ndo respeitar os costumes
tradicionais do nosso povo.*®

Percebo na afirmag&o de Apoldnio o seu olhar critico sobre a interferéncia da
Igreja na trajetéria e no presente da vida dos Xokd, posto que é uma presenca que
proporciona a permanéncia da cosmovisao crista ocidental. Esta presenca é um, entre
tantos elementos presentes em diversas culturas indigenas, que vém sendo
ressignificados e problematizados. O préprio termo “indio” precisa ser questionado e
repensado, pois, como argumenta Tayassu (2013, p. 173), esta é uma denominacéo
que “comporta preceitos e reproduz preconceitos”. Este termo, criado pelo

colonizador, era por conta disto, repudiado pelos povos originarios. Como explica a

15 Cumpre esclarecer que, nas transcrigdes aqui apresentadas, tanto provenientes do documentario,
guanto das entrevistas realizadas especificamente para esta pesquisa, optei por apresentar as
narrativas de forma diferenciada das demais citacdes. Esta opcdo se da com o intento de destacar as
experiéncias vividas que me foram compartilhadas pelos entrevistados, a exemplo de outras teses
nas quais me inspirei (MESQUITA, 2008; FRANCA, 2015; CUNHA, 2016) que também utilizaram
formatacdes que ndo seguem necessariamente as normas da Associacéo Brasileira de Normas
Técnicas (ABNT).
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antropodloga da etnia Maori, Linda Tuhiwai Smith, na obra Decolonizing Methodologies,
de fato o termo "indigena" é problematico, pois parece coletivizar muitas populacdes
distintas cujas experiéncias sob o imperialismo tém sido muito diferentes. Ela aponta
outros termos coletivos também utilizados, a exemplo de: "Primeiros Povos" ou "Povos
Nativos", "Primeiras Nag¢fes" ou "Pessoas da Terra", "Aborigenes" ou "Povos do
Quarto Mundo".

Em outros contextos, como o da Nova Zelandia, os termos Maori ou tangata
whenua sdo usados com maior frequéncia do que indigena, enquanto diferentes
origens e termos tribais também sdo usados para diferenciar grupos. Embora a
palavra Maori seja um termo indigena, foi identificado como forma de distinguir os
indios dos 'Pakeha’, os colonos (SMITH, 2008). Assim, é preciso considerar que
existem as denominacdes pelas quais os indigenas se autodenominam e aquelas
denominagdes criadas pelos colonizadores.

Sobre isso, ha a tendéncia na atualidade, encabecada pelo Movimento
Indigena Brasileiro em rejeitar a utilizacdo do termo “indio”, considerado uma
expressao generalizante, e adotar o termo “indigena”, que significa “nativo”, “originario
de um lugar” (MUNDURUKU, 2017). No entanto, considerando a importancia do
protagonismo indigena, penso que deve ser respeitada a maneira como cada povo se
autorreconhece e se autodenomina, 0 que na pratica, acaba incorrendo na utilizacéo
de ambos os termos: indio e indigena. Contudo, também acredito que o problema nao
estad exatamente na denominagdo utilizada, mas na forma, pois é fundamental
priorizar a singularidade de cada etnia, reconhecendo e valorizando a diversidade
étnica. Diante disso, se faz necessario o constante combate as distor¢cdes que levam
a discriminacéo e ao preconceito. Sobre isto, Daniel Munduruku, importante lideranca
indigena, afirma:

Para ficar mais claro, lembro que, até o final da década de 1950, o termo indio
era desprezado pelos povos indigenas brasileiros. Esse desprezo era
provocado pela viséo distorcida que a sociedade brasileira tinha a respeito do
“indio”. Para ela, os povos originarios eram um estorvo ao desenvolvimento
do pais, que ficava parado por conta da presenca indigena em seu territorio.
Os trabalhos antropolégicos haviam revelado que nossa gente tinha um
sistema cultural bastante complexo, mas isso ndo era levado em
consideracéo. A visdo holistica que nosso povo nutria e que lhe dava uma
dimensdo mais abrangente da realidade que o cercava ndo surtia efeito, e os
agentes da colonizacdo — Igreja ou funcionarios leigos — ficavam, entéo,
encarregados de colocar nossos povos “no caminho do progresso”
(MUNDURUKU, 2013, s.p.).
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Esta visédo distorcida da sociedade, a que Munduruku se refere, ainda se faz
presente. Um exemplo disto pode ser observado no documentéario O que vocé sabe,
sobre os indios brasileiros?'®, que apresenta uma enquete na qual brasileiros de
diversas partes do pais dizem o que pensam sobre o assunto. Em cada opinido &
possivel perceber a repercussao do discurso preconceituoso construido por anos ao
longo da formacdo da sociedade brasileira. Assim, para fazer frente a rejeicao
generalizada que se instalou ao longo da histéria, 0 movimento indigena ressignificou
o termo “indio”. Esta que outrora fora uma expressdo homogeneizante, que denotava
a incapacidade do colonizador em reconhecer a diversidade dos povos que viviam na
América, torna-se uma expressado catalisadora do anseio de representatividade
destes. Para tanto, o Movimento Indigena passa a organizar a memoria, manter a
identidade e ordenar um projeto para a garantia do futuro dos povos indigenas
(MUNDURUKU, 2013).

O uso politico de certos termos € bastante presente na atuacdo de alguns
atores sociais, o que néo é diferente no Movimento Indigena. Exemplo disto € a
substituicdo cada vez mais constante do nome America, por Abya Yala ou Ayala'’, em
diferentes encontros do Movimento Indigena na América Latina. Esta € uma forma de
0posi¢cao aos marcos impostos pela colonizagdo europeia, em que, mais do que 0 uso
de um nome diferente, € marcada, sobretudo, “a presenga de outro sujeito enunciador
de discurso, até entdo calado e subalternizado em termos politicos: os povos
originarios” (PORTO-GONCALVES, 2009, p. 26). Nessa perspectiva, Walsh (2013)

contribui para a compreensao desta ideia:

Desde luego, fue con la invasién colonial-imperial de estas tierras de Abya
Yala — las que fueron renombradas “América” por los invasores como acto
politico, epistémico, colonial — que este enlace empez6 tomar forma y sentido.
Se podia observar claramente en las estrategias, practicas y metodologias —
las pedagogias — de lucha, rebeldia, cimarronaje, insurgencia, organizacion
y accion que los pueblos originarios primero, y luego los africanos y las
africanas secuestradxs, emplearon para resistir, transgredir y subvertir la
dominacion, para seguir siendo, sintiendo, haciendo, pensando y viviendo —
decolonialmente — a pesar del poder colonial (WALSH, 2013, p. 25)*8

16 vVideo apresentado e narrado pelo lider indigena Ailton Krenak, disponivel em:
https://www.youtube.com/watch?v=NfnejVh7vr8&t=35s Acesso em: 28 ago. 2017.

17 Na lingua do povo Kuna, Abya Ayala significa Terra madura, Terra Viva ou Terra em florescimento
e é sindnimo de América. O povo Kuna € originario da Serra Nevada, no norte da Coldmbia, tendo
habitado a regido do Golfo de Uraba e das montanhas de Darien e vive atualmente na costa
caribenha do Panama, na Comarca de Kuna Yala (PORTO-GONGCALVES, 2009).

18 “Sem duvida, foi com a invas&o colonial-imperial destas terras de Abya Yala - as que foram
renomeadas ‘América’ pelos invasores como um ato politico, epistémico e colonial - que esse vinculo
comecou a tomar forma e o significado. As estratégias, praticas e metodologias - as pedagogias - de
luta, rebelido, ‘cimarronagem’, organizac@o e acao que 0s povos nativos primeiro, e depois 0s
africanos e as africanas sequestrados, resistiram, transgrediram e subverteram a dominagéo, para
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A autora explica que os povos originarios e os africanos criaram formas de
transgredir e subverter a dominagéo, para seguir sendo, sentindo, fazendo, pensando
frigura 2 - Indumentaria dos Pankararu e vivendo decolonialmente. Tudo isto
sdo formas de pedagogia, uma vez
gue se configuram em praticas e
metodologias de acdo. Sao, portanto,
pedagogias decoloniais. O contato
com estas ideias, e a presenca
recorrente junto aos Xoké, fizeram
com que eu percebesse a importancia
de um pedido constante de minha
orientadora: “Valéria, é preciso sairl!”

Entendi isto quando no dia nove
de setembro de 2016, quando estava

na llha de Sao Pedro participando da
Festa ~da Retomada, principal
festividade do povo Xokd, deparei-me
com a figura do cacique (Lucimario
Apolbnio, conhecido como cacique Ba)
gue, a frente do cortejo formado por

indigenas e por visitantes,

apresentava-se com uma

indumentéria diferente das que os

WA 5 = T2 s’

Fonte: Fred Jord&o. Disponivel em: Xoké comumente utilizam: uma veste

www.abi.org.br/ .

de palha que cobria seu corpo da

cabeca aos pés, ocultando inclusive
seu rosto (Figura 1).

Posteriormente, o cacique B4 explicou para os presentes que aquela veste era

resultado de uma inspiracao recebida durante o ritual sagrado que havia precedido o

inicio das festividades daquele dia. Intrigada com aquela imagem, perguntei a um

continuar sendo, sentindo, fazendo, pensando e vivendo - decolonialmente - apesar do poder
colonial.” (WALSH, 2013, p. 25, traducéo da autora)
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pesquisador®® que também estava participando da festa, sobre aquela indumentaria,
e a resposta que obtive foi que era semelhante a dos Pankararu? (Figura 2).

Esta resposta despertou em mim uma reflexdo, pois percebi naquele momento
gue, para compreender a cultura Xoko e a reinvencao de suas tradigdes, eu precisava
conhecer mais sobre os indigenas do Nordeste. A histéria indigena nesta regiao
possui especificidades que a diferencia das caracteristicas encontradas nas demais.
Devido ao processo colonizador ter sido mais intenso no territério que posteriormente
viria a ser chamado de Nordeste, 0s povos originarios destas terras possuem
caracteristicas fisicas e culturais diferenciadas, como explica Oliveira Filho (1999):

E preciso entender que as manifestacdes simbdlicas dos indios atuais
estardo marcadas comumente por diferentes tradi¢cdes culturais. Para serem
legitimos componentes de uma cultura, costumes e crengas ndo precisam ser
exclusivos daquela sociedade, frequentemente sendo compartilhados com
outras populagdes (indigenas ou nao). Tais elementos culturais também nao
sd0 necessariamente antigos ou ancestrais, constituindo-se em fato
corriqueiro a adaptagéo de pautas culturais ao mundo moderno e globalizado
(OLIVEIRA FILHO, 1999, p. 117).

Percebi-me naguele momento enquanto pesquisadora em transformacéo que
entendia que, para adentrar neste campo de pesquisa, precisava “outrar-se”, ou seja,
sair de si, de seu contexto e cultura, para escutar, respeitar e compreender 0 outro
(FORMOSINHO; FORMOSINHO, 2016). Com este intuito, e sentindo a necessidade
de ampliar meus conhecimentos sobre a histéria indigena, € que, com a anuéncia e
incentivo de minha orientadora, me submeti a selecdo para cursar a disciplina Histéria
Indigena e do Indigenismo, na qualidade de aluna especial do Programa de PGs-
graduacdo em Histéria, da Universidade Federal da Bahia (UFBA), tendo como
professora a antropdloga e historiadora Dra. Maria Hilda Baqueiro Paraiso.

A partir das primeiras leituras da disciplina, especialmente a tese de livre
docéncia de John Manuel Monteiro, apresentada em 2001 ao Departamento de
Antropologia da Unicamp, foi possivel compreender os pressupostos da Nova Histoéria
Indigena, assim como buscar leituras outras, extrapolando o programa da disciplina.

Entendi o quanto estudos dessa natureza sdo importantes, pois, para que seja

19 O pesquisador é o professor Dr. Avelar Aradjo dos Santos Junior, cujas pesquisas sobre os Xoko
tém contribuido sobremaneira para os estudos na area de etnoterritorialidade.

20 Cerca de 3.670 indios Pankararu ou Pankaru, vivem numa area de 8.100 hectares no municipio de
Tacaratu, numa reserva indigena localizada entre a sede do municipio e a cidade de Petrolandia, nas
margens do rio Sao Francisco, em Pernambuco. Fonte: GASPAR, Licia. indios Pankararu.
Fundacédo Joaquim Nabuco, Recife. Disponivel em:
http://basilio.fundaj.gov.br/pesquisaescolar/index.php?option=com_content&id=647%3Aindios-
pankararu . Acesso em 15 jun. 2017.
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alcancado o reconhecimento dos povos indigenas enquanto protagonistas, € preciso
o0 entendimento de que eles ndo se resumem a vitimas do processo colonizador.
Essas e outras questdes sédo atualmente levantadas pela Nova Histoéria Indigena, que
busca considerar a perspectiva e as interpretacdes dos proprios indigenas. Como
afirma Wittmann (2015):

Isso é o que a Nova Histdria Indigena denomina “agéncia indigena”. As
sociedades indigenas sofreram, sem duvida, com a conquista da América.
Encaram, inclusive, as consequéncias dessa longa e excludente histéria.
Contudo, mesmo diante de um processo violento, ndo se deve reduzir a
dinamicidade histérica as atrocidades dos brancos. Houve a¢des indigenas
diante de situacdes adversas e diversas, inclusive daquelas resultantes de
relacdes de poder bastante desiguais. Apesar das imposi¢des, as sociedades
indigenas, distintas umas das outras, criam, interpretam, agem e vivem
(WITTMANN, 2015, p. 16-17).

Neste intento, conhecer obras de referéncia no campo da Nova Historia
Indigena foi fundamental. Destaco aqui o ja citado Monteiro (2001), que em sua tese
explica a mudanca nas abordagens sobre os indigenas, afirmando ser esse o
resultado de um esforco crescente de antropdlogos e de alguns historiadores,
arqueologos e linguistas. De grande relevo € o conjunto da obra de Manuela Carneiro
da Cunha?, especialmente a Historia dos indios no Brasil, de 1992. Exemplo disto &
o trecho que se segue, em que a autora expressa seu pensamento ao analisar o
protagonismo indigena quanto a politica indigenista: “Ora, ndo ha duvida de que os
indios foram atores politicos importantes de sua propria histéria e de que, nos
intersticios da politica indigenista, se vislumbra algo do que foi a politica indigena”
(CARNEIRO DA CUNHA, 1992, p.18).

Importante ainda citar Joao Pacheco de Oliveira (1993), cujo texto A viagem da
volta traz no proprio titulo a metafora que o autor utiliza para explicar o fenémeno do
“ressurgimento” de varios grupos étnicos no Nordeste. E, portanto, a partir desta
perspectiva que estudo os Xokd, vendo-os como agentes de sua histéria e
protagonistas no processo de reinvencao de suas tradi¢oes.

Nesse sentido, as leituras realizadas, ao longo da disciplina Histéria Indigena e
do Indigenismo, foram fundamentais para uma compreensao mais ampla dos motivos

gue levaram a perda de tantos aspectos culturais dos povos indigenas, a exemplo da

21 A Dr2 Manuela Carneiro da Cunha fundou em 1990 o Nucleo de Histéria Indigena e do Indigenismo
(NHII/USP), voltado para estudos de temas ligados a etnologia e histéria amerindia. Em 2011 o NHII
foi incorporado ao Centro de Estudos Amerindios (CEstA/USP), ampliando suas pesquisas
interdisciplinares. Fonte: http://www.usp.br/nhii/ Acesso em: 15 jun. 2017.
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lingua materna. Especialmente importante foi a elaboracdo e apresentacdo do
seminario que teve como texto-base O projeto pombalino de imposicdo da lingua
portuguesa aos indios e sua aplicacdo na América Meridional, de Elisa Garcia (2007).
Através deste trabalho, e das demais leituras que demandou, foi possivel conhecer
diversos aspectos relacionados ao Diretério Pombalino, que determinava uma série
de atribuicbes aos chamados “diretores” dos aldeamentos indigenas, tornando-os
responsaveis por estabelecer os termos de contratos de trabalho, além de estipular e
receber o salério a ser pago, sob a alegacdo de proteger os indios da usura dos
colonos (PARAISO, 2014). Essas leituras ajudaram no entendimento da dinamica do
antigo aldeamento de Sao Pedro de Porto de Folha, especialmente o periodo em que
frei Doroteu de Loreto foi diretor da misséo.

Além destes aspectos, se fez importante conhecer melhor algumas
especificidades das politicas indigenistas e as diversas formas como 0s povos
indigenas lidaram com a colonizacdo, ora aparentemente cedendo, ora travando

embates. Como explica Perrone-Moisés (1992):

Ao considerar em bloco as populagfes indigenas e também as disposicdes
legais a elas referidas, perdem-se de vista especificidades histéricas e
culturais dos povos em contato. Alguns povos indigenas se aldearam
pacificamente, por assim dizer, e os documentos mencionam muitos chefes
gue vieram as autoridades coloniais pedir o descimento e aldeamento de
seus povos. Outros, sem abandonarem seus territérios ou se aldearem,
uniram-se aos portugueses ou a seus inimigos europeus em suas guerras;
firmaram tratados de paz e tornaram-se nac¢fes aliadas. Outros ainda
resistiram a todo e qualquer tipo de relagdo com os colonizadores, movendo-
lhes guerra até sua extingdo total; incorrigiveis, foram massacrados e
escravizados. Os mesmos povos podem ter modificado sua posi¢éo ao longo
do tempo (PERRONE-MOISES, 1992, p. 129).

Diante da necessidade de compreensdo destas e outras caracteristicas, do
contato entre indigenas e ndo indigenas no periodo colonial, percebi a importancia da
relacdo entre Historia e Antropologia. A partir de Monteiro (2001) e das explanacdes
da professora Maria Hilda Paraiso, foi possivel apreender que, somente apds um
estreitamento no didlogo entre essas duas areas de conhecimento, os indigenas
comegaram a ser vistos como protagonistas. Nesse sentido, com a emergéncia do
Movimento Indigena, surge a Nova Historia Indigena, mobilizando esforcos de
antropologos, historiadores e linguistas que, em seus estudos, passaram a privilegiar
esta tematica.

Em outras palavras, as demandas suscitadas pelo protagonismo indigena,

evidenciadas nos movimentos que ganham visibilidade a partir da década de 1970,
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proporcionaram a necessidade de estudos historicos que dessem suporte, por
exemplo, a laudos antropolégicos que tinham por objetivo “[...] dar substancia as
reivindicacdes de grupos tais como os Potiguara da Baia da Traicdo, os Xoco de
Sergipe e os Pataxdé do sul da Bahia, entre outros.” (MONTEIRO, 2001, p. 5). Exemplo
disto é a obra de autoria da antropéloga Beatriz Goéis Dantas e do jurista Dalmo Dallari,
gue se configura num levantamento documental que foi utilizado no processo de
reconhecimento das terras do povo Xok6?2,

Com o estreitamento da relagdo entre histéria e antropologia, assim como o
dialogo interdisciplinar com outras areas do saber, existe hoje a tendéncia em se
priorizar as ideias de circulacdo, apropriacao e ressignificacado cultural, em detrimento
da ideia de aculturacdo. Além disso, como afirma Almeida (2012a): “[...] o conceito de
tradicdo também tem sido repensado, prevalecendo hoje o pressuposto de que, ao
ser transmitida, ela sempre se modifica de acordo com a compreensio do receptor.”
(p. 157). Esta compreensao valoriza o protagonismo dos grupos subalternos e sua
capacidade de apropriacdo e reelaboracdo, para o atendimento aos desafios do
presente.

Seguindo este percurso, constatei que ha hoje um acervo consideravel que
aborda a historia e cultura dos Xoké. Diante disso, realizei uma revisdo sisteméatica na
qgual, para fins didaticos, categorizei as producfes da seguinte forma, com as
guantidades encontradas: Livros e capitulos de livros (20); Teses, dissertacfes e
monografias (22); Artigos cientificos, publicados em periddicos ou eventos (19);
Materiais didaticos (04) e documentérios (03). Dentre estas produgdes, evidencio
algumas que tratam mais diretamente dos Xok6?3.

Dentre os livros e capitulos de livros, destaco: Terra dos indios Xocé: estudos
e documentos, de Beatriz Géis Dantas e Dalmo Dallari (1980); Crescer como indio as
margens do Velho Chico: um desafio para as criangas Xoco, de llka Bichara (2002);
Os filhos de Jurema na floresta dos espiritos: ritual e cura entre dois grupos indigenas
do Nordeste brasileiro, de Clarice Novaes da Mota (2007); Producédo Ceramica Xoko:
a retomada de uma identidade, de Hélia Barreto (2010); Construindo Identidade: luta,
lei e memdria em uma perspectiva comparativa, de Jan French (2009); Terra Xok®,

um espaco como expressao de um povo, de Avelar Aradjo Santos Juanior (2011).

22 DANTAS, Beatriz G; DALLARI, Dalmo. Terra dos indios Xoc6: estudos e documentos. Comissao
Pro-Indio: Sdo Paulo, 1980.
23 A revisdo sistematica completa encontra-se no Apéndice D.
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Quanto as teses, dissertacdes e monografias: Etnias Federais: o processo de
identificacdo de remanescentes indigenas e quilombolas no Baixo Séao Francisco, de
José Mauricio Arruti (2002); Producéo da Identidade Coletiva: o caso dos indios Xoc6
de Porto da Folha — SE, de Guilherme Caldeira (2003); Ser da terra: o ambiente de
producédo do imaginéario Xoco6, de André Luiz Mandarino Borges (2003); A heranc¢a do
mundo: histéria, etnicidade e conectividade entre jovens Xoko, de Natelson Oliveira
de Souza (2011); A conflitualidade para além da regularizacéo territorial: a proposito
das multiplas determinacgfes das politicas publicas na terra indigena Caicara/llha de
Sado Pedro, em Sergipe, de Avelar Araldjo Santos Junior (2016); Nascer como uma
algaroba e crescer como um juazeiro: revelacfes da natureza e convergéncias em
torno da cultura entre os Xokd, de Jucimara Cavalcante Souza (2016).

Na categoria de artigos publicados em periédicos ou eventos, elenquei:
Agenciamentos politicos da “mistura”: identificacdo étnica e segmentacdo negro-
indigena entre os Pankararu e os Xoco, de José Mauricio Andion Arruti (2001);
Mestizaje and law making in indigenous identity. Formation in Northeastern Brazil:
“After the conflict came the history”, de Jan Hoffman French (2004).

Quanto aos materiais didaticos sobre os Xoko, foram identificados: Xoc6: Grupo
indigena de Sergipe, de autoria de Beatriz Géis Dantas (1997); Povo Xokd: histérias
gue marcaram nossa vida, organizado por Eliene Amorim Almeida e Maria da
Conceicdo Mascarenhas (2000); Povo Xoko: historia de luta e resisténcia, organizado
por Eliene Amorim de Almeida (2012a); Os Xoké e o Rio S&ao Francisco, organizado
por Eliene Amorim de Almeida (2012b).

Por fim, na categoria documentario, foram encontrados trés: Xokd —
documentario, produzido pela Secretaria de Estado da Educacéo de Sergipe (2012);
indios e missionarios no sertdo sergipano, produzido pela Universidade Tiradentes
(2012) e XOKO: Xoc6 Kariri-Xoco., producéo da TV Aperipé (2008).

Dessa forma, diante de todo o processo de aprendizagem aqui exposto, a
presente pesquisa tem como objeto a memaria/identidade nas praticas educativas do
povo indigena Xoko. Para tanto, parto da seguinte questao norteadora: Como 0 povo
Xoké se utiliza de préaticas educativas para reinventar suas tradicdes e preservar sua
memoria/identidade? Contudo, é importante destacar que na busca investigativa de
responder esta questdo, nao pretendo engendrar um relato “hagiografico” sobre os
indigenas, pintando-os como herois ou reduzindo-os a meras vitimas do processo

colonizador, muito menos os isentando de seu protagonismo e responsabilidade nos
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processos que vivenciaram e vivenciam. Este pensamento alinha-se com o que
expressa Tayassu (2013), quando afirma que “é preciso ter em mente que cada cultura
tem suas virtudes, seus vicios, seus saberes, suas ‘artes de viver’, como também,
seus erros, suas ilusdes, seus codigos de inteligibilidade e suas concepcbes de
mundo” (TAYASSU, 2013, p. 171).

Apoés a reconquista das terras da llha de Sao Pedro, era imperativo agregar
elementos que fossem significativos e que mostrassem para a sociedade e para 0s
proprios Xoké que eles eram indigenas, que tinham raizes, que possuiam
antepassados. Este grupo precisava, utilizando a metéfora de Jodo Pacheco de
Oliveira (1998), conectar-se aos seus antepassados, seus “troncos velhos”, para
afirmarem-se com suas “pontas de rama”. Para tanto, a luta pela consolidacdo de uma
identidade normalmente busca no passado a legitimacdo de sua existéncia, pois,
identidade e memoria andam de méos dadas.

Por ndo ser estéatica, nem inerte, a memoria sofre influéncias e ressignificacoes,
gue ocorrem tanto no plano individual quanto no coletivo. As memarias coletivas sao,
portanto, construidas em meio as dinamicas dos grupos sociais que inclusive
legitimam o que sera posteriormente lembrado. Sa (2005) explica essa elaboracédo ao
afirmar que o passado revela ndo apenas o que de fato aconteceu, mas, sobretudo, é
uma construcdo dos atores sociais que modelam esse passado segundo as
demandas de suas lutas do presente, “através de formas de erosdo, de esquecimento
e de invencdes coletivas” (SA, 2005, p. 14).

Outro aspecto que contribui para que a memdéria seja dindmica sdo as inter-
relacbes com outros grupos e com a prépria religiosidade imposta no passado pelo
colonizador e que tem continuidade no presente. Nesse sentido, Halbwachs (1990)
explica a relacdo entre a memoaria e as estratégias de consolidacao das religides ao
afirmar que a religido s6 pode sobreviver a partir de formas simbdlicas presentes no
espaco, “por isso € preciso derrubar os altares dos antigos deuses e destruir seu
templo se quisermos apagar a memoria dos homens e a lembranca dos cultos
ultrapassados” (HALBWACHS, 1990, p. 157). Essa realidade encontra-se bastante
presente quando consideramos a a¢do catequética, na sua forma de combater as
praticas tradicionais dos indios, proibindo-os de realizarem seus cultos ancestrais, a
exemplo do ritual do Ouricuri. Essas praticas, representativas da identidade indigena,

precisavam, portanto, ser apagadas, num esforco de reconfigurar a memoria coletiva.
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A memoria, segundo Seixas (2001) “ndo cessa de irromper, em escala
internacional, pelos poros e cicatrizes sociais” (p. 37). Diante disso, a memdéria ganhou
espaco quantitativo na historiografia, porém, ndo de forma qualitativa, pois a producao
tem desconsiderado diversos aspectos, o que denota uma fragilidade tedrica.
Vivemos, pois, sob o império da meméria e do esquecimento, isto porque a memoéria
nao € apenas um repositorio de fatos ou de lembrancas, mas um processo dinamico
de significacbes e, porque nao dizer, ressignificacdes. Por isso, a veracidade dos
dados obtidos na escuta e registro das memorias ndo deve ser o objetivo principal,
mas antes a apreensdo do todo social, as relacdes entre os individuos, grupos e
coletividades (LANG, 1996).

Isto ocorre porque, como afirma Mesquita (2008) em Memoarias/Identidades em
relacdo ao ensino e formacdo de professores de Histéria: didlogos com féruns
académicos nacionais, a memoria é “plena de esquecimentos”, ou seja, é repleta de
apagamentos intencionais e nao intencionais, sendo muitas vezes impregnada de
sofrimento e experiéncias traumaticas. O trauma fere, separa, corta do sujeito o
acesso a linguagem, e por isso, muitas vezes, a unica forma de relatar um evento
pessoal é atribuindo-o a outra pessoa, 0 que ndo pode ser considerado como uma
forma de falsear a informagdo, mas seria essa uma “transposi¢cao necessaria” que
permite a transmissdo de uma experiéncia extremamente dolorosa (POLLAK, 1992).

Nesta relacdo entre memoria e esquecimento, 0s siléncios possuem diversas
razbes, por vezes bastante complexas. Alguns siléncios ocorrem por razdes
politicasoutras vezes, porque se quer poupar os descendentes, para que nao cres¢cam
“na lembranca das feridas dos pais” (POLLAK, 1989). Sobre memoaria, distorcbes e

esquecimentos, Alberti (2005) afirma:

[...] ndo é mais fator negativo o depoente poder “distorcer” a realidade, ter
“falhas” de memodria ou “errar” em seu relato; o que importa agora é incluir
tais ocorréncias em uma reflexdo mais ampla, perguntando-se por que razao
o entrevistado concebe o passado de uma forma e ndo de outra e por que
razdo e em que medida sua concepcdo difere (ou ndo) das de outros
depoentes. (ALBERTI, 2005, p. 19)

Prospectar essas memoarias seria, portanto, assumir a condicdo de “narrador
sucateiro”, como denomina Gagnebin (2001), que recolhe tudo o que é deixado de
lado, aparentemente sem importancia nem sentido, tudo aquilo que sobra no discurso

histérico. Quando se parte da perspectiva da reinvencéo das tradi¢cdes, esta realidade
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precisa estar bem clara, pois as experiéncias vividas sdo constantemente

ressignificadas, como afirma De Decca (2006).

O maior problema para a historia € o de que o seu objeto de investigacao,
isto €, as a¢des humanas ressignificam as experiéncias vividas, e, ao mesmo
tempo, imprimem determinados significados aos eventos que nem sempre
séo apreendidos pelos quadros referenciais de nossa cultura. A histéria tem
uma concepcao acumulativa do tempo. Por isso, o presente tem melhor
condicdo de entender o passado, do que este mesmo passado teve
condicdes de entender a si mesmo (DE DECCA, 2006, p. 19).

Revisitar a historia dos Xoko é considerar as constantes ressignificacfes das
regras e simbologias que fazem parte de seu arcabouco cultural. Para tanto,
necessario se faz compreender este terreno que deve ser percorrido com cuidado,
pois para os povos indigenas a memoria coletiva carrega as lembrancas dos
ancestrais, que com seus ensinamentos, palavras e acdes, deram lugar a
necessidade da existéncia digna e interligada entre os seres e a Mae Terra.

Segundo Walsh (2013), € a memoria coletiva que articula a continuidade da
aposta decolonial, o que pode ser entendido, segundo a autora, como viver a luz e
liberdade no meio da escuriddo. Portanto, ndo é de surpreender o afinco dos agentes
coloniais em apagar esta luz e, por sua vez, impor e moldar uma racionalidade
fundada em binarismos dicotdbmicos — homem/natureza, mente/corpo,
civilizado/barbaro — e nas ideias de raca e género como instrumentos de classificacao

hierarquica e padrdes de poder. De acordo com a autora:

La memoria colectiva ha sido — y todavia es — un espacio entre otros donde
se entreteje en la practica misma lo pedagdgico y lo decolonial. ‘La memoria
colectiva es la reafirmacion de lo que la tradicion nos ensefia, de lo que el
ancestro ensefia,’ dijo una vez el maestro y abuelo del movimiento
afroecuatoriano Juan Garcia Salazar [...] (WALSH, 2013, p. 26).2

Ou seja, a memoria coletiva €, segundo a autora, um espaco onde se entrelaca,
na pratica, o pedagogico e o decolonial. E uma reafirmagdo do que a tradicdo e a
ancestralidade ensinam. Contudo, de acordo com Joél Candau, a memoria coletiva é
construida a partir das memoarias individuais que sdo compartilhadas a partir de um
horizonte comum. Ha, portanto, conexdes entre as memarias individuais, uma espécie
de acordo tacito que tem em vista um objetivo maior que é a consolidacao de uma
memoria coletiva. Assim, Candau (2014) defende que as memdrias individuais ndo

sao fragmentos da memodria coletiva, ao contrario, a memoria coletiva:

24 “A memoria coletiva tem sido - e ainda é - um espaco entre outros onde se entrelacga, na pratica, o
pedagogico e o decolonial. "A memoria coletiva € uma reafirmacéo do que a tradigédo nos ensina, do
gue o ancestral ensina". Disse uma vez 0 mestre e avd do movimento afroequatoriano Juan Garcia
Salazar. [...] 7 (WALSH, 2013, p. 26, tradug&o nossa).
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[...] segue as leis das memorias individuais que, permanentemente, mais ou
menos influenciada pelos marcos de pensamento e experiéncia da sociedade
global, se relinem e se dividem, se encontram e se perdem, se separam e se
confundem, se aproximam e se distanciam, multiplas combinacdes que
formam, assim, configuragdes memoriais mais ou menos estaveis, duraveis
e homogéneas (CANDAU, 2014, p. 49).

Neste sentido, a identidade é o combustivel para a memdria coletiva. Ambas,
a memodria e a identidade, s6 existem em uma relacdo sempre mutavel. E a partir
deste entendimento que justifico a utilizacdo nesta pesquisa, de ambos 0s termos
formando uma Unica expressdo: memoria/identidade. A memoéria forma a identidade
e, pelo fato das memdérias serem plurais e instaveis, as identidades também o séo.
Isto ocorre porque vivemos envolvidos em uma “pluralidade de mundos e tempos”, em
gue tudo se torna instavel, provisorio e, portanto, mutavel, em detrimento do desejo
de muitos grupos de construirem identidades estaveis e duradouras.

Portanto, a memoéria funda a identidade, tornando-se necessario entender
como esta construcao é apropriada por aqueles que anseiam pela legitimacédo de suas
tradicdes. Esta ideia dialoga com a afirmacéo de Silva (2000), quando define o que é

e 0 que néao é aidentidade:

Primeiramente, a identidade néo é uma esséncia; ndo é um dado ou um fato
— seja da natureza, seja da cultura. A identidade nao é fixa, estavel, coerente,
unificada, permanente. A identidade tampouco é homogénea, definitiva,
acabada, idéntica, transcendental. Por outro lado, podemos dizer que a
identidade € uma construcdo, um efeito, um processo de producdo, uma
relagdo, um ato performativo. A identidade ¢é instavel, contraditoria,
fragmentada, inconsistente, inacabada. A identidade esta ligada a estruturas
discursivas e narrativas. A identidade esta ligada a sistemas de
representacdo. A identidade tem estreitas conexdes com relagBes de poder
(SILVA, 2000, p. 96-97).

No contexto da emergéncia de diversas discussfes sobre o que vem a ser
identidade, vem a tona a identidade indigena. Sobre isto, Munduruku (2013)
questiona: “Ora, para que ter uma identidade? Por que assumi-la foi importante para
a criacao do Movimento Indigena?” Assumir a identidade indigena significou, quando
do surgimento do Movimento Indigena e continua significando hoje, dar visibilidade
aos povos originarios, trazendo a tona a especificidade de suas culturas, mas também
de suas demandas. Os nativos fizeram uma escolha: entre lutar pelo direito de viver
em suas terras, segundo seus préprios valores e normas, ou serem completamente
integrados a chamada sociedade envolvente, optaram pela primeira alternativa. Ser
indigena, portanto, vai além do conceito criado pelos antrop6logos, ser indigena é uma

decisao.
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A identidade € o ponto de sutura, de encontro entre os discursos e as praticas
versus 0s processos que produzem subjetividades, sendo a identidade, portanto, seu

ponto de intersecédo. Hall (2000), ao tratar das identidades, explica:

Tém a ver ndo tanto com as questdes ‘quem ndés somos’ ou ‘de onde nds
viemos’, mas muito mais com as questdes ‘quem ndés podemos nos tornar’,
‘como nés temos sido representados’ e ‘como essa representagdo afeta a
forma como nds podemos representar a nds proprios’. Elas tém tanto a ver
com a invencédo da tradicdo quanto com a prépria tradicao (HALL, 2000, p.
108).

E o0 que pode ser observado no caso dos Xoko que, através da reinvencéo de
suas tradi¢cbes, construiram e constroem conexdes entre 0 passado e 0 presente,
ressignificando experiéncias, criando e recriando sua identidade indigena. Enfim,
reinventando-se e, assim, resistindo. Quanto a isto, cabe uma explicacdo mais
cuidadosa acerca do que entendo por reinvencéo das tradi¢cdes. Segundo o dicionario
Caldas Aulete o termo “invencdo” pode ter os seguintes significados: 1. Agédo ou
resultado de inventar, de criar, de engendrar, por exemplo, a invencédo do aviao; 2.
Habilidade de inventar; criatividade; inventividade; 3. Ficcdo, mentira, invencionice; 4.
A coisa inventada; invento, exemplo: A roda foi uma grande invencéo?®.

Diante destas possibilidades, entendo as tradicdes Xoko sob a perspectiva de
suas reinveng0des, nao no sentido da mentira ou invencionice, mas de uma capacidade
criativa, uma inventividade que ressignifica suas caracteristicas culturais, como forma
de resisténcia ao pensamento colonizador que ainda impera em nossa sociedade. E
uma reinvengao, ou mesmo reinvencdes, pois € um processo que ndo para e nao tem
fim, se d& na vida cotidiana dos indios e em suas relagdes interpessoais, interculturais
e frente a sociedade nao indigena. Sobretudo com relacdo a esta ultima, que cobra
dos indigenas uma determinada imagem, um determinado comportamento, sem 0s
quais n&o sao considerados “originais”.

Por tradicdo, parto da perspectiva expressa por Kaka Wera, colocada em uma
palestra proferida no seminario “Tradicbes sagradas e religides”, em 1998, na

Universidade de Oxford, Inglaterra. Nagquela ocasiédo, ele afirmou:

Aqui, neste momento, quero relacionar entdo outras tradigfes culturais com
valores diversos e diferentes desta parte do Ocidente. Emprego aqui a
palavra tradicéo no sentido de conservacgéo de valores, de éticas e de crencas
qgue fundam e sustentam uma cultura, algo que vai muito além de costumes
folclorizados ou de habitos degenerados. Com uma complexidade prépria que
integra: cosmovisdes, valores, codigos de linguagem e padrdes de conduta
(WERA, 2017, p. 79).

25 Disponivel em: http://www.aulete.com.br/inven%C3%A7%C3%A30 Acesso em: 11 set. 2017.
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Partindo do entendimento de que tradi¢cdo é a conservacao de valores, éticas e
crencas que sustentam uma cultura, acredito que as reinvencfes das tradicdes
ocorrem sempre que as identidades se encontram ameacadas. Neste sentido, a
vivéncia?® escolar diaria, o ritual mensal do Ouricuri e as diversas ocasifes em que é
dancado o Toré, sdo praticas fixas que representam uma continuidade em relacao ao
passado, propria das tradicdes inventadas. Estas, segundo Hobsbawn e Ranger

(2014) podem ser classificadas em trés categorias:
a) aquelas que estabelecem ou simbolizam a coeséo social ou as condi¢bes
de admissdo de um grupo ou de comunidade reais ou artificiais; b) aquelas
gue estabelecem ou legitimam instituic6es, status ou relacdes de autoridade;
e ¢) tenham sido certamente inventadas (HOBSBAWN; RANGER, 2014, p.
17).

Segundo os autores, o tipo da tradicdo que prevalece é o que se refere a
coesdo social. Na pesquisa em tela, as tradicbes dos Xokd possuem esta conotacao,
servem a um sO tempo como elementos de coesdo social, pois fortalecem sua
identidade étnica, como também, estabelecem a condi¢cdo de pertencimento a este
grupo. Ao apropriar-me deste conceito, o0 utilizo sob a perspectiva de reinvencéo das
tradi¢cdes, considerando a dindmica da diaspora vivenciada pelos Xokd. Dispersos por
varios lugares, entre tantas idas e vindas, seus elementos identitarios foram sendo
perdidos, inventados e reinventados, num processo dinamico, conflituoso e, por
vezes, violento.

Tantos aspectos significativos sé aumentam minha responsabilidade ao
desenvolver este trabalho, ndo somente como pesquisadora e como professora, mas,
sobretudo, como ser humano. Para expressar o sentimento que me toma enguanto

pesquisadora, busco nas palavras de Lucini (2007), o que desejo expressar.

Conhecer como um determinado grupo social organiza seu conhecimento
sobre o0 passado, quais 0s elementos e praticas presentes na
construcdo/reconstrucdo de sua identidade, para si e para 0s outros,
considerando-se a escola e as praticas sociais desse grupo, e em especial, a
memoria e a histéria como importantes dimensfes da formagédo, implica
abordarmos as memodrias constituintes dessa identidade que, narradas e
renarradas aos diferentes individuos e geracdes, possibilitam compreender
como esse grupo tornou-se o que é (LUCINI, 2007, p. 89).

Os Xoké sdo quem sao devido a toda uma trajetoria repleta de diversos
elementos, entre eles a presenca da Igreja Catolica. O papel desta instituicdo em sua

historia teve momentos distintos, tendo como marco inicial o aldeamento instalado na

% Na perspectiva de Walter Benjamin, a vivéncia ou experiéncia vivida (Erlebnis), € individual.
(BENAJMIN, 1994).
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llha de Sédo Pedro, com o intuito de catequiza-los, em detrimento de sua cultura
autoctone. Dessa maneira, o0 catolicismo constituiu-se num dos principais vetores da
identidade intercultural caracteristica dos Xokd, sobre a qual se faz necessario tecer
algumas reflexdes.

Nestor Garcia Canclini, ao tratar dos estudos sobre narrativas identitarias que
consideram processos de hibridacdo, afirma ndo ser possivel falar de identidades
como se estas se resumissem a um conjunto de tracos fixos, nem as firmar como a
esséncia de uma etnia ou de uma nacao. Isto ocorre porque nos movimentos
identitarios sdo desenvolvidas operacfes de selecdo de elementos que buscam
conferir coeréncia, dramaticidade e eloquéncia aos discursos construidos (GARCIA
CANCLINI, 2013). Diante disto, este autor justifica sua opcéo pela utilizacdo do termo
“hibridagao”, em detrimento de mesticagem ou sincretismo, normalmente utilizados
em pesquisas sobre movimentos étnicos. Segundo Garcia Canclini (2013), os termos
mesticagem e sincretismo nao se aplicam a algumas dessas inter-relagcdes. Neste
sentido, mesticagem se aplica bem aos aspectos biologicos e culturais, enquanto que
0 sincretismo se aplica a combinacdo de praticas religiosas tradicionais.

Todavia, para além das nocdes de mesticagem, sincretismo e hibridismo,
entendo que a cultura Xoké deve ser compreendida pela perspectiva da
interculturalidade. Esta compreensdo, muitas vezes, € dificultada pelo fato de,
culturalmente, a sociedade ocidental de influéncia judaico-cristd, restringir as relacdes

sociais a uma visao dicotomica. Segundo Fleuri (2003):

Na maioria das vezes, as relacfes entre culturas diferentes sao consideradas
a partir de uma logica binaria (indio x branco, centro x periferia, dominador x
dominado, sul x norte, homem x mulher, normal x anormal...) que ndo permite
compreender a complexidade dos agentes e das relacdes subentendidas em
cada polo, nem a reciprocidade das inter-relacdes, nem a pluralidade e a
variabilidade dos significados produzidas nessas relagdes. Mesmo
concepcgdes criticas das relagBes interculturais podem ser assimiladas a
entendimentos redutivos e imobilizantes. Assim, o conceito de dominacgéo
cultural, se enredado numa ldgica binaria e bipolar, pode levar a supor que
os significados produzidos por um sujeito social sdo determinados
unidirecionalmente pela referéncia cultural de outro sujeito (FLEURI, 2003, p.
24).

Desta forma, o conjunto de elementos que hoje configura a cultura Xoko é
resultado de todos estes repertdrios heterogéneos, pois, como bem explica o autor,
na atualidade, diversas etnias, nacdes e classes se reestruturam em meio a conjuntos
interétnicos, transclassistas e transnacionais. Nesta perspectiva, pesquisar sobre a

memoaria/identidade Xokd esta longe de ser uma busca por indicios de uma pretensa
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autenticidade ou pureza étnica, € identificar como esse grupo situa-se em meio a
heterogeneidade e como foram e sdo produzidos os contatos. Ndo apenas o
catolicismo interferiu e influenciou na cultura Xoko, pois eles estabeleceram e
estabelecem diversos outros contatos interculturais. Isto se da com os Kariri-Xoc6, de
Alagoas, com a comunidade quilombola da regido, com outras etnias por conta do
engajamento no Movimento Indigena e com a sociedade ndo indigena em geral.

E neste sentido que a luta dos indigenas n&o pode ser resumida a luta pela
terra, mas, sobretudo, pelo reconhecimento identitario, pois estes povos responderam
ao etnocidio — exterminio sistematico de seu estilo de vida — com a etnogénese, ou
seja, a construcao de uma autoconsciéncia e de uma identidade coletiva, com vistas
ao reconhecimento e a conquista de objetivos coletivos (ARRUTI, 2006). Pelo
exposto, considero que mais que uma invencéo, o povo Xoké tém operado constantes
reinvencgdes, posto que € um processo dindmico e continuo. Esta reinvencdo das
tradicdes se faz necesséria para o reconhecimento deles como indios pela sociedade
nao indigena, mas também para a preservacao de sua cultura entre os proprios Xoké.
Reinventar as tradicbes é buscar formas e estratégias de atualizacdo de sua
identidade indigena, de maneira a serem reconhecidos como tal, mantendo suas
caracteristicas indigenas, mesmo em meio aos desafios que os cercam. E resisténcia.
E empoderamento.

Diante da necessidade de conhecer, identificar e analisar diversos aspectos
relativos a memoaria/identidade Xokdé, a opcao metodoldgica consistiu em uma
abordagem histérico-antropolégica, em que optei pela pesquisa participante,
utilizando a etnografia, e pela realizacao de entrevistas de Histéria Oral. Etnografia é

entendida aqui como o estudo do outro, considerando sua acepcéao etimoldgica.

Etnografia serd entdo, etimologicamente, a escrita sobre o outro, sobre
aquele que é (necessariamente) diferente. Assim, um primeiro principio do
trabalho etnogréfico reside numa descentralizacdo de nos proprios para
entender o Outro no seu contexto e modo de ser e estar (VASCONCELOS,
2016, p. 52).

Realizar um trabalho etnografico € um exercicio que requer cuidado constante
por parte do pesquisador, quanto ao estabelecimento de vinculos de confianga, para
acessar e manter-se no campo de pesquisa. Isto se da tendo em vista que este se
torna alguém que passa a participar e, de certa forma, interferir no cotidiano do grupo

estudado. O pesquisador que realiza etnografia ndo se configura num “observador
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objetivo”; ao contrario, sua observacao e andlises sdo repletas de subjetividade. Isto

nao faz de sua pesquisa “menos” cientifica.

Para tanto, busquei através da imersdo na comunidade indigena, adotar em
todas as fases da pesquisa o respeito ao mundo empirico dos participantes. Neste
sentido, Ludke e André (2013) destacam alguns pontos importantes quanto aos dados
coletados nesta modalidade de pesquisa:

O material obtido nessas pesquisas € rico em descricbes de pessoas,
situagBes, acontecimentos; inclui transcricdes de entrevistas e de
depoimentos, fotografias, desenhos e extratos de varios tipos de documentos.
Citacdes sdo frequentemente usadas para subsidiar uma afirmagédo ou
esclarecer um ponto de vista. Todos os dados da realidade sdo considerados
importantes. O pesquisador deve, assim, atentar para 0 maior namero
possivel de elementos presentes na situacdo estudada, pois um aspecto
supostamente trivial pode ser essencial para a melhor compreensdo do
problema que esta sendo estudado (LUDKE; ANDRE, 2013, p. 13).

Para o desenvolvimento da pesquisa etnogréafica foi utilizada a técnica de
registro em diario de campo. Neste instrumento registrei as informagdes em “primeira
mao”, ou seja, 0 mais préximo possivel da realidade observada, pois como afirma
Vasconcelos (2016), os registros no diario de campo devem ser feitos, “se possivel,
logo apds (ou no mesmo dia) em que se realizou a observacdo de modo a reter tudo
o que for essencial” (VASCONCELOS, 2016, p. 61). Neste intento, procurei levar o
diario sempre comigo para anota¢gfes que se mostrassem necessarias. Sobretudo,
tive o cuidado de, ao final de cada momento, recolher-me para registrar impressoes,
ideias e questionamentos que surgiam ao longo das jornadas trilhadas, nos diferentes
momentos em que permaneci junto aos Xoko.

Este método passou a ser bastante utilizado entre o final do século XIX e
comecgo do século XX, quando teve inicio um movimento de antropologos que
passaram a usar a etnografia para estudar grupos humanos. Desta forma, foram
desenvolvidas pesquisas em sociedades cuja dominacdo colonial estava ainda em
curso, como algumas sociedades na Africa e no Pacifico. J& nos Estados Unidos, 0s
antropélogos, dos periodos citados, interessavam-se em estudar os indigenas norte-
americanos. A pesquisa etnografica possui algumas caracteristicas que a diferencia
de outros métodos, quais sejam: é baseada na pesquisa de campo; € personalizada,
pois 0 pesquisador € tanto participante quanto observador; é multifatorial,
comportando a utilizacdo de outras técnicas de coletas de dados; requer compromisso

em longo prazo, cujo tempo pode variar de algumas semanas a um ano ou mais; €
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dialégica, pois as conclusdes e interpretagbes podem ser discutidas com os
participantes; e, por fim, € holistica, revelando um retrato mais completo possivel do
grupo estudado (ANGROSINO, 2012).

Utilizando a metodologia da histéria oral, foram entrevistados indigenas ancidos
e jovens, e professoras da escola indigena Dom José Branddo de Castro, para
conhecer as praticas educativas ali desenvolvidas e sua relacdo com a
memoria/identidade Xoké. Foram também entrevistadas duas representantes da
Secretaria de Estado da Educacéo de Sergipe (SEED), uma delas responsavel pelo
NEDIC (Nucleo de Educacéo da Diversidade e Cidadania) e a outra, responsavel pela
Coordenacdo de Educacdo Escolar Indigena. S&o, portanto, cinco categorias de
entrevistados: ancidos (3); jovens/ex-alunas (2); professoras indigenas (2); professora
ndo indigena (1) e integrantes do NEDIC (2), perfazendo um total de 10 entrevistados.

A escolha dos entrevistados teve como critério serem pessoas maiores de 18
anos, capazes e dispostas a narrar suas memorias acerca dos temas que estao
contidos nos objetivos da pesquisa. A escolha dos entrevistados numa pesquisa que
utiliza Historia Oral, longe de ocupar-se com quantidade de participantes, tem seu foco
voltado para critérios qualitativos, sem que haja uma busca do pesquisador em deter-
se em amostragens. Portanto, a selecao dos entrevistados se deu em funcdo de sua

relacdo com o tema estudado. Como orienta Alberti (2005):

Assim, em primeiro lugar, convém selecionar os entrevistados entre aqueles
gue participaram, viveram, presenciaram ou se inteiraram de ocorréncias ou
situacdes ligadas ao tema e que possam fornecer depoimentos significativos
(ALBERTI, 2005, p. 31-32).

Cabe ainda registrar que cada entrevistado teve conhecimento prévio da
natureza da pesquisa da qual seria participante, através da leitura e assinatura do
Termo de Consentimento Livre e Esclarecido (TCLE), que consta no Apéndice A. Este
documento foi elaborado conforme as normas do Comité de Etica e Pesquisa (CEP)
da Universidade Tiradentes. Todos estes procedimentos se deram considerando as
regulamentacfes previstas na Resolucdo n° 304 de 09 de agosto de 2009, do
Conselho Nacional de Saude, que propugna o respeito aos direitos dos povos
indigenas e reconhece o direito de participacdo deles em decisdes que os afetem.
Diante disto, os entrevistados foram informados da possibilidade de interromperem ou
mesmo desistirem de conceder a entrevista. Da mesma forma, foram respeitados os
limites fisicos e psicologicos dos individuos, de maneira a ndo Ihes causar cansago

fisico ou mental, exigindo-lhes longos depoimentos. Para tanto, em todas as etapas
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da pesquisa, foi preciso grande sensibilidade quanto as questbes éticas, visto que:
“‘As palavras-chave no processo de investigacdo etnografica s&o respeito e
responsabilidade” (VASCONCELOS, 2016, p. 65).

Para a coleta das narrativas, optei em seguir a metodologia da Historia Oral,
entendida por Verena Alberti como apropriada para sua utilizacdo em pesquisa
(histérica, antropoldgica, socioldgica, e etc.) que privilegia a realizacao de entrevistas
com pessoas que participaram de, ou testemunharam, acontecimentos, conjunturas,
visdes de mundo, como forma de se aproximar do objeto de estudo (ALBERT]I, 1989).
A autora posteriormente atualiza a discusséo acerca do papel do historiador diante
das fontes orais, enfatizando a importancia da reflexdo sobre as condicdes que
influenciam na construcdo dessas fontes, visto que o conhecimento historico é
condicionado pelas perguntas que fazemos. Diante disso, a autora passa a adotar o
termo “narrativa” ao invés de “versdo”, compreendendo que ao declarar que uma
entrevista apresenta uma narrativa, o historiador valoriza aquilo que esta l|he
proporciona documentar. Neste sentido, o que as entrevistas de Historia Oral

documentam?

Em primeiro lugar, documentam como o entrevistado, ou a entrevistada, quer
ser visto(a), ou o que ele(a) quer falar para nés. Documentam também a
relacdo de entrevista, que se estabelece entre nds, os entrevistadores, e
eles(as), os(as) entrevistados(as). Documentam ainda a narrativa se
constituindo. E no momento da entrevista que o diverso, o irregular e o
acidental entram numa ordem, dada pelo entrevistado e pela presenc¢a ou
pela agéo dos entrevistadores (ALBERTI, 2012, p. 164).

A narrativa historica, portanto, vai além da objetividade dos fatos, pois €&
permeada de significados e ressignificagdes, importantes para a compreensao da
dificuldade de se trabalhar com a memodria, pois esta é ressignificada conforme as
experiéncias dos envolvidos. Essas experiéncias vividas, no sentido benjaminiano
(GAGNEBIN, 1994), imprimem a memoria nuances individuais que, por vezes,
conflitam com a forma como as memdérias dos mesmos fatos foram apropriadas pelos

envolvidos. Sobre as formas de apropriacéo do passado, adverte De Decca (2006):

Reconhecer o carater narrativo da histéria, além de nos colocar problemas
na ordem dos critérios e dos fundamentos da verdade em histéria, deve nos
alertar também para os conflitos emergentes, no que se refere as questdes
relativas a apropriacdo do passado, pois, até muito recentemente, tal direito
estava reservado apenas aos discursos oficiais e, por que nado dizer, a
autoridade da ciéncia histérica (DE DECCA, 2006, p. 24).

Diante disso, € imperativo ao historiador ter em mente que o método implica

em reflexdo e ndo apenas em execucao de regras, pois a pratica da historia oral possui
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estilos e modalidades que véao corresponder a forma particular do pesquisador pratica-
la. Portanto, ao tomar as falas como narrativas e ndo como versdes, ndo estou
buscando a verdade dos fatos, e sim como a historia transmitida, sobretudo de forma
oral, foi apropriada e continua a ser ressignificada. Como afirmou Walter Benjamin:
“Articular historicamente o passado nao significa conhece-lo ‘como ele de fato foi.
Significa apropriar-se de uma reminiscéncia, tal como ela relampeja no momento de
um perigo [...]" (1994, p. 224). Portanto, as reminiscéncias e remanescéncias?’ sao
Unicas para cada individuo e, diante disso, o trabalho do historiador deve respeitar a
cosmovisdo do outro, cuja narrativa € prépria. E no momento da entrevista que o
entrevistado transforma aquilo que foi vivenciado em linguagem, selecionando e
organizando os acontecimentos de acordo com determinado sentido (ALBERTI, 2004,
p. 77). Ou seja, no momento da entrevista, 0 sujeito cria e estabelece uma narrativa,

cuja organizacao mental € individual e impar. Como explica Ricoeur (2007):

[...] Assim como é impossivel lembrar-se de tudo, é impossivel narrar tudo. A
ideia de narracdo exaustiva € uma ideia performativamente impossivel. A
narrativa comporta necessariamente uma dimensédo seletiva. Alcancamos,
aqui, a relacao estreita entre meméria declarativa, narratividade, testemunho,
representacdo figurada do passado histérico. [...] As estratégias do
esquecimento enxertam-se diretamente nesse trabalho de configuracao:
pode-se sempre narrar de outro modo, suprimindo, deslocando énfases,
refigurando diferentemente os protagonistas da acdo assim como o0s
contornos dela [...] (RICOEUR, 2007, p. 455).

O resultado desta seletividade da narrativa pode ir de encontro a histéria oficial,
aos discursos ja construidos e consolidados. E quando muitas vezes as “poténcias
superiores” direcionam e/ou impdem, através da intimidacdo ou de seducao, uma
narrativa canénica, ou seja, tomada como verdadeira e irrefutavel. A luz destas
perspectivas, com a realizagdo das entrevistas, foi possivel vislumbrar como os
elementos constitutivos da identidade indigena foram preservados e apropriados no
processo de reinvencao das tradicdes. Todas as entrevistas com os indigenas e as
professoras?® foram realizadas na Terra Indigena Xoko, em suas residéncias, em dias
e horérios que lhes foram mais convenientes. Ja as entrevistas com as professoras

do NEDIC aconteceram no proprio setor, que se localiza na sede da SEED, em

27 O termo Reminiscéncias significa: Faculdade de reter na memoria e reproduzir os conhecimentos
adquiridos. Ja o termo “remanescéncias” diz respeito ao que é remanescente, ou seja, 0 que ficou, o
que resta.

2 nclusive a entrevista com a professora nédo-indigena, pois ela atualmente se encontra residindo na
aldeia, conforme uma autoriza¢éo especial do cacique.
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Aracaju. Posteriormente, todas as entrevistas foram transcritas, seguindo as
orientacdes do Manual de Histoéria Oral, de Verena Alberti (2005).

Foram elaborados dois roteiros de entrevistas com ancidaos e com docentes,
este Ultimo foi o mesmo para as professoras da escola indigena e para as
entrevistadas no NEDIC. Os roteiros sdo semelhantes, apresentando pequenas
variacfes que possibilitaram adequar as perguntas a situacdo de envolvimento do
entrevistado com as problematizacfes do estudo (ver Apéndices B e C). As questdes
abordadas nos roteiros de entrevistas foram elaboradas em consonancia com os

objetivos especificos da pesquisa, conforme é possivel visualizar no quadro a seguir:

Quadro 1 — Relacgéo entre os objetivos especificos da pesquisa e as questdes dos dois roteiros de
entrevista aplicados.

Objetivos especificos Questbes

Q1

Conhecer a formagédo da memdria/identidade Xokd no contexto de luta pela terra. Q2

Q5

Identificar como se deu a elaboracao de suas praticas educativas. o9

Q4

Q6

Analisar a relacdo entre as préaticas educativas e a memdaria/identidade Xoké. Q7

Q8

Fonte: Elaborado pela autora.

Os roteiros de entrevistas iniciam pela identificacéo do participante com dados
referentes a nome completo do entrevistado, endereco atual, ano e lugar de
nascimento e escolaridade. Na sequéncia apresentam-se as perguntas especificas da
pesquisa, que buscaram apreender dos entrevistados menos como os fatos realmente
aconteceram, e mais sobre o que deles foi apropriado e ressignificado. Sao, portanto,
as reminiscéncias e remanescéncias do passado, posto que, como afirma Ricoeur
(2007, p. 107): “Ao se lembrar de algo, alguém se lembra de si”.

Por isso, além das entrevistas realizadas, se fazem presentes ao longo de todo
o trabalho, as falas coletadas por ocasido da producdo do documentario “indios e
missionarios no sertdo sergipano”, pois, embora naquele momento os objetivos do
contato fossem outros, as experiéncias vividas e 0os conhecimentos registrados se
mostraram relevantes para serem inseridos nesta tese. Na producdo audiovisual

foram entrevistados: José Apolbnio, ex-cacique; Lucimario Apolénio (B&), cacique
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atual; Raimundo Bezerra, o pajé?; além de frei Enoque, ex-vigario que acompanhou
a luta pela retomada. Estas reminiscéncias e remanescéncias sao significadas e
ressignificadas neste trabalho de pesquisa.

Na composicdo da pesquisa foi também realizada o que Vasconcelos (2016)
denomina de recolha documental. Uma ampla prospeccédo de documentos de varias
tipologias, a saber: jornais, revistas, videos, registros de audio, fotografias,
correspondéncias, registros de reunides e letras de cancdes. Assim foram recolhidas
503 fotografias, 16 correspondéncias, 313 recortes de jornais, 23 fitas k7, 7 fitas VHS.
A maior parte deste acervo pertence ao frei Enogue Salvador que disponibilizou toda
a documentacédo que possui sobre a historia dos Xoké. Além destes documentos, tive
acesso ao regimento escolar e o curriculo do Colégio Indigena Estadual Dom José
Brandao de Castro, assim como o regimento, decreto de criagdo do NEDIC, e 167
fotos de atividades desenvolvidas pela Coordenacédo de Educacéo Escolar Indigena,
desde sua criagcdo em 2006. Além disso, a pesquisa documental também foi realizada
junto ao acervo on-line dos jornais digitalizados do Instituto Histérico e Geografico de
Sergipe (IHGSE).

Dentre as fotografias prospectadas, encontramos varias que se mostraram
relevantes por revelar e auxiliar a compreensao de diversos momentos da histéria dos
Xoko. Diante disso, optei por fazé-las presentes ao longo de todo o trabalho — e nédo
como anexos ao final — dialogando com os textos, sendo elas proprias, elementos que
nos dizem de seu contexto de producao e que também trazem em si a intencionalidade
de quem as registrou. Assim, no uso das imagens, procurei atentar para o que
Meneses (2012) afirma, ao acentuar que “[...] as imagens nao contribuem apenas para
representar o passado, mas também para construi-lo”. Diante disso, se faz importante
deixar claro ndo ser objetivo meu, nessa pesquisa, realizar andlises de natureza
técnico-iconograficas das fotografias utilizadas, nos moldes do que é proposto, por
exemplo, por Boris Kossoy (2001). Contudo, procurei nesta tese valorizar o esforgo
daqueles que se empenharam, ndo sé em realizar os registros fotograficos, mas para
preserva-los, de maneira a tornar seu acesso possivel hoje.

O presente trabalho perpassa diferentes periodos histéricos. No primeiro

momento, me detenho ao periodo do antigo aldeamento de Sao Pedro de Porto da

29 O pajé Raimundo Xoké faleceu em 23 de junho de 2016, antes que eu pudesse entrevista-lo mais
uma vez para a pesquisa em tela. Diante disso, ter tido a oportunidade de registrar sua fala em 2012,
no documentério, tornou-se para mim ainda mais significativo.
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Folha. Em seguida, serdo percorridas as trilhas de expulsao/didspora/reconquista das
terras, cuja trajetoria perpassa acontecimentos dos séculos XIX e XX. Processo este
gue desencadeou a mobilizacédo de diversos elementos que, a partir da reinvencéo
das tradi¢des, resultou na identidade intercultural dos Xokd. Por fim, é ainda escopo
da presente pesquisa, as praticas contemporaneas utilizadas pelos Xoké para a
manutencdo de suas conquistas.

Conforme ja explicitado no preambulo, a transformacao da argila em pecas de
ceramica € a metéfora utilizada para o desenvolvimento da escrita e estruturacao das
sec¢Bes. Assim como o barro é a matéria-prima para a producdo das pecas de
ceramica, a memoria é a matéria-prima para construcao identitaria dos Xokd, que se
consolida e se reelabora a partir de suas praticas educativas. Ao passar por diversas
etapas, adversidades e contatos, os Xoké continuam a reinventar suas tradicdes como
forma de continuar a existir enquanto indigenas e assim serem reconhecidos pela
sociedade ndo indigena. Desta forma, para cada objetivo especifico proposto nesta
pesquisa sao percorridos passos que correspondem a producdo artesanal da
ceramica.

O primeiro passo percorrido foi a escolha da matéria-prima que corresponde a
introducéo da tese, na qual foram expostas as motivagdes, 0S pressupostos, 0s
referenciais tedricos e metodologicos, assim como 0s objetivos da pesquisa. Como
segundo passo, para conhecer a formacao da memoria/identidade indigena dos Xoko
no contexto de luta pela terra, trés etapas foram seguidas. Misturando o barro foi
possivel conhecer as origens dos Xoko e os elementos historicos que explicam os
contatos que resultaram em sua identidade intercultural. Ja o movimento de esfarelar
a argila e formar o xerém inspira a compreensdo acerca da trajetoria de
expulsao/diaspora/reconquista das terras, processo que resultou na perda de tantos
aspectos da cultura ancestral. Passar o xerém na urupema remete a uma analogia
com a metamorfose percorrida pelos Xokd, que de trabalhadores ribeirinhos passaram
a se autoidentificar como indigenas apds anos de silenciamento e invisibilidade. Assim
como a argila esfarelada (xerém) tem que passar pela peneira (urupema), os Xoko
passaram por algumas etapas, por vezes traumaticas, para a reinvencdo de sua
identidade indigena.

Para que seja possivel identificar como se deu a elaboracdo das praticas
educativas, o terceiro passo € composto de duas etapas. Umedecer e modelar o barro

sdo movimentos analogos ao processo de (re)composi¢cao dos aspectos culturais, de
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volta aos rituais ancestrais e do seu reconhecimento enquanto indigenas pelas
autoridades e pelos demais povos. Modelar a argila com os dedos e o coité, remete a
reelaboracdo constante de praticas fixas que passam a representar uma continuidade
histérica dos Xok6 com seu passado ancestral.

No quarto passo é analisada a educacao escolar Xok0, e a relagdo entre suas
praticas educativas e a preservacao de sua memoria/identidade. Para tanto, € lancado
um olhar ampliado sobre o que vem a ser educacéo e sobre a nocédo de educacao
intercultural. Nesse sentido, a trajetéria dos Xoko a partir da reconquista de suas terras
€ repleta de préticas que podem ser consideradas, sob a perspectiva da pedagogia
decolonial, como formas de resisténcia e de reinvencao para sobreviverem frente a
sociedade n#o indigena. E a hora de colocar as pecas de barro para secar, expondo-
as ao sol para prosseguirem seu processo de transformacdo e, posteriormente
passarem pela fogueira.

Apos a argila passar pelo fogo, transforma-se em ceramica. E este produto que
apresento nas consideracdes finais, ultima secdo em que sdo retomadas as
compreensdes modeladas ao longo da tese, ao passo que sao também propostas
reflexdes outras, que proporcionem possibilidades de futuras pesquisas, posto que o

tema néo se esgota neste trabalho.
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2 MISTURANDO, ESFARELANDO E PASSANDO O XEREM NA URUPEMA:
memoria/identidade Xoko6 e a luta pela terra

ApOs a argila estar estocada em casa, 0 proximo passo
é esfarelar com uma estaca de madeira. Quando esta
bem triturada, forma o chamado xerém. Este é passado
na urupema (peneira), sendo retirada e separada a parte
mais granulosa, que posteriormente podera sofrer um
novo esfarelamento e aproveitamento. Os barros
distintos e peneirados sao misturados e umedecidos aos
poucos até obter a consisténcia propria para o inicio da
modelagem. E retirada entdo uma porcdo da massa,
com a qual se faz uma bola, que é colocada sobre uma
espécie de prato grande, denominado de férma. Esse
disco giratério serve de base para o torneamento.
(BARRETO, 2010)

Nossa terra brasileira vocés que estudaram sabem
muito bem que essa terra todinha foi dividida em qué?
Em capitanias! E quando foi dividida em capitanias logo
Portugal jogou, o qué? O branco! Em cada uma
capitania ele botou como quem se fosse um
governador... pra governar mesmo! Aquele povo veio
missionario, mas aqueles eram a favor daquela pobreza
gue tava la dos nossos parentes. E, quem néo fosse a
favor, logo era... [Movimenta as maos, indicando que
guem ndo era a favor dos brancos, logo era mandado
embora].

(RAIMUNDO Xoko, 2012)

Apés esclarecer a escolha da matéria-prima, expondo as motivacoes,
referenciais e objetivos desta pesquisa, o intento agora é conhecer a formacao da
memoaria/identidade indigena dos Xoké no contexto de luta pela terra, pois, ao
adentrar na trajetoria deste povo é necessario conhecer a condicdo dos povos
indigenas em meio ao processo colonizador. Assim como a argila € misturada,
esfarelada e passada na urupema, os indios do Brasil vivenciaram ao longo da
Historia, diversos projetos voltados para incentivar as misturas interétnicas. Como
inferiu em sua fala o pajé Raimundo, que se encontra na epigrafe, quem néo fosse a

favor do colonizador, era mandado embora.

2.1 Misturando o barro

Mistura, miscigenagdo, mesticagem. Estes sdo alguns dos termos que
usualmente sdo encontrados na literatura a respeito dos povos originarios, para tratar

da mescla de elementos que formam as diversas culturas existentes no Brasil.
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Compreender este mosaico significa conhecer e revisitar a historia do Brasil sob
outras lentes, para, inclusive, entender a formac&o do preconceito infringido contra os
indigenas ao longo do tempo. Sobre isto, Carneiro da Cunha (2012) nos fornece uma
chave de compreensdo ao explicar o quanto sédo inadequados os critérios de
identificacdo étnica que tomam por base tragos culturais como: lingua, religido e
técnicas. Isto porque, se esses elementos forem usados como critério, pessoa alguma
poderia afirmar que pertence ao mesmo grupo de seus antepassados, posto que 0s
hébitos, instituicdes, linguas e valores, ndo continuam os mesmos ao longo do tempo.
Além disso, os tracos culturais podem se diferenciar entre grupos, a depender das
condi¢cBes naturais e sociais, sem que isso lhes tire sua identidade.

