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RESUMO

Essa tese tem como fonte de estudo um conjunto de narrativas xavante, produzidas
em entrevistas realizadas com velhos narradores das Terras Indigenas Parabubure e Sao
Marcos sobre os contatos estabelecidos com os “brancos”, ao longo das décadas de 1940 e
1950, e sobre as demarcagdes das terras xavante, na década de 1970. Partindo de uma
problematizagdo da colonialidade do saber presente na historiografia brasileira, atenta-se para
a importancia de historias ¢ memorias proprias dos povos indigenas, bem como para o
questionamento da tutela juridica e das praticas de disciplinarizacao aplicadas as comunidades
xavante. Metodologicamente, o corpus dessa pesquisa, obtido por meio de técnicas da
Historia Oral, foi submetido a um tipo de analise que se inscreve no campo da Historia
Cultural, pela atengdo dedicada as condi¢des de producdo de discursos e representacdes que
informam os relatos de narradores indigenas. A luz de estudos etnograficos, busca-se discutir
as representacoes sobre os “brancos” (suas mercadorias e doengas), os conflitos interétnicos e
intracomunitarios experimentados no periodo que precedeu e antecedeu os primeiros contatos
com eles, bem como algumas das principais migragdes vivenciadas pelos Xavante em sua
historia: a que levou, no século XIX, o grupo a abandonar as terras de Goias e se estabelecer
no leste do Mato Grosso, e aquela que os fez deixar a regido de Parabubure em dire¢do a
Missdo Salesiana de Meruri, na década de 1950. Sdo ainda estudadas nessa tese as
representacdes das lutas empreendidas pelos Xavante em torno da demarcagdo de suas terras
na década de 1970, atentando para as transformagdes vividas pelas comunidades indigenas ao
longo de décadas de intensos conflitos e negociacdes com os “brancos”. Em didlogo com
estudos pos-coloniais e decoloniais, pretende-se a construcao de uma “historia dissidente”,
divergente dos modelos hegemodnicos e eurocéntricos de produgdo de conhecimentos

historicos sobre os povos indigenas.

PALAVRAS-CHAVE: Xavante; indigenas; colonialidade; contatos interétnicos;

demarcacoes de terras.



ABSTRACT

This stage depicts as a source of study a set of xavante narratives produced in
interviews with elderly narrators of the Parabubure and Sdo Marcos Indigenous Lands about
the established contacts with the "whites", throughout the 1940s and 1950s, and during the
demarcations of the xavante lands, in the 1970s. Starting from a questioning over the
knowledge coloniality existing in the Brazilian historiography, it is clear the importance of
histories and the indigenous peoples own memories, as well as the questioning about the legal
guardianship and the disciplinary practices applied to the Xavante communities.
Methodologically, the corpus of this research, obtained through Oral History techniques, was
submitted to a type of analysis that is part of the field of Cultural History, due to the attention
given to the conditions of speeches productions and representations that reveal the stories of
indigenous narrators. According to the ethnographic studies, it is aimed to discuss the
representations about the "whites" (their merchandise and diseases), the inter-ethnic and inter-
community conflicts in the period that preceded the first contact with the "whites", as well as
some of the main migrations experienced by the Xavante in their history: the one that led the
group to abandon the lands of Goias in the nineteenth century and settle in Eastern Mato
Grosso and the one that made them flee the region of Parabubure towards the Salesian
mission of Meruri in the 1950s. Still are studied in the thesis the struggles representations
undertaken by the Xavante over the demarcation of their lands in 1970, focusing on the
transformations faced by indigenous communities during decades of intense conflicts and
negotiations with the "whites." Through dialogues with postcolonial and decolonial studies,
the aim is to construct a "dissident history", divergent from the hegemonic and Eurocentric

models of producing historical knowledge about indigenous peoples.

KEYWORDS: Xavante, indigenous, coloniality, inter-ethnic contacts, lands demarcation.
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INTRODUCAO

Minha disposi¢do em estudar os Xavante remonta ao ano de 2001, por ocasido de
minha participa¢do no Primeiro Encontro dos Povos do Cerrado, ocorrido em Goidnia. Nesse
evento, tive a oportunidade de acompanhar as discussdes propostas por representantes de
comunidades tradicionais que habitam o bioma Cerrado, o que despertou o meu interesse
pelas populagdes indigenas, que até entdo me eram desconhecidas. Nessa ocasido, tive
também os primeiros contatos com os Xavante, dos quais me aproximei em decorréncia de
amizades estabelecidas com alguns indigenas, que se fortaleceriam ao longo dos anos. A
participacdo conjunta em eventos posteriores me propiciou ainda a oportunidade de conhecer
as terras xavante de Sangradouro, Sao Marcos e Parabubure, Mato Grosso. Durante essas
viagens, pude ouvir as primeiras historias de velhos indigenas, traduzidas por jovens
bilingues, que entdo me recebiam em suas aldeias.

Meus vinculos com os Xavante seriam ainda posteriormente estreitados com o meu
ingresso, em 2010, na Funai, como servidora. Nesse mesmo ano, passei a viver na cidade de
Barra do Gargas, Mato Grosso, ¢ a trabalhar em uma unidade regional da Funai, a
Coordenacao Regional Xavante, onde permaneci at¢ o ano de 2012, quando entdo fui
transferida para a Diretoria de Prote¢ao Territorial da Funai, em Brasilia. Nesses quase dois
anos em que vivi no Mato Grosso, pude retornar as terras xavante anteriormente visitadas,
conhecer a Terra Indigena Pimentel Barbosa e ouvir um pouco mais das historias xavante
contadas pelos narradores indigenas, que passaram a absorver o meu interesse, me motivando
a escolher a tematica como proposta de estudo para o doutorado em Historia.

Os Xavante, que se autodenominam A uwée, sdo atualmente contabilizados em
aproximadamente 19 mil pessoas, distribuidas em varias aldeias, situadas em nove terras
indigenas, no leste de Mato Grosso (Censo IBGE, 2010). Essas terras sao Sangradouro/Volta
Grande, Sao Marcos, Marechal Rondon, Aredes, Pimentel Barbosa, Parabubure, Ubawawe,
Chao Preto e Mardiwatsédé. A lingua xavante pertence ao sub-grupo Jé Central, da familia J€,
tronco Macro-Jé.

A chamada pacificacdo' xavante foi, desde o inicio, amplamente noticiada por
jornais e revistas como O Cruzeiro, O Globo, A Noite, O Estado de Sdo Paulo. Em um

periodo em que o Estado brasileiro, comandado por Getulio Vargas, investia macicamente em

' As chamadas “pacificagdes” desenvolvidas pelo SPI consistiam em taticas de atragdo e conquista de
populagdes indigenas ainda ndo submetidas ao poder do Estado. O processo violento e arbitrario de subjugagao
de povos autdctones, livres e autonomos ao poder estatal costumava a atender a interesses diversos, que iam
desde a civiliza¢do e a incorporacdo desses povos a sociedade nacional, até a apropriacdo de suas terras ¢ a
exploragdo de sua mdo de obra.



propaganda e na divulgacdo da Marcha para o Oeste, os primeiros contatos estabelecidos
como os Xavante pela equipe do SPI, comandada por Francisco Meirelles, em 1946, foram
transmitidos pelos meios de comunicacdo da época e acompanhados, com grande interesse,
pelo publico das principais capitais do pais.

Os Xavante talvez estejam entre os povos indigenas do Brasil mais estudados. Welch
e Coimbra Junior (2014, p. 01) assinalam que a literatura sobre eles esta distribuida em
diferentes areas tematicas, como medicina, ciéncias sociais, bioquimica, genética e biologia
molecular, ciéncias biologicas, agrarias, dentre outras.

Se, por um lado, a existéncia de tantas pesquisas sobre diferentes aspectos desse povo
permite, ao pesquisador, um conhecimento prévio bastante significativo sobre os Xavante,
disponivel em uma ampla bibliografia, por outro lado, essa situagdo traz um risco: o de que o
pesquisador incorra em repeti¢cdes sobre algo que ja foi hd muito estudado, tornando-se incapaz
de inovar e acrescentar algo proprio as varias e boas obras produzidas sobre os Xavante.

No caso da pesquisa que aqui nos propomos, entendemos que sua contribui¢ao, ainda
que modesta, reside, em especial, nas fontes utilizadas: as memorias de narradores xavante
das Terras Indigenas Sao Marcos e Parabubure sobre o contato interétnico, ocorrido entre as
décadas de 1940 e 1950, e sobre as lutas empreendidas em torno das demarcacdes de suas
terras, na década de 1970.

Esta pesquisa ndo ¢ a primeira desenvolvida junto aos Xavante e que tem como fonte
as suas memorias orais. Ja na década de 1970, os padres salesianos registraram as narrativas
de ancidos xavante. No entanto, os métodos utilizados por eles, neste trabalho, ndo foram
explicitados, o que dificulta a compreensdo do contexto em que foram produzidos.

A memoria ¢ sempre fluida, estd em constante transformacao, sendo ainda moldada
pelas demandas do presente. Nesse sentido, os trabalhos elaborados, segundo essa perspectiva
teorica, e realizados em momentos distintos, ainda que tenham como “objeto” os mesmos
atores, tem grandes chances de se diferenciarem entre si e de apresentarem algum grau de
novidade advindo das transformag¢des a que a memoria ¢ submetida no curso do devir
historico. Com a memoria xavante isso, obviamente, ndo ¢ diferente. O contato interétnico e
os eventos que o sucederam alteraram o modo de vida e o entendimento de mundo do povo
xavante, o que se refletiu em sua memoria, transformada pelo curso dos acontecimentos. Os
Xavante, hoje, ja ndo sdo os mesmos de décadas atras. Da época em que foram contatados, até
o presente, passaram-se cerca de 70 anos. Nesse interim, seu conhecimento sobre a sociedade

envolvente foi ampliado e a convivéncia com os “brancos™? estreitada.