Nesse sentido, as mesclas de tantos aspectos culturais podem ser comparadas
as misturas dos tipos de argila, pois, para a feitura das pecas de ceramica: “A matéria-
prima é escolhida pela cor e consisténcia. No caso do barro coletado na Caicara, €
necessaria a mistura de dois tipos de argila. Somente assim conseguem a
consisténcia adequada. ” (BARRETO, 2010, p. 78). Entre 1978 e 1993 os Xoké foram
proibidos de retirar o barro da Caicara, tendo que fazer isso em Alagoas. Tal proibicao
permitiu o estreitamento de rela¢cdes com os indios do estado vizinho, o que também
agregou elementos a memodéria/identidade Xoké. Mas ndo apenas isto. Misturar as
argilas resultando numa ceramica que é fruto desta mistura deve remeter também a
uma reflexdo acerca dos varios elementos que foram mesclados para a composicao
da cultura Xokd, como os contatos interétnicos.

Os encontros entre culturas proporcionam justaposicdes, harmonias e
integracdes culturais, como também exclusdes e conflitos (BARRETO, 2010). Esta
dindmica foi muito bem aproveitada pelo colonizador, pois, além da estratégia de
promover as reducdes em que indigenas de diferentes etnias eram aglomerados num
Unico aldeamento, houve ainda as diversas politicas indigenistas que tiveram como
principal objetivo a integracdo dos nativos, como também a incorporacdo de suas

terras.
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2.1.1 “... trazendo numa mé&o a cruz e na outra a espada.”. Colonizacdo e 0S povos

indigenas

A catequese indigena nas terras que posteriormente viriam a se tornar Sergipe
se iniciou em 1575, com a chegada do padre Gaspar Lourenco e do irmdo Joao
Salonio. Os primeiros contatos com 0s europeus se deram por meio de um sistema
de aliancas e pelo escambo, ndo havendo, inicialmente, “uma grande desorganizagao
da vida dos indios. Estes conseguiram manter em funcionamento seu sistema
produtivo e suas instituigdes basicas” (DANTAS, 1991, p. 32). As pressdes sobre as
sociedades indigenas se tornaram mais fortes com a conquista efetiva do territério a
partir de 1590, por Cristovao de Barros e suas tropas. Depois disso, muitos indigenas
foram aqui escravizados e levados para propriedades de portugueses na Bahia. No
Mapa etno-histérico de Curt Nimuendaju (1987) sédo feitas referéncias aos indios
“Chocos” em seis localidades, onde atualmente s&o os estados de Sergipe, Alagoas,
Pernambuco e Paraiba, como exposto na figura 3.

Figura 3 - Territorios do Nordeste onde ha referéncias ao povo “Chocd”.

HUAMO) ALAGOAS .
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Choco

Fonte: Adaptado do Mapa etno-histérico de Curt Nimuendaju (1987).
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O litoral que os portugueses encontraram possuiam senhores: 0s Tupinamba.
A costa era ocupada por povos nativos que desenvolviam uma horticultura tropical e
subtropical de subsisténcia, em que eram cultivados: milho, batata-doce, vagens e,
principalmente, mandioca. Era, portanto, no dizer de Mario Maestri, uma terra habitada
e domesticada (1995). Segundo 0 mesmo autor, 0S primeiros contatos foram
amistosos e contaram com a colaboracao dos nativos, ndo apenas para a extracdo do
pau-brasil, mas também ajudando nas construcdes das povoacdes e no fornecimento
dos recursos necessarios para a sobrevivéncia dos portugueses. Contudo, esta
convivéncia pacifica inicial, gradativamente converteu-se em um cenario de praticas

escravistas. Sobre isto, afirma Maestri (1995):

Pouco compreenderemos do que ocorreu nos primeiros anos do passado
nacional se desconhecermos o real sentido dos contatos estabelecidos entre
portugueses e brasis. [...] Da colaboracdo pacifica e voluntéria inicial entre
portugueses e brasis, 0s lusitanos evoluiram a luta pelo controle territorial da
faixa costeira e da for¢a de trabalho americana. Os nativos foram combatidos,
iludidos, escorracados, aculturados, reduzidos a escraviddo, dizimados. Em
menos de um século, desapareciam as numerosas comunidades tupinambas
senhoras do litoral no momento do achamento cabralino (MAESTRI, 1995, p.
10).

Posteriormente, com a implantagéo da cultura agucareira e da mineragéo, tanto
indigenas (negros da terra), como os africanos (negros da Guiné), desempenharam
papel decisivo como méao de obra servil. Contudo, foi a utilizacdo da mao de obra
nativa que proporcionou a geracao de recursos, necessaria para a aquisicao de mais
escravos africanos. Ou seja, 0 contato ocorre desde o inicio da colonizagao, tendo os
africanos superado numericamente a quantidade de cativos indigenas apenas no
século XVII. Desta forma, a escravidao praticada no século XVI foi “essencialmente
vermelha” (MAESTRI, 1995).

Diante disto, poderia causar espanto a imagem que se consolidou no imaginario
brasileiro, de que o indigena € preguicoso e indolente. Isto se deu ap6s anos de
exploracdo, quando este discurso passa a ser de interesse do governo da época, para
justificar a expropriacdo das terras dos aldeamentos®C. Esta ideia comeca a se
difundir, sobretudo, quando o colonizador tenta incorporar o nativo a agricultura, que
era uma atividade essencialmente feminina para eles. Além disso, predominava a

cultura de subsisténcia, e ndo de acumulacao e lucro; assim, rotular os indigenas de

30 Os aldeamentos aqui referidos tratam-se dos sitios “de moradia de individuos de uma ou de varias
tribos, compulsoriamente deslocados, misturados, assentados e enquadrados por autoridade do
governo” (ALENCASTRO, 2016, p. 119-120).
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preguicosos e inaptos ao trabalho, surge também da incapacidade de compreenséo
do trabalho, e do seu significado para aquelas sociedades (DANTAS, 1991). De fato,
0s nativos ndo s6 eram acostumados a trabalhar, como um forte aspecto cultural
daqueles que ocuparam o territério de Sergipe, no passado, era a divisdo sexual e
etéaria do trabalho.

Com a efetiva colonizacdo do territorio, tem inicio também o ensino e a
catequese junto aos indigenas e o estabelecimento de escolas pelos religiosos
jesuitas. Os soldados da Companhia de Jesus passaram a se dedicar a esta atuacéo
em um momento em que a Igreja precisava fazer frente ao avango do protestantismo,
durante o movimento da contrarreforma, oficializado pelo Concilio de Trento (1545-
1563). Foi neste contexto que os jesuitas chegaram ao Brasil, em 1549, juntamente
com a expedicdo de Tomé de Souza, primeiro governador-geral destas terras.
Naqguele momento, erigir colégios, significava estabelecer marcos da presenca e
cultura do colonizador. Como afirma Paiva, o colégio jesuita, “[...] baluarte erguido no
campo da batalha cultural, cumpria com a missao de preservar a cultura portuguesa”
(PAIVA, 2011, p. 44-45). Neste intento, os colégios atendiam ndo somente indigenas,
(geralmente os filhos dos principais3!) mas também os filhos dos colonos que tinham
como pretensédo tornarem-se sacerdotes ou bacharéis em direito. Dessa maneira, 0s
jesuitas permaneceram até 1759 como os unicos professores de colonos e nativos.
Ao termo deste periodo, os religiosos sao expulsos de todos os reinos e dominios de
Portugal por ordem do rei D. José |, sob as orientacdes do Marqués de Pombal.

Contudo, em meio as a¢les de exploracdo da mao de obra indigena e das
perdas resultantes desse processo, 0s nativos ndo deixaram de agir, nem de reagir.
Desta forma, optavam pelo mal menor ao se submeterem aos aldeamentos, o que nao
significava aceitar esta condi¢cdo passivamente, havendo relatos de negociacdes com
chefes indigenas que, principalmente em contextos de guerra, chegavam a dispor de
consideravel poder de barganha (ALMEIDA, 2010). Assim, apesar das tragicas
repercussdes do sistema colonial, o protagonismo indigena se fazia presente, na
medida em que os nativos estabeleciam taticas e formas de negociacdo que lhes
favoreciam. Exemplo disso sao 0s casos em que 0s proprios solicitavam missionarios

para os aldeamentos®?, conforme é descrito por Dantas (1991):

31 “Principais” era o termo pelo qual eram chamados os chefes indigenas no periodo colonial.
32 Ha uma diferenca entre o significado do termo “aldeia” e “aldeamento”. Aldeia é um povoado
indigena pré-existente a colonizagao e “aldeamento” € um agrupamento indigena montado pelos
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Embora possa parecer estranho que os indios tomassem a iniciativa de pedir
missionarios ao governador da Bahia, ou que chefes indigenas tenham ido
ao encontro de jesuitas convidando-os para irem as suas aldeias — iniciativas
registradas em documentos da época — parece-nos que essa busca de
missionarios, além da curiosidade que os padres despertavam, era uma
estratégia adotada pelos indios na tentativa de escaparem a escravizacdo
realizada pelos colonos (DANTAS, 1991, p. 35).

Este trecho mostra que, apesar de boa parte da documentacdo ter sido
produzida por ndo indigenas, € possivel, a partir de um olhar decolonial, perceber a
agéncia indigena presente nas acdes descritas nesses documentos. Como destaca
Almeida (2017), nos séculos XVI e XVII, havia uma grande dependéncia dos
portugueses em relacdo aos nativos, fazendo com que o projeto de colonizacdo
dependesse, em grande parte, das dinamicas locais: “Dinamicas essas que incluem
as acdes dos povos subalternos, tais como indigenas, africanos e seus descendentes,
como a histdria indigena e a historia da escravidao estéo revelando” (ALMEIDA, 2017,
p. 25). Na acdo em tela, a busca pela catequese se configurava numa tatica para
permanecerem imunes a escravizacao, visto que a legislacdo da época proibia a
venda de nativos catequizados como escravos. Sobre a suposi¢ao de curiosidade dos
indigenas com relacéo aos padres, podemos acrescentar mais um elemento: o medo.

Sobre isso, Ferraz e Barbosa (2015) fazem referéncia a um caso relatado pelo
padre Martinho de Nantes, em que este missionario conta um episodio em que
repreendeu um indigena por tentar curar uma mulher que se encontrava com uma dor
no brago, através de “rezas” que eram proibidas. De acordo com o relato do padre, o
homem — que nédo entendia portugués — foi tomado de tal terror que ndo conseguiu
sair do lugar, vindo a morrer poucos dias depois, pois, segundo Nantes, para 0s
nativos, os padres eram feiticeiros a quem muito temiam. Podemos compreender com
este relato que nao foi apenas o poderio bélico do colonizador que determinou sua
supremacia sobre os povos indigenas, mas também, o terror que os assolava diante

do desconhecido.

missionarios, com finalidades especificas. Os aldeamentos foram implantados desde o século XVI a
partir do trabalho pioneiro dos jesuitas. O regimento de 1686 concedeu a administragao espiritual e
politica dos aldeamentos as ordens religiosas. (BEOZZ0,1983). Juridicamente, na atualidade,
existem quatro modalidades de Terras Indigenas: Terras Indigenas tradicionalmente ocupadas,
reservas indigenas, terras dominiais e interditadas. Informacdes disponiveis em:
http://www.funai.gov.br/index.php/indios-no-brasil/terras-indigenas Acesso em: 03 dez. 2017. Muitos
povos indigenas fazem uma distingédo entre a Terra Indigena (area demarcada legalmente) e a area
da aldeia, efetivamente habitada, a exemplo dos Karitiana. Disponivel em:
https://pib.socioambiental.org/pt/povo/karitiana/387 Acesso em: 03 dez. 2017.
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https://pib.socioambiental.org/pt/povo/karitiana/387
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Outro ponto crucial do processo colonizador foi a estratégia de aglomerar varias
etnias num mesmo aldeamento, acdo que se mostrou desastrosa, fomentando a
desarticulacdo de diversos povos. Isto ocorria porque, como afirma Monteiro (2005),
no esforgo de transformar os aldeamentos em mecanismos ideais para controlar os
nativos, os jesuitas desmontavam os elementos fundamentais da organizagéo social
e cultural de diversos grupos, substituindo-os por um modelo radicalmente divergente.
Eram trés as modalidades de apropriacdo de indigenas, segundo Alencastro (2016):
resgates, que consistiam na troca de mercadorias por nativos ja aprisionados por
outros; cativeiros, quando indigenas eram aprisionados em guerras justas; e 0S
descimentos, que eram os deslocamentos forcados. Desse modo, os aldeamentos se
configuravam em ambientes de constante rotatividade, com altas taxas de
mortalidade. As missdes eram, portanto, caldeirdes de povos e culturas, contribuindo
para a homogeneizacgéo pretendida pelo projeto colonial, e se configurando em um
poderoso elemento de etnocidio.

Desta mesma forma, a utilizacdo da méo de obra indigena contribuiu
sobremaneira para o fendmeno de depopulacédo®?® ocorrido no litoral, pois com o
artificio de declaracéo de Guerras Justas®*, os colonos passaram a utilizar a mao de
obra servil dos nativos, desalojando as populagcées. No sertdo, inicialmente, esta
exploracdo se deu para a implantacdo dos engenhos de acUcar, rapadura e
aguardente, e posteriormente para as fazendas de gado (FERRAZ; BARBOSA, 2015).
Os nativos eram forcados a mudar suas aldeias para o interior ou regides menos
férteis, para os campos serem ocupados pela pecuaria. Segundo Maria Hilda Baqueiro
Paraiso, as alternativas para os indigenas eram restritas, restando na pratica trés
opcOes: 1) aderir ao aldeamento, liberando suas terras e tornando-se méao de obra
disponivel; 2) partir para o enfrentamento, sob o risco da repressdo armada e a fuga
para os sertbes; por fim, 3) estabelecer uma convivéncia negociada, marcada por
concessdes mutuas junto aos colonos. No litoral, os principais trabalhos
desempenhados, de acordo com Alencastro (2016), eram: transporte, equipagem de

remadores nos rios e na orla maritima, pesca e caca para alimentacdo de tropa,

33 Depopulagio significa: diminuicdo da populacéo; despovoamento. Disponivel em:
http://www.aulete.com.br/depopula%C3%A7%C3%A30 Acesso em: 19 set. 2017.

34 Segundo a legislacio indigenista de 1680, as causas legitimas de guerra justa seriam a recusa a
conversao ou o impedimento da propagacéo da fé, a hostilidade contra vassalos e aliados dos
portugueses (especialmente pregadores religiosos) e a quebra de pactos celebrados. Na pratica, a
documentacéo da época revela que a Unica causa que foi de fato considerada pertinente para
justificar as guerras justas foi a hostilidade contra vassalos (PERRONE-MOISES, 1992).



http://www.aulete.com.br/depopula%C3%A7%C3%A3o

57

criagdo de gado nas fazendas dos jesuitas e particulares, corte e preparo de madeiras,
servicos em olarias, teares e alvenaria, construcdes de casa, aberturas e conservacao
de caminhos, fabricacdo de barcos, entre outras formas de labuta.

Conforme j& mencionado anteriormente, em 1759, os jesuitas foram expulsos
de todos os dominios portugueses. Esta acado ocorre como parte de um processo de
reformulacdo da politica colonial portuguesa, composta por uma série de medidas
modernizadoras. As chamadas reformas pombalinas, implementadas por Sebastiao
José de Carvalho e Melo, Conde de Oeiras, e, posteriormente, Marques de Pombal,
tinham como primordial objetivo romper a relacdo entre Estado e Igreja, como
também, diminuir as dificuldades financeiras pelas quais 0 governo portugués
passava. Dentre as medidas implantadas, foi criado o Diretério que se deve observar
nas povoacdes dos indios do Para e Maranh&o, enquanto sua Majestade ndo mandar
o contrario, conhecido como “Diretério Pombalino”, e também como “Diretério dos
indios”, por meio da lei de 06 de julho de 1755. Esta lei previa que as sedes das
missdes fossem transformadas em vilas ou povoados, e 0s nativos considerados
emancipados das autoridades religiosas, submetidos apenas ao governo.
Posteriormente, o Alvara de 1758 ordenaria que, esta emancipacao concedida aos
indigenas do Maranhdao, se estendesse a todos os demais que habitavam o Brasil.

Desta forma, os objetivos do Diretério eram: a dilatacdo da fé, a extincdo do
gentilismo, a propagacao do evangelho, a civilidade dos indigenas, o bem comum dos
vassalos, o aumento da agricultura, a introducdo do comércio e o estabelecimento, a
opuléncia e a total felicidade do Estado. Entre outros aspectos, o Diretorio Pombalino
discriminava as atribuicbes dos diretores dos aldeamentos, que eram responsaveis
por estabelecer os termos dos contratos de trabalho, além de estipular e receber o
salario a ser pago, sob a alegacéo de protege-los da usura dos colonos (PARAISO,
2014).

Apesar da expulsdo dos jesuitas ter ocorrido em 1759, antes disso outras
congregacdes de missionarios ja atuavam junto aos indigenas. Segundo Zagonel
(2011), j@ em 1670, capuchinhos franceses chegaram a Bahia, enviados pela

Congregacéo da Propagacdo da Fé, a Propaganda Fide®. Estes religiosos ndo eram

35 A Sagrada Congregacio para a Propagacéo da Fé, ou Propaganda Fide, foi fundada em 1622 pelo
Papa Grego6rio XV pela bula Inscrutabili Divinae, com a incumbéncia de difundir a fé catolica e regular
0s assuntos eclesiasticos nos paises de missédo ou nao catolicos depois do concilio de Trento (1545-
63) e da sua profunda reforma da Igreja. A partir da reorganizacéo da Curia Romana ocorrida em

1982, passou a chamar-se Congregacao para a Evangelizacdo dos Povos (Congregatio pro Gentium
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submissos a Lei do Padroado, que obrigava os missionarios a passar por Portugal
para jurar fidelidade ao rei. A isencéo deste juramento Ihes conferia maior liberdade
de atuacdao, pois respondiam diretamente ao Papa.

No sertdo do Sé&o Francisco, as missdes ocorreram em conexao com o
movimento de expansao colonial; assim, as antigas missées ambulantes dos jesuitas,
foram gradativamente substituidas pelas missdes aldeamentos. Nestas, os trabalhos
de catequese intensificaram-se, principalmente, a partir da expulséo dos holandeses,
na medida em que também avancavam as atividades de mineracgao e criacao de gado.
Com a expulsdo dos capuchinhos franceses, ap6s o rompimento de relacdes
diplomaticas entre Franca e Brasil em 1698, as missdes foram entregues aos
Carmelitas, retornando aos Capuchinhos em 1705.

Ja no periodo imperial, tendo a frente os capuchinhos italianos, o perfil das
missdes se modifica. De acordo com Carneiro da Cunha (2014) esses capuchinhos,
na maioria de origem camponesa, nao possuiam um perfil intelectual como os jesuitas
da época colonial, submetendo-se sem nenhum pejo as autoridades provinciais e ao
Ministério da Agricultura. Em seus relatérios e cartas, tratavam de problemas da
administracdo diaria de empreendimentos complexos. Portanto, o perfil desses
religiosos n&o mais era de professores, mas sim de administradores dos aldeamentos.

Claro esta que o processo de colonizacdo visava, entre outros aspectos, a
formacdo de méo de obra. Este objetivo estava abertamente definido no Decreto n°
426, de 24 de julho de 1845, denominado Regulamento acerca das Missdes de
catechese, e civilisacdo dos Indios, cujas diretrizes estavam voltadas para a
conversao e educacéo para o trabalho dos aldeados, preparando-os para se tornarem
suditos do Império, através dos mercados de trabalho locais. Neste sentido, as
orientacdes se concentram na proibicdo do uso da for¢a ou coacao, fosse para atrair,
aldear, catequizar ou educar, atitudes vistas como fonte de resisténcia dos indigenas.
O documento delineia as atribuicbes tanto dos diretores, quanto dos missionarios e
demais funcionarios dos aldeamentos, a exemplo de “thesoureiro”, almoxarife e
cirurgido, cuja existéncia nas aldeias dependia do estado em que estas se achavam

e da sua importancia.

Evangelisatione). (TEIXEIRA, 2016). Segundo Zagonel (2001), a criacdo da Propaganda Fide
representou um esforco de busca da liberdade da acdo dos missionarios frente ao Estado, posto que
a Igreja operava sob o regime do padroado, que determinava total obediéncia dos religiosos, sob
pena de serem deportados do Brasil.
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Os trabalhos dos missionarios deveriam voltar-se para a converséo, educacao,
ensino das primeiras letras, treinamento em artes mecanicas — de acordo com a
aptiddo de cada um — e em técnicas agricolas, o que exigia a construcao de oficinas
nos aldeamentos. Nessa mesma linha de raciocinio, os diretores eram também
estimulados a promover casamentos interétnicos. Conforme consta no paragrafo 19,
deveriam: “Empregar todos os meios licitos, brandos, e suaves, para atrahir Indios as
Aldéas; e promover casamentos entre 0s mesmos, e entre elles, e pessoas de outra
raca” 6. Nas aldeias, os nativos deveriam demonstrar bom comportamento para poder
gozar de alguns beneficios, a exemplo da concessao de sesmarias.

Contudo, mais do que meramente manté-los aldeados, esta estratégia abriu o
precedente para a utilizacdo das terras dos aldeamentos pelos colonos. Apesar do
documento trazer em sua denominagcdo uma aparente preocupagao com a catequese
e civilizagdo dos indios, a maior parte de seus paragrafos trata de questbes
administrativas e, sobretudo, relacionadas as terras dos aldeamentos que, segundo o
documento, poderiam ser aforadas, cabendo ao diretor nomeado pelo Imperador
informar a conveniéncia da conservacéo, remoc¢ao, ou ainda a reducdo de dois
aldeamentos em um so.

Diante disso, o0 Regulamento das MissGes, em conexdo com O projeto
colonizador portugués, empregou diversos esfor¢os para a utilizagcdo da mao de obra
indigena para a sua conversdo ao cristianismo e a destruicdo dos seus aspectos
sociais. Este projeto estava em consonancia com a mentalidade eurocéntrica da
época sobre o0s nativos e que estava presente no programa de atuacdo dos
missiondarios capuchinhos que, segundo Amoroso (2014), era sustentado por trés
ideias: 1) os indigenas ndo possuiam capacidade intelectual para o aprendizado de
valores exteriores a seus costumes originais; 2) eram irredutiveis, nunca mudariam,
mesmo vivendo a situacao de aldeamento; 3) a condicao de selvageria ndo permitia
0 aprendizado, somente a imitacao.

Esta andlise de Amoroso (2014) é corroborada por Azzi (2008). O autor
esclarece os aspectos da imposicao da cultura branca presentes na mentalidade dos

missionarios religiosos e que perduraram nas missdes do século XX. O primeiro

36 Regulamento Acerca das Missdes de catechese, e civilisagdo dos Indios. Decreto n° 426, de 24 de
Julho de 1845. Colec¢éao de Leis do Império do Brasil, 1845. Disponivel em:
http://www2.camara.leq.br/legin/fed/decret/1824-1899/decreto-426-24-julho-1845-560529-
publicacaooriginal-83578-pe.html Acesso em: 16 out. 2017.
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aspecto destacado € a énfase a barbarie, a selvageria, a crueldade e a violéncia dos
nativos. Para tanto, a atuacao dos missionarios deveria promover 0 amansamento e
“‘domesticacao” desses povos, assim como sdo amansados animais ferozes, dai a
utilizacao frequente do termo “feroz” a eles atribuido. O segundo aspecto refere-se a
inferioridade intelectual, considerados mentalmente atrasados e de cultura pobre. O
terceiro e Uultimo aspecto trata do comportamento, considerados indolentes e
preguicosos, para os quais se fazia necessaria a imposi¢ao dos valores culturais do
trabalho e do sacrificio. Estes aspectos pautaram, portanto, a conduta dos
missionarios em rela¢do aos povos indigenas e denotam a visdo que possuiam com
relacdo as culturas com as quais tinham que lidar. Quanto a isso, necessaria se faz a
compreensao da mentalidade predominante da época, dos povos colonizadores

europeus, com relacao aos colonizados, que €é descrita por Frantz Fanon:

O indigena é declarado impermeavel a ética, auséncia de valores, como
também negac&o dos valores. E, ousemos confessa-lo, o inimigo dos valores.
Neste sentido, é o mal absoluto. Elemento corrosivo, que destréi tudo o que
dele se aproxima, elemento deformador, que desfigura tudo o que se refere

a estética ou a moral, depositario de forcas maléficas, instrumento
inconsciente e irrecuperavel de forcas cegas (FANON, 1968, p. 31).

Esta analise, quase um desabafo de Fanon (1968), leva a uma reflexdo sobre
0 estranhamento por parte dos europeus com relacdo as culturas indigenas. Exemplo
disso foi a interpretacédo elaborada acerca do idioma falado na costa a época da
colonizagdo, cuja auséncia das letras f, | e r, significava que o0s nativos eram
impossibilitados de ter fé, lei e rei. Esta caracteristica, segundo Pero de Magalhdes
Gandavo, era “cousa digna de espanto, porque assim n&o tém Fé, nem Lei, nem Rei:
e desta maneira vivem desordenadamente sem terem além disto conta, nem peso,
nem medido™®’. Estas e outras visdes equivocadas acerca dos povos nativos
proliferaram-se sem dificuldade pelo mundo colonial, o que é ratificado por Ferraz e
Barbosa (2015):

Outro esteredtipo construido pelo colonizador € o que define suas habilidades
e aptiddes. Nos setecentos, o carimbo de preguigosos, traidores, bébados,
indolentes, é conhecido em todo o territorio brasileiro da época e aparece
explicitamente na correspondéncia de alguns administradores para o Reino e
até em alguns cronistas do século XVII e XVIII (FERRAZ; BARBOSA, 2015,
p. 165).

37 GANDAVO, Pero de Magalhaes. Tratado da Terra do Brasil; Histdria da Provincia Santa Cruz.
Belo Horizonte: Itatiaia, 1980. Disponivel em: http://www.bibvirt.futuro.usp.br Acesso em: 06 ago.
2017.
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Portanto, foram varios os estereotipos criados e constantemente reforcados
pelo proprio processo catequético. Nas aldeias, os missionarios justificavam a
presenca dos colonos como benéfica para a catequese, visto que serviriam de
exemplo de catolicismo e trabalho, esta seria a “pedagogia do exemplo edificante”
(AMOROSO, 2014). Em maior ou menor medida, os aldeamentos serviram ao
propoésito de geracdo de méao de obra, haja vista ser constante o incentivo ao
abandono das praticas tradicionais e 0 engajamento nas frentes de trabalho. Todavia,
além de se configurar em reserva de mao de obra, a maior parte dos aldeamentos
regidos pelos missionarios, sobretudo no Nordeste, tornaram-se marcos da
dominacao colonial, onde foram erigidos os simbolos do poder do colonizador. Como
afirma Costa (2015):

O projeto de transformar e civilizar os indios sempre teve o elemento da
destruicdo cultural como meio fundamental para que tais planos fossem
possiveis. Para trazer os povos barbaros da América para o ‘céu’ da
civilizacdo, onde se tornariam homens produtivos, disciplinados, e dotados
de bons costumes cristdos, era preciso exterminar completamente todos os
seus antigos habitos incultos e diabdlicos, que faziam daquelas regifes o
verdadeiro ‘inferno’ (COSTA, 2015, p 369).

Esta ideia dicotbmica de céu e inferno, tdo presente na religiosidade ocidental,
era muitas vezes estranha a cosmovisdo dos nativos que possuiam suas formas
proprias de compreensdo das for¢cas que regem a existéncia, que vdo muito além da
dicotomia cristd. E também possivel perceber que, desde o periodo colonial, os
indigenas foram sujeitados a diversas formas de exploracédo, ora servindo de guias e
mao de obra, ora como instrumento dos interesses econdmicos, politicos e militares
dos colonizadores portugueses. Estas a¢cdes, como foi visto, sempre tiveram respaldo
na politica indigenista, apoiada na concepg¢édo etnocéntrica de “civilizar os indios
através da catequese, da escola, do estudo da lingua, costumes, valores e cultura
ocidental, além de incentivar a miscigenagao” (VIEIRA, 2007, p. 16).

Diante disso, conhecer a trajetéria, ndo somente dos Xokd, mas dos indigenas
do Brasil, significa conhecer esse contexto que resultou, entre outros
desdobramentos, nas misturas interétnicas que, como afirma Carneiro da Cunha
(2012), foi fruto inicialmente de aliancas com os portugueses, no periodo que
antecedeu a colonizacdo propriamente dita, seguida mais tarde de uniées por meio
da violéncia. Posteriormente, a partir de 1755, com a legislagdo pombalina, o
assimilacionismo é promovido de maneira institucionalizada pelo préprio Estado,

recomendando casamentos de brancos e nativas, favorecendo-os, inclusive, com



62

regalias. Além disso, a propria politica de aldeamento, reunia grupos distintos, o que
favorecia a mistura entre eles.

Em Sergipe, a situacdo dos aldeamentos parece nao ter sido diferente da
realidade largamente documentada sobre o restante do Brasil. Maria Thetis Nunes,
em Historia da Educacdo em Sergipe, ao apresentar um panorama sobre a educacao
no estado em 1850, também aponta indicios da situacdo das aldeias ainda existentes

naquele periodo:

Também, realisticamente, o Presidente definiu a situacdo dos indios que
ainda sobreviviam no territério sergipano, nas Ultimas aldeias de Pacatuba,
Porto da Folha, Agua Azeda, Geru e Espirito Santo, ao dizer: ‘Nao tém eles
contudo civilizagdo alguma; vivem abandonados a si mesmos, dando-se a
caca e a pesca, opondo resisténcia as autoridades locais, roubando, e até se
diz que assassinando com frequéncia’. Vé-se, desse modo, o descaso e o
abandono a que foram relegadas as populacdes indigenas de Sergipe no
decorrer da primeira metade do século passado, bem diferente de como
viviam em 1803, conforme as informa¢Bes do Ouvidor-Geral de Sergipe
naquela época (NUNES, 1984, p. 72).

A autora refere-se a fala do entdo Presidente da Provincia de Sergipe, Amancio
Jodo Pereira de Andrade®®, em que as aldeias séo retratadas em situacdo de descaso.
Além disso, € perceptivel na fala do presidente, 0s mesmos estereotipos pejorativos,
ja vistos anteriormente, referindo-se aos indigenas como incivilizados, ladrdes e
assassinos. Contudo, é também possivel vislumbrar a resisténcia dos nativos, como
um fator sempre presente.

A questdo da utilizacdo da mao de obra indigena no Brasil passa
gradativamente a ser substituida pela questao das terras. Para tanto, uma importante
acdo é tomada, a criacao da Lei de Terras em 1850, tendo por objetivo a regularizacédo
das propriedades. Com base neste dispositivo, 0s governos provinciais declararam
extintos muitos dos antigos aldeamentos, incorporando seus terrenos as comarcas e
municipios em formacéo. Enquanto isso, pequenos agricultores e fazendeiros nao-
indigenas consolidaram as suas glebas ou, por arrendamento, estabeleceram controle
sobre parcelas importantes das terras.

Com esta estratégia, antes do final do século XIX, era senso comum que nao
mais existiam povos indigenas no Nordeste, contexto sobre o qual discorre Oliveira

(1998): “Destituidos de seus antigos territérios, ndo sdo mais reconhecidos como

38 Foi 0 22° Presidente da Provincia de Sergipe, nomeado em 09.10.1849, empossado em
17.12.1849, deixando o cargo em 19.07.1851 (BARATA, s.d.). Disponivel em:
http://www.cbg.org.br/novo/wp-content/uploads/2012/07/sergipe-l.pdf Acesso em: 01 out. 2017.
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coletividades, mas referidos individualmente como ‘remanescentes’ ou
‘descendentes’™ (p. 58). Ou seja, entre outros efeitos, a Lei de Terras proporcionou a
invisibilidade dos povos indigenas, posto que ser ou nao ser indio, passa a estar
condicionado ao seu grau de miscigenagédo, sendo os chamados “descendentes”,
reconhecidos pela populagéo regional como “misturados”. Assim, as terras indigenas
vao sucessivamente sendo expropriadas, passando a acolher colonos dos arredores
e ocupadas com a lavoura (AMOROSO, 2014). Dantas (2015) expbde bem este

contexto:

Ao desconsiderar a identidade diferenciada dessas populacdes, afirmando
que nao eram mais ‘indios puros’, as autoridades imperiais passaram a
perceber suas terras como abandonadas ou devolutas. Dessa forma, apos a
extingdo dos aldeamentos, as terras das aldeias ficariam disponiveis para o
préprio Estado ou para ocupacédo por ndo indios (DANTAS, 2015, p. 94).

Dessa forma, “ser indio” no século XIX significava, perante as autoridades, uma
pureza de identidade que os remetessem aos seus antepassados. Isto era ser indio
“verdadeiro”. Imbuidos dessa mentalidade, os missionarios deram apoio a conquista
das terras indigenas “como ocorreu nos sertdes do Sao Francisco, muitas vezes como
aliados dos colonos e, em outras ocasides, tentando amenizar a brutalidade da
conquista” (ANDRADE, 1992, p. 50). Analisando a politica geral de aldeamentos,
executada pelos missionarios no Brasil, Carneiro da Cunha (2012) afirma ter sido uma
politica nefasta, por ter concentrado grandes contingentes nas aldeias favorecendo
epidemias e ndo garantindo o devido aprovisionamento.

Assim, quase cem anos apdés a politica de incentivo & miscigenacéao, iniciada
com o Diretorio Pombalino, a Lei de Terras de 1850 leva a termo a expropriagdo das
terras dos aldeamentos. Se antes desta lei “ninguém punha em duvida a identidade
indigena dos habitantes dos aldeamentos, a partir da Lei das Terras houve, ao
contréario, esforco explicito de usar a mesticagem para descaracterizar como indios
aqueles de quem se cobigcavam as terras” (CARNEIRO DA CUNHA, 2012, p. 105).

Sobre esta manobra, Dalmo de Abreu Dallari, analisa:

Um dado importante que deve ser acrescentado € que os indios, a ndo ser
em casos excepcionais, ndo abandonaram suas terras, ou seja, ndo abriram
mao espontaneamente da posse dessas terras. Por esse motivo, ndo €
correto classificar como devolutas, sem dono, as terras que sempre foram
ocupadas por indios ou das quais estes foram expulsos pela forca (DALLARI,
1981, p. 45).

Neste sentido, Dantas (2016) explica que, a0 mesmo tempo em que se procura

invisibilizar os indigenas no século XIX, a prépria documentacdo evidencia que os
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governantes nao so6 tinham ciéncia de sua existéncia, como tomava providéncias que
0s envolviam, a exemplo das solicitacdes de escolas e a incorporacao de indigenas a
Marinha. Assim, as acfes assimilacionistas foram sendo consolidadas, dando
margem a utilizacdo do critério da mesticagem, para justificar a suposta inexisténcia
desses povos e cada vez mais integrar os que ainda eram considerados indios. Para
tanto, conforme afirma Paraiso (2014), havia uma espécie de gradacao dos niveis de

assimilacdo, tomada por base para determinadas acdes:

Também a forma como os indios passaram a ser classificados indica a clara
intencdo de apropriacdo de seu trabalho e de suas terras: arredios, hostis,
aldeados e misturados. Esses termos indicam os estagios pelos quais se
esperava que os indios passassem no seu processo de suposta assimilagao.
E interessante observar que todos 0s investimentos previstos eram
destinados aos grupos que estavam nas trés primeiras categorias ou
estagios, e seu objetivo era o de fazer com que atingissem o quarto:
misturados aos nacionais. Ao serem classificados nessa categoria,
interrompiam-se a assisténcia e a protecdo governamentais, sob o argumento
de estarem ‘confundidos’ com a populagdo nacional, e iniciava-se a politica
de dissociar o produtor — o indio — do principal fator de producdo — a terra
(PARAISO, 2014, p. 391).

Como este era um projeto governamental, os contingentes militares poderiam
inclusive ser acionados para conter qualquer possivel reacéo. Isto denota o ambiente
coercitivo que, entre outros fatores, levou a drastica reducao das populagdes nativas.
Sobre isso, Dantas (1991) afirma serem o etnocidio e 0 genocidio processos que se
desenvolveram de forma paralela e concomitantemente — o primeiro matando a
cultura; o segundo tirando as vidas — ambos conduzindo a morte dos indigenas.
Assim, apesar do estabelecimento de aliancas em diversos momentos, isto nao foi
suficiente para evitar o massacre ocorrido por todo o territério colonizado pelos
europeus e que, de certa forma, ainda ocorre na atualidade, pois a propria sociedade
gue no passado exigiu que 0s povos nativos se transfigurassem, deixando para tras
suas caracteristicas, hoje lhes cobra “autenticidade”.

Obviamente, eles ndo foram completamente passivos a essas acdes; no
entanto, o enfrentamento (lutas, fugas e ataques) nao foi a Unica forma de resisténcia,
pois as praticas subversivas que consistiram em manter rituais e outras tradicoes,
também o sdo. Esta compreensdo dos movimentos insurgentes consiste numa leitura
dos fatos que desconstréi a visado tradicional da historiografia que entende como
resisténcia tdo somente os embates e conflitos. Este olhar decolonial dialoga com o
conceito de “Saberes sujeitados”, de Foucault (1999), ou seja, saberes considerados

menores, subalternos e que foram silenciados pelo colonialismo, mas que devem vir
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a tona e resistir as praticas de dominacado. A insurreicdo dos saberes sujeitados ou
subalternizados deve ser motor para novas formas de compreenséo e valorizacao dos
saberes locais, como também das identidades étnicas. Esta resisténcia esta presente
de forma marcante na afirmacéo de Apolénio Xoko:

A luta do povo Xokd e resisténcia dessa comunidade que a gente tém

denominado ‘os bravos guerreiros Xoko’, ela iniciou no primeiro momento em

gue nesse Brasil chegou o0s primeiros conquistadores, 0s primeiros

colonizadores, trazendo numa méo a cruz e na outra a espada.®

Esta narrativa de Apolbnio traz em seu bojo o historico de luta e
empoderamento dos povos indigenas do Brasil que, de varias formas, foram impelidos
a negacdo de suas identidades. Contudo, diante de tantos saberes dos povos
originarios que foram subalternizados, torna-se necessario o estabelecimento de
pontes entre o passado e o presente e a referéncia a mitos fundadores, que expliquem

a legitimidade dos direitos e a origem das tradicdes. Como afirma Silva (2000):

No caso das identidades nacionais, é extremamente comum, por exemplo, o
apelo a mitos fundadores. As identidades nacionais funcionam, em grande
parte, por meio daquilo que Benedith Anderson [sic] chamou de ‘comunidades
imaginadas’. Na medida em que ndo existe nenhuma ‘comunidade natural’
em torno da qual se possam reunir as pessoas que constituem um
determinado agrupamento nacional, ela precisa ser inventada, imaginada. E
necessario criar lagos imaginarios que permitam ‘ligar’ pessoas que, sem
eles, seriam simplesmente individuos isolados, sem nenhum ‘sentimento’ de
terem qualquer coisa em comum (SILVA, 2000, p. 85).

Esta busca de elementos que liguem as pessoas nao € caracteristica apenas
das identidades nacionais. Nas identidades étnicas esta preocupacdo também esta
presente, especialmente nos casos de etnogénese?’, em que boa parte dos elementos
culturais desses grupos foram perdidos ao longo do processo colonizador. Dessa
forma, é possivel afirmar, no caso dos grupos indigenas, que estas comunidades se
tornam catalizadoras, posto que aglutinam aqueles que passam a se autoidentificar

como participes do grupo.

39 [INDIOS e missionarios no sert&o sergipano. Diregdo: Edson Janior/ Renato Mariano, Produgéo:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.

40 O termo etnogénese ¢é utilizado por Gerald Sider, em 1976, em oposic¢éo ao fenémeno do etnocidio.
Segundo o autor “[...] se o etnocidio € o exterminio sistematico de um estilo de vida, em oposigéo a
ele, a construcao fraternal de uma autoconsciéncia e de uma identidade coletiva (de base racial e/ou
histdrica) contra a acéo de um Estado Nacional opressor, com vistas a ganhos politicos, entre os
guais pode-se encontrar alguma expectativa de autodeterminagéo, deve ser chamada de
etnogénese.” (ARRUTI, 1997, p. 27).
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2.1.2 “... era daqui, dessa janela, que ele controlava os parentes.”. O aldeamento de
S&o Pedro de Porto da Folha

Como foi visto, no impeto da implementacéo da colonizacéo europeia no Brasil,
a destruicdo dos aspectos culturais dos nativos foi imprescindivel, instalando-se aqui,
mais do que apenas um “periodo colonial’, mas um pensamento colonial e
colonizador. Entretanto, apesar do projeto assimilacionista, o estimulo aos
casamentos interétnicos e da catequese catolica, 0s povos originarios encontraram
formas de continuar existindo como tal, apesar de ser notéria a invisibilidade que os
acometeu, frente a sociedade ndo indigena. Quanto a isto, trago a seguir um registro
gue exemplifica a forma como os indigenas sao vistos, notadamente na Histéria de
Sergipe.

Numa palestra intitulada A formacédo do povo sergipano*!, Silvério Leite Fontes
fez a seguinte afirmacédo: “O povoamento de Sergipe comegou com a fundagéo de
Sao Cristévao, por Cristovao de Barros e seus homens, em 1590” (FONTES, 1992, p.
4). Esta declaracao, num primeiro olhar bastante coerente, deixa de considerar que o
territorio que posteriormente tornou-se Sergipe, ja era povoado antes da chegada do
conquistador europeu. Em que pese o fato do referido professor mencionar os
indigenas em outro momento de sua fala, o faz unicamente para afirmar que estes
foram escravizados. Ou seja, 0 nativo, por vezes, € referenciado apenas sob a
perspectiva da colonizacao e a partir dela, desconsiderando sua existéncia pregressa,
assim como a sua permanéncia na contemporaneidade. Parece mesmo que eles
aceitaram o jugo que lhes foi imposto e, gradativamente, desapareceram. Ao

contrario, afirma Dantas (1991):

Os indios nao aceitaram passivamente a violéncia. Alias, ao longo da historia,
eles reagiram de formas diversas as investidas dos brancos que lhes
tomaram as terras e Ihes impuseram outro modo de vida. Lutas, fugas e
ataques, como os que fizeram a cidade de S&o Cristovdo em 1751 e 1763,
séo algumas das formas de expresséo da resisténcia dos indios de Sergipe
(DANTAS, 1991, p. 51).

41 palestra proferida na Academia Sergipana de Letras em 9 de julho de 1990, em comemoragio a
independéncia de Sergipe. José Silvério Leite Fontes, formado pela Faculdade de Direito da Bahia,
foi professor titular e procurador da Universidade Federal de Sergipe, vindo a falecer em 2005.
Disponivel em: http:/silveriofontes.com.br/biografia.html Acesso em: 30 set. 2017.
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Todavia, apesar de todas as praticas elaboradas de resisténcia, muito se
perdeu ao longo do caminho. Diante disso, diversos povos indigenas, sobretudo no
Nordeste, estdo hoje fazendo sua viagem da volta*?, metafora que diz respeito ao
processo de etnogénese dos povos resistentes, entre eles os Xokd, que foram
profundamente marcados pelo processo colonizador que buscou silencia-los de todas
as formas. A imposicéao do silenciamento identitario foi um aspecto bastante presente,

guando com eles dialoguei, como consta na narrativa de S. Nenéu*® (Figura 4):

Fonte: Acervo da autora.

Figura 4 - Manoel Acécio

Olha, a minha avé e a avé da minha esposa contavam muito isso, que ndo
podia dizer que era indio, ndo podia dizer. Ficou aqui o que? Vinte familia, no
reino dos Brito, da familia Brito, sem direito a dizer o que era. Tinha que ser
trabalhador pra eles, trabalhador deles, ndo podia dizer que era indio, ndo podia
dizer. Quando tinha os trabalhos que as mulher fazia aqueles Toré, faziam
escondido, pra eles ndo perceberem. Quando vinha uma pessoa de longe, que
eles vinham pra perceber o que eles estavam fazendo, pra ir contar ao branco:
“La vem fulano, ai...” Ai paravam tudo.

Dessa forma, é possivel perceber que, de diversas formas, os Xoko

conseguiram manter suas tradi¢coes, ainda que de maneira subversiva. Diante disso,

42 Expressdo utilizada pelo antropélogo Jodo Pacheco de Oliveira ao se referir as etnogéneses
indigenas no Nordeste (OLIVEIRA, 1993). Muitos povos que foram forcados a silenciar, mantiveram
em seu intimo o desejo de um dia “voltar’, ndo apenas para um lugar, mas sobretudo, para sua
propria identidade étnica.

43 Manoel Acacio Martins, 62 anos, nasceu em Porto da Folha e é hoje aposentado. Entrevista
concedida a autora em 2017.
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foram muitas as transformac¢des das culturas indigenas, sobretudo na regido que
posteriormente se tornaria o Nordeste, em meio aos diversos contatos interétnicos e

as missoes religiosas. Como afirma Dantas (1991):

[...] O modo de vida dos indios aldeados no século XIX &, pois, resultante de
um longo contato com os regionais, moldado pela estrutura da aldeia
missionaria. Mantinham, contudo, lacos diferenciados do resto da populacgéo,
baseados num acervo de experiéncias comuns, quotidianamente vividas e
historicamente construidas e reconstruidas ao se reportarem a uma
ancestralidade coletiva, em que as origens indigenas eram revividas,
inclusive através dos rituais religiosos que o zelo missionario dos padres ndo
conseguira de todo erradicar. Na tradi¢do oral dos indios Xoc6 da llha de S&o
Pedro, até hoje restam as lembrangas do (ltimo frade capuchinho que, no
século XIX, entre eles viveu por quase trinta anos, empenhado em acabar
com os ritos nativos que os indios cuidavam de realizar as escondidas do
missionario (DANTAS, 1991, p. 47).

O aldeamento que se estabeleceu na llha de Sdo Pedro teve como ultimo e
mais famoso missionario o frade capuchinho Doroteu de Loreto. Consta, nos arquivos
da ordem capuchinha**, que este religioso nasceu em Obervaz, na Suica, em 1814.
Apesar de sua nacionalidade, era agregado a provincia italiana das Marcas de
Ancona*®, dai a confusdo de alguns autores que o consideravam italiano. Segundo a
documentacédo prospectada no referido arquivo, este frade chegou a Bahia em 1847,
passando no ano seguinte para o Hospicio*® de Sdo Cristovdo, em Sergipe.

Chegou a llha de Sdo Pedro em 1849 e, sob sua lideranca, foi construida no
centro da ilha uma edificagdo que servia como hospicio, escola e ambulatério, sendo
também realizadas atividades de artesanato, no compartimento anexo a Igreja. Desde
1832, a llha de Séo Pedro ja era sede da pardéquia de Porto da Folha, o que demonstra
gue era uma localidade bastante estratégica na regido. Contudo, a atuacao deste
frade ndo se restringia a diretor dos indigenas, mas de orientador espiritual de grande
contingente populacional. Segundo o Memorial em torno de Frei Doroteu de Loreto,
“vinha gente de todas as partes, vindo gente desde o alto S. Francisco até a beira mar,
compreendendo os estados de Minas, Bahia, Pernambuco, Alagoas e Sergipe” (1922,
p. 4). Em sua obra Capuchinhos no Brasil, o Frei Carlos Albino Zagonel relata os feitos

de varios de seus confrades e, quanto a frei Doroteu, afirma:

44 Missionarios Capuchinhos — 1° na Bahia (1682 — 1892). Arquivo Histérico Nossa Senhora da
Piedade. Salvador, s.d., p. 57.

4 As miss6es capuchinhas no Brasil foram desenvolvidas, desde seu inicio, por religiosos
provenientes de diversas provincias da Italia ou de outros paises. De acordo com Zagonel (2001), a
missao da Bahia, a qual Sergipe estava subordinada, foi entregue a Provincia das Marcas de Ancona
na Italia.

46 Hospicios eram as casas religiosas chamadas de ndo-formadas, ou seja, com menos de seis
religiosos, de acordo com a defini¢gdo de Barros (1995).
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Frei Doroteu de Loreto trabalhou na aldeia de S&o Pedro em Porto da Folha
como diretor; procurou reorganiza-la; zelou pela formagédo civica e
(sobretudo) religiosa dos indios. O Missionario tratava-os de tal maneira que
0s cativou a ponto de ndo suportarem sua auséncia. (ZAGONEL, 2001, p.
219)

Todavia, em detrimento da afirmacdo de Zagonel (2001), era notoria a
resisténcia por parte dos nativos diante da tentativa do missionario de convencé-los a
abandonar diversos aspectos da sua cultura. Essa insisténcia do religioso é
condizente com a mentalidade da época — que foi reproduzida por muitos anos depois
— de que os indigenas sdo preguicosos, pois retiravam da natureza apenas 0
necessario para a subsisténcia de cada dia, o que pode ser observado nos relatos

contidos no ja citado Memorial:

Encontrou a igreja em decadéncia; as imagens, sujas umas, estragadas
outras; o altar-mor ndo era sendo uma férma de caixao. [...] A prostituicdo, a
embriagues e a preguiga consumadas eram os vicios dominantes dos que ele
ia dirigir. Frei Doroteu mandou cercar terrenos para eles plantarem, e
gueimavam as cercas sO6 com preguica de irem ao mato buscar lenha para
fazer cozer louca de barro. (MEMORIAL, 1922, p. 6)

Frei Doroteu mantinha os indigenas sob constante vigilancia, aplicando-lhes
inclusive, inUmeros castigos (SOUZA, 2011). Acerca disso, ha evidéncias de que
muitos deles eram levados ao tronco por serem considerados como desordeiros ou
por afrontarem-no, insistindo em permanecer com suas praticas tradicionais, “em
assembléias noturnas com dangas supersticiosas” (PORTO ALEGRE, 1994 apud
SANTANA, 2004)*. Neste sentido, guardadas as especificidades da catequese
jesuitica, € possivel vislumbrar que na atuacdo capuchinha mantiveram-se as
premissas anteriormente adotadas: o aldeamento, a tutela, a identificagéo do gentio
entre aliado (pacifico) e inimigo (bravio), a guerra justa, e a educacao voltada para a
religido e para o trabalho (RIBEIRO, 2009). No entanto, a imposicdo deste ultimo
aspecto gerava muitos conflitos.

Exemplo disso foi o episodio relatado por Santana (2011), em que, durante
visita do Imperador Dom Pedro Il, em 1859, frei Doroteu chegou a ser denunciado por
seus maus tratos, mas se defendeu alegando que os indios ndo respeitavam sua
autoridade (SANTANA, 2011). Porém, o autor acrescenta que estas dendncias
também davam conta da insatisfacdo dos nativos, pelo fato do frade arrendar suas

terras e ndo lhes repassar o dinheiro. Andrade (1992) nos da uma pista para o

47 Oficio do frei Doroteu de Loreto, ao Presidente da Provincia, Porto da Folha, 19/11/1859. IN:
PORTO ALEGRE, Maria Sylvia. Et. alii. (orgs.). Documentos para a Histéria indigena no Nordeste.
SP: FAPESP, 1994, p.238.
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entendimento deste tipo de pratica, explicando que os subsidios pagos pela Coroa
ndo eram suficientes para manter as missfes. Comumente, as rendas dos
aforamentos das terras ndo eram repassadas para os indigenas, sendo uma pratica
bastante comum.

E perceptivel, portanto, a disparidade de informacdes registradas nos
documentos oficiais, a saber: correspondéncias e relatorios levantados por Santana
(2011) e os relatos provenientes de fontes da Igreja. No necrolégio dos frades

capuchinhos, por exemplo, encontra-se o seguinte registro:

Depois de pouco tempo que estava na Bahia, foi transferido para a vice-
provincia de Alagoas. Seu campo de misséo foi a llha de S. Pedro em Pérto
da Folha, no rio Sdo Francisco para evangelizar os indios Xocds e dar
assisténcia espiritual aos fiéis que habitavam no chamado Baixo S&o
Francisco. Ele n&o se limitava ao bem espiritual, mas ajudava os indios a
livrarem-se da escraviddo infligida-lhes pelos poderosos que dominavam e
também fazer prevalecer os direitos referentes a posse das terras a eles
reservadas pela Constituicdo Nacional. Amava-0s como seus irmaos e eles,
ainda hoje o recordam com gratiddo e veneram seus restos mortais
conservados atualmente numa capela construida, pelos mesmos indios, em
Piacabucu, lugar onde faleceu (DE LUCCA, 2002, p. 50-51).

Neste registro, consta que o frade protegia os Xokd contra os poderosos; no
entanto, no Memorial, consta a relagcdo bastante proxima do religioso com o tenente-
coronel Jodo Fernandes da Silva Tavares, um latifundiario da regido, que era, quando
da chegada do frade a misséo, o diretor do aldeamento. Era na fazenda Araticum, de
propriedade do coronel, que frei Doroteu ficava hospedado, sendo este seu grande
aliado, o que pode ser ilustrado através de um episodio relatado no Memorial, em que
o frade foi pedir auxilio ao coronel para resolver um problema referente a um professor
publico primario que chegara para trabalhar na Ilha. O caso foi o seguinte: o professor,
apesar de solteiro, vivia com uma “rapariga”, possuia maus modos e perturbava os
trabalhos religiosos da Igreja. Para resolver a situacao, frei Doroteu dirigiu-se ao
coronel Jodo Fernandes, que foi pessoalmente a porta da casa do referido professor,
dizendo em voz alta: “Miseravel, o que € que tu achaste de fazer-me esta desfeita” (p.
6). Diante disso, o professor ficou tao intimidado que logo retirou-se da localidade. Em
entrevista a mim concedida em 2012, o pajé Raimundo comentou sobre esta alianca
entre frei Doroteu e o coronel:

Aquele frade ele passou um tempo aqui na llha de Sdo Pedro, aqui nesse
convento e ele era mais chegado aos brancos, ele cumpria muito as ordens do
coroné e... ficava assim... sabe... do branco, do branco, mas ele ndo tava assim
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bem ligado com os nossos parentes ndo. Mas até que foi o tempo que ele
adoeceu, foi-se embora e por |4 morreu, e o coroné ficou ai, né?4®

O coronel Jodo Fernandes da Silva Tavares foi diretor do aldeamento até a sua
morte, em 1856 (SANTANA, 2015). Apo6s ter sido substituido interinamente, frei
Doroteu assumiu seu cargo, acumulando assim dupla fungéo: lider espiritual da
missdo e diretor do aldeamento, tornando-se responsavel pela administragéo
daquelas terras. Sobre isto, Dantas (1993) relata que, num oficio enderecado a
Camara de Porto da Folha, em que o delegado informava sobre as rendas das terras
da aldeia de S&o Pedro e sobre o nimero de indios, este alegou que a venda de parte
das terras do aldeamento “atentam contra o modo de vida, o direito de propriedade e
a educacao dos indios” (DANTAS, 1993, p. 60). Em resposta, a Camara de Porto da
Folha alegou que frei Doroteu fazia com que 0s nativos permanecessem juntos,
humildes e religiosos, e que os arrendamentos pouco rendiam, por serem terras
aridas. Esta alegagéo se mostra contraditoria, pois, no mesmo documento citado por
(DANTAS, 1993), ¢ feita referéncia ao fato de que o meio de subsisténcia era o cultivo
do arroz e que viviam do seu préprio trabalho.

Com a promulgagéo da Lei de Terras, em 1850, tiveram inicio as tentativas de
incorporagéo das terras da aldeia, considerando-as devolutas. Assim, a assimilagéo
dos indigenas a populacdo tornou-se duplamente interessante para o Governo
Imperial, pois, a0 mesmo tempo em que incorporava suas terras, aumentada a
disponibilidade de méo de obra, obrigava muitos dos que foram expropriados de suas
terras a se tornarem trabalhadores para aqueles que as adquiriram. Com este objetivo,
as autoridades passaram a negacdo da existéncia de indigenas naquela regiéo,
alegando que as aldeias haviam sido extintas.

Doroteu de Loreto chegou a missdo de Sao Pedro em 1849, la permanecendo

até sua morte em 1878, o que ocorreu apos ter ficado enfermo — provavelmente de

48 [INDIOS e missionarios no sertio sergipano. Direcdo: Edson Junior/ Renato Mariano, Produc&o:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.
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Figura 5 - Sepultamento dos restos mortais de Frei Doroteu (19/10/1980).

A"

Fonte: Acervo Enoque Salvador de Melo.

diabetes — sendo aconselhado a ir para Piacabucu, em Alagoas. Contudo, durante a
viagem de canoa, no dia 30 de outubro, veio a falecer antes mesmo de encontrar com
seu superior, frei Afonso de Bolonha, que o esperava para acompanha-lo ao Convento
da Piedade, na Bahia. Seu corpo foi sepultado em Piagabugu, mas no ano seguinte
foi exumado e levado para a Piedade. Posteriormente, em 1980, seus restos mortais
foram conduzidos para a terra Xokd, onde permanecem até hoje. Na figura 5, estédo
presentes alguns indigenas na entrada do cemitério sendo conduzidos por frei
Enoque. Na ocasido, uma parte do pé dos ossos foi depositada em uma urna
funeraria, que se encontra no interior da igreja.

Apés a morte de frei Doroteu nenhum missionario foi enviado para substitui-lo,
sendo extinto o aldeamento, e as terras reivindicadas pelo municipio de Porto da Folha
ao Imperador. Esses fatos demonstram o grande interesse que ja havia nas referidas
terras, bastando apenas que o frade viesse a falecer, marcando o fim do aldeamento,
para que a mesma fosse expropriada dos indigenas. Desta forma, eles perderam o
direito a terra e foram proibidos, sob a mira do bacamarte, de manifestar suas origens.
Para além dos registros que constam na documentacdo pesquisada, os Xokoé
reproduzem através da tradicdo oral, as historias do tempo do antigo aldeamento, e
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de seu ultimo missionario. Quando entrevistei o cacique Ba em 2012, ele fez o
seguinte relato:

Porque ele [frei Doroteu] tinha poderes sobre nos... isso foi 0 primeiro momento
da Igreja com a gente. Ele pegava nossa terra e arrendava pra os fazendeiro.
Foi uma pratica ma... ndo foi uma pratica boa. S6 que os fazendeiro tinha um
certo respeito por ele. Ai o que aconteceu? Depois que ele fechou os olhos,
gue faleceu, eles ficaram acostumado com esse arrendamento de terra. Ai, pelo
contrario, eles ndo quis mais terra arrendada, tomou conta de nossas terra.
Entdo, esse primeiro momento da Igreja com a gente, além de ter arrendado e
catequisado... mesmo eles pensando... se profundamente... no coragéo deles...
se tivesse o pensamento de dizer assim: ‘T6 fazendo um bem’, mas pra cultura,
pra o0 nosso povo néo foi boa essa acgéo deles. Entdo, no primeiro momento, na
pessoa deles, se a gente for considerar o que foi que valeu... ndo valeu
praticamente nada.*®

Nesta narrativa, o cacique Ba explica como se deu a perda das terras do
aldeamento para os fazendeiros, a acdo do missionario frei Doroteu, e seus acordos
com os fazendeiros da regido. Deixando claro que este cenario corresponde a primeira
fase da Igreja junto aos Xok@, o cacique enfatiza que as praticas dos antigos religiosos
prejudicaram sobremaneira a cultura de seu povo. Fatos como estes devem remeter
a uma reflexdo acerca dos prejuizos decorrentes do processo de agrupamento

ocorrido nas missfes. Neste sentido, afirma Figueiredo (1981):

N&o ha duvidas que religiosos impedem muitas atrocidades contra os indios
e, com dinamismo e pertinacia, veem Aldeias se transformarem em cidades,
mas é evidente, do mesmo modo, que os indigenas, nas Aldeias, sao seres
insulados, catequizados, degrados, muito reduzidos, praticamente, a
indigéncia. Como se isso fosse pouco, ndo é pequeno o nimero dos que
ganham dinheiro nas costas dos indios (FIGUEIREDO, 1981, p. 69).

Ariosvaldo Figueiredo aqui denuncia os ganhos que os missionarios, por vezes,
obtinham as custas dos aldeamentos. Em outro momento da obra, o autor analisa o
papel dos missionarios de forma bastante critica ao afirmar que as aldeias ou missées
nao impediam o exterminio dos nativos, no maximo, retardavam, mas nao evitavam a
destruicdo. Isto ocorreu em diversos casos pelo territorio brasileiro e, em Sdo Pedro
de Porto da Folha, néo foi diferente. Sobre a atuacéo de frei Doroteu enquanto diretor

do aldeamento, Apoldnio Xok6®° (Figura 6) expressa sua opinido:

49 [NDIOS e missionarios no sertdo sergipano. Dire¢do: Edson Janior/ Renato Mariano, Produg&o:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.

%0 José Apolonio dos Santos, 67 anos, € chamado pelos parentes de Zé, ou Zé Apolonio, ou ainda, Zé
de Dolores, em aluséo a sua falecida mée, Dona Dolores. Todavia, ele gosta de ser chamado de
Apoldnio Xoké e, segundo ele me relatou certa vez, se um dia puder, vai alterar oficialmente seu
nome no cartério. Ser chamado pelo nome de sua etnia, é para ele motivo de grande orgulho.



74

Figura 6 - Apolénio Xoko
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Fonte: Acervo da autora.

Essa historia que ele foi um bom diretor dessa misséo... foi entre aspas...
sendo, vejamos: frei Doroteu determinou que 0S nNOSsSOs antepassados
desconhecessem a cultura tradicional, o seu ritual, que € a danga do toré, o seu
cemitério primitivo onde 0s nossos ancestrais eram sepultados, la na Caicara.
O terreiro onde a gente realizava, 0s nossos cultos, onde a gente tinha o contato
com 0s nossos ancestrais... tudo isto ele proibiu. Frei Doroteu, se é que eu
posso dizer que ele foi um bom administrador dessa freguesia, dessa missao,
enquanto ele aqui esteve ele nao permitiu que os nao-indios invadissem isso
agui. Se isso eu posso, falando do pouco que eu tenho pesquisado sobre a vida
dele, eu vou concordar que ele foi um bom missionario. Mas, se vocé for colocar
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na ponta do lapis, entre ele manter essa relagdo da missdo com essa

comunidade e tirar deles os seus valores culturais e morais também, eu acho

gue houve um erro enorme por parte dele®?.

Esta narrativa de Apol6nio ajuda a enxergar a atuagao do frei Doroteu junto aos
Xoko, sob uma perspectiva decolonial, pois, por muito tempo, foi propagada sobre ele
uma narrativa hagiogréafica, atribuindo-lhe, inclusive, facanhas miraculosas®. A
atuacao deste missionario, no entanto, precisa ser compreendida em consonancia
com o contexto colonial, configurando-se notadamente eurocéntrica e, por que nao
dizer, capitalista. Eurocéntrica porque os registros de suas ac¢des — tanto aquelas
presentes nos documentos da época, quanto na tradicado oral — dao conta da forma
enérgica com que se empenhou em “corrigir’” 0 modo de vida dos nativos, inclusive
castigando-os quando julgava necessario. Capitalista porque, na qualidade de diretor
do aldeamento, negociava o arrendamento das terras da aldeia com fazendeiros da
regido. Assim, desde o inicio da colonizacéo, controle e lucro deram a tdnica do projeto
portugués implantado nas Américas. Neste sentido, € emblematica a afirmacéo de
Daniel Munduruku®® (2013):

De um lado, chegava o colonizador portugués trazendo o poder de matar em
nome do rei — representado pela espada, a arma de fogo, o braséo real — e,
do outro, o conversor — representado pela cruz, pelo jesuita, pela Biblia. De
um lado, havia aquele que obrigava os corpos a produzirem riquezas para o
rei, que eles ndo queriam, e, de outro, o detentor de uma fé destrutiva. Acima
dos dois pairava a lei, redigida do outro lado do oceano, que tinha a va
esperanca de controlar a sanha de uns e de outros (MUNDURUKU, 2013,

S.p.).
Os missionarios eram, portanto, legitimos representantes dessas leis e, frei
Doroteu nao foi diferente. Todavia, a historiografia frequentemente atribui a frei
Doroteu o mérito de ter protegido os indigenas e ter defendido suas terras. Ele é por

vezes mencionado de maneira a justificar sua atuagéo, sendo representado como uma

51 INDIOS e missionarios no sert&o sergipano. Diregdo: Edson Janior/ Renato Mariano, Produgéo:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.

52No livro Missionérios Capuchinhos — 1° na Bahia (1682 — 1892), consta que as populagdes
sertanejas das regides adjacentes acorriam ao frei Doroteu pelas suas “extraordinarias virtudes e pelo
poder que tinha contra as infestagdes do maligno” (p. 58).

53 Daniel Munduruku Monteiro Costa “possui graduacdo em Filosofia pela Universidade Salesiana de
Lorena (1989). E doutor em Educacéo pela Universidade de S&o Paulo. Tem experiéncia na area de
Educac&o, com énfase em Educacio Indigena. E pos-doutor em Linguistica com énfase na Literatura
Indigena, na Universidade Federal de S&o Carlos. E autor de 52 livros voltados para o publico infantil,
juvenil e educadores. E Comendador da Ordem do Mérito Cultural da Presidéncia da Republica
desde 2006. Em 2013 recebeu a mesma condecoracio na Ordem Gra-Cruz. E Diretor-Presidente do
Instituto UKA - Casa dos Saberes Ancestrais. Recebeu diversos prémios literarios no Brasil € no
exterior. E membro da Academia de Letras de Lorena.” (Texto retirado da apresentacdo do autor que
consta em seu curriculo na Plataforma Lattes. Link para acessar o curriculo:
http://lattes.cnpq.br/1346640850059252)
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figura ambigua que, a um s6é tempo, protegia o direito dos nativos as suas terras, mas
também contribuiu para o etnocidio dos Xoké. Contudo, ndo ha ambiguidade na
atuacao de frei Doroteu, assim também com relacdo aos demais religiosos que
atuaram junto aos povos indigenas. Suas a¢fes ocorreram em consonancia com trés
aspectos, a saber: a formacdao religiosa que receberam; com a doutrina catolica (que
se coloca como a Unica religido verdadeira); e com o projeto colonizador europeu, cuja
mentalidade dominadora permaneceu como pratica no Império. Dito de outro modo,
frei Doroteu de Loreto foi um auténtico representante do pensamento etnocéntrico que
predominava nas nac¢des europeias e que tinham os habitantes do Novo Mundo como
selvagens a serem “civilizados”, mas apenas o suficiente para servir aos propoésitos
imperialistas.

Quando eu estava trabalhando na producdo do documentario, em 2012,
perguntei ao frei Enoque sobre a historia de frei Doroteu e, na resposta, foram
reveladas algumas caracteristicas daquele missionario:

A histéria de frei Doroteu ndo tem em nenhum livro, tem relatos, e na provincia
[da Piedade]... ai a gente tem muita documentacao de la e de c4, ndo é? Cartas
gue ele escrevia dando satisfacdo ao seu superior e contando... é ai que a
gente vé muitas cartas dele dizendo: ‘Olha, os indios s&o preguigosos, sdo
indolentes...” Embora seja uma figura ambigua, ele teve claramente do lado
dos indios... E preciso a gente levar em conta que ele era capuchinho, europeu,
né?... ltaliano de Loreto, portanto, ja vinha com uma cultura de superioridade...
branco... ndo estava preparado pra lidar com indios, né?... e ai, pra ele a Igreja
era a pureza.>
E possivel perceber na fala atribuida por frei Enoque ao frei Doroteu — “os indios
Sao preguicosos, sdo indolentes...” — a reproducao do imaginario social sobre eles. A
fala de frei Enoque tenta explicar a rigidez com que frei Doroteu atuou, que se mostra
permeada pelo pensamento etnocéntrico. Este etnocentrismo estava presente tanto
no que concerne a religiosidade, quanto a conducdo do cotidiano da aldeia,
controlando os habitos e costumes e impondo-lhes ndo apenas uma nova gama de
valores, mas também uma forma de lidar com o tempo que Ihes era estranha. Forma
esta que nao era conduzida pelo compasso da natureza, mas pela imposicédo do
trabalho e pelo ritmo das rezas, sob a justificativa de Ihes fazer o bem. Sobre isto,
Perrone-Moisés (1992) afirma:

A catequese e a civilizagdo sdo os principios centrais de todo esse projeto,
reafirmados ao longo de toda a colonizacao: justificam o préprio aldeamento,

54 INDIOS e missionarios no sertdo sergipano. Direcdo: Edson Janior/ Renato Mariano, Produg&o:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.
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a localizacdo das aldeias, as regras de reparticdo da mao-de-obra aldeada,
tanto a administragcdo jesuitica quanto a secular, escravizacdo e o uso da
forca em alguns casos. Todo o projeto baseia-se na crenca de que o0 que se
oferece aos indigenas realmente representa um bem para eles. No século
XVIII o valor mdximo que até entdo era a salvagdo da alma ser& substituido
pela ideia de felicidade inerente a vida civilizada e sujeita a leis positivas. De
qualquer modo trata-se de trazer os indios aquilo que é considerado pelos
europeus, como um bem maior (PERRONE-MOISES, 1992, p. 121).

Segundo a autora, a catequese e a vida civilizada sdo 0s eixos do processo
colonizador. Neste sentido, sob esta ideia eurocéntrica, nas aldeias indigenas, como
também em diversas partes do mundo onde ocorreu o fenbmeno da colonizacao,
houve a clara preocupagdo em deixar marcos, impor limites. Acerca do mundo

colonizado, Fanon (1968) denuncia:

Mundo compartimentado, maniqueista, imével, mundo de estatuas: a estatua
do general que efetuou a conquista, a estatua do engenheiro que construiu a
ponte. Mundo seguro de si, que esmaga com suas pedras os lombos
esfolados pelo chicote. Eis o mundo colonial. O indigena & um ser
encurralado, o apartheid é apenas uma modalidade da compartimentalizacéo
do mundo colonial. A primeira coisa que o indigena aprende € a ficar no seu
lugar, ndo ultrapassar os limites (FANON, 1968, p. 39).

Nessa perspectiva, a estatua do general e do engenheiro podem ser
comparadas a pintura do quadro do frei Doroteu, a igreja de Sdo Pedro e ao cruzeiro
gue se encontram na aldeia. Configuram-se em marcos e marcas da colonizacao que
controlou, encurralou, desterritorializou, apartou. Isto ficou bastante claro para mim,
guando em 2012, ao fazermos uma tomada no alto da torre da igreja de Sao Pedro,
Apoldnio descreveu a forma como frei Doroteu vigiava seus antepassados.

Estou aqui no coro da igreja da llha de Sdo Pedro onde o missionario frei
Doroteu de Loreto, Ultimo missionario que passou aqui nessa missao como
diretor... era daqui, dessa janela, que ele controlava os parentes. Quando saia
da sua casa pra visitar os parentes do outro lado da rua ele gritava: ‘Pra onde
voceés estdo indo? Volte pras suas casas que isto ndo é hora de ninguém estar
na casa de ninguém.>

E claramente uma forma de poder panoptico®®, em que a Igreja representa
muito mais do que uma edificagdo para fins religiosos, pois, além de ser um simbolo

de poder, configurou-se num instrumento de controle e de vigilancia. Este sistema foi,

55 INDIOS e missionarios no sert&o sergipano. Diregdo: Edson Janior/ Renato Mariano, Produgéo:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.

%6 Faco alusdo ao Pandptico, edificacdo que consiste numa torre de vigilancia cuja arquitetura é
pensada de maneira a proporcionar total visibilidade do entorno, sem que os vigiados
necessariamente saibam quando estdo sendo ou néo vistos. A ideia que Michel Foucault enfatiza
com esta alegoria € a de que as pessoas vigiadas sdo induzidas a sensacgédo constante de visibilidade
com relagéo a quem o vigia, o “que assegura o funcionamento automatico do poder” (FOUCAULT,
2009, p. 191).
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portanto, composto de mecanismos de controle econdmico e cultural dos aldeados,
além do silenciamento de suas crencas e saberes. Mais do que um
diretor/administrador, frei Doroteu era, sobretudo, um frade capuchinho que, naquele
momento, tinha a autoridade e a responsabilidade de propagar a fé cristd. Conforme
lembra frei Enoque, frei Doroteu era

[...] missionario da Propaganda Fide, diretamente ligado a Roma, ndo era
subordinado ao governo brasileiro. Entdo se isso dava liberdade, um pouco,
com relacao as autoridades, dava muito compromisso pra passar a doutrina tal
qual o catolicismo romano via, que era: Roma falou, ta falado, causa
encerrada... Roma locuta, causa finita.>’

Ou seja, a colonizacao ocorreu, sobretudo, no nivel epistémico, posto que as
acOes empreendidas pelo projeto colonial buscaram desqualificar a forma de vida e
visdo de mundo dos povos colonizados, cujas percepc¢des sao claramente diferentes,
mas, nem por isso, poderiam ser consideradas inferiores. Essa coloniza¢ao, no nivel
epistémico, esta relacionada a colonialidade do saber, pois, segundo Quijano (2014,
p. 807), “[...] la perspectiva eurocéntrica de conocimiento opera como un espejo que
distorsiona lo que refleja®®.” Isto se da pelo fato de que, devido ao processo
colonizador, as sociedades que foram no passado colonizadas permanecem com o
ranco do pensamento colonial, que faz com que ao vislumbrarem sua imagem
projetada neste espelho eurocéntrico, a aceitem como natural, por ndo a perceberem

como distorcida.

2.2 Esfarelando o barro, formando o xerém

Assim como o barro depois de misturado é esfarelado formando o xerém, o
povo Xokd passou por misturas e “esfarelamentos”. Da mesma forma, muitos povos
indigenas do Nordeste foram alvos de politicas assimilacionistas e, como
consequéncia de constantes expropriacbfes de suas terras, dispersaram-se pela
regido resultando na identidade intercultural que possuem hoje, uma vez que as
identidades sao dinadmicas, trazem — ou levam — consigo os elementos que fizeram

parte de sua composicdo. Isto ocorre especialmente nos casos de diasporas e

57 INDIOS e missionarios no sertdo sergipano. Direcdo: Edson Janior/ Renato Mariano, Produg&o:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.

58 “[...] a perspectiva eurocéntrica do conhecimento opera como um espelho que distorce o que
reflete” (QUIJANO, 2014, p. 807).
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situacdes conflituosas, resultantes de relacbes de poder assimétricas, “ligados a
histérias de ocupacéo, colonizagao e destruigao” (SILVA, 2000, p. 87).

Diante disso, os povos indigenas buscam sempre formas de reinventar suas
tradicbes, procurando maneiras de serem reconhecidos como tal pela sociedade nao
indigena, a mesma que lhes negou no passado o direito de preservarem seus proprios
aspectos culturais. Sobre isto, eles sdo hoje constantemente cobrados, como afirma
Barreto (2010):

Os indios sdo confrontados todo o tempo com as exigéncias dos grupos
externos quanto a sua distintividade. Cocares de penas e saiotes de palha
voltaram a ser usados em momentos especiais e quando sao chamados para
se apresentarem como grupo de espetaculo. Procuram atender, assim, as
expectativas dos grupos externos. Como outros grupos sociais, 0s Xoko tém
gue utilizar a criatividade e a capacidade de adaptacédo, procurando novos
caminhos para a sobrevivéncia (BARRETO, 2010, p. 66).

A autora comenta sobre a necessidade de adaptacéo e busca de novas formas
de manutencéo da identidade indigena. Dito de outro modo, seria o que afirmo ser a
reinvencao de suas tradicbes, processo continuo que ocorre desde o momento em
gue, implantando a politica de aldeamentos, 0s portugueses passaram a promover
uma sistematica destruicdo da cultura nativa, em seus diversos aspectos. Como
coloca Munduruku (2013):

A catequese e a educacdo ministradas aos povos indigenas significaram, na
verdade, o emprego de outro tipo de violéncia contra esses povos,
configurada pela imposicdo de valores sociais, morais e religiosos,
acarretando a desintegracdo e a consequente destruicdo de incontaveis
sociedades indigenas, o que caracteriza o etnocidio, um processo diverso do
genocidio, porém com resultados igualmente nefastos para os povos
dominados (MUNDURUKU, 2013, s/p).

Estes efeitos estdo diretamente relacionados a acao missiondria e colonizadora
desenvolvida em terras brasileiras. No entanto, os povos indigenas, em geral, e 0os
Xoko, especificamente, resistem criando e recriando simbolos de sua identidade

étnica constantemente ameacada.

2.2.1".. sairam na época da invasdo ou foram expulsos porque se identificaram como

indio.” a diaspora Xoko

Quando os Xokdé foram expulsos das terras do antigo aldeamento se
espalharam pela regido, mas sempre com a esperanca de um dia retornar.
Permaneceu na terra um pequeno grupo de cinco ou seis familias que ficaram

trabalhando para o coronel Jodo Porfirio de Britto, proibidos de se autoidentificar como
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indigenas. Este tipo de dispersdo, na interpretacdo de Stuart Hall (2003), possui

alguns elementos:

A pobreza, o subdesenvolvimento, a falta de oportunidades — os legados do
Império em toda parte — podem forcar as pessoas a migrar, 0 que causa o
espalhamento — a dispersdo. Mas cada disseminagdo carrega consigo a
promessa do retorno redentor (HALL, 2003, p. 28).

Nessa perspectiva, foram muitas as diasporas — dispersdes forcadas ocorridas
a partir de processos colonizadores — tanto no Brasil quanto em diversos outros
paises. Contudo, enquanto na maior parte da América Latina os afrodescendentes
sdo mais invisibilizados que os indigenas, no Brasil ocorreu o inverso. Tanto é que a
primeira legislacdo que garantiu a abordagem da tematica étnico-racial na educacéo
basica (10.639/03) foi direcionada para a historia e cultura africana e afro-brasileira.
SO posteriormente foi criada uma lei complementar (11.645/08), acrescentando a
tematica indigena. Diante disso, ha uma lacuna nos estudos sobre esta tematica no
gue se refere ao Brasil, posto que existe uma vasta bibliografia sobre a didspora
africana, no entanto, ndo se observa o mesmo a respeito dos indigenas. Isso
demonstra que ha ainda uma certa invisibilidade acerca de tantas migracdes forcadas,
expulsoes e dispersdes de povos indigenas, que resultaram em diversos conflitos por
terras. Nesse sentido, Tayassu (2013) afirma que os indigenas brasileiros sdo os

novos sem-terra, mas séo, sobretudo, 0s primeiros.

‘Indios’ ou ‘indigenas’ conformam os novos sem terra. Os sem terra gerados
pelo sistema colonial no novo territério em conquista. Essa nomenclatura
representa um todo com um cheio e um vazio. Um universo sobre os
descaracterizados, os desnaturalizados e os desapropriados de seus
territérios sagrados, como também cada vez menos livres de viver como
ndémades e, segundo seus modos de vida, suas necessidades, seus rituais,
suas praticas, suas tradices e saberes (TAYASSU, 2013, p. 173).
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Figura 7 - Mapa dos movimentos populacionais do Povo Xoké (Séc. XVII — XX).
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Fonte: SANTOS JUNIOR, 2016.

Dessa forma, trazendo este pensamento para o caso dos Xoko, é sabido que a
partir da diaspora ocorrida com o fim do aldeamento de Sao Pedro, uma parte deles
seguiu para a outra margem do rio Sdo Francisco, enquanto os que ficaram,
posteriormente rebelaram-se, sendo expulsos violentamente das terras. Enquanto
muitos fugiram (chegando a abrigar-se na aldeia dos Kariri em Alagoas) ou foram
mortos em embates com jagunc¢os armados que 0s perseguiram, outros usaram como
tatica a busca por seus direitos legais. Esse movimento diaspoérico esta representado
na figura 7, onde é possivel observar, dentro do cenario territorial do Nordeste, 0s
movimentos de chegada e saida dos Xoko, perpassando os estados do Ceara,
Pernambuco, Alagoas e Sergipe, entre os séculos XVIlI e XX, periodo em que
gradativamente passaram a ocorrer as extingdes dos aldeamentos.

No processo de “mistura do barro” os Xoko de Sergipe mesclaram-se aos Kariri
de Alagoas. Dessa mistura tem origem um novo xerém: os Kariri-XocO, uma
etnogénese surgida a partir da diaspora resultante da expropriacdo das terras
indigenas. Este contato intertribal e intercultural contribuiu para a reinvencédo das
tradicbes do povo Xoko, visto que foi nesta convivéncia que se tornou possivel a
manutencdo de alguns aspectos culturais apos a didspora. Contudo, nessa dinamica

de cruzamento de fronteiras identitarias, ha também silenciamentos e negacfes, como



82

ficou evidenciado nos dialogos tecidos com os entrevistados, em que praticamente

todos negaram a influéncia de outros povos indigenas na reinvencédo das tradicbes

dos Xoko, exceto lanara® (Figura 8), jovem Xok6 que mencionou indicios da antiga

guerela entre os dois grupos, quando Ihe perguntei sobre quando os Xoko voltaram a

se autoidentificar como indigenas.

Figura 8 - lanara Apolénio

Fonte: Acervo da autora.

Bom, existiam pessoas mais velhas na
comunidade que sabiam dos Torés,
sabiam das tradicbes, mas Frei Enoque
também. Sobretudo foram também atras
de indios em outros cantos, indios Xoko
gue nao estavam aqui, que foram
embora, exatamente pelo motivo que eu
Ihe disse, sairam na época da invasao
ou foram expulsos porque se

| identificaram como indio. Ai foram atras
. dessas

pessoas, para que eles
passassem. Outros indios de outras
aldeias? Eu creio que sim também. Os
Kariri-Xoc6, nédo sei se tiveram
participagdo, ndo posso afirmar isso, até
porque existe um problema muito
grande com essa questdo dos Kariri-
Xoco [risos]. Existe ainda um problema...
eu ndo sei se existiu participacdo de
outros indios, mas a questédo foi essa as
pessoas mais velhas da comunidade foi
guem reavivou iSso, N0sS Mais novos até
hoje.

%9 Janara Apoldnio Rosa, 29 anos, foi aluna da escola indigena, graduada e p6s-graduada em

Histéria. Entrevista concedida a autora em 2017.
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7

Nesse sentido, € preciso entender as identidades como um constante
cruzamento de fronteiras, movimento que coloca em evidéncia sua instabilidade.
Assim, as identidades étnicas estdo sempre no limiar, no intersticio, cruzando e
permanecendo na fronteira. Dessa forma, a “possibilidade de ‘cruzar fronteiras’ e de
‘estar na fronteira’, de ter uma identidade ambigua, indefinida, € uma demonstragao
do carater ‘artificialmente’ imposto das identidades fixas [...]. ” (SILVA, 2000, p. 89).
Portanto, todas as identidades sado interculturais, pois, em ultima instancia, o ser
humano estd sempre cruzando fronteiras, posto que as sociedades estdo
constantemente se redefinindo, se readequando, se reinventando, buscando formas
novas e diversas de serem quem sao. Desta maneira, ndo € legitimo, nem possivel,

exigir que as identidades sejam fixas e cristalizadas.

Figura 9 - Caracteristicas dos ciclos de etnogéneses do Nordeste.
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NORDESTE (ARRUTI, 2006)
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indios do Nordeste.

Fonte: Elaborado pela autora, a partir de Arruti (2006).

Nesta dinamica, se desenvolveram no Nordeste ciclos de etnogéneses entre
1920 a 1940 e p6s-1970, periodizados por José Mauricio Arruti, que procurei melhor
explicitar na figura 9. Estes ciclos, segundo o autor, acontecem com base nas redes

estabelecidas entre os préprios grupos indigenas, e destes com agentes externos, a
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saber: a Igreja, a academia e o Estado. Acredito ser possivel afirmar que o segundo
ciclo ndo se encerrou, posto que Novos grupos estao a lutar pelo seu reconhecimento
étnico e territorial, a exemplo dos Fulkax6®, que recentemente instalaram-se no
municipio de Pacatuba, em Sergipe. Nesta perspectiva, o povo Xoké faz parte do
segundo ciclo de etnogéneses do Nordeste.

Diante da trajetéria de diaspora de diversos povos, 0 protagonismo dos
indigenas foi bastante presente, ora combatendo, ora negociando. Isso remete ao que
Almeida (2012a) afirma ao analisar relacdes de conflitos e acordos entre grupos
subalternizados e os demais agentes com 0s quais 0s indigenas interagiram, pois,
como tatica, muitos deles se misturaram com outros “grupos étnicos e sociais e
incorporaram novas praticas culturais e politicas que souberam utilizar para amenizar
perdas ou obter possiveis ganhos” (ALMEIDA, 2012, p. 157). Nesse contexto, a
mistura dessas diversas argilas passou a demandar das autoridades novas formas de
lidar com a questdo indigena, ja que, gradativamente, novos casos de etnogénese
foram se consolidando, fazendo com que diversos grupos comecassem a reivindicar

seus direitos.

2.3 Passando o xerém na urupema

Quando o xerém € passado na urupema, vira um p6 mais refinado e mais facil
de ser misturado. De forma analoga, a didspora indigena proporcionou contatos
diversos que ajudaram a moldar uma nova identidade étnica. Diante dessa realidade,
a redefinicdo dos critérios de identificacdo tornou-se fundamental, o que € bastante
complexo, especialmente numa sociedade em que ainda se espera uma pureza
étnica. A prépria questdo da lingua é um aspecto que ndo pode ser usado como
critério, visto que nenhuma lingua permanece imutavel e, no caso das linguas
indigenas, temos ainda o problema das politicas indigenistas que repercutiram
sobremaneira na perda de muitas linguas nativas. Sobre esta problematica, afirma
French (2005):

As circunstancias em torno da introdugdo da nova defini¢gdo do ‘indio’ foram
fatores e indicadores de novas possibilidades de identidade indigena, em
especial no Nordeste. Com efeito, esta nova definicdo foi usada por
antropélogos e advogados para defender o caso dos Xoc6 com a FUNAI e

% Em 20 de maio de 2017 o povo indigena Fulkaxd, etnogénese originaria de trés grupos étnicos
(Fulnié, Kariri e Xoc6), instalou-se nas terras da Fazenda Cadoz, no municipio de Pacatuba, estado
de Sergipe.
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nos tribunais. No Nordeste, geracdes de miscigenacdo deixaram poucos
tracos fenotipicos de ‘indianidade’ intactos, e gerag6es de restricbes praticas
e legais (incluindo a escravidado indigena) ndo deixaram tracos das linguas
indigenas, e legaram muito poucos exemplos de cultura material identificavel
(FRENCH, 2005, p. 76).

Nesta afirmacdo, a autora chama a atencdo para 0 aspecto da
descaracterizacao fenotipica, elemento tdo cobrado pela sociedade nao indigena, e
gue dificultou por muito tempo o reconhecimento de grupos étnicos. Esta dificuldade
levou & uma politica indigenista que passou a ter por base a elaboracao de laudos de
antropologos como condicdo para o reconhecimento de terras indigenas e suas
posteriores demarcacdes. O reconhecimento das terras dos Xoké foi um desses

casos.

2.3.1 “E ai comecou a luta, vinha a policia, vinha capanga, vinha, voltava e a gente

aqui!> Combates pela terra

Ainda hoje é bastante recorrente a afirmagéo de que “ha muita terra para pouco
indio”. No entanto, este pensamento € decorrente — entre outros fatores de interesse
econdbmico — do grande desconhecimento da sociedade ndo indigena acerca da
progressiva expropriacdo das terras dos povos nativos ao longo da Historia. Esta
problematica se configura num ponto crucial para a preservacao de suas culturas,
tendo em vista que a garantia de permanéncia na terra € um dos elementos principais
para a manutencédo de suas tradi¢des. Isto é evidenciado ao se perceber que diversos
povos que foram desterritorializados, a exemplo dos Xoké, perderam muitos de seus
aspectos culturais, pois deixaram de ter referéncias ancestrais. Esses aspectos
precisam ser comunicados, mas, mais do que isso, precisam ser problematizados,

como destaca Wera (2017).

[...] Eu costumo dizer que na causa indigena, se pensarmos na grande
reivindicacdo ao longo das décadas todas, que é a “Demarcacédo Ja”, € o
Unico povo que luta para uma coisa que vai beneficiar o mundo inteiro. Uma
terra demarcada néo beneficia sé aquela cultura. E uma terra demarcada néo
significa que aquela terra € daquela cultura. [...] Esse pensamento, essa ideia,
€ algo que s6 é possivel comunicar a partir de uma relacdo mais ampla com
a sociedade. Por isso 0os espacos de cultura, de educacdo, de troca de
saberes para comunicar isso. Porgque € algo que ndo da para comunicar numa
manifestacdo, numa passeata, numa batalha politica. E algo que precisa ser
compreendido mais profundamente (WERA, 2017, p. 30).

Esta é, portanto, uma querela antiga que, para ser compreendida, carece de
um recuo temporal ao século XIX, quando essa probleméatica passou para a esfera do

Ministério da Agricultura e Obras Publicas, no ano de 1861, o que aponta para a
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associagdo entre a politica indigenista e questdes agrarias. Almeida (2010) sinaliza
para o fato de que o Regulamento das Missfes de 1845 e a Lei de Terras de 1850,
reafirmaram as diretrizes do Diretério Pombalino de 1755, em dois aspectos:
incentivavam a proposta assimilacionista e continuavam garantindo o direito dos
indigenas as terras coletivas enquanto eles ndo atingissem o chamado estado de
civilizacao. Diante disso, aqueles considerados “misturados”, ja nao teriam mais direito
de permanecer em terras de aldeias.

Nesse contexto, 0s povos nativos reagiram reivindicando direitos com base na
identidade indigena construida no processo de colonizagdo. Para eles, a completa
integracdo a sociedade néo indigena significava “o fim de um status juridico-politico
especifico, através do qual se distinguiam dos demais segmentos sociais e que,
apesar dos limites, dava-lhes protecdo e alguns direitos especiais, sobretudo a terra
coletiva” (ALMEIDA, 2010, p. 153).

Assim, apos a diaspora, comecam os combates do povo Xoko pela reconquista
de suas terras, perdidas com a extin¢cdo do antigo aldeamento da Ilha de Sdo Pedro.
Essa luta teve como primeiro capitulo emblemético, a ida a pé do cacique Inocéncio
Pires, de Propria a Salvador, em 1890. Numa segunda tentativa, em 1917, Inocéncio
foi a Salvador, acompanhado de mais dois parentes e, de |a, seguiram para o Rio de
Janeiro pedir ao Presidente da Republica a restituicdo das terras. Na tradicédo oral do
grupo, consta que Inocéncio conseguiu os documentos comprobatorios dos titulos das
terras, emitidos por D. Pedro 11%1. No entanto, ao retornar com seus companheiros,
foram ludibriados pelo coronel Jodo Fernandes de Britto, que Ihes recepcionou com
“‘uma noite de festa e bebedeira gratis na cidade”, durante a qual, os titulos de terra
foram “roubados e perdidos para sempre”. (MOTA, 2007, p. 64)

Nova tentativa de retorno ocorre na década de 1930, quando alguns indigenas
tentaram retomar as terras, sendo expulsos e ameacados. ApOs o fracasso desta
empreitada, alguns se estabeleceram no Posto Indigena de Porto Real do Colégio,
em Alagoas (MOTA, 2007). Outros se tornaram trabalhadores rurais, nas imediac6es
da antiga misséo de Sao Pedro, realidade bastante comum nos sertées no periodo da

Primeira Republica, como explica Davis (2002):

1 Em viagem a Paulo Afonso, em 1859, D. Pedro Il teria visitado as duas aldeias, de ambas as
margens do sdo Francisco. Quando esteve entre os Kariri de Porto Real do Colégio, teria confirmado
a posses das terras, de duas léguas de frente, por uma de fundo. Ja com os Xoké, garantiu-lhes uma
Iégua de frente por uma de fundo. (INDIO: semente do Brasil. A Defesa. Propria. n. 636. p. 3, nov.
1978.)
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Apos o fim da ocupacdo ilegal de terras ermas em 1850, a maioria dos novos
imigrantes no sertdo tornaram-se apenas parceiros (meeiros) em fazendas
de cultivo. Embora os sertbes ainda fossem popularmente identificados com
a pitoresca figura do vaqueiro nébmade, a grande maioria da populacao em
meados do século era de miseraveis fazendeiros, parceiros ou bdias-frias de
subsisténcia. ‘Em meados do século XIX”, estima Lavine, ‘sem davida menos
de 5% e provavelmente menos de 1% da populagdo rural possuia terra.
Esses pobres sertanejos, ao contrario dos escravos da zona da mata, eram
nominalmente homens livres, mas 0 acesso a terra e agua era tao fragil
guanto a vida de um trabalhador confrontado pelos capangas de um
proprietario de terras enfurecido. O mais poderoso fazendeiro em cada
municipio rural tinha, de forma tipica, a patente de ‘coronel’ na velha Guarda
Nacional imperial, e o sistema de votacao e violéncia das elites, originario das
lavouras de cana-de-acUcar litoraneas que depois se espalhou para as
fazendas, tornou-se conhecido como coronelismo (DAVIS, 2002, p. 398).

Davis (2002) aborda aqui a questdo do ambiente violento e hostil em que se
configurou o sertdo, tendo de um lado os fazendeiros, e do outro, 0os meeiros. Esta
guerela arrasta-se até os dias atuais, visto que ndo cessam de vir a tona sucessivos
conflitos envolvendo situagfes relacionadas as terras indigenas, como também do
Movimento Sem Terra (MST)®%2.

Esta luta historica do povo Xoké teve um novo episédio na década de 1970 com
a chegada de um novo religioso, o frei Enoque Salvador. Adepto da Teologia da
Libertacdo, este frade tornou-se paroco do municipio de Porto da Folha, do qual faz
parte a llha de Sao Pedro, passando a estabelecer contato direto com o0s
trabalhadores ribeirinhos daquela regido. Esta aproximacao se deu num momento em
gue a Igreja Catolica estava reformulando seu posicionamento com rela¢céo aos povos
indigenas no Brasil (FRENCH, 2009). Foi nesse contexto que frei Enoque passou a
pesquisar sobre os padres e as pessoas que viveram naquela regido, tomando assim,
conhecimento da histéria contada pelos trabalhadores daquelas terras sobre os maus
tratos da familia Britto, e sobre o frei Doroteu (FRENCH, 2006). Estas vivéncias
serviram de inspiracéo para o estabelecimento das missdes populares que passaram
a acontecer em diversas localidades. Nesse sentido, no blog da Associacdo dos
Missionarios e Missionarias do Nordeste (AMINE), sé@o explicitadas as caracteristicas

e 0 objetivo da atuacao daqueles religiosos:

Apropriamo-nos da tradicdo antiga das Santas Missdes, estruturando o
trabalho a partir da novidade de nosso objetivo: estimular o nascimento das
comunidades eclesiais de base, fortalecer as comunidades existentes, apoiar
as organizacBes populares, suscitando os valores da cultura popular. Para
nossa melhor capacitacdo, recolhemos a inspiracédo de alguns missionarios,
especialmente do Nordeste, do século 19. De muita ajuda foi o estudo do

62 para um maior aprofundamento sobre os conflitos agrarios na regifo do alto sertdo sergipano,
conferir: TANEZINI, Theresa Cristina Zavaris. Territorios em conflito no alto sertdo Sergipano.
Tese (doutorado em Geografia) — Universidade Federal de Sergipe. Sao Cristovao, 2014.
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diretério das missdes dos frades capuchinhos, bem como o jeito de missionar
de frei Paulo Canicale, frei Doroteu de Loreto e Caetano de Messina.

Assim, a atuacdo de frades como Doroteu de Loreto, inspirou religiosos e
religiosas no Nordeste, por muitos anos, através das missdes populares que se
instalaram em Sergipe e em outras localidades do Nordeste, na década de 1970, sob
a lideranca de Frei Enoque Salvador de Melo e Frei Roberto Eufrasio de Oliveira.
Estes frades, juntamente com outros, fundaram uma fraternidade no sertao sergipano,
transitando pelos municipios de Poco Redondo, Porto da Folha e Canindé do Séo
Francisco. Outro ator social importante naguele momento foi Dom José Branddo de
Castro®*, bispo da Diocese de Propria que, juntamente com Frei Enoque, encampou
a luta pela terra dos indigenas, sendo por conta disso, por vezes acusado de
“marxista”.

Nesse contexto, frei Enoque passou a entrevistar antigos moradores da regiao,
incentivando-os a lembrar dos relatos de seus pais sobre a historia do povo daquela
regido. Em meio a essas entrevistas, surgiram relatos de que os mais antigos viviam
sob a tutela do capuchinho Frei Doroteu, e de que seus avés foram expulsos da llha
de Sé&o Pedro pela familia Britto apés a morte do frei (FRENCH, 2009). No mesmo
periodo em que Dom José e Frei Enoque buscavam coletar evidéncias da legitimidade
da posse das terras para os trabalhadores rurais, foi fundada a Comiss&o Pro-indio
de S&o Paulo (CPI/SP)%, da qual fez parte a pesquisadora sergipana Beatriz Géis
Dantas. A partir dai tomou félego o estudo acerca da historia dos povos indigenas da
regiao.

Para tanto, foi bastante relevante o estudo realizado por Beatriz Dantas e o
jurista Dalmo Dallari, que compuseram o livro Terra dos indios Xoco, no qual foram

publicados varios documentos decorrentes do levantamento documental realizado

8 Informac&o disponivel em: http://amine-missionarios.blogspot.com.br/2009/11/historia-da-
associacao-dos-missionarios.html Acesso em: 09 dez. 2017.

64 O bispo redentorista Dom José Brand&o de Castro nasceu na cidade mineira de Rio Espera, no dia
24 de maio de 1919. Foi escolhido pelo Papa Jo&do XXIIl para ser o primeiro bispo da Diocese de
Propria, em Sergipe, onde permaneceu de 1960 a 1987, atuando junto a camponeses, indios, sem-
terra, pescadores e quilombolas. Permaneceu em Sergipe até o ano de 1987, quando ja adoentado e
esgotado, retornou para Minas Gerais, onde foi diagnosticado com a doenca de Alzheimer e acabou
por falecer em Curvelo (MG), em 1999. Disponivel em:
http://www.al12.com/redentoristas/noticias/redentoristas/exposicao-conta-historia-de-bispo-
redentorista-em-juiz-de-fora-mg Acesso em: 26 nov. 2017.

85 A Comiss&o Pro-indio de Sdo Paulo (CPI-SP) foi fundada no dia 20 de outubro de 1978, reunindo
antropologos, advogados, professores universitarios e médicos. Teve como fundadores: Dalmo de
Abreu Dallari, Lux Vidal e Manuela Carneiro da Cunha. Informac¢des disponiveis em:
http://www.cpisp.org.br/htmi/historia.html#1 Acesso em: 24 set. 2017.



http://amine-missionarios.blogspot.com.br/2009/11/historia-da-associacao-dos-missionarios.html
http://amine-missionarios.blogspot.com.br/2009/11/historia-da-associacao-dos-missionarios.html
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para comprovar, junto a Funai, a identidade indigena e o direito histérico dos Xoké
sobre a llha de S&o Pedro. Este estudo vem a tona em meio a um contexto delicado,

gue a propria autora relata:

[...] Realizado na primeira metade da década de setenta, num momento
historico em que a abertura de estradas (Transamazodnica, Santarém-Cuiaba,
Manaus-Boa Vista) ameacava a sobrevivéncia de muitos grupos indigenas
do Norte e do Centro Oeste, fechar-se em arquivos em busca de documentos
histéricos acerca de indios dados como extintos, poderia ser visto como
atitude tipica de reclusao a famosa “torre de marfim”. No entanto, a aparente
inutilidade de um trabalho iniciado com interesses académicos se desfaz
guando, no movimento geral da sociedade, minorias lutam pelos seus
direitos, luta que para os Xoco passa pelo reconhecimento de sua identidade
étnica e de acesso as terras da antiga aldeia. Naquele momento, final da
década de setenta, exigia-se documentos escritos dos que tinham sido
desqualificados como indios por serem mesticos, comprovando a sua
existéncia, aceno da possibilidade de restituicdo de direitos retirados na
segunda metade do século XIX (DANTAS, 2016, p. 37).

Nesse contexto, foi também criada a Comisséo Pro-indio de Sergipe (CPI/SE),
formada por antropo6logos sergipanos, a exemplo de Fernando Lins, Luiz Alberto dos
Santos e Hélia Barreto, dando ainda mais visibilidade e suporte a causa. Com o
avanco da luta pela restituicdo dos direitos dos Xokd, ganhou destaque cada vez maior
o bispo Dom José, cujo engajamento ajudava a legitimar a luta, como afirma French
(2009, p. 57) “(...) bringing to bear the authority that only a bishop in a fully Catholic
setting can exercise.”®® Estas iniciativas marcam o que posso chamar de 0 momento
em que aqueles ribeirinhos deixam de ser “os caboclos”, pois, ao recusarem uma
posicdo de marginalidade e ambiguidade, buscam sua afirmacédo étnica e um novo
posicionamento social. A atuacdo da Igreja mostrou-se relevante, pois conferia
legitimidade e visibilidade, conforme analisa Arruti (2009):

Esse trabalho midiatico, paralelo ao trabalho da meméria/histéria, foi

fundamental para que os litigios locais se instituissem publicamente como
conflitos politicos. Por meio dele, as pelejas, violéncias, insubordinagdes e
entreveros administrados, em geral, como assuntos pontuais, disputas duais,
cuja racionalidade reduz-se a particularidade de cada situacdo, eram
instituidos como epifendmenos do conflito maior, geral, e trans-local (quase
trans-histérico) da luta pela terra e, em Ultima insténcia, da revolucao social.
Tais litigios, até entdo resolvidos no interior da institucionalidade local - que
guase sempre se confundia com o aparato de poder pessoal ou familiar dos
chefes politicos - eram assim, alcados ao lugar de problemas sociais que, por
isso, transcendiam ou deviam transcender ao plano local, envolvendo
também, além das outras comunidades rurais e cidades vizinhas, a sociedade
organizada em geral (inclusive internacional), ganhando com isso, outras
mediages politicas e institucionais. Foi essa capacidade de instituir o conflito
local como fato moral, de extensao politica, que viabilizou a continuidade e
consequéncia das acbes locais da equipe diocesana, assim como garantiu a
integridade fisica de seus componentes (ARRUTI, 2009, s/p).

86 <[ ,.] trazendo como suporte a autoridade que sé um bispo em ambiente totalmente catolico poderia
exercer.” (2009, p. 57, traduc¢éo da autora)
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Com a instituicdo de redes e aliancas, foi possivel compor as articulacdes
necessarias para alcancar os objetivos pretendidos. No jornal Poratim, de dezembro
de 1979, citado por Mota (2005), D. José afirma: “A Igreja ndo poderia tomar outra
posicao, tanto mais que o documento de Puebla nos lembra que os indios da América
Latina s&o os mais pobres dos pobres...” (MOTA, 2005, p. 95). Este posicionamento
da Igreja enfrentou muitas criticas, sobre as quais a Diocese de Proprid procurou se

justificar utilizando as orientacdes advindas de Roma:

O papa, na sua enciclica Populorum Progressio, declara peremptoriamente:
‘Se a terra é feita para oferecer a cada um os meios de subsisténcia e os
instrumentos do progresso, todo homem tem direito, portanto, de nela
encontrar o que |lhe é necessario’ (A DEFESA, 1979, p. 1).

Esta articulacdo com membros da Igreja foi importante naquele momento inicial
da luta; no entanto, se configurou numa “opgao pelos pobres” que nao deixou de ser
colonizadora, jA que a condicdo evangelizadora, como sera visto, permaneceu no
cotidiano dos indios. Em 1978, no aniversario da morte de Frei Doroteu, a Diocese de
Proprid promoveu uma peregrinacao saindo da paroquia de Porto da Folha a llha de
Sao Pedro, primeira de muitas outras que se repetiram ao longo de anos. Este evento,
gue contou com a participacdo intensa dos Xoko, serviu a um s6 tempo como
consolidagcédo da identidade indigena daquelas familias, como também da devocéao
catélica naquela localidade; foi a chamada Romaria®’ da Terra.

Na figura 10, sdo vistos trabalhadores rurais preparando-se para a romaria,

saindo de Porto da Folha rumo a Illha de Sao Pedro.

67 Como passar dos anos, e com o resultado positivo para os indios Xokd, a Romaria da Terra foi
direcionada para outras demandas sociais da regido. Exemplo disso é que a Romaria de 1986 ja ndo
teve mais como destino a llha de Sao Pedro, mas sim o acampamento de trabalhadores sem terra,
gue se encontravam na fazenda Barra da Ong¢a, em Pogo Redondo.



91

Figura 10 - Romeiros em direcéo a llha de Séo Pedro (1978).
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Fonte: Acervo Enoque Salvador de Melo.

No jornal A Defesa®, de 25 de novembro de 1978, é relatada a romaria e
inclusive a “coincidéncia” de que, do outro lado do rio Sao Francisco, os Kariri-Xoc6
também fizeram uma romaria, por sua vez saindo do seu local sagrado até as terras
pelas quais lutavam naquela época®. Chegando |4, declararam: “Daqui a gente s6 sai

morto”.

68 O Jornal A Defesa de Propria € um periédico criado em 1932, pelo Conego Lauro de Souza Fraga,
mas ganhou maior expressividade com a criagdo da Diocese de Propria, em 1960, como também
com a chegada de Dom José Brandéo de Castro.

5 Era a Fazenda Modelo da CODEVASF. Esta area indigena foi delimitada como de posse indigena
permanente através da Portaria n. 600 de 25 de novembro de 1991.
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Naquele momento, os Xoko6 ainda moravam na Caigara, terra proxima a llha,
onde eram constantemente acuados pelos latifundiarios locais, sendo ainda
chamados de caboclos por toda a regido. Nao se pode olvidar que o grupo ainda se
encontrava em processo de autorreconhecimento enquanto indigenas, apés anos de
silenciamento de sua identidade étnica, sendo, na préatica, semelhantes em tudo aos
demais trabalhadores ribeirinhos.

Neste mesmo ano, os Xokd resolveram cercar as terras da llha, para que o
gado da familia Britto, que para |4 atravessava constantemente, ndo mais o fizesse.
Como reacdo ao cercamento, vieram as ameacas do juiz Novaes, do municipio de
Porto da Folha e da Policia Federal. Por fim, apds varias reunides secretas entre as
liderancas Xoké, do sindicato dos trabalhadores rurais e de membros da Igreja, foi
decidida a ocupacao da terra do antigo aldeamento, em nove de setembro de 1979.
Contudo, a situacdo legal da posse da llha s6 foi regularizada em 1984. Sobre a

retomada, Dona Zezé'° (Figura 11), narrou suas rememoracgées:

Figura 11 - Dona Zezé

Fonte: Acervo da autora.

O que eu lembro é que a luta comecgou, assim: a gente trabalhava como
meeiros, e tinha os que se diziam donos, que eram os fazendeiros e tudo que
eles queriam, para fazer, tinha que as pessoas fazer. Entdo, depois de certo
tempo que ai todo mundo foi entendendo um pouco como eram as coisas e ai
eles comecaram a oprimir as pessoas, mandando trabalho... e quanto se

0 Maria José Faustino, 68 anos, ¢ integrante do grupo Missionarias de Jesus no Meio dos Pobres.
Entrevista concedida a autora em 2017.
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trabalhava... porque o trabalho mais era o plantio de arroz, e ai nesse plantio
de arroz todo mundo trabalhava, porque a maioria vivia de roca, de plantar
arroz, de tudo. Eles quando era na época da safra de arroz, eles assim, tinha a
partilha, ai das quatro partes, eles ficava com trés, eu que trabalhava, sé tinha
direito a um. Ai o pessoal foi abrindo os olhos e vendo que a vida ndo era assim,
viver so trabalhando pra os outros? Quando findava o ano quase que ninguém
tinha mais nada, porque quando batia o arroz, o arroz ia todinho pra 14, pra
fazenda deles e a gente ficava com a minoria. Entdo o pessoal foi vendo que
estava sendo mesmo maltratado, ai resolveu partir pra outra. Eles proibiram,
pegavam o gado deles colocava no plantio de arroz do povo, e ai o pessoal
sofrendo... 0 pessoal que inclusive meus pais, que sofreram muito também. Eu
sei que dai partiu pra... todo mundo era consciente, sabia que a terra ndo era
deles, eles tinham tomado dos nossos antepassados, ai vamos partir pra outra.
J& estava 0 movimento dessa reforma agraria, ai a gente agora vamos ocupar
a terra. E eu sei que no inicio veio vinte ou foi vinte e duas familia, sairam de la
da Caicara, vieram aqui pra ilha. A gente ndo morava mesmo diretamente na
Caicara, a gente caminhava muito pra la, tudo que acontecia de festa, de tudo,
a gente sempre ia na Caicara. A gente morava mais no Belém, na fazenda
Belém, que tinha a Caicara e tinha a Belém que os terrenos era do mesmo
dono, mais era pegado. Ai eu sei que nés viemos pra c4, tinha uma irma, ela
foi que enfrentou essa vinda dela pra ca, meus pais ndo era muito aceito, nao
aceitava bem, mais ela ai enfrentou. Depois que ela comecou, ai meu pai veio,
minha mae, ai veio todo mundo. Sé ficaram la os que ndo queria perder a
amizade deles, ai esses ficaram |a. E ai comecou a luta, vinha a policia, vinha
capanga, vinha, voltava e a gente aqui! Era todo mundo acampado debaixo dos
pés de quixabeira, juazeiro, essa casa aqui foi feita mas a gente vivia... a casa
era uma quixabeira enorme, e ficamos um tempédo até levantar o primeiro
quarto, pra gente dormir, mas a gente ja estava tdo acostumado com o pé de
pau, que até estranhou quando foi pra dentro da casa. Ai eu sei que a gente
comecou nesse vai e vem e até hoje a gente continua aqui. A gente sofreu um
pouco, sofreu frio, mosquito, piolho de cobra, aqui tinha era muito na época
agui, mas ninguém saiu ndo. A Unica coisa que nao aconteceu pra nés, gracas
a Deus, foi derramamento de sangue, mas as outras coisas tudo apareceu, né?
Inclusive era policia de choque, era a federal, era tudo. Uns vinha pra dar
cobertura e outros vinha pra retirar, inclusive a policia militar né... essa foi
pesada.

Para D. Zezé, ainda quando moravam na Caicara, trabalhando nas terras dos
fazendeiros, todos eles ja tinham consciéncia de que eram, na verdade, 0s
verdadeiros donos daquelas terras. Assim, a opressao sofrida os levou as taticas de
resisténcia frente as estratégias dos fazendeiros que, por vezes, além de os ameacar,
soltavam o gado nas plantacdes de arroz. No entanto, as intimidacdes surtiam o efeito

contrario, pois aqueles trabalhadores, estavam verdadeiramente dispostos a lutar pela
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terra, preferindo viver na llha abrigados sob as arvores, do que na Caigara sob o jugo
dos coronéis.

ApOs esta vitoria, outra luta foi iniciada: a reconquista da Caicara, cujas terras
desde sempre eram também objetivo dos Xokd. Em um parecer expedido pelo
representante da Funai, o advogado Romildo Carvalho, em 21 de novembro de 1979,
guando das negociagées junto ao governo do Estado, Augusto do Prado Franco’,
consta:

Entretanto, podiamos dizer que os indios lutavam nado s6 pela Illha de Séao
Pedro, como pela Caicgara.

O Governador repetiu que, ndo queria tomar uma decisdo para depois
surgirem novos problemas com aqueles indios.

Voltamos a dizer que, por esta razdo, a nossa preocupacdo era de ndo nos
precipitarmos na indicacdo das areas e que 0 nosso desejo era justamente
estabelecer, em definitivo as terras dos Xoc6, pois, do contrario, se nos
fixdssemos apenas na llha de Sao Pedro, logicamente o problema continuaria
na Caicara. (CARVALHO, 1979, p. 1)

De fato, a posse da llha ndo cessou por completo o clima conflituoso, visto que
0 objetivo ainda nao tinha sido alcancado de forma plena. Sobre isso, a antropéloga
Delvair Melatti, que realizou extenso estudo para a elaboragéo do laudo encomendado
pela Funai, sobre a questdo da regularizacdo da Caicara, realiza uma critica

contundente a atuacéo deste érgao:

Discordamos da maneira como a FUNAI agiu e protelou na definicdo das
terras dos Xoko. Se em 1979 tivesse encampado as duas éareas (llha e
continente) pretendidas pelo grupo, tudo teria sido resolvida [sic] sem grandes
conflitos e com menos dispéndio de recursos. Novamente perdeu a
oportunidade de se mobilizar, quando Jodo Brito vendeu a gleba Caicara e o
novo dono comecou edificar casas [sic]. A FUNAI teria entrado com mandato
judicial, impedindo esses atos. Somente agora que a situagdo esta critica e
impropricia para ambos os lados, e o Governo tenta prosseguir na
implantagdo da Reforma Agréria, a FUNAI atende aos apelos dos Xoko
(MELATTI, 1985, p. 56).

Frente a evidente morosidade do governo e mais uma vez utilizando a tética da
ocupacado, os Xokd retomaram a Caicara em 31 de agosto de 1987. A mobilizacao
teve inicio a uma hora da madrugada, momento em que as mulheres comecaram a
arrumar as coisas para a saida das familias. Os homens abriram valetas no caminho
para dificultar a passagem de jaguncos ou policiais, enquanto outro grupo dirigiu-se a
Funai para comunicar a empreitada. E marcante na tradicdo oral dos Xoko, as

lembrancas da violéncia que |hes foi infligida como reacdo dos fazendeiros locais,

T O mandato de referido governador se deu entre 15 de marco de 1979 e 14 de maio de 1982.
Augusto Franco era médico, empresario e filiado ao Partido Democrético Social (PDS), que sucedera
a Alian¢a Renovadora Nacional (ARENA), partido de sustenta¢do do governo militar. (DANTAS,
2004)
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Jorge Pacheco, da familia Britto e da policia. Em um dos livros utilizado na escola da
aldeia Povo Xoko: histérias que marcaram nossa vida, elaborado a partir de relatos

de membros da prépria comunidade, encontrei o seguinte registro:

Dois dias depois veio o administrador da Funai, dizendo que o pessoal ficasse
despreocupado que nao ia acontecer nada, e que ja havia tomado algumas
providéncias, porém, no decorrer de 20 minutos, a policia chegou
empurrando, batendo, chutando e mandando todo mundo deitar no chéo.
Entdo o pessoal comecou a rezar e dizer que eles nao iam sair ‘nem que
desse sangue no meio da perna’. Quando o Fazendeiro viu que ninguém saia,
ele mandou se afastar e mandou a policia atirar, mas com a fé que o pessoal
tinha, ele ndo conseguiu atirar.

E mais uma vez fomos vitimas da violéncia praticada pelos fazendeiros
invasores. No dia 01 de setembro do mesmo ano, com a cobertura do Juiz de
Direito da Comarca de Porto da Folha, fomos barbaramente massacrados,
pisados e chutados, fomos expulsos de nossa terra com os coragdes partidos
de dores e magoas (ALMEIDA; MASCARENHAS, 2000, p. 15).

Diante deste episddio a Diocese emitiu uma nota, assinada por D. José,
denunciando e repudiando a retaliagdo sofrida pelos Xokd. Na nota, sdo detalhadas
as arbitrariedades cometidas por policiais militares e jaguncos, comandados por Jorge
Pacheco, quais sejam: pessoas chutadas e pisadas; placas da Funai arrancadas e
langadas contra idosas; arrombamento da lancha “Estrela Dalva”, da Funai, que era
utilizada pelos indigenas, e a destruicdo da bandeira nacional que esta portava;
saques de objetos pessoais; quebras de objetos de dentro das casas e, talvez a pior
de todas as violéncias, uma crianca de dois anos de idade chegou a ser jogada no
fogo e outra, de trés anos, foi atingida por uma panela de leite quente, ambas ficaram
gravemente queimadas. O relato impactante deste fato, € finalizado com o seguinte

comentario do “bispo vermelho”:

Lamentavel que tudo isso ocorra em periodo que se diz de “Democracia” e
no momento em que o Sr. Governador’? esta em Roma pedindo a benc&o do
Santo Padre Jo&o Paulo II.

Neste momento de trevas e do poder do latifandio, queremos transmitir aos
indios Xoko nosso apoio e compromisso nessa hora dificil. E desolador que
os Indios, verdadeiros donos das terras Caicara, sejam considerados por
grileiros e autoridades dessa “Nova Republica” como invasores. (A DEFESA,
1987, p. 3)

O episédio da expulsdo violenta da Caicara se fez presente também na
experiéncia vivida por Seu Nenéu, quando o entrevistei para esta pesquisa:

Na Caicara foi pesado também, Caicara foi pesado, pesado mermo. Pegamos
agui um cabra aqui de Alagoas, que disse que fazia questdo mermo de comprar
a briga pra ele, ameacava a gente, ficava ali vizinho ameacava, ameacava o

2.0 ent&o governador do Estado era Ant6nio Carlos Valadares, cujo mandato tinha se iniciado ha
poucos meses, em 15 de marco daquele ano. Foi responsavel pela articulacéo, junto ao entdo
presidente José Sarney para que Joao Alves Filho se tornasse ministro do Interior, ministério este que
abarcava a Funai naquela época, o que ocorreu em agosto de 1987. (DANTAS, 2004)
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padre, que era Frei Enoque. Passava ai uns patos ele tinha la uns guiné, pa!
Atirava e dizia: “Oi!” [Gesto de atirar] Bem assim faco com a cabeca do padre
do Xokoé. Ele passava ameacando a gente, sabe? Ai a gente fez a retomada la
também, nos fez a retomada |4, ai ficamos 14 umas quarenta e oito horas, que
nos tava l4, ai a FUNAI chegou. A FUNAI chegou na pessoa do delegado,
chamou tudo pra se reunir. Desde quando a FUNAI veio, o Pacheco, que era
um gue se dizia ser o dono da terra, ja tinha mobilizado de Canindé a Propria,
tudo de policia pra vim despejar a gente. Ai o delegado da FUNAI dizia: “Oi,
nao se preocupe, que ja passei em Porto da Folha, ja fui em Aracaju, ndo se
preocupe que Vocés ndo vao sair daqui, ndo vem ninguém mexer com VOCEs,
nem policia, nem ninguém’”. Tudo bem, ta certo. Ai rapaz, quando ele saiu, num
deu dez minutos, a policia chegou. Veio trezentos homem policial, trezentos
policial de Aracaju, assim uma tarde, assim de terca feira de tarde, a coisa ai
foi feia viu? Feia mesmo. Trezentos policial, mas chegaram, tinha outros indios
de Alagoas que vieram ajudar a gente, outros indios de Palmeira dos indios,
botaram a bandeira na frente assim, respeitaram a bandeira? Respeitaram néo,
rasgaram e passaram por cima da bandeira chegaram até a rasgar a bandeira,
pelotdo de choque né? Eu tinha um menino que tava com pouco dia de nascido,
negoécio de trés a quatro més de nascido. O menino tava |4, eles entraram
chutaram, nas casinha que tava la os morador, botaram o morador pra fora,
derramando leite, fizeram a maior bagunga, a policia de choque né? Ai o
Pacheco veio acompanhando também e uns dos capanga dele, com a corda
amarrado e foi aquele movimento.

Na narrativa de S. Nenéu, é possivel perceber o clima de terror que se instalou
entre os indios, mas também a coragem que 0s movia, firmes que estavam em seus
propoésitos. S0 memorias que, apesar de traumaticas, ndo calaram e nem
paralisaram os Xokd. Ao contrario, os impulsionaram ainda mais para a consecucao
de seu objetivo, pois, apds este doloroso episodio, recorreram ao entdo procurador
geral da Republica em Sergipe e também coordenador da Coordenadoria dos Direitos
Humanos e Interesses Difusos do Ministério Publico Federal, Evaldo Campos’3. Este,
apos analisar o caso, deu entrada numa acao de reintegracdo de posse, em 18 de
janeiro de 1988. No citado documento, apos a apresentacdo de um vasto aparato
tedrico-documental sobre a questédo indigena no Brasil, seguiu-se a defesa da causa
dos Xoko6 e fundamentacdo da legalidade da posse da terra. No texto do processo,
entre diversos argumentos levantados atestando a legitimidade da posse pelos

indigenas, o procurador afirma:

[...] S6 aqueles em quem ndo ha lugar para o minimo de sensibilidade e
respeito pelos verdadeiros donos da terra brasileira, aqueles que nédo se

73 Evaldo Fernandes Campos € bacharel em Ciéncias Juridicas e Sociais. Foi Procurador da
Republica, tendo atuado na Bahia, Alagoas, Santa Catarina e Sao Paulo, e Procurador Regional
Eleitoral. Também foi Secretario de Assuntos Juridicos da Prefeitura de Aracaju, vereador por
Aracaju, Diretor Administrativo e Juridico da Assembleia Legislativa do Estado de Sergipe.
Informagdes disponiveis em: http://evaldocampos.adv.br/advogados Acesso em: 04 out. 2017.
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comovem com o genocidio praticado contra os primitivos habitantes, negam
aos Xoco, e tantos outros, a condi¢éo de Indio, fazendo com que a terra que
foi batizada de Santa Cruz, seja o calvario permanente de seus donos
(BRASIL, 1988, p. 7).

Somente em 24 de dezembro de 1991 a reintegracéo de posse foi concedida’®,

ocasido em que foi homologada a demarcacdo administrativa numa sO unidade

territorial, a Terra Indigena Caicara/llha de Sdo Pedro. No mapa do Instituto Nacional

de Colonizacdo e Reforma Agréaria (INCRA), que consta na figura 12, é possivel

visualizar o territorio referente a llha de Sédo Pedro, como também a Caicara. Além

disso, vé-se que vizinho as terras indigenas, encontra-se o territério quilombola.

Finalizam-se, desta forma, os combates pela terra; contudo, a partir dai, iniciam-se 0s

embates pela memoria.

Figura 12 - Planta da Terra Indigena Caicara/ llha de S&o Pedro.
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74 Decreto n. 401. Homologa a demarcacgdo administrativa da Terra Indigena Caicara/llha de Sao
Pedro, no Estado de Sergipe. Brasilia, 24 dez. 1991.
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2.3.2 “Caboclo? Que que é isso? Chamava de caboclo... n6s ndo somos caboclo, n6s

somos € indios! Porque nés temos uma historia!”: Embates pela memoria

Figura 13 - S. Raimundo, S. Cicero, Nenéu e Apol6nio
(17/12/2015).

Folnte: cervo a autora.

Percebi em minhas observagdes e conversas nos periodos em que permaneci
na llha, que hd um embate de memdrias acerca de alguns aspectos da historia dos
Xoko que se apresentam com divergéncias, apropriacdes e ressignificacdes acerca
de alguns episodios. Isto ficou bastante evidenciado quando participei, entre os dias
17 a 20 de dezembro de 2015, de um seminario organizado pelo frei Enoque. A
programacao se desenvolveu ao longo de quatro dias, em que o frade reuniu
documentos escritos e audiovisuais, como também ancidos (Figura 13), para um
‘reavivamento” da memoaria do grupo, sendo também uma ocasido para que 0s mais

jovens aprendessem a historia da luta e conquista da terra.



99

A programacao foi liderada pelo frei Enoque em todas as etapas, desde o
planejamento até a execucdo. Segundo ele, o que se pretendia ali era cumprir “uma
missao das mais nobres: alertar os indios mais novos para que nao deixem a cultura
morrer, ndo deixem o ritual se acabar, ndo se embranquecam!”. Para tanto, a
programacgao desenrolou-se da seguinte forma:

Na tarde do dia 17, quinta-feira, foi realizada uma roda de conversa, da qual
participaram 0s ancidos: o entédo pajé, S. Raimundo, Dona Zezé, Zé Apolbnio, entre
outros. Sentados em roda, a sombra da Igreja de Séo Pedro, recordaram as lutas pela
terra, os sofrimentos e perseguicdes, parentes ja falecidos e as vitorias conquistadas.
Foi bastante representativa a presenca de S. Cicero, 0 mais antigo Xoké entao vivo.
Conhecido como Cicero de Aruanda, Cicero de Souza Santiago foi cacique dos Xokés
gue viviam com os Kariri-Xocé. Com muita dificuldade, no alto de seus 86 anos,
deslocou-se de Porto Real do Colégio exclusivamente para, atendendo ao pedido de
frei Enoque, compartilhar suas memorias com os participantes. Neto de Inocéncio
Pires, S. Cicero representa um elo entre as duas aldeias. Em varios momentos riram
muito, configurando-se num momento de confraternizacdo. Lembro que ao final
daquela tarde, quando S. Cicero se despedia dos parentes, ouvi algumas pessoas
comentando: “Acho que ¢ a ultima vez que S. Cicero vem pra llha”. De fato, o velho
cacique faleceu no ano seguinte, sendo esta, portanto, sua despedida dos parentes
Xoko.

Na sexta-feira, dia 18, a tarde foi livre, oportunidade em que pude conversar
com o frade sobre os objetivos daquele momento, sendo também a ocasido em que
ele me apresentou o seu acervo documental sobre a histéria dos Xoko. A noite, foram
exibidos alguns videos do seu acervo, retratando momentos da luta, a exemplo do
episédio da entrada na Caicara, em 1992. Foi ocasido de muita emocdo para 0s
presentes, tanto os jovens quanto os anciaos, uns aprendendo, outros rememorando.
Chamava a atencéo, em alguns momentos, as reacdes dos que se viam nas imagens,
rindo muito ao se verem ainda tao jovens.

Na manha do dia 19, foi celebrada uma missa pelo frei Enoque, sobre a qual
eu estava curiosissima, pois ele havia dito que seria uma missa “indigena”. De fato,
as missas celebradas na Igreja de Sao Pedro (posteriormente participei de outras
mais) sao sempre sincréticas, representativas da interculturalidade vivenciada pelo
grupo. Sado mesclados elementos da cultura indigena em momentos especificos do

rito catolico, a exemplo do uso do maraca ao invés do sino no momento da
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consagracéo, e dos torés em substituicdo a alguns cantos litirgicos. Esta celebragéo
teve ainda um significado a mais, pois foi a missa de um més de falecimento de uma
jovem chamada Erika, que morrera durante o parto. Momento de grande emoc&o que
culminou, como sempre, com a danca do toré na nave central da Igreja. No mesmo
dia, a noite, houve nova sec¢éo de exibicdo de videos, que eram projetados na parede
da lateral da Igreja.

Aquela altura, eu e outra pesquisadora’, que também estava participando do
evento, ja tinhamos nos tornado “assistentes técnicas”, auxiliando na montagem dos
equipamentos (caixa de som, data show, notebook, etc). Em varios momentos frei
Enoque pedia para pausar a exibicdo para fazer comentarios sobre as cenas, ou
mesmo perguntas que motivavam a interacao dos participantes. Em outros momentos,
0s participantes entoavam cantos da época da luta, tomados de muita emoc¢ao, pois
a memoria, como bem afirma Seixas (2001), possui “facetas, fun¢gdes e movimentos”.
E, sem ddvida, um terreno de afetividades e sensibilidades.

O dltimo momento do seminario foi uma assembleia, no dia 20, mais uma vez
convocada pelo frei, cujo tema foi a retrospectiva da trajetéria do grupo desde a
retomada da Ilha. Todos foram convidados a participar do momento daquele domingo,
mas poucos participaram, dentre eles os anciaos que se fizeram presentes na reuniao
da sexta-feira a tarde, e outros mais, como Girleno (ex-cacique) e Dona Endi, ancia
gue foi a primeira professora e também parteira da aldeia. Também compareceram
alguns membros do conselho tribal e, ao final, chegou também o cacique Ba. Nesta
assembleia, pude perceber com mais profundidade o quanto a lida com a meméria é
um trabalho delicado e complexo, é tratar com o que é sensivel, com o que as pessoas
tém no seu intimo e lhes é caro. Nao é por acaso que a memaria constantemente vem
a tona na producao historiografica, instigando analises sobre seu papel social. Isto se
faz importante para a apreensdo de que a memoria é ressignificada conforme as
experiéncias dos envolvidos. Sobre a memaria, analisa Paul Ricoeur:

Trés tracos costumam ser ressaltados em favor do carater essencialmente
privado da meméria. Primeiro, a memoria parece de fato ser radicalmente
singular: minhas lembrangas ndo séo as suas. Nao se pode transferir as
lembrancas de um para a meméria do outro. Enquanto minha, a memaria é
um modelo de minhadade, de possesséo privada, para todas as experiéncias
vivenciadas pelo sujeito. Em seguida, o vinculo original da consciéncia com
0 passado parece residir na memoria. Foi dito com Aristételes, diz-se de novo
mais enfaticamente com Santo Agostinho, a memoéria € passado, e esse
passado € o de minhas impressfes; neste sentido, esse passado é meu

S A pesquisadora é Jucimara Cavalcante, entdo mestranda em Antropologia pela Universidade
Federal de Sergipe.
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passado. E por esse traco que a memdria garante a continuidade temporal
da pessoa e, por esse viés, essa identidade cujas dificuldades e armadilhas
enfrentamos acima. [...] Finalmente, em terceiro lugar, € & memdria que esta
vinculado o sentido da orientacdo na passagem do tempo; orientacdo em mao
dupla, do passado para o futuro, de tras para a frente, por assim dizer,
segundo a flecha do tempo da mudanca, mas também do futuro para o
passado, segundo o movimento inverso de ftransito da expectativa a
lembranca, através do presente vivo. E sobre esses tracos recolhidos pela
experiéncia comum e a linguagem corriqueira que a tradi¢do do olhar interior
se construiu [...]. (RICOEUR, 2007, p. 107)

Esta afirmacéo de Ricoeur (2007) ajuda a compreender o embate de memaorias
gue presenciei, quanto ao dia correto para a comemoracéo da festa da retomada.
Foram rememorados diversos fatos referentes a historia dos Xokd, a partir da
reconquista da llha, especialmente os primeiros momentos em que eles tiveram que
sobreviver sem casas e iniciar seu processo de organizacdo enquanto grupo. Pude
sentir profundamente naquele momento, a beleza e complexidade de lidar com o
campo da memoria, pois esta ndo se resume as lembrangas, mas € “recriacdo da
experiéncia” (CHIOZZINI; MESQUITA; TUMA, 2007). Assim, com o objetivo de
privilegiar as narrativas emergidas naquele momento, segue um resumo das
experiéncias vividas que vieram a tona naguela manha de domingo, que avidamente
procurei apreender entre rabiscos em meu diario de campo, debaixo do “pé-de-pau’,
sobre 0s primeiros anos apos o retorno a antiga terra das missées. O sonhado
regresso apos a diaspora.

Ao ocuparem a ilha, em nove de setembro de 1979, nada encontraram de pé,
além da igreja de Sao Pedro. O antigo convento estava em ruinas, e os indios
ficavam abrigados sob os “pés-de pau”, entre eles as tamarineiras que
abundavam na llha, mas que comecaram a cair, sendo substituidas por
outras plantas. Viviam também sob as quixabeiras e depois em lonas, uma
delas doada pela Funai. Alguns viveram assim por cerca de um ano, outros
ficaram abrigados dentro da Igreja, uma parte atras do altar, outros no coro.
Depois 0s movimentos populares, em articulacdo com a Igreja, conseguiram
a construcao das primeiras casas.

Como viviam ainda sob ameagas, os indios criaram uma espécie de sistema
de monitoramento da llha, utilizando como guarita a torre da Igreja. La ficava
Zé Apoldnio de vigia, para tocar o sino caso algum estranho chegasse e, caso
iSSO ocorresse, ao primeiro sinal, todos 0s homens prontamente se armavam
com suas foices e se dirigiam para o centro da aldeia para saber do que se
tratava.

Com o passar do tempo, chegou um momento em que regras de convivéncia
foram sendo criadas. Como forma de proteger a comunidade, uma lista de
pessoas indesejadas foi elaborada com cartolina e pregada na porta da
Igreja. Eles lembram que s6 podia entrar na aldeia quem tivesse autorizacéo
e quando chegava alguém, as criancas ja sabiam que deveriam se recolher,
até terem certeza de que era seguro voltar a transitar na aldeia.

No comeco ndo havia cacique nem pajé. A comunidade era organizada por
um conselho de 10 homens, cuja formacao foi motivada pelo frei Enoque,
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durante a 132 Assembleia dos indios do Nordeste, ocorrida na llha de S&o
Pedro, em 1979. Naquela ocasido, o frei percebeu que as outras nacgdes
indigenas tinham seus conselhos tribais, entdo ele indicou aqueles que
possuiam mais lideranca dentro da aldeia para compor o conselho e,
posteriormente, a escolha dos membros foi acontecendo por meio de
votacdo. Durante a vigéncia do conselho dos 10 homens, procuravam
resolver os assuntos através do didlogo e da oragdo: quando ocorria algum
problema, os conselheiros mandavam as mulheres se recolherem na Igreja
para rezar, na intencdo de que tudo se resolvesse da melhor forma. O
primeiro cacique foi eleito somente em outubro de 1983, ou seja, quatro anos
sem lideranga Unica, infraestrutura, moradias...

Os indios sempre fazem referéncias saudosas a D. José, pelo seu
engajamento, coragem, e por ter utilizado sua posicéo religiosa e social, para
abrir portas para a divulgacéo da causa dos Xoko. Delvair Melatti relata que,
durante o periodo em que esteve na llha realizando o relatério, Apol6nio tinha
sido convidado para participar, juntamente com o bispo, de um programa de
radio chamado “Comunidades em Debates”, na Radio Cultura de Aracaju. No
dia 20 de agosto de 1985, as 21 horas, toda a comunidade se reuniu embaixo
das tamarineiras para escutar a fala do entdo cacique. Este episddio é
representativo da influéncia de D. José e da relevancia da alianca
estabelecida entre os Xoko e o bispo, que também conseguia auxilio material
para os indios, visto que as condi¢cdes eram extremamente precérias.

A comida ia chegando por meio da ajuda de parceiro, como o Conselho
Indigenista Missionario (CIMI), diversos setores da Igreja, sindicatos,
estudantes e outros. Comida nunca faltou, além de roupas, cal¢ados,
cobertores e outros géneros que se faziam necessarios. As primeiras casas
de taipa foram construidas por meio de um projeto da Diocese, na pessoa de
D. José, o que foi um alento, pois no inverno muitos tinham que correr para a
Igreja, j& outros n&o iam com medo dela cair (DIARIO de campo, 2015).

Sobre esse periodo de grandes dificuldades, quando ainda nédo tinham casas,
Jussara Apolonio dos Santos’’ (Figura 14), professora Xoké que atua na escola

indigena, narrou suas experiéncias vividas:

6 Estiveram presentes representantes das seguintes etnias: Nambikuara, Kaiabi, Bacairi, Xavante,
Kayowad, Tapirapé, Rinbaktisa, Guarani, Iranxe, Kaimbé, Patax0, Turkd, Pankararu e Maxacali. (132
Assembléia Indigena as margens do S&o Francisco. A Defesa. Propria. n. 647. p. 4, out. 1979).

7 Jussara Apolonio, 43 anos, é pedagoga e atua no Ensino Fundamental, no Colégio Indigena
Estadual Dom José Brandao de Castro. Entrevista concedida a autora em 2017.
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Figura 14 - Jussara Apol6nio

Fonte: Acervo da autora

Eu lembro muito bem que eu chorava muito, quando anoitecia, era muito escuro
e aparecia muito inseto, ai eu lembro que eu comecei a dormir no meio da rua,
nao tinha nenhuma casa, so tinha a igreja. E depois com umas semanas ai eu
lembro que meu pai me levou para dentro da igreja pra dormir, porque no
periodo chovia muito e 0 pano nao tinha como a gente se aparar por causa da
chuva. E ai eu tive que ir para dentro da igreja. E outro momento assim que eu
lembro, era um periodo que o meu pai, ele se afastava muito de casa e eu
ficava perguntando pra onde ele ia e minha mée ficava dizendo: “néo, é porque
ele ta em reunido, ta em discussdo e néo vai chegar agora”. Eu era muito
apegada a ele. E também no periodo que vinha a policia... sdo lembrancas
muito poucas de quando comecou. Mas ai fui crescendo e a luta foi
continuando. [...] Também o sofrimento que a gente tinha e 0s momentos que
a policia vinha, e 0 momento que meu pai também, ele chorava... as vezes ele
me alisava e dizia que ndo sabia se a gente ia sobreviver. Entdo esses foram
alguns momentos que eu lembro, que foram marcantes, momentos da histéria
de quando cheguei aqui. Na hora de dormir e quando vinha a policia. Esses
eram oS momentos. Momento de quando era para retomar, ai quando
amanhecia o dia eu via todo mundo, como eu era pequena a gente nao ficava
muito curiosa, mas sabia que tinha alguma coisa, que a gente ia passar
momento dificil. Ai eu sempre conversava com minha mée e eu dizia: “E ai mae,
0 que é que o pessoal ta indo pra 1a?”... “Nao minha filha, porque a gente nédo
tem terra, a gente vai ter que lutar.” Entdo era esses momentos que eu via e 0S
momentos de desespero, dos mais velhos chorando. Na hora o pessoal ficava
muito reunido, debaixo desse pé de arvore, pedindo a Deus, ia pra dentro da
igreja, se trancava. Entdo sdo poucas lembrangas, mas eram umas lembrancas
muito ruins.
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Figura 15 - A Igreja como moradia (1979).
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L

Fonte: Acervo Enoque Salvador de Melo.

De fato, é possivel observar na fotografia que retrata o periodo em que a Igreja
serviu de moradia (Figura 15), mesmo estando repleta de escoras de madeira, pois 0
teto ameacava desabar. Na fotografia, séo vistos também alguns moéveis, materiais
de construcao e, em primeiro plano, criancas que, assim como Jussara, vivenciaram
com seus pais as adversidades daqueles primeiros momentos na llha.