2 O termo “branco”, ou waradzu, na lingua xavante, € utilizado pelos narradores para se referir as pessoas ndo indigenas,
como colonos, fazendeiros, garimpeiros, padres, missiondrios, representantes do governo brasileiro, antropo6logos,
ambientalistas, entre outros atores com as quais os Xavante estabeleceram relagdes de conflito e amizade.
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Uma parte expressiva da juventude xavante se tornou fluente na lingua portuguesa,
alguns chegaram as universidades, e outros tantos passaram a viver em cidades situadas
préximas as suas terras, como Barra do Gargas, Campinapolis, Nova Xavantina, Primavera do
Leste e Agua Boa, ¢ em cidades mais distantes delas, como as capitais Brasilia, Goiania,
Cuiaba, Sao Paulo e Rio de Janeiro, onde costumam estudar e exercer trabalhos remunerados.

As comunidades de algumas aldeias também se encontram hoje organizadas em
associagdes que, em parcerias com entidades e organizacdes niao governamentais,
desenvolvem projetos de diversos tipos, chegando, inclusive, a produzir seus proprios
conteudos educativos direcionados a um publico externo, com o intuito de divulgar aspectos
de sua cultura. Tudo isso transformou a memoria xavante.

Autores, como Pollack (1992, p. 204), afirmam que a memoria ¢ constantemente
reconstruida pelos grupos, de acordo com as necessidades de mudanca e negociacdo de sua
imagem frente a outros grupos que compdem a sociedade. Nesse sentido, a memoria nao ¢ dada,
mas sim permanentemente reformulada e vivenciada de diferentes maneiras, ora como
comemoragao, quando as lembrangas sdo vistas como positivas para a identidade do grupo, ora
como esquecimento, quando ameagam a unidade e a imagem que o grupo possui de si mesmo.

O esquecimento, portanto, ndo esta necessariamente em oposi¢cao a memoria e, por
isso, ndo deve ser percebido como um fracasso em restituir o passado, mas como sendo

“indispensavel a estabilidade e a coeréncia da representagao que um individuo ou os membros

de um grupo fazem de si proprios” (CANDEAU, 2016, p. 127). Nas palavras de Cartoga,

(...) se a memoria ¢ instancia construtora e cimentadora de identidades, a sua
expressdo coletiva também atua como instrumento e objecto de poder(es)
mediante a selecdio do que se recorda e do que, consciente ou
inconscientemente, se silencia (2015, p. 74).

As memorias indigenas, por serem transmitidas de forma predominantemente oral,
dentro das comunidades das aldeias, estdo ainda, em grande medida, restritas aos proprios
indios. Na historiografia ainda prevalece um desconhecimento e silenciamento dessas
memorias. Desde a década de 1990, isso vem sendo pouco a pouco minimizado por autores
interessados na produ¢do de uma historiografia indigena.

Embora as criagdes e os pensamentos indigenas possuam uma capacidade de
projecdo e difusdo distinta daquela produzida pelo pensamento ocidental, isso ndo significa
uma auséncia, entre as sociedades amerindias, de formas proprias de conhecimento, de

memorias e de registros historicos. Assim como ocorre em nossa propria sociedade, ha, nas
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sociedades indigenas, o desejo de ver esses registros projetados no tempo, a fim de evitar o
seu esquecimento ou o silenciamento diante de formas culturais hegemonicas (AGUILAR,
2011, p. 281).

Essa preocupagdo com o futuro e com a perpetuagdo de algo que caracteriza e define
os Xavante como um povo especifico, com uma identidade propria e diferenciada das demais,
pode ser observada entre os narradores indigenas que participaram dessa pesquisa, como € o

caso de Raimundo Urébété Ai’rerd, que assim reflete:

Aqui estdo os jovens, a populagdo jovem cresceu, sempre crescendo. E no
futuro, onde estaremos? Como sera a terra? Onde ficaremos? Por isso nos,
Xavante, temos que pensar no futuro. Sera que depois de nos, os nossos
jovens e os filhos deles vao se misturar com os brancos, daqui ha 40 anos, 30
anos? Nao sei. A nossa cultura, a nossa tradicdo vai acabar se nos nao
olharmos para frente, para o futuro, vamos morrer todos e nos misturaremos
(Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

Os narradores xavante, sujeitos dessa pesquisa, eram jovens € criangas na €época dos
primeiros contatos com os nao indios. Ao experimentarem as primeiras interagdes
estabelecidas com os “brancos”, eles vivenciaram o trauma do contato interétnico e as
dificuldades de adaptagdao a uma nova vida de crescente dependéncia em relagdo a uma
sociedade nao indigena. Essas experiéncias foram culturalmente pensadas, dando origem a
diversas representagdes sobre os “brancos”.

As representagdes sao elaboragdes simbolicas, portadoras de sentidos para
acontecimentos, comportamentos, objetos, pessoas e relacdes sociais (HALL, 2016). Tratam-
se de construcdes historicas e sociais que constituem as linguagens e possibilitam as
comunicacdes e interacdes sociais. Assim, de acordo com Stuart Hall, as representagdes
dizem respeito as maneiras como concedemos sentidos as coisas: “as palavras que usamos
para nos referir a elas, as historias que narramos a seu respeito, as imagens que delas criamos,
as emocgdes que associamos a elas, as maneiras como as classificamos e conceituamos, enfim,
os valores que nelas embutimos” (2016, p. 21). Ao produzir valores e significados culturais,
as representacdes sdo, portanto, capazes de regular e organizar nossas identidades, diferengas,
comportamentos e relacdes sociais, auxiliando “no estabelecimentos de normas e convengdes
segundo as quais a vida em sociedade ¢ ordenada e administrada” (HALL, 2016, p. 22).

Conhecer as representagdes indigenas sobre o contato interétnico e sobre os
“brancos” através de relatos de narradores xavante nos permite, portanto, uma aproximacao
das identidades, experiéncias, saberes e expectativas desse povo. Em didlogo também com

autores pds-coloniais e decoloniais, o foco de nosso trabalho ¢ assim deslocado das narrativas
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hegemonicas/eurocéntricas, que servem a dominagdo e ao controle de grupos interessados na
perpetuacdo de um projeto racista de poder, para as narrativas dissidentes que, segundo
Gnecco e Zambrano (2000, p. 10), percorrem caminhos divergentes, pois, nelas, o que ai esta
em jogo ¢ a vida, a existéncia e o futuro de sujeitos subordinados e afetados por multiplos
sistemas de desigualdade e diferenca.

No decorrer da pesquisa, os narradores contam como, apesar dos receios e traumas
vivenciados em um passado que remonta o periodo dos aldeamentos® em Goias, no século
XIX, os Xavante decidiram reestabelecer o contato com os “brancos”, durante as décadas de
1940 e 1950. Nessa ocasido, eles se viram cercados por colonos, que investiam contra eles em
expedicoes punitivas. E ainda foram profundamente afetados pelas epidemias, que causavam
grande mortalidade nas aldeias, impossibilitando a resisténcia a penetragdo em seu territorio.
A alternativa vislumbrada foi, entdo, a de contatar os “brancos”, cuidadosamente observados,
para garantir que a aproximagao se daria com aqueles menos perigosos, aos quais Raimundo
Urébeté Ai’réro se refere como sendo os “brancos bons™.

Assim, os Xavante abandonaram mais uma vez suas terras, forcando-se a uma nova
migragdo, como fizeram no passado quando fugiram dos aldeamentos em Goias, no século
XIX. Dessa vez, contudo, se dirigiram as missoes salesianas, cientes de que os padres, que ja
trabalhavam com os Bororo, poderiam prestar-lhes alguma protecao e assisténcia médica.

Para os Xavante, o contato interétnico trouxe duras perdas humanas, territoriais e de
autonomia. Durante esse periodo, algumas linhagens foram extintas, quase todos os velhos
morreram e, com a alta mortalidade de criancas, eles passaram por um severo declinio
demografico. Apesar disso, os Xavante criaram formas de resisténcia a essa situacdo € se
dedicaram a aprender sobre os “brancos”, até conseguirem, enfim, se reorganizar enquanto
povo, passando a lutar pela retomada de suas terras.

No Brasil, as mobilizagdes indigenas se intensificaram durante a década de 1970 e
influenciaram, inclusive, o conteiido da propria Constituicdo Federal de 1988, elaborada a
partir dos debates ocorridos no ambito da Assembleia Nacional Constituinte, em 1987, dos
quais os Xavante participaram. A edi¢do da carta constitucional foi fundamental para a
relativizagdo dos mecanismos de tutela, que levou a uma superacdo de séculos de limitagdes

impostas por praticas assimilassionistas e integradoras.

3 Os aldeamentos, aos quais aqui nos referimos, eram locais de reduciio de indigenas, oficialmente criados pela
administragdo colonial/imperial. Os indios aliados, também chamados “mansos” ou “cristdos”, eram aqueles
trazidos em descimentos, ou seja, em deslocamentos for¢ados, ou compulsorios, de suas aldeias, para serem
novamente aldeados préximos aos nucleos coloniais. Os aldeamentos garantiam o controle, a submissao ¢ a
conversao dos “indios bravos”, que viviam de forma autébnoma nos sertdes, convertendo-os em aliados, para fins
militares, e em mao-de-obra a servigo do projeto colonial.
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As lutas indigenas no Brasil, durante a década de 1970, surgiram na esteira da
atuacdo de organismos e movimentos indigenas internacionais. O simpdsio sobre friccao
interétnica realizado, em 1971, na universidade das Indias Ocidentais, em Barbados, foi
considerado o grande marco para as discussdes sobre a tematica internacional indigena
(BRITO, 2011, p. 12). O evento organizado pela Universidade de Berna e financiado pelo
programa de combate ao racismo do Conselho Mundial de Igrejas, inaugurou uma nova
discussdo sobre a tematica dos direitos indigenas, em especial na esfera latino-americana
(BRITO, 2011, p. 12). O simpdsio também representou uma ruptura com o que era
desenvolvido como politica indigenista no ambito dos Estados nacionais e resultou na
producdo de um documento final denominado “Pela Libertacdo Indigena” ou “Declaracao de
Barbados”. Nesse documento, foram criticados os Estados, igrejas e antropdlogos, entre
outros atores considerados responsaveis pelo processo de exploracdo das populagdes
indigenas que, de acordo com a declaragdo, s6 alcangariam sua libertacdo pelo seu proprio
protagonismo (BRITO, 2011, p. 13-14).

A Declaragdo de Barbados, na América Latina, e a Primeira Conferéncia
Internacional de Tratados da Grande Nag¢ao Sioux, na América do Norte, assim como outros
instrumentos ¢ foruns ocorridos no decorrer da década de 1970, fortaleceram a mobilizagao
politica dos povos indigenas, despertando a atencdo de organismos internacionais e dos
Estados Nacionais.

Foi também, a partir da década de 1970, que os Xavante investiram de forma mais
incisiva nas lutas pelas demarcagdes de suas terras. Apesar de saberem que uma autonomia
completa ja ndo era possivel, nesse momento de sua historia, visto que a deterioragdo do meio
ambiente (que ao longo de séculos lhes garantia sobrevivéncia), bem como a introdugdo de
bens industrializados nas comunidades e o engajamento dos indigenas no mercado de
trabalho, os tinham colocado uma situacdo de dependéncia de dificil reversdo, os Xavante
consideraram que as demarcacdes poderiam garantir o minimo para a continuidade de sua
existéncia enquanto povo.

Na época em que foram realizadas, as demarcagdes das terras xavante pareciam ser a
solucdo para muitos dos problemas indigenas. Hoje, contudo, as preocupagdes com o futuro,
decorrentes do crescimento da populagdo indigena e do esgotamento da terra, associada as
apreensdes com crescente interacdo da juventude xavante com os “brancos”, voltaram a
perturba-los e se refletem nas falas dos velhos narradores, que participaram dessa pesquisa.
Apesar disso, hd também entre eles muita expectativa sobre a atuacdo dos jovens, que estdo

estudando e que, no entendimento dos velhos, deveriam estar mais preparados para o futuro,
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dado o aprendizado sobre os ndo indios e suas formas de vida, adquiridos ao longo de décadas
de contato interétnico.

A esperanca depositada nos jovens, porém, ¢ por vezes transformada em decepgao,
pois, na percepcao de alguns narradores, nem todos conseguem resistir a seducdo advinda do
contato com os “brancos”, se entregando a comportamentos considerados destrutivos, como
aqueles que envolvem o alcoolismo, assim como a negagdo ou o esquecimento de suas
origens, que ocorre quando os jovens deixam de ver o mundo com os olhos nativos, para
enxerga-lo sob a perspectiva dos ndo indios.

Para evitar que isso ocorra, ¢ que as narrativas dos velhos, transmitidas as novas
geragdes, sao necessarias. Estas narrativas funcionam como um antidoto contra o
esquecimento, como uma forma de transmissdo de um legado que, embora oriundo do
passado, ¢ constantemente atualizado pelas demandas do presente. Nas palavras de Pollack,
“Esse ultimo elemento da memoria — a sua organizagao em fungao de preocupagdes pessoais €
politicas do momento — mostra que a memoria ¢ um fendmeno construido” (1992, p. 204).

A centralidade do contato interétnico pode ser observada nos relatos dos narradores
xavante, seja pelo que ele representou em termos de transformacdes concretas para a vida
desse povo, seja por possibilitar o confronto com uma alteridade extrema, a dos “bancos”,
utilizada como contraponto para a propria identidade xavante. Como bem descreve Pollack
(1992, p. 204), a identidade se constroi em um processo de mudangas, negociagdes €
transformagdes em fungdo dos outros. Memodria e identidade sdao, portanto, valores em
disputa, perpassados por conflitos sociais e intergrupais, que colocam distintos grupos
politicos em oposicao (POLLACK, 1992, 204-205). Ainda para o autor, as memorias nao sao
constitutivas da esséncia de pessoas e grupos, visto que podem ser negociadas (POLLACK,
1992, p. 204). Apesar disso, elas sdo essenciais para a formacdo da identidade, tanto
individual, como coletiva, j& que a identidade envolve uma percepcao de continuidade e de
coeréncia que requer a participagdo da memoria.

De acordo com Thompson (1997, p. 57), nossas reminiscéncias sdo afetadas pelas
alteracdes sofridas por nossa identidade pessoal. A consciéncia de si mesmo, que caracteriza a
identidade, passa pela elaboragdo de um passado com o qual é possivel conviver. Ha,
portanto, uma relacdo entre memoria e identidade, essa tltima entendida como a consciéncia
do eu construida ao longo do tempo, moldada pela interacdo com outras pessoas, assim como
pelas nossas experiéncias de vida.

Thompson ainda afirma que “o processo de recordar ¢ uma das principais formas de

nos identificarmos quando narramos uma histéria”; isso porque, “Ao narrarmos uma historia
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identificamos o que pensamos que éramos no passado, quem pensamos que SOMoOs no
presente € o que gostariamos de ser” (1997, p. 57). Nossas lembrangas, portanto, ndo sao
representacdes exatas do passado, mas adaptacdes dele as nossas identidades e aspiragdes
atuais.

Ainda de acordo com Thompson, “Assim como buscamos afirma¢do de nossa
identidade pessoal dentro da comunidade especifica em que vivemos, buscamos também a
afirmagdo de nossas reminiscéncias” (1997, p. 58). Nesse sentido, embora saibamos que 0s
relatos orais de cada um dos narradores dizem respeito as suas experi€éncias pessoais, eles
estdo inexoravelmente ligados a memoria do grupo, ja que reminiscéncias, para obterem apoio
e reconhecimento publico, sdo elaboradas de forma a serem conhecidas e reafirmadas pelo
coletivo (THOMPSON, 1997, p. 54).

Os relatos de narradores xavante foram utilizados como fontes prioritarias para a
elaboragdo dessa tese. Eles foram produzidos a partir de minha estada nas Terras Indigenas
Sao Marcos e Parabubure, quanto tive a oportunidade de entrevistar dez narradores xavante,
sendo cinco de cada uma das terras indigenas.

A Terra Indigena Parabubure possui uma superficie de 224.447 hectares e esta
localizada proxima aos municipios de Campinapolis, Nova Xavantina ¢ Agua Boa, no Estado
de Mato Grosso. J& a Terra Indigena Sao Marcos possui uma superficie de 188.478 hectares e
esta situada nas proximidades dos municipios de General Carneiro e Barra do Gargas, também
em Mato Grosso. Ambas as terras estdo situadas no bioma Cerrado, nas bacias dos Rios das
Mortes e Araguaia.

Como metodologia de pesquisa utilizei-me da historia oral, tanto em seu aspecto
técnico como no teodrico. Assim, me dirigi as Terras Indigenas Sdo Marcos e Parbubure,
acompanhada de um tradutor indigena, com o intuito de entrevistar e registrar as narrativas de
velhos indigenas, indicados por suas comunidades para a participacdo na pesquisa, por serem
tidos por elas como sujeitos capazes de discorrer sobre as temdaticas propostas, quais sejam: o
contato interétnico e a demarcagao das terras xavante.

Santhiago, ao se referir as pesquisas de historia oral, afirma que nesses trabalhos, “A
subjetividade dos depoimentos, as distor¢des nas falas, os erros, as omissdes, os siléncios, a
consciéncia, a percepgdo: tudo isso passa a ser encarado de uma nova maneira” (2008, p. 37-
38). Nao sdo, portanto, apenas os fatos que interessam a historia oral, mas também a
subjetividade dos narradores que ¢ transposta da oralidade para o cddigo escrito
(SANTHIAGO, 2008, p. 37-38). Ainda para Santhiago (2008, p. 38), as narrativas construidas

no momento dialdgico podem revelar as intensdes dos narradores. Dessa forma, a historia
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oral permite o acesso a questdes pessoais, de carater psicologico e comportamental que,
juntamente com o contexto social, favoravel a agdo, possibilitam as transformacdes historicas.

Conforme o autor,

Ainda que contribua com dados factuais retidos, a memoria pode escolher,
distorcer, esquecer. Manipula consciente ¢ inconscientemente. Falha e
fantasia. Sensagdes, medos, ansiedades, impulsos. Para a historia oral, nada
disso ¢ desvirtuado, mas questdo. Ela importa com o passado imaginario,
inventado das pessoas. O que elas acreditam é mais importante do que aquilo
que de fato viveram. A pergunta essencial ndo é se ha mentira, mas por que
ha mentira? A subjetividade passa a ser, assim, objeto dos estudos em
Historia (SANTHIAGO, 2008, p. 38).

H4é que se ter clareza que nos trabalhos desenvolvidos a partir da histéria oral, o que
se persegue nao sao os fatos “como eles realmente aconteceram”, mas as interpretacdes sobre
eles, ou seja, os significados subjetivos que lhes sdo atribuidos pelos narradores. Assim, o que
esta em jogo ndo ¢ o trabalho de se desvendar uma versdo historica isolada, estatica e
recuperavel do passado, mas as varias camadas de memoria e a pluralidade de versdes sobre o
passado apresentadas por diferentes narradores (THOMPSON, 1997, p. 52).