E possivel perceber que, de varias maneiras, os Xoké tiveram que lidar com o
medo: medo da Igreja cair, medo de dormir ao relento, medo de faltar comida, mas,
sobretudo, de represalias dos poderosos da regido. Havia grande temor acerca do
fazendeiro Jorge Pacheco por conta das ameacas, frente as quais eles empreendiam
taticas de resisténcia: soltar o gado, queimar motores dos barcos etc. Além deste
fazendeiro, ainda tinham que lidar com a familia Britto, que soltavam seus bois na area
da plantacdo de arroz dos indios. Sobre isto, eles narram um episédio em que

prenderam o gado que tinha sido solto na plantacdo, desencadeando um conflito. Por
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conta disso, o juiz Novaes enviou a aldeia uma ordem determinando a soltura do
gado’®,

Observei que, apos anos de repressdo, pouco havia restado dos aspectos
culturais do passado. No entanto, muitos ouros foram reintroduzidos, ressignificados,
impregnados de “uma fungdo politica de afirmagdo da diferenca que garante a
manutencdo dos seus direitos como povos indigenas, incluindo o direito a terra”
(BORGES, 2003, p. 47). Em meio aos relatos, surgiram muitos nomes, ndo somente
dos inimigos — familia Britto, Jorge Pacheco, Juiz Novaes, entre outros — mas também
de uma gama de aliados: o sindicato dos trabalhadores rurais de Porto da Folha,
outros sindicatos da regido, estudantes e professores da UFS (Beatriz Gois Dantas,
Fernando Lins, Luiz Alberto dos Santos e Hélia de Paula Barreto), uma religiosa
missionaria chamada Maria Amélia, a Diocese de Propria através do bispo, frei
Roberto e outros mais. Todavia, 0 nome de maior proeminéncia e recorréncia, foi sem
davida, o de frei Enoque.

Ao longo daqueles quatro dias intensos, houve também alguns momentos de
tensao, pois as memorias das experiéncias vividas séo singulares. Nesse sentido, um
dos aspectos que ainda levanta polémica, é a divergéncia acerca da data em que deve
ser comemorada a Festa da Retomada. Para frei Enoque, a data correta seria oito de
setembro, pois segundo ele, foi quando o grupo que saiu da Caicara comecou a
chegar na llha, concluindo a chegada no amanhecer do dia nove. Contudo, ha muitos
anos a efeméride é celebrada no dia nove de setembro, data consolidada na memoria
coletiva como o dia da retomada da Ilha.

Em outros momentos, as divergéncias giravam em torno de como alguns fatos
se desenrolaram, ou mesmo sobre quem participou efetivamente deles. Assim,
independentemente de como os fatos realmente aconteceram, um aspecto €
incontestavel: a profunda relagé@o entre os Xok¢ e frei Enoque. Ora concordando com
ele, ora divergindo, todos sdo unanimes em admitir que este religioso foi para eles o
guia que lhes faltava, haja visto que no comeco da luta, ndo tinham terra, nem
lideranca. Foi ele um dos principais responsaveis para reestruturacdo da identidade
étnica dos Xokd, mesmo quando, ao orienta-los, interferia em sua cultura,
direcionando de certa maneira, o que deveria ser lembrado. Todavia, como afirma

Silva (2000), tanto o poder de definir a identidade, quanto o de marcar a diferenca,

8 XOKO reagem a estragos em sua roga. Porantim, nov. 1983.
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estdo em conexao com relacdes de poder, pois a identidade e a diferenca ndo sao
inocentes. Ocorre, nessa modelagem da memoria/identidade, o que Paul Ricoeur
chama de desapossamento dos atores sociais de seu poder originario de narrarem a
si mesmos. Todavia, este desapossamento s6 ocorre quando h& a conivéncia dos
envolvidos (RICOEUR, 2007).

Na trajetoria dos Xoko, o catolicismo € um elemento onipresente, posto que sua
interferéncia na historia dos indios é antiquissima e extremamente efetiva, moldando
a memodria/identidade dos indigenas. Exemplos disso estdo nos relatos sobre frei
Doroteu de Loreto e a maneira como as memodrias sobre ele sdo apropriadas, inclusive
para justificar a luta pela terra. Sobre isso, frei Enoque afirmou:

E no quadro que foi pintado dele por frei Juvenal ta essa frase que resumia

tudo, ele dizia: ‘Essa terra pertence aos meus indios’, ndo disse ‘aos meus

caboclos’.”®

Esta foi a explicacdo dada por frei Enoque sobre a inscricdo que consta no
guadro que retrata frei Doroteu, e que esta pintado no interior da igreja da Ilha. Quanto
a isto, o pajé Raimundo responde:

Queira ou néo queira ele [frei Doroteu] tinha que deixar esses dados dizendo
‘A terra é dos meus caboclos’... mas o que que ele disse? Terra dos meus
caboclos, mas entdo... ele massacrou também... [pausa] E dos meus
caboclos... mas pra qué? Pra dar producdo? Caboclo? Que que € iss0?
Chamava de caboclo... n6s ndo somos caboclo, nés somos é indios! Porque
nos temos uma histéria! Caboclo? Que que € isso? Caboclo? NOs somos é
indios! Temos 6i [mostrando o pulso] o sangue indigena.°

A fala do pajé contrasta com a do frade, fala contestatoria que vai de encontro

ao discurso do pensamento colonizador que, como foi visto, durante a colonizacéo e
também posteriormente, tratou de desqualifica-los e invisibiliza-los, sob o pretexto da
mesticagem, para justificar a usurpacdo de suas terras. Portanto, o proprio termo
‘caboclo” deve ser problematizado e desvinculado da imagem do indigena
miscigenado, misturado, ou mesmo, “menos indio”. As apropriagcdes de certos termos
podem ser bastante danosas, pois engessam ideias que posteriormente podem ser
de dificil desconstrucdo. Como afirma Silva (2000), essas proposi¢cdes, ao serem

pronunciadas, fazem com que algo se efetive, se realize. Sao, portanto, proposi¢cdes

9 INDIOS e missionarios no sertdo sergipano. Direcdo: Edson Janior/ Renato Mariano, Produc&o:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.
80 [NDIOS e missionarios no sertdo sergipano. Dire¢do: Edson Janior/ Renato Mariano, Producg&o:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.
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performativas, a exemplo de frases bem conhecidas, como: ‘Eu vos declaro marido e
Figura 16 - Quadro representando Frei Doroteu de Loreto e a urna funeraria.

Fonte: Acervo da autora.

mulher’, ou, ‘Declaro inaugurado este monumento’.

Neste sentido, a frase de frei Doroteu: “Essa terra é para os meus caboclos”
(Figura 16), configura-se num claro exemplo de proposicdo performativa, cuja
repeticdo constante acaba por se ligar & identidade. E na repeticdo que se encontra a
forca que este tipo de ato linguistico possui, no processo de producéo da identidade
(SILVA, 2000).

A utilizagédo do termo “caboclo”, atribuida aos indigenas, tornou-se comum no

Brasil. Segundo o antropdlogo Mércio Pereira Gomes, o indigena sobrevivente,
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morador de aldeias proximas a vilas, é como que transformado em caboclo. E, desta
forma, considerado e chamado pelas autoridades e pela populacdo local (GOMES,
2012). Assim eram também chamados os nativos dominados pelas guerras que
aceitavam as condi¢Oes de paz. Davis (2002) traz ainda outro contexto de utilizagao

do termo:

A Guerra de Canudos, como vimos, tornou-se uma macabra alegoria racial
motivada pelo medo que as elites sentiam dos pobres nortistas, a quem
denegriam como caboclos: uma casta racial fortemente marcada pela mistura
de linhagem indigena com portuguesa e africana. Invocou-se muitas vezes a
figura endemoninhada de Antonio Conselheiro para justificar a urgéncia da
europeizacao [...] (DAVIS, 2002, p. 396).

Dessa forma, € possivel perceber que, independentemente do contexto,
“caboclo” surge como um termo pejorativo relacionado aos indigenas na histéria do
Brasil, sendo veementemente rejeitado. A esse respeito, Mata (1989) reforca o
significado de nomear os indigenas como caboclos, aspecto este decorrente do
processo de extingdo dos aldeamentos ocorrido no periodo imperial, com o objetivo
de tornar as terras devolutas. Contudo, a autora avanca nesta analise ao relacionar

este termo com as ideias raciais vigentes no periodo:

O termo caboclo, que desde os tempos mais remotos até estudos
antropoldgicos recentes revelou um carater discriminador da sociedade
colonizadora, passa a possuir uma caracteristica evolucionista-
assimilacionista. Se pensarmos o indio como etapa inicial do processo
evolutivo, em seu estado selvagem, o caboclo seria um meio caminho entre
o indio que ja ndo pode ser e o0 branco que ndo quer ou NAo conseguira ser.
Produto da cultura ocidental, € pela mesma condenado ao desaparecimento
por ‘leis naturais’, ja que nao esta ‘apto’ a viver numa sociedade civilizada
(MATA, 1989, p. 55-56).

O termo caboclo é, portanto, associado a uma conotacdo injuriosa que,
segundo Mata (1989), é amplamente utilizada no Nordeste. Nesta regido, muitos dos
gue sdo considerados caboclos sdo, na verdade, indigenas que tiveram suas
identidades étnicas silenciadas, a exemplo dos Xoko, cuja luta para retomada de suas
terras teve inicio como uma luta trabalhista, e ndo como movimento indigena. Esta
realidade se da de forma diferente em outros contextos, mas preservando o teor
pejorativo do termo, como apresenta Renk (2008), acerca dos caboclos da regiao sul.

Sobre isso a autora afirma:

Hoje, conseguiram transformar o estigma caboclo em emblema, ou seja, ha
uma capacidade do grupo em usar valorativamente essa categoria de
identificacdo. Esse processo ocorreu pela agdo de mediadores do préprio
grupo, com capital escolar e social, que tém poder de impor uma nova visdo
e divisdo de mundo. De outro lado, pesquisadores voltaram o olhar a esse
grupo, para escrever uma contrahistoria, ou uma etnohistoria, no qual o ponto
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de vista émico teria espaco, ou seja, ha qual o ponto de vista nativo pudesse
ter o estatuto de paridade tal qual o colonizador (RENK, 2008, p. 18).

Enquanto no contexto da regiao sul a utilizagdo do termo foi ressignificada na
atualidade, no Nordeste, continua a ser rejeitada. Quanto aos indigenas sergipanos,
houve um reforco a sua utilizacdo que esta relacionada a propria acdo missionaria
estabelecida na llha de S&o Pedro. Nesse sentido, ao dialogar com lanara sobre a
tradicdo oral que chegou até ela sobre a luta do seu povo pela terra, a jovem Xoko fez
referéncia a problemética referente a proibicdo do autorreconhecimento dos
“caboclos” como indigenas:

Eles eram conhecidos pelo baixo Sdo Francisco como caboclos. Diziam que
€ porque € uma denominacdo que foi pregada aos indios do Nordeste. Aqui
em Sergipe, eu vou falar de Sergipe, porque eles comegaram a dizer: “Néao
existe mais caboclo ndo, existe é mestico junto a populagdo”. Depois
disseram: “N&o é mestico ndo, é caboclo’, pra desfazer o indio. Porque tirando
o indio de tempo, as terras nao teriam dono, seriam terras devolutas. Entédo
foi assim que eles fizeram, disseram que se é caboclo, ndo é indio, entdo se
nao € indio, entdo porque estdo com terra? S6 quem tinha direito € quem
fosse indio que tinha direito as terras, entdo os Xoké eram conhecidos como
caboclos, porque ndo era, ndo era autorizado que nenhum Xoké abrisse a
boca para dizer “Néo, eu sou Xokdé!”. “Eu sou descendente do povo tal e tal”,
ndo podia dizer isso, que se dissesse iSso era expulso. Existia varios casos
de Xokd que foram expulsos por dizerem que era caboclo...que era Xoko e
foram expulsos.

Ao narrar a saga de seus ancestrais, lanara evidencia um aspecto que se
tornou comum as populagdes indigenas do Nordeste: a invisibilidade. Percebo que,
de varias formas, a sociedade nao indigena tentou tornar os povos originarios
“invisiveis”; exemplo disto é que muitas obras sobre povos indigenas néo trazem em
suas listagens nem os Xoké nem os Kariri-Xoké. Estes sdo representados como
mesticos, caboclos, remanescentes... tudo, menos indigenas. Esta invisibilidade
deve-se a toda uma trajetoria de tentativas de integracé@o e assimilacionismo por parte
de diversos governos brasileiros, e suas desastrosas politicas indigenistas. Sobre isto,

comenta Mota (2005):

Excluidos de tantas formas e por tantos anos dos supostos beneficios
advindos do processo civilizatorio na regido, e depois co-participes, junto com
as populacdes ribeirinhas, das consequéncias nefastas da construcdo de
cinco hidrelétricas no rio [Sao Francisco], os Xoc6 e Kariri-Xoc6 ndao podem
ser também excluidos da histéria do mesmo. Ha que se testemunhar e
apreciar a presenca desses grupos, com suas caracteristicas proprias
herdadas de seu passado nativo e do préprio sistema de integracéo forcada
a sociedade nacional. Um dos tragos marcantes da existéncia atual dessas
duas comunidades indigenas é sua luta constante ndo s6 para
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permanecerem em terras banhadas pelo velho Oparéa®, como para
continuarem sendo ‘indios’, ndo simplesmente ‘remanescentes’, mas
sobreviventes de povos nativos em toda a extensdo do grande rio, e também
ndo somente como ‘pré-histéricos’, mas pré-invasao europeia neste
continente (MOTA, 2005, p. 92).

Mesticos, caboclos, remanescentes... analisando o historico de contato entre
europeus e 0s povos originarios, acredito que os indigenas atuais sédo, sobretudo,
sobreviventes. Sao muitas vezes chamados de sociedades “pré-cabralinas”, mas, por
gue Cabral ainda como referéncia? Sao, acima de tudo, povos nativos de Abya Ayala,
com historias e referéncias proprias. Questbes como esta demonstram o quanto ainda
€ preciso descolonizar a Histéria, pois, em grande medida, vivemos ainda num mundo

de pensamento colonizado.

A cidade do colonizado, ou pelo menos a cidade indigena, a cidade negra, a
médina*, a reserva, € um lugar mal afamado, povoado de homens mal
afamados. Ai se nasce ndo importa onde, ndo importa como. Morre-se nao
importa onde, ndo importa de qué. E um mundo sem intervalos, onde os
homens estdo uns sobre 0s outros, as casas umas sobre as outras. A cidade
do colonizado é uma cidade faminta, faminta de péo, de carne, de sapatos,
de carvao, de luz. A cidade do colonizado é uma cidade acocorada, uma
cidade ajoelhada, uma cidade acuada (FANON, 1968, p. 29).

Diante desta afirmacdo de Fanon, ndo had como ndo lembrar da fala da
apresentadora Fabélia Oliveira, em janeiro de 2017, ao declarar que indio, para ser
“original”, deveria morrer de tétano, malaria e de parto®2. Ou seja, este “outro”, que
incomoda e é indesejado, ndo pode gozar das mesmas benesses que a sociedade
“civilizada”, também conhecida como sociedade “envolvente”. Este termo, tao utilizado
na literatura sobre a tematica indigena, esta longe de significar que o lugar dos povos
originarios é dentro dela. O indigena, assim como o quilombola, o cigano, o
homossexual, é o outro que nao se quer por perto, € aquele que, no passado, se quis
integrar para que deixasse de existir, mas que, assim como no passado, ainda hoje é
indesejado. E o empecilho ao desenvolvimento, ao progresso, é a face da historia

brasileira que se quer esconder, mas teima em se fazer presente, incomodar e resistir.

81 Opara é uma das formas pelas quais o Rio S&o Francisco é chamado pelos povos indigenas que
habitam suas margens. Segundo Vanessa Brasil, “assim o chamaram, encantados que estavam com
a sua imensidao. Opara! Rio-Mar!” (BRASIL, 2005, p. 23)

82 Na abertura do programa “Sucesso no Campo” do dia oito de janeiro de 2017, da TV Record do
estado de Goids, a apresentadora Fabélia Oliveira expressou sua indigna¢gdo com o samba-enredo
da escola de samba Imperatriz Leopoldinense (RJ), cujo tema é “Xingu, o Clamor que Vem da
Floresta!”. A musica enaltece a luta dos indios para resistir ao avango do agronegdcio, em especial
na regido do Xingu. Em sua fala, a apresentadora desafiou os compositores, questionando: “Que
conhecimento eles tém para falar do homem do campo?” Em seguida, continuou seu discurso
atacando os indios, exceto aqueles que ela chamou de “originais”, que para ela sdo os que néo
comem “comida de geladeira” e que se tratam exclusivamente com os pajés, e ndo com remédios.
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Estas minorias resistem, pois entendem que, ao contrario do que sempre foi ensinado,
0 sangue que corre nas veias de todos os seres humanos € da mesma cor, e esta
descoberta assusta o colonizador, acostumado com a dominacédo. E emblematica,

sobre isto, a retrospectiva do lider indigena Kaka Wera:

Desde a época das capitanias hereditarias que nenhum governo se interessa
em alguma acao que dé liberdade, autonomia, reconhecimento, cidadania e
dignidade ao indio. A historia esta ai, infelizmente, para mostrar isso. Na
Coldnia fomos cacados. No Império, José de Bonifacio nos classificou como
bons “autématos da civilizagdo”. Na Velha Republica fomos destituidos de
valor social e cultural. No regime militar tentaram ‘integrar’ nos desintegrando.
Houve uma sensibilizacdo maior dos governos Fernando Henrique e Lula,
mas sem cumprimento de muitos acordos e propostas importantes
estabelecidas pelos préprios governos, como a questdo das homologagdes
das terras, por exemplo. E agora a relagéo retrocedeu de um modo incrivel.
O governo Dilma investe bilhdes em subsidios para os latifundiarios, que por
sua vez, incomodados com os indios, querem impor ao governo o poder de
decidir sobre destino e demarcagcdo dos povos, que recebem somente
promessas (WERA, 2017, p. 69).

O autor faz um breve resumo da questédo indigena ao longo da histéria do Brasil,
atestando o descaso com que estes povos foram vistos e tratados. Esta situagao,
como é sabido, arrasta-se até o presente. Nao sdo poucos 0s casos de conflitos
envolvendo a demarcacado e posse de terras indigenas no Brasil. De certa maneira,
nao € demais afirmar que os Xoké se encontram hoje numa boa condicdo, em
comparagao com a situacdo de tantos outros povos. Contudo, essas conquistas, de
modo algum, podem ser entendidas como mera beneficéncia das autoridades
governamentais, pois sdo resultado de uma trajetoria de lutas que continua hoje, na
busca pelo atendimento de novas demandas, proprias da contemporaneidade.
Conquistada a terra, os Xoké seguem se reinventando, com vistas a preservacao de

sua memodria/identidade.
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3 UMEDECENDO E MODELANDO O BARRO: o Povo Xokdé e suas préticas
educativas

Com os dedos e com o auxilio de um pedaco de cabaca
(coité), a artesd vai esculpindo a forma desejada,
utilizando também os dedos e punhos para empurrar e
socar. [...] Os formatos vao sendo dados e os variados

objetos sdo confeccionados.
(BARRETO, 2010)
Nesta etapa, identifico como se deu a elaboracao das praticas educativas dos
Xoké, a saber, seus rituais e celebracdes. Estas podem ser compreendidas, pelas
lentes da pedagogia decolonial, como taticas, praticas e metodologias de luta,
rebeldia, organizacdo e acdo. Para abordéa-las, recorro aos movimentos de umedecer
e modelar o barro como analogos ao processo de reelaboracéo cultural dos Xoko, de
volta aos rituais ancestrais e do seu reconhecimento enquanto indigenas pelas
autoridades e pelos demais povos. Nesse processo, o barro € empurrado, socado e
esculpido, dando origem as pecas de ceramica que, posteriormente, serdo colocadas

para secar.

3.1 Umedecer e modelar

Falar em educacéo, ou melhor, processo educativo, é trazer a tona diversos
aspectos que vao muito além da ideia que normalmente emerge, e que toma por base
apenas a educacao escolar. Entre os indios Xokd, percebi que a transmissdo de
valores e normas — principalmente quando se trata de um grupo que precisa
constantemente reafirmar sua identidade — é uma acdo que se faz presente no
cotidiano através de determinadas praticas, sobre as quais Barreto (2010) faz

referéncia:

Mas, apesar de pouco conhecerem do seu passado como grupo indigena,
reagruparam-se em torno dos restos de uma memoaria, quase sempre de
violéncia, reassumindo uma identidade perdida. Para tanto, um dos caminhos
foi a busca e revalorizacdo de alguns elementos culturais ainda presentes,
como o Toré, a producdo ceramica, e, mais recentemente, o ritual do Ouricuri.
Esses elementos os tornam culturalmente diferenciados e identificados com
0s grupos nativos (BARRETO, 2010, p. 47-48).

Como ja visto na secdo anterior, diversas situa¢des contribuiram para que
esses elementos culturais dos Xoko fossem perdidos ou silenciados, dentre eles a

catequizacdo e a espoliacdo das terras, ambas ligadas a atuacdo missionaria,
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interpretada por Mota (2005) de maneira ambigua, a exemplo de sua afirmacao sobre

o legado de frei Doroteu:

Frei Dorotheo certamente foi um personagem contraditorio, em termos de sua
relacdo com a comunidade indigena, sob sua protecdo e controle. Por um
lado, fazia declaracdes que até hoje fazem parte do acervo mitologico dos
Xoco: ‘a terra é para 0os meus caboclos’. Por outro, era adepto da visao
missionaria da evangelizacdo como imposic¢ao dos valores europeus. Proibiu,
portanto, que “seus” caboclos celebrassem seus préprios sistemas de crenca,
banindo o ritual do Ouricuri, que era o cerne da simbologia étnica. No entanto,
enquanto Frei Dorotheo viveu com os indios, eles permaneceram
razoavelmente tranquilos e a salvo na ilha de S&o Pedro. Assim, que o frade
morreu, intensificou-se a perseguicdo por parte de fazendeiros locais que
gueriam as terras, resultando na tomada violenta pelo coronel Jodo
Fernandes de Britto, em 1898 (MOTA, 2005, p. 94).

A proibicdo de suas manifestacdes tradicionais demonstra que o processo de
catequizacdo implantado pelos religiosos que vieram para o Brasil ndo respeitou a
perspectiva religiosa dos povos que aqui viviam, e assim o0 €, ainda hoje. Basta
considerarmos que ndo deixaram de existir igrejas nas aldeias. Contudo, em
detrimento das proibicbes e punicdes do passado, atualmente subsistem
paralelamente dois sistemas de crencas, em boa parte dos povos nativos que
passaram por processos de catequese: o catdlico e o indigena. Os indigenas seguem,
portanto, estabelecendo, reinventando e ressignificando as suas cosmovisdes,
adequando-as numa perspectiva religiosa intercultural. Nesse sentido, Geertz (2008)
explica como se organiza a perspectiva religiosa:

A perspectiva religiosa repousa justamente nesse sentido do
“verdadeiramente real” e as atividades simbdlicas da religido como sistema
cultural se devotam a produzi-lo, intensifica-lo e, tanto quanto possivel, torna-
lo inviolavel pelas revelacfes discordantes da experiéncia secular. Mais uma
vez, a esséncia da acao religiosa constitui, de um ponto de vista analitico,
imbuir um certo complexo especifico de simbolos — da metafisica que
formulam e do estilo de vida que recomendam — de uma autoridade
persuasiva (GEERTZ, 2008, p. 82).

Neste sentido, mais do que invencgdes, ocorrem entre 0s XokO constantes
reinvencoes das tradicdes, através de praticas rituais e simbdlicas, que sao também
educativas, posto que ensinam e preservam a cultura do grupo, consolidando valores
e normas de comportamento. Para tanto, algumas referéncias se fizeram importantes
para a sua composicao identitaria, a exemplo dos cemitérios. O primeiro deles, e mais
antigo, € o chamado “Cemitério dos Caboclos”, que fica na Caigara, que remonta ao
tempo em que os Xoko la moravam. Foi nesse cemitério que o pajé Raimundo Xoko
foi sepultado, desejo que ele havia manifestado por entender ser este o verdadeiro

cemitério dos indigenas. Além deste, ha o cemitério da llha, proximo a Igreja, que foi
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construido no tempo das missdes, onde foram enterrados os restos mortais de frei
Doroteu em 1980, ocasido retratada na Figura 17. Nesta fotografia, frei Enoque se
encontra na entrada do cemitério, conduzindo os fiéis para a cerimbnia de
sepultamento dos restos mortais de frei Doroteu, que estavam anteriormente em
Piacabucu, Alagoas.

Figura 17 - Cemitério da Ilha que data de 1893.

B
« i

Fonte: Acervo Enoque Salvador de Melo.

Outro aspecto relevante € a producédo de ceramica. Quando em visita a Ilha em
1985, Delvair Melatti registra em seu relatorio que, naquele momento, a producéo de
vasilhas de barro era a Unica fonte de renda dos Xoké. Esta atividade encontrava-se
bastante prejudicada, pelo fato do barro local ndo ser apropriado, e a matéria-prima
ideal se encontrar na Caicara, terra que ainda se encontrava em litigio. Por conta

disso, algumas pessoas coletavam barro em Alagoas, dificuldades que fizeram com
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gue muitas mulheres que exerciam esta atividade deixassem, gradativamente, de
desenvolvé-la. Na década de 1980, a ceramica Xoké abastecia as feiras de Porto da
Folha, de Pao de Acucar e de Monte Belo, em Alagoas. As pecas eram transportadas
em um barco que havia sido comprado pela Funai, utilizado também para o transporte
de pessoas que necessitassem se deslocar para outras localidades. Atualmente, s6
duas mulheres na aldeia produzem pecas de ceramica, mas apenas por encomenda,
tendo em vista que, atualmente, ndo ha mais a demanda por esses utensilios, como
havia no passado (Figura 18).

Figura 18 - Pecas de ceramica Xoko.

Fonte: Melatti, 1985.

Na década de 1980, um elemento que se fez presente em momentos
celebrativos, foram as dramatizac6es encenadas pelos Xokd. Em matéria do jornal A
Defesa, de 1984, consta que em meio a tradicional Romaria Diocesana daquele ano,

a noite, foram apresentadas pecas de teatro, reisado e cantorias. Nesta ocasido, 0s
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Xoké encenaram o ato oficial de regularizacédo da terra. Segundo o redator, foi uma

encenacao excelente® (Figura 19).

Figura 19 - Encenacéo teatral nas ruinas do convento (1984).

Fonte: Acervo Enoque Salvador de Melo.

Assim, apds pontuar alguns elementos que fizeram/fazem parte da trajetoria
dos Xoko, me deterei em trés aspectos que sao seus atuais pilares culturais: o Tore,
o Ouricuri e a Festa da Retomada. Considero esses pilares praticas educativas que
se configuram em agentes de transmissao de valores e normas, por meio da repeticao,
(re)criando pontes entre o passado e 0 presente.

Este estabelecimento de pontes e a necessidade de atualizagcdo do passado,
sdo caracteristicas das sociedades tradicionais que traz em seu bojo diversos
simbolismos. Através dos rituais e repeticdes, esses grupos ligam-se ao divino,
gerando a imitacao, e, portanto, a reatualizacdo, da cosmogonia, ou seja, suas formas
de explicar o mundo (ELIADE, 1992a).

83 ABERTURA do jubileu de prata da Diocese de Propria. A Defesa. Propria. n. 705. p. 1, out. 1984.
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3.1.1 “A gente néo ensina a danca do Toré, nem mesmo 0S pais, € uma coisa

natural...” O Toré

Entre as praticas educativas dos Xoko, destaco inicialmente o Toré. Em minhas
experiéncias vividas junto a eles, percebi que este termo € utilizado para designar
tanto o ato de dancar o Toré, quanto as musicas utilizadas durante os momentos desta
danca, que sdo sempre acompanhadas do som do maracda. Inserido no ritual do
Ouricuri, mas também presente fora dele, o Toré configura-se hum misto de danca,
brincadeira e manifestacdo mistica, considerado pelos Xok6 como uma de suas
principais manifestagdes culturais. Sobre a relacdo entre o Toré e o ritual sagrado,
explica Matos (2005b):

Ha dois momentos, por vezes separados e outras vezes sincronicos, para a
apresentacdo de um toré: durante a obrigacao religiosa do ouricuri, € como
brincadeira, ou folguedo. Esta segunda versdo é a que se pode apresentar
aos nao-indigenas. Estas diferentes modalidades de toré contém e
apresentam as concep¢des que os indios tém sobre sua vida, tanto religiosa
como profana, mas mais ainda sobre o que significa ‘tradigdo indigena’, pois
o toré faz parte deste corpo de tradicdo (MATOS, 2005b, p. 174).

Caracteristico dos indigenas do Nordeste, o Toré é uma tradigdo delimitadora
de seus praticantes, como membros de um grupo social. E uma tradicdo sagrada,
mobilizadora de sentimentos e no¢des identitarias. Remete, como afirma Grinewald
(2005, p. 13) “ndo apenas a um sistema cosmoloégico dividido pelo grupo, como €, em
si, um rito, ou, o rito através do qual sua experiéncia primeira com o sagrado se
consolida”. O Toré é, a um s6 tempo, elemento catalizador do grupo, como também
elemento de distin¢do frente a comunidade néo indigena e a outros grupos étnicos.

O Toré pode ser considerado produto de constantes reinvencdes dos povos
originérios, visto que, nos aldeamentos missionarios, eram reunidas varias etnias,
proporcionando assim, embates, mas também, reelaboracbes culturais. Nesse
sentido, o Toré Xoké vem sendo perpetuado e reinventado constantemente, pois no
passado foi uma manifestacao proibida pelos missionarios. Assim, quando os Xoké
voltaram para suas terras ap0s a diaspora, trataram de reavivar o Toré, a partir dos
resquicios de memoria dos mais antigos, como também através de contatos com
outros grupos indigenas, entre eles, os Kariri-Xocé (MOTA, 2005). Sobre a presenca

do Toré no cotidiano da aldeia, Angela®* (Figura 20) que é professora indigena,

84 Angela Apol6nio Rosa Lima, 40 anos, € atualmente a diretora do Colégio Indigena “Dom José
Brandao de Castro”. E pedagoga e especialista em Psicopedagogia e Coordenacédo Pedagdgica.
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compartilhou comigo sua experiéncia vivenciada acerca desse aspecto da cultura de
Seu povo:

Sempre ficou alguém que pudesse ensinar. Tinha uma pessoa sempre que ja
sabia, mas ndo podia falar. Mas depois que vieram pra c4, ai tinha essa pessoa
que ficou passando aos outros e foi reavivando. Ai pronto, até os dias atuais a
gente nem precisa mais dizer ao pequenininho, como € que se danca o Toré, é
uma forma natural que se danca mesmo aqui e no ritual, e ai ndo precisa mais
ter que ensinar a danca do Toré. E preciso ensinar a historia como e porque a
gente esta aqui hoje, isso sim € na escola. Ai eu puxo para o lado da escola, a
escola procura fazer isso. Mas a danca do Toré mesmo, é a vivéncia da
comunidade, a gente nao ensina a danca do Toré, nem mesmo 0s pais, € uma
coisa natural...

Em sua narrativa, Angela enfatiza o Toré como fruto de um aprendizado

Figura 20 - Angela Apolénio Rosa Lima

Fonte: Acervo da autora.

natural, ou seja, resultante da convivéncia. Nao € preciso ensinar o Tor€, porque 0s
mais jovens o aprendem por meio da observagéo e participagcéo nos rituais. De fato,
€ possivel no dia-a-dia da aldeia, vislumbrar de repente, sem que esteja ocorrendo
evento algum, uma crianca passeando pelo terreiro central, cantando e balancando o

maraca. O Toré perpassa o cotidiano da aldeia, ndo se resumindo aos momentos
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ritualisticos ou de apresentacédo para néo indigenas. Por outro lado, € também a forma
tradicional de receber visitantes, a exemplo de quando conduzo visitas técnicas com
alunos da universidade, em que os Xoko nos recebem na escola. Antes de qualquer
conversa, 0 primeiro momento é sempre o Torée.

O Toré é, ainda, um simbolo de resisténcia, considerando que, no passado, foi
uma de suas tradicbes mais combatidas. Mota (2005b) explica este processo de
descaracterizacdo da cultura dos Xoko, devido ao processo colonizador, notadamente
a interferéncia que se deu durante o aldeamento missiondrio na pessoa de frei Doroteu

de Loreto.

A presenca de frei Dorotheo entre os indios foi marcada pela ambiguidade
gue caracterizava o trabalho missionario da época. Por um lado, os indios
qgue viviam na missdo la permaneciam indios, enquanto ele estava la por
causa da protecdo que ele lhes proporcionava. Por outro, no entanto, ele
apressou o fim dos préprios indios que ele protegia, ao reprimir as
manifestacdes culturais dos Xocé, assim como seu sistema de crencas e 0
uso continuado de uma lingua nativa. Ele se colocava entre as forcas
colonizadoras em prol da perda da cultura tradicional e destribalizacéo. Ele
se tornou responsavel por tornar o que tinha de sagrado nas performances
religiosas em simples dancas e céanticos de folguedo — as chamadas
brincadeiras — ao tirar delas o seu significado anterior de trabalho ou
obrigagdo. Ele também acabou com o espaco sagrado reservado para as
cerimdnias do Ouricuri, assim deixando aquele e outros territorios tribais
totalmente abertos para a invaséo dos colonizadores (MOTA, 2005b, p. 176).

Todavia, mesmo diante de todo esse processo repressor, 0os Xoko resistiram,
retomaram e ressignificaram praticas ancestrais como o Toré e o ritual do Ouricuri.
Estas ressignificacdes sdo também enriquecidas pelos contatos intertribais, a exemplo
dos elementos existentes entre os Pankararu, que podem ser observados também

nos rituais Xoko6. Estas caracteristicas foram assim descritas:

[...] Ao som dos toante dancam os praias, mascaras rituais que cobrem todo
o0 corpo dos seus portadores, e que sao consideradas representacoes fisicas
dos encantados, divindades cultuadas pelos Pankararu. Ja os torés se
caracterizam por serem cantados e dancados por toda a comunidade
(incluindo eventualmente os praias). Possuem letras em portugués e podem
ser realizados em muitas e diferentes situagfes e com 0s mais variados
objetivos: dentro da aldeia ou em cidades, em festas publicas ou particulares,
como instrumento politico ou para finalizar um ritual (ACSERALD; VILAR;
SANDRONI, 2005, p. 285).

O Tore, assim como qualquer outro elemento cultural, possui variacdes de
formato e simbologia. Em alguns grupos do tronco Pankararu, por exemplo, é utilizado
em rituais de cura, que possuem elementos da Umbanda e de culto aos orixas, o que
denota seu caréter intercultural (ACSERALD; VILAR; SANDRONI, 2005). Além da
danca do Toré, outras praticas corporais ja existiram entre os Xokd, mas foram

extintas ao longo do tempo, a exemplo do reisado e do samba de coco. Percebi em
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conversas, observacdes e na documentagcao coletada, notadamente nas fotografias
antigas, que estas manifestacdes culturais eram muito presentes. Contudo, no intento
de consolidar um conjunto de representacfes que os identificassem como indigenas,
estas praticas, consideradas “de negro”, foram sendo descontinuadas, porém, nao
esquecidas. Afirmo isto por ter ouvido algumas vezes comentarios do tipo: “Lembra,
fulana, quando a gente ficava dancando até o outro dia?” Ouvi, em conversas
informais, relatos saudosos sobre como dangcavam o samba de coco para comemorar,
por exemplo, o término do “fechamento” de uma lagoa de arroz, mas... Toré é que é
danca de indio... samba de coco ndo é. Sem duvida, estas sele¢bes envolvem
relacdes de poder, pois ha quem determina o que faz parte da representacao do grupo

e 0 que nao deve fazer. Conforme afirma Woodward (2000):

Pode-se levantar questdes sobre o poder da representacdo e sobre como e
por que alguns significados séo preferidos relativamente a outros. Todas as
praticas de significacdo que produzem significados envolvem relacbes de
poder, incluindo o poder para definir quem é incluido e quem é excluido. A
cultura molda a identidade ao dar sentido a experiéncia e ao tornar possivel
optar, entre as varias identidades possiveis, por um modo especifico de
subjetividade [...] (WOODWARD, 2000, p. 19).

Estas relacdes de poder estdo presentes também quando existem sujeitos que,
pela posicdo ou influéncia que possuem junto ao grupo, sugerem/determinam quais
simbolos devem produzir significado. Da mesma forma, no caso dos Xoké, ha
elementos que influenciaram em suas escolhas quanto a forma como seriam
representados e quanto a quais praticas seriam assimiladas e quais ndo seriam.
Exemplo disto é a questdo do samba de coco e do futebol, pois, enquanto o primeiro
foi gradativamente deixando de existir no cotidiano da aldeia, o segundo ainda
permanece até a atualidade. Na figura 21, provavelmente da década de 1990, é
representado o time de futebol dos Xokd, em que muitas vezes frei Enoque também

fez parte dos jogos.
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Figura 21 - Time de futebol Xoké.

o swrgfte
Fonte: Acervo Enoque Salvador de Melo.

O movimento indigena no Nordeste, de uma forma geral, incorporou o Toré
como forma de expressao politica, configurando-se em performances apresentadas
em diversas situacdes, como demonstracao de poder, unido e determinacao guerreira.
As assembleias indigenas, por exemplo, sdo encerradas com os Torés pluriétnicos,
multiculturais, que marcam a “indianidade nordestina”. (GRUNEWALD, 2005). O Toré
tornou-se, portanto, um elemento de distingdo dos indigenas do Nordeste que,
segundo Mota (2005b), seria uma espécie de “invencao grupal”, ou seja, uma maneira
dessas sociedades se reformularem, autenticando sua existéncia por uma fé que nao
é necessariamente religiosa, mas enquanto comunidade étnica. E uma tomada de
consciéncia do grupo que se percebe distinto dos demais, por uma heranga advinda
de seus ancestrais.

Contudo, o que a sociedade néo indigena chama de performance, para 0s
indigenas € mais do que uma apresentacdo ou exibicdo. Momentos como estes,
muitas vezes se configuram em estratégias de visibilizacdo dos povos indigenas e de

suas multiplas culturas. Exemplo disto é o que narra Wera (2017) sobre sua
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experiéncia com apresentacfes para nado indios, dentro da militdncia no Movimento
Indigena: “[...] eu ja usava naquela época como estratégia, como ferramenta, as
apresentacdes culturais. Apresentacdes de cantos, de dancas, de musicas
tradicionais. Mas sempre acompanhadas de reflexdes, de debates, de interacdes”
(WERA, 2017, p. 24).

Estas sao praticas que se mostram educativas, pois sdo meios de preservar a
identidade indigena, posto que transmitem, através do corpo, do contato com 0s
ancestrais, da musica e da danca, o sentido de ser indigena. Sobre esta relacéo,
Munduruku explica (2013):

Resumindo: o corpo é o lugar onde reverberam os saberes da mente

(intelectual) e os saberes do espirito (emocional). Educar é, portanto,
preparar o corpo para sentir, apreender e sonhar. Pode ser também para
sonhar, apreender e sentir. Ou ainda, apreender, sentir e sonhar. N&o
importa. E um mesmo movimento. E o movimento da Circularidade, do
Encontro, do Sentido (MUNDURUKU, 2013, s.p.).

Esta sintese que Munduruku apresenta acerca da compreensdo do que é
educar, esta presente nas praticas de diversos povos e se refletem na presenca
cotidiana de simbolos que remetem as crencas de seus antepassados. Percebi isto
junto aos Xoko6 ao observar a preocupacao deles de que velhos e criancas participem
do ritual do Ouricuri, pois é la que ocorre 0 contato com 0s ancestrais e as praticas

ritualisticas que déo significado a sua existéncia.

3.1.2 “Tem um tempo que a gente vai la, presta nosso servigo la e depois retorna

praqui...”. O ritual do Ouricuri

No Nordeste, apds séculos de contato com a sociedade nédo indigena, os
povos originarios reinventaram suas tradicbes, superando suas perdas e
estabelecendo praticas educativas que representam uma continuidade entre o
passado e o presente. Dentre essas praticas esta o ritual do Ouricuri, que se constitui
no recolhimento dos indigenas num lugar especifico na mata, também chamada de
Serra, para onde se deslocam no primeiro fim de semana de cada més. Portanto, o
sistema religioso dos Xokd gira em torno do Ouricuri, seu ritual sagrado. Sobre o

significado de ritual, Geertz (2008) explica:

E no ritual — isto é, no comportamento consagrado — que se origina, de
alguma forma, essa conviccao de que as concepcoes religiosas sao veridicas
e de que as diretivas religiosas sdo corretas. E em alguma espécie de forma
cerimonial — ainda que essa forma nada mais seja que a recitacdo de um
mito, a consulta a um oraculo ou a decoracdo de um tiamulo — que as
disposicdes e motivagfes induzidas pelos simbolos sagrados nos homens e
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as concepcles gerais da ordem da existéncia que eles formulam para os
homens se encontram e se reforgam umas as outras. Num ritual, 0 mundo
vivido e o mundo imaginado fundem-se sob a media¢&o de um Unico conjunto
de formas simbdlicas, tornando-se um mundo Unico e produzindo uma
transformacéo idiossincratica (GEERTZ, 2008, p. 82, com adaptacoes).

Percebo que o termo Ouricuri possui um duplo significado, denomina o local
sagrado, mas também o ritual religioso. Lugar e momento revestidos de mistério e
segredo que se tornam elementos de distin¢do frente aos ndo indigenas. Mas, mais
do que isso, como afirma Vieira (2007), € um “espago de resisténcia e de
desintoxicac&o da cultura ocidental e dos valores capitalistas” (p. 21). E, ao mesmo
tempo, um referencial geografico e simbodlico que exerce papel fundamental no
fortalecimento da identidade étnica.

O Ouricuri e o Toré sao, portanto, fortalecedores das lutas pelo
reconhecimento. S&o praticas que abrem outros caminhos e condicbes de
pensamento, de ressurgimento e de insurgéncia que, entendidas pedagogicamente,
fazem questionar e desafiar a razao unica da modernidade ocidental e o poder colonial
ainda presente, apartando-se dele. Pedagogias que, como pensa Walsh (2013),
incitam possibilidades de estar, ser, sentir, existir, fazer, pensar, olhar, escutar e
aprender de outro modo, pedagogias encaminhadas e ancoradas em processos e
projetos de carater, horizonte e intento decolonial.

Nesse sentido, diante de um histérico de tantas perdas, muitos aspectos
referentes a resisténcia da identidade intercultural dos Xoké se fazem presentes no
relato que se segue, de Apolénio Xoko:

Eles proibiram o povo indigena Xoko de realizar os seus costumes tradicionais,
ou seja, o ritual sagrado, a danca do Toré e passou a exigir aos nossos
antepassados, aos nossos ancestrais que aprendesse o oficio das dores... que
0s nossos indios fossem aculturados de uma forma, deixando sua cultura
tradicional para cultivar, cativar a cultura religiosa, se € que a gente pode
chamar cultura religiosa. Ai o povo Xoké foi perdendo o seu territério, foi
perdendo os seus valores culturais — e eu ndo tenho medo de afirmar o que eu
vou dizer — 0s seus valores morais. Igreja brasileira catélica, ela tem uma divida
com as populacdes indigenas que ndo ha nenhum economista no planeta Terra
gue possa calcular quanto € esta divida, porque eles tiraram a caracteristica de
um povo, de uma nagéo. E isso vocé nédo conquista, ndo reconquista®.

De fato, ndo ha como recuperar plenamente os muitos aspectos culturais

perdidos nesse processo, a exemplo da lingua materna. Ha, contudo, formas de

8 [NDIOS e missionarios no sertdo sergipano. Dire¢do: Edson Junior/ Renato Mariano, Produgao:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.
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construir pontes com o passado, reinventando tradigdes e ressignificando a identidade
étnica. Nesse sentido, a narrativa de Apolénio me remeteu a outra de Daniel
Munduruku, quando discorre sobre as diversas investidas contra a cultura dos povos
originarios:

Esse somatdrio de agdes orquestradas pela Igreja e pelo Governo Colonial e,
mais tarde, pelo Imperial, varreu da face da terra a quase totalidade dos
habitantes originais do chamado Novo Mundo, sob o cinico argumento de que
tal politica consistia no combate a barbarie dos infiéis, para que se pudesse
construir uma nova civilizagdo sob os auspicios do desenvolvimento e da
rigueza (MUNDURUKU, 2013, s.p.).

Percebo, nestas narrativas de dois lideres indigenas, as marcas profundas que
a colonizacao deixou, ndo somente na cultura — 0 que ja seria muito — mas, sobretudo,
na alma destes povos, usurpados de tantas formas. Neste sentido, segue a sequéncia
da fala de Apolobnio:

Eu nasci dentro de um territério indigena e eu ndo sabia! Até hoje, ndo so eu,
mas o0 povo Xokd é criticado pela sociedade branca, dizendo que nds nao
somos indios, apenas porgue ndo temos os tracos... segundo eles... porque eu
tenho feito essa corregcdo quando as pessoas dizem: ‘Ah, vocé é descendente
de indio’. Ndo ha descendente! Ou vocé é, ou vocé ndo é. Eu ndo sou
descendente Xoko. Eu sou Xokd! Nao existe meio termo de vocé ser ou vocé
deixar de ser indio: ou vocé é, ou vocé néo é.8¢

A forca desta identificacdo se da, sobretudo, a partir dos aspectos distintivos
gue os povos indigenas procuram preservar. Neste sentido, percebo que os Xok6 tém
no ritual do Ouricuri seu principal diferencial, algo que os distingue e cujo segredo é

envolvido numa aura de mistério.

La é uma terra, é uma area que a gente reservou. E la € uma religidao que a
gente tem como preservar e respeitar. La no Ouricuri. La s6 vai 0 povo Xoko.
Branco que chega de fora ndo vai participar 1& ndo, porque... € contra... ao
cacique ao pajé e ao povo Xoko, ndo vai. Sabe por noticia que la ta o Ouricuri.
SO nos é que vamos fazer essa prece... la. Pedir a natureza! Quem fala com a
natureza fala com Deus, né? Eu respeito e preservo. E um dom, sabe de que?
Um dom de Deus, né? E, exatamente, a gente faz isso. Tem um tempo que a
gente vai la, presta nosso servico la e depois retorna praqui... o cuidado la, né?
Cuidado la e cuidado aqui também.8’

O pajé Raimundo explica o que ele chama de religido do Ouricuri. A ida para
este local sagrado é permeada de mistérios e segredos, posto que seu acesso é

proibido aos ndo indigenas. A fala do pajé, no instante em que fala do ritual, é

8 [NDIOS e missionarios no sertdo sergipano. Dire¢do: Edson Junior/ Renato Mariano, Produc&o:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.
87 INDIOS e missionarios no sertdo sergipano. Dire¢do: Edson Junior/ Renato Mariano, Produgao:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.
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revestida de uma solenidade que lembra um breve transe, ocasido em que explica
gue é no Ouricuri que eles falam com a natureza, que tém seu contato com o divino.
“La” é uma religido... “1a” s6 vai XokKo...

Essa solenidade na fala do pajé pode ser compreendida a partir da dimenséo
do respeito e do profundo significado religioso do ritual, que parece ser um elemento
que mantém a ligac&o entre os que aqui estdio, com seus ancestrais. E, portanto, mais
do que uma rotina, um habito, pois possui 0 sentido de obrigacdo, sem a qual a

identidade étnica se enfraquece. Sobre esta relacdo, explica Geertz (2008):

A religido nunca é apenas metafisica. Em todos os povos as formas, os
veiculos e os objetos de culto sdo rodeados por uma aura de profunda
seriedade moral. Em todo lugar, o sagrado contém em si mesmo um sentido
de obrigacéo intrinseca: ele ndo apenas encoraja a devogao como a exige;
ndo apenas induz a aceitacdo intelectual como reforca o compromisso
emocional. [...] (GEERTZ, 2008, p. 93).

Desta forma, o ritual do Ouricuri se constitui no 4pice da identidade Xoko,
confirmado por todos entrevistados como o aspecto mais importante de sua cultura.

Registrei, durante a festa do dia 9 de setembro de 2016, o momento em que 0S

Fonte: Acervo da autora.

homens Xoké retornam da mata, encontrando-se com as mulheres e as criancas na
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chegada a aldeia (Figura 22). Nesta ocasido, refleti sobre o esforco empreendido
pelos indigenas para estabelecer sua continuidade com o passado, o0 que, segundo

Eliade (1992), ocorre entre o tempo sagrado e o tempo profano.

Tal como o espago, 0 Tempo também néo €, para o homem religioso, nem
homogéneo nem continuo. Ha, por um lado, os intervalos de Tempo sagrado,
o tempo das festas (ha sua grande maioria, festas perioédicas); por outro lado,
h& o Tempo profano, a duracdo temporal ordinaria na qual se inscrevem os
atos privados de significado religioso. Entre essas duas espécies de Tempo,
existe, é claro, uma solucao de continuidade, mas por meio dos ritos 0 homem
religioso pode “passar’, sem perigo, da duragcao temporal ordinaria para o
Tempo sagrado (ELIADE, 1992b, p. 38).

Partindo da perspectiva de Eliade (1992b), toda festa religiosa, representa a
reatualizacdo de um evento sagrado ocorrido no passado mitico, “nos primordios”.
Nesse transitar entre o sagrado e o profano, encontra-se a importancia das festas,
pois estas reatualizam o sagrado, que, por sua vez, se faz presente no ritual. Quando
dialoguei sobre a importancia do Ouricuri com lanara, ela relatou sobre sua
importancia:

Fomos vendo eles praticando, dancando o Toré e Ouricuri, o ritual, a gente foi
vendo e dai fomos trazendo para nés essa realidade. Até porque quando eu
nasci, ja estdvamos nessa realidade. Quando eu nasci era uma realidade
minha, mas nao era a realidade de minha mée, que nasceu e se criou na
Caicara como sendo €... como dizer... trabalhando nas terras pra outra
pessoa: os Brittos. Nao era a realidade dela, ela s6 ouviu os avés dela dizer
que existiam indios, que eles era indios, mas ndo podiam mais praticar a
cultura, ela s6 ouvia, nunca praticou. Mas eu, ja foi uma realidade minha, ela
aprendeu mas eu nado precisei aprender, porque eu ja nasci dentro dessa
realidade, que eles ja viviam. Praticavam o Toré, j4 existia toda aquela
vivéncia indigena, impossivel de ser que nem antigamente, que nem nativo, a
gente foi catequisado, educados nos modos cristdos. Mas, a questdo da
cultura, de que o indio tem que preservar a cultura, tem que praticar a cultura,
ela aprendeu tudo isso, a minha mée. E eu cresci vendo isso, que tem que
dancar o Toré, que tem que fortalecer a cultura, que a gente tem que usar 0s
Nnossos trajes, temos que ter o Ouricuri, como parte fundamental de amarracéao
dessa cultura, como sendo uma coisa que a gente tem que ter ele pra amarrar
tudo que a gente acredita em relacdo a cultura da gente. O Ouricuri € o ponto
mais forte. Entdo eu cresci sabendo disso, que o Ouricuri € sagrado, que
dancar Toré faz parte da nossa cultura, tudo isso.

E forte nesta fala o sentido de pertencimento que remete a afirmac&o de Jodo
Pacheco de Oliveira, referindo-se ao movimento de etnogénese dos indigenas do
Nordeste, de que “os antepassados seriam ‘os troncos velhos’ e as geracdes atuais

as pontas de rama” (OLIVEIRA, 1998). Assim, na consolidacdo de sua

memoria/identidade, os Xokd encontraram formas de superar o histérico de perdas,
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apoiando-se no ritual do Ouricuri ndo apenas como uma pratica religiosa, mas também
educativa. Quando estao recolhidos na mata, os troncos velhos tratam de transmitir
para as pontas de rama todos 0s ensinamentos que julgam serem essenciais: a
conex&o com 0s ancestrais e com a natureza. E no ritual que a visdo de mundo do
grupo é internalizada, apresentando-se como expressado auténtica de sua identidade
étnica. Essa dimenséo esta presente na narrativa de Jussara, quando a questionei
sobre a importancia do ritual para os Xoko:

Bom, pra mim, hoje, a minha comunidade sem ritual ndo é a comunidade Xoko.
Hoje sem o ritual ela vai se tornar como qualquer comunidade, porque através
do ritual que vai preservar a cultura, porque assim: pra vocé que esta me
fazendo essa pergunta, vocé pode até questionar: E antes? Por que? Porque a
gente ja tinha uma historia, mas o ritual ja fazia parte da nossa histéria, como
foi perdido, estava escondido, a gente ndo praticava, mas como ele surgiu...
surgiu nédo, ele ja existia. Acredito que isso ndo acaba mais nunca. Hoje ele
esta na cabeca dos Xoko e hoje sem o ritual o Xokd ndo tem mais essa energia
de indio Xoko, ndo é? Porque a gente sabe que existem varios indigenas que
nao participam, ndo sé na minha comunidade. Mas séo dez por cento, noventa
por cento estéd dentro do seu ritual, mas ele n&o vai deixar de ser indio. Mas pra
gente ter essa fortaleza, esse sangue de ser guerreiro, € através de la, que a
gente tem as nossas forcas, as nossas energias, para continuar a luta, porque
um povo sem ritual, € um povo sem histéria.

Ao compartilhar sua percepcao sobre o ritual do Ouricuri, Jussara desvela ainda
outros elementos. O primeiro deles confirma o que todos os entrevistados afirmaram
sobre o ritual ser o cerne da cultura Xokd. O segundo, refere-se ao fato de nem todos
frequentarem o Ouricuri, 0 que, segundo ela, ndo faz com que eles deixem de ser
indigenas. Nesse contexto, apesar da relevancia do ritual, evidenciada nas narrativas,
permanece entre eles o catolicismo, heranca do histérico de colonizacdo e do
imperialismo ideoldgico, existindo de forma concomitante a religiosidade indigena. No
proprio Projeto Politico Pedagdgico da escola indigena, esta caracteristica é também
explicitada:

Quanto a religido praticada pela maioria da comunidade escolar existe um
sincretismo religioso entre a religido indigena Xoké e a Catélica. Um ponto
importantissimo para os Xoko6 é o Ouricuri: local sagrado e secreto onde é
realizado o ritual, que acontece todo primeiro final de semana de cada més,
nesses encontros acontece momentos sagrados, comemoragdes, além de
ser um momento de transmitir saberes ligados a natureza (PROJETO, 2017,
p. 5-6).

Dessa forma, esta interculturalidade é constante no cotidiano do povo Xoko,

sendo, inclusive, assimilada no calendario escolar em que as datas celebrativas
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préprias do calendario cristdo, também sao contempladas. Nesse sentido, o pajé
Raimundo explica como ocorre o sistema religioso® Xoko:

Pra gente aqui, povo Xoko, duas religibes: a primeira, religido indigena;
segunda, a religido catdlica. Por que a religido catélica? Porque quando a gente
chegou, encontrou. Isso ja vem de antiga data.

No discurso do pajé Raimundo fica clara a justificativa para a manutencao do
catolicismo — “vem de antiga data”, assim, a religiosidade catdlica € uma presenca
forte e constante na vida dos Xokd. Implantada a for¢a pelos religiosos dos tempos da
antiga missédo, se fez posteriormente aliada, mantendo-se assim, sempre presente.
Toda essa dinamica constituiu entre os Xoko, a coexisténcia de duas religides, como
afirmou o pajé, e justificada pelo cacique, quando afirma:

O que frei Doroteu fez no passado de arrendar, de catequisar junto com outros
do passado — essas pessoas do segundo momento: D. José Branddo de
Castro, frei Roberto e principalmente frei Enoque, que abaixo de Deus foi o que
nos ensinou o caminho, nos orientou, deu a vida... eles pediram perddo, mas
pediram com acéo, néo foi falando, foi agindo. Entdo a gente, ndo adianta eu
dizer que vou deixar de ir pra uma Igreja: ndo deixo! Porgue o que muda ndo é
vocé entrar dentro de uma igreja. Isso € minha opinido, meu ponto de vista. O
gue muda ndo é a gente entrar na igreja, o que muda o indio é as atitude dele,
€ as procedéncia dele, ele ter vergonha de ser o que € ter vergonha de ndo
contar sua histéria, de ndo ter conhecimento de nada. Isso € o que destréi o
indio. N&o é vocé entrar com o corpo dentro da Igreja. Mas a gente ainda hoje
agradece ao nosso Deus. O Deus que foi ensinado pelo costume catélico:
Deus. Que pode ser chamado Oruba, landert e deus Tupa em nosso mundo
indigena a gente ainda preserva o Ouricuri, que a gente frequenta todo primeiro
sabado de cada més, levando criangas, jovens, adultos, para que eles
aprendam com os velhinhos que tao indo pra o Ouricuri, ensinarem um pouco
do seu passado.?®

Ao caminhar pela llha, € possivel encontrar em frente ao cruzeiro, a estatua do
indio. Na missa, h4 o canto que louva o Cristo e que também pede protecdo a landeru.
Ha indigenas com cocar na cabeca e o corpo pintado de tinta de jenipapo, que também
carregam no peito uma cruz. Sao, portanto, simbologias e cosmovisdes que se
fundem, sendo reinventadas e ressignificadas. Nesse sentido, Geertz (2008) analisa

a importancia dos simbolos para a apreensdo do fenémeno religioso:

88 Sistema religioso é assim conceituado por Geertz: “Um conjunto de simbolos sagrados, tecido
numa espécie de todo ordenado, é o que forma um sistema religioso. Para aqueles comprometidos
com ele, tal sistema religioso parece mediar um conhecimento genuino, o conhecimento das
condi¢Bes essenciais nos termos das quais a vida tem que ser necessariamente vivida” (GEERTZ,
2008, p.95).

8 [NDIOS e missionarios no sertdo sergipano. Dire¢do: Edson Janior/ Renato Mariano, Producg&o:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.
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Entretanto, os significados s6 podem ser “armazenados” através de simbolos:
uma cruz, um crescente ou uma serpente de plumas. Tais simbolos
religiosos, dramatizados em rituais e relatados em mitos, parecem resumir,
de alguma maneira, pelo menos para aqueles que vibram com eles, tudo que
se conhece sobre a forma como é o mundo, a qualidade de vida emocional
gue ele suporta, e a maneira como deve comportar-se quem esta nele.
(GEERTZ, 2008, p. 93).

Segundo o autor, os simbolos sao repositorios de significados, de regras e de
visdes de mundo. Normalmente, estes aspectos séo internalizados pelos praticantes
de alguma religido, como é o caso dos Xoko, que valorizam sobremaneira os simbolos
catélicos, assim como os simbolos indigenas. Este aspecto foi evidenciado por Delvair
Melatti, gquando em seu laudo antropoldgico descreveu o cuidado que os Xoko tinham
com as imagens da igreja de S&o Pedro que, embora valiosas, ndo eram vendidas por
eles (Figura 23). Segundo a antropologa: “[...] Nao pretendem se desfazer delas [as
imagens], mesmo que precisem de dinheiro, pois constituem parte integrante do
sistema religioso do grupo” (MELATTI, 1985, p. 24).
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Figura 23 - Imagem de S&o Pedro no altar-mor da Igreja (2016).

-~

Fonte: Acervo da autora.

3.1.3 “Meus irmaos o dia nove, pra nés é muito importante/ conquistamos com

irmandade, todo esse horizonte...” A Festa da Retomada

Os torés dos indigenas do Nordeste sédo, ha muito tempo, objeto de curiosidade
e interesse de pesquisadores e pessoas ligadas a cultura. Em 1938, foi desenvolvida
por Mario de Andrade, entdo diretor do Departamento de Cultura da cidade de S&o
Paulo, a Misséo de Pesquisas Folcloricas enviada ao Norte e Nordeste do pais, com
o objetivo de gravar, fotografar e filmar manifestacdes da cultura popular. Nesta
missdo foram registradas, entre outras manifestagdes culturais, as festividades dos
Pankararu durante a festa do umbu, a principal do calendério de rituais deste povo.
Nela, chamou atencdo a danca dos praids, cujo canto era acompanhado de

instrumentos chamados bulzios: varas ocas de madeira que sdo sopradas para
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produzirem sons. Este instrumento também é utilizado pelos Fulni-6, o que representa
a circularidade e trocas culturais existentes entre os diversos povos indigenas.

Cada povo indigena traz consigo marcas dessas trocas que tanto enriguecem
suas culturas. Exemplo disto é o uso da Jurema, bebida fermentada de propriedades
magicas, consumida nos rituais religiosos de alguns grupos indigenas, a exemplo dos
Kariri-Xoc6 e dos Xoko. Contudo, a Jurema é também conhecida em meio a ritos afro-
brasileiros como a Umbanda, sendo, portanto, um elemento sincrético de mdltiplas
faces simbolicas (MOTA, 2007). Encontrei em um dos livros didaticos elaborados pela
comunidade e utilizado na escola, um capitulo denominado “Resgate do Ouricuri’, em

gue se faz referéncia a Jurema e ao ritual.

Antes da familia Brito chegar a nossas terras, o povo Xoké tinha um ouricuri
que ficava na mata fechada. Com a chegada dos brancos, nossos
antepassados foram obrigados a deixar a religido, costumes e tradicbes em
troca da vida e permanéncia na terra.

O nosso povo viveu durante muitos anos sem praticar os rituais e 0s
costumes. Apos a retomada das terras, nds Xoko sentimos que precisavamos
de um espaco para dancar e fazer nossos pedidos & mae natureza e a
landerd. Foi entdo que surgiu o primeiro Ouricuri (do meu povo), um pouco
afastado da comunidade. L4 nés cantdvamos e dancavamos o toré, além de
bebermos da nossa jurema.

Apds um certo tempo e devido a alguns fatos, os mais velhos perceberam
gue precisdvamos de um lugar distante, onde tivéssemos mais contato com
a natureza e para que pudéssemos conservar o mistério; foi assim que o
Ouricuri voltou para uma mata muito distante e fechada, onde retomamos
definitivamente a nossa religido, nosso ouricuri que até hoje frequentamos
mensalmente (ALMEIDA, 2012, p. 23).

O pajé é o responsavel pela fabricacdo da Jurema e pela sua distribuicdo entre
0s participantes do ritual. Na histéria recente dos Xoké sé existiram trés pajés: o
primeiro deles foi S. Raimundo, por volta de 1983, quando, por orientacdo de frei
Enoque em reunido com o grupo, resolveram que havia a necessidade de ser
escolhido um lider religioso. Em 1989, a forma de escolha se modifica, quando é feita
uma eleicdo, na qual venceu José Valmir Rosa. Em 1990, em nova eleicéo, foi eleito
Anténio Medeiros. Em 1995, em meio a luta pela retomada da Caicara, a comunidade
escolheu S. Raimundo pela segunda vez como paj€, funcdo que ele exerceu até sua
morte, em 2016. Neste ano, na Festa da Retomada, foram muitas as homenagens ao

pajé, o Baba, como também era conhecido.
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A Festa da Retomada é a principal celebracéo dos Xokd e rememora o dia em
gue os indigenas sairam da Caicara, onde eram oprimidos pelos fazendeiros, para
tomar posse das terras da Ilha de Sao Pedro. Era o dia nove de setembro de 1979,
data que, no imaginario Xokd, tornou-se analoga ao sete de setembro, o Dia da
Independéncia do calendario civil. Este dia, marcado pela presenca de muitos
visitantes que se deslocam para a llha, se desenrola praticamente da mesma maneira
desde o inicio. Existem algumas variacbes, como por exemplo, 0 momento dos
batizados. Estes anteriormente aconteciam durante a missa do dia da festa, mas como
esta acabava ficando muito extensa, o momento do sacramento passou a ser
realizado na véspera da festa, a noite.

O dia da festa comeca muito cedo, antes das 4h da madrugada, com queima
de fogos e chamamento dos indios para sairem de suas casas dancando o Toré, num

cortejo que percorre as vias principais da
Figura 24 - Toré da madrugada no cruzeiro 3
(09/09/2017). aldeia. E o chamado Toré da madrugada
(Figura 24), que se encerra ha porta da
Igreja, em frente ao cruzeiro que la existe.
De la, os homens seguem para a mata
sagrada, para o ritual secreto. Neste dia,
somente neste dia, as mulheres e as

criangas ndo os acompanham.

Fonte: Acervo da autora.
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Entre nove e dez horas da manhd os homens retornam da Serra, sendo
recebidos pelas mulheres na entrada da aldeia, momento em que todos se fundem
num so cortejo que se dirige, embalados pelo Toré, até o terreiro que ha no centro da
aldeia. Na figura 25, que registra a festa ocorrida provavelmente entre os anos 1991
e 1993, estdo o entdo cacique Girleno e o pajé S. Raimundo, além das criancas que

sempre vao a frente.

Figura 25 - Cortejo em dia de festa (Década de 1990).

Fonte: Acervo Enoque Salvador de Melo.

Na festa de 2017, houve homenagens especiais ao falecido pajé. No centro do
terreiro onde o grande Toré € realizado, a familia de S. Raimundo permaneceu junto
ao mastro onde encontra-se a bandeira que marca o significado daquele dia. Ocorre
ali a formacgéo de uma atmosfera diferenciada, onde, ao som dos maracés, dos cantos
e das pisadas no chéao de terra batida, percebe-se a for¢ca que aquele povo tem, o
desejo de preservar suas tradicbes e, sobretudo, o orgulho da identidade indigena.
Este momento € o ponto alto da festa, sob os olhares de muitos ndo indigenas, que

todos os anos se deslocam para a llha especialmente para a festa. Ao entrevistar a
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professora Valéria®® (Figura 26), docente ndo indigena da escola da aldeia, percebi o
encantamento que aquele momento proporciona, mesmo para aqueles que vivenciam
o cotidiano da aldeia.

Quando chega o dia nove, eles vao até a Serra, fazem os rituais e descem da

Figura 26 - Professora Valéria

Fonte: Acervo da autora.

Serra e vem dancar pra todo povo, que nesse dia é aberta a comunidade pra
outros povos, pra 0s grupos, e a gente que vem de fora e assiste esse ritual.
Eles vém da Serra e dangcam o Toré. Eles acordam cinco da manha. Como eu
fico aqui no dia da festa, eu poderia ir pra Aracaju, mas nao vou, eu fico aqui
pra ver, todo ano eu fico. Ai eles acordam as cinco da manhd, € muito lindo
de ver. Ainda ta meio escuro, clareando, quatro da manha... ndo chega a cinco
porgue ainda ta meio escuro. Eles acordam e passa 0 cacique, passam
cantando o Toré, em cada casa que ele vai passando, os indios vao
acompanhando, eles vdo acompanhando. Daqui a pouco eles formam um
grupo grande, vao até a igreja e ali na frente, eles dancam o Toré. Depois eles
vao a Serra, eles ficam na Serra até as nove e meia da manhd, quando
chegam nove e meia é quando as pessoas ja vieram de fora. Ai a gente fica
ali na praca, na frente onde o cacique mora, e ali a gente fica aguardando. As
mulheres também ficam aguardando a chegada dos homens, s6 vai o0s
homens pra Serra nesse dia. Porque a Serra eles vao uma vez ao més, mas
todos vdo, homens, mulheres e criancas, mas nesse dia, especialmente, que
€ um dia onde eles comemoram, sobem os homens e as mulheres esperam.

% valéria das Neves Santana, 52 anos, € pedagoga e atua ha quatro anos no ensino fundamental da
escola indigena. A professora conseguiu junto ao cacique uma autorizagao especial para residir na
aldeia durante a semana, nos fins de semana ela retorna a sua residéncia em Aracaju.
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Quando eles retornam nove e meia, dangam o Toré em volta da praca, faz
aguele ritual de danca, ai o grupo de criancas ficam esperando, o grupo de
mulheres, e é muito lindo! O que acho bonito € a forma de organizacéo deles
gue até me emocionou. A gente ndo tem participagcdo nenhuma, sé assiste,
parece mais um grande espetaculo. Mas ali é uma forma de agradecerem a
conquista das terras e mostrarem ao povo de fora a forca do indio, a forca da
cultura que é a danca, sdo os trajes indigenas, seus colares, cada um vai
exibe seu colar, que caracteriza a sua identidade. O colar, todo o indio tem
gue usar alguma coisa que identifiqgue a sua identidade, a identidade do indio,
gue esta também nos objetos.

Apos o ritual no centro do terreiro, segue-se a missa, celebrada pelo bispo de
Propria, Dom Mério. Durante a celebracdo, da qual nem todos participam, séo
entoados diversos canticos, tanto da liturgia tradicional da Igreja Catolica, quanto
agueles compostos pelos préprios Xokd. Tomam lugar junto ao bispo, o cacique e o
pajé®!, sendo toda a liturgia organizada pelos proprios indigenas, sob o comando de
Dona Zezé. Quando estive na festa ocorrida em 2016, um jovem Xok6 fez um discurso
antes do inicio da missa, que evidencia bastante a identidade étnica que se renova e
fortalece a cada ano, na Festa da Retomada:

Flashes a todo momento, cameras a todo instante... e ai a gente tem que se
reportar a outro momento la atrds, quando estiveram aqui algumas cameras,
e gue passamos nossa verdade, e nossa verdade la fora foi distorcida.
Inclusive dizendo: “llha de Sé&o Pedro ndo existe indio, eles tomam Coca-
Cola”. Hoje passaram muitas cameras pelo chéo, filmando nossos pés,
alguma deve ter filmado algumas sandalias da Coca-Cola. Mas coisas desse
tipo, a gente pisa, o povo Xoko pisa, € coisas pequenas demais pra gente nao
pisar.

Observo, a partir dessa fala, o reflexo daquilo que os indigenas vivenciam
constantemente: o olhar preconceituoso e etnocéntrico dos que esperam deles
comportamentos e imagens que correspondam as representacfes historicamente
construidas sobre os povos originarios. Qualquer elemento que fuja disso faz deles
‘menos indios”. A fala do jovem Xoké é representativa do orgulho que este povo
possui de sua identidade étnica, modelada no calor dos conflitos pelos quais
passaram, pela garantia de sua sobrevivéncia. Na figura 27, em que é representado
o Grande Toré realizado no terreiro central em 2016, ganha destaque a frase gravada

nas camisetas que todas as mulheres Xoko usaram naquele dia, homenageando o

°1 Desde o falecimento do pajé S. Raimundo, o cacique Ba vem acumulando as duas fungdes.
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Figura 27 - Grande Toré (09/09/2016).
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Fone: Acervo da autora.
pajé que havia falecido a pouco tempo: “Olhem! Conquistamos a terra, mas a luta, ela
continua...”

O discurso do jovem Xoké, a frase estampada nas camisas, assim como
diversos outros aspectos presentes na Festa da Retomada sdo representativos do
orgulho por assumir esta identidade étnica. Este orgulho de ser Xoko é evidenciado
na fala da professora Conceicdo Mascarenhas®?, coordenadora do NEDIC (Figura 28),

pioneira na educacao escolar indigena em Sergipe, quando afirma:

92 Maria da Conceicéo Santos Gois Mascarenhas, foi durante muitos anos a coordenadora da Educagéo
Escolar Indigena na SEED, sendo a atual coordenadora do NEDIC. E licenciada em Histéria e
especialista em Metodologia do Ensino da Educacao Basica.
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Figura 28 - Maria da Conceicdo Santos Goéis
Mascarenhas.

Os Xoko, eles séo Xoko, eles se assumem
Xoko, com muito orgulho sempre, sempre.
Eu comecei a atuar com eles, trabalhando
com eles com a questdo da educagao
desde noventa e oito e eu nunca Vi
problema, de nenhuma natureza, de
negacdo de identidade do povo Xoko, em
nenhum momento, nunca, em nenhum
momento. Eles sempre se autoidentificaram
e tem orgulho. Se é um povo que tem
orgulho de dizer que séo indios € o povo
Xoké, eles sempre, sempre @ se
identificaram. Porque nas comunidades
quilombolas a gente tem uma dificuldade,
em algumas comunidades, porque metade
da comunidade se reconhece quilombola e
metade ndo. No caso do Xoko6 néo, os Xoko,
eles tém essa questdo de assumir a
identidade enquanto Xoko.

Fonte: Acervo do NEDIC.

No decorrer da missa, esta identidade continua se fazendo presente, pois, em
meio aos ritos catélicos, se destacam os cantos indigenas e o som do maraca. Em

uma das musicas, os indios cantam:

Minha gente tenha for¢a, ndo vamos desanimar/ com a paz de Jesus Cristo,
nés vamos nos libertar/ Meus irmaos o dia nove, pra nds é muito importante/
conquistamos com irmandade, todo esse horizonte/ por isso € importante a
paz pra continuar vibrante/ Pedimos a Jesus Cristo, por todo povo Xoké/ para
nos dar muita paz e sermos um povo s6/ que tenha o mesmo ideal e brilhe
como o sol.

Apos a liturgia, o Toré sempre finaliza a celebracéo, continuando Igreja a fora
e culminando com o almogo coletivo, que sempre ocorre debaixo do “pé-de-arvore”.
E momento de unido, integracao, reavivamento da identidade étnica, constituida pela
mescla de elementos que compdem a sua memodria/identidade, entre eles o
catolicismo. Esta aproximacao da Igreja, que no passado se deu de forma forcada,
passa a ser provocada por muitos dos povos indigenas, como forma de garantir

direitos e protecdo. Segundo Matos (1997):

Se antes da proclamacédo da Republica o Estado e a Igreja eram cumplices
no tratamento dos assuntos indigenas, depois disso a Igreja passa a disputar
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a autoridade indigenista com o Estado. Os indios aproveitaram esta disputa
para tirar proveito em causa propria, fazendo aliancas com quem lhes
oferecesse mais assisténcia. (MATOS, 1997, p. 139)

Esta afirmacdo reforca o protagonismo indigena, ao evidenciar as aliancas
firmadas como taticas para a consolidacao das suas lutas, como também, a mudanca
de postura da Igreja, que passa a enxergar 0os povos indigenas, enquanto minorias
sociais. Esta mudanca, se refletiu em agdes, as quais os Xoké6 rememoram e as
tomam como motivacdo para a permanéncia do catolicismo entre eles, conforme é
percebido na narrativa do cacique:

Mas a Igreja que esse Xoko de hoje, que vive aqui na Ilha de S&o Pedro, que
esse Xoko de hoje conhece, foi a Igreja que nos ajudou na pessoa de Dom
José Brandéo de Castro, de frei Enoque, frei Roberto, e outros... junto com
algumas pessoas de bem que, de opinar pra ficar de brago cruzado, resolveu
nos ajudar, vestir a camisa do povo Xokd. Entdo no momento a gente conta
mais com a nossa forca espiritual pra conseguir manter a nossa cultura, do que
com a orientacdo de outras pessoas.®?

O cacique Ba, em sua fala, distingue duas fases distintas da atuacao da Igreja
junto aos Xoké: o primeiro momento, que se deu na época do antigo aldeamento,
considerado prejudicial para a cultura indigena; e o segundo momento que teria se
iniciado a partir da atuacdo de Dom Brand&do como bispo de Propria. Em seguida, o
cacique afirma que, na atualidade, eles contam mais com sua propria forca espiritual,
do que com orientagbes de outras pessoas. Com isto, acredito que o cacique faz
referéncia ao fato de que, no passado, muitas das decisdes sofriam a interferéncia de
religiosos. Contudo, na atualidade, as decisdes estdo sob a responsabilidade de um
conselho tribal, sob a lideranca do préprio cacique. Sobre a relacéo entre os Xoké e a
Igreja, Apolbnio destaca outros aspectos:

Eu sou catdlico, eu ndo nego isso pra ninguém. Eu ndo condeno hoje a igreja
de Dom José Brandao de Castro, porque ela foi uma igreja irma, companheira.
A igreja dos jesuitas, dos missionarios e dos bispos que sucederam Dom
José... ndo é a mesma, ndo € a mesma! E outra doutrina, s&o outros caminhos,
sdo outros projetos de evangelizagdo.®

9 INDIOS e missionarios no sertdo sergipano. Direcéo: Edson Janior/ Renato Mariano, Produco:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.
% INDIOS e missionarios no sertdo sergipano. Dire¢do: Edson Junior/ Renato Mariano, Produgéo:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.
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Figura 29 - Dom José Brand&o e frei Enoque (1978).
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Fonte: Acervo de Enoque Salvador de Melo

Ao contrario do cacique Ba, Apolbnio aponta trés momentos de atuacdes
distintas da Igreja junto aos Xokd, colocando o tempo da Igreja de Dom Brandao
(Figura 29) como um divisor de 4guas. Esta acdo evangelizadora, por vezes mostrou-
se adepta de praticas cruéis, em que 0s nativos eram tratados como animais
selvagens, reflexo da mentalidade eurocéntrica da época, de religiosos imbuidos de
uma pretensa missao civilizadora. Sobre isto, frei Enoque comenta:

As missbes, os aldeando, os tornou menos indios. Cada vez que a gente ouvia
a historia: ‘Minha avo foi pega a dente de cachorro”; ‘Minha filha foi pega nessas
matas’... a gente percebeu o mal — pra proteger! O mal que o aldeamento fez.
Depois, a lingua deles foi acabada por medo, mas porque também os
missionarios obrigavam a aprender e a falar o portugués. O Ouricuri era tido
como uma reunido diabdlica.%

Nesta narrativa de frei Enoque, € possivel perceber um aspecto da politica
assimilacionista do século XVIII, qgue impds o ensino da lingua portuguesa, proibindo

9 INDIOS e missionarios no sertéo sergipano. Direcdo: Edson Janior/ Renato Mariano, Produgéo:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.
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0 uso de qualquer outro idioma que ndo fosse o portugués, determinacfes estas
impostas no Diretorio Pombalino de 1755. Apesar de tudo isso, a capacidade inventiva
dos povos indigenas superou, e supera, o imperialismo ideoldgico, reinventando suas
tradicdes sufocadas pelo processo colonizador e reinventando seus aspectos
culturais, a exemplo de suas praticas ritualisticas, realizando o que Oliveira (2005)

chama de demarcacdao identitaria:

Como uma performance politica, é no toré que se realiza mais plenamente
uma demarcacdao identitaria, sem deixar de ser para os préprios participantes
uma atividade ludica e ligada aos desejos individuais de cada um. Abre
espaco para a atualizagdo da memodria, por um lado recuperando-a enquanto
vigorosa adesdo emocional a um passado sentido do presente. Por outro lado
integra-se a um movimento criador, que opera seletivamente com a memdria
e a resgata sob a lei da contemporaneidade (OLIVEIRA, 2005, p. 9).

Embora a memoria ndo possa ser “resgatada”, como afirma Oliveira (2005), ela
certamente € ressignificada através das experiéncias vividas. Neste sentido,
considero o Toré uma pratica educativa, posto que se torna ocasiao de transmissao
ndo s6 de uma tradicdo, mas de refor¢co do sentido de pertencimento tribal. Nesse
sentido, percebo a Festa da Retomada como um momento que abarca em si 0S
principais elementos da cultura Xoko: nela estéo presentes o Toré, o ritual do Ouricuri,
e também os ritos catélicos que séo intrinsecamente enraizados entre eles, fazendo
parte de seu sistema religioso. A Festa se constitui numa pratica fixa, que alimenta a
memoria/identidade do Povo Xokd, onde estdo presentes os elementos que tornam a
sua identidade intercultural. Dos trés marcos culturais dos Xoko, a Festa é hoje o maior
catalizador, pois nem todos participam do ritual, embora valorizem e apoiem sua
existéncia. Assim, percebo entre os Xokd a importancia do tripé — Toré, ritual do
Ouricuri e Festa da Retomada — como praticas educativas e formas de
estabelecimento de disting&o e visibilizacdo da identidade. S&o préticas de resisténcia,
posto que, além de preservar sua memoria/identidade, delimitam espacos e atuacdes,
uma vez que nem todos podem patrticipar de tudo. Sobre isso, analisa Carneiro da
Cunha (2012):

[...] A resisténcia indigena a essa interferéncia manifestou-se no apego a
alguns tracos culturais que, enfatizados, preservavam a identidade do grupo.
Esse € um processo recorrente na afirmacdo étnica: a selecdo de alguns
simbolos que garantem, diante das perdas culturais, a continuidade e a
singularidade do grupo. Assim, quase todas as comunidades indigenas do
Nordeste preservam o ritual do ouricuri ou toré — a quem ninguém, a nao ser
os indios, tem acesso — enquanto muitas outras tradicbes foram
abandonadas (CARNEIRO DA CUNHA, 2012, p. 107).
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Dito de outro modo, essas préticas sdo, a um sé tempo, formas de demonstrar
gue sao iguais (somos indigenas tanto quanto os demais indigenas), mas que também
sao diferentes (somos indigenas, mas temos nossas singularidades). Portanto, para

marcar esta distingcdo, sao criadas as representacées. Como explica Silva (2000):

E aqui que a representacéo se liga & identidade e a diferenca. A identidade e
a diferenca s&o estreitamente dependentes da representacdo. E por meio da
representacao, assim compreendida, que a identidade e a diferenca adquirem
sentido. E por meio da representacédo que, por assim dizer, a identidade e a
diferenga passam a existir. Representar significa, neste caso, dizer: ‘essa é a
identidade’, ‘a identidade ¢é isso’ (SILVA, 2000, p. 91).

A representacdo € compreendida pelo autor como um sistema de significacéo,
ou seja, uma forma de atribuicdo de sentido que ndo pode ser dissociada das relacées
de poder. Essas relacbes de poder se dao entre indigenas e nao indigenas, como
também entre os préprios nativos, que muitas vezes acabam por desenvolver disputas
do tipo: quem é mais “puro”, quem vem de familia 100% indigena, quem é
descendente de quilombola, etc.

Quanto a isso, afirma Silva (2000):

A afirmacéo da identidade e a marcacéo da diferenca implicam, sempre, as
operacdes de incluir e de excluir. Como vimos, dizer ‘0 que somos’ significa
também dizer ‘0 que ndo somos’. A identidade e a diferenca se traduzem,
assim, em declara¢gBes sobre quem pertence e sobre quem néo pertence,
sobre quem esta incluido e quem esta excluido. Afirmar a identidade significa
demarcar fronteiras, significa fazer distingdes entre o que fica dentro e o que
fica fora. A identidade esta sempre ligada a uma forte separacao entre ‘nés’
e ‘eles’. Essa demarcacéo de fronteiras, essa separac¢éo e distingédo, supdem
e, ao mesmo tempo, afirmam e reafirmam relagcdes de poder. ‘N6s’ e ‘eles’
ndo sdo, neste caso, simples distingdes gramaticais. Os pronomes ‘nés’ e
‘eles’ ndo s&o, aqui, simples categorias gramaticais, mas evidentes
indicadores de posicdes-de-sujeito fortemente marcadas por relacdes de
poder (SILVA, 2000, p. 82).

Demarcar fronteiras entre indigenas e nao indigenas, entre indigenas e
quilombolas, entre Xoké e Kariri-Xok6% e, mais recentemente, entre Xok6 e Xocé
Kuard®’, torna-se, portanto, algo imperativo. Demarcar fronteiras constitui-se em

praticas de divisdo, classificacédo e, por que nao dizer, hierarquizacao.

% Existe uma querela entre os Xokd e os Kariri-Xoc6 acerca de questdes identitarias, e também
relacionadas a terra. Quando da didspora dos Xokd, os que migraram para Alagoas afirmaram que
sairam da terra para preservar a lingua e a tradicdo. Por outro lado, os que ficaram, afirmam ter
permanecido para garantir a terra e que néo tiveram medo, por isso, ndo fugiram.

97 Os Xoco Kuaréa sdo um grupo de indios desaldeados, que residem, em sua maioria, em regiées
periféricas de Aracaju, como também em Porto da Folha. Por ndo serem reconhecidos pelos Xokd
como integrantes do grupo, estédo em processo judicial junto ao Ministério Publico. Como sabem da
impossibilidade de serem aceitos na Illha de Sédo Pedro, pleiteiam junto a Funai a aquisi¢do de uma
terra onde possam juntar todos os indios que se encontram dispersos, para assim retomarem seus
costumes indigenas que, segundo a cacique do grupo, Maria José de Sa Feitosa, estdo sendo
perdidos. (BRASIL, 2012)
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[...] Essa concepcgdo de diferenca é fundamental para se compreender o
processo de construgdo cultural das identidades, tendo sido adotada por
muitos dos “novos movimentos sociais” anteriormente discutidos. A diferencga
pode ser construida negativamente — por meio da exclusdo ou da
marginalizacdo daquelas pessoas que s&o definidas como “outros” ou
forasteiros. Por outro lado, ela pode ser celebrada como fonte de diversidade,
heterogeneidade e hibridismo, sendo vista como enriquecedora: € o caso dos
movimentos sociais que buscam resgatar as identidades sexuais dos
constrangimentos da norma e celebrar a diferenca (afirmando, por exemplo,
que “sou feliz em ser gay”). (WOODWARD, 2000, p. 50)

E possivel analisar & luz desta afirmac&o, por exemplo, a quest&o que envolve
0s Xoko e os quilombolas. Para além de uma busca de consolidacéo identitaria em
relacdo aos “brancos”, ha também a necessidade de marcar uma diferenciagéo frente
aos “negros”, especificamente em relagado aos remanescentes quilombolas do mesmo
municipio, com o qual ha um historico de contatos interétnicos. Ha4 uma preocupacao
em “marcar’ diferencas para consolidar a identidade indigena. Como afirma Silva
(2000, p. 74): “[..] identidade e diferenca estdo em uma relagcdo de estreita
dependéncia.” Neste contexto, € importante a compreenséo de que a incorporacéo de
rituais, crencas e praticas comuns a outros grupos ndo faz com que uma determinada
cultura deixe de ser “autenticamente indigena” ou que seus integrantes sejam
“aculturados”, no sentido pejorativo de “ex-indios” ou “falsos indios” (OLIVEIRA
FILHO, 1999). Como foi visto anteriormente, 0s contatos interétnicos sdo diversos e
constantemente ressignificados.

Nesse sentido, a cultura Xoké é plena de mesclas e essencialmente
intercultural, tendo como forte caracteristica, a presenca da religiosidade catélica em
seu cotidiano. Esta presenca € percebida, por vezes, de maneira dubia, ora
enfatizando-se as perdas do passado, ora lembrando as aliancas da historia recente.

Sobre isto, explica o cacique Ba:
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A Igreja no momento ela ndo pode sair do nosso meio por que? Porque a gente
nao pensa s6 em nos, a gente pensa naqueles que foram criados dentro da
Igreja. Nasceram indio mas foram criados pela Igreja dentro da sua religido,
gue nao é uma religido indigena. Se ela quis ajudar, ensinando, orientando com
seus... é... com seus costumes, com sua forma de proceder, de buscar Deus...
se ele pensou em fazer o bem, mas pra cultura indigena fez o mal.®®

Figura 30 - Cacique Ba e Dom Méario (09/09/2016).

Fonte: Acervo da autora.

Refletir sobre esta narrativa do cacique proporciona uma compreensao sobre a
ideia de interculturalidade assumida nesta pesquisa, evidenciando a importancia de

uma interculturalidade critica, em que as diferentes culturas devem ser valorizadas,

9% [INDIOS e missionarios no serto sergipano. Dire¢do: Edson Janior/ Renato Mariano, Produc&o:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.
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sem hierarquizagdo, “em um contexto de complementaridade que possibilita a
construcdo de um dialogo” (MARIN, 2009, p. 128).

Esta interculturalidade se faz presente em diversos aspectos, a saber:
casamentos celebrados na Igreja, mas também no Ouricuri; criangas batizadas na
Igreja e também no ritual indigena; a Festa da Retomada, em que ocorre celebracao
de uma missa pelo bispo (Figura 30); ritos da Semana Santa, entre outros. Estes
exemplos, inevitavelmente, levam a uma reflexdo: esta presenca ainda tdo atuante da
Igreja Catolica junto aos Xoko seria exclusivamente fruto da devocao a esta religido?
Ou seria também a continuidade de aliancas estabelecidas no passado? A adocao de

7

elementos do catolicismo é uma pratica que remonta ao periodo colonial, sendo
muitas vezes, estratégia para uma melhor inser¢do social, conforme Monteiro (2005)
explica:

Além de dotar os indios com nomes cristaos, o rito do batismo também os
introduzia no compadrio, um elemento fundamental no mundo luso-cristdo do
Brasil colonial. [...] na maior parte das vezes, indios ja convertidos,
geralmente da mesma propriedade dos batizados, serviam de padrinhos. [...]
€ possivel concluir que os indios ja cativos, ao criar 0s primeiros lagos entre
0S novos cativos e a sociedade escravista, na qualidade de padrinhos,
exerceram uma importante funcéo no processo de transformacao dos indios
recém-escravizados. (MONTEIRO, 2005, p. 160).

Por conta de todos esses aspectos 0s povos indigenas, especialmente os da
regido Nordeste, perderam muito de suas caracteristicas fisicas e culturais, sobre as
guais séo cobrados pela sociedade. Para isto, Apolonio Xoké tem uma resposta:

Eu ndo vou deixar de ser Xoké por ndo ter os olhos repuxados, cabelos lisos,
falando a minha lingua. Essa € a heranca, uma heranca maldita que a
sociedade dita civilizada, e a cegueira etnocéntrica desse povo e dessa gente
deixou. Mas eles esqueceram de uma coisa: podem ter tirado as nossas
caracteristicas, podem ter tomado 0 nosso territério mas nao tirou daqui [fala
apontando para o peito] a consciéncia de que eu sou indio. Eu falo isso, de uma
maneira, ndo orgulhosa, mas de uma maneira de felicidade. Vocés néo fazem
ideia, da alegria que eu tenho quando alguém se dirige a mim: ‘Apolénio Xokao'.
Entdo eu ndo pergunto mais o que é que ele quer, porque ele me reconheceu
e reconheceu 0 meu povo, a minha comunidade. Entéo, isso pra mim, jA me
deixa satisfeito.%

A fala emocionada de Apolonio é representativa da forca da autoidentificacao
gue move os povos indigenas. Apesar de todas as tentativas de apagamento de sua

memoria/identidade, esta ndo desapareceu, sendo o motor de suas lutas e da

% [NDIOS e missionarios no sertdo sergipano. Dire¢do: Edson Junior/ Renato Mariano, Producao:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.
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reinvencao de suas tradi¢cdes, caracterizada pela manutencgéo de seus rituais. Sobre

a capacidade da memoria de atualizar o passado, afirma DE DECCA (2006):

O retorno da narrativa acreditamos ser também uma postura politica na
procura dos direitos de cidadania, fundados na preservacdo e manutencao
das identidades dos grupos sociais. E o retorno da meméria e de sua
capacidade de reatualizacdo do passado, como que reivindicando o direito
do passado para uma sociedade que vive cada vez mais em fun¢do do
presente. Esta discussao deve ultrapassar os horizontes de uma critica
formalista (DE DECCA, 2006, p. 24).

O direito ao passado e o direito ao presente sao pontos cruciais na questao
indigena. Por um lado, lhes é cobrado um passado que lhes confira “autenticidade”.
Por outro, percebem que, para conseguirem espaco para suas reivindicacoes,
precisam se adequar a um presente e uma realidade que diferem de sua cultura
ancestral. Nesse sentido, a identidade indigena encontra-se sempre numa zona de
intersticio. E um estar aqui e l&. Ser remetido ao passado, mas tendo que,
constantemente, provar que ainda existe, que faz parte do presente. Nesse sentido,

Paraiso (2008) afirma:

Na verdade, a relacdo entre memoria e identidade resulta de um processo
dialético. Se a identidade resulta da formulacao e reformulacdo da memoria,
da mesma forma, a memdria é ajustada a nova identidade que emerge das
relagbes sociais estabelecidas interna e externamente interpretadas a partir
da memaria construida por processos seletivos de inclusdo e exclusédo. Da
mesma forma, € o ato de repetir as reminiscéncias que permite estabelecer e
fortalecer os lagos de pertenca a um determinado grupo social (PARAISO,
2008, p. 320).

A autora analisa aqui a relagdo entre memoria e identidade, destacando que
ambas séo dinamicas, haja visto que cada uma delas se molda a realidade na qual a

pessoa ou 0 grupo se encontra inserido. Sobre isso, Candau (2014) afirma:

[...] Porisso, é um tecido memorial coletivo que vai alimentar o sentimento de
identidade. Quando esse ato de memdria, que € a totalizacdo existencial,
dispde de balizas sélidas, aparecem as memarias organizadoras, poderosas,
fortes, por vezes monoliticas, que vao reforcar a crenga de uma origem ou
uma histéria comum ao grupo [...] (CANDAU, 2014, p. 77).

Este tecido memorial, que alimenta a identidade, € construido a partir de
diversas variaveis, seja a carga emocional mobilizada pelas lembrancas do passado,
OU Mesmo a preocupacao dos sujeitos que harram suas memdarias com a imagem que
desejam transmitir de si. Isto se relaciona com a identidade, na medida em que o

trabalho da meméria néo € individual, ajustando-se em funcédo do coletivo.

3.2 Modelar com os dedos e o coité
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Os indigenas do Nordeste vém reinventando tradigdes e trazendo de volta a
tona suas identidades, apos estas terem sido silenciadas por diversas circunstancias
histéricas. Contudo, muitas vezes, diversos povos acabam se vendo forcados a
corresponder aos esteredtipos que deles se espera para, assim, serem mais

facilmente reconhecidos. Sobre isto, explica Dantas (1991):

Ser indio € um modo de identificagdo social e o social ndo se define pelo
biolégico. Comunidades indigenas s&o, pois, aquelas que, tém uma
continuidade histérica com sociedades pré-colombianas. Ser indio é
pertencer a uma dessas comunidades indigenas e por ela ser reconhecido.
Desse modo os Xocd como muitos outros grupos indigenas do Brasil, e
particularmente no Nordeste, apesar do alto nivel de mistura racial com a
populagdo envolvente e modificacdo da sua cultura original, identificam-se
como indios e tém o sentimento de pertencerem a um grupo de referéncia
muito definido: a comunidade indigena (DANTAS, 1991, p. 56).

Portanto, ser indigena no Nordeste €, entre outras coisas, lidar com
especificidades que os distingue dos povos nativos de outras regides. Nessa busca
pelo reconhecimento identitario, as taticas que, no passado, se restringiam as aliancas
com a Igreja, passaram gradativamente a se estabelecer entre os proprios indigenas
gue buscaram formas de organizacao e resisténcia, frente as ameacgas provenientes
da sociedade néo indigena. Para tanto, foi fundamental a articulagéo que resultou no

Movimento Indigena, no qual os Xok6 também se inseriram.

3.2.1 “O indio é isso, é lutar, e isso nosso povo tem muito.”. os Xokd e o Movimento

Indigena

O povo Xoké modelou sua identidade étnica a partir de diversos elementos e
experiéncias. Nesta trajetéria de expulsdo/diaspora/retomada das terras, um fator
mostrou-se relevante: as articulacoes, aliancas e redes estabelecidas com diversos
atores sociais. Isso vai ocorrer em conexdo com o Movimento Indigena que se formou
no Brasil, cuja atuacdo tornou-se mais efetiva a partir dos anos 1970, tendo por
principal missdo a garantia dos direitos indigenas, continuamente ameacados. Sobre
isto, Matos (1997) explica:

No movimento indigena, a idéia de "nacao" era defendida como uma forma
de garantir aos indios o direito de serem reconhecidos como comunidades
diferentes, histérica e culturalmente, no interior do Estado brasileiro. Pelo
menos como estratégia politica, essa idéia ndo pregava o separatismo dos
grupos indigenas com relagéo ao Estado, como foi constantemente acusada
pelo governo militar. Tratava-se muito mais de um recurso pertencente ao
préprio campo politico das relagbes interétnicas, usado pelos indigenas para
garantir sua diversidade (MATOS, 1997, p. 153).
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A busca deste reconhecimento se dava num momento delicado, tendo em vista
0 contexto histérico de governo militar no Brasil, o que levava ao entendimento de que
reconhecer os povos indigenas enquanto nacdes colocava em risco a "Soberania
Nacional". A emergéncia desta organizacdo chamava a atencado do governo militar
gue chegou a interrogar algumas liderancas da Unido das Nag¢des Indigenas (UNI),
questionando sobre a possivel intengdo do movimento em “separar o Brasil em
diversos territérios indigenas” (WERA, 2017, p. 70). No entanto, a ideia do Movimento
€ gue o Brasil se configura de fato em um Estado plurinacional, considerando a
diversidade de nac6es indigenas aqui existentes. E o que corrobora Alvaro Tukano
(2017):

[...] J& na cabega de um general o Brasil é intocavel, s6 pode ter uma patria.
N&o é essa a verdade. Dentro do Brasil existem muitos povos, com linguas
proprias, territérios proprios. Entdo nés criamos o movimento indigena para
fortalecer esse mosaico das culturas indigenas, da diversidade de culinérias,
das histdrias antigas que nao estao registradas nas igrejas, nos quartéis e em
outros lugares, mas nas vozes desses povos (TUKANO, 2017. p. 39).

O reconhecimento do Brasil enquanto Estado plurinacional se faz legitimo, visto
gue os povos originarios destas terras nao foram consultados quando da criacéo do
Estado brasileiro, muito menos foram consideradas suas proprias dindmicas culturais
e territoriais. Diante disso, Daniel Munduruku explica a emergéncia do Movimento
Indigena como resposta dos povos indigenas a logica do governo militar voltada para
um modelo econémico que tinha como base o desenvolvimento a todo custo. Naquele
contexto, os povos indigenas sonhavam com autonomia, autossustentabilidade e
autogoverno. Para tanto, foi necessario dominar os instrumentais da sociedade nao
indigena, trazidos, em grande medida, “pela escola e pelas instituicdes religiosas —
aparelhos ideoldgicos do Estado — cada vez mais presentes nas aldeias indigenas
brasileiras” (MUNDURUKU, 2013, s.p.).

O movimento indigena que se desenvolveu no Brasil, a partir da década de
1970, pode ser considerado o apice do protagonismo dos povos originarios. Ao
perceberem que as politicas de governo continuavam com as mesmas intencoes,
voltadas para o assimilacionismo e com foco no desenvolvimento a qualquer custo,
os indigenas passaram de acdes isoladas para acdes organizadas e centralizadas.
Organizagéao tornou-se a palavra chave para as conquistas que gradativamente foram
ocorrendo: demarcacdes de terras e representatividade politica. As acoes
organizadas contra a politica indigenista do governo partiram inicialmente da Igreja

Catdlica, com a criacao da Pastoral Indigenista, a Operacdo Anchieta (OPAN), e do
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Conselho Indigenista Missionario (CIMI), 6érgdo da CNBB criado em abril de 1972.
Estas iniciativas ocorrem no contexto a propagacéao da Teologia da Libertacdo, em
toda a América Latina, tornando-se base filoséfica de alguns setores da Igreja. Essa
dependéncia inicial mostrou-se necessaria, tendo em vista o fato da Igreja representar
“‘uma das vozes, um dos canais de expressao e manifestacdo possiveis nos duros
anos 1970” (MUDURUKU, 2013).

Nesse contexto, as diversas assembleias indigenas tornaram-se momentos e
espacos catalisadores de uma identidade indigena nacional. Além disso, foram
oportunidades de reconhecimento frente a sociedade nacional, mas também entre os
proprios grupos que, muitas vezes devido a distancia, ndo se conheciam, o que
dificultava uma possivel articulacdo. Gradativamente, os povos indigenas perceberam
gue, ao se organizarem, poderiam caminhar com “suas proprias pernas”’, mantendo
aliancas, mas ditando seu préprio destino, superando, assim, a dualidade colono

(colonizador) X colonizado. Nas palavras de Fanon (1968):

Entéo o colonizado descobre que sua vida, sua respiracéo, as pulsacfes de
seu coracdo sao as mesmas do colono. Descobre que uma pele de colono
ndo vale mais do que uma pele de indigena. Essa descoberta introduz um
abalo essencial no mundo. Dela decorre toda a nova e revolucionaria
seguranca do colonizado. Se, com efeito, minha vida tem 0 mesmo peso que
a do colono, seu olhar ndo me fulmina, ndo me imobiliza mais, sua voz ja ndo
me petrifica. Ndo me perturbo mais em sua presenca. Na verdade é o
contrario. Nao somente sua presenga deixa de me intimidar como também ja
estou pronto para Ihe preparar tais emboscadas que dentro de pouco tempo
nao |Ihe restard outra saida sendo a fuga (FANON, 1968, p. 34).

E possivel perceber que o movimento indigena passou por diversas etapas e
se reinventou em varios momentos. Ao se dar conta de que possui “0 mesmo sangue
do colono”, os povos indigenas passam a se articular e formar representagdes mais
fortes através de suas liderancas. No entanto, esta afirmacéo nao significa dizer que
0s povos indigenas ndo soubessem, ou ndo tivessem consciéncia de sua capacidade;
tanto sabiam que sempre encontraram formas de enfrentamento e resisténcia.
Significa, na verdade, perceber o0 momento em que estes grupos organizados
encontraram os meios adequados e disponiveis naquele momento, para a criacao de
um movimento organizado com o objetivo de reivindicar seus direitos. Este conjunto
de elementos forma o chamado pan-indigenismo, cujos palcos privilegiados para sua
formacéo foram as assembleias indigenas dos anos 1980.

A “descoberta” da identidade pan-indigena e o consequente emprego politico
do termo indio acontecem no exato momento em que os lideres indigenas se
percebem — a si e aos demais — sujeitos de direitos. Ou seja, tomam
consciéncia de que sdo pessoas e povos com direitos, capazes de se
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organizar e reivindicar beneficios sociais para si e para todos (MUNDURUKU,
2013, s.p.).

E neste sentido de resisténcia que os povos indigenas passam a se reinventar
através do Movimento Indigena, estabelecendo redes e aliangas. Para tanto, uma das
taticas fundamentais para dar visibilidade as demandas que se pretendia resolver foi
a criacao, por parte do CIMI (Conselho Indigenista Missionario), das Assembleias
Indigenas, para as quais eram convidados os representantes de diversos povos.
Inicialmente, estes representantes eram sempre 0s caciques, mas, posteriormente,
surgiu um novo ator social nesse cenario: o lider indigena, que ndo necessariamente
seria o cacique. Esses lideres exerciam o que Matos (1997) chama de “diplomacia
vermelha”, sendo uma ponte entre as comunidades indigenas e a sociedade nacional,
tendo como caracteristica fundamental a desenvoltura para transitar entre os dois
mundos.

Kaka Wera, lider indigena atuante no Sudeste, que trabalhou na gestdo da
prefeita Luiza Erundinal®, em Sdo Paulo, afirma que sua atuacdo no Movimento
Indigena da década de 1980 se deu a partir de pontes entre as diversas culturas.
Essas pontes, criadas através do dialogo, se davam com vistas ao objetivo de
conseguir apoio da sociedade nado indigena, para assim, promover o acesso ao
pensamento, a visdo de mundo, aos costumes das diversas culturas indigenas
(WERA, 2017). A década de 1980 foi também o tempo em que Werd, ao atuar na
Embaixada dos Povos da Floresta, com Ailton Krenak!%%, passou a se articular cada

vez mais com outras liderancgas e a transitar melhor no mundo néo indigena.

100 A eleicfo da paraibana Luiza Erundina para a prefeitura da cidade de Sdo Paulo (1989-1993) é
considerada a conquista mais significativa do Partido dos Trabalhadores nas elei¢cdes de 1988, e a
gue gerou o maior impacto sobre o partido. Teve como marca de sua gestdo o investimento e
valorizac¢do da educacao, saude e cultura, contando coma atuacéo de intelectuais como: Paulo
Freire, Mario Sérgio Cortella e Marilena Chaui. Fonte: http://www.luizaerundina.com.br/ Acesso em:
10 dez. 2017.

101 Ajlton Krenak nasceu no Vale do rio Doce, Minas Gerais, em 1954. Com 17 anos migrou com seus
parentes para o estado do Parana. Alfabetizou-se aos 18 anos, tornando-se a seguir produtor grafico
e jornalista. Na década de 1980 passou a se dedicar exclusivamente a articulagdo do movimento
indigena. Em 1987, pintou o rosto de preto com pasta de jenipapo enquanto discursava no plenario
do Congresso Nacional, em sinal de luto pelo retrocesso na tramitacédo dos direitos indigenas. Em
1988 participou da fundacéo da Unido das Nacoes Indigenas (UNI), forum intertribal interessado em
estabelecer uma representacdo do movimento indigena em nivel nacional, participando em 1989 do
movimento Alianga dos Povos da Floresta, que reunia povos indigenas e seringueiros em torno da
proposta da criacdo das reservas extrativistas, visando a protecdo da floresta e da populagdo nativa
gue nela vive. Nos Ultimos anos, se recolheu de volta a Minas Gerais e mais perto do seu povo.
Atualmente, esta no Nucleo de Cultura Indigena, ONG que realiza desde 1998 o Festival de Danca e
Cultura Indigena, idealizado e mantido por Ailton Krenak, na Serra do Cip6 (MG). Fonte:
http://ailtonkrenak.blogspot.com.br/ Acesso em: 10 dez. 2017.
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Vejo em Apoldnio a figura do lider indigena descrito por Matos (1997), como
uma ponte entre “0 mundo das comunidades indigenas com o0 mundo da sociedade
nacional”. Mesmo apds 0 encerramento de seu tempo como cacique, Apolonio
continuou a atuar como representante de seu povo no mundo nao indigena, sendo
conhecido como “embaixador do povo Xokd”. Enquanto cacique, ainda muito jovem,
foi um lider destemido, que enfrentou as autoridades pela causa da regularizacdo das
terras (Figura 31). Esta postura precisa, contudo, ser compreendida a luz do contexto

social da época, explicitado por Melatti (1985):

A década de [19]80 imprimiu uma nova faceta no Indigenismo brasileiro, em
gue os jovens assumiram a lideranca do movimento indigena. A forca, a
violéncia e a imposicdo sdo mecanismos empregados para que suas
reivindicagdes sejam atendidas, num Pais em que o caos administrativo e
econdmico imperam. Toda esta teatralizacdo, encenacdo, foi um artificio que
encontrou eco e repercutiu eficazmente nos meios governamentais, fazendo
com que as sociedades indigenas ocupassem também um espacgo
representativo no palco politico. Os Xoké nédo séo excessao [sic] a regra neste
contexto politico (MELATTI, 1985, p. 45).

Figura 31 - Apolénio Xok6 (Década de 1990).

Fonte: Acervo do NEDIC.

Apolbnio, entre outras atuagdes, chegou a ser coordenador da UNI, no a&mbito

do Nordeste. Nesta fungéo, atuou ndo s6 em nome de sua nacéao indigena, mas por
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diversos outros povos que também vivenciavam suas préprias lutas. O jornal A

Defesa, de agosto de 1986, discorre sobre isso:

[...] O coordenador da UNI (Unido das Nacdes Indigenas) — Nordeste,
Apoldnio Xokd, em carta aberta, denuncia as perseguicées dos latifundiarios,
com o objetivo de enfraguecer e expulsar todo esse povo sofrido e
discriminado das terras onde vivem atualmente. Solicita ao INCRA, a
Procuradoria da Republica, MIRAD e outras autoridades responsaveis para
gue encontrem uma solucéo justa e se resolva a situacdo do povo tapeba. (A
DEFESA, 1986, p. 3)

Chamava a atencdo em Apoldnio Xoko suas atitudes e palavras fortes, pois ele
ndo demonstrava medo diante das autoridades. Em diversos momentos comentou
comigo que, enquanto cacique durante a luta pela terra, foi ameacado varias vezes,
tendo que, em alguns momentos, esconder-se em outros estados. No dialogo que tive
com S. Nenéu, ele narrou um episédio que é bastante representativo desta altivez de
Apoldnio, quando o objetivo era lutar por seu povo:

E Apolénio como foi um cara que lutou muito por isso aqui, deu a vida por isso

agui, como todos deram, mas ele foi a pessoa que mais andou pra Brasilia.

Jodo Alves disse uma vez na cara dele, chamou ele de atrevido, disse na cara

dele: “Questao pessoal minha, enquanto eu tiver aqui como ministro da FUNAI,

como ministro do interior, aquelas terras vocés nao vao receber.”

Esta atuacdo marcante lhe rendeu inimigos, mas também muitos aliados. E
emblematico o registro feito pelo historiador e antropélogo Jodo Pacheco de Oliveira,
ao homenagear algumas liderancas indigenas com quem conviveu, afirmando
recordar com emocao as conversas com alguns deles, entre eles Apolénio Xoko,
afirmando serem esses lideres “reserva ética do movimento indigena e da nacéo
brasileira” (OLIVEIRA, 2013, p. 13). O autor refere-se nesta afirmagdo ao que ele
classifica como uma crise do Movimento Indigena que teve inicio a partir de 2006, por
conta da cooptacao de muitas de suas liderancas para a zona de influéncia da Funai.
Nesse contexto, Apolénio foi um dos que ndo se deixaram coagir.

Atualmente, outras liderancas foram surgindo, a exemplo de Lindomar Xoko,

gue chegou a candidatar-se a vereador em 2016, representou Seu povo no
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Acampamento Terra Livre, realizado em abril de 20171°2, e é também integrante do
Conselho Nacional de Politica Indigenistal®® (CNPI) para o biénio 2016 — 2017.

Percebi, em conversas com os mais jovens e observando o cotidiano que ali se
desenvolve, dois exemplos da criatividade dos Xokd na busca de alternativas de
melhoria da qualidade de vida. O primeiro deles é a utilizacdo de uma loja virtual para
venda do artesanato, hospedada no site RISADA — Rede Indigena Solidaria de Arte e
Artesanato!%4. Outro exemplo é a Associacdo Indigena das Mulheres Xok6 da llha de
Sao Pedro, fundada em 2006. Estas a¢c0es sao representativas da forma de atuacao
dos Xoko, diante da necessidade de viver em meio as demandas colocadas pela
sociedade ndo indigena, sempre se mobilizando e se reinventando frente as ameacas
constantes aos seus direitos.

Contudo, foi durante o periodo em que vigorou o governo militar no Brasil que
0os Xokd, assim como diversos outros povos indigenas, travaram um verdadeiro
combate pela garantia de seus direitos. O governo tinha por intencdo modificar o
Estatuto do indio para promover uma pretensa emancipacio das comunidades
indigenas, investindo em mais um processo de integracdo, tendo como premissa a
“transitoriedade da identidade indigena”, ficando sob a responsabilidade da Funai
indicar quais indigenas seriam emancipados. No entanto, como ja expus em outros
momentos, 0s povos indigenas sempre estabeleceram aliancas que |lhes valeram
guando se viram ameacados, e desta vez ndo foi diferente. Neste contexto, as

assembleias indigenas foram uma importante estratégia, como afirma Matos (1997):

Nas primeiras assembleias, os participantes indigenas passaram pela
experiéncia de ler e narrar a historia de sua comunidade e também de seu
povo, a partir de um marco comum: antes e depois do contato com o0s
"brancos". O tempo era marcado pelos costumes tradicionais que foram se

102 0 Acampamento Terra Livre € uma das principais manifestacdes do movimento indigena atual,
promovido pela Articulagdo dos Povos Indigenas do Brasil (Apib) com apoio de organizacdes
indigenas, indigenistas, da sociedade civil e movimentos sociais parceiros. Fazem parte da APIB as
seguintes organizagdes indigenas regionais: Articulagdo dos Povos Indigenas do Nordeste, Minas
Gerais e Espirito Santo (APOINME), Conselho Terena, Articulagdo dos Povos Indigenas do Sudeste
(ARPINSUDESTE), Articulagdo dos Povos Indigenas do Sul (ARPINSUL), Grande Assembléia do
povo Guarani (ATY GUASU), Coordenacgao das Organizacdes Indigenas da Amazénia Brasileira
(COIAB) e Comissé@o Guarani Yvyrupa. Informacdes disponiveis em:
http://apib.info/2017/03/27/convocatoria-acampamento-terra-livre-2017/

103 O Conselho Nacional de Politica Indigenista — CNPI, instalado no dia 27 de abril de 2016, € um
Orgéo colegiado de carater consultivo, responsavel pela elaboracdo, acompanhamento e
implementacéo de politicas publicas voltadas aos povos indigenas. Foi criado pelo Decreto n.° 8.593,
de 17/12/15 e é composto por 45 membros, sendo 15 representantes do Poder Executivo federal,
todos com direito a voto; 28 representantes dos povos e organizac¢des indigenas, sendo 13 com
direito a voto; e dois representantes de entidades indigenistas, com direito a voto. Informacdes
disponiveis em: http://www.funai.gov.br/index.php/cnpil

104 Disponivel em: http://risada.org/produto-etnia/xoko/ Acesso em: 27 ago. 2017.
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perdendo ou sendo trocados com o contato. Os antepassados também eram
referéncia para estabelecer uma tradicdo de resisténcia, reconstruindo um
passado heroico (MATOS, 1997, p. 140).



Figura 32 - Noticia sobre a assembleia na llha (1979).
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presente, como tatica de afirmacédo frente a sociedade ndo indigena, e que se faz
presente nas assembleias. No ambito do Nordeste, a primeira assembleia ocorrida
foi em outubro de 1979, no territério do povo Xoko, na Illha de S&o Pedro. O Jornal A
Defesal® noticiou este encontro em sua primeira pagina, enfatizando a atuagdo do
CIMI, como 6rgao que proporcionou essa oportunidade, ao afirmar que: “A Igreja em
boa hora tomou a decisdo de oferecer-lhes espaco para a discussdo de seus
problemas” (1979, p. 1). Por outro lado, o0 mesmo texto mais a frente evidencia o
protagonismo dos indigenas, quando afirma: “Sao eles mesmos que analisam a
situacdo das diversas tribos, tomam as resolugcbes sugeridas pelo grupo e
acompanham a sua execucgao” (1979, p. 1).

Esta mesma caracteristica é destacada numa edicdo posterior do jornalt®
(Figura 32), que assim relatou: “Os indios assumiram pessoalmente a direcdo da

Assembléia, demonstrando uma grande capacidade de organizacdo bem como de

Figura 33 - Charge satirizando as reivindicacoes ~ respeito a opinido dos companheiros”

dos xok(:);” 7 (2979, p. 4). Tal desenvoltura parece ter
i Coifados de vocds (ndios ndo ficar \\ causado admiragéo por parte da Igreja e
Xocds | barad%f ndios ~ .
ir a0 Jod0 de seus representantes, 0 que nao seria
(’Pres‘\;eﬁ'te ) estranho, considerando o imaginario da
7CJ” fc%z sociedade ndo indigena, cuja ideia de
5\ h g,@ﬁf‘? NJ como devem ser os indigenas € bastante
\% ' = deturpada.
/ = _— Exemplo disso esta na figura 33,
gue é uma charge publicada no Jornal de
ﬁ;ﬁgffg ‘“”;;\,g"{";“” Sergipe, satirizando a situacdo dos Xoké
el Lol que se encontravam em plena luta pela
}u ) \;W regularizacdo das terras da llha. Nesta
/ ; L5 ilustracdo, um indigena € representado
(@MI ENC de forma caricatural, e sua fala lembra os
Z e - HL indigenas dos desenhos animados.
L o T d' Nesta charge, o autor faz referéncia

Fonte: Jornal de Sergipe. 19 set. 1979. ainda ao entdo presidente, o general

105 ENCONTRO de caciques na llha de S&o Pedro. A Defesa. Propria. n. 645. p. 1, ago. 1979.
106 132 Assembléia Indigena as margens do S&o Francisco. A Defesa. Propria. n. 647. p. 4, out. 1979.
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Figueiredo, que, em agosto de 1978, havia declarado que preferia o cheiro dos cavalos
ao cheiro do povo.1%’

Participaram dessa assembleia liderancas de 16 povos, sendo seis do Nordeste
e dez de outras regifes do pais, o que demonstra o reconhecimento que 0os Xoko
conquistaram junto aos demais povos indigenas do Brasil. Esteve presente, entre
outras liderancas de atuacdo nacional, Alvaro Tukano, que relata o estranhamento ao
conhecer pela primeira vez os Xoko, pois naquela época, ele ainda ndo conhecia os
indios do Nordeste, a ndo ser os do Maranhdo, que possuem caracteristicas

diferentes:

Para minha surpresa os indios Xocé eram morenos e outros negros. Com
todo respeito, jamais pensei encontrar indios morenos e negros no Brasil e
figuei com a cabeca cheia de interrogag6es. [...] Continuei pensando na Casa
do indio, em S&o Luis, que tinha indios bem diferentes. Eles também ficaram
alegres quando me cumprimentaram e falei na minha lingua para provar que
gue eu era indio mesmo. Assim, fui levado para a casa da reunido e correu
tudo bem (TUKANO, 2017, p. 65).

Além da impressdo descrita nesse relato, Alvaro Tukano mostrou-se
impressionado com o fato do territério Xokd, que na época restringia-se somente a
llha de Sdo Pedro, ser muito reduzido para a quantidade de habitantes. Destacou
ainda que eles eram muito religiosos e que cantavam e dancavam o Toré. Contatos
interétnicos como estes foram bastante relevantes para os Xokd, tanto para a
consecucao de apoios, como para sua reinvengao, como relata Melatti (1985), acerca

dos contatos com outros grupos indigenas:

[...] Este entrosamento foi benéfico aos Xokd, pois deu-lhes oportunidade de
constatarem situacdes semelhantes as suas e sentirem a necessidade de
reainventarem aspectos de sua cultura. Provavelmente incorporardo
elementos culturais de outras sociedades indigenas nordestinas, como meio
de compensarem a perda de alguns valores culturais e rituais (MELATTI,
1985, p. 21).

Naquele periodo, o Movimento Indigena assumiu o carater pan-indigena, ou
seja, partiam para uma organizacao pluriétnica em defesa de direitos, formando uma
identidade supra-étnica (MATOS, 2006). Nesse contexto, surge um novo marco legal
a partir das demandas dos grupos indigenas, pois, em 2002, o governo brasileiro
ratificou a Convengdo n° 169 sobre “Povos Indigenas e Tribais em Paises
Independentes”, da Organizagdo Internacional do Trabalho (OIT), de 1989. A
convencao configurou-se numa importante acdo que proporcionou subsidios para as

reivindicacdes dos indigenas do Nordeste, que passaram a exigir o fim da exigéncia

107 Folha de S0 Paulo. S&o0 Paulo, nov. 2000.
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de laudos antropologicos para identificacéo étnica e territorial. A partir deste momento,
passam a exigir também ndo mais serem considerados e/ou nomeados como
‘ressurgentes” ou emergentes, mas sim resistentes, configurando-se numa quebra do
pensamento colonial. No entanto, como afirma Arruti (2006), a tradicdo legalista,
formalista e colonialista ainda é um forte entrave aos avancos juridicos quanto aos

direitos dos povos indigenas.

Assim, como se observa em outros Estados latino-americanos, a Convencao
tem tido influéncia significativa na definicdo das politicas e programas
nacionais, além (ou em funcédo) de pautar a formulagdo de diretrizes e
politicas de varias agéncias multilaterais de desenvolvimento. A sua
aplicabilidade pratica, no entanto, ainda encontra inmeros obstaculos. Por
toda a América Latina sdo constantes as queixas dos movimentos indigenas
e especialistas dos paises signatarios do Convénio, relativas ao
desconhecimento ou oposicéo real das autoridades judiciais e administrativas
a sua aplicacdo. A tradicéo legalista e formalista, e em especial colonialista
de tais funcionarios, associada a um forte senso comum sobre o que deve
ser um indio (naturalidade e imemorialidade), tem funcionado como sério
obstéculo & implementacao de tais avancos tedricos e juridicos. De qualquer
forma, se a disposicdo do Estado brasileiro em aplicar tal preceito por meio
da prética do seu 6rgao indigenista se consolidar, estamos diante de um novo
momento desses processos de etnogéneses (ARRUTI, 2006, p. 54).

Outro aspecto que favoreceu a luta indigena, iniciada nos anos 1970, foi a
mudanca de postura social da Igreja Catolica, ndo somente no Brasil, mas na América
Latina, defendendo os pobres e engajando-se em movimentos de luta pela terra.

Segundo Munduruku (2013), a Igreja “mudou de lado”

[...] comprometendo-se com as classes menos favorecidas. Essa mudanca
de orientacdo pastoral foi responsével, entre outras coisas, pela criacdo do
Conselho Indigenista Missionario (Cimi), em 1972, que passaria a atuar junto
aos povos indigenas como parceiro politico em suas lutas por terra e pelo
direito de continuarem indigenas e, assim, se defenderem da politica
integracionista oficial (MUNDURUKU, 2013, s.p.).

Esta mudanca na atuacao de Igreja Catdélica também precisa ser relacionada
as conferéncias episcopais ocorridas naquele periodo, as quais determinaram a
chamada “opgao preferencial pelos pobres”©8, As Campanhas da Fraternidade
promovidas anualmente pela CNBB séo reflexo disto, trazendo a tona sempre temas
sociais, discutidos mais intensamente durante a Quaresma, mas também ao longo de

todo o ano liturgico. Exemplo disto foi a campanha de 2002, cujo lema foi “Por uma

108 Refiro-me as conferéncias latinoamericas, promovidas pelo CELAM (Conselho Episcopal Latino-
Americano): | Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano (Rio de Janeiro, 1955); I
Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano (Medellin, 1968); 11l Conferéncia Geral do
Episcopado Latino-Americano (Puebla, 1979); IV Conferéncia Geral do Episcopado Latino-Americano
(Santo Domingo, 1992) e V Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano e do Caribe
(Aparecida, 2007). Informac¢des disponiveis em: http://www.celam.org/conferencias _generales.php
Acesso em: 29 ago. 2017.
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terra sem males”, e o tema “Fraternidade e Povos Indigenas”, por ocasidao das
discussdes em torno da reformulacdo do Estatuto do indiol®. Este apoio foi, sem
duvida, bastante relevante para a causa; no entanto, basta um pequeno esforgo para
decolonizar o olhar sobre estas acOes para perceber que, apesar do tema ser
colocado em evidéncia e levado para o centro das discussdes, a ideia representada
na campanha é de um indigena cristdo, adorador do deus catdlico, sendo sua visao
de mundo, pouco evidenciada.

Até 1975, a linha pastoral indigenista da Igreja se baseava na promocédo de
reunides periddicas de chefes comunitarios, com o objetivo de fazé-los assumir os
trabalhos da Igreja, ou seja, as acdes giravam em torno da antiga estratégia de
conversdo (MUNDURUKU, 2013). Contudo, a partir de 1975, a atuacdo da Igreja
passa a ser menos proselitista, sendo esta mudanca de postura, segundo Munduruku
(2013), resultado das medidas iminentes do governo militar. No entanto, apesar deste
perfil, o estabelecimento de aliancas com a Igreja Catdlica, que tinha poder para se
fazer ouvir, foi uma tatica importante no alvorecer do Movimento Indigena, pois foi a
partir das tensées decorrentes da promulgacdo do Estatuto do indio, que o CIMI e a
Funai entram no embate, tendo em vista o veto presidencial acerca das missdes
cientificas e religiosas em areas indigenas.

Foi neste contexto de aliancas que o Movimento Indigena formou suas redes,
chegando a ser implementada uma campanha nacional contra as decisbes do
governo, que reuniu ndo so6 indigenas, mas varios segmentos da sociedade. Nesse
momento, surgiram varias organizacdes de apoio a causa, a exemplo das Comissdes
Pro-indio (CPI), em S&o Paulo, no Rio de Janeiro e em Belém do Para, e as
AssociacBes Nacionais de Apoio ao indio (ANAI), no Rio Grande do Sul e no Acre
(MATOS, 1997). Neste contexto de emergéncia de organizacdes pro-indigenas, nao
pode ser esquecida a criagdo da Comissdo Pré-indio de Sergipe, encabecada pela
professora Beatriz G6es Dantas. Desta comissado de ambito local, participaram varios
outros antropdlogos, notadamente professores da Universidade Federal de Sergipe.

Posteriormente, outro momento de ameacas a identidade indigena surge por
parte do governo. Em 1981 o Coronel lvan Zanoni Hausen, a frente do Departamento

Geral de Planejamento Comunitario (DGPC), criou uma “Comissao de Levantamento

109 A "Terra sem males" é um mito dos indios Guarani sobre a terra onde ndo ha doenca, nem
sofrimento, nem morte. Informacgdes disponiveis em: https://site-
antigo.socioambiental.org/nsa/detalhe?id=180 Acesso em: 29 ago. 2017.
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de Indicadores de Integracao”, visando estabelecer critérios de indianidade. Para
tanto, fica a Funai mais uma vez responsavel por determinar quais povos seriam
considerados integrados, perdendo assim sua identidade indigena'!°. Posteriormente,
0 mesmo coronel tomou a iniciativa de exigir pareceres para antropologos, tomando
por base grupos sanguineos e fator RH, acdo que foi contestada pela Escola Paulista
de Medicina e por antropélogos (MATOS, 1997). Medidas como esta exigiram uma

mobilizacdo cada vez mais efetiva do Movimento Indigena. Como relata Wera (2017):

Em 1987, algumas liderancas indigenas, como Alvaro Tukano, Marcos
Terena e Ailton Krenak, revolucionaram a maneira de lidar com a politica e
as relacdes entre indio e ndo-indio. Através da unido junto a liderancas
ribeirinhas e caboclas, como Chico Mendes e outros, foi criada em S&o Paulo
a Embaixada dos Povos da Floresta, e se ja existia a UNI (Unido das Nacbes
Indigenas), dali saiu o Comité Intertribal, o Instituto Arapoty e outras dezenas
de organizac¢fes verdadeiramente indigenas. Antes disso, havia sempre um
tutor que falava pelos indios. Depois, com a influéncia do tipo de agao que
estes lideres propunham, nés passamos a interferir na sociedade com voz
prépria. Isso foi fundamental para conseguirmos o apoio da sociedade civil,
ambientalistas, pesquisadores, etc., na questdo da Constituinte de 1988 [...]
(WERA, 2017, p. 70).

As relacbes de parceria e alianca sempre foram fundamentais para a
resisténcia indigena. Além disso, foram criadas estratégias criativas de comunicacao
entre os povos indigenas e, também, com a sociedade, no sentido de fortalecer as
lutas e expor as reivindicaces. Exemplo disto foi a criagdo do “Programa de indio”,
sob a lideranca de Ailton Krenak, que foi ao ar entre 1985 e 1991, através da radio
USPL, Apol6nio Xokd foi uma das liderancas indigenas que, nas décadas de 1980 e
1990, chegou a participar da gravacdo de varios programas, denunciando 0s
problemas de seu povo, dando, portanto, visibilidade aos povos indigenas do
Nordeste, em ambito nacional.

Como é possivel perceber, foram muitas as ameacas aos povos indigenas,
inclusive quando da elaboracdo da atual Carta Magna brasileira. O pouco espaco
dado ao tema motivou, mais uma vez, a mobilizagao social que resultou numa maior

representatividade. Naquele momento, foi emblematica a fala de Ailton Krenak'*?, por

110 A Funai emite um Registro Administrativo de Nascimento e Obito de Indigenas, o RANI, previsto
no art. 13 do Estatuto do indio de 1973, e regulamentado através da Portaria n® 003/PRES, de 14 de
janeiro de 2002. Informacéo disponivel em: http://www.funai.gov.br/index.php/todos-ouvidoria/23-
perguntas-frequentes/600-testo-exemplo-pergunta-2 Acesso em: 26 ago. 2017.

111 Os programas apresentados por Ailton Krenak e outras liderangas indigenas importantes,
guardados em fitas magnéticas por mais de 20 anos, foram recuperados e digitalizados permitindo
sua ampla divulgacgédo através da internet. Disponivel em: http://www.programadeindio.org/index.php
Acesso em: 10 set. 2017.

112 Discurso disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=kWMHiwdbM_Q Acesso em: 27 ago.
2017.
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exemplo, para assegurar espaco nas discussoes que se davam durante a Assembleia
Nacional Constituinte, em setembro de 1987. Seu discurso emocionado e
emocionante reverberou positivamente, por um lado como inspiracéo para os demais
indigenas, por outro, deixando claro para os constituintes ali presentes e, para toda a
sociedade através da imprensa, que aqueles povos ndo apenas insistiam em existir,
mas estavam cada vez mais fortes e organizados.

Como resultado, na chamada “Constituicdo Cidada”, foi dedicado um capitulo
especifico aos direitos indigenas, fazendo constar o tema em nove dispositivos ao
longo do texto constitucional. O movimento indigena adquiriu uma nova configuracéo,
na década de 1990, diante das transformacdes ocorridas no cenario politico das

relacdes interétnicas no Brasil. Segundo afirma Matos (2006):

O caréter pan-indigena dos anos [19]80 deixou de ser a estratégia politica
referencial do movimento, quando o eixo principal da mobilizacdo deixou de
girar em torno do status sociopolitico indigena de minoria, com direitos
especificos a serem reconhecidos pelo Estado nacional (MATOS, 2006, p.
14).

Esta mudanca de cenario é decorrente da promulga¢cédo da nova Constituicao,
em 1988, na qual foram previstos o reconhecimento legal da organizacéo social e do
direito dos povos indigenas, provocando mudancas de orientacdo na atuacao politica
e no campo das relacdes interétnicas.

No entanto, apesar dos direitos assegurados legalmente, na prética, a situacao
continua problemética. Nao foi a toa que muitos foram e sdo perseguidos, e tantos
outros assassinados. Munduruku (2013) destaca alguns nomes: “Angelo Kreta
Kaingang: assassinado em 1980; Marcal Tupa | Guarani: assassinado em 1983;
Galdino de Jesus dos Santos Pataxd: assassinado em 1997; Xicdo Xucuru,
assassinado em 1998”. Mais recentemente, chamou a atencdo de todo o Brasil o
massacre ocorrido em abril de 2017, em que indigenas da etnia Gamela, do
Maranh&o, foram massacrados, sofrendo, inclusive, amputacdes de membros. Sao
nomes e causas que nao podem, nem devem ser esquecidos, pois Sao
representativos da nao valorizagdo e do preconceito ainda infligido aos povos
originarios.

Nesse contexto, a luta pelo protagonismo indigena assusta e incomoda.
Quando o colonizado entende que pode caminhar com suas préprias pernas, iSSO
pode abalar as estruturas criadas pelo pensamento colonial. Sobre estas acdes do

Movimento, Munduruku (2013) explica que, na qualidade de 6rgao tutor, a Funai era
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responsavel por prover as necessidades de seus tutelados, mediante a adocdo de
uma politica paternalista e assistencialista que ndo se sustentou, em face da
progressiva escassez de recursos por parte do Governo. A politica indigenista era
vista como tema de menor importancia, gerando precariedade dos servigos de
atencdo a saude dos povos indigenas e alto indice de mortalidade infantil,
aumentando a situacao de risco social em que se encontravam.

De fato, a atuacao do 6rgao indigenista do governo € desde sempre bastante
criticada pelo Movimento Indigena, tanto pela sua precariedade, quanto pelo proprio
papel de tutela. Kaka Wera é bastante critico quanto a aceitagdo dos indigenas aos

“beneficios” da Funai:

Hoje os indios se contentam em receber a assisténcia dos 6rgaos do governo.
Acham que a cultura € isso mesmo, € reivindicar na Funai e receber uma
‘coisinha’, reivindicar junto a alguns departamentos na area de saude e
receber uma ‘coisinha’, porque a sua cultura sagrada e ancestral, a sua
cosmovisdo esta entorpecida, porque o seu sistema econémico, sustentavel
e ligado a natureza foi fragmentado e destruido. Aqueles que restaram sao
pedintes e requerentes de assistencialismo (WERA, 2017, p. 106).

Para o Kaka Wer4, aceitar os beneficios da Funai significa reforcar a tutela
prevista no Estatuto do indio. Critica que é reforcada por Alvaro Tukano, ao afirmar
gue, na pratica, permanece 0 espirito paternalista que nega aos povos indigenas a
autonomia. Segundo ele: “Os dirigentes principais desse 6rgado nao gostam da palavra
autodeterminacao” (TUKANO, 2017, p. 107). Nao € a toa que os povos indigenas
continuam sendo perseguidos e massacrados, em muitos casos.

Entendo que h& ainda uma grande dificuldade da sociedade como um todo de
compreender trés coisas: que os indigenas existem, que eles tém o direito de existir e
gue eles tém, como qualquer outro ser humano, o direito de lutar para viver da melhor
forma possivel e de acordo com seus préprios valores. Ao meu ver, este tripé deveria
ser a base para uma nova educacdo, que possa trazer em seu bojo uma
interculturalidade critica (TUBINO, 2005) como mola mestra, pois, o estabelecimento
de fronteiras culturais e elementos de distingdo séo fundamentais para a construcao
das identidades. Sobre isto, Mota (2005a) afirma, a respeito dos indigenas do

Nordeste:

[...] Eles engendraram estratégias de sobrevivéncia ao adaptarem-se ao
semi-arido nordestino, assim como ao duro processo da colonizacdo
europeia. Poderiam ter sido integrados de forma total a sociedade envolvente,
abandonando de vez a sua égide de ‘nativos’ ou até mesmo de
‘remanescentes indigenas’, como tantos autores os identificam. Ao
persistirem na manutencao e recuperacado da identidade étnica, estes grupos
estabeleceram fronteiras culturais entre si e 0s ‘outros’, assim como de poder
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frente as forcas governamentais que ora 0s apoiam, ora 0S esquecem na
soleira da histéria nacional. [...] O processo colonizador pds-moderno,
portanto, n&o terminou, assim como o0s indios ndo desapareceram,
emprestando tons diferentes a paisagem tanto simbélica como geografica
gue margeia o grande rio (MOTA, 2005a, p, 92).

O termo “remanescentes” € problematico, pois significa considera-los como
agueles que restaram, o resto, o que sobrou. De fato, a utilizagdo deste termo se
mostra inadequada, tendo em vista que os povos indigenas continuam sua trajetoria
e, ao contrario do que se pensava no passado, ndo estdo fadados a extingcdo. A
utilizacdo do termo remanescente denota que aqueles que se enquadram nesta
categoria seriam “menos” indios que seus ancestrais. Munduruku (2013), por sua vez,
rejeita a ideia de assimilacédo, enfatizando ao invés disso a capacidade dos povos
indigenas de se reinventarem. Segundo o autor importa lembrar a resisténcia a tantos
processos de violéncia, devido aos quais muitos povos ndo conseguiram chegar aos
dias atuais. Todavia, € preciso, sobretudo, ressaltar a inventividade dos que
sobreviveram, apesar do contato constante com a sociedade n&o indigena,
culminando no processo de convivéncia, que por vezes resultou no ocultamento de
sua identidade, em nome da prépria sobrevivéncia (MUNDURUKU, 2013).

E a esta inventividade que me reporto quando utilizo a categoria de reinvenc&o
das tradicBGes ao tratar da memoria/identidade Xoko. Esta criatividade € um exercicio
constante de reinventar-se, posto que os indigenas sempre encontram formas novas
de vivenciar sua cultura, apesar de tantas perdas ao longo do tempo. Como afirma
Oliveira (2005):

Esses cinco séculos de adversidades, longe de conduzir os povos indigenas
do Nordeste a resignacao e passividade, os tém levado, ao contrério, através
de uma permanente manifesta¢do de vontade, a um exercicio reiterado de
criatividade, em que 0s vamos encontrar em um processo histérico de auto-
afirmacdo enquanto coletividades que se reivindicam como indigenas
(OLIVEIRA, 2005, p. 9).

Desta forma, os povos indigenas, de uma forma geral, e os Xok6 em especifico,
reinventaram-se e assim continuam a fazé-lo para sobreviverem enquanto indigenas.
Reinventando-se continuamente, desenvolveram outras formas de viver e conviver,
tanto com a sociedade nao indigena, quanto com os demais grupos. Ao invés de
sucumbirem, ressignificaram o0 contato. Este processo, normalmente tomado
coletivamente e nao individualmente, levanta reflexdes e ensinamentos sobre a

condicéo colonial e a necessidade da decolonizagéo, posto que apesar da garantia
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atual de usufruto da terra, outros desafios e ameacas se fazem presentes, como

coloca Santos Junior (2017):

De escravizados a condigdo de trabalhadores livres, de des-territorializados
a usufrutérios de posse de terra, de tutelados a agentes centrais de a¢bes
politicas, de “objetos” a “sujeitos” das politicas publicas e projetos de
desenvolvimento territorial, os Xoké seguem, peremptoriamente, na busca
pela efetivacdo de direitos que os tornem plenamente artifices do seu préprio
futuro, sobretudo, garantindo a autonomia na apropriacéo e dominio do seu
territorio tradicional. Assim, para os Xoké os desafios pés-demarcatdrios
estdo postos de acordo com as atuais condi¢gBes histdricas e espaciais do
processo de territorializacdo da Tl Caicara/llha de S&o Pedro, marcadas pelas
contradigcbes entre as potencialidades e limitacdes do desenvolvimento
territorial engendrado por forgas sociais em continuo movimento no tempo e
no espaco (SANTOS JUNIOR, 2017, p. 129).

Diante de tantas perdas e desafios, o0os povos indigenas partiram

by

para uma nova fase, passando a se apresentar a sociedade brasileira de forma
independente, rejeitando a tutela, tracando planos e metas que consistiam em
reivindicacdes pela reestruturacdo da Funai, exigéncia de protecao de seus territérios
contra garimpeiros, mineradoras entre outras causas. Este espirito insurgente se faz
presente na narrativa da professora Angela, ao discorrer sobre a relacdo entre a
educacao indigena e o fortalecimento da identidade:

O indio € isso, € lutar, e iSsO N0sSSO povo tem muito. Lutar pra que fortaleca a
cultura, isso ai é constante. Temos que lutar todos os dias, porque a
globalizag&o esta ai, as coisas novas. A gente tem contato diretamente com o
mundo la fora, e é constante, a luta nossa € constante pra manter a nossa
cultura viva. Mas ai temos 0 nosso ritual, o Ouricuri que € um dos pontos mais
fortes da nossa cultura, é o ritual. E dentro da nossa escola também, a gente
sempre procura trabalhar pra que permaneca sempre viva a cultura, ndo morra,
nao enfraqueca.