As contribui¢des da historia oral ndo estdo, portanto, na capacidade de discorrer
sobre os eventos, mas na de acessar os significados construidos sobre eles. Embora a historia
oral tenha também validade fatual, chegando as entrevistas a revelarem, em varios casos,
eventos desconhecidos ou facetas pouco abordadas dos eventos, sua caracteristica mais
marcante ¢ a de que elas costumam evidenciar aspectos nao explorados das chamadas “classes
nao hegemonicas” (PORTELLI, 1997, p. 31).

De acordo com Portelli, ao dar a conhecer a subjetividade do expositor, as “fontes
orais conta-nos ndo apenas o que o povo fez, mas o que queria fazer, o que acreditava estar
fazendo e o que agora pensa que fez” (1997, p. 31). Nesse sentido, sdo parte da historia tanto
os chamados “fatos visiveis”, ou seja, aqueles que “comprovadamente aconteceram”, como
aqueles nos quais os informantes acreditam (PORTELLI, 1997, p. 31).

As narrativas das experiéncias vividas sdo construidas a partir da percepcao dos
narradores que buscam atualizar, no presente, aquilo que passou, que ja ndo existe mais. O
passado €, assim, representado em uma trama de recordagdes elaborada no momento da
enunciagdo da narrativa, quando as distintas temporalidades sdo articuladas pela linguagem.
Nesse momento, o que estd ausente ¢ presentificado, seja o passado, que ja ndo existe mais,
seja o futuro, que ainda ndo se concretizou, mas que também ¢ presentificado na narrativa sob

a forma de expectativa (SOUZA, 2017, p. 121).
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No decorrer das entrevistas, os narradores contam sobre suas vidas e suas experiéncias
envolvendo o contato com os “brancos”; a histéria da grande migracdo dos aldeamentos em
Goids para o leste do Mato Grosso, no século XIX; os episodios de violéncia e de mortes
resultantes das epidemias decorrentes do contato interétnico; o seu deslumbramento com as
mercadorias trazidas pelos ndo indios; a migra¢ao de Parabubure para Meruri; a vida na Missao
Salesiana de Sdo Marcos; suas impressdes sobre a atuacdo do SPI, da Funai e dos missionarios;
e as lutas pela demarcagao das terras de Sdo Marcos e Parabubure.

Portelli (1997, p. 35) explica que o contetido das fontes orais depende daquilo que o
entrevistador propde como questao durante as entrevistas, dependendo, ainda, do formato de
didlogo e da relagdo pessoal estabelecida com aquele que € entrevistado. Por conseguinte, ¢
possivel dizer que € no contexto comunicativo que as narrativas sao construidas, o que as torna,
de certa forma, um produto tanto do narrador como do entrevistador (PORTELLI, 1997, p. 36).

As narrativas foram, portanto, suscitadas pelas perguntas realizadas, e seriam outras,
caso a pesquisa se relacionasse a assuntos como saude, conhecimento tradicional, cerimonias,
cuidados com as criangas, dentre outras inimeras possibilidades. Consequentemente, ¢
possivel dizer que a centralidade das tematicas do contato interétnico e das demarcagdes das
terras xavante observadas nas narrativas foram, em grande medida, induzidos, pela
pesquisadora, que tinha tais temas como foco de pesquisa. Apesar disso, os narradores nao se
restringiram aos assuntos propostos, abordando varios aspectos da vida xavante, cada um com
seu estilo proprio, que os diferencia entre si.

Essa tese foi estruturada em cinco capitulos. No primeiro deles busco problematizar a
colonialidade do saber presente na memoria social e na historiografia brasileira, que relegou
as historias e memorias indigenas a invisibilidade. Desde o século XIX, o pensamento social
produzido sobre o Brasil adotou, como pressuposto, a ideia de que a construgdo da nagdo
brasileira dependia da progressiva homogeneidade de sua populacdo. Essa ideia inspirou as
politicas indigenistas de diferentes governos, que se empenharam em promover a integracao e
a assimilacdo do indio a “comunhdo nacional”. O instituto da tutela, aplicado aos povos
indigenas, junto com a adogdo de praticas de disciplinarizag¢ao utilizadas nas comunidades
pelos agentes do contato xavante — o SPI e os missiondrios salesianos —, foram, em grande
medida, influenciados por esse pensamento. A luz de estudos de Foucault (1999; 2004),
Menezes (1984) e Rufer (2010), as relagdes entre saber, poder, tempo, historia e
disciplinarizagdo sdo discutidas também nesse primeiro capitulo.

No segundo capitulo, abordo aspectos metodologicos do trabalho de campo

desenvolvido nas terras indigenas S3o Marcos e Parabubure, em didlogo com autores que
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buscam refletir sobre os métodos etnografico e de historia oral, comumente aplicados as
pesquisas que tém como enfoque a oralidade e que s3o realizadas juntos as populagdes
indigenas. No decorrer desse capitulo, apresento ainda os narradores que colaboraram com a
pesquisa, cujas narrativas, classificadas como de historia oral tematica, sdo utilizadas como
fontes na construgdo do trabalho. A relagdo estabelecida entre entrevistador e entrevistado, o
papel do tradutor/intérprete que, no decorrer dos trabalhos de campo, atuou como o coautor na
producdo das fontes, integram ainda as discussdes desse segundo capitulo.

No terceiro capitulo, apresento algumas narrativas sobre o contato interétnico. Entre
elas, esta a epopeia de Tseredzaduté e Pari’upts€, que narra a fuga dos Xavante dos antigos
aldeamentos situados na provincia de Goias no século XIX, e que compde a tradigdo oral
xavante. Ao longo do capitulo, trago ainda algumas narrativas sobre o periodo que precedeu e
sucedeu os contatos estabelecidos pelos Xavante com os nao indios durante o século XX,
ocorridos entre 1946 e o final da década de 1950. Essas narrativas sdo inseridas em seu contexto
historico de expansdo das fronteiras nacionais rumo ao interior do pais, incentivada por
programas governamentais como a Marcha para o Oeste. As representacdes dos narradores
sobre esses momentos de seu passado, sobre os conflitos com outros povos, com os “brancos” e
entre as diferentes aldeias xavante, integram ainda as reflexdes propostas nesse capitulo.

No quarto capitulo, discorro sobre as representacdes dos narradores xavante sobre os
“brancos”, abordando a violéncia que marcou as interagdes entre indios e ndo indios, no
decorrer das décadas de 1940 e 1950, e que resultaram na migracao xavante da regiao de
Parabubure em direcdo a Missdao Salesiana de Meruri. O carater histérico das narrativas
indigenas sobre o contato interétnico e as percepcdes xavante sobre a alteridade dos
“brancos”, sobre seus objetos e suas doencas que impactaram a vida das comunidades de
Parabubure, inviabilizando sua permanéncia em suas terras de origem, na segunda metade da
década de 1950, sao ainda discutidos nesse capitulo.

Por fim, no quinto e Gltimo capitulo, trago as memorias das demarcagdes das Terras
Indigenas Sdo Marcos e Parabubure, utilizando-me, para isso, dos relatos dos narradores
entrevistados, dos processos administrativos pesquisados sobre o assunto na Funai e da
bibliografia existente sobre o tema, a qual recorro em uma tentativa de contextualizar as falas
dos narradores e o processo historico em que as demarcagdes ocorreram, na década de 1970.
Nessa parte, busco ainda apresentar e discutir a atuagdo de representantes da sociedade
nacional com algum impacto e influéncia sobre a vida das comunidades xavante, nesse
periodo. Eles incluem missionarios salesianos e demais religiosos da ala progressista da igreja

catolica, representados pelo Cimi; a Funai e seus servidores, submetidos as orientacdes da
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politica desenvolvimentista dos governos militares; os fazendeiros e posseiros que ocupavam
as terras de Sdo Marcos e Parabure, e que se opunham a demarcacao das terras indigenas.

Em um periodo em que a politica indigenista dos governos militares era contestada
nacional e internacionalmente, o movimento indigena se consolidava no pais, congregando
diferentes povos em torno das lutas pelas demarcagdes de terra. E nesse periodo historico,
situado na década de 1970, que sdo inseridos os relatos dos narradores sobre o protagonismo
xavante em torno das lutas pela demarca¢do de suas terras. A capacidade de agdao dos
indigenas, canalizada nas estratégias de luta desenvolvidas a partir de um aprendizado de duas
décadas de contato interétnico sdo ainda discutidas, no quinto capitulo, assim como os atuais
conflitos de memorias sobre a demarcag¢dao de Parabubure, que opde dois grupos xavante que
disputam, no presente, a autoridade e o poder em suas comunidades.

Embora historiadores tenham frequentemente ignorado as historias de povos
indigenas por serem culturalmente remotas e por considerarem que seus registros possuem
pouca profundidade temporal, autores, como Sahlins (1985, p. 20), afirmam que a
proximidade temporal dos registros também pode ser uma vantagem, por garantir uma
abundancia de arquivos, em muitos casos dificeis de serem igualados pelos arquivos de
registros historicos muito antigos, como ¢ o caso da Europa medieval, e por serem altamente
surpreendentes, justamente por serem culturalmente remotos.

Ao trazermos as narrativas xavante como fonte de pesquisa para esse trabalho, o que se
pretende € romper com uma perspectiva cognitiva eurocentrada, que faz de uma especificidade
historico-cultural uma referéncia de superioridade e universalidade, relegando, ao estigma de
inferioridade, os conhecimentos dos povos nao europeus. Na interpretacdo destas fontes,
dialogamos ndo s6 com a etnografia e a historiografia produzida sobre os Xavante, mas também
com autores pds-coloniais e decoloniais. Desse modo, buscamos apoio teorico em autores
criticos ao colonialismo e ao eurocentrismo, como Quijano (2014), Gnecco e Zambrano (2000),
Segato (2013), Hall (2010), Oliveira (2012), Rufer (2010), Lander (2005), Mignolo (2005),
Castro-Gomez (2005), Santos (2010), Maldonado-Torres (2007), Grosfoguel (2013), Smith
(2014), Ochoa (2014), Lugones (2014), Mbembé¢ (2016), entre outros.

Como alternativa a tradicdo hegemonica e eurocéntrica da historia, autores como
Gnecco e Zambrano (2000, p. 18-19) nos inspiraram com a possibilidade de construcdo de
uma historiografia dissidente, que inclui narrativas minoritarias, silenciadas por praticas
coercitivas de dominagdo que lhes negam a escuta e relegam as memorias discordantes ao
esquecimento. E por uma histéria dissidente — divergente da perspectiva colonial, racista e

eurocéntrica sobre os povos indigenas no campo historiografico — que produzimos essa tese!



CAPITULO 1

Colonialidade, modernidade e poder disciplinar

sob corpos e historias indigenas

Os brancos ja fazem isso conosco ha muito tempo, ndo
param de nos perseguir querendo tomar a nossa pequena
terra (Daniel Tsi’6mow€ Wari, janeiro de 2017).

E hoje, os jovens pensam o que? Matar os brancos? Em
primeiro lugar, usar a inteligéncia, usar a linguagem
escrita e colocar isso no papel, documentar. Eles tém que
pensar na luta que travaram os analfabetos, os jovens
precisam se lembrar disso para lutarem de outra forma,
documentando (Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de
2017).

1.1 Histéria, coloniza¢ao e eurocentrismo

Desde os primeiros contatos dos europeus com os povos amerindios nos séculos XVI
e XVII, surge uma série de discursos historicos, difusos em cronicas, tratados, relatos e cartas
escritas por missionarios, soldados, funcionarios da Coroa e outros europeus envolvidos no
empreendimento colonial, no interesse de “dar a conhecer” o universo estranho e
desconhecido que se confrontava na América. Segundo Susane de Oliveira (2012), tais
discursos buscavam controlar o acontecimento aleatorio da diversidade étnico-cultural
indigena, ao imprimir sentidos e significados que homogeneizavam e aprisionavam seus
saberes e praticas sociais, em uma Otica eurocéntrica e colonialista, interessada na difusao de
imagens negativas e inferiorizantes dos povos indigenas, a fim de legitimar a conquista e
dominagdo colonial na América e, por conseguinte, a subordinacdo, expropriagdo e
exploragdo de tais povos.

A colonizagdo do continente americano veio assim acompanhada de intensos
esforcos no sentido de descaracterizagdo das culturas indigenas, com sistematicas tentativas
de extingdo de suas linguas e pela destruicdo de grande parte do saber acumulado ao longo de
séculos, difundidos por suas tradi¢des orais. A subordinacdo das populagdes amerindias foi
vista como necessaria e justificada por sua suposta inferioridade em relagdo a cultura

europeia.
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Na América espanhola, em especial, o indio histérico tornou-se tema de uma
historiografia crioula que, alinhada a propositos independentistas, buscou enaltecer as grandes
sociedades “pré-colombianas” e questionar a legitimidade do dominio espanhol, considerado
responsavel pela decadéncia dessas culturas (HAUBER, 2007, p. 235).

Como bem observou Riisen (2015, 232), o pensamento historico vigente em um dado
momento desempenha um papel essencial em processos de legitimacdo, na medida em que
organiza a experiéncia do passado que ¢ sempre uma experiéncia de poder e dominagao. De

acordo com esse autor,

Isso se da de maneira que a possibilidade e a caréncia de legitimagdo sejam
pensaveis e significaveis enquanto sentido intrinseco ao agir politico
existente nos acontecimentos do passado trazido ao presente. A exigéncia de
legitimidade que as relagdes de dominacdo tém de originar, a fim de manter-
se duradouramente, ¢ muito forte. Sem essa dimensdo interna da duracdo,
qualquer dominagio corre riscos (RUSEN, 2015, p. 232).

Ainda que os povos indigenas do Brasil, divididos em 305 etnias, estejam presentes
em todos os Estados da federagdo, suas historias foram pouco contempladas pela
historiografia nacional, produzida a partir de uma epistemologia racista, sexista e eurocéntrica
que ainda nega e inferioriza os saberes e protagonismo historicos dos indigenas.

No século XIX, por influéncia do Instituto Historico e Geografico Brasileiro (IHGB),
os indigenas foram vistos e tratados como povos a-historicos. Como afirmou o historiador
Varnhagen, “De tais povos na infincia ndo ha historia: ha so6 etnografia” (1953, p. 31, tomo
1). Em uma perspectiva evolucionista e eurocéntrica, a historia oficial do Brasil que devia
alicergar as bases de um projeto de Estado-nacao acabou por relegar os indigenas ao passado
mais primitivo, barbaro e atrasado, cujo desaparecimento e esquecimento se faziam
necessarios para o desenvolvimento do “progresso” e “civilizagdo”.

Dentro dessa otica, que ainda persiste em parte da historiografia brasileira, as elites
brancas e cristds ganham destaque como protagonistas da historia do Brasil, cujos saberes,
memorias, praticas e culturas sdo tomados como referéncia universal para classificagdo,
exclusdo, assujeitamento, exploragdo e silenciamento de povos submetidos a processos de
colonizagdo e escraviddo como os indigenas e afro-descendentes. Nesse processo, o dominio
da escrita como forma legitima de conhecimento também se imp0s, desde tempos coloniais,
no registro da memoria e difusdo da chamada histdria oficial, promovendo o silenciamento de
memorias e tradigdes proprias dos indigenas, transmitidas por meio da oralidade e outras

linguagens.
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Definidas como sociedades originalmente agrafas, ou seja, que ndo tinham, no
passado, a possibilidade de perpetuar suas memorias mediante registros escritos, as sociedades
indigenas brasileiras contavam — e¢ em alguns casos ainda contam — para o registro de sua
histéria com sua tradigdo oral e outros sistemas de codificacdo simbolica, que privilegiam, para
sua representacao, outros suportes, que nao o papel (FERREIRA, 1992, p. 91).

De acordo com Ferreira (1992, p. 91-92), nessas sociedades, os sistemas culturais sao
transmitidos e atualizados pela comunicagdo oral e por codigos e signos que sao impressos
sobre outras superficies, tais como tecidos, palha, madeira, ceramica, entre outras
possibilidades. Em algumas delas, as inscri¢des que comunicam conteudos culturais e as
mensagens que se pretende difundir sdo feitas inclusive sobre o proprio corpo.

Clastres (2015, p. 200) afirma que tais sociedades seriam sociedades da “marca”, por
utilizarem o corpo como escrita. Diferentemente de sociedades estatais, onde as leis sdo
escritas em suportes separados, distantes do individuo, nas sociedades, que o autor define
como sendo “arcaicas”, a lei s6 pode ser inscrita em um espago proximo, nao separado, onde
possa ser cotidianamente vivenciado, ou seja, no proprio corpo.

Na sociedade xavante, a ornamentacao corporal ¢ utilizada como uma linguagem
simbolica que comunica aspectos de sua organizagao social (MULLER, 1976, p. 2). Esse tipo
de linguagem, que ndo faz uso dos sistemas alfabéticos e similares utilizados pelas sociedades
ocidentais, encontra, contudo, obstaculos para sua difusao fora das suas comunidades de
origem.

As formas inscrigdo surgidas a partir de sistemas alfabéticos oriundas de certas
tradi¢cdes culturais foram aquelas que impulsionaram a difusdo de conteudos produzidos no
ambito de algumas sociedades. Aquilo que se convencionou chamar de “palavra escrita”
passou assim a funcionar como instrumento de poder, saber, controle ¢ dominagao das
ciéncias e dos Estados coloniais e pos-coloniais, contribuindo com a submissao de sociedades

indigenas da América Latina. Como bem disse Dias,

la escritura sirvi6 de vehiculo de dominacion, de construccion del imperio: al
utilizarla para propagar la ley, registrar informacion, codificar el
comportamiento, controlar la memoria y producir conocimiento (2002, p.
297).

A escassez de fontes documentais sobre o passado das populacdes indigenas pode ser
assim atribuida ao desconhecimento e a desvalorizacdo dessas formas de escrita, assim como
de suas narrativas orais, destituidas, por uma historiografia moderna, de sua validade

enquanto relatos portadores de verdade ou como registros legitimos do passado. Some-se a
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isso, o frequente desinteresse dos historiadores pela compreensdo dos sentidos veiculados por
tais formas narrativas, inseridas em universos culturais muito distintos daquele em que a
producao historiografica ocorre (SANTOS, 2004, p. 177).

Castoriadis (2007, p. 220-221) afirma que as sociedades que frequentemente
denominamos histéricas costumam ser pensadas em contraposicdo as sociedades onde a
mudanga seria marginal, ou simplesmente inexistente, onde a vida se desenvolveria na
estabilidade e na repeti¢dao. Essas ultimas seriam sociedades “sem historia”, sociedades ditas
arcaicas, em que a repeticao e a auséncia de mudancas seriam evidentes, € que expressariam
uma relagdo radicalmente diferenciada com o seu proprio passado e o futuro daquela relagao
verificada nas sociedades ditas historicas. Para o autor, tais distingdes sdo, contudo, falsas, e
remeteriam a algo mais importante, que ele descreve como sendo modos diferenciados de
historicidade, que ndo se assemelham aqueles praticados dentro de uma tradicao historica
ocidental, mas que ndo significam inexisténcia, ou a auséncia de historia em outras
sociedades. As formas diferentes de instituicao efetiva do tempo social-historico por distintas
sociedades, ou seja, as “modalidades diferentes segundo as quais sociedades diferentes
representam e fazem sua auto-alteracdo incessante” (CASTORIADIS, 2007, p. 221) sao
guiadas por certa velocidade, ou ritmos, € por conteudos também diferentes daqueles
observados nas sociedades ocidentais, mas isso nao as impede de existir. Conforme descreve
Castoriadis, “O carater ‘estatico’, ‘repetitivo’, ‘a-histérico’ ou ‘atemporal’ desta classe de
sociedades ¢ somente sua maneira propria de ter instituido sua propria temporalidade
historica” (2007, p. 22).