Na experiéncia vivida que Angela compartilhou, estd presente a ideia de
educacdo em suas multiplas faces: as praticas do cotidiano e as praticas escolares.
Ambas se constituindo num processo educativo de transmisséo de valores e normas
e que existe em todas as sociedades, de maneiras diversas. Sobre essa diversidade
e multiplicidade de formas e espacos de educar, afirma Brandé&o (2007):

Existe a educacdo de cada categoria de sujeitos de um povo; ela existe em
cada povo, ou entre povos que se encontram. Existe entre povos que
submetem e dominam outros povos, usando a educagdo como um recurso a
mais de sua dominancia. Da familia & comunidade, a educacéo existe difusa
em todos os mundos sociais, entre as incontaveis praticas dos mistérios do
aprender; primeiro, sem classes de alunos, sem livros e sem professores
especialistas; mais adiante com escolas, salas, professores e métodos
pedagdgicos (BRANDAO, 2007, p. 9-10).
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Munduruku (2013) dialoga com esta visdo ampliada sobre educagéao, ao afirmar
gue o Movimento Indigena brasileiro possui um carater educativo, pois proporcionou
as liderancas indigenas o aprendizado das aliancas e taticas, para lidar com os
desafios impostos pelo governo brasileiro. Esse processo educativo, foi fundamental
para que esses povos assumissem a agéncia indigena, sendo protagonistas de suas
mobilizacdes, na busca pela consolidacédo de seus direitos. Além disso, 0 Movimento
Indigena das décadas de 1970 e 1980 “fez escola” ao formar as novas liderangas que
assumiram a luta por suas proprias demandas, a exemplo dos Xoko, que tiveram na
pessoa de Apolonio um lider de grande capacidade de articulagdo. Foi no seio do
Movimento Indigena brasileiro que se deram diversos contatos entre diferentes grupos
gue, de outra forma, dificilmente se conheceriam. Desta forma, a troca de experiéncias
entre eles foi fundamental para que muitos lideres se desvencilhassem da tutela dos
orgdos ndo governamentais pro-indigenas, e encontrassem seus proprios caminhos

para a autonomia

3.2.2 “...pra ndo perder as nossas raizes e as nossas tradigcbes que os mais velhos

nos passaram.”™ a educacao indigena

A educacdo indigena €, sobretudo, um processo de aprendizagem social. No
cotidiano, os saberes ancestrais sdo transmitidos de geracdo a geracédo, através dos
rituais e celebracdes, eficazes como formula para atualizar e juntar os fragmentos de
memoaria atraveés da identidade étnica que cada povo possui (MUNDURUKU, 2012).
Esta concepcéo de educacgdo, que encontra na transmissdo da memadria uma maneira
de fazer com que o grupo continue a existir, tem sua base ndo apenas no que é
ensinado na escola. Exemplo disto se encontra na narrativa da antropéloga indigena
Linda Smith, em sua obra Decolonizing Methodologies, acerca de sua relagdo com a
avo:

In positioning myself as an indigenous woman, | am claiming a genealogical,
cultural and political set of experiences. My whakapapa or descent lines come
through both my parents. Through them | belong to two different major 'tribal’
groups and have close links to others. In my case, these links were nurtured
through my early years by my extended family relationships and particularly
by my maternal grandmother. It is through my grandmother that my sense of
place became so firmly grounded [...] (SMITH, 2008, p. 12)3,

113“A0 me posicionar como uma mulher indigena, reivindico um conjunto de experiéncias genealdgicas,
culturais e politicas. As minhas linhas de whakapapa ou descendéncia passam pelos meus pais.
Através deles, eu pertenc¢o a dois grupos principais ‘tribais’ diferentes e tenho vinculos préximos aos
outros. No meu caso, esses links foram nutridos através dos meus primeiros anos pelas minhas
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A autora narra que seus vinculos tribais foram alimentados pela convivéncia
prolongada com a avo, o que desenvolveu nela um grande senso de pertencimento.
Partindo dessa ideia de um aprendizado social e cotidiano, entendo que é possivel
afirmar que a educacao indigena tem por base a interculturalidade, pois busca ensinar
as geracOes mais jovens suas regras e simbologias, em detrimento do imperialismo
ideolégico que constantemente ameaca as culturas tradicionais. A participacdo em
rituais e celebracdes séo praticas educativas que transmitem 0s aspectos culturais
aos mais novos, como também reinventa as tradicdes. E o que se pode perceber
também nas histérias de outros povos, como narra Alvaro Tukano, lider indigena do

Alto Rio Negro:

Participei de grandes solenidades que ocorriam entre as tribos, vi meu avd
Joé&o ensinando a meu pai todos 0s ensinamentos tribais religiosos. Essa aula
tradicional era muito respeitada, toda a comunidade participava e sabia de
que tipo de festa que se tratava. E, quando nao era festa, todos os dias, as
15 horas, comecava a reunido dos homens. Eles consumiam o pé de epadu
(mistura de folha de coca com folha de embalba macerada), fumavam o
cigarro, tomavam a farinha com agua ou entdo a manicuera (suco de
mandioca brava cozida, de sabor adocicado). Era o encontro muito fraterno,
momento de aprendizagem e que costumava terminar as 23 horas e/ou uma
hora da madrugada com as saudac¢des muito significativas (TUKANO, 2017,
p. 47).

Momentos como este, narrado por Tukano, fazem parte das tradicdes de
diversos povos indigenas em que, cada um a seu modo e com caracteristicas préprias,
alimentam entre si a unido e o espirito fraterno. E emblemético o termo que Alvaro
Tukano utiliza para referir-se ao momento por ele narrado: aula tradicional. Ou seja,
ele entende este processo como educativo e essencial para a preservacao das
tradicdes de seu povo. Nesse sentido, os rituais de cada grupo sdo formas de
atualizacdo da memoria, que fortalecem a identidade tribal, garantindo sua

continuidade. Exemplo disto é o que relata Paraiso (2008):

No caso Xakriabd, é no ritual da “danga para Yaya” que o processo de
memorizacdo da trajetéria milenar do grupo se fortalece pela repeticao
através dos cantos e sao firmados os lagos de pertencga dos “conhecedores
da ciéncia” e dos nedfitos introduzidos na cosmologia do seu povo através
da pratica religiosa (PARAISO, 2008, p. 320).

Observando os Xokod, assim como narrativas de outros povos, percebo
constantemente a referéncia a necessidade de preservacdo da natureza, assim como

a valorizacédo da terra, ndo apenas no sentido do territorio, mas enquanto recurso

relacbes familiares prolongadas e particularmente pela minha avé materna. Foi através da minha avo
gue meu senso de lugar ficou tdo firmemente fundamentado.” (SMITH, 2008, p. 12, tradug&o da autora)
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natural, essencial a vida e permeada de significados. Quanto a isto, Kaka Wera chama
de “economia do cuidado” o sistema econdmico utilizado pelos povos indigenas que
se baseia numa relacéo econdémica mediada pelos ciclos da natureza e nédo pela logica
de mercado (WERA, 2017). Seria, portanto, o que pode ser considerada uma forma
de oposicao a colonialidade da natureza ou cosmogénica (WALSH, 2009), ou seja, 0
carater exploratério e predatério com que 0s recursos naturais foram e sao utilizados,
a partir da perspectiva da oposicdo homem-natureza. Este senso de pertencimento e
de cuidado é continuamente transmitido e, obviamente, ressignificado, tendo em vista

que os desafios do presente sdo distintos daqueles do passado. Enquanto no passado

7

a luta era pela sobrevivéncia, na atualidade uma das preocupacdes € manter a
memoaria e fortalecer a identidade étnica. Contudo, a memoria ndo € estatica, posto
gue possui uma funcéo prospectiva e projetiva, ou seja, € portadora de passado e
futuro. Ela se forma e se reconfigura atualizando a experiéncia vivida. Sobre essa

dindmica da memoaria, afirma Seixas (2001):

E se a memodria existe ‘fora de nds’, como pretendem Bergson e Proust,
inscrita nos objetos, nos espacos, nas paisagens, nos odores, nas imagens,
nos monumentos, nos arquivos, nas comemoragfes, nos artefatos e nos
lugares mais variados, € preciso reconhece-la também em seu préprio
movimento, ao mesmo tempo espontdneo e interessado, sempre
descontinuo e atual, o que pode conduzir a histéria a uma abertura em
direcéo a outros lugares, ainda que desconcertantes e imprevisiveis ao estrito
calculo e razdo historiogréficos (SEIXAS, 2001, p. 51).

As experiéncias vividas pelos antigos, hoje sdo constantemente rememoradas
e compartilhadas com os jovens. Relatos como o de Dona Zezé sao bastante
representativos da forca do aprendizado cotidiano e da unido para a luta. Eis sua

narrativa de quando retomaram a llha:

Aquilo que a gente ndo podia fazer antes, que era o Toré, que nunca saiu da
cabeca das pessoas mais velhas... quando eles iam pras lagoas pra plantar o
arroz, quando era assim o acabamento da plantacdo, ai fazia mutirdo de
mulheres, de homem, pra plantar, pra terminar aquele pedaco, e assim era
varias pessoas. Quando era no final da plantagdo que dizia assim: “Vamos
fechar hoje a terra de fulano”, ai se juntava quinze, vinte mulheres, junto com
homem e faziam o trabalho junto e nesses trabalhos quando terminava... ai ndo
faltava também uma... um pouquinho de bebida, né? Chamavam “uma
teimosa”, ai quando saiam pra terra, iam dangar o Toré, e ai foi fortalecendo.
Fortalecendo e ai continuou. Era o Toré, era o Samba de Cdco... inclusive tinha
um canto que cantava assim: “Se a policia vier o que que nés faz? Morre tudo
na bala e ninguém sai”. E isso fortaleceu muito assim, tanto esses canto de
Toré, como de Samba de Coco e as rezas da Igreja, que a gente cantava: “Em
toda tribulagdo, em qualquer agonia enquanto valer nos pode o Coracao de
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Maria” e “Maria valei-me”. E ai, essas coisas foi fortalecendo, que em vez de a
gente ficar com medo, o contrario, todo mundo se fortalecia, se unia. Ficava
junto e ai 0 que viesse, enfrentava tudo que viesse na frente. Foi assim um
movimento pesado mas muito bonito, eu... tem dias que eu estou assim
lembrando e sinto até saudade... [risos] é verdade.

Figura 34 - D. Zezé no dia da Festa da Retomada (09/09/2017)

Fonte: Acervo da autora.

Narrativas como a de D. Zezé - retratada na figura 34 com seus trajes
tradicionais, no dia da Festa da Retomada — se fazem presentes no dia-a-dia sendo
repetidas, transmitidas e reapropriadas, plasmando assim a memoaria/identidade do
grupo sendo, portanto, educativas. Na educacao indigena, € através da repeticdo que
séo ensinados, e aprendidos, valores e normas de comportamento. Neste sentido, 0s

Xoko, mais do que inventar, reinventam suas préticas, e assim, reinventam-se
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enquanto indigenas. Ao dialogar com a jovem Mariana!* (Figura 35), percebi a
valorizacdo da convivéncia com os mais velhos.

Realmente, se a gente comparar os dias atuais como o0s de antigamente, tem

Figura 35 - Mariana Apolénio Rosa

Fonte: Acervo da autora.

sofrido algumas alteracdes mesmo no comportamento. Mas gracas a Deus 0s
mais velhos estéo tentando passar para a gente o que realmente tem que ser
prevalecido na nossa cultura, pra ndo perder as nossas raizes e as nossas
tradicbes que os mais velhos nos passaram. Entdo a gente tem feito, sim,
guestao de retomar, retomando a cultura, sempre procurando conhecimento
em livros, até mesmo com os mais velhos passando para a gente, para que a
gente ndo perca 0s nossos conhecimentos e que essa modernidade néo afete

Nnosso comportamento, nossa identidade como indio.

Ficou evidenciada, na narrativa de Mariana, a preocupacao com a transmissao
intergeracional dos aspectos culturais que fortalecem a memoéria/identidade dos Xok®é.
Isso demonstra que a educacdo ndo ocorre somente no ambito escolar, mas,
sobretudo, na convivéncia diaria. Este aprendizado, no cotidiano da cultura indigena,

possui uma logica propria, como explica Munduruku (2013):

114 Mariana Apol6nio Rosa, 26 anos, possui Licenciatura em Portugués/Espanhol e foi aluna do
colégio indigena.
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Por isso, o discurso indigena se apossa de elementos aparentemente
distantes entre si, mas perfeitamente compreensiveis no contexto em que se
encontram. E a légica da ressignificaco dos simbolos que permite as gentes
indigenas passearem pelo passado utilizando instrumentos do presente, e
vice-versa também. E 0 momento em que a memoria se atualiza e absorve
elementos novos, fazendo com que a cultura se autorressignifique e dé
respostas as novas demandas (MUNDURUKU, 2013, s.p.).

O autor entende, a partir de seus saberes ancestrais, que a educacéo indigena
tem por base o tripé: educacgéo do corpo, que seria voltada para os sentidos; educacao
da mente, que trata da vida, da memdria e dos valores e d& sentido ao estar no mundo;
e, por fim, a educacéo do espirito, que valoriza o0 sonhar e a percep¢ao de que tudo
no mundo esta conectado. Estas visbes de mundo, ainda hoje sdo por vezes
desqualificadas, consideradas como saberes menores e reduzidas a ideia de mitos e
lendas, num sentido pejorativo. E emblematica sobre isso, a narrativa que Nhenety
Kariri-Xoco:

Como contador de histérias da tribo, € muito frequente eu ser entrevistado
por académicos que visitam os Kariri-Xoc0. Certa vez estava em minha casa
guando chegou uma estudante de Historia da Universidade Federal de
Alagoas. Ela disse para mim que veio fazer um trabalho na tribo sobre ‘mitos
e lendas’ dos Kariri-Xoc6. Respondi para a universitaria que aqui na tribo néo
existiam mitos e lendas. Ela levou um tremendo susto. Expliquei que entre os
indios ‘mitos e lendas sdo verdades absolutas’, ndo sdo fantasias, nem
mentira como contam os livros [...] (FERNANDES, 2013, p. 50).

Julio Cezar Melatti corrobora esta visdo ao explicar que os mitos séo, antes de
tudo, narrativas cuja veracidade nédo € posta em duvida pelos membros da sociedade
na qual eles surgem (MELATTI, 2014). Nesse sentido, toda sociedade indigena possui
mitos e crencas que, mais do que narrativas de fatos pretéritos, sdo reflexos do
presente, da visdo de mundo por eles alimentada. Para Eliade (1998), o mito conta
uma histéria sagrada de como uma determinada realidade teve seu inicio, relatando
o que “realmente ocorreu, do que se manifestou plenamente” (ELIADE, 1998, p. 11).
Ou seja, constituem verdades para aqueles que 0s narram.

Contudo, essas crencas e saberes séo vistas de forma preconceituosa pela
sociedade ndo indigena, gerando o que Foucault (1999) denomina de “saberes
sujeitados”, que, segundo o autor, seria um conjunto de saberes desqualificados,
considerados pouco elaborados, ingénuos e inferiores. Sao, na verdade, o “saber das
pessoas” — um saber particular, local, regional, diferencial, em suma, sdo os saberes
de baixo, cujo ressurgimento incomoda ao conhecimento dito cientifico. Tal
desqualificacéo ocorre desde 0 momento em que nestas terras teve inicio a conquista

por parte dos europeus, nao cessando até hoje, visto que os elementos necessarios
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para que os povos indigenas vivenciem estes saberes, muitas vezes ainda |Ihe séo

negados. Como afirma Wera (2017):

[...] E o que queriamos na verdade era e é simplesmente o reconhecimento
de nossas terras ancestrais, o direito de expressar nossos valores culturais,
o direito de ampliar o nosso conhecimento com os saberes da sociedade sem
gue isso signifiqgue desqualificar os nossos e a dignidade de sermos tratados
como cidad&os, e ndo como estrangeiros em nossas proprias terras (WERA,
2017, p. 70).

Em outras palavras, o que se busca é um didlogo intercultural, em que nao haja
hierarquizacdo, muito menos a desqualificacdo dessa ou daquela cultura. Esta
desqualificacdo dos saberes tradicionais n&do ficou no passado, nao se restringiu ao
periodo colonial, pois o pensamento colonizador ainda vigora, legitimando diversas
praticas de exploracdo. Diante dessa realidade, para muitas familias indigenas,

proporcionar aos filhos o acesso a educagdo escolar tornou-se uma tatica de

resisténcia, como é descrito por Alvaro Tukano, ao narrar sua experiéncia vivida:

O meu pai enfrentou um mundo muito dificil, ao ouvir de padre italiano,
espanhol, francés, paulista e outros tantos que era preciso acabar com as
tradicdes e ao mesmo tempo levar um puxo de orelha por parte do pai dele,
gue foi meu avd, sobre a importancia das tradices... Meu pai preferiu fazer
outra coisa: para manter as tradi¢fes, percebeu que precisava tratar com 0s
colonizadores, e me colocou no colégio para aprender a ler e escrever, para
poder defender melhor um dialogo com nossos pontos de vista estratégicos,
para poder falar de nossas coisas, tecer novos aliados entre nds, e dizer
claramente que os nossos valores tém que ser mantidos por nés (TUKANO,
2017, p. 15).

Desta forma, a inser¢cdo na educacao escolar tem sido adotada por diversos
povos indigenas para a consecucdo de formas de melhor transitar no mundo néo
indigena. Contudo, esta insercdo tem seu preco, visto que, para muitos, este foi um
caminho sem volta. Para outros, no entanto, esta estratégia se fez produtiva,
proporcionando-lhes maior articulacdo, estabelecimento de aliancas e reforcando a
agéncia indigena, ou seja, a capacidade das diversas sociedades indigenas, distintas
umas das outras, de criar, interpretar, agir e viver (WITTMANN, 2015).

Assim, considero que a educacédo indigena deve ser compreendida de forma
alargada, de maneira a abarcar nesse processo as praticas sistematicas de
transmissao de valores e normas, a exemplo dos rituais e celebracées do povo Xoko.
Estas préaticas se configuram em ferramentas de luta e empoderamento, contra o
pensamento colonial, pois consistem em acgbes e metodologias que fazem frente ao

imperialismo ideoldgico.
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4 COLOCANDO AS PECAS PARA SECAR: Educacdo escolar indigena e
interculturalidade

Depois de queimadas, espera-se o resfriamento e os
objetos sdo retirados e empilhados, esperando o dia
ou o momento da venda. [...] E pouco a pouco 0s
artesanatos tradicionais vao saindo de cena ou se
ajustando a logica capitalista, agora planetaria.
(BARRETO, 2010)

O mundo colonial € um mundo dividido em
compartimentos. Sem davida é supérfluo, no plano da
descricao, lembrar a existéncia de cidades indigenas e
cidades europeias, de escolas para indigenas e
escolas para europeus, como € supérfluo lembrar o
apartheid na Africa do Sul. Entretanto, se penetrarmos
na intimidade desta divisdo, obteremos pelo menos o
beneficio de pdr em evidéncia algumas linhas de forca
que ela comporta. Este enfoque do mundo colonial, de
seu arranjo, de sua configuragdo geografica, vai
permitir-nos delimitar as arestas a partir das quais se
ha de reorganizar a sociedade descolonizada.
(FANON, 1968).

Neste quarto passo, analiso as préaticas educativas do povo Xoké, a partir das
lentes da pedagogia decolonial. Para esta etapa, se fez necessério, inicialmente, o
conhecimento do que preconiza a legislacdo educacional brasileira sobre a Educacao
Escolar Indigena (EEI), como também, o que esta prevé para a abordagem da
tematica nas redes de ensino do pais. Em seguida, sera vista a relacdo entre essas
praticas e a memoria/identidade. Nesse sentido, a luz da afirmacéo de Fanon que
apresento na epigrafe, procuro refletir sobre o lugar da escola para os povos indigenas
e, mais especificamente, na trajetoria dos Xokd. Assim, apos o barro ter passado por
varias etapas, é entdo colocado para secar, exposto ao sol para, em seguida, ser
cozido na fogueira. A agcao de colocar as pecas de argila para secar, representa a

consolidacéo das etapas desenvolvidas até aqui.
4.1 Expor ao sol: Educacéo para os indigenas

“Pensar e viver”, eis o que Daniel Munduruku apresenta como a esséncia da
educacdo na perspectiva dos indigenas, que ndo esta voltada para o que as criancas
deverdo ser no futuro, mas sim, no presente. E uma educac&o permeada por rituais
gue estdo sempre a lembra-las sobre suas raizes, como também pela memoria

ancestral, que plasma e fortalece constantemente a identidade indigena.
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A educagéo indigena é muito concreta, mas, a0 mesmo tempo, magica. Ela
se realiza em distintos espacos sociais que nos lembram sempre que néo
pode haver distincdo entre o concreto dos afazeres e aprendizados e a
magica da propria existéncia que se “concretiza” pelos sonhos e pela busca
da harmonia cotidiana. Isso, é claro, pode parecer contraditério a primeira
vista, mas segue uma légica bastante compreensivel para nossos povos, pois
ndo é uma negacdo dos diferentes modos de coexisténcia, como se tudo
fosse uma coisa Unica, mas uma forma de a mente operacionalizar o que
temos a pensar e viver (MUNDURUKU, 2013, s.p.).

S&o outras cosmovisdes e percepcdes de tempo/espaco, muitas vezes
incompreensiveis para o nao indigena, mergulhado no pensamento colonizado,
escravo do trabalho e do consumismo destrutivo. Dessa forma, o ser humano deixou
de ser produtor de objetos duraveis, passando a ter como Unico interesse, laborar para
poder consumir (ou seria consumir para ter poder?). Sobre isso, Hanna Arendt (2007)

afirma:

Em nossa necessidade de substituir cada vez mais depressa as coisas
mundanas que nos rodeiam, ja ndo podemos nos dar ao luxo de usa-las, de
respeitar e preservar sua inerente durabilidade; temos que consumir, devorar,
por assim dizer, nossas casas, N0Ss0S mAveis, N0SSos carros, cComo se estes
fossem as ‘boas coisas’ da natureza que se deteriorariam se nao fossem logo
trazidas para o ciclo infindavel do metabolismo do homem com a natureza. E
como se houvéssemos derrubado as fronteiras que distinguiam e protegiam
o mundo, o artificio humano, da natureza, do processo biolégico que continua
a processar-se dentro dele, bem como os processos ciclicos e naturais que o
rodeiam, entregando-lhes e abandonando a eles a ja ameacada estabilidade
do mundo humano (ARENDT, 2007, p. 138).

Esta reflexdo remete a busca de perceber o tempo do né&o indigena versus o
tempo da sociedade ocidental e o que temos a aprender, pois, como afirma Da Matta
na epigrafe que abre a primeira se¢ao deste trabalho, devemos “aprender com eles
as licdes que nao sabemos” (2010, p. 13). Uma dessas licdes é que, para muitas
culturas indigenas, o presente € o Unico tempo real, posto que o passado € memorial
e o futuro nédo faz parte de suas preocupacdes. Ao contrario da ideia ocidental de um
tempo linear, para o indigena, o tempo € ciclico e holistico, onde passado e presente
se retroalimentam.

Estas ideias se fazem significativas para o avangar das reflexdes que iniciei na
secao anterior, quando trouxe concepcdes de educacdo na perspectiva de alguns
autores indigenas, a exemplo de Munduruku (2012), Smith (2008), Wera (2017) e
Tukano (2017). Cada um desses pensadores, a partir de suas vivéncias, demonstram
gue a educacao para os povos indigenas se da, sobretudo, pelo aprendizado social,
sobretudo dos mais velhos para as criangas e jovens. Sobre esta relacdo, afirma
Bichara (2005):
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O papel ativo da crianca na transmissédo cultural garante que a cultura de sua
geracdo va além daquela de seus pais, pois as mensagens culturais emitidas
pelos adultos & crianca sdo ativamente assimiladas por ela em suas
estruturas de conhecimento, de novas maneiras. [...] (BICHARA, 2005, p.
107)

Esperar que as tradicbes sejam transmitidas de forma cristalizada é repetir o
mesmo erro existente na visdo preconceituosa que é refletida com relacdo aos
indigenas. Cada geracao assimila os costumes e conhecimentos de forma prépria, a
partir dos elementos culturais dos quais dispdem em seu cotidiano. Desta forma, uma
geracao jamais ira realizar os mesmos atos tal e qual aprendeu de seus antepassados;
contudo, é sempre capaz de ressignificar o aprendido. Dai a importancia do contato

intergeracional que renova e reinventa a cultura do grupo:

Portanto, acreditamos que as criangas pertencentes as comunidades que
habitam as margens do rio S&o Francisco ressignificam, ao brincar, tanto
elementos do modo de vida e da cultura de suas comunidades particulares,
como de toda a histéria e cultura deste rio, que ndo é visto como
simplesmente um rio, mas como o Velho Chico (BICHARA, 2005, p. 107).

Para além da educacdo do cotidiano, cada vez mais os indigenas tém sido
impelidos para a insercdo na educacgdo escolar, como tatica para melhor transitar no
mundo néo indigena, o que lhes confere maiores chances para garantir seus direitos.
Assim, se faz necesséaria uma reflexao sobre a educacao escolar pensada para esses
povos, assim como os desafios inerentes a insercédo desta tematica nos sistemas de
ensino.

Como professora de Histéria da rede estadual de ensino de Sergipe, j& me
deparei com diversos desafios referentes a pratica docente, mas nao foi esquecido o
discurso que certa vez presenciei, de uma representante da SEED, numa reunido com
os professores recém convocados no ultimo concurso publico, realizado em 2012. Em
sua fala, a referida professora discorria sobre o fato de que a escola € para todos e
nés, professores e professoras, tinhamos que olhar para a realidade dos nossos
alunos, que ja ndo eram mais como o0s estudantes do passado, posto que a escola
contemporanea acolhe a todos: os filhos dos presidiarios, as pessoas com
deficiéncias, criangas e jovens em situacao de vulnerabilidade, entre outras situagdes.
Nos foi dito que teriamos que lidar com todas essas situacdes, pois estavamos
ingressando na realidade da escola publica.

Aquele discurso deixou-me bastante reflexiva pois, de fato, o intento da
universalizacdo do acesso a educacao escolar traz em seu bojo as contradicdes e

desafios da sociedade. Enquanto no passado a forma de ingresso dos alunos era por
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vezes seletiva, atualmente a escola se vé diante do desafio de ser inclusiva. Neste
sentido Charlot (2013) afirma:

Ja naquela época falavam, e ainda se fala hoje, de ‘crise na escola’. Na
verdade, se fosse uma crise, a doente ja estaria morta faz tempo! Trata-se de
outra coisa: a escola contemporanea € permeada por contradicGes
estruturais. Enquanto a escola seleciona os seus alunos, ela vive em uma
situacdo de relativa paz; quando ela se abre a novos publicos escolares,
ingressam também nela novas contradi¢cdes sociais. Cada vez que acontece
uma democratizacdo em uma parte da escola, essa parte entra em ‘crise’.
Por minha parte, prefiro essa ‘crise’ de uma escola democratizada a paz de
uma escola elitista!l (CHARLOT, 2013, p. 41)

A educacéo escolar, especialmente nas redes publicas de ensino, ao abrir as
portas “para todos”, precisa também acolher a diversidade que esta abertura tem
proporcionado, encarando-a mais como fonte de oportunidades, do que como
problema. No caso da Educacédo Escolar Indigena (EEI), é possivel observar que nem
sempre ha clareza sobre o que se pretende com ela, ou mesmo em como deve ser
sua aplicacdo e/ou estruturacdo, apesar da legislacdo vigente. Neste ambito, os
desafios sao varios, desde o reconhecimento da plurinacionalidade do Estado
brasileiro, até a construcdo de curriculos que, de fato, atendam as necessidades
desses povos. Prega-se muito o respeito a diversidade, mas, na pratica, esta mesma
diversidade Ihes € muitas vezes negada. Neste sentido, se fazem pertinentes os

guestionamentos de Silva (2000):

Em geral, a posicdo socialmente aceita e pedagogicamente recomendada é
de respeito e tolerancia para com a diversidade e a diferenca. Mas sera que
as questbes da identidade e da diferenca se esgotam nessa posicéo liberal?
E, sobretudo: essa perspectiva é suficiente para servir de base para uma
pedagogia critica e questionadora? Ndo deveriamos, antes de mais nada, ter
uma teoria sobre a producdo da identidade e da diferenca? Quais as
implicacdes politicas de conceitos como diferenga, identidade, diversidade,
alteridade? O que esta em jogo na identidade? Como se configuraria uma
pedagogia e um curriculo que estivessem centrados néo na diversidade, mas
na diferenca, concebida como processo, uma pedagogia e um curriculo que
néo se limitassem a celebrar a identidade e a diferenca, mas que buscassem
problematiza-las? (SILVA, 2000, p 73).

Assim, mais do que celebrar a existéncia das diferencas, € preciso
problematiza-las, posto que, no contexto educativo, sdo plasmadas visdes de mundo
e atribuidos significados que moldam a forma como as representacdes das diferencas
séo tecidas. Nesse sentido, sao diversas as implicagdes curriculares, pois, de acordo
com Silva (2000), deveria ser oportunizada aos estudantes a possibilidade de
questionar e criticar “as forcas dominantes de representacdo da identidade e da
diferenca” (SILVA, 2000, p. 91). Estas representag¢des influenciam na maneira como

criangas e jovens veem a si e 0 mundo, quais identidades assumem e 0 que 0S
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distinguem de outros. Desta forma, todo processo educativo deve ser libertador,
fornecendo ao educando as condi¢cdes necessarias para atuar criticamente no mundo,
saindo da passividade e assumindo o protagonismo sobre suas acfes perante a
sociedade.

Diante dos desafios postos, faz-se necessario pensar sobre a educacao
direcionada aos povos indigenas no Brasil, que teve inicio no periodo colonial. Os
missionarios religiosos utilizaram-se de estratégias diversas, estabelecendo nos
aldeamentos suas praticas educativas, com vistas a catequizacdo e civilizacdo dos
nativos, contribuindo em varios aspectos para o projeto colonial. Esta seria a primeira
fase da EEI, segundo Ferreira (2001), que aponta ainda, outras trés. Contudo,
necessario se faz destacar que, na periodizacdo proposta pela autora, ndo houve a
preocupacdo de determinar marcos temporais precisos, posto que, em alguns
aspectos, as caracteristicas das fases apresentadas se sobrepdem. Mais importante
foi demonstrar como a Historia da Educacédo Escolar Indigena é repleta de acbes
colonizadoras, frente as quais os povos indigenas engendraram, e continuam
engendrando, taticas que lhes proporcionam brechas para exercerem seu
protagonismo, de maneira incisiva e criativa. Sobre isto, trago o protesto poético de
Walsh (2017):

Las grietas, por supuesto, son la consecuencia de las resistencias e
insurgencias ejercidas y en marcha. Se abren y toman forma en la lucha
misma, en levantamientos, rebeliones y movimientos pero también em
préacticas creativas y cotidianas [...] (WALSH, 2017, p. 33)%.

Nesse sentido, em diversos momentos, 0s povos indigenas contestaram e
encontraram formas de enfrentamento as politicas vigentes. Todavia, a segunda fase
apresentada por Ferreira (2001) é marcada pela criacdo do Servico de Protecdo ao
indio (SPI), em 1910, 6rgdo que foi sucedido pela Funai a partir de 1967. Enquanto o
SPI tinha por foco a énfase no trabalho agricola e doméstico, baseado em objetivos
integracionistas, a Funai, por sua vez, embasava suas praticas na bandeira do
respeito aos valores indigenas. Estas ideias, mais tarde, encontraram fundamento
legal com a criagdo do Estatuto do indio, em 1973, que tornou obrigatorio o ensino
das linguas nativas. Para tanto, a Funai estabeleceu parceria com o0 Summer Institute

of Linguistics (SIL), entidade norte-americana que ja atuava no Brasil desde 1959,

115 “As brechas, € claro, sdo consequéncia da resisténcia e das insurgéncias exercidas e em
andamento. Elas se abrem e tomam forma na propria luta, em revoltas, rebeliGes e movimentos, mas
também em praticas criativas e cotidianas [...].” (WALSH, 2017, p. 33, traducéo da autora).



176

ligada ao protestantismo, cuja atuacdo, Ferreira (2001) analisa como estando a
servico das politicas governamentais de integracdo dos povos indigenas a sociedade
nacional. Em outras palavras, estas acdes seriam formas de continuidade do
missionarismo colonizador, conjugado a educacgéo ofertada para os indigenas, visto
gue a Funai, através de sucessivos convénios firmados com esta e outras entidades
missionarias religiosas, por vezes delegou sua atuacao de tutela a instituicbes de
outros paises. Entretanto, chegou o0 momento em que os povos indigenas ndo mais
aceitaram este programa educacional, recusando a autorizacéo para a instalagcéo de
missionarios do SIL, a exemplo do que ocorreu em 1984, no Parque Indigena do
Xingu.

Naterceira fase da historia da EEI no Brasil, passou a se delinear o que Ferreira
(2001) chama de “uma politica e uma pratica indigenista paralela a oficial”, em que
tanto as universidades quanto as organiza¢cdes ndo-governamentais voltadas a causa
indigena, passaram a atuar decisivamente. Da mesma forma, foi também o momento
em que surgiram setores progressistas da Igreja Catolica, sendo deste periodo a
criagdo da Operagcdo Anchieta (OPAN), em 1969, e do Conselho Indigenista
Missionario (CIMI), em 1972. Ainda nesta fase, compreendida até a década de 1980,
merece destague também a criacdo dos diversos Nucleos de Educacéo e/ ou Estudos
Indigenas, conhecidos como NEI's.

Um marco fundamental para a EEI foi a Constituicdo de 1988. De uma forma
geral, o conjunto dos direitos previstos para os indigenas na Carta Magna, apresentou
mudangas politicas significativas, visto que trouxe em seu bojo uma politica
indigenista que, ao contrario das anteriores, ndo mais carrega 0 ranco do
assimilacionismo, tratando a educacao para os indigenas como direito garantido, e de
acordo com suas proéprias especificidades. No segundo paragrafo do artigo 201 da
Constituicdo de 1988, consta que o ensino fundamental nas escolas indigenas devera
ser ministrado em lingua portuguesa, sendo assegurada também a utilizacao de suas
linguas maternas e processos proprios de aprendizagem. Em outras palavras,
estabelece a possibilidade do ensino bilingue e da utilizacdo de processos didaticos
gue ndo necessariamente sdo 0s mesmos encontrados nas escolas ndo indigenas.

Ja no artigo 215, constam, respectivamente no primeiro e segundo paragrafos,
gue “O Estado protegera as manifestagfes das culturas populares, indigenas e afro-
brasileiras, e das de outros grupos participantes do processo civilizatério nacional.”

Aléem disso, a lei “dispora sobre a fixacdo de datas comemorativas de alta significacéo
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Figura 36 - Ailton Krenak na Assembleia Constituinte

‘. Ay
- i

Indio de gravata

Da tribuna da Consti-
tuinte, o presidente da Unido
das Nacoes Indigenas, Ailton
Krenak, falava da emenda
popular em favor dos indios,
Sem interromper o discurso,
tirou do bolso uma latinha de
tinta preta de genipapo, € co-

mec¢ou a pintar o rosto. Era,
segundo ele, uma manifesta-
¢do de protesto e indignacéo
contra “as agressoes e insi-
nuacoes’ qué estdo sendo
feitas contra as indios, Pinta-
:?& mas de gravata, foi aplau-
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Fonte: O Estado de Sao Paulo, Sdo Paulo. n. 34.516, 5. set.
1987.

para os diferentes segmentos étnicos nacionais”. Desta forma, € legitimada a insercao
das datas comemorativas de cada povo indigena, paralelamente ao calendéario
escolar. No Capitulo intitulado Dos indios, consta no artigo 231 que compete & Uni&o
demarcar, proteger e fazer respeitar as terras indigenas, assim como “...] sua
organizacao social, costumes, linguas, crencas e tradi¢cdes.” Logo apds, no artigo 232,
a Constituicdo garante aos indigenas, legitimidade para ingressar em juizo em defesa
de seus direitos e interesses, por meio do Ministério Publico. Contudo, é importante
evidenciar que a garantia de tais direitos ndo é fruto da benevoléncia do Estado.

Foram diversas as ac¢lOes implementadas pelos representantes do movimento
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indigena brasileiro, com o objetivo de dar visibilidade a causa, a exemplo do discurso
de Ailton Krenak, noticiado pelo Jornal O Estado de S&o Paulo (Figura 36).116

Na quarta fase da histéria da EEI, foi de fundamental importancia a mobilizacéo
dos povos indigenas que, dentre outras taticas, organizaram eventos que trataram da
tematica. Uma das formas de trazer a questdo a tona foi incluindo o assunto em
eventos mais gerais, criando oportunidades para uma abordagem mais especifica,
como ocorreu em 1981, no encontro chamado “indios: Direitos Histéricos”, ocorrido
entre os dias 26 e 29 de abril daquele ano, em S&o Paulo. Nas palavras de Marcos

Terenall’:

Assim sendo, nada mais natural que este encontro se transformasse da noite
para o dia em uma forma de organizagdo indigena, dirigida e organizada
pelos préprios indios, o que veio a acontecer dando mais énfase e forga ao
pensamento de unido, dando assim um verdadeiro sentido & organizacgéo até
entdo existente no coracdo de todos os que ali se encontravam, a Unido das
Nacdes Indigenas — UNIND (CADERNOS..., 1982, p. 3).

Pensado inicialmente como uma reunido com as entidades de apoio, 0 encontro
tomou grandes proporcbes devido a diversas situacdes preocupantes naquele
momento em que a Funai era liderada pelo Coronel Nobre da Veiga. Sobre a
importancia do encontro, a antropdloga Manuela Carneiro da Cunha, lider de uma das

principais entidades de apoio, a CPI-SP, afirmou:

E com este pano de fundo e estas ameacas pairando que se desenrolou a
reunido de Abril. Essa reunido ndo pode ser subestimada. Sua grande
novidade decorreu precisamente da mudanca nos termos em que se coloca,
hoje, a questado indigena no Brasil: ndo se tratava sé dos direitos indigenas
como havia sido proposto, mas da participacdo dos indios na afirmacao e
defesa destes direitos. Ou seja, foi a primeira reunido urbana em que os
indios ocuparam todo o espago. Tanto ocuparam, alias, que a reunidao de
entidades de apoio acabou ndo sendo concluida, o que levou a declarar que

116 para uma maior compreenséo da mobilizaco politica que se deu por parte dos indigenas durante
a Constituinte, e sua repercusso na imprensa, vide: INDIOS levam pedido de demarcacéo das suas
terras a constituinte. Jornal do Brasil, Rio de Janeiro, p. 6, 09 out. 1986; CONFLITOS de terra
agitam debate dos constituintes. Jornal de Brasilia, Brasilia, 1 mai. 1987; DEMARCACAO de terras,
sem paix&o. O Estado de S&o Paulo, S&o Paulo, n° 34.503, 21 ago. 1987; INDIO fica bravo com os
constituintes e imprensa. O Estado de Sao Paulo, S&o Paulo. n. 34.739, 27 mai. 1988.

117 Mariano Justino Marcos Terena nasceu no posto indigena do distrito de Taunay, no municipio de
Aquidauana em Campo Grande /MS, em 15/07/1952. Atuou para a demarcac¢éo das terras indigenas,
entre outros, dos ianomamis em Roraima, dos xavantes e txucarramées em Mato Grosso, dos
pataxds na Bahia, dosapurinds no Acre, dos apinajés no Tocantins, dos potiguaras na Paraiba e dos
caiapés no Para. Contribuiu na incluséo indigena no Projeto Pantanal e no Gasoduto Bolivia-Brasil,
em Mato Grosso do Sul. Foi chefe de gabinete da Fundag&o Nacional do indio e assessor do ministro
da cultura. Participou da criacdo do Férum Permanente da Organizacdo das Nacdes Unidas sobre
Questdes Indigenas em Nova lorque e da coalizdo Land is Life. E membro da Comiss&o Brasileira de
Justica e Paz. E conselheiro da Agéncia de Noticias do Direito da Crianca e Adolescente. E
presidente do Comité Intertribal e coordenador do programa VIATAN - Central de Informagbes
Indigenas. E coordenador do Forum Indigena Internacional sobre Biodiversidade e do tema
Conhecimento Tradicional e Espiritualidade na Catedra Indigena Internacional. Disponivel em:
https://www.indios.org.br/pt/noticias?id=153249 Acesso em: 31 dez 2017.
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ndo se havia realmente realizado a 32 reunido de entidades de apoio
(CADERNGOS..., 1982, p. 8).

E perceptivel, no relato da antrop6loga, o protagonismo assumido pelos
indigenas durante o encontro. Na ocasiao, estiveram presentes 33 entidades de apoio
e 32 liderancas indigenas, entre elas, marcaram presenca Apolénio Xoké e Paulo
Acacio, que realizou uma apresentacao musical na primeira noite do evento. Contudo,
a principal atuacdo dos participantes se deu através da formacdo de grupos de
trabalho, divididos por regido, gerando um relatério com as principais reivindicagées
de cada povo. No documento produzido, a probleméatica apontada pelos Xoké foi:
“Que as terras hoje nas maos dos Brito lhe sejam devolvidas (CADERNOS..., 1982,
p. 65).” Sobre esta reivindicagao, € preciso lembrar que, no ano de 1982, a questao
das terras dos Xokdé ainda era um problema ndo solucionado, posto que a
regularizacao da llha de Sdo Pedro sé aconteceu em 1984, e da Caicara, somente em
1988.

No relatorio produzido a partir dos debates realizados durante o encontro,
merece destaque o fato de que a educacao escolar foi ponto de reivindicacao de todos
os relatorios dos grupos de trabalho, formados por indigenas de todas as regifes do
pais, mas ndo sem a devida critica a forma como esta vinha sendo ofertada, assim
como ao papel dos préprios indigenas. Como consta no relatério do grupo de trabalho
da Regido Norte: “A escola, quando o povo ndo esta preparado, deixa os jovens
abandonarem os velhos s6 porque aprendem a escrever e falar o portugués
(CADERNOS..., 1982, p. 67).”

Ainda nesta quarta fase da EEI, se faz necessario destacar um importante
desdobramento do Movimento Indigena: a articulacdo de professores de diversas
etnias, posicionando-se para a criacdo de diretrizes basicas, voltadas para uma
educacao escolar dos indigenas, em oposicao a educacao para os indigenas. Ou seja,
estes professores articulam-se no sentido de tentar assumir o protagonismo dessas
politicas. Isto ocorreu principalmente através dos Encontros de Professores indigenas
gue aconteceram em varias partes do pais, gerando, inclusive, produ¢cdes de materiais
didaticos por eles mesmos. Dessa forma, o Movimento passou a reivindicar, entre
outras demandas, o direito a autodeterminacédo também com relacédo a EEI, ou seja,
gue as praticas educativas sejam definidas pelos proprios povos, respeitadas suas
especificidades (FERREIRA, 2001).
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Este protagonismo dos professores indigenas se deu através de varias agoes,
uma delas foi a producéo de materiais didaticos!'® para os alunos indigenas. Nesse
sentido, Circe Bittencourt!!?, na época ainda professora da Universidade de Sao Paulo
(USP) e Maria Elisa Ladeira, do Centro de Trabalho Indigenista, viveram a experiéncia
deste tipo de producgédo, através da obra A historia do Povo Terena, de 2000. Esta
producdo, segundo as autoras, nasceu de um encontro de professores Terena,
realizado em 1994, na USP, pelo Centro de Trabalho Indigenista. Para tanto, os
professores pesquisaram junto aos mais velhos, e os alunos da universidade fizeram
o levantamento bibliografico e documental, e diversas outras pessoas contribuiram
nas questdes de ordem técnica. Todavia, 0 aspecto mais relevante se encontra no
fato da obra néo ter sido pretendida como completa, mas, ao contrario, foi colocada
como aberta para ser completada pelas vivéncias do seu publico-alvo, ou seja, 0s
professores e os alunos que dela se apropriariam.

Outra iniciativa importante a ser compartilhada € o Laboratério de Historia
Indigena (LABHIN)*?, criado em 1998, e liderado pela prof2 Dra. Ana Lucia Nétzold,
integrante do Departamento de Historia e do Programa de Pos-Graduagao em Historia
Cultural, da Universidade Federal de Santana Catarina (UFSC). Quando visitei o
LABHIN, em julho de 2015, tive acesso ao material didatico desenvolvido pelos
integrantes do grupo, para o trabalho desenvolvido junto a trés escolas da Terra
Indigena Xapeco, em Santa Catarina. As agcdes do grupo estdo voltadas, ainda, para
a analise da implementacao dos referenciais da interculturalidade, do bilinguismo e da
participacdo dos indigenas nos diferentes niveis de ensino.

Na coletanea de trabalhos publicada pelo grupo em 2012, os autores analisam

o trabalho desenvolvido da seguinte forma:

Partindo do principio de que os processos préprios de aprendizagem sao
resultados das diferentes formas de organizacdo sociocultural, buscou-se
avaliar junto as escolas a importancia dos conhecimentos de educacéo
tradicional dos povos indigenas a partir dos pressupostos tedricos da
etnohistéria e das diretrizes nacionais para a Educacéo Escolar Indigena.
Para isso, tornou-se importante compreender as praticas socializadoras e
socializantes que compdem o universo escolar indigena, que se valem

118 Materiais didaticos sdo compreendidos como conjunto de textos, imagens e recursos, concebidos
com finalidade educativa (BANDEIRA, 2009).

119 A professora Circe Maria Fernandes Bittencourt Atualmente é professora da pos-graduacédo da
Faculdade de Educacdo da USP e da Pontificia Universidade Catdlica de Sao Paulo. Tem
desenvolvido pesquisas sobre a historia dos livros didaticos, com destaque para o banco de dados
“LIVRES” referente aos livros didaticos brasileiros de 1810 a 2007, sobre ensino de histdéria e historia
da educacéo, em especial histdria da educacéo indigena. O repositério pode ser acessado no
seguinte endereco: http://www2.fe.usp.br:8080/livres/#

120 Mais informagdes sobre o LABHIN podem ser encontradas no site do grupo: http:/labhin.ufsc.br/
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sobremaneira da oralidade, dos costumes, da sabedoria, da meméria e dos
conhecimentos tradicionais transmitidos entre os membros das comunidades,
0S quais ja sédo educativos por natureza e possuem suas estratégias préprias
(NOTZOLD; ROSA; BRINGMANN, 2012, p. 10).

Assim, conforme o proposto, e de acordo com os materiais produzidos pelo
grupo, é possivel perceber a preocupagdo com a autodeterminagdo dos indigenas
envolvidos, com relacdo aos seus processos proprios de aprendizagem, contribuindo
para a instrumentalizacdo do corpo docente das escolas indigenas participantes do
projeto. E, portanto, uma iniciativa que se da no ambito universitario, que pode servir
de inspiracdo e modelo para outras instituicbes, como as secretarias municipais e
estaduais de educacao.

Com a legitimacdo dos direitos proporcionada pela Constituicdo, outros
dispositivos legais foram posteriormente criados, procurando atender as
especificidades da EEI. Em 1991, o Decreto Presidencial n® 26 discorre sobre a oferta
desta modalidade no Brasil, atribuindo em seu artigo primeiro ao Ministério da
Educacao a competéncia para “coordenar as acoes referentes a Educacao Indigena,
em todos os niveis e modalidades de ensino, ouvida a FUNAI”. No artigo segundo,
atribui esta competéncia as secretarias de educacdo dos estados e municipios em
consonancia com as Secretarias Nacionais de Educacao do Ministério da Educacéo.

Para tanto, a portaria interministerial do Ministério da Justica e do Ministério da
Educacéo n° 559, de 16 de abril de 1991, cria no MEC uma Coordenagao Nacional de
Educacdo Indigena e estimula a criacdo de Nucleos de Educacdo Indigena nas
Secretarias Estaduais de Educacdo, com a finalidade de apoiar e assessorar as
escolas indigenas. Diante das determinacfes deste decreto, em 1993, foram
publicadas as Diretrizes para a Politica Nacional de Educacédo Escolar Indigena, cuja
segunda edi¢do saiu no ano seguinte. Neste documento, a interculturalidade é assim

definida:

Ainterculturalidade, isto €, o intercambio positivo e mutuamente enriquecedor
entre as culturas das diversas sociedades, deve ser caracteristica basica da
escola indigena. Isso significa passar da visdo estatica da educacgédo para
uma concepc¢ao dinamica. Nao se pode ficar satisfeito s6 em "valorizar" ou
mesmo ressuscitar "contetdos” de culturas antigas. Deve-se, pelo contrario,
ter em vista o didlogo constante entre culturas, que possa desvendar seus
mecanismos, suas funcdes, sua dindmica. Esse didlogo pressupde que a
interrelacdo entre as culturas, o intercAmbio entre as mesmas e as
contribui¢des reciprocas séo processos aos quais todas as sociedades séo e
foram submetidas ao longo de sua histéria (BRASIL, 1994, p. 11).

A interculturalidade € abordada nas Diretrizes como um dos principios gerais

da Politica Nacional de Educacao Escolar Indigena, sendo os demais: Especificidade
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e diferenca; Escolas indigenas especificas e diferenciadas; Lingua materna e
bilinguismo; Globalidade do processo de aprendizagem; Escola indigena: especifica
e diferenciada, intercultural e bilingue. No entanto, apesar do documento apresentar
uma clara definicdo de interculturalidade, ndo a instrumentaliza, ou seja, ndo aponta
caminhos para sua efetivacdo, pois apresenta propostas didaticas para diversas
disciplinas da Educacdo Basica, estimulando o didlogo destas com os saberes
tradicionais, mas sem o “intercambio positivo e mutuamente enriquecedor” entre as
culturas envolvidas.

Nesse contexto, surge o novo marco para a Educagéo, como também para a
EEI Foi promulgada em 1996 a LDB, que tratou da tematica em tela nos artigos 78 e
79, determinando a oferta de educacado escolar bilingue e intercultural aos povos
indigenas, como também o apoio técnico e financeiro aos programas integrados de
ensino e pesquisa para estes povos. No artigo 35-A, incluido a partir da reda¢édo dada
pela lei 13.425 de 2017, no paragrafo terceiro, consta que: “O ensino da lingua
portuguesa e da matematica serd obrigatorio nos trés anos do ensino meédio,
assegurada as comunidades indigenas, também, a utilizacdo das respectivas linguas
maternas.” (BRASIL, 2017). Desta forma, continua assegurada a base legal para o
ensino bilingue nas escolas indigenas. Contudo, o texto da LDB néo deixa claro o que
seria esta educacao intercultural, e, como ja foi visto, a politica nacional que rege a
tematica o faz de forma insuficiente.

Em 1998, o Referencial curricular nacional para as escolas indigenas foi
publicado, apresentando uma série de orientacdes gerais para a EEI, na primeira parte
da obra, e orientacdes especificas conforme areas de ensino, na segunda. No ano
seguinte, foi publicado um importante instrumento sobre a tematica: o parecer n° 14,
do Conselho Nacional de Educacao, cujo teor é representativo do cenario da EEI no

Brasil daguele momento. No documento, o relator afirma

Em que pese a boa vontade de setores de 6rgdos governamentais, o quadro
geral da Educacéo Escolar Indigena no Brasil, permeado por experiéncias
fragmentadas e descontinuas, é regionalmente desigual e desarticulado. Ha
ainda muito a ser feito e construido no sentido da universalizacéo da oferta
de uma educacao escolar de qualidade para os povos indigenas que venha
ao encontro de seus projetos de futuro e de autonomia e que garanta sua
inclusdo no universo dos programas governamentais que buscam a
“satisfacdo das necessidades basicas de aprendizagem”, nos termos da
Declaracdo Mundial sobre Educacéo para Todos (BRASIL, 1999, p. 7).

Este trecho é emblemético quanto a insipiéncia e desarticulacdo, mas,
sobretudo, com relagédo a efetividade da EEI para a autonomia e desvencilhamento
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do estado de tutela, que perdurou por tantos anos. Quanto ao funcionamento das
escolas indigenas, ainda em 1999, foi publicada a resolucdo n°® 3 do Conselho
Nacional de Educacédo, através da Camara de Educacdo Basica, que abordou
fundamentalmente 0s seguintes aspectos: a organizagdo, a estrutura e o
funcionamento da escola indigena; a participacdo da comunidade na definicdo do
modelo de organizacdo a ser adotado; a formacao especifica dos professores das
escolas indigenas; as esferas de competéncia para o funcionamento dessas escolas;
o planejamento da EEI e as fontes de recursos para as escolas. Entre outros aspectos,
fica clara nesta resolugdo a necessidade de ser respeitada a especificidade étnico-
cultural de cada povo.

Outro importante dispositivo legal sobre a tematica foi o Plano Nacional de
Educacdo (PNE), de 2001, que contemplou a EEIl no item nove do capitulo
“Modalidades de Ensino”. No documento, € inicialmente apresentado um diagnéstico
sobre a tematica, no qual é evidenciado o cendrio da EEI apds a transferéncia de sua
responsabilidade da Funai para o Ministério da Educacao — e, por consequéncia, para
as secretarias estaduais — sem que iSsO representasse a garantia do carater
especifico das escolas, criando “uma situacdo de acefalia no processo de
gerenciamento global da assisténcia educacional aos povos indigenas” (BRASIL,
2001, s.p.).

ApoGs o diagnostico, o Plano apresenta diretrizes em que € destacada, entre
outros aspectos, a necessidade dos professores serem indigenas e da sua formacao
inicial e continuada ocorrer em servico, concomitantemente a sua propria
escolarizacao. Estes professores devem, inclusive, ser capacitados para a producao
dos materiais didaticos para uso nas escolas de suas comunidades. No referido plano,
séo formulados 21 objetivos e metas para a EEI. Sendo, a ultima delas, voltada para

a educacéo escolar para ndo indigenas, pois traz a seguinte redacao:

21. Promover a correta e ampla informacao da populacgédo brasileira em geral,
sobre as sociedades e culturas indigenas, como meio de combater o
desconhecimento, a intolerAncia e o preconceito em relagdo a essas
populacdes (BRASIL, 2001, s.p.).

No plano aprovado em 2014, ao contrario do anterior, ndo h& um capitulo
especifico sobre a tematica, ficando esta diluida entre as metas. No documento, a EEI
aparece sempre em conjunto com as metas referentes as escolas do campo e escolas
para as comunidades quilombolas, atribuindo aos entes federados, em seus

respectivos planos de educacdo, a criacdo de suas proprias estratégias. Esta
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mudanca deve remeter a uma reflexdo sobre o lugar reservado ao indigena nesta
nova politica educacional, visto que a realidade da EEI é possui especificidades que
se diferenciam muito da realidade da educacéao do campo e quilombola. Em que pese
a relevancia desses outros setores, seria importante que cada um deles fosse tratado
com maior robustez no referido plano, ao invés de serem todos incluidos no mesmo
arcabouco.

Para o atendimento a essas demandas, ha, no Ministério da Educacao, a
Secretaria de Educagéo Continuada, Alfabetizacdo e Diversidade (SECAD), que tem
por principais finalidades, garantir: Formacao inicial e continuada de professores
indigenas em nivel médio (Magistério Indigena); Formacéo de Professores Indigenas
em Nivel Superior (licenciaturas interculturais); Producdo de material didatico
especifico em linguas indigenas, bilingues ou em portugués; Apoio politico-
pedagdgico para a ampliagdo da oferta de educacdo escolar em terras indigenas;
Promocdo de cursos de formacdo para que professores e liderancas indigenas
conhecam seus direitos e exercam o controle social sobre os mecanismos de
financiamento da educacéo publica, a execucdo das acdes e programas em apoio a
educacdo escolar indigena; Apoio financeiro a construcéo, reforma ou ampliacéo de
escolas indigenas?L.

Ha no Portal do MEC, inseridos na cole¢cdo Educacédo para Todos, obras que
contemplam esta tematica, a saber: Formacao de professores indigenas: repensando
trajetérias, organizada por Luis Donisete Benzi Grupioni (2006); Educacdo na
diversidade: experiéncias de formacéo continuada de professores, organizada por
Jorge Luiz Teles e Patricia Ramos Mendonca (2007). Existem ainda obras na mesma
colecdo que, apesar de se proporem a abordar as diversidades, ndo chegam a tratar
dos indigenas, e outras, contemplam a tematica de maneira superficial.

Para além das obras citadas anteriormente, algumas outras foram também
produzidas pelo MEC para a EEI: Escola dos Watokiri Theri Pé (1997); Livro Chacraba
de Plantas Medicinais: Fonte de Esperanca e mais saude (1997); Aprendendo
portugués nas escolas da floresta (1997); O Governo Brasileiro e a Educacao Escolar
Indigena (1998); Cadastro nacional de consultores da Educacdo Escolar Indigena
(1998); Livros didaticos: apoio ao referencial curricular nacional para as escolas

indigenas (1998); Atlas Geografico Indigena do Acre (1998); Ticuna: O Livro das

121 Informagdes disponiveis em: http://portal.mec.gov.br/educacao-indigena Acesso em: 03 nov. 2017.
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Arvores (1998); Madikauku - Os dedos das m&os: matemética e povos indigenas no
Brasil (1998); Xanetawa Parageta: historia de nossas aldeias (1998); O tempo passa
e a historia fica (1998); Txopai e Itbha (1998); Adornos e pintura corporal Caraja
(1998); Pangyijej kue sep: a nossa lingua escrita no papel (1998); Geografia Indigena
(1998).

A partir deste mapeamento das obras produzidas sobre a teméatica indigena, foi
possivel visualizar o espaco dado a esta, a partir da promulgacéo da LDB de 1996,
pois boa parte dos subsidios criados foram publicados entre 1997 e 1998. Diante do
levantamento apresentado, € possivel afirmar que ndo faltam subsidios para a
educacdo escolar dessas populacdes; todavia, a operacionalizacdo dos mesmos
parece ndo estar ainda a contento, questdo cuja resposta pode ser remetida a
insuficiéncia da formacdo oferecida aos professores indigenas. Outro aspecto
importante é a necessidade do protagonismo destes nas definicdes dos curriculos das
escolas, implantando modelos, de fato, interculturais, em que nao haja espacgo para
hierarquizacao cultural.

Uma possivel alternativa para esta situacao € o trabalho em torno da formacéo
de Territérios Etnoeducacionais (TEE’s), que consistem na “implementacéo, avaliacao
e o0 enraizamento da Politica de Educacdo Escolar Indigena, considerando a
territorialidade das etnias, participacdo indigena e a articulacdo entre os 0Orgaos
publicos”. Para esta definicdo apresentada pelo Ministério da Educacéao (MEC), foram
tomados por base trés documentos: o decreto n°® 6.861, de 27 de maio de 2009; a
ratificacdo da Convencdo 169 sobre Povos Indigenas e Tribais da Organizacdo
Internacional do Trabalho, de 1989 (ratificada pelo Brasil em 2003)??; como também,
as deliberacdes da primeira Conferéncia Nacional de Educacdo Escolar Indigena
(CONEEI), ocorrida em 2009%%3. Nesse contexto, Gersem Baniwa'?* analisa as

potencialidades desse modelo de gestdo educacional:

122 BRASIL. Decreto n. 5.051. Promulga a Convenc&o no 169 da Organizacéo Internacional do
Trabalho - OIT sobre Povos Indigenas e Tribais. Brasilia, 19 abr. 2004. Disponivel em:
http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/_ato2004-2006/2004/decreto/d5051.htm Acesso em 03 nov. 2017.
123 Disponivel em:
http://portal.mec.gov.br/index.php?option=com_docman&view=download&alias=10100-deliberacoes-
da-conferencia-nacional-de-educacao-escolar-indigena-coneei&category_slug=fevereiro-2012-
pdf&ltemid=30192 Acesso em 03 nov. 2017.

124 “Gersem ¢ indio Baniwa e atualmente é Professor Adjunto da Faculdade de Educac&o e Diretor de
Politicas Afirmativas da Universidade Federal do Amazonas (UFAM). E graduado em Filosofia pela
Universidade Federal do Amazonas (1995), mestre e doutor em Antropologia Social pela
Universidade de Brasilia (2006-2011). Recebeu Prémio Capes de Tese 2012. Como lideranc¢a
indigena militante foi dirigente da Federacéo das Organizag@es Indigenas do Rio Negro (FOIRN), da
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Existem alguns aspectos relevantes que os Territérios Etnoeducacionais
inovam no campo da cultura politica, administrativa e pedagdgica. O primeiro
diz respeito ao reconhecimento pelo Estado brasileiro, de que os povos
indigenas possuem suas territorialidades proprias, muito diferentes daquela
estabelecida pelas divisGes politico-administrativas do Estado que separou
povos e familias indigenas inteiras em nome da imaginada unidade nacional.
Esta viséo e prética politica ndo resolveram a questdo da unidade nacional e
nem a integracdo dos povos indigenas a esta preconizada unidade nacional,
exatamente porque em primeiro lugar, gerou profundas desigualdades e
injusticas sociais, econdmicas e culturais e em segundo lugar, porque o povo
brasileiro deseja que o pais continue sendo pluricultural e multiétnico,
representado, por exemplo, pelas mais de 200 linguas faladas no Brasil, das
guais 180 sao linguas de mais de 225 povos indigenas reconhecidos pela
Constituicdo Federal (BANIWA, 2012, p. 83)

Diante dos mecanismos citados acerca da EEI, algumas reflexdes podem — e
devem ser feitas — posto que a escola indigena ndo pode estar a servi¢co de ideias
homogeneizantes e preconceituosas. Desta forma, a escolarizacéo de indigenas pode
tanto trazer beneficios, como prejuizos, visto que o Estado ndo tem conseguido oferta-
la plenamente de acordo com a vasta legislacdo existente. Neste sentido, Ladeira
(2004), aponta para um cenério que percebo ser também o encontrado na escola
Xoko:

Longe de ser neutra, a cultura dominante na escola é caracterizada por um
ordenamento e legitimacao seletivos de formas privilegiadas de linguagem,
modos de raciocinio, relagBes sociais e experiéncias vividas. Ao transferir
uma cultura escolar voltada para um ordenamento urbano, com todos os seus
dilemas, exclusdo e contradi¢bes, para um modelo de escola indigena,
estamos duplamente invalidando, através de uma desvaloriza¢do implicita ou
explicita, outras formas e modos de vivéncia e saberes e a possibilidade de
uma relagdo simétrica entre os ‘diversos’ que tensamente compdem o eixo
da relacao Estado brasileiro e povos indigenas (LADEIRA, 2004, p. 147).

Coordenacédo das Organizac¢fes Indigenas da Amazonia Brasileia (COIAB) e Diretor-Presidente do
Centro Indigena de Estudos e Pesquisas (CINEP). No campo profissional foi professor indigena entre
1986 e 1988 na aldeia Carara-Poco; foi Secretario Municipal de Educacdo do municipio de Sao
Gabriel da Cachoeira - AM no periodo de 1997 a 1999, Gerente do Projeto Demonstrativo dos Povos
Indigenas no Ministério do Meio Ambiente no periodo de 2000 a 2004, Perito Local da Embaixada da
Alemanha entre 2005 e 2006, Conselheiro do Conselho Nacional de Educac&o no periodo de 2006 a
2008 e Coordenador Geral de Educacao Escolar Indigena do Ministério da Educacao no periodo de
2008 a 2012. Tem experiéncia na area de Educacéo, Gestao de Projetos, Desenvolvimento
Institucional, com énfase em Politica Educacional, atuando principalmente nos seguintes temas:
educacao indigena, politica indigenista, movimento indigena, desenvolvimento sustentavel e povos
indigenas.” (Texto retirado da apresentagao do autor que consta em seu curriculo na Plataforma
Lattes. Link para acessar o curriculo: http:/lattes.cnpg.br/1021166118431706)
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Figura 37 - Endi Bezerra Lima. Sobre isso, Gustavo Menezes (2005),
antropologo que coordenou setores de apoio
pedagogico e de politicas educacionais da
Funai, estabelece algumas criticas, a partir de
sua experiéncia neste campo. Segundo ele,
as secretarias municipais e estaduais falham
na oferta da EEI, por trés motivos principais.
O primeiro deles seria a prépria complexidade
desta modalidade de ensino, que requer o
trato de muitos aspectos especificos, como a
formacéao de professores, curriculos proprios,
producdo de material didatico para cada povo
indigena, calendéario adequado ao cotidiano,
etc. Desta forma, o material produzido para
um povo indigena ndo atende a necessidade

de outro. O segundo motivo seria a

interferéncia de fatores politicos,

Fonte: Acervo da autora.

principalmente quando ha situacdes de
conflitos locais envolvendo indigenas. O terceiro é voltado para o fato de que, além
de formacé&o docente precaria, o corpo de funcionarios das escolas, por vezes, ndo é
especializado, gerando situa¢cdes de preconceito, as quais a educacdo, como um todo,
deveria combater.

Assim, fica claro que as secretarias municipais e estaduais dificilmente teréo
condicOes técnicas e financeiras para atuar de maneira a contemplar todos os
aspectos que a ampla legislacédo que trata da EEI determina. Portanto, apesar de ser
recorrente o discurso acerca da incluséo das minorias sociais na escola, a realidade

qgue se observa € bem distinta do que se encontra na “letra da lei”.

4.1.1 “.. era na sala da casa dela a escola.”: primeiros passos da educacdo escolar
Xoko

A histéria da educacéo escolar dos Xoké teve inicio muito antes de existirem

escolas em suas terras. Para discorrer sobre esse historico, optei por iniciar com a
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trajetéria da primeira professora Xokd, Dona Eno6i'?®® (Figura 37), que sera aqui
apresentada pela narrativa de Apolénio Xoko, que é seu afilhado e foi seu aluno
guando crianca.

Olha, falar sobre madrinha Endi é vocé dar uma volta no passado, sendo
vejamos: Quando n6s moravamos ha Caicara, nem sonhava e muito menos,
imaginava que éramos uma nacado indigena e posteriormente Xoko, ela foi a
Gnica professora que eu conheci. Pra vocé ter uma ideia, dos anos sessenta pra
ca, quem aprendeu a ler e a escrever foi com ela. Como tudo comecou: h& dois
meses atras sai daqui da aldeia pra ir fazer uma consulta, na cidade de Nossa
Senhora da Gldria, eu fui conversando com ela, como isso tudo comecgou, ela
tem o filho Girleno, e ela fazendo barro, comecou a ensinar ele. Ela hoje tem
oitenta e sete anos. Ela disse que mesmo fazendo a panela, ensinava a ligdo pra
ele e dessa forma isso foi se expandindo entre as vinte e duas familias. Como
nao tinha professor, o filho dela tendo a mée, e a mae se tornando professora
sem perceber, os outros foram pedindo para que ela pudesse também ensinar.
Até que certo dia, o cunhado dela — que também hoje é vivo, tem oitenta e oito
anos, Anténio Genario — perguntou a ela se queria ser professora do municipio,
ela perguntou: “Como? Se eu ngo tenho estudo pra isso?” Ele disse: “Vocé
quer?”. Ela disse: “Se tiver como...” E porque naquela época, ela ia ganhar um
salario que ela nao tinha, ela vivia do trabalho da ceramica, era a Unica fonte de
renda e de sobrevivéncia. Ai esse cunhado foi, falou com o prefeito, que ele tinha
essa liberdade, tinha amizade, conhecimento, e ele [0 prefeito] perguntou: “Ela
sabe ler e escrever?” “Sabe.” “Entdo traga os dados”. Os dados era as
documentacdes pessoais, e a partir dai ela criou aquele grupo de jovens que néo
tinha um local apropriado, era na sala da casa dela a escola. Eu lembro que até
na casa da minha avé, Amélia, que era tia dela, irmé& da méae dela, minha avo
também, colaborou e contribuiu pra que ela pudesse prosseguir com esse
desafio de ser uma educadora, sem nunca ter passado por um processo seletivo,
de estudos na época, que se qualificasse para poder lecionar. Eu fui de sete aos
meus doze anos, eu fui aluno dela, e pra mim foi uma das melhores professoras.
Foram poucas que eu tive, eu ndo tive a oportunidade também de estudar, mas,
apesar dela ter apenas o primario, foi uma pessoa que abriu muito a minha
mente, fez com que eu pudesse saber o0 que era essas trés letras que tinha “A’,
“B” e “C”. Tinha um pequeno livro, bem fininho, chamado ABC, e foi o primeiro
gue ela passou pra mim, que eu aprendi. E depois tinha uma tabuada, que néo
sei porque gque o0s governantes tiraram. Queria eu hoje, passados esses quase
cinquenta anos, entender e compreender como ela aprendeu a dar as lices
sendo uma professora do quarto primario, porque ela dominava o ABC e a
tabuada como uma pessoa formada. E ela se tornou uma mée pra todos nés,
até hoje, mesmo ela ndo sendo tia por questdo sanguinea, mas todo mundo
aprendeu, quando ndo era madrinha Endi, era tia Endi. Hoje com seus oitenta e
sete anos, ainda o pessoal da nossa época, mais velho e mais jovem do que eu
ainda, tem esse respeito e essa consideragao.

Na experiéncia vivida por Apolénio, é evidenciado o respeito e reconhecimento

gue dedica a D. Endi, pelo esforco empreendido para ensinar as primeiras letras as

125 Endi Bezerra Lima, 87 anos, aposentou-se como professora pelo municipio de Porto da Folha.
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criangas. Naqueles primeiros anos relatados, os Xoké ainda eram trabalhadores rurais
nas terras da Caicara, a servi¢co dos fazendeiros da regido e, devido a isso, 0s mais
jovens ndo sabiam que possuiam uma ancestralidade indigena. Em meio ao relato de
Apoldnio, o contexto de dificuldades também vem a tona, assim como aspectos
relacionados a producdo da ceramica, fonte de renda de muitas familias. Contudo,
apesar do cenario de auséncia de recursos para a educacao escolar, eles mesmos
envidaram esforcos para que as criangas tivessem acesso aos estudos.

A primeira sala de aula, foi a sala da propria casa de D. Endéi, mas
gradativamente, com o0 aumento do quantitativo de alunos, as familias que possuiam
casas com salas maiores foram cedendo 0s espacos para as aulas. Apos a retomada
da Ilha de Séo Pedro, a sala de aula passou a ser a sacristia da Igreja, visto que os

Xoké somente conseguiram construir habitacées muito tempo depois.