Os Xavante formam uma sociedade na qual os limites entre historia € memoria nao
podem ser delimitados de forma precisa, conforme nos indicam os relatos que coletados em
trabalhos de campo realizados nas aldeias. A historia xavante, narrada pelos préprios
indigenas tem sido, contudo, frequentemente ignorada pela historiografia nacional, cujo
enfoque sdo as politicas de colonizacdo governamental desenvolvidas no Brasil entre as
décadas de 1940 e 1970.

Natalino dos Santos (2004, p. 177) aponta que a posi¢cdo hierarquicamente superior
ocupada por uma visdo de mundo e de historia ndo resultaram de um debate epistemologico,
em que a melhor e a mais apropriada forma de se explicar a histéria do mundo foi adotada,
mas sim foi resultado de uma vitéria militar que algou o pensamento ocidental e cristdo a uma
posicdo de comando, fazendo com que ele passasse a conduzir as historias e explicacdes de
mundo veiculadas em determinados meios. Por esse motivo, tanto na historiografia moderna

como nos livros didaticos de historia as populagdes indigenas foram apresentadas como
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vitimas do colonialismo, como sujeitos inferiores e incapazes de resisténcia a dominagdo
europeia (COELHO, 2007). J& os europeus ganharam lugar de destaque como povos
superiores, de cultura, sabedoria e acdo, até mesmo quando essa acdo estd voltada para a
subjugacdo e destruicdo das popula¢des amerindias. S3o os europeus que obrigam os indios a
trabalhar, sdo eles que invadem as terras indigenas e que ocasionam mudangas na vida das
populagdes nativas americanas, que aparentemente ndo viviam qualquer outro processo
historico relevante anterior a conquista europeia (COELHO, 2007, p. 7).

A capacidade de acdo indigena foi, portanto, frequentemente escamoteada pela
historiografia e os livros didaticos escolares, assim como a participagdo desses povos no
sistema colonial como for¢a de trabalho produtiva, frequentemente explorada, como bem

esclarece Pacheco de Oliveira. Segundo o autor,

Um grande bias da historiografia brasileira ¢ ndo reconhecer jamais os
indigenas como trabalhadores e produtores de valores e riquezas,
raciocinando sempre como se eles estivessem a margem da economia.
Dessa forma, a construgdo do passado incorpora acriticamente oS
preconceitos coloniais e os pressupostos contidos nas categorias acionadas
pelos que controlavam e disputavam a forg¢a de trabalho indigena, fossem
estes colonos ou missionarios (PACHECO DE OLIVEIRA, 2016, p. 24-25).

Ainda de acordo com Pacheco de Oliveira (2016, p. 25), os indios desempenharam
uma multiplicidade de formas de trabalho compulsério durante toda a colonizagdo,
beneficiando desde missdes religiosas até diretores de indios. Diferentes legislagdes
regulamentaram o trabalho indigena, assim como o funcionamento das relagdes de produgao e
dos mercados de trabalho. Ainda assim, as contribui¢des indigenas no aspecto laboral foram
tomadas como periféricas ou desprestigiadas em sua importancia econdmica e repercussoes
politicas e sociais.

Na historiografia produzida até a década de 1980 sobre as populagdes indigenas, a
categoria genérica “indio” raramente era abandona e, quando isso ocorria, as populacdes
indigenas eram apresentadas em algumas de suas particularidades, que fugiam as indicagdes
convencionais, historicamente difundidas, tais como o lugar da guerra na economia politica de
povos indigenas ou o estranhamento mutuo verificado entre europeus e indios por ocasido do
“descobrimento”, mas, ainda assim, a capacidade de a¢do indigena costumava ser
minimizada. Sua resisténcia a conquista era comumente apresentada como mera reagao
compulsdria & agdo europeia, sem qualquer relagdo com um projeto politico, organizado,

articulado e produzido pela vontade dessas populagdes (COELHO, 2007, p. 8).
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Essa compreensdao do mundo que perpassou a historiografia moderna, chamada por
alguns autores de eurocéntrica, se fundamenta numa codificacdo que situa as diferencas entre
colonizadores e colonizados ndo no ambito da cultura, mas na biologia. Os nativos
americanos estariam assim em uma situacao de inferioridade em relacdo aos europeus, o que
justificava as relagdes de dominacdo que a sua conquista exigia. A ideia de raca como
fundamento das relagdes sociais de dominagdo e poder foi, em grande medida, responsavel

pela configuragao de um mundo moderno/colonial nas Américas. Conforme Mignolo,

O imaginario do mundo moderno/colonial surgiu da complexa articulagdo de
forcas, de vozes escutadas ou apagadas, de memoérias compactas ou
fraturadas, de historias contadas de um so6 lado, que suprimiram outras
memorias, ¢ de histdrias que se contaram e se contam levando-se em conta a
duplicidade de consciéncia que a consciéncia colonial gera (2005, p. 40).

Diferentemente de colonialismo, que se refere estritamente a estrutura de dominagao
e exploragdao onde o controle da autoridade politica, dos recursos, da producao e do trabalho
de uma dada populagdo esta nas maos de grupos cujas identidades se diferem daquelas da
populacdo controlada, a colonialidade se refere a um padrdao de poder mais subjetivo, que
abarca variadas e conflitivas perspectivas epistemologicas, econdmicas, politicas, sociais e
religiosas, e que tem a Europa como referencial (QUIJANO, 2014, p. 285).

Segundo Quijano (2014: 285), a colonialidade ¢ um dos elementos constitutivos e
especificos do padrao mundial do poder capitalista. Ela se funda na imposicdo de uma
classificacdo racial/étnica da populagdo do mundo como pedra angular do dito padrdao de
poder, e opera em cada um dos planos, ambitos e dimensdes, materiais e subjetivos da
existéncia cotidiana e da escala social. A colonialidade do poder teria se originado na
América, com a conquista ibérica do continente americano, e se espalhado para o restante do
mundo, com a emergéncia do capitalismo.

Conforme Lander (2005, p. 10), a colonialidade do poder perpassaria ndo apenas as
relagcdes econdmicas e de exploracao que caracterizaram a colonizagdo, mas ainda os saberes,
as linguagens e as memorias das populagdes situadas nas areas colonizadas. A colonialidade
transforma aquele que ¢ colonizado no “outro”, naquele que se opde a tudo aquilo que
caracteriza a modernidade e a civilizagdo, e cuja identidade negativa estaria
irremediavelmente marcada pelos atributos da irracionalidade, da barbarie e da inconstancia, o
que justificaria o exercicio do poder disciplinar por parte do colonizador e de seus
descendentes (CASTRO-GOMEZ, 2005, p. 84).

A colonialidade ¢, portanto, essencialmente eurocéntrica e envolve uma concepcao

de humanidade, segundo a qual a populagdo do mundo se diferencia em inferiores e
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superiores, irracionais e racionais, primitivos e civilizados, tradicionais e modernos
(QUIJANO, 2014, p. 287). Conforme Quijano, a perspectiva eurocéntrica da colonialidade
envolve o postulado de que as relagdes entre os elementos de um padrao historico de poder
seriam de carater “Ontico, ahistérico ou transhistorico” (2014, p. 291), ou seja, seriam
determinadas fora do processo historico.

Nessa perspectiva, 0 mundo moderno ¢ apresentado como aquele que impeliu e que
continua a impulsionar o processo de racionalizagdo da sociedade, e por isso ele se permite
desprezar ou, no maximo, exercer uma curiosidade respeitosa, acerca dos costumes, invengoes
e representagdes imaginarias das sociedades nativas, vistas como estranhas, ou exoticas
(CASTORIADIS, 2007, P. 186).

Essa compreensdo de mundo se fez sentir inclusive na historiografia, onde a
presenca do indio foi por muito tempo interpretada a partir de suas interagdes com oS
colonizadores, de sua utilidade para algumas atividades e inutilidade para outras. Eram
aliados ou inimigos, bons ou maus a depender das interagdes amistosas ou hostis
estabelecidas com os ndo indios. Enquanto resistiam a conquista de suas terras, eram
definidos como indios guerreiros, tais como foram os Tamoio, os Goitacases e 0s
Tupinambds. Uma vez submetidos, deixavam de ser indios e se incorporavam, como
escravos ou indios livres aculturados, a ordem colonial, na qual supostamente nao haveria
brecha para sua atuagao (ALMEIDA, 2017, p. 13). De acordo com Almeida,

Essas ideias, até muito recentemente, embasavam o desaparecimento dos
indios em diversas regides do Brasil, j4 nos primeiros séculos da
colonizagdo. Estudos recentes tém demonstrado que, do século XVI ao XIX,
os indios inseridos no mundo colonial em diferentes regides da América
portuguesa, continuavam muito presentes nos sertdes, nas vilas, nas cidades
e nas aldeias. Inimeros documentos produzidos pelos mais diversos atores
sociais evidenciam essa presenca (2017, p. 14).

Contrastando com a sua presenga, ao longo dos séculos, o desaparecimento das
populagdes indigenas da historiografia se deve, provavelmente, a ideia de que os indios
integrados a ordem colonial iniciavam um processo de aculturagdo, ou seja, de perda de sua
identidade étnica, de incorporagdo progressiva de novos padrdes culturais até a sua
assimilagdo definitiva pela populacdo situada em seu entorno. Acreditava-se, assim, que nao
restaria ao indio qualquer margem para uma atuagdo autonoma, nenhuma possibilidade de
resisténcia, a ndo ser a submissdo passiva a um processo de mudancas e assimilacdo
inexoraveis (ALMEIDA, 2017, p. 14).