4.1.2 “... porque especifica a gente ja tem a consciéncia que ela €, porque ela é

nossa.”. o Colégio Estadual Dom José Brandao de Castro

Posteriormente, a criacdo de uma escola indigena passou a ser um ponto de
reivindicacdo dos Xokd. De acordo com o boletim da CPI-SP A outra vida dos Xoco,
os indigenas haviam solicitado uma escola na ilha durante uma visita do delegado da
Funai, em janeiro de 1981, além de outras demandas (COMISSAO, 1983). Em oficio,
o representante do 6rgao indigenista responde a solicitacdo alegando que néo era
possivel atender ao pleito, visto que os Xoko ainda nao tinham sido reconhecidos pela
propria Funai como “Comunidade indigena” (COMISSAO, 1983, p. 5). Este
posicionamento €, no minimo, contraditério, pois 0 mesmo 6rgdo, desde 1979, ja
fornecia uma série de recursos e servigos ao grupo, como: envio de alimentos, lonas
para se abrigarem, ferramentas e advogados para os representarem frente a Justica.
Todavia, a Funai negou-se naquele momento a pleitear uma escola para os Xoko.
Diante disso, os membros da Comissdo Pro-indio de Sergipe mobilizaram-se para
garantir pelo menos uma professora que os atendesse. Sobre isso, relata Apolénio:

Em oitenta e dois, foi que tivemos uma professora contratada pela Comissao
Pré-indio, que tinha a Beatriz, o professor Luis Alberto, Fernando Lins e a
Professora Hélia. Entdo eles pagaram durante quase dois anos a uma
professora. Ai veio o concurso do Estado, em oitenta e trés, ai ela passou, foi
lecionar no campo e ficamos também um periodo de uns seis meses, porque
ja era na metade do segundo semestre, ai eles deixaram pra recomecar s6 no
ano subsequente e foi quando a gente veio a ter um local adequado pra
funcionar uma escola aqui na aldeia.
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A criacao da escola foi uma bandeira levantada pelos Xoko que s6 comecgou a
se concretizar em 1983, a partir das reivindicacdes do cacique Damido dos Santos e
de Apolbnio, entdo vice cacique, junto ao governo do Estado. Construido o primeiro
prédio, que possuia apenas uma sala de aula, outra solicitacdo foi feita pelos
indigenas: que pudessem escolher o nome da escola, que passou a ser “Escola
Indigena Estadual Dom José Branddo de Castro”, em homenagem ao bispo a quem
0s Xoko tanto séo gratos, pela sua participacdo na trajetoria de luta pela terra. A esse
respeito, no Projeto Politico Pedagdgico (PPP), consta: “E em agradecimento a Dom
José, o povo Xokd resolveu colocar o seu nome na escola para ser lembrado e
respeitado a todo instante por esta nacéo”. Todavia, o governo nao acatou no primeiro
momento esta solicitacéo e, diante disso, os Xok6 ndo aceitaram o funcionamento da

escola, que ficou sem o documento de ato de criacdo?!?®,

Figura 38 - Escola indigena

Fonte: Acervo da autora.

Ha que se destacar, neste contexto, dois aspectos importantes. O primeiro
deles é a referéncia ao bispo, atribuindo seu nome a escola (Figura 38), o que
certamente vai além da gratiddo. O povo Xok6 tem, como forte elemento cultural, o
catolicismo, que, imposto no passado colonizador, continua fazendo parte de seu

126 De fato, até hoje na ficha de cadastro da instituicdo no site da SEED n&o consta a data de
fundacéo. Informagéo disponivel em:
http://www.seed.se.gov.br/escolaestadual/Escolah.asp?chkAno=2015&cdestrutura=433&cdEscola=34
&mapa=M Acesso em: 05 dez. 2017.
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sistema de crencas. Esta influéncia € reforgcada pelo histérico de atuacdo de frei
Enoque, que, enquanto paroco de Porto da Folha, atuou junto aos Xokd, como
também o proprio D. Branddo, enquanto bispo da Diocese de Propria, ambos
encampando a luta dos indigenas pela terra. Nesse sentido, a atuacdo desses
sacerdotes se d4 em consonéancia com a perspectiva assumida naquele contexto pela

Igreja Catdlica, que French (2004) analisa:

[...] the church denied them their Indianness, took away their religion,
language, and cultural practices, and replaced their way of life with
Catholicism. Paradoxically, the Catholic Church later came to serve a
preservationist purpose. Because of the shift in the Catholic Church in Brazil’s
theological perspective in support of indigenous survival, it provided, and itself
became, proof of the Xocd’s existence (FRENCH, 2004, p. 668)'%’.

Por conta desta postura, o referido bispo foi por vezes chamado de “Bispo
Vermelho”, ou seja, acusado de ser simpatizante do comunismo e fazer uso de
“‘métodos marxistas”. Devido ao trabalho desenvolvido junto aos trabalhadores rurais,
0 bispo foi também homenageado com a criacdo de uma ONG em Aracaju, chamada
Centro Dom José Brandéo de Castro, em 1995128,

O segundo aspecto que merece destaque diz respeito a nomenclatura da
instituicdo. Criada inicialmente como “Escola Indigena”, com a autorizagdo do
Conselho Estadual de Educacdo para a oferta do Ensino Médio, passou a
denominacgéao de “Colégio Indigena”. No entanto, esta € uma denominagao que vem
caindo em desuso, haja visto que na LDB de 1971, o entdo chamado ensino colegial
passou a ser chamado de segundo grau, e este, por sua vez, tornou-se ensino medio,
a partir da LDB de 1996. Contudo, na Rede Estadual de Ensino de Sergipe, ainda
existem diversas instituicbes que oferecem ensino médio, ainda denominadas de

colégio*?®, conforme consta no site da SEED.

127.4[...] a Igreja negou-lhes sua indianidade, tomou-lhes sua religido, lingua e préaticas culturais, e
substituiu seu modo de vida com o catolicismo. Paradoxalmente, a Igreja Catélica mais tarde veio a
servir a um propésito preservacionista. Por causa da mudanga na perspectiva teolégica da Igreja
Catélica do Brasil em apoio a sobrevivéncia indigena, tornou-se ela propria, prova da existéncia dos
Xocd.” (FRENCH, 2004, p. 668, traducéo da autora)

128 Segundo consta em seu perfil no Facebook, esta organizagdo ndo governamental que tem por
missao: “Contribuir para o fortalecimento das formas de organizagao e qualificacdo dos/as
trabalhadores/as rurais sergipanos/as na luta pela superagao da excluséo social.” Disponivel em:
https://www.facebook.com/pa/CDJBC/about/?ref=page_internal Acesso em: 26 nov. 2017.

129 Mesmo aquelas que tiveram os nomes de seus patronos modificados, por forca do decreto
assinado pelo governador Jackson Barreto em 2016, em atendimento & recomendacao presente no
Relatdrio Final da Comissao Nacional da Verdade, que propds a revogacao de medidas que
homenageavam autores de violagBes de direitos humanos, a exemplo de diversos generais que
foram presidentes da Republica, durante o governo militar. Sobre algumas instituigées que tiveram
seus nome modificados, ver a matéria disponivel em:



https://www.facebook.com/pg/CDJBC/about/?ref=page_internal

192

De acordo com Paiva (2011), a educacéo jesuitica trazida para o Brasil ndo
tinha apenas o objetivo de alfabetizar e catequizar, mas de implantar colégios, estes
compreendidos como grau de ensino em que era oferecida escolarizacdo e
catequese, com vistas também a preparagdo para o sacerddcio. Inicialmente, o
colégio jesuita foi pensado para os indigenas — especificamente os filhos dos
principais, como eram chamados os chefes indigenas daquele periodo — mas depois
também passou a atender os filhos dos colonos. Dessa forma, € possivel perceber
gue o termo colégio é uma heranca colonial que, embora ndo se aplique mais de
acordo com a legislagéo vigente, ainda se faz presente na atualidade.

A situacdo da educacao escolar dos Xok6é comecou a se modificar apenas em
1994, com a criacdo do Nucleo de Educacao Indigena (NEI), na SEED, sendo a
situacdo da escola regularizada a partir do Decreto de Criacdo n° 15.903 de 31 de
maio de 1996. Sobre esses primeiros passos da EEI ofertada aos Xoké pelo Estado,
dialoguei com a professora Conceicao Mascarenhas, coordenadora do NEDIC, que
narrou a trajetoria desta modalidade de educacdo que passou a ser atendida pelo
Estado.

Em noventa e quatro foi criado na Secretaria de Educagdo o Nucleo da
Educacdo Indigena. De noventa e quatro a dois mil e trés, a Secretaria de
Educacao trabalhou apenas com a comunidade indigena do Estado. Em dois
mil e trés, por solicitacdo do Ministério Publico Federal, nés comecamos a
trabalhar também com a Educacéo Escolar Quilombola. Entdo o nicleo em que
nos trabalhdvamos com os indigenas, passou a trabalhar também com a
Educacdo Escolar Quilombola. De noventa e quatro a noventa e oito, quem
estava a frente era a Professora Marta Bonfim, eu estava vindo trabalhar na
Secretaria da Educacédo, entdo ela me convidou, porque eu participava dos
varios cursos de Educacao Escolar Indigena. Ou melhor, ndo era nem curso de
Educacao Escolar Indigena, eram cursos que trabalhavam a questéo indigena
com a professora Beatriz, com o professor Fernando Lins, professor Luis
Alberto e a professora Helia de Paula. E ai em dois mil e trés a gente assumiu
também a pasta da Educacdo Escolar Quilombola, e comecaram a surgir
algumas demandas. Por exemplo: na secretaria ja se trabalhava com a
Educacdo Ambiental, mas ficava no ambito do ensino fundamental. A partir de
dois mil e trés, com a lei dez mil seiscentos e trinta e nove, comecgou a se discutir
muito a questdo afrobrasileira, a questéo étnico-racial. Queria também se criar
mais um nucleo, o ndcleo de afrobrasilidade e o nucleo de Educagdo Ambiental.
Na época a gente propds que fosse criado no ambito da Secretaria de
Educacéo algo parecido com o que tinha sido criado no ano de dois mil e trés
no MEC, que foi a Secretaria de Educacdo Continuada, Alfabetizacdo e
Diversidade. Ela tinha sido criada justamente para atender essa diversidade do
pais, e a gente sugeriu que fosse criado um setor mais ou menos com essa

http://g1.globo.com/se/sergipe/noticia/2016/01/governador-assina-decreto-que-muda-nome-de-
escolas-publicas.html Acesso em: 05 dez. 2017.
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aparéncia da SECADI. Fomos ouvidos e em fevereiro de dois mil e seis foi
criado o Nucleo de Educacéo, Diversidade e Cidadania. Dentro desse nucleo a
gente trabalha com a coordenacgéo geral, que sou eu, e com coordenacdes
especificas: na Coordenacdo de Educacdo Escolar Indigena é a professora
Maria das Dores, Dada, quem responde. Trabalhamos com Educacdo Escolar
Quilombola, que neste momento ainda estd sem ninguém, entdo eu também
estou respondendo por essa pasta, mas esta para chegar uma pessoa. Na
Educacdo Ambiental nés temos quatro técnicos, e a questao étnico-racial e de
género que é a professora Adriane Damacena quem responde. Entdo na
verdade é um ndcleo que foi criado com a proposta de, se surgir, por exemplo,
Educacao Cigana ou outras demandas, € um grupo que como atende a esta
diversidade, pode chegar a outras coisas que a gente ndo atende ainda, mais
pode vir a atender no futuro. Ha também a Educacdo do Campo, s6 que a
Educacédo do Campo por conta da abrangéncia muito grande acabou saindo do
NEDIC. Hoje € um nucleo proprio, € o NECAM - Nucleo de Educagéo no
Campo, que se desligou do NEDIC e hoje € um ndcleo também.

Dessa forma, a criacdo do NEI e, posteriormente, do NEDIC, foram acbes
estabelecidas em consonancia com as politicas publicas no ambito federal que, como
ja foi visto anteriormente, foram estabelecidas principalmente na década de 1990,
como resposta as demandas colocadas pelo Movimento Indigena. Na narrativa da
coordenadora do NEDIC, é possivel perceber que a legislagdo que foi sendo criada,
foi de fato motivadora de acdes relacionadas as questdes étnico-raciais. No entanto,
um fato chama a atencéo: o atendimento a essas demandas se deu no sentido inverso
ao que ocorreu em ambito nacional.

No Brasil, as demandas relacionadas aos afrodescendentes tiveram
visibilidade, primeiro, com a lei 10.639, promulgada em 2003. Enquanto isso, 0
dispositivo legal que trata da tematica indigena foi aprovado somente em 2008.
Contudo, no caso de Sergipe, o atendimento as demandas dos indigenas ja ocorria
desde a década de 1990, o que indica a eficacia da mobilizagdo do movimento
indigena no Estado, assim como a importancia das aliancas estabelecidas. Na
situacdo em questdo, tanto a narrativa da coordenadora Conceicdo Mascarenhas,
guanto a de Apolonio, apresentada anteriormente, evidenciaram a atuacdo da
Comissdo Pré-indio de Sergipe, através dos antropélogos: Beatriz Géis Dantas,
Fernando Lins, Luiz Alberto dos Santos e Helia de Paula Barreto.

Nesse sentido, os Xoké foram protagonistas de seu processo de busca pelo
acesso a educacéo escolar, o que foi demonstrado por meio dos esfor¢cos empregados
para o atendimento a esta demanda, mas ndo apenas, pois eles lutaram nao so6 para

ter uma escola, mas para que esta Ihes fosse significativa. Contudo, apesar de ja ter
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se passado trés décadas de sua existéncia, alguns desafios ainda ndo foram
superados.

No livro didatico Povo Xoké: histéria de luta e resisténcia, produzido em 2012
pelos professores e alunos, sob a condugdo da SEED, h&4 um capitulo sobre

educacdo, em que é trazida a tona a problemética referente a contratacdo de

professores Xoko para atuacdo na escola indigena (Figura 39).

Figura 39 - Livros didaticos produzidos pelos Xoko

ca Y\stoma de \

Fonte: Acervo da autora.

Nesse ponto, € feita alusdo a Resolucédo n° 03 de 1999, do CNE, onde consta
gue a formacdo do professor indigena deve ocorrer em servico, 0 que exige um
processo continuado de formacdo para o magistério e concomitantemente a sua
propria escolarizagdo. No texto do livro, os autores — professores e alunos Xoké —
denunciam: “Infelizmente esse direito ndo estd sendo respeitado, mas estamos
tentando resolver esse problema com a Secretaria de Estado da Educacao”
(ALMEIDA, 2012, p. 32). De fato, a questdao da contratacdo de professores para
atuacao na EEI € complexa e envolve muitas variaveis.

Por um lado, sua especificidade esta bastante clara na legislacdo que rege o
tema, por outro, sua pratica ainda sofre muitas limitacdes burocréaticas. No colégio
indigena Xokd, ha um complicador para o atendimento do que é preconizado nas
Diretrizes: a alta rotatividade de professores, posto que os ndo indigenas geralmente
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ficam apenas o tempo de cumprir o estagio probatorio, que dura trés anos. Fatores
como a distancia da capital, dificuldade ou indisponibilidade para residir na propria
terra indigena, entre outros, dificultam a retencao desses docentes, o0 que gera grande
preocupacdo, tanto por parte da gestao da escola, quanto da prépria comunidade. A
esse respeito, a diretora Angela Apolénio!3° explica as implicacbes deste contexto.

A gente estd querendo, esta tentando, que a nossa escola seja especifica e
diferenciada, porque especifica a gente ja tem a consciéncia que ela é, porque
ela é nossa. A nossa escola ndo atende nenhum outro aluno que néo seja Xoko,
qgue ndo seja daqui da comunidade, ela é especifica, € nossa. E diferenciada a
gente também entende que ela é. Tem algumas diferencas, mas eu também
acredito que esta precisando muito, para ser uma escola realmente indigena.
Porque essa semana mesmo chegou um professor, na proxima semana ja sai
outro. A gente esta com grande problema de rotatividade de professores, uma
grande quantidade de professores nao indios que ndo sdo da comunidade.
Professores que chegam aqui, que ndo tem nenhum conhecimento da nossa
comunidade, da nossa cultura. Entdo chegam aqui para trabalhar, ai a gente
vai passar tudo para eles poderem se adaptar. Ai quando comecam a se
adaptar, sai e entra um novo. Entdo a gente sente uma grande dificuldade
nessa questao, a rotatividade de professor, a falta de formacéo continuada, ja
gue estdo chegando professores novos, professores que nao tem o
conhecimento da nossa cultura. Entdo era necessario curso de formacao
relacionada a Educacdo Escolar Indigena e a gente sente essa falta. Agora
recentemente em dezembro, teve uma Conferéncia da Educacdo Escolar
Indigena aqui na nossa escola com a comunidade, com o pessoal da secretaria
[de educacéao], e a comunidade foi muito feliz nos pontos, nas sugestdes que
citaram, e uma dessas foi a questédo dos professores nao indios. A gente aqui
na nossa escola so6 tem trés professores indios, quatro comigo que estou na
coordenacao e os nove professores ndo indios. Entdo ainda € assustadora a
guantidade. Porque em outras escolas — a gente esta tendo palestras com
professores de Alagoas, de Pernambuco — as escolas de Alagoas e de
Pernambuco sdo todos professores indios e a nossa escola, a Unica escola
indigena do estado, ainda tem essa dificuldade. E assim: professor chega aqui
trés anos, ja querem sair, a gente entende que aqui é de dificil acesso.
Professores que moram em Aracaju e vem pra ca. Aqui tem uma menina do
polivalente!3! que estad morando aqui. Pediu a permisséo ao cacique pra passar
a semana. Porque polivalente ndo tem como a pessoa ir pra Aracaju e voltar
todos os dias, isso dai ndo existe. Ela fica alojada aqui na comunidade e no
final de semana ela vai para casa. Mas a escola sempre busca alternativas. A
gente trabalha com projetos pedagodgicos que possam fortalecer a cultura. O
nome do projeto € “Valorizando as Raizes Xokd” onde a gente trabalha o
artesanato, trabalha as ervas medicinais, e esse trabalho a gente comeca
sempre no més de julho. E a culminéncia é sempre no dia da festa no dia nove
de setembro. A gente sempre faz uma exposi¢cdo ou entdo uma feira que vai
vender o artesanato que os alunos produzem dentro da sala de aula, e os

130 Quando a entrevista foi concedida a professora Angela ainda era a coordenadora do colégio, com
a aposentadoria da professora Nadja, Angela assumiu a dire¢é&o.
131 A diretora refere-se aqui a professora que atua nos quatro primeiros anos do ensino fundamental.
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conteudos a gente também procura trabalhar. Essa é a dificuldade desses
professores que nédo tem conhecimento da nossa comunidade, mas a gente
procura falar com eles para trabalhar sempre a realidade, a nossa realidade,
sempre partindo da nossa realidade! NOs temos dois livros didaticos, pela
Secretaria de Educacgéo, mas foi a escola com os alunos e a comunidade que
produziram o livro. E assim a gente vai fazendo, s6 que olhando para outras
escolas, para as escolas de Alagoas, as escolas de Pernambuco, a nossa
escola ainda precisa muito para ser realmente uma escola diferenciada.

A partir da narrativa da professora Angela, s&o evidenciados diversos desafios
para que a escola cumpra o que determina a legislacao referente a EEI. Acerca do
aspecto do bilinguismo, é ponto pacifico que ndo se aplica ao caso da escola Xoko,
visto que sua lingua materna néo foi recuperada. Todavia, como € possivel uma
escola indigena que, além de especifica e diferenciada, seja também intercultural, se
seu corpo docente, em sua maioria, ndo é indigena?

No entanto, esta realidade ndo é exclusiva do estado de Sergipe. Bergamachi
(2005) levanta uma critica a distancia existente entre o que esta previsto na legislacéao

— em que tudo parece perfeito e propicio — e a pratica. Segundo a autora:

Assim, descrita, a legislacdo da educacéo escolar indigena parece oferecer
todas as possibilidades de concretizacdo. Entretanto, as leis especificas
encontram entraves burocraticos que emperram a sua realizacdo. Apenas um
exemplo para ilustrar: as escolas indigenas tém a prerrogativa legal de
contratar funcionarios da propria comunidade, porém, a lei de contratagcdo de
funcionarios publicos estaduais impede a admisséo de trabalhadores que nao
possuam um grau minimo de letramento e escolarizacdo, excluindo a
possibilidade de contratacdo de pessoas indias, pois sdo raros os adultos
escolarizados nas comunidades indigenas, especialmente Guarani [...].
(BERGAMACHI, 2005, p. 412-413)

Este caso dos Guarani do Rio Grande do Sul é um entre muitos outros que
poderiam exemplificar as diversas dificuldades de ordem burocratica, existentes em
todo o pais, acerca da formacéo de equipes docentes para as escolas indigenas. S&o
necessarias acdes que contemplem seus anseios, e também estejam de acordo com
a propria legislacéo vigente. Nesse sentido, Conceigdo Mascarenhas relata algumas
acOes realizadas no ambito do NEDIC, com o objetivo de equacionar o problema
referente a contratacdo de professores indigenas:

Uma das possibilidades é de ter um edital simplificado, pra ver se a gente
consegue professores que eles tenham. Porque também tem que estar
habilitados e a gente ndo sabe inclusive, ndo temos esse levantamento, se tem
professores de todas as areas la dentro, isso ai realmente... Agora o concurso,
por exemplo, em dois mil e trés teve um concurso e a gente conseguiu fazer.
N&o foi um concurso diferenciado, mas foi um concurso direcionado. Porque na
época quando a gente brigou pra ter a especificidade, eu até achava que o
termo nao seria diferenciado, depois que fui descobrir que ndo foi um concurso
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diferenciado, porque nao era diferenciado? Porque diferenciado precisaria ter
o cargo de professor indigena e so0 fazer aquele concurso quem fosse indigena.
Como nés nunca tivemos nenhum magistério especifico e nem temos o curso
superior especifico pra professor indigena — porque nédo tem demanda pra esse
mercado, verdade seja dita — o que houve na época € que, como a gente
precisava de professores na comunidade e nés tinhamos algumas professoras
indias fazendo concurso, qual foi nossa luta? Conseguir negociar junto a equipe
gue estava elaborando o edital, pra ter uma prova que fosse direcionada, que
ela tivesse conteudos especificos, conhecimentos gerais, e ai tinha outra parte
de conhecimentos, que tinha um outro nomezinho, que a gente deu a ele de
especifico. Entdo entrou toda parte referencial curricular indigena, a questao
da LDB que trabalha a questdo indigena, a questdo da Constituicdo Federal
porgue ela tem esses direitos. Tinha um material sobre indigena da professora
Beatriz publicado, que a gente colocou também.

Pude perceber no dialogo com a coordenadora seu empenho e engajamento
diante desses e outros problemas de dificil resolugdo. Outros aspectos também séo
complicadores desse contexto, como os limitados recursos destinados ao nudcleo, o
gue reduz suas possibilidades de atuacdo, sobretudo na formacdo continuada dos
professores. Presente nas narrativas de todos os entrevistados, a preocupacédo com
a presenca de professores ndo indigenas € notdria. Contudo, ha o reconhecimento de
gue, apesar das limitagdes em termos de formacao continuada, estes professores, em
geral, se esforcam para adequar-se a realidade, tanto da escola, quanto do povo Xoko.
Sobre isso, Dona Zezé relata suas percepcoes:

E porque quem chega, que vem de fora, tém que pegar o ritmo daqui, das
professoras daqui e do proprio lugar e o pessoal respeita. Quem chega respeita
como se vivesse e morasse aqui diretamente. Vocé vé as daqui, como
Jussara... tem Jussara, tem Dani. Jussara mesmo ensina uma turminha. No
ano passado a turma que ela ensinava, todo dia eles tinham por obrigacéo ter
um horario deles fazer a danca. Era o0 momento e ela ficava junto com eles, e
deixava, porgue ela sabe que é sagrado, né? E tem pais que vai também la na
escola, dar palestra, como Jair, quando ele nao ia, tinha outros que
acompanhava ele, entdo o pessoal faz tudo pra que tenha essa preservacgao,
de manter a cultura. Todos os eventos que a escola faz a comunidade tem que
reconhecer o que €. Tem conhecimento do que vai acontecer, e elas convidam
a comunidade. Todos eventos que elas fazem |4 o colégio fica topado, porque
a comunidade fica toda I&, vai ver o que é que vai acontecer. Quando termina,
todo mundo fica feliz, porque gosta do trabalho que elas fazem. E quem vem
de fora, professor que vem de fora, tem que entrar também no programa que
as daqui planejam, e elas também planejam junto com eles.

Dona Zezé evidencia em sua fala a importancia da relacdo escola-comunidade,
como via de mao dupla. Por um lado, a escola vai de encontro a comunidade,
estimulando sua participacdo e escutando suas liderancas. Por outro, a comunidade

gue se faz presente na escola, participando de suas atividades e colocando suas
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proprias demandas. Nesse sentido, a abertura do corpo docente ao dialogo
intercultural se faz de grande importancia e, se isto € um grande desafio para os
professores indigenas, para 0s que nao o séao, parece ser ainda maior. Nesse sentido,
procurei dialogar também com a professora Valéria, ja mencionada anteriormente, que
reside entre os Xoké durante a semana, e depois retorna para sua residéncia em
Aracaju. Neste dialogo é possivel perceber aspectos da memodria/identidade dos
Xoko, sendo abordados por meio de praticas educativas escolares.

Normalmente a cultura perpassa todas as matérias, todas as disciplinas. Mas
eu, tenho um dia especifico, que eu tiro para trabalhar mais, para falar da
histéria dentro do livro, para trabalhar com mais forca a histéria. Mas eu posso
lembrar dela o tempo inteiro, se eu for trabalhar portugués, por exemplo... Entao
dentro da sala de aula eu perguntei no primeiro dia: “O que é ser indio?” E foi
muito lindo, porque as criangas — elas tém oito anos — cada uma foi dizendo
aquilo que achava. Porque a histéria cultural é muito forte sobre os
antepassados, e essa geragao nova, eles vao passando de geragédo a geragéo
a historia e a cultura. Entdo quando o professor [n&o indigena] chega na escola,
a coordenadora da o livro da histéria, diz: “Olha, estude a historia e conte essa
histéria sempre que puder, sempre, todos 0s momentos que precisar lembrar,
para que a crianga cresga conhecendo a historia dela e tal.” Entdo eles séo
pequenos, vocé nao pode chegar com tudo, contar tudo assim fica muito
complicado, entdo aos pouquinhos a gente vai contando. A primeira pergunta
gue eu fiz com relacdo a cultura deles, era o que é ser indio, e cada um falou,
cada crianca falou o que era ser indio e foi muito engracado, porque cada um
fala do seu jeito, cada um tem um jeitinho de falar. Um disse assim: “E dancar
o Toré!” Realmente o Toré é o ponto forte da cultura dos Xoké. O Xokd, a
identidade cultural do Xoké, a tradicdo, depois da terra conquistada. Porque a
terra é onde eles... a identidade deles é a terra, essa terra € deles. Essa terra
a gente visita e vai embora, essa terra € onde eles vivem, onde eles preservam
os valores deles aqui dentro, e eu, que sou uma visitante, ndo posso invadir
esse espaco, tenho que aprender a respeitar e a conviver. Entdo isso € um
ponto forte, ser indio, pra eles, é dancar o Toré, como diz meus alunos: “Dangar
Toré”, eles dizem. Ser indio “E ir pra mata’, porque na mata eles fazem as
praticas religiosas, eles dangcam junto com o cacique, aprendem la. De vez em
quando eles querem contar umas historinhas de 14, engracado quando eles
querem me contar o que acontece na Serra, o outro diz: “Ei, psiu! Ndo pode
contar nédo!” Porque la eles preservam justamente uma parte da cultura la
dentro, a parte espiritual, que eles ndo querem que nos saibamos. Entdo as
criancas, elas falam e vao dizendo que ser indio € isso, € dancar o Tore, é
respeitar a natureza. Eles dizem, os pequenos, e realmente € isso. Ser indio é
respeitar a terra, € ter uma ligacdo forte com a natureza, respeitar o rio, € a
gente aprender a cuidar do rio, a ndo jogar lixo no rio, a preservar, é a
preservagdo daqui do ambiente deles que eles vivem. O que eu acho bonito é
esse cuidado com a natureza.
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A professora Valéria, ao contrario do que, via de regra, ocorre com 0S
professores ndo indigenas, ja esta atuando na escola Xoko ha mais de trés anos. Sua
permanéncia €, em grande medida, favorecida pela possibilidade de permanecer na
llha durante a semana, mas, sobretudo, pelo fato do seu trabalho ser bem visto entre
os Xoké. Em sua narrativa, a professora faz alusdo por diversas vezes ao material
didatico especifico da escola, que foi produzido em parceria com a SEED. Faz mencao
ainda ao fato de ter buscado praticas pedagogicas que trouxessem significado para o
cotidiano escolar das criancas, trabalhando a historia indigena, através de atividades
lidicas e exploratérias.

Além do relatado por ocasido desta entrevista, em outro momento em que
conversavamos, a professora externou seu desejo de ela prépria escrever um livro
sobre a histéria dos Xoko. Todavia, € preciso mencionar que o dialogo intercultural €
sempre um desafio, e que na narrativa da professora isto também é evidenciado, pois
foi possivel perceber uma certa dificuldade de compreenséo e conciliacdo entre a
visdo de mundo dos Xoko e os ritmos e objetivos determinados pela educacéo escolar
e pelo mundo n&o indigena.

Os desafios da escola Xoké é justamente continuar trabalhando, continuar
incentivando os jovens na educacdo. Incentivar eles a serem livres, eles
construirem a historia a partir dessa nova geracao, construir uma nova historia.
A histéria dos Xokads ela existe, ela continua a partir desses, essa nova geragao
de estudantes. O grande desafio justamente € incentivar esse jovem na
educacao, a continuar, pra poder avancar. Se um dia tiver que sair da aldeia
ele competir de igual para igual em questdo da educacéo. Por exemplo, os
jovens, alguns, sdo um pouco preguicosos sabe? Tém alguns jovens que séo
muito preguicosos pra estudar, eles ndo tém muita ambicdo. Na questdo da
educacao, eles precisam muito de incentivo, eles precisam desses desafios, de
serem desafiados na educacéo, porque eles ainda ndo levam, a maioria nao
leva a educacgdo muito a sério. E um exercicio muito grande do professor, um
desafio muito grande dar aula, entendeu? Mas eu sinto o desafio muito menor
do que os professores, meus colegas, que trabalham com ensino médio.
Porque houve tempo que nossa coordenadora, ela mesma saia de casa em
casa para incentivar 0s jovens a irem para a escola. E a escola é aqui dentro
da comunidade! Eles ndo tém ainda, a maioria, a consciéncia do valor que é a
escola dentro da comunidade, eles ndo tém essa consciéncia. O grande desafio
€ conscientiza-los a terminarem o ensino médio e prosseguir, ndo parar, serem
jovens leitores. A leitura € muito importante e eles ainda tém preguica de ler,
como o pais todo. Mas os Xokés por sua vez, também tém seus exemplos, nos
temos aqui alunos, ex-alunos formados, temos muitos ja, temos alunos ja
formados em pedagogia, formados em enfermagem, tem varios. Mas essa nova
geragcdo é um pouco pregui¢cosa, eu acredito que o maior desafio é justamente
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a educacéo, incentiva-los sabe? S&o preguigosos pra ir pra escola, a gente da
uma aula assim... a gente fica ralando muito para poder conseguir.

Afirmagdes como: “competir de igual para igual”, “eles ndo tém muita ambicao”,
“a maioria ndo leva a educac¢do muito a sério”, trazem em seu bojo a nocéo de que,
guanto mais o individuo estuda, maiores sdo suas oportunidades de progressao
social. Todavia, esta ideia, segundo Frigotto (2015), ndo leva em consideracdo o
processo histérico de desigualdade entre as classes sociais e nacdes. Nesse sentido,
€ importante a percepcao da presenca no interior da escola de visées de mundo que
se encontram em consonancia com a mentalidade da sociedade n&o indigena, como

por exemplo, a competitividade: “competir de igual para igual’; a énfase na condicéo

econbmica: “eles ndo tém muita ambicdo”; o etnocentrismo ao desconsiderar que

outros tipos de educacgao sao possiveis, além da educacio escolar: “a maioria nao
leva a educagdo muito a sério”.

Problematizar estes aspectos se faz de grande relevancia, pois, se por um lado
evidencia a necessidade da resolucdo da questdo relacionada ao corpo docente da
escola indigena, por outro, traz a tona a importancia da compreensao da cosmovisao
dos povos indigenas e o que eles mesmos tém como valores. Tudo isso corrobora a
violéncia que o pensamento colonial reproduz ainda hoje, o que dificulta o
entendimento de que cada povo possui suas proprias referéncias pois, a visao de
mundo € “o quadro que elabora das coisas como elas séo na simples realidade, seu
conceito de natureza, de si mesmo, da sociedade. [...]" (GEERTZ, 2008, p. 93).

Diante dessa realidade, em que a vivéncia da interculturalidade também é
permeada por conflitos, necessario se faz que a escola tenha significado e importancia
para o grupo onde esta inserida, especialmente grupos étnicos, e que as praticas
desenvolvidas ocorram em consonancia com suas aspiracdes e cosmovisdes. Sem
isso, corre-se o risco de minimizar a educacao indigena, intercultural e simbdlica, em
detrimento de uma educacao escolar que preconiza a interculturalidade, mas que, na
pratica, se faz colonizadora. Dai a importancia dos professores que atuam na EEI
serem indigenas da mesma etnia do territorio onde se encontra a escola, de maneira
gue a sua pratica pedagogica esteja intimamente relacionada com suas préprias

experiéncias vividas.

4.1.3 “... para mim, foi uma das maiores coisas, mais relevantes que aconteceu na

escola.”; escola indigena como espaco de vivéncias
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N&o se pode olvidar que, para os povos indigenas, a educagéo é pratica do
cotidiano, repleta de significados que dizem respeito as suas crencas e vivéncias, para
as quais a sociedade nao indigena muitas vezes nao esta preparada — ou aberta —
para compreender. Quanto a isso, penso ser relevante a narrativa da jovem Mariana,
guando conversamos sobre quando ela era aluna do colégio Dom José Brandao de
Castro e as atividades desenvolvidas em sua época de estudante. Naquela ocasiao,
ela compartilhou o seguinte relato:

Sim, teve varias e uma delas foi assim: quando a diretora Nadja estava perto
de sair, e n0s sentimos uma energia muito forte de que ela estava precisando
de ajuda, que estava se sentindo doente, a gente fez um Toré e ela se sentiu
curada com esse Toré. Entdo quando ela chegou, fomos la buscar ela,
dancando o Toré e foi a maior alegria, e para mim, foi uma das maiores coisas,
mais relevantes que aconteceu na escola, por conta disso: da nossa cultura ter
tido a oportunidade de ter ajudado ela, e ela se sentiu ajudada conosco.

Esta narrativa evidencia que a escola se faz também espaco de vivéncia das
crencas e rituais, onde muito mais do que dancar o Toré para cumprir uma obrigacao,
por exemplo, os Xoké o fazem na certeza de ser este um elemento que lhes é
altamente significativo, fundante de sua identidade indigena. Nesse contexto, a escola
Xoko, segundo o seu Projeto Politico Pedagdgico (PPP), é “um dos espacos que a
comunidade Xokdé tem para valorizar e fortalecer a identidade étnica do grupo”
(PROJETO, 2017). Dessa forma, nas praticas educativas ali desenvolvidas, também
se fazem presentes as tensdes que se estabelecem a partir dos intercambios entre o

universo indigena e o ndo indigena. Sobre esta discussédo, Woodward (2000) afirma:

As identidades s&@o produzidas em momentos particulares no tempo. Na
discussdo sobre mudancas globais, identidades nacionais e étnicas
ressurgentes e renegociadas e sobre os desafios dos ‘novos movimentos
sociais’ e das novas definicbes das identidades pessoais e sexuais, sugeri
gue as identidades sdo contingentes, emergindo em momentos histéricos
particulares. Alguns elementos dos ‘novos movimentos sociais’ questionam
algumas das tendéncias a fixacdo das identidades da ‘raca’, da classe, do
género e da sexualidade, subvertendo certezas bioldgicas, enquanto outros
afirmam a primazia de certas caracteristicas consideradas essenciais
(WOODWARD, 2000, p. 39).
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A identidade Xokd supera certezas bioldgicas e caracteristicas fenotipicas,
buscando na histoéria sua legitimacéo, e, nas praticas educativas, sua preservacao. As
praticas educativas — escolares e ndo escolares — sdo elaboradas e reelaboradas
constantemente, buscando reafirmar a identidade étnica, se apropriando de meios de
propagacdo de sua historia, a partir de sua prépria perspectiva. Exemplo disto sdo os
livros, programas de radio e a insercdo cada vez maior de indigenas no ensino
superior, notadamente em programas de poés-graduacao. Todavia, S80 muitos os
desafios, pois a sociedade néo indigena ainda é permeada por preconceitos contra 0s
indigenas, que a educacéo escolar ainda ndo conseguiu combater.

No que tange a formacdo continuada dos professores que atuam na EEI,
apesar do contexto desfavoravel em termos de recursos, sdo realizados
periodicamente encontros pedagdgicos em que a equipe se desloca para o a escola
para reunides mensais com a comunidade escolar (Figura 40). Para atender as
demandas levantadas pelos proprios estudantes, sdo também realizadas algumas
oficinas, a exemplo de encontros de preparacdo para o Exame Nacional do Ensino
Médio (ENEM). Sobre o atendimento a especificidade do calendario da escola, a

Figura 40 - Cracha de encontro pedagdégico com
os professores da escola indigena.

EMACAO  EDUCACAO ESCOLAR

“ Construcao coletiva do conhecimento pedagogico,
e formagao diferenciada, respeitosa da diversidade
cultural”,

Formacao Continuada
Para Professotes

Fonte: Acervo do NEDIC.
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coordenadora responsavel pela EEI no ambito do NEDIC, professora Maria das Dores

Santana'®? (Figura 41), explicou:

Figura 41 - Maria das Dores Santana
Oliveira

Porque na verdade, l& tem um calendario
especifico, que é o calendario de festividades, e
tem o calendario indigena, entdo eles respeitam
esse calendario. Quando é dia de ir para o
Ouricuri que é a Mata Sagrada para eles, eles
vao. Eles mantém essa crencga viva, de no dia do
Ouricuri ndo se fizer nada na escola, nao
participa. Porque eles todos estdo voltados para
aquele momento, para aquela crenga, para
aquele ritual. Entdo isso para mim € uma acao
cotidiana, que se renova uma vez no més, duas
vezes, dependendo da necessidade que eles
sintam de ir para esse espaco sagrado.

Fonte: Acervo do NEDIC.

by

Ainda sobre o calendario escolar, e suas adequacfes a especificidade da

escola indigena, a coordenadora Conceicdo Mascarenhas acrescenta:

Por exemplo, morre alguém da comunidade, eles tém o luto da comunidade e
o calendério da escola se adequa a essa realidade deles. Eles tém o calendario
la, com as especificidades da colheita, de plantar, do ritual, mas ai morre
alguém, é uma coisa a parte, ndo estava previsto no calendario que alguém ia
morrer. Mas ai eles tém, por exemplo, o luto de dois dias, de trés dias,
dependendo de quem foi que morreu e ai adequa-se. Porque todo o calendario
vocé sabe que é flexivel, entdo adequa-se o calendario a realidade deles. Séo
convidadas pessoas da comunidade mais velhas, que tem mais dominio da
histéria, eles de vez em quando sao convidados para sala de aula, para
conversar um pouco sobre a histéria deles, sobre a questéo da luta. Entdo tudo
isso eu acho que é a forma que eles tém de manter viva realmente essa historia,
cultura e tradicao.

De acordo com a legislacdo anteriormente apresentada sobre a EEI, é
assegurado as escolas indigenas a possibilidade de um calendario adequado ao seu

cotidiano. A instituicdo, que atualmente atende cerca de 70 alunos, conta ainda com

132 Maria das Dores Santana Oliveira € graduada em Pedagogia e especialista em Psicopedagogia e
em Pedagogia Empresarial. Coordena a Educacgéo Escolar Indigena no NEDIC.
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um Conselho Escolar Indigena Xoko, formado pela dire¢cdo, coordenagédo, cacique e

pajé, que periodicamente se reunem para discutir os rumos da educacdo escolar

BN

ofertada a comunidade. Nesse sentido, no PPP se encontra prevista esta
especificidade, contemplando os rituais e principais celebracdes, tanto catélicas
guanto indigenas, sendo propostos alguns objetivos a serem alcangados, entre eles:

Fortalecer a identidade cultural Xoké estabelecendo relagcBes entre o
presente e o passado dos povos indigenas dentro da comunidade;
Organizar o trabalho pedagogico dentro da escola redefinindo caminhos e
acOes para a socializacdo do conhecimento, promovendo maior interacao
com a comunidade;

Contribuir para a conscientizacdo de uma educacao intercultural, especifica
e diferenciada;

Fortalecer a identidade, a cultura e as tradicdes do povo indigena Xoko;
Valorizar os saberes tradicionais na formacéo escolar de nossas criangas e
jovens (PROJETO, 2017, p. 14).

Com vistas a consecucao desses objetivos, a equipe docente do colégio
procura trabalhar a partir de projetos que abordem tematicas que sejam significativas
para os alunos. No quadro que segue, € possivel visualizar os temas, objetivos e

metodologias acerca de alguns desses projetos, todos eles previstos no PPP da

escola.
QUADRO 2 - Projetos desenvolvidos na escola indigena
DESENVOLVIMENTO/
PROJETO OBJETIVOS METODOLOGIA
e Conhecer a histéria das datas ¢ Mensalmente serd marcado
comemorativas e os elementos uma data e horario especifico
gue a compde; para as apresentacgoes.
Desenvolver atitudes de Cada sala tera um professor (a)
respeito e valorizagéo dos responsavel pela apresentacao
trabalhos realizados pelos da turma. Conversas informais
colegas; e pesquisa sobre o tema
CONHECER Estimular a criatividade; escolhido.
PARA Aproveitar o tema para Escolha e preparacéo da
APRENDER trabalhar outros eixos atividade a ser apresentada

curriculares assim como leitura,
escrita, producao de textos etc;
Socializar as turmas;

Promover a autoestima atraves
da participacéo nos eventos;
Despertar a cidadania;
Resgatar valores.

sobre a data comemorativa.
Apresentacao dos trabalhos no
patio.

VALORIZANDO
AS RAIZES DO
POVO XOKO

Desenvolver a consciéncia
cultural, ambiental, social, o
respeito proprio e pelo proximo
além de garantir fonte de renda
e qualidade do ensino.
Confeccionar sabonetes,
xarope, colares, brincos, anéis,

Troca de ideias entre alunos,
professores e coordenagéo;
Coleta de ervas medicinais,
sementes, penas, madeiras,
casca de coco;
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pulseiras, cocais, bordunas, etc.

utilizando matéria prima
existente na aldeia com
participacédo efetiva dos alunos;
Promover o envolvimento entre
a comunidade escolar e
comunidade local trocando
conhecimentos;

Interagir escola, aluno e
comunidade, valorizando as
ervas existente na comunidade
e a importancia dela para a
humanidade;

Divulgar o trabalho realizado no
colégio pelos alunos mantendo
ViVOS 0S costumes € as
tradicBes do povo Xoké.

Oficinas com alunos,
professores e coordenacgao
para:

o Confeccéo de colares,
brincos, cocal, bordunas,
etc.;

o Producao de Ceramica,;

Oficina para fabricacao de

sabonetes e xaropes.

Culminancia — Exposicéo na

comunidade local.

MOSTRA
LITERARIA: DA
ESCRITA
LOCAL A
ESCRITA
NACIONAL

Despertar o prazer da leitura;
Possibilitar o0 acesso a
escritores e obras locais;
Estimular as producdes orais,
escritas e em outras
linguagens;

Possibilitar o acesso aos
diversos tipos de leitura e a
diversos escritores.

Aulas expositivas;
Videos;
Dramatizacoes;
Parodias;

Debates;

Resumo de obras;
Leitura de textos;
Recitacdo de poemas;
Aulas na biblioteca.

Fonte: PROJETO Politico Pedagogico, 2017.

Em 2016, tive a oportunidade de estar presente na culminancia do projeto

“Valorizando as raizes do Povo Xok6”, desenvolvida na escola, durante a Festa da

Retomada daquele ano. Na ocasiéao, foi distribuido um folder (Figura 42) explicativo

sobre o projeto e a homenagem realizada naquele momento ao pajé Raimundo, que

havia falecido a poucos meses. S. Raimundo foi um dos inspiradores do projeto, pois

destacava a necessidade de a comunidade conhecer e utilizar as ervas medicinais.




Figura 42 - Folder do Projeto (2016)

A educagio escolar do
povo Xoké

O ensino na Thha de Sao Pedro foi
iniciado em 03 de mar¢o de 1985, na
Sacristia da igreja com a dona Enoi. Em
1985 foi construfda a primeira escola,
mas somente em 1996 foi reconhecida e
passou a ter a denominagio de Colégio
Indigena Estadual Dom José Brandao
de Castro. Hoje existe na aldeia duas
estruturas escolares: uma da primeira
escola e uma estrulura mais nova
construida em 2002. A estrutura antiga
é denominada anexo da Colégio
Indigena Tstadual Dom José Branddo
de Castro.

Nesse primeiro periodo cs professores
geralmente néo linham formagdo. Eram
escolhidos  pela  comunidade e
organizagoes, como CIMI pagavam
pelo trabalho. No dia 09 de setembro de
1994 a professora Nadja Naira Alves da
Silva Rodrigues iniciou as atividades na
escola e em marco de 1995 comegou a
atuar como diretora e permanece até os
dias de hoje. Dedicando desse modo,
mais de 20 anos para a educagao escolar
do povo Xoké.

09 de setembro de 2016, Ilha de Sao
Pedro, Territério Indigena Xoko.

Profa. Nadja Naira Alves da Silva
Rodrigues - Diretora Colégio
Indigena Estadual Dom José
Brandio de Castro

O dia 09 de setembro: a
retomada do Territério Xoko

Apds muitos anos de sofrimento desencadeado
pelo pracesso de colonizagao brasileira o povo
Xoko inicia, com o apoio de Frei Enoque e
alguns movimentos indigenas e estudantis, a
luta pela terra. Em 09 de setembro de 1979 o
povo Xokoé sai da Caigara e entra na Ilha de Sao
Pedro, onde vive um longo periodo de
privagdes e ameagas.

Lisse perfodo de intensa luta foi decisivo na
retomada do territério Xoké e na revilalizagao
da cultura desse povo, depois de muitos anos
de massacre e silenciamento, Por estes motivos
0 dia 09 de setembro é tao imporlante para o
povo Xoké e para a histéria de Sergipe,

As ervas cultivadas na escola indigena
foram sugeridas pelo pajé Raimundo
Bezerra com base na sua importancia
medicinal, no ano de 2009,

"Nao dd pra falar em escola indigena sem
se falar em horta, em artesanato, em
ervas."
(Nadja Nayra Alves da Silva, diretora da
escola).

Fonte: Acervo da autora.

W

O Projeto Valorizando as
raizes Xoko6

O projeto Valorizando as raizes Xoké,
foi iniciado em 2002, com uma
atividade da professora de Quimica
Mirian Silva Santos. Nesse periodo
foram coleladas as ervas nos quintas do
moradores da Ilha. As hortas ¢ a
Farmacia Viva comegaram em 2012 com
0 subsidio do projeto Mais Educacao. A
produgdo do sabonete foi iniciada em
2009. Desde o inicio, o pajé Raimundo
foio grande ori dor das atividad
Por isso, essa justa homenagem ao
nosso mestre,

O que € ser pajé?

O pajé é quem domina os saberes das
ervas medicinais, cura as enfermicades,
aconselha e orienta o povo Xoké.
Ressurgiu na aldeia em 1983, Raimundo
Bezerra Lima que foi o primeiro pajé.
No ano de 1995, Raimundo retornou a
missdo de pajé e permaneceu até o dia
de sua morte.

O pajé, juntamente com o cacique,
lidera o ritual, eles participam das
festividades e celebragoes religiosas,
como: batizados, casamentos, missas.
etc.

Raimundo Bezerra Lima foi o pajé do
povo Xoko nessas altimas décadas.

Raimundo Bezerra Lima (in
memoriam)
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Para além dos projetos e a¢gBes desenvolvidos, outro aspecto tem se tornado
fator de reflexdo: o aumento do tempo de permanéncia na escola dos alunos da
educacéo basica, devido ao Programa Mais Educacdo®??, que funciona na instituicdo
desde 2012. Em 2017, o Programa se deu através de acompanhamento pedagdgico
em Lingua Portuguesa e Matematica, e do desenvolvimento de atividades nos campos
de cultura e de artes. Para tanto, a carga horéria referente a essas atividades passou
a ser cumprida no contra turno escolar, o que torna ainda mais relevante que a
interculturalidade critica esteja incorporada nas préaticas pedagogicas, visto que 0s
alunos Xoko6 passam ainda mais tempo inseridos no ambiente escolar.

Segundo as Diretrizes para a Politica Nacional de Educacao Escolar Indigena,
para que a escola indigena seja intercultural, bilingue, especifica e diferenciada,
alguns aspectos precisam ser contemplados, os quais serdo analisados a seguir,
guanto a escola indigena Xokoé. Esta analise se da, sobretudo, a partir do que foi
apreendido nas narrativas dos sujeitos com o0s quais dialoguei, como também da
analise do curriculo da instituicao.

E preconizada nas Diretrizes a necessidade da formac&o dos indigenas como
pesquisadores de suas préprias linguas, historia, geografia, meio ambiente, saude,
entre outros aspectos. Nesse sentido, a escola tem buscado, por meio de suas
praticas educativas, trabalhar com os alunos estes aspectos, tanto no curriculo
escolar, qguanto nos projetos. Assim, quanto a formacao de indigenas como escritores
e redatores de material didatico pedagogico, referente aos etnoconhecimentos de
suas sociedades, de acordo com as narrativas da coordenadora do NEDIC e da EEI
da SEED, foram realizadas oficinas na escola, através das quais houve a producao
de trés livros didaticos, bastante utilizados pelos professores, tanto os que sdo Xoko,
qguanto os nao indigenas.

No ambito da gestdo escolar, a instituicdo é gerida pelos proprios Xoko, que
possuem autonomia quanto a criagdo do curriculo, apesar deste ser bastante similar
aos curriculos praticados em escolas nao indigenas. Nesse contexto, identifico que o
diferencial do Colégio Indigena Dom José Branddo de Castro ndo esta em seu
curriculo, mas na pedagogia de projetos, cujas a¢des perpassam todo o calendario
escolar, conectando os conhecimentos gerais previstos na legislagao educacional

vigente, com os conhecimentos especificos da histéria e cultura do Povo Xoké.

133 Desde outubro de 2016 o Programa passou a se chamar “Novo Mais Educagdo”. Disponivel em:
http://portal.mec.gov.br/programa-mais-educacao Acesso em: 26 nov. 2017.
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Nesse sentido, a interculturalidade praticada na escola indigena pode ser
considerada como funcional, no que tange a sua composicao curricular, e critica,
guanto as suas praticas pedagodgicas. Funcional em seu curriculo por este reproduzir
a légica nédo indigena, a qual os Xoko tém buscado acompanhar, provavelmente, pela
necessidade de inser¢cdo no mercado de trabalho. Como afirma Vera Candau:

[...] La educacion intercultural se limita a introducir algunos contenidos
relativos a diferentes culturas, sin afectar el curriculo como un todo, asi como
la considerada “cultura comun” y de los conocimientos y valores considerados
“universales”. [...] (CANDAU, 2013, p. 154)34,

Quanto as suas praticas pedagogicas, a escola pratica uma interculturalidade
critica porque, apesar e para além de seu curriculo, sdo constantemente engendradas
praticas educativas que, enxergadas por uma perspectiva decolonial, podem ser
compreendidas como formas encontradas pelos indigenas de preservar sua
memoria/identidade. Ademais, a educacao intercultural ndo se da apenas de forma
circunscrita ao curriculo explicito, mas também através do curriculo oculto e das
relacdes estabelecidas entre os diferentes sujeitos envolvidos (CANDAU, 2002). Estas
praticas superam o pensamento ocidental de fragmentacdo e hierarquizacdo dos
saberes, preservando a memoaria/identidade, e valorizando os aspectos tradicionais
do Povo Xoko.

Neste sentido, se faz necessario retomar a reflexdo acerca do que vem a ser
identidade, e como ela se configura, notadamente, na contemporaneidade. De acordo
com Woodward (2000), o fen6meno da globalizacdo reverbera no surgimento e

reafirmacao de identidades.

A globalizacéo, entretanto, produz diferentes resultados em termos de
identidade. A homogeneidade cultural promovida pelo mercado global pode
levar ao distanciamento da identidade relativamente a comunidade e a cultura
local. De forma alternativa, pode levar a uma resisténcia que pode fortalecer
e reafirmar algumas identidades nacionais e locais ou levar ao surgimento de
novas posic¢des de identidade (WOODWARD, 2000, p. 21).

A globalizacdo, portanto, contribui para que as culturas locais vivam
permanentemente numa zona de intersticio, o que faz com que os povos indigenas
tenham que criar constantemente formas de dialogar interculturalmente com a
sociedade nédo indigena. No caso da escola indigena Dom José Brandao de Castro,

embora a maior parte dos professores ndao seja Xoko, a gestdo o &, e, como as

134 “[...] A educagéo intercultural se limita a introduzir alguns contetidos relativos a diferentes culturas,
sem afetar o curriculo como um todo, assim como a considerada ‘cultura comum’ e dos
conhecimentos e valores considerados ‘universais’. [...]” (CANDAU, 2013, p. 154).
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narrativas orais evidenciaram, a comunidade se faz presente de forma efetiva no
cotidiano escolar. Esta presenca e, sobretudo, o protagonismo exercido pelos Xokoé
no ambito da sua educacao escolar, fazem com que a escola esteja muito mais a
servico da comunidade onde esta inserida, do que da sociedade néo indigena.
Nesse contexto especifico, como também no cenario nacional, pensar a EEIl na
atualidade remete a uma reflexdo sobre a ideia de pensamento de fronteira
(GROSFOGUEL, 2008), pois, os povos indigenas ao invés de rejeitarem a
escolarizacdo, subsumem suas cosmologias e epistemologias no mundo nao
indigena. Ao invés de se fecharem em suas proprias visbes de mundo, dialogam e
redefinem posicdes, saindo da condicdo de subalternizados, para a de protagonistas.
Contudo, como o proprio PPP do colégio explicita, ainda ha diversos desafios
a serem superados para que seja alcancado o modelo de educacao escolar
pretendido pelos Xokd: melhoria da estrutura fisica (laboratério de informética
inutilizavel e auséncia de sala de recursos); auséncia de merendeira e pessoal de
apoio; falta de cursos de aperfeicoamento especificos para a educacéo indigena e,
sobretudo, o problema da alta rotatividade de professores. S&o, portanto, muitos
desafios que existem em consonancia com problemas enfrentados por escolas
indigenas em todo o pais. Contudo, Bergamachi (2005) aponta alguns aspectos

positivos, em meio a esta realidade:

Para finalizar, € importante observar que a trajetéria da educagédo escolar no
século XX reverbera marcas positivas e negativas nas comunidades
indigenas. Perscrutando o movimento de algumas atuais escolas indigenas,
0 que ressalta é que ndo hd uma transmissdo unilateral das praticas
escolares da instituicdo ocidental para as comunidades indigenas. O que
aparece € um movimento de recriagdo, pois cada povo indigena se apropria
da escola e a produz segundo sua cosmovisdo. Assim, como circulam na
escola conhecimentos do mundo ocidental, existe a porta aberta para circular
as tradicbes de cada cultura. E uma escola marcada por contradicbes e
ambiguidades e, como disse um professor Guarani, motivo de muitas crises
e conflitos que instauram uma convivéncia precaria, mas também necessaria
no atual momento histérico. A vitalidade e a poténcia indigena que persistiram
e sobreviveram a cinco séculos de colonizacéo se fazem visiveis nas escolas,
tornando visivel também o movimento dos diferentes grupos indigenas.
Acolhemos como inspiracdo o que dizem os Guarani, que tomaram em suas
maos as discussdes sobre a escola, que a sabem estranha e, por isso,
guando a querem, transformam-na, tornando-a também sua (BERGAMACHI,
2005, p. 413).

Acredito, como Bergamachi (2005), na escola indigena como espaco de
recriacdo e ndo de transmissao unilateral, visto que os povos indigenas sédo agentes
nessas relacdes, e ndo meras vitimas de processos impositivos. Na reflexdo sobre o

Colégio Dom José Brandédo de Castro, a partir das narrativas dos sujeitos com quem
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dialoguei, percebo que, mesmo ndo sendo ainda um modelo ideal, trazendo em si
contradicbes e ambiguidades, a escola indigena é um importante espaco de
aprendizado, tanto escolar, quanto social, tendo em vista que a comunidade esta

dentro dela.

4.2 Passar pela fogueira: Educacéo a partir dos indigenas

Apos discorrer sobre a EEI, seus dispositivos legais e os desafios para sua
pratica, se faz necessario refletir, ainda que brevemente, sobre outra faceta da relacéo
entre povos indigenas e educacdo. Para além da educacdo escolar ofertada para
essas populacdes, hd também que se considerar que existe o ensino sobre elas, ou
seja, a insercdo da tematica indigena nas escolas nao indigenas. Este aspecto se
configura em mais um desafio para a educacdo escolar brasileira, posto que € um

tema que ainda demanda a necessidade de muitas transformagoes.

4.2.1 “.. que ele seja um juazeiro, sefa uma quixabeira, com raizes profundas, ndo
uma algaroba que é na flor da terra, qualquer vento derruba.”. educagéo indigena e

didlogos interculturais

Embora existam criticas a escolarizacdo dos indigenas'®®, ou a forma como
ocorreu ou ocorre em diversas partes do pais, 0 acesso a educacado escolar tornou-
se uma tatica eficiente para proporcionar a diversos povos o “protagonismo da propria
voz”, como afirma Kaka Wera. Acredito e defendo a ideia de que os indigenas néo
precisam de alguém que lhes “dé voz”, pois eles ja a possuem, sempre possuiram.
Precisam, contudo, de quem os ouca e valorize seus conhecimentos. Como relata
Wera (2017):

[...] Foi sempre por um indigenista, por um antrop6logo, por um sociélogo, por
um estudioso, por um artista, por um poeta, por um escritor. Ndo que eu ache
gue isso seja uma coisa errada. Mas eu achava que na medida em que nés
nos tornassemos protagonistas das nossas préprias vozes, isso poderia gerar
uma forga muito grande, uma estratégia muito potente para se comunicar
diretamente com a sociedade [...] (WERA, 2017, p. 26).

135 Alvaro Tukano, por exemplo, faz duras criticas aos professores néo indigenas que atuam no Alto
Rio Negro, segundo ele: “Infelizmente, os professores ndo indigenas sé sabem repassar 0s
conhecimentos de brancos para 0s nossos filhos. Ndo sabem a importancia que tem as culturas
indigenas para 0 nosso pais e, por isso, esses professores servem mais aos interesses do Estado em
troca de salarios que ndo resolvem os nossos problemas reais que enfrentamos em nossas
comunidades” (TUKANO, 2017, p. 49).
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De fato, por melhor intencionado que seja o estudioso ou 0 pensador, jamais
podera falar das visées de mundo do indigena, da forma como os proprios podem
fazer. Para tanto, uma das estratégias utilizadas pelo Movimento Indigena foi
contemplar o publico infanto-juvenil, por meio da literatura, uma vez que criangas e

jovens assimilam as diferengcas com mais facilidade que os adultos.

[...] As criancas s&o muito mais abertas ao aprendizado, a ouvir a diferenca,
muito mais curiosas do que os mais velhos. Entdo isso também foi uma
estratégia. E também porque os nossos mitos de origem, as nossas
cosmovis@es, as nossas fabulas tém muito a ver com este universo infanto-
juvenil. Essa foi uma estratégia construida ndo teoricamente, mas que foi se
fazendo organicamente ao longo dos anos (WERA, 2017, p. 27).

Isto se deu inicialmente através da atuacdo de Daniel Munduruku, que
conseguiu uma parceria com a Fundacdo Nacional do Livro Infanto-Juvenil. Esse
movimento comegou pequeno e foi se avolumando, a partir da percep¢cao de que a
literatura indigena é uma ferramenta de luta politica. Contudo, apesar desse tipo de
producao ser relativamente novo no Brasil, isso ndo significa que eles n&o escreviam
antes disso. Nao se pode esquecer que 0s jesuitas, quando chegaram ao Brasil,
ensinaram os nativos a ler e escrever. (WERA, 2017). Desta forma, é preciso
relativizar a ideia que considera, de forma generalizada, todos os indigenas como
povos agrafos.

A partir de iniciativas como a de Munduruku, vem se abrindo um campo cada
vez mais amplo para os autores indigenas e para a difusdo de suas obras!®, o que
se faz cada dia mais importante, visto que as ameacas contra 0os povos indigenas nao
cessaram, 0 que torna este um tema ainda urgente. Estas ameagas se dao tanto no

plano fisico quanto ideoldgico, o que Wera (2017) denomina de catequese social.

O Estado brasileiro ainda continua tratando a questdo indigena como no
século XVI, ou seja, de acordo com a politica da catequese. No passado era
a catequese religiosa, e atualmente é a catequese social. No entanto,
atualmente temos grandes lideres indigenas, como Alvaro Tukano, Marcos
Terena, Ailton Krenak, Daniel Munduruku. Estes séo alguns dos mais antigos
ativistas da causa indigena, que possuem experiéncia e transito internacional
em relagdo a questé@o dos direitos humanos. Mas o governo brasileiro ainda
insiste em escolher para cargos de autonomia executiva aqueles que
‘estudam’ ou ‘estudaram’ os indios. Sao ‘indigenistas’, sao ‘antropélogos’, sdo
especialistas disso e daquilo. Mas j& passou a hora do proprio parente
indigena conduzir as politicas publicas que dizem respeito as suas raizes.
Por mais competentes e estudiosos que sejam tais especialistas, o seu olhar
serd sempre do ponto de vista alheio a alma mais profunda da cultura
ancestral do Brasil (WERA, 2017, p. 91-92).

136 Uma ampla lista de materiais didaticos escritos por indigenas pode ser encontrada neste site:
https://pib.socioambiental.org/pt/c/fontes-de-informacao/didaticos Acesso em: 01 nov. 2017.
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Nesta linha de raciocinio, Smith (2008) afirma aquilo que diversos indigenas na
atualidade também colocam: que sua historia precisa agora ser escrita por eles
mesmos. Os povos indigenas tém outras histérias para contar que ndo sé questionam
0 que se produziu sobre eles, como também as préticas que eles geram. A histéria
precisa ser contada agora sob a perspectiva dos colonizados.

[...] Indigenous peoples across the world have other stories to tell which not
only question the assumed nature of those ideals and the practices that they
generate, but also serve to tell an alternative story: the history of Western
research through the eyes of the colonized (SMITH, 2008, p. 2)*%.

Entre os Xoko, a preocupagdo com a preservacao da cultura é uma constante,
elemento sempre presente nas falas das liderancas. Na narrativa que segue, do
cacique Ba, ele explica a importancia da transmissdo de conhecimentos dos mais
velhos para os mais novos, como elemento de fortalecimento e preservacao das
praticas tradicionais.

O gue a gente tém que fazer pra manter a cultura, pra que ela ndo morra?
Porgue algumas coisas ja morreram: o cabelo liso, a pele limpa, a lingua
materna... E como vamos fazer pra ndo deixar morrer a ceramica, a danca do
toré, a ida pro Ouricuri? O que a gente tém que fazer? De hoje em diante a
gente tém que pensar é nisso. Porque eu td6 ha nove anos a frente da
comunidade, vejo a necessidade das criangas desenvolverem mais,
conhecendo a histéria, praticando a sua cultura para que ele cresca fortalecido,
que ele seja um juazeiro, seja uma quixabeira, com raizes profundas, ndo uma
algaroba que € na flor da terra, qualquer vento derruba. Porque o indio, a sua
fortaleza é esse passado, € a cultura, que é profunda, porque um indio sem
passado, um povo sem passado é um povo sem histéria. 138

De fato, esta € uma preocupagdo bastante pertinente, tendo em vista que
muitos aspectos culturais ja se perderam e, assim como vem ocorrendo com a
ceramica, caso 0 povo Xokd ndo persista em preservar sua cultura, sua identidade
étnica também pode se perder. Esta atencdo ndo deve restringir-se aos momentos
celebrativos ou de exibicdes de sua danca e ornamentos, mas ser uma constante no

cotidiano do grupo. A luta pela (re)existéncia é continua, pois, como afirma Benjamin:

[...] O perigo ameaca tanto a existéncia da tradicdo como os que a recebem.
Para ambos, o perigo € o0 mesmo: entregar-se as classes dominantes, como
seu instrumento. Em cada época é preciso arrancar a tradicdo ao
conformismo, que quer apoderar-se dela. Pois 0 Messias ndo vem apenas
como salvador; ele vem também como o vencedor do Anticristo. [...] O dom

137 “*Os povos indigenas em todo o mundo tém outras historias para contar, as quais ndo sé
guestionam a natureza assumida desses ideais e as praticas que eles geram, mas também servem
para contar uma historia alternativa: a histéria da pesquisa ocidental através dos olhos dos
colonizados. (SMITH, 2008, p. 2)

138 [NDIOS e missionarios no sertdo sergipano. Direcdo: Edson Junior/ Renato Mariano, Producéo:
Daniela Sampaio. Aracaju: Unit/EaD, 2012, 1 DVD.



213

de despertar no passado as centelhas da esperanca é privilégio exclusivo do
historiador convencido de que também os mortos ndo estardo em seguranca
se o inimigo vencer. E esse inimigo ndo tem cessado de vencer (BENJAMIN,
1994, p. 224-225).

Nem os mortos, nem os Vvivos, estdo em seguranga, por isso 0s povos indigenas
precisam, cada vez mais, contar suas histdrias, sua cosmovisao, suas experiéncias
vividas. Estas sdo maneiras de (re)existir em meio a uma sociedade dita democratica,
mas que nao cessa de engendrar meios para cercear os direitos das chamadas
minorias sociais. Fazer ouvir suas vozes seriam, utilizando a analogia de Walsh
(2017):

Son gritos que llaman, imploran y exigen un pensar-sentir-hacer-actuar, que
claman por practicas no solo de resistir sino también de in-surgir, practicas
como pedagogias-metodologias de creacion, invencion, configuracion y co-
construccion — del qué hacer y como hacer — de luchas, caminares y siembras
dentro de las fisuras o grietas del sistema capitalista-moderno/colonial-
antropocéntrico-racista-patriarcal (WALSH, 2017, p. 30)%°,

Como visto, o Movimento Indigena brasileiro construiu caminhos, abriu
brechas, estabeleceu aliancas. Por meio da educacao escolar, mas também da néao
escolar, estabeleceu didlogos interculturais, desenhando o cenério atual em que, a
despeito do constante perigo que “ameaga a existéncia da tradicao”, € possivel hoje
pensar numa nova historia indigena. Esta é feita a partir da compreensao dos povos
originarios como protagonistas de suas histérias, historias essas que nao se resumem
a espoliacdo de suas terras e ao exterminio de tantas etnias, mas que sao trajetorias
de (re)criacdes e (re)invencoes.

4.2.2 “Porque a gente sabe que a lei existe e ela precisa ser cumprida, agora entre a
lei existir e ser cumprida e vocé obrigar o professor realmente cumprir, € outra

distancia.”. a lei 11.645/03 e os desafios para a educacao

Os povos indigenas investiram, ao longo do tempo, no reconhecimento do seu
protagonismo, de maneira que existem hoje diversas entidades indigenas voltadas
para temas especificos, como educacao, saude, geracao de emprego e renda, cultura,
entre outras. Contudo, a educacao € uma das principais estratégias da atualidade para

0 avanco das lutas dos povos originarios do Brasil, tanto pela garantia dos direitos ja

139 “S30 gritos que chamam, imploram e exigem um pensar-sentir-fazer-atuar, que clamam por
praticas ndo so para resistir, mas também de insurgir, praticas como pedagogias-metodologias de
criagdo, invengdo, configuragdo e co-construcdo — do que fazer e como fazer — de lutas, caminhadas
e semeaduras dentro das fissuras ou frestas do sistema capitalista-moderno/colonial-antropocéntrico-
racista-patriarcal.” (WALSH, 2017, p. 30)
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adquiridos, quanto para a consecucao de outras demandas. Nesse sentido, um dos
principais avancos alcancados pelo Movimento Indigena foi a lei 11.645/08, que em

sua redacao preconiza:

Art. 26-A. Nos estabelecimentos de ensino fundamental e de ensino médio,
publicos e privados, torna-se obrigatorio o estudo da histéria e cultura afro-
brasileira e indigena.

§ 1° O contelido programatico a que se refere este artigo incluira diversos
aspectos da histdria e da cultura que caracterizam a formacgéo da populagéo
brasileira, a partir desses dois grupos étnicos, tais como o estudo da histéria
da Africa e dos africanos, a luta dos negros e dos povos indigenas no Brasil,
a cultura negra e indigena brasileira e 0 negro e o indio na formacao da
sociedade nacional, resgatando as suas contribuicdes nas areas social,
econdmica e politica, pertinentes a histéria do Brasil.

§ 2° Os conteudos referentes a histdria e cultura afro-brasileira e dos povos
indigenas brasileiros serdo ministrados no ambito de todo o curriculo escolar,
em especial nas areas de educacdo artistica e de literatura e historia
brasileiras (BRASIL, 2008).