De acordo com Almeida, desde meados do século XIX, algumas vozes ja alertavam

para a importancia de considerar as trajetdrias historicas especificas dos povos indigenas. O



27

que predominou entre os antrop6logos voltados para o estudo dessas sociedades, contudo, foi
a concepcdo de que os processos historicos, responsaveis pelas mudangas vivenciadas pelos
povos amerindios ndo eram importantes para o seu objeto de estudo, por serem considerados
como desencadeadores de perdas culturais que levariam a extingdo dos povos estudados
(ALMEIDA, 2017, p. 15).

Segundo Almeida (2017, p. 18), esse tipo de compreensdo acerca da realidade
indigena perduraria até as ultimas décadas do século XX e encontravam respaldo e incentivo
nas proprias politicas indigenistas que, desde as reformas pombalinas, de meados do século
XVIII, passando pelo Império e a Republica, estiveram voltadas para a assimilagdo do indio.
A expectativa de seu inevitdvel desaparecimento, mediante extingdo ou assimilagdo, s6 foi
efetivamente abandonada com a promulgagao da Constituicao de 1988, que afirmou o direito
dos indigenas a manutengdo suas diferengas, o que representou uma alteracao significativa na
legislacao brasileira.

Ao se referir a historia produzida no Brasil, Jonh Monteiro (2001, p. 4) afirma que
duas nogdes fundamentais se afirmaram como obstaculos para a producdo de uma
historiografia indigena. Uma delas nos remete a exclusao dos indigenas enquanto legitimos
atores historicos. Muitos historiadores consideram ndo possuir as ferramentas analiticas
necessarias a aproximagao e analise de tais povos, invisibilizados como sujeitos histdricos,
dada a sua condigao de “4grafos”, relegando-os, assim, ao dominio da antropologia. A outra
nogao diz respeito a ideia anteriormente apresentada de que as populagdes indigenas se
encontram em vias de desaparecimento, o que, de acordo com Monteiro (2001, p. 4), seria
compreensivel, dado o historico de guerras, epidemias e massacres vivenciados pelos povos
indigenas ao longo de mais de 500 anos de conquista e colonizagao.

Essas questdes influenciaram a historiografia brasileira até pelo menos a década de
1980, quando passaram a ser efetivamente enfrentadas, seja em decorréncia da constatacdo de
que as populagdes indigenas ndo estavam fadadas ao desaparecimento, pois tinham, em
realidade, crescido nos ultimos censos, seja pelas alteracdes pelas quais passaram os
instrumentos de analise de antropo6logos e historiadores, que produziram uma reorientacao
teorica em suas respectivas disciplinas (ALMEIDA, 2017, p. 21).

Conforme Almeida (2017, p. 21-22), a incorporacdo da noc¢do de cultura no sentido
antropologico a analise historiografica, mediante a inclusdo das dimensdes simbdlicas da vida
social a interpretagdo historica, produziu significativas alteragcdes no instrumental de analise
da disciplina, encorajando historiadores a se aventurarem em pesquisas voltadas para os povos
indigenas. No ambito da antropologia, a valorizacdo dos processos historicos de mudangas,

tidos como um dos elementos explicativos para a transformacgdo das culturas dos povos
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estudados contribuiu para que antrop6logos repensassem as situagdes de contato interétnico,
bem como antigas concepgdes relativas a ideia de aculturacdo e a-historicidade aplicadas as

populagoes amerindias. Nas palavras de Almeida,

A ideia de que os grupos indigenas e suas culturas, longe de estarem
congelados, transformam-se através da dinamica de suas relagdes sociais, em
processos historicos que ndo necessariamente o0s conduzem ao
desaparecimento, permite repensar a trajetoria historica de inimeros povos
que, por muito tempo foram considerados misturados e extintos. Ndo € o
caso de desconsiderar a violéncia do processo de conquista e colonizagdo. A
mortalidade foi altissima, inimeras etnias foram extintas ¢ os grupos e
individuos que se integraram a col6nia ocuparam os estratos sociais mais
inferiores, sofrendo preconceitos, discriminagdes e prejuizos incalculaveis.
Apesar disso, no entanto, encontraram possibilidades de sobrevivéncia e
souberam aproveita-las (ALMEIDA, 2017, p. 23).

1.2 Estado, identidade nacional e sociedades indigenas

A partir do século XIX, a nagdo e sua identificagdo com ela se tornaram condigdo
fundamental, em certas partes do mundo, para a construcdo de identidades individuais e
coletivas, as chamadas identidades nacionais. As diferencgas culturais verificadas entre as
populagdes indigenas na América Latina, divergentes dos modelos identitarios oficiais, ou
nacionais, passaram a ser percebidas como um obstaculo a consolidagdo dos projetos oficiais
de nagdo pensados pelos dirigentes dos paises situados nessa parte do mundo, sendo marcadas
pelo estigma da inferioridade.

Ainda que, no Brasil, movimentos literarios de carater nativista, ou indianista,
tenham recorrido a uma identificacdo com o indio com o intuito de afirmar uma nacionalidade
supostamente diferente da lusitana, que serviria, inclusive, de inspiragdo ao movimento
independentista, as sociedades indigenas, com suas formas de organiza¢do socioculturais
especificas, jamais foram pensadas como aptas ao exercicio da cidadania. Apenas apds um
longo processo de acultura¢do, que resultaria na incorporacdo das populagdes indigenas a
sociedade nacional, ainda em formagao no Brasil, nessa época, ¢ que seria possivel, aos seus
descendentes, alguma participag¢do no cenario politico nacional.

Também no século XIX, se consolidou a ideia de que o poder politico centralizado
em torno de um Estado seria um pardmetro indicador de modernidade e de mensuragdo do
desenvolvimento social dos povos na historia. De acordo com esse critério, a exce¢ao de
algumas sociedades amerindias situadas em localidades do México e do Peru, que se

encontravam organizadas politicamente em torno de Estados, no momento da conquista
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espanhola, as demais sociedades indigenas estariam em um estagio inferior de
desenvolvimento, o que reafirmaria a sua condig¢do de “arcaicas”.

Segundo Nascimento e Garrafa (2011, p. 290), o escalonamento hierdrquico entre
quem ¢ desenvolvido, e quem ndo ¢, estd em grande medida perpassado por nocdes de

modernidade e arcaismo. Conforme os autores,

Ha uma quase natural afirmacdo da inferioridade de quem ndo ¢ marcado
pela modernidade, precisando este ser educado, civilizado, colocado na
marcha do progresso (pelos ja modernos/desenvolvidos), mesmo que isso
implique - e € o que geralmente acontece e serve aos interesses da presente
discussdo e critica — na instauragdo de um processo de dominagdo
(NASCIMENTO e GARRAFA, 2011, p. 290).

Segundo Clastres (2015, p. 31), entre os critérios para definicdo de uma sociedade
como arcaica estdo a auséncia de escrita ¢ uma economia de subsisténcia, sendo uma
sociedade de subsisténcia definida como aquelas em que se verificaria um fragil equilibrio
entre as necessidades alimentares de uma populagdo e os meios para satisfazé-la. Conforme o
autor, as sociedades de subsisténcia sdo aquelas que alimentam os seus membros com o
estritamente necessario, € que se encontrariam a mercé€ de acidentes naturais que resultam na
diminuicdo de recursos e, consequentemente, na escassez ¢ na fome. As sociedades arcaicas
seriam, portanto, aquelas incapazes de produzir excedentes. Essa ideia, contudo, ¢
questionada pelo proprio autor, que, ao descrever as condigdes de vida do operariado europeu
no século XIX, afirma que a condigdo de pendria em que viviam era seguramente maior do
que aquela vivenciada pelas sociedades de cagadores e coletores da América do Sul, mas,
ainda assim, ndo se poderia classificar como arcaico, o proletariado da Europa dessa época
(CLASTRES, 2015, p. 32). Como ainda explica Clastres (2015, p. 32), embora as sociedades
amerindias ndo sejam dadas ao acumulo, elas ndo devem ser consideradas como sociedades
propriamente marcadas por uma condi¢cdo de privacao, podendo ser consideradas, em muitos
casos, como sociedades de abundancia.

O conceito de economia de subsisténcia seria proveniente, portanto, ndo de uma
realidade econdmica concreta, avaliada segundo um arsenal conceitual de uma ciéncia, mas
sim de um campo ideoldgico do Ocidente moderno, de uma inquietude em relacdo ao
exercicio da autoridade e do poder (CASTRES, 2015, p. 33). As sociedades amerindias sdo,
em sua grande maioria, sociedades sem Estado, ou seja, “sociedades cujo corpo ndo possui
orgao separado do poder politico”, conforme descreve Clastres (2004, p. 145). Ao contrario
das sociedades com Estado, que sdo em grande medida divididas, estratificadas e

hierarquizadas, as sociedades amerindias, segundo o autor, sd3o mais homogéneas e indivisas.
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Nelas “o poder ndo estd separado da sociedade”, o que significa dizer que a esfera politica nao

se distingue da esfera social (CLASTRES, 2004, p. 146). De acordo com Clastres,

Sabe-se que, desde sua aurora grega, o pensamento politico do Ocidente
soube ver no politico a esséncia do social humano (0 homem ¢ um animal
politico), ao mesmo tempo que aprendia a esséncia do politico na divisdo
social entre dominantes e dominados, entre os que sabem, e portanto
mandam, ¢ os que ndo sabem, e portanto obedecem. O social é o politico, o
politico € o exercicio do poder (legitimo ou ndo, pouco importa aqui) por um
ou alguns sobre o resto da sociedade (para seu bem ou seu mal, pouco
importa também): tanto para Heraclito como para Platdo e Aristoteles, ndo
ha sociedade sendo sob a égide dos reis, a sociedade ndo € pensavel sem a
divisdo entre os que mandam e os que obedecem, e 14 onde ndo existe o
exercicio do poder cai-se no infra-social, na ndo-sociedade (2004, p. 146).