A LDB de 1996, prevé em seu artigo 26, paragrafo 4°, que o ensino de Historia
do Brasil devera considerar as contribuicbes das diferentes culturas e etnias para a
formacdo do povo brasileiro, especialmente das matrizes indigena, africana e
europeia (BRASIL, 1996). Contudo, com a redacédo dada pela lei 11.645/08, o estudo
da historia e cultura afro-brasileira e indigena passa a ser obrigatorio, além da historia
da Africa e dos africanos, ja garantidos pela lei 10.639/03. Esta redac&o, que altera a
LDB, determina ainda que os referidos conteddos sejam ministrados “no ambito de
todo o curriculo escolar, em especial nas areas de educacao artistica e de literatura e
histéria brasileiras” (BRASIL, 2008).

Esta € considerada, por Daniel Munduruku, uma conquista do Movimento
Indigena dos anos 2000, como também uma demonstracao do “carater educativo do
Movimento Indigena brasileiro” (2013). Nesse sentido, € preciso compreender que as
lutas sociais também sdo cenarios pedagodgicos, onde 0s participantes exercem as
suas pedagogias de aprendizagem, “desaprendizagem”, reaprendizagem, reflexéo e

acao. Seguindo esta linha de raciocinio, explica Walsh (2013):

[...] Tal proceso accional, tipicamente llevado de manera colectiva y no
individual, suscitan reflexiones y ensefianzas sobre la situacién/condicion
colonial misma y el proyecto inacabado de la des- o de-colonizacion, a la vez
gue engendran atencion a las practicas politicas, epistémicas, vivenciales y
existenciales que luchan por transformar los patrones de poder y los
principios sobre los cuales el conocimiento, la humanidad y la existencia
misma han sido circunscritos, controlados y subyugados. Las pedagogias, en
este sentido, son las practicas, estrategias y metodologias que se entretejen
con y se construyen tanto en la resistencia y la oposiciéon, como en la
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insurgencia, el cimarronaje, la afirmacion, la re-existencia y la re-
humanizacion (WALSH, 2013, p. 29)4°,

Significa reconhecer que as ac¢des para mudar a ordem do poder colonialista
partem, com frequéncia, da identificacdo e reconhecimento de um problema. Estas
acOes anunciam a insatisfacdo e oposi¢cdo a dominacao e opressao, promovendo a
organizacao para intervir, tendo como objetivo transformar a situacéo vigente. Como
a autora afirma, pedagogias, nesse sentido, sdo “as praticas, estratégias e
metodologias que sdo entrelagadas e se constroem tanto na resisténcia e oposicao,
como na insurgéncia, re-existéncia e a re-humanizagao” (WALSH, 2013, p. 29).

Para tanto, as praticas educativas e a busca de uma interculturalidade critica
sdo fundamentais. Todavia, para que ocorra esta “desaprendizagem”,
reaprendizagem, reflexdo e acdo, sdo necessarios pontos de partida, matéria-prima
para que todos os envolvidos nos processos de ensino e aprendizagem possam
elaborar praticas diferenciadas. Isto esbarra em justificativas como, por exemplo, a
falta de subsidios para que os professores da educacao basica — publico alvo atingido
pela lei 11.645 — possam incorporar em suas aulas os conteudos referentes a historia
e cultura afro-brasileira e dos povos indigenas.

No entanto, este discurso possui fragilidades, pois uma breve pesquisa no site
do Ministério da Educagé&o e no Portal Dominio Publico, revela uma gama de materiais
disponiveis para download, e elaborados tanto por autores indigenas, quanto por
renomados pesquisadores da tematica. Diante disso, realizei um levantamento desses
conteudos, observando também o contexto de sua producao.

A série Vias dos Saberes, que faz parte da colecdo Educacgéo para Todos'#?,
foi disponibilizada no portal Dominio Publico em marco de 2008, logo ap6s a
promulgacdo da Lei n° 11.465/08; porém, sua elaboracdo se deu, ainda, em 2006. E
composta de quatro obras, a saber: O indio brasileiro: o que vocé precisa saber sobre

os povos indigenas no Brasil de hoje € o titulo do primeiro dos quatro volumes da

140 “Tal processo atitudinal, normalmente tomado coletivamente e n&o individualmente, levanta
reflexdes e ensinamentos sobre a situacdo/condi¢do colonial e o projeto inacabado da des ou de-
colonizagéo, enquanto engendram a atencao para as préaticas politicas, epistémicas, vivenciais e
existenciais lutando para transformar os padr8es de poder e 0s principios sobre os quais 0
conhecimento, a humanidade e a propria existéncia foram confinadas, controlados e subjugados.
Pedagogias, nesse sentido, sdo as praticas, estratégias e metodologias que sao entrelagadas e se
constroem tanto na resisténcia e oposi¢do, como na insurgéncia, a cimarronagem, a afirmacéo, a re-
existéncia e a re-humanizagao.” (WALSH, 2013, p. 29, tradugéo da autora)

141 A colecdo Educacéo para todos encontra-se na integra no Portal do MEC, disponivel em:
http://portal.mec.gov.br/pnaes/194-secretarias-112877938/secad-educacao-continuada-
223369541/13529-colecao-educacao-para-todos Acesso em: 03 nov. 2017.
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série, escrito por Gersen Luciano (Baniwa). O segundo volume chama-se A presenca
indigena na formacéo do Brasil e foi escrita por Jodo Pacheco de Oliveira. O terceiro
volume chama-se Povos indigenas e a lei dos “brancos”: o direito a diferencga e foi
escrito pela autora Ana Valéria Aradjo. O quarto é o Manual de linguistica: subsidios
para a formacao de professores indigenas na area de linguagem, de autoria de Marcus
Maia.

Entre outros subsidios existentes no acervo do site do Ministério da Educacéo,
h& ainda as seguintes obras: Educacédo na diversidade: como indicar as diferencas?,
organizada por Jorge Luiz Teles e Claudia Tereza Signori Franco (2006); Educacéao
na Diversidade: experiéncias e desafios na educacao intercultural bilingue, publicada
originalmente pela UNESCO e organizada por Ignacio Hernaiz (2007); O Programa
Diversidade na Universidade e a construcao de uma politica educacional anti-racista,
organizada por Maria Lucia de Santana Braga e Maria Helena Vargas da Silveira
(2007).

O levantamento das obras citadas demonstra que a producéo de subsidios para
a abordagem da tematica indigena ganhou forca entre os anos de 2006 e 2008, ou
seja, antes mesmo da criacéo da lei 11.645/08, posto que, desde 2003, o projeto de
lei ja tramitava no Congresso Nacional, o que denota a demanda social voltada para
esta discussdo. Além destes materiais, na Meta 7 do PNE, de 2014, que se propde a
fomentar a qualidade da educacéo basica em todas as etapas e modalidades, consta
na estratégia n° 25:

[...] garantir nos curriculos escolares contelidos sobre a histéria e as culturas
afro-brasileira e indigenas e implementar a¢des educacionais, nos termos das
Leis nos 10.639, de 9 de janeiro de 2003, e 11.645, de 10 de marco de 2008,
assegurando-se a implementacdo das respectivas diretrizes curriculares
nacionais, por meio de agbes colaborativas com féruns de educacao para a
diversidade étnico-racial, conselhos escolares, equipes pedagdgicas e a
sociedade civil. (BRASIL, 2014)

No ambito da atuacao do NEDIC, em Sergipe, ha atualmente limitacfes para a
implementacéo das agdes previstas no PNE. Ao dialogar com a coordenadora do
NEDIC sobre a educacdo escolar dos Xoké, também questionei sobre a formacéo
oferecida aos demais professores da rede estadual, para que possam trabalhar em
sala de aula com a tematica indigena. Sobre esse assunto, ela fez o seguinte relato:

A gente faz um trabalho pedagdgico pela prépria secretaria, o que preconiza a
lei onze mil seiscentos e quarenta e cinco. Teve alguns momentos que a gente
trabalhou encontros pedagodgicos nas diretorias regionais. Vocé sabe que a
rede € muito grande, o quantitativo de professor € muito grande, a gente néo
pode pensar em fechar uma escola, por exemplo, para formacao. Entdo quando
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a gente tem os encontros, que geralmente denomina de encontro pedagdgico,
seminario, forum... Ai vocé trabalha com representatividade, vocé se reune, por
exemplo, na diretoria regional, a DEA, que € Aracaju, ai se convidam um ou
dois professores por escola e esse professor vai. Por exemplo, ja teve um
momento de distribuicdo desses DVD’s'#?, a distribui¢cdo dos livros, conversa
com os professores. Com esse material eles podem utilizar, tratar da questao
indigena na sala de aula. E ai esse é um material especifico dos indios de
Sergipe, mas eles tém um material dos indios do Brasil que precisa ser
discutido em sala de aula. E esses professores quando voltam para a escola, a
gente acredita e pede a eles que sejam os replicadores, multiplicadores desse
processo. Mas a gente, ndo consegue fazer, por exemplo, por escola, nem a
gente tem perna, nem é nosso papel. E nem consegue fazer um trabalho com
a rede como um todo, porque na verdade quando vocé faz qualquer coisa por
adesdo ou com representantes... Porque tem momentos, por exemplo, que
vocé abre um curso sobre diversidade pra tratar da questdo ética, da questédo
indigena e tal, e as inscricbes sdo abertas, adere quem quer, vocé ndo pode
obrigar. Até porque o professor tem livre arbitrio, vocé ndo pode obrigar a ser
estudioso de uma determinada tematica. Porque a gente sabe que a lei existe
e ela precisa ser cumprida, agora entre a lei existir e ser cumprida e vocé
obrigar o professor realmente cumprir, € outra distancia. Até porque o
professor, nés sabemos, que o professor dentro da sala de aula tem autonomia,
entdo a gente tenta assim, na medida do possivel, acompanhar, conversar
sobre a tematica. Vai também do convencimento — instigar mais pelo
convencimento e na motivacao, no incentivo, estimulando — do que impondo.

Através da experiéncia relatada pela coordenadora Concei¢cdo, sao
evidenciados diversos desafios e entraves para a abordagem da tematica indigena
nas escolas da rede estadual de ensino, o que provavelmente nao deve ser diferente
nas demais redes. Ha uma dificuldade geral por parte dos professores em entenderem
a importancia desta abordagem, assim como outros temas relacionados a diversidade.
Outro ponto relevante a ser considerado € se os professores possuem conhecimento
da existéncia de matérias didaticos disponiveis, pois, como afirmou a coordenadora,
s&0 poucos 0s que passam pelos chamados encontros pedagdgicos sobre a tematica.

Para além dos materiais ja anteriormente citados, ha atualmente uma ampla
gama de opcOes de livros e materiais audiovisuais, sites e outros suportes que
dispdem de recursos didaticos que podem servir de apoio para o trabalho docente,
com vistas a contemplar a teméatica indigena. Além disso, percebo tanto como docente
da rede estadual de educacao de Sergipe, atuando no ensino fundamental e médio,
como também atuando no ensino superior, formando futuros professores, que, apos

a promulgacdo da lei 11.645, tornou-se gradativamente perceptivel a mudanca na

142 Em 2012, juntamente com a producéo de dois livros didaticos de autoria dos proprios Xokad, foi
também produzido um documentario, distribuido em DVD.
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abordagem dos livros didaticos. Estes passaram a trabalhar a tematica indigena de
maneira a trazé-la para os dias atuais, sem restringir 0s povos originarios ao passado
colonial.

Diante desse contexto, cabe aqui a seguinte reflexdo: se ha atualmente
diversas opc¢bes de materiais que podem servir de apoio para o trabalho com esta
tematica, porgue esta abordagem ainda € um desafio para a maioria dos profissionais
docentes? Nesse sentido, Paim (2016) oferece uma pista, ao analisar narrativas de
experiéncias vividas por professores de histoéria, acerca das leis 10.639 e 11.645. Em
suas falas, alguns aspectos podem ser destacados, como a falta da abordagem das
tematicas na formacédo inicial, o preconceito dos proprios professores, falta de
materiais pedagogicos, a abordagem insuficiente dos livros didaticos, entre outros
fatores.

E também evidenciado que, em detrimento dessas dificuldades, os professores
entrevistados tém buscado materiais sobre a tematica, além da realizac&do de cursos.
Contudo, Paim (2016) observa que em seus relatos, os professores denotam “um
arraigamento em relagdo ao que esta instituido e convencionado como contetdo
ensinavel de historia” (PAIM, 2016, p. 161). Nesse sentido, uma possivel alternativa é
o investimento na aprendizagem continuada dos professores, que acredito ir além da
formacdo continuada, se pensarmos que ninguém chega ao estagio de estar
plenamente formado. Uma politica de aprendizagem continuada partiria do principio
de que o docente, muito mais do que alguém que se encontra na condi¢do de ensinar,
precisa estar constantemente na condicdo de aprendente. Nessa perspectiva, a
aprendizagem continuada precisaria atuar ndo apenas na sensibilizacdo dos
professores para a importancia da tematica, mas, sobretudo, na decolonizacdo do
pensamento e na perspectiva da interculturalidade critica, posto que vivemos em uma

sociedade alicercada sobre firmes pilares de preconceito, exploracao e etnocentrismo.
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5 A CERAMICA: Consideracdes Finais

Em seguida, os objetos séo colocados para secar, 0 que
pode ser feito no préprio quintal ao sol, ou na sombra, nos
corredores das residéncias. [...] Depois de secos, séo
cozidos ou queimados em fogueiras, quando entédo
finalmente a argila se transforma de fato em cerémica.
Esta fase ocorre no momento em que um determinado
namero de pecas ja esta pronto.

(BARRETO, 2010)

Apobs a coleta da matéria-prima e do desenvolvimento do trabalho, é chegado
0 momento de apresentar o produto final: a ceramica, cuja producdo artesanal &
materializada nessas consideracfes finais. Nesta pesquisa, tendo como objeto a
memoaria/identidade nas praticas educativas do povo indigena Xokad, tive como ponto
de partida o questionamento: Como o povo Xoké se utiliza de praticas educativas para
reinventar suas tradicbes e preservar sua memoria/identidade? Analisando sob a
perspectiva da pedagogia decolonial as reminiscéncias e remanescéncias (narrativas
e documentacdo pesquisada), ficou evidenciado que a educacédo escolar fortalece a
memoria/identidade desse grupo. Contudo, o principal fator educativo dos Xoko é o
aprendizado social, aquele que se apreende no cotidiano, através do ritual sagrado
do Ouricuri, da danca do Toré, e dos momentos de celebracao, cujo principal € a Festa
da Retomada.

A analise da formacdo da memodria/identidade no contexto de luta pela terra
demonstrou que o enfrentamento (lutas, fugas e ataques) nédo foi a Unica forma de
resisténcia, pois as praticas subversivas que consistiram em manter rituais e outras
tradicdes, também foram formas de resistir ao pensamento colonizador. Apesar das
investidas assimilacionistas, do estimulo aos casamentos interétnicos e da catequese
catllica, os povos originarios encontraram formas de continuar existindo, em
detrimento da invisibilidade que os acometeu. Nomeados de caboclos como forma de
evidenciar as misturas interétnicas, passaram a ser considerados mesticos e,
portanto, ndo mais indigenas.

Assim como o barro depois de misturado é esfarelado formando o xerém, o
povo Xokd passou por misturas e “esfarelamentos”, assim como muitos povos
indigenas do Nordeste. Quando o xerém é passado na urupema, vira um pé mais
refinado e mais facil de ser misturado. De maneira semelhante, a diaspora
proporcionou contatos interétnicos que modelaram sua identidade intercultural, assim

como o catolicismo. Para os Xokd, como também para muitos povos indigenas que



220

foram catequisados no passado, a religiosidade catélica estd de tal maneira
amalgamada em sua cultura e em seu cotidiano, que mesmo que nao mais existisse
fisicamente naquela comunidade, certamente ndo sairia do interior de boa parte deles.
Ademais, necessério se faz reconhecer que a atuacdo de integrantes da Igreja
Catdlica, como Frei Enogue e Dom Brandéao, além de outros que atuaram junto aos
Xoko, foi de fundamental importancia para que eles deixassem de ser um grupo de
ribeirinhos, como tantos outros da regido, para se apropriarem das condicdes
necessarias para assumirem a identidade indigena negada aos seus antepassados,
e pudessem obter a garantia de sobrevivéncia nas terras da antiga missdo. Contudo,
aliancas como esta cobram seu preco, pois, a Igreja “muda de lado”, mas permanece
com o0 mesmo objetivo, a cristianizacdo de todos, inclusive dos povos originarios.

Além da Igreja, a atuacdo da Comisséo Pré-indio de Sao Paulo e de Sergipe,
esta Ultima encabecada pela professora Beatriz Go6is Dantas, juntamente com 0s
antropodlogos: Fernando Lins, Luiz Alberto dos Santos e Helia de Paula Barreto, foi
fundamental para o reconhecimento legal do direito de posse das terras da llha de
Sédo Pedro. Mas, ndo so6 isso, pois este grupo também proporcionou apoio para o
atendimento de uma importante demanda dos Xoko: o acesso a educacao escolar,
em sua prépria comunidade.

Entre os Xokd, a transmissdo de valores e normas € uma acao que se faz
presente no cotidiano através de praticas rituais e simbadlicas, posto que ensinam e
preservam a cultura do grupo, consolidando valores e normas de comportamento,
sendo, portanto, educativas. Dentro da simbologia Xokd, alguns marcos se fazem
importantes, como: o cemitério da Caicara e cemitério da Illha; a ceramica, simbolo da
cultura tradicional e as dramatizacdes que eram encenadas para transmitir a historia
de luta pela terra para os mais jovens e 0s visitantes.

Tanto o Ritual do Ouricuri, quanto a prética do Toré, sdo considerados heranca
de seus ancestrais, pois 0s Xoko6 afirmam em suas narrativas que, embora proibidos
de pratica-los, seus antepassados nunca esqueceram desses elementos,
transmitindo-os secretamente aos seus descendentes. Contudo, esta transmissao
também ocorreu através dos contatos com grupos de outras etnias, com 0s quais 0S
Xoko aprenderam aquilo que os mais velhos ndo puderam lhes ensinar.

Estas praticas sdo meios de preservar a memodria/identidade, posto que
transmitem, através do corpo, do contato com os ancestrais, da musica e da danca, o

sentido de ser indigena. Nesse sentido, os Xoko tém no ritual do Ouricuri um
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diferencial, algo que os distingue dos nao indigenas, cujo segredo € envolvido numa
aura de mistério. Apoiam-se no ritual ndo apenas como uma préatica religiosa, mas
também educativa, oportunidade em que os velhos transmitem para 0s mais novos 0s
ensinamentos dos ancestrais e da natureza. Esta ocasido de recolhimento, proibida
no passado colonial, permanece hoje de forma concomitante a religiosidade catélica,
como marca da identidade intercultural do grupo.

Nesse contexto, a Festa da Retomada € hoje o principal elemento catalizador
da cultura Xokd, pois nela estdo presentes o Toré, o ritual do Ouricuri, e também os
ritos catolicos que fazem parte de seu sistema religioso. A Festa se constitui numa
pratica fixa, que alimenta a memodéria/identidade do Povo Xokd, onde estédo presentes
0s elementos que tornam a sua identidade intercultural. Assim, percebo entre os Xoko,
a importancia desses elementos também como préaticas de resisténcia, posto que,
além de preservar sua memdria/identidade, delimitam espacos e atuacdes. Sao,
portanto, seus pilares culturais, pois sao praticas que se encontram ancoradas na
histéria do grupo e que, por meio da repeticao, criam e recriam pontes entre o passado
e o presente.

A partir da pesquisa desenvolvida, foi possivel distinguir duas formas de
praticas educativas entre os Xoké: as praticas do cotidiano e as praticas escolares.
Esta concepcéao de educacéo, que encontra na transmissdo da memaoria uma maneira
de fazer com que o0 grupo continue a existir, tem sua base no aprendizado social e
ndo apenas no que é ensinado na escola.

No ambito da Educacgéo Escolar Indigena, entre os desafios postos, esta o de
constituir escolas especificas, diferenciadas, interculturais e bilingues. Contudo, o
maior deles encontra-se no ambito da interculturalidade, que, mais do que manter o
status quo (funcional), deve se fazer critica, implantando modelos em que nao haja
espaco para hierarquizacao cultural. Ou seja, os saberes tradicionais devem ter o
mesmo nivel de importancia, dos conhecimentos que fazem parte do curriculo
empregado na rede, de uma forma geral.

Para além das questdes de ordem pedagdgica, para atender a legislacao
vigente, sdo necessarios investimentos nas escolas indigenas que as secretarias
municipais e estaduais ndo conseguem contemplar. Portanto, apesar de ser
recorrente o discurso acerca da inclusdo das minorias sociais na escola, a realidade
gue se observa € bem distinta do que preconiza a legislacdo. Uma medida que,

possivelmente, reverteria essa situagao, seria a transformacéo das escolas indigenas
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em unidades da rede federal de ensino, com um maior aporte de recursos, tanto para
a infraestrutura, quanto para o processo de aprendizagem continuada dos
professores.

A “federalizacdo” dessas unidades escolares poderia, ainda, proporcionar a
efetivacdo da politica dos Territérios Etnoeducacionais. Desta forma, os limites
estaduais poderiam ser transpostos, garantindo assim a possibilidade de praticas
pedagogicas e de gestdo das escolas, segundo a sociodiversidade dos varios povos
existentes no territério brasileiro. A interculturalidade critica que se pretende, que
proporciona o dialogo com o outro e o respeito as suas préprias cosmovisdes, precisa
ser uma busca constante e ndo pode ser limitada por politicas de governo. Ha que se
considerar, também, que os préprios indigenas precisam estar abertos para este
dialogo, o que denota mais ainda a importancia de a educagéo escolar ser voltada
para a perspectiva da interculturalidade critica.

Na trajetoria dos Xoko, a criacao da escola foi resultado do protagonismo desse
povo em busca do acesso a educacao escolar. Isso foi demonstrado por meio da luta
pelo atendimento a esta demanda, mas nao apenas, pois eles lutaram para ter uma
escola, mas também para que esta lhes fosse significativa. A pesquisa evidenciou
algumas dificuldades no ambito da Secretaria Estadual de Educacdo para a
assessoria a escola indigena, especialmente para a contratacdo de professores da
prépria etnia. Contudo, os registros de acdes desenvolvidas demonstram o esforco
para fazer cumprir a legislacéo, apesar dos investimentos limitados.

Entre as acdes mais importantes esta a producao de materiais didaticos sobre
a histéria e cultura Xoké, tendo eles mesmos como autores, tanto professores e
professoras da escola, quanto os proprios alunos. Foi evidenciado nas narrativas que
a escola é também espaco de vivéncia das crencas e rituais, dando lugar a praticas
educativas escolares e ndo escolares. Nela, a identidade étnica é constantemente
reforcada, atraves da criacdo de meios de propagacéo da historia do grupo, a partir
de sua proépria perspectiva.

Nesse sentido, € possivel afirmar que, apesar da busca de atender ao que
preconiza o curriculo utilizado em toda a rede de ensino, ha uma estreita relagéo entre
as praticas educativas e a memdria/identidade Xokd. A partir das narrativas e
documentos da escola, foi possivel compreender que a gestdo da instituicdo tem
buscado fazer dela um espaco em que a comunidade se sinta parte da propria escola.

Da mesma forma, as praticas escolares ndo se restringem aos seus muros, 0 que é
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evidenciado pela natureza dos projetos desenvolvidos e da prépria arquitetura do seu
prédio principal, que proporcionam esta perspectiva de integracdo com o entorno.

Nesse sentido, quanto ao curriculo, a interculturalidade praticada na escola
indigena é funcional, pois se limita a introducdo de conteudos relativos a diferentes
culturas e a propria histéria dos Xokd, sem que isso afete o curriculo como um todo.
No entanto, quanto as praticas pedagogicas, € vivenciada na escola a
interculturalidade critica que vai além do curriculo explicito. Isso ocorre através de
praticas educativas que, enxergadas pelas lentes do pensamento decolonial, podem
ser lidas como formas encontradas pelos indigenas de preservar sua
memoaria/identidade. A educacdo intercultural ndo se resume ao curriculo explicito,
mas também se efetiva por meio do curriculo oculto, nas atividades, ensinamentos e
relacbes estabelecidas no cotidiano, que fogem a qualquer planejamento. Tais
praticas rompem com o formalismo e engessamento que tanto sdo combatidos nos
debates sobre educacéo.

Contudo, pensar em praticas escolares deve remeter, também, a reflexdo sobre
como a tematica indigena € abordada nos curriculos das escolas. Sobre isso, foi
tracada uma andlise acerca dos subsidios existentes para a abordagem da tematica
indigena na sala de aula, como também sobre a lei 11.645/03. Apesar dos desafios
nessa seara ainda serem grandes, jA € possivel vislumbrar algumas mudancas
decorrentes da mobilizacdo dos povos indigenas, que, a partir de sua insercao na
educacado escolar, ocupam, hoje, espacos que lhes proporcionam a visibilidade de
suas historias e visdes de mundo. Atualmente, existem diversos livros publicados por
autores indigenas, que vém se consolidando, cada vez mais, no campo editorial. Além
dessas obras, foram identificados diversos materiais produzidos a partir dos anos
2000, em consonancia com as reivindicagdes do Movimento Indigena, como também
do contexto politico, favoravel a implementacéo de politicas publicas voltadas para a
valorizacdo da diversidade.

Todavia, no estado de Sergipe, a formacao continuada para os professores da
rede estadual de ensino com vistas a abordagem da tematica indigena, ainda deixa a
desejar. Isto ocorre devido a falta de recursos necessarios para desenvolver acdes
gue despertem, nos docentes, a reflexdo acerca desta tematica e a compreensédo da
urgente e necessaria problematizacdo das questfes raciais, em nossa sociedade.
Acdes dessa natureza devem promover a aprendizagem continuada dos professores,

partindo da decolonizacéo do saber e do pensar.
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Como professora, penso que é urgente o emprego de esforcos para a oferta de
uma educacao intercultural e critica que possa, entre outras coisas, esclarecer que,
ainda que um grupo indigena ndo possua mais nenhum aspecto distintivo (fenotipico,
cultural, e etc.), seus direitos ndo podem ser questionados, nem usurpados. As
caracteristicas que normalmente séo atribuidas aos povos originarios ndo podem ser
utilizadas como critério, ou condicdo, para seu reconhecimento. Isto ocorre ndo s6
pelo histérico de politicas assimilacionistas no Brasil, mas, sobretudo, porque toda e
gualquer sociedade passa por transformacdes, que alteram suas caracteristicas ao
longo do tempo.

Esta pesquisa que ora se encerra, na verdade, ndo acaba aqui, posto que deixa
espaco para possibilidades futuras. Alguns exemplos de possiveis temas sao:
representacdes sobre os Xoké nas escolas de Sergipe; Patrimbnio cultural e
memoria/identidade Xoko; Mulheres Xokoé: identidade e empoderamento. Além
dessas possibilidades, também sera dada continuidade a pesquisa que esta sendo
desenvolvida junto a documentacéo existente sobre os Xoko, especialmente o acervo
documental pertencente ao frei Enoque Salvador de Melo.

Por fim, tomo emprestado o fragmento de uma poesia de Torquato Neto,
utilizada por Jodo Pacheco de Oliveira (1993), em seu texto A viagem da volta, em
gue discorre sobre os povos indigenas que reconquistaram suas terras e reafirmaram
suas identidades étnicas:

‘Desde que sai de casa, trago a viagem da volta, gravada na minha méao,

enterrada no umbigo, dentro e fora assim comigo, minha propria condug&o”.

A histéria dos nativos do Brasil é a historia da resisténcia cultural e reinvencao
desses povos. Diante dessa realidade, a sociedade néo indigena, na qual ndo posso
esquecer de me incluir, tem muito o que aprender com a educacao indigena, com seu
enfoque holistico, e com um aprendizado baseado na experiéncia dos mais velhos.
Portanto, fazem-se necessérias, praticas educativas apoiadas numa educagao
intercultural critica, que proporcionem a decolonizacdo do pensar, do olhar, do falar,
enfim, de todos os sentidos.

O contato com o colonizador produziu um histérico de perdas. Muitas vidas se
perderam pela imposicéo de uma visao de mundo que simplesmente nao cabia — e
posso dizer que ainda ndo cabe — no mundo do “outro”. Este outro/indigena perde a
vida quando adoece de enfermidades as quais néo sabe curar, perde a vida quando

€ colocado sob a mira da arma de fogo, mas, também, perde vida quando é forcado a
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abandonar sua visdo de mundo que lhe é tdo propria e cara. Este outro/indigena
também perde vida quando esquece como se fala o idioma dos seus ancestrais,
obrigado a silenciar sua identidade indigena. Perde vida quando é obrigado a deixar
a terra onde seus pais foram enterrados e onde criou seus filhos. Perde vida quando,
para sobreviver, passa a assimilar a cultura do outro/branco, seus ritmos e crencas,
deixando-se morrer como indigena, para poder sobreviver enquanto gente. No
entanto, ainda assim, esse outro/indigena continua sendo sempre “o outro”, aquele
gue nédo é aceito pela sociedade por ser, a um s6 tempo, muito igual e muito diferente,
pois, nem é totalmente branco, nem é — na visdo distorcida da chamada sociedade

envolvente — totalmente indigena.
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APENDICE A - TCLE

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Eu, ,
abaixo assinado, autorizo a Universidade Tiradentes, por intermédio da aluna
VALERIA MARIA SANTANA OLIVEIRA devidamente assistida pela sua orientadora
Profa. Dra. ILKA MIGLIO DE MESQUITA, a desenvolver a pesquisa abaixo descrita:

1-Titulo da pesquisa: MEMORIA E IDENTIDADE XOKO: Praticas educativas e
reinvencao das tradi¢ces na llha de S&do Pedro de Porto da Folha/SE.

2-Objetivos Primarios e secundarios: O Objetivo primario € compreender 0 processo
de reinvencdo das tradicbes do povo Xoké e as formas de preservacdo de sua
memoria e identidade indigena, através de suas praticas educativas. Os objetivos
secundarios sdo: Analisar a formacéo da memdéria/identidade indigena no contexto de
luta pela terra; Compreender a elaboragdo das préticas educativas utilizadas pelos
Xoko; Analisar como as praticas educativas retroalimentam a reinvencao de suas
tradicbes e a preservacdo de sua memoria/identidade, sob a perspectiva da
pedagogia decolonial.

3-Descricdo de procedimentos: Serdo realizadas entrevistas filmadas que,
posteriormente serdo transcritas (transformadas em textos). Apos as transcricdes, 0s
textos serdo apresentados aos respectivos entrevistados para que possam lé-los e
solicitarem alteracdes que julgarem necessarias.

4-Justificativa para a realizagdo da pesquisa: Ao longo de sua trajetoria, os Xoko
passaram por diversos momentos que deixaram marcas indeléveis em suas
memoarias. Na busca da constru¢cdo de uma identidade indigena, este povo precisou
reinventar suas tradicdes. Porém, apesar desta luta, a histéria dos Xoké € ainda
bastante desconhecida e muitos dos que ja ouviram falar sobre eles, ndo os
reconhecem indios. Ha uma dificuldade geral dos ndo-indios em compreender o fato
de que os indigenas, assim como qualquer outra sociedade, possuem uma cultura
dindmica, ou seja, que se modifica ao longo do tempo. Estudar esta trajetoria e, por
meio da Historia Oral, deixar que os proprios indigenas contem suas memdrias €,
portanto, uma oportunidade de contribuir para os debates acerca da pluralidade
etnicorracial no Brasil.

5-Desconfortos e riscos esperados: Desconfortos de ordem emocional poderéo
emergir, visto que o participante pode acionar memodrias que podem despertar
sentimentos negativos. Tais riscos, assim como outros que possam ocorrer em
decorréncia da pesquisa serdo de inteira responsabilidade das pesquisadoras.

6-Beneficios esperados: Contribuir para o registro, conhecimento e divulgacdo da
histéria do povo XokOé e seu reconhecimento junto a sociedade nao indigena.
Esperamos que os resultados sejam relevantes para que a cultura indigena como um
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todo seja mais valorizada, e especificamente este, que € o ultimo grupo indigena do
estado de Sergipe.

7-Informacdes: Os participantes tém a garantia que receberado respostas a qualquer
pergunta e esclarecimento de qualquer duvida quanto aos assuntos relacionados a
pesquisa. Também o0s pesquisadores supracitados assumem 0 compromisso de
proporcionar informacgdes atualizadas obtidas durante a realizacao do estudo.

8-Retirada do consentimento: O voluntario tem a liberdade de retirar seu
consentimento a qualquer momento e deixar de participar do estudo, ndo acarretando
nenhum dano ao voluntario.

9-Aspecto Legal: Elaborado de acordo com as diretrizes e normas regulamentadas de
pesquisa envolvendo seres humanos atende a Resolucdo CNS n° 466, de 12 de
dezembro de 2012, do Conselho Nacional de Saude do Ministério de Saude - Brasilia
— DF e a Resolugao CNS n° 304, de 09 de agosto de 2000.

10-Confiabilidade: A identidade (nome e sobrenomes) do participante somente sera
divulgada, durante todas as fases da pesquisa, inclusive na divulgacao dos resultados
em congressos e publicagbes, caso o0 mesmo concorde, manifestando sua opcao
neste termo de consentimento. Caso prefira que sua identidade ndo seja divulgada, o
participante tera direito a privacidade de forma que cada participante recebera uma
numeracao de acordo com sua sequéncia na participacdo da pesquisa.

A identidade (nome e sobrenomes) do participante:
() podera ser divulgada.
() néo podera ser divulgada.

Os participantes assinarao o termo de consentimento para que os resultados obtidos
possam ser apresentados em congressos e publicacdes.

11-Quanto a indenizagcdo: Nao ha danos previsiveis decorrentes da pesquisa, mesmo
assim fica prevista indenizacao diante de eventuais danos recorrentes da pesquisa,
previstos ou ndo neste Termo de Consentimento Livre e Esclarecido. Nao sendo
aceitavel que se exija, sob qualquer argumento, rendincia ao direito desta indenizacao.
Esta garantida a assisténcia integral e gratuita pelo tempo que for necessario em caso
de danos decorrentes direta ou indiretamente da participa¢céo no estudo, caso se faca
necessario.

ATENCAO: A participacdo em qualquer tipo de pesquisa € voluntaria. Em casos de duvida
quanto aos seus direitos, entre em contato com o Comité de Etica em Pesquisa da
Universidade Tiradentes. O Comité de Etica é a instancia que tem por objetivo defender os
interesses dos participantes da pesquisa em sua integridade e dignidade e para contribuir no
desenvolvimento da pesquisa dentro de padrdes éticos. Dessa forma o comité tem o papel de
avaliar e monitorar o andamento do projeto de modo que a pesquisa respeite 0s principios
éticos de protecao aos direitos humanos, da dignidade, da autonomia, da ndo maleficéncia,
da confidencialidade e da privacidade.
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CEP/Unit — DPE - Av. Murilo Dantas, 300 bloco F — Farolandia — CEP 49032-490, Aracaju-
SE.

Telefone: (79) 32182206 — e-mail: cep@unit.br.

Atendimento ao participante pela coordenacéo:

Segunda, das 08h as 11h/ 13:30h as 16:30h; Quinta, das 14h as 17h.

Se desejar, consulte ainda a Comiss&o Nacional de Etica em Pesquisa (CONEP):
Tel: (61) 3315-5878 / (61) 3315-5879 / E-mail: conep@saude.gov.br

Contato dos participantes pela pesquisa:

Valéria Maria Santana oliveira — Rodovia Jodo Bebe Agua, 470, Bairro Rosa Elze —
profa.valeriaoliveira@gmail.com — (79) 98835-0399

Finalmente, tendo eu compreendido perfeitamente tudo o que me foi informado sobre a minha
participacdo no mencionado estudo e estando consciente dos meus direitos, das minhas
responsabilidades, dos riscos e dos beneficios que a minha participacdo implica, declaro que
concordo em participar desse estudo que envolve a realizacdo de entrevistas e registro de
minha imagem por meio de fotografias e/ou filmagem. Recebi uma via deste termo de
consentimento livre e esclarecido assinada pelo pesquisador e me foi dada a oportunidade de
ler e esclarecer as minhas duvidas.

Aracaju, de de 201_.

Nome Assinatura do Patrticipante Data

Nome Assinatura do Pesquisador Data


mailto:conep@saude.gov.br
mailto:profa.valeriaoliveira@gmail.com
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APENDICE B — ROTEIRO DE ENTREVISTA COM OS XOKO

QUESTOES:

© N o g bk~ 0D

Como comecou a luta do povo Xoké pela terra?

Como e quando os Xokd comecaram a se autorreconhecer como indios?

O que foi feito para construir e fortalecer a identidade indigena?

Como essas praticas foram aprendidas?

Na sua opinido, o que fez com que vocés fossem reconhecidos como indios?
Para vocé o que é ser indio Xoké hoje?

O que os Xoko fazem hoje para preservar suas tradigcbes?

Vocé acredita que a escola indigena € importante para preservar as tradicdes dos

Xoko? Sabe algo que a escola tem feito nesse sentido?
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APENDICE C — ROTEIRO DE ENTREVISTA COM AS PROFESSORAS

QUESTOES:

Vocé tem conhecimento de como comegou a luta do povo Xoko pela terra?
Vocé sabe como os Xoké comecaram a se autorreconhecer como indios?
Sabe dizer o que foi feito para construir e fortalecer a identidade indigena?
Vocé tem conhecimento de como essas praticas foram aprendidas?

Na sua opinido, o que fez com que os Xoké fossem reconhecidos como indios?
Para vocé o que é ser indio Xoko hoje?

O que os Xoko fazem hoje para preservar suas tradigcbes?

© N o g bk~ 0D

Vocé acredita que a escola indigena € importante para preservar as tradicées dos

Xoko? O que tem sido feito na escola sobre isso?
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APENDICE D - REVISAO SISTEMATICA SOBRE O TEMA XOKO

TIPO 1: Livros e capitulos de livros

N° Referéncia Tipologia Palavras-chave
ARRUTI, José Mauricio Andion. Mocambo:
1.| antropologia e histdria do processo de formacéo Livro Quilombolas. Identidade.
quilombola. Bauru: Edusc, 2006.
ARRUTI, José Mauricio Andion. Etnogéneses
5 Indigenas. In: RICARDO, B.; RICARDO, Fany. (Edit.) Capitulo indios do Nordeste. Ciclos
"| Povos indigenas no Brasil: 2001-2005. Sao Paulo: de etnogénese.
Instituto Socioambiental, 2006, p. 50-54.
ARRUTI, José Mauricio Andion. Da memdria cabocla
a Histdria Indigena: conflito, mediacéo e Meméria. Histéria
3 reconhecimento (Xocé, Porto da Folha/SE). In: Capitulo indigena Anfropologia da
| SOIHET, Rachel et al. (Orgs.) Mitos, projetos e L
- o . P . : ) . Historia.
préaticas politicas: memdria e historiografia. Rio de
Janeiro: Civilizac&o Brasileira, 2009, p. 249-270.
BARRETO, Hélia Maria de Paula Barreto. Producéo Ceramica Xoko.
4.| Ceramica Xok6: a retomada de uma identidade. Sao Livro Identidade. Cultura
Cristévéo, 2010. indigena.
BICHARA, llka. Brincando no Velho Chico: o dia-a-dia
da crianga Xoc6 e do Mocambo. In: SA, Antbnio F. A,; a .
5.| BRASIL, Vanessa M. (orgs.) Rio Sem Histéria? Capitulo Infancia. Cultu_ra indigena.
) AN ) o Cultura quilombola.
Leituras sobre o Rio Sao Francisco. Aracaju:
FAPESE, 2005, p. 105-120.
BICHARA, llka. D. Crescer como indio as margens do
Velho Chico: um desafio para as criangas Xoco. In:
6 LORDELO, E. R. A. M. A. Carvalho, & S. H. Koller Capitulo Infancia. Cultura indigena.
"| (Orgs.). Infancia brasileira e contextos de Criancas Xoko.
desenvolvimento. Sdo Paulo: Casa do Psicélogo,
2002, p. 137-163.
DANTAS, Beatriz G; DALLARI, Dalmo. Terra dos _ Direitos sobre terras
S . S . . indigenas. Indios Xoké.
7.| Indios Xoc6: estudos e documentos. Comisséao Pré- Livro 2 ~
indio: S&o Paulo, 1980. Missdo de Sdo Pedro de
' Porto da Folha.
DANTAS, Beatriz Gadis. (Org.). Repertério de Histéria indigena. indios
8.| Documentos para a Historia Indigena em Sergipe. Livro de Sergipe. Documentos
Séo Paulo: NHII/USP/FAPESP, 1993. arquivisticos.
DANTAS, Beatriz Gadis. Os indios em Sergipe. In: al(\j/ier::%asdgn?%g:uip?
9.| DINIZ, D.M.F.(Org.). Textos para a Histéria de Capitulo Miss%es o aldeamgngoé
Sergipe. Aracaju: UFS/BANESE, 1991. S . :
Indios Xocb.
DANTAS, Beatriz Géis; SAMPAIO, José Augusto L.;
CARVALHO, Maria Rosario G. Os Povos Indigenas indios do Nordeste.
10| do Nordeste Brasileiro: um esboco histérico. In: Capitulo Missbes aldeamentos.
CARNEIRO DA CUNHA, Manuela (org.). Histdria dos Politica indigenista.
indios no Brasil. Sdo Paulo: Companhia das Letras:
Secretaria Municipal de Cultura: FAPESP, 1992.
indios em Sergipe.
11 FIGUEIREDO, Ariosvaldo. Enforcados. Rio de Livro Aldeamentos indigenas.

Janeiro, 1981.

Conquista de Sergipe.
Indios Xoka.
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FRENCH, Jan Hoffman. Construindo Identidade: luta,
lei e memadria em uma perspectiva comparativa. In:

indios Xocé. Identidade

12| SA, Antdnio F. A.; BRASIL, Vanessa M. (orgs.) Rio Capitulo indigena. Memoria.
Sem Histéria? Leituras sobre o Rio S&o Francisco. TradigBes reinventadas.
Aracaju: FAPESE, 2005, p. 69-90.
FRENCH, Jan Hoffman. Legalizing Identities: Identidade. Legislagio

13| Becoming Black Or Indian in Brazil's Northeast. Livro Indigenas Quilombolaé
Carolina do Norte, 2009. ' '
MEADER, Robert E. indios do Nordeste: Remanescentes
Levantamento sobre os Remanescentes Tribais do : -

14 o L ; . Livro indigenas. Nordeste
Nordeste Brasileiro. Cuiab&: Sociedade Internacional brasileiro
de Linguistica, 1976. '
MONTEIRO, Diogo F. C.; RODRIGUES, Kléber. 'r}ggjisgﬁaieefg:‘?e':ier;as

15 (Orgs.) Temas de Historia e Cultura Indigena em Livro Re rgsenta Bes so%rl?e 63
Sergipe. Aracaju: Infographics, 2016. P tac

indios.
MOTA, Clarice Novaes da. Os filhos de Jurema na Jurema. indios Xoco.
16| floresta dos espiritos: ritual e cura entre dois grupos Livro indios Kariri-Xoc6. Plantas
indigenas do Nordeste brasileiro. Macei6, 2007. medicinais.

17 RAMOS FILHO, Eraldo da Silva. Xok: identidade, Artigo Identidade. Memodria.
memoria e cultura. Sdo Cristévao, 2003. Cultura Xoko.
SANTOS JUNIOR, Avelar Aradjo. Terra Xoko, um Territério Xoko. Terra

18 espago como expressao de um povo. Aracaju: Livro indigena Caicara/llha de
Editora Diario Oficial, 2011. S&o Pedro. Cultura.
TAVARES, Joana Brand&o; TUPINAMBA, Potyra Té; Mulheres indigenas

19 GERLIC, Sebastian. (Orgs). Pelas mulheres Livro o )
S P Violéncia contra a mulher.
indigenas. Thydéwa, 2014.

VIANNA, Beto. Xoko identity and ethnogenesis:
indigenous identity and the development of Brazilian
Portuguese. In: MUHR, R.; DUARTE, E.; MENDES, Self-identification of the
20 A.; NEGRE, C. A,; THOMAS, J. A. (Org.). Pluricentric Capi 3 .
) o L pitulo Xoko people. Indigenous
Languages and non-dominant Varieties worldwide: ethnicity. Ethnogenesis
vol. 2: The pluricentricity of Portuguese and Spanish: ’ '
New concepts and descriptions. 1ed. Frankfurt am
Main: Peter Lang Verlag, 2016, v. 2, p. 113-126.
TIPO 2: Teses, dissertagcdes e monografias
N° Referéncia Tipologia Palavras-chave
Invengéo cultural.
ARRUTI, José Mauricio Andion. O Reencantamento Manipulacdo da
1 do Mundo: Trama histérica e Arranjos Territoriais Dissertaco identidade. Emergéncia
"| Pankararu. Dissertacdo. (Mestrado em Antropologia) Pankararu.
— Museu Nacional/UFRJ, Rio de Janeiro,1996. Desterritorializactes e
reterritorializacdes.
ARRUTI, José Mauricio Paiva Andion. Etnias
Federais: o processo de identificacdo de Identi
p i . . entidade.

o r?manesc_entes indigenas e qunombo!as no Baixo Tese Remanescentes
Sao Francisco. 2002 430f. Rio de Janeiro: Tese indigenas. Quilombolas
(Doutorado em Antropologia Social) — PPGAS/ ’ ’
Museu Nacional/lUFRJ, Rio de Janeiro, 2002.

BICALHO, Poliene Soares dos Santos. Mowmento |nld|glena.
! S - : Protagonismo indigena.
3.| Protagonismo indigena no Brasil: movimento, Tese Direitos indigenas
cidadania e direitos (1970-2009). 2010. 464 f., il. : L
Estado. Sociedade civil.
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Tese (Doutorado em Histéria) — Universidade de
Brasilia, Brasilia, 2010.

BORGES, André Luiz Mandarino. Ser da Terra— o0
ambiente na producédo do imaginario Xoco. 2003.

Cultura, meio-ambiente,

4.| Dissertacdo (Mestrado em Desenvolvimento e Meio Dissertacdo | . L .
Ambiente) — Universidade Federal de Sergipe. S&o Imaginario, autopoiese.
Cristévéo: UFS, 2003.

CALDEIRA, Guilherme do N. Produc¢éo da
5 Identidade Coletiva: o caso dos indios Xoco de Dissertaco Identidade. Cultura
"| Porto da Folha — SE. Dissertacédo. (Mestrado em indigena. Indios Xoko.
Sociologia) - NPGPCS — UFS: Sao Cristévao, 2003.
LIMA, Marcos Paulo Carvalho. A trajetdria do Povo
Indigena Xoko ap6s chegada a Ilha de S&o Pedro Xok6. Miscigenaco
e a Retomada de uma Identidade. Trabalho de ‘ . '

6. N AT . TCC Identidade.

concluséo de curso (Especializagdo em Ensino para R )
. L econhecimento.

a lgualdade nas Relac¢des Etnico-Raciais) —

Faculdade Séao Luis de Franca. Aracaju, 2014.

MATA, Vera Lucia Calheiros. A Semente da Terra:

Identidade e conquista territorial por um Grupo Aldeamento e

7.| Indigena Integrado. Tese (Doutorado em Tese colonizag¢éo. Conquista
Antropologia Social) — Rio de Janeiro: territorial. Kariri-Xocé.
PPGA/MN/UFRJ, 1989.

MATOS, Maria Helena Ortolan. O processo de
criacdo e consolidacdo do movimento pan- Movimento pan-indigena
8 indigena no Brasil (1970-1980). Dissertacao Dissertaco no Brasil. Identidade
"| (Mestrado em Antropologia) — Departamento de supra-étnica. Resisténcia
Antropologia da Universidade de Brasilia, Brasilia, indigena.
1997.
MATOS, Maria Helena Ortolan. Rumos do
movimento indigena no Brasil contemporaneo: Politica indigena e
9 experiéncias exemplares no Vale do Javari. 2006. Toso indigenista. Movimento
"| 274 f. Tese (Doutorado em Ciéncias Sociais) — indigena. Liderancas
Universidade Estadual de Campinas, Instituto de indigenas.
Filosofia e Ciéncias Humanas, Campinas. 2006.
NASCIMENTO FILHO, Isaias Carlos. Dom Brandé&o,
o profeta do povo de Deus no Baixo Séo Acéio Pastoral. Opcao

10 Francisco. Recife, 144f. Dissertacdo (Mestrado em Dissertacao elos pobres Li'berta 50
Ciéncias da Religido). Universidade Catdlica de P P ' cao.
Pernambuco, Recife, 2012.

OLIVEIRA, Kelly Emanuelly de. Estratégias sociais
no quimento Indigena: representagfes e redes na Movimento Indigena

17 €xperiéncia da APOINME. Tesq (Doutorad9 em Tese APOINME. Liderancas
Antropologia) — Programa de Pos-graduagédo em indigenas. Etnologia
Antropologia da Universidade Federal de ' ’
Pernambuco. Recife, 2010.

SANTANA, Pedro Abelardo de. Aldeamentos
indigenas em Sergipe colonial: subsidios para a

12 investigacdo de Arqueologia historica. Dissertagédo Dissertacio Arqueologia Historica;
(Mestrado em Geografia) — Nucleo de Pés-graduacao aldeamentos; indios.
em Geografia, Universidade Federal de Sergipe: Séo
Cristévéo, 2004.

SANTANA, Pedro Abelardo de. Os indios em
Sergipe oitocentista: catequese, civilizagédo e Terras indigenas,
13 alienacgéo de terras indigenas. Tese (Doutorado em Tese catequese, civilizagao,

Histdria) — Universidade Federal da Bahia. Salvador,
2015.

Sergipe.
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14

SANTOS JUNIOR, Avelar Araujo. A conflitualidade
para além da regularizacao territorial: a propésito
das multiplas determinag8es das politicas publicas na
Terra Indigena Caicara/llha de S&o Pedro, em
Sergipe. 371 1. il. 2016. Tese (Doutorado) —
Programa de P6s-Graduagédo em Geografia,
Universidade Federal da Bahia, Salvador, 2016.

Tese

Espaco-tempo. Territorio.
Indigena. Politicas
publicas.

15

SANTOS JUNIOR, Avelar Aratjo. Terra Xoko: um
espaco como expressdo de um povo. Dissertacdo
(Mestrado em Geografia) — Nucleo de Pés-
Graduacdo em Geografia, Universidade Federal de
Sergipe. Sao Cristévao, 2005.

Dissertacao

Xokd. Colonizacgao.
Espaco. Identidade.
Territério. Reconquista.

SANTOS, Ana Patricia Julido dos. Os Xoc6 de

indios Xocé. Sistemas de

16 Sergipe e os seus sistemas de cura. Monografia Monografia cura
(Graduagdo em Ciéncias Sociais) — DCS/UFS, 2002. ‘
SANTOS, Fabio J. F. dos; ANDRADE, Paula A. dos

17 S. O renascimento cultural da aldeia Xokd. Monografia Ressurgimento da aldeia
Monografia (Curso de Histéria) — Faculdade de Xokd. Cultura e cotidiano.
formacéo de professores de Penedo, Penedo, 2006.

SIQUEIRA, Fabiana Dias. Xoc6 Morte e Vida: uma
analise do processo do desaparecimento e indios Xoco.
18 reaparecimento do grupo na Histéria. 1999. Monografia Desaparecimento e

Monografia (Graduacdo em Histdria) — Universidade
Federal de Sergipe. Sao Cristovao, 1999.

reaparecimento.

19

SOUZA, Jucimara Araujo Cavalcante. Nascer como
uma algaroba e crescer como um juazeiro:
revelacfes da natureza e convergéncias em torno da
cultura entre os Xoko. Dissertacdo (Mestrado em
Antropologia) Universidade Federal de Sergipe, Séo
Cristévao, 2016.

Dissertacdo

indios do Nordeste. Xoké.
Religido. Territorio.
Politica. Cultura.

20

SOUZA, Kétia Maria Aradjo. As missbes
capuchinhas no Baixo Sao Francisco sergipano:
o altar e o trono no periodo colonial (séculos XVII-
XVIII). Dissertacao (Mestrado em Sociologia) —
Universidade Federal de Sergipe. Séo Cristévao,
2004.

Dissertacdo

MissBes capuchinhas.
Aldeamentos indigenas.

21

SOUZA, Natelson Oliveira de. A heran¢ga do mundo:
histéria, etnicidade e conectividade entre jovens
Xokad. Dissertagdo (Mestrado em Antropologia) —
Programa de Pds-Graduacao em Antropologia.
Universidade Federal da Bahia, Salvador, 2011.

Dissertacdo

indios do Nordeste. Xoké.
Juventude. Etnicidade.
Socialidade.

22

TANEZINI, Theresa Cristina Zavaris. Territérios em
conflito no alto sertdo sergipano. Tese (doutorado
em Geografia) — Universidade Federal de Sergipe,
Sao Cristovao, 2014.

Tese

Conflitos. Movimentos
socioterritoriais. Reforma
agraria. Territérios
alternativos.
Campesinato.

TIPO 3: Artigos cientificos (peridédicos/eventos)

N° Autor/Obra Tipologia Palavras-chave
ARRUTI, José Mauricio Andion.
De como a Cultura se faz Politica e vice-versa: sobre
L . ST Remanescentes
religibes, festas, negritudes e indianidades no - .

1. " ; ~ Evento indigenas. Identidades.
Nordeste contemporaneo. IV Ciclo NACAO E Nordeste contemporaneo
REGIAO — Brasil 500 anos — Experiéncia e Destino. P '
FUNART / UERJ e UENF, 2002.

ARRUTI, Josée Mauricio Andion. Agenciamentos Remanescentes

2. | Politicos da "Mistura": Identificagdo Etnica e Periddico indigenas.

Segmentacao Negro-Indigena entre os Pankararu e

Remanescentes dos
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o0s Xoc6. Estudos Afro-Asiaticos, Ano 23, n° 2,
2001, pp. 215-254.

quilombos. Identificacéo
étnica. Xoc6. Pankararu.

ARRUTI, José Mauricio Andion. Morte e vida no
nordeste indigena: a emergéncia étnica como

Etnogéneses no Nordeste

3. fenémeno histérico regional. Estudos Histdéricos, Periodico brasileiro.
Rio de Janeiro: APDOC, v. 8, n. 15. p. 57-94, 1995.
SANTOS JUNIOR, Avelar Aradjo. Temporalidades
da luta pela terra e pela agua: os atuais desafios do o
S ) ~ Espaco-Tempo. Territorio.
4. | POVO |nd'|gena XOKO nas suas rglac;oes espaco- Periodico Territorializagao.
temporais com o rio S&o Francisco. ABPN - . T
S . X Indigena; Rio.
Associacdo Brasileira de Pesquisadores Negros,
v. 9, n. 23, jul/out 2017, p.109-131.
DANTAS, Beatriz Gdis. A tupimania na historiografia Tupinambés em Sergipe.
5. | sergipana. Revista do Instituto Histérico e Periddico Grupos e linguas
Geogréafico de Sergipe, n° 29, p. 39-47, 1983-1987. indigenas em Sergipe.
DANTAS, Beatriz G6is. Dom Pedro entre Indios:
6 fontes escritas. In. Reunido de Antropd6logos do Evento Visita de D. Pedro Il aos
| Norte e do Nordeste. Programa/Resumos. Recife: indios do Sé&o Francisco.
UFPe, 1997.
DANTAS, Beatriz Gdis. Fontes para a Histéria Historia indigena e do
7 Indigena e do Indigenismo em Arquivos de Aracaju. Perisdico indigenismo em Sergipe.
"| Revista do Instituto Histdrico e Geografico de Arquivo Publico de
Sergipe, n. 31, 1992 [1997]. p. 13- 30. Aracaju.
DANTAS, Beatriz Géis. Histéria de grupos indigenas
g | © fontes escritas: o caso de Sergipe. Revistade Periédico Fontes para a histdria
| Antropologia. Vol. 30, 31, 32. Sao Paulo: USP, indigena de Sergipe.
1987/88/89.
DANTAS, Beatriz Gdis. Xoc0, os filhos da ilha: indi . |
9. | morrer, matar ou correr. Porantim, Manaus, jan/fev. Periédico Indios Xoco. LNUta pela
1980. terra. Ilha de Sdo Pedro.
FRENCH, Jan Hoffman. A Tale of Two Priests and . .
Two Struggles: Liberation Theology from Dictatorship - Ir]d_|os Xoco. Padre§
10 : - Periddico catolicos. Dom Brandao.
to Democracy in the Brazilian Northeast. The Frei Enoque. Ditadura
Americas. v. 63, n. 3, jan, 2007, p. 409-443. ' '
Brazil, law, race, identity,
narrative, cultural
FRENCH, Jan Hoffman. Buried alive: Imagining performance.
11| Africa in the Brazilian Northeast. American Periédico [Brasil, direito, raca,
Ethnologist, Vol. 33, No. 3, ago. 2006, p. 340-360. identidade,
Narrativa, desempenho
cultural.]
Race and ethnicity,
mestizaje, law and
FRENCH, Jan Hoffman. Mestizaje and law making in . |r)d|genous |dent|_ty,
L : . o . indigenous recognition,
indigenous identity. Formation in Northeastern Brazil: land rights
12| “After the con_flict came the history”. American Periodico [Raca e etnia
Anthropologist, Vol. 106, n. 4, dez. 2004, p. 663— mesticagem, direito e
674. . . S
identidade indigena,
reconhecimento indigena,
direitos a terra]
LIMA, Adla Viana. Experiéncia indigena e cidades: Etnologia urbana;
mobilidades e producédo de modos de vida dos Xoco cidades; etnologia
13| Kuara. Anais da Reunido equatoriana de Evento indigena; Xoc6 Kuara;

antropologia/ Reunido de antrop6logos do norte e
nordeste. Maceio, 2016.

indios de
Sergipe.
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LIMA, Marcus Eugénio Oliveira; ALMEIDA, Alan

Magno Matos de. Representacfes sociais indios, representacéo
14| construidas sobre os indios em Sergipe: auséncia e Periddico sociai estereotipos

invisibilizacdo. Paidéia (Ribeiréo Preto), Ribeirdo ' ’

Preto, v. 20, n. 45, p. 17-27, abr. 2010.

OLIVEIRA, Bruno Ferreira de; SOUZA, Edimardn de

Oliveira; ANJOS, Patrick Willian Concei¢éo dos. A questao indigena. Luta
15| indios Xoco: luta pela resisténcia na terra. In: Evento pela terra. indios Xocé em

SEMANA DE GEOGRAFIA, 7, 2015, Itabaiana. Sergipe.

Anais... Itabaiana: UFS, 2015. p. 41-46.

POMPA, Cristina. Identidades negociadas no sertdo

do Nordeste. Séculos XVIII e XIX. In: ENCONTRO

16 ANUAL DAASSOCIA(;AO NACIONAL DE POS- Evento Identidade indigena.
GRADUACAO E PESQUISA EM CIENCIAS Nordeste brasileiro.
SOCIAIS, 32., 2008, Caxambu (MG). Anais...

Caxambu: Anpocs, 2008. p. 1-19.

1.| SANTANA, Pedro Abelardo de. A resisténcia dos .
> ' . . Aldeamentos em Sergipe
indios sergipanos no século XIX. Revista do Periodi .

; P e : eriédico no século XIX.
Instituto Histérico e Geogréfico de Sergipe, v. 1, Resisténcia indigena
p. 23-41, 2010. '
SANTANA, Pedro Abelardo de. Extin¢cdo de
aldeamentos e resisténcia indl'genall gm Sergipe: Histéria indigena
1840-1860. In: Simpésio Nacional de Historia - VS

17/ ANPUH, 2011, S0 Paulo. Anais do XXVI Simposio Evento A'deamenstos indigenas
Nacional de Histéria-ANPUH. Sao Paulo, 2011. p. 1- em Sergipe.

11.
- .. . Povos indigenas em

18 ﬁég}rlgi eJ lldlt\g_oTF;’ rﬁ(\)/felnafr\ﬁ’razlggéjrerra Xoko, uma Periodico Sergipe. Povo Xoké. Luta

pela terra.
SOUZA, Natelson Oliveira de. A histéria est4 no I .
“drama”: jovens Xoké e producdo de socialidade com o Ind_los, >.(0k0' ng_entude.

19 . J P ¢ Periodico Historia. Socialidade.
linguagem das artes. Cadernos de Arte e Arte
Antropologia, vol. 2, n. 2,2013, p. 43-58. '

TIPO 4: Materiais didaticos
N° Autor/Obra Tipologia Palavras-chave
ALMEIDA, Eliane Amorim; MASCARENHAS, M. da Histéria e cultura Xoké
1. | Conceicdo S.G (coord). Povo Xoka: histérias que Livro ~ o :
: ) Educacéo. Religiosidade.
marcaram nossa vida. Aracaju, 2000.
ALMEIDA, Eliene Amorim de. (Org.). Os Xoké e o Rio S&o Francisco.

2. | Rio S&do Francisco. Curitiba: Adescrym Gréfica, Livro Subsisténcia do povo
2012. Xoka.
ALMEIDA, Eliene Amorim de. (Org.). Povo Xoka: Histéria e cultura Xoka.

3. | histéria de luta e resisténcia. Curitiba: Adescrym Livro Educacéo. Religiosidade.
Gréfica, 2012. Conquista da terra.
DANTAS, Beatriz Géis. Xoc6: Grupo indigena de , Historia e cultura XQCO‘

4 Sergipe. SEED/NEI. Aracaju, 1997 Livro Aldeamento de Sao

’ ' ' ' Pedro de Porto da Folha.

TIPO 5: Documentarios

NO

Titulo

Palavras-chave

INDIOS e missionarios no sertao sergipano.
Direcédo: Edson Juanior/ Renato Mariano,

Aldeamento. Catequese. Frei Doroteu.
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Producédo: Daniela Sampaio. Aracaju:
Unit/EaD, 2012, 1 DVD (30 min.).

INDIOS Xoké — Video documentario.
Secretaria de Estado da Educacao. Producéo:
NEDIC — Nucleo de Educacgéo da Diversidade
e Cidadania. Aracaju: Governo do Estado de
Sergipe, 2012, 1 DVD (27 min.).

Histéria dos Xoké. Luta pela terra. Escola
indigena.

XOKO: Xocé Kariri-Xoco. Dire¢éo: Gabriela
Caldas. Producéo: Jozival Bezerra/ Isabel
Santos. Aracaju: TV Aperipé, 2008, 1 DVD (50
min.).

Historia e cultura Xok6 e Kariri-Xoc6. Cultura
indigena.




DATA

APENDICE E — LINHA DO TEMPO
FATOS

1575
1590
1670
1698
1755
1759
1832
1845
1849
1850
1859
1878
1879
1890
1917

Década de 1930
Década de 1970

1978

1979
09/09/1979
12/10 a
14/10/1979

12/1979

06/1980
01/1981
1983
04/1982
10/1982
1983
27/06/1984
11/10 e
12/10/1984
05/09 a
09/09/1985
31/08/1987
01/09/1987
18/01/1988
1989

1990
24/12/1991
1995
31/05/1996

2012
23/06/2016

Inicio da catequizacéo de indigenas em Sergipe
Conquista de Sergipe por Cristévao de Barros
Chagada dos capuchinhos franceses a Bahia
Expulsdo dos capuchinhos franceses

Diretério pombalino

Expulséo dos jesuitas

A llha de Sao Pedro torna-se sede de paréquia
Regulamento das Missoes

Chegada de frei Doroteu (reuniu os indios dispersos)
Lei de Terras

Visita de D. Pedro |l

Morte de frei Doroteu

Extincdo oficial do aldeamento (diaspora Xokd)
12 viagem de Inocéncio Pires a Salvador

22 viagem de Inocéncio Pires a Salvador
Tentativa de reconquista da terra
Trabalhadores ribeirinhos / Chegada de frei Enoque
Romaria da Terra

Cercamento da llha

Retomada da Ilha

Assembleia Indigena na llha

Decreto n° 4.530 do governo de Sergipe
(desapropriacéo das terras da llha)

Doacdao das terras da Ilha, do Estado, para a Unido

12 solicitagcéo de escola para a aldeia

Construcéo do 1° prédio da escola

Participagdo no | Encontro Indigena do Brasil, na USP
22 Romaria da Terra

Escolha do 1° pajé: Raimundo Bezerra

Regularizacdo da llha

Romaria jubileu da Diocese

Encontro indigena na llha de Sao Pedro

Retomada da Caicara

Retaliacdo da policia

Acao de reintegracao de posse (Evaldo Campos)
Eleicdo do 2° pajé: José Valmir Rosa

Eleicdo do 3° pajé: Antbnio Medeiros
Homologacéo da demarcacao da Caicara
Escolha do 42 pajé: Raimundo Bezerra

Decreto de criacdo da escola indigena

Producao do conjunto de materiais didaticos sobre a
historia dos Xokd, com assessoria da SEED.
Falecimento de S. Raimundo
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ANEXO A — CARTA DE ANUENCIA DO CACIQUE

CARTA DE ANUENCIA

Ao llustrissimo Senhor Coordenador Regional da FUNAI Nordeste | em Maceié - AL.
RODRIGO ORESTES LINS

Senhor Coordenador,

Ao cumprimenta-lo cordialmente, venho através desta, informar a Vossa Senhoria
que senhora VALERIA MARIA SANTANA OLIVEIRA, portadora do CPF: 763.680.415-87
da Universidade Tiradentes — UNIT, tem a minha anuéncia enquanto Cacique da
Comunidade Indigena Xok6é em Porto da Folha — SE, para realizar a Pesquisa intitulada
“Memodria e Identidade Xoké”, conforme consta no pedido de autorizacdo da universitaria
acima mencionada.

Na oportunidade, solicito também que apds a conclusdo desta pesquisa, a senhora
Valéria Maria Santana Oliveira, deixe uma copia de todo o trabalho, para que os estudantes
da nossa comunidade tenham acesso ao trabalho realizado.

Aldeia Indigena S&o Pedro, Porto da Folha — SE, 22 de Junho de 2017.

2 : 2
LUCIMARIO APOLONIO LIMA
Cacique da Comunidade Indigena Xoka.
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ANEXO B — TERMO DE COMPROMISSO DA PESQUISADORA
TERMO DE COMPROMISSO

Eu,VALERIA MARIA SANTANA OLIVEIRA, aluna de pds-graduacdo, da Universidade
Tiradentes, portadora do RG n°1.194.628, 6rgdo expedidor/UF SSP/SE e CPFn° 763.680.415-
87, coordenadora da pesquisa intitulada Memoria e Identidade Xokd: praticas
educativas e reinvencao das tradi¢des na Ilha de Sdo Pedro de Porto da Folha/SE como requisito
para ingresso na Terra Indigena Ilha de Séo Pedro/ Caicara, povo indigena Xoko, aldeia Xokd,
conforme Processo Funai n® 086200069262017-70 no periodo de 30/06/2017 a 28/02/2017,
com a finalidade de realizar registros fotograficos, sonoros e audiovisuais, para fins da referida
pesquisa, COMPROMETO- ME A:

1. respeitar os usos e tradi¢@es indigenas e abster-me de proceder a exigéncias constrangedoras
excessivas ou abusivas para com os indigenas, submetendo-me as disposicdes da Constituicdo
Federal de 1988 , da Lei Federal n° 6.001 de 1973 - Estatuto do Indio, da Portaria n°
177/PRES/FUNAI de 2006 e da Lei n° 9.610 de 1998;

2. ndo veicular qualquer informacéo ou adotar procedimento que atente contra a autonomia, a
honra e a dignidade individual ou coletiva dos povos indigenas envolvidos, que promova visoes
preconceituosas ou estereotipadas sobre esses povos ou que estimule o 6dio, a intolerancia ou
0 etnocentrismo;

3. utilizar os registros fotograficos, sonoros e audiovisuais exclusivamente para fins do projeto
de pesquisa intitulado “Memdria e Identidade Xokd: préticas educativas e reinvencdo das
tradicdes na llha de S&o Pedro de Porto da Folha/SE”;

4. ndo fazer nenhum uso do material coletado para além dos objetivos anuidos pelos indigenas
retratados, em conformidade com o Processo Funai n® 086200069262017-70;

5. remeter a Assessoria de Acompanhamento aos Estudos e Pesquisas - AAEP/FUNAI, em duas
vias, monografia, relatorios, artigos, livros, gravacgdes, imagens e outras produgdes oriundas da
pesquisa ou do projeto;

6. remeter a FUNAI documento original de Termo de Licenga de Uso de Imagem firmado com
os indigenas retratados ou seus representantes, durante o periodo autorizado pela Funai para o
ingresso em terra indigena.

O descumprimento das condi¢Oes estabelecidas neste Termo de Compromisso, em
conformidade com a CF/88, Art. 5°, e com a Portaria n° 177/PRES/FUNAI/2006, sujeita o
infrator as sanc¢des previstas na legislacdo vigente, bem como ao cancelamento da Autorizagédo
de Ingresso em Terra Indigena por parte da FUNAI-MJ.

Qualquer outra utilizacdo do material coletado, para além do objeto deste Termo de
Compromisso, inclusive para exploracdo econdmica, devera ser objeto de novo processo de
autorizacdo junto ao indigena ou ao povo indigena, retratados e & Fundac&o Nacional do indio.
Declaro verdadeiras todas as informacdes prestadas neste Termo de Compromisso.

Aracaju-SE, 14 de junho de 2017.

Valéria Maria Santana Oliveira