Nesses termos foram julgados os indigenas na América do Sul, ainda no século XVI,
por ocasido da conquista do continente americano. A auséncia de chefias evidenciadas e, mais
ainda, a auséncia de Estado em grande parte das sociedades amerindias foram vistas como
provas de sua incompletude, de que estariam em um estado embrionario de existéncia, de a-
historicidade, tal como era apregoado no passado por certas ideias evolucionistas
(CLASTRES, 2004, p. 150). Ao constatarem que os ‘“chefes” nao tinham um poder
significativo, pois o ponto de vista do lider s6 era executado quando exprimia o ponto de vista
da sociedade enquanto uma totalidade, o que supostamente significa dizer que “ninguém
mandava e ninguém obedecia”, os conquistadores elaboraram a ideia de que os povos
amerindios ndo formavam sociedades verdadeiramente desenvolvidas, mas seriam apenas
grupos de selvagens “sem fé, sem lei, sem rei” (CASTRES, 2004, p. 147).

No caso dos Xavante, Lopes (1992, p. 370) assinala que, em suas aldeias, os cargos
de chefia ndo sdo herdados e estdo ao alcance de qualquer homem politicamente prestigiado e
que possua o apoio da maior parte dos habitantes da aldeia, o que faz com que o cargo esteja

em constante disputa. De acordo com Lopes, entre os Xavante

Conflitos sdo solucionados pelo conselho dos homens maduros de cada
aldeia, nao havendo a figura de um lider supremo com autoridade ou
reconhecimento no conjunto das aldeias. Cada aldeia ¢ um universo politico
em si mesmo. Conflitos ndo solucionados tendem a resultar em cisoes da
aldeia onde tiveram lugar e, tradicionalmente, levavam, com frequéncia a
embates fisicos (1992, p. 370)

Na sociedade xavante, a posi¢do de chefe ¢ marcada por contradi¢des, pois embora a
sua fonte imediata de poder emane de sua fac¢do, aqueles que ocupam posigdes de chefia

precisam demonstrar neutralidade ao representar simbolicamente os interesses da
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comunidade. Seu prestigio deriva de sua personificacdo da ordem de parentesco, ainda que o
proprio chefe esteja preso as suas regras. Com o contato com a sociedade nacional, essa
dindmica de chefia e poder foi, contudo, afetada, propiciando ocasides para transformagoes
nas suas formas tradicionais de exercicio. Ao obter acesso ao assistencialismo dos o6rgaos
tutelares e de missionarios, mediante o recebimento de bens industrializados e alimentos, um
lider xavante podia reforcar mais facilmente o seu prestigio, ao distribuir esses bens no
interior da comunidade (GARFIELD, 2001, p. 122).

Em suas referéncias as sociedades amerindias, Clastres assinala que, apesar de
contarem com chefias insipientes € ndo possuirem governos centralizados, as sociedades
indigenas sao completas, acabadas e adultas e, se nao tem Estado, ¢ porque o recusam, assim
como a divisdo entre dominantes e dominados. A politica desses povos seria a de justamente
se opor ao aparecimento de um 6rgao separado de poder, pois, nas sociedades amerindias “o
poder ndo esta separado da sociedade, porque ¢ ela que o detém, como totalidade una, a fim
de manter seu ser indiviso, a fim de afastar, de conjurar o aparecimento em seu seio da
desigualdade entre senhores e suditos, entre o chefe e a tribo” (CLASTRES, 2004, p. 150).

Ainda segundo Clastres,

Os povos sem escrita ndo sdo entdo menos adultos que as sociedades letradas.
Sua historia ¢ tdo profunda quanto a nossa e, a ndo ser por racismo, nao ha por
que julga-los incapazes de refletir sobre a sua propria experiéncia e de dar a
seus problemas as solugdes apropriadas (2015, p. 39).

Clastres (2004, p. 150) esclarece que deter o poder € exercé-lo e exercé-lo ¢ dominar
aqueles sobre os quais o poder se exerce, o que inevitavelmente resultaria na separacao, na
desigualdade e na divisao do corpo uno da sociedade. O Estado, como divisdo instituida da
sociedade seria o estabelecimento efetivo da relacdo de poder, e por isso a recusa em aceitar o
Estado por parte das sociedades amerindias. Assim, foi somente através da conquista e da
colonizagdo que o Estado foi imposto as popula¢des amerindias.

A consolidacdo dos Estados nacionais latino-americanos, durante o século XIX, foi
um fendmeno profundamente associado a emergéncia de uma historiografia cujo centro era a
nagdo. Nesse periodo, os debates historiograficos acerca do passado colonial e a constru¢do da
nagdo brasileira, foram conduzidos, em especial, pelo IHGB. Nas discussdes promovidas por
esse Instituto, a figura do indio foi tomada como uma categoria abstrata e, assim como o
conceito de civilizagdo, teve nelas um lugar de destaque (COELHO, 2007, p. 1).

As opinides de pensadores sobre o papel do indigena como elemento formador da

na¢do eram divergentes. Se para alguns deles, como Varnhagen, o indio encontrava-se ainda
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em estado de selvageria, sendo impossivel a sua incorporacdo a sociedade nacional sendo por
meio da escravizagdo, para outros, tais como José Gongalves de Magalhdes e Antonio
Gongalves Dias, estava clara a sua propensdo a civilizagdo, observada cada desde o inicio da
colonizacdo (HAUBER, 2007, p. 251).

Essa aptidao dos indios para a civilizagdo podia ser verificada, em especial, no seu
papel tradicionalmente passivo, como objetos das politicas educativas do Estado. Embora
fossem reconhecidas algumas das contribui¢des indigenas a formagdo da nagdo, sejam elas no
ambito linguistico ou da propria constituicio da populagdo brasileira, nascida da
miscigenacdo de portugueses € autdctones, a participagdo indigena na nagdo jamais foi
pensada a partir de uma atuagdo autonoma, independente do modelo civilizatorio idealizado
(HAUBER, 2007, p. 249).

No entender de pensadores como Gongalves de Magalhaes, assim como na légica do
governo imperial brasileiro, influenciados por um pensamento nacionalista e liberal, a
sobrevivéncia do indio era desejavel, porém ndo a de suas culturas (MOREIRA, 2010, p. 68).
Isso porque, no ambito da geopolitica imperial, existia certo consenso de que a consolidagao
territorial do Império dependia da presenga de indios vinculados a civilizagdo nacional, dada a
baixa escassez populacional de ndo indigenas necessaria ao povoamento de areas de fronteira.

De acordo com Moreira,

Nas regides de fronteira internacional, fatias importantes do territdrio
estavam povoadas por populagdes indigenas tribais e relativamente
independentes. A soberania do Estado nesses lugares so estaria assegurada
se, de fato, o Império fosse capaz de controlar e submeter aquela populagado e
demonstrar posse efetiva sobre o territério. A criagdo de uma politica
indigenista capaz de integrar os indios ao sistema social e politico do
Império era, portanto, uma questio estratégica que, além disso, justificava-se
por meio dos ideais e principios humanitarios e filantrépicos do periodo.
Muitas das novas missdes religiosas para a “catequese e civilizagdo’” dos
indios “selvagens”, criadas ao longo do Segundo Reinado, foram, por isso
mesmo, localizadas em regides de fronteira, segundo a légica uti possidetis,
ita possideatis (2010, p. 55).

Cabe ainda considerar a cronica falta de mao de obra necessaria para garantir o
desenvolvimento econdomico do Império, o que alimentava a expectativa de que os indios,
uma vez civilizados, bem administrados e bem aproveitados, formariam um imenso
reservatorio de trabalhadores (MOREIRA, 2010, p. 56).

A participagdo do indio no processo civilizatorio de constru¢do da nacdo suscitou
intensos debates no ambito da historiografia oitocentista brasileira. Os indios eram pensados

como parte de um processo histérico dinadmico, ainda ndo completado, que partia de um
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passado que deveria ser excedido, em direcdo a civilizagdo. De acordo com esse raciocinio, a
nac¢do ainda estava para ganhar a sua fei¢ao definitiva. Pertencer a ela e, consequentemente, a
civilizagdo, implicava, portanto, numa mudanga ou, até mesmo na desisténcia, por parte dos
indigenas, de suas formas tradicionais de vida (HAUBER, 2007, p. 255-257).

Assim, as memorias indigenas foram ocultadas de nossa historiografia, e suas historias
contadas a partir da versao dos conquistadores, como se fossem as Uinicas existentes ou a versao
“verdadeira” dos acontecimentos. Da mesma forma, os processos historicos que permitiram a
criacdo e a consolidagdo dessas versoes, forjadas em meio a lutas e conflitos pelo poder, foram
também escamoteados.

Como bem disse Hall (2010, p. 384-385), a maioria das na¢des modernas foi formada
por culturas desiguais, unificadas por um longo processo de conquista violenta, ou seja, pela
supressao a forca da diferenca cultural e pela imposi¢ao de um padrao de poder colonial. Cada
conquista subjugava os povos conquistados, assim como suas culturas, linguas e tradi¢cdes, de
forma a impor uma hegemonia cultural mais unificada. Ainda de acordo com o autor, “Una
cultura nacional nunca ha sido simplemente un punto de lealtad, union e identificacion
simbolica. Es también una estructura de poder cultural” (HALL, 2010, p. 384).

A cidadania indigena esteve em grande medida condicionada ao seu enquadramento aos
valores, concepgdes e subjetividades da modernidade. Isso porque, em conformidade com a
colonialidade intrinseca a modernidade, os indigenas ganharam um lugar social inferior, ja que
classificados em um estagio de desenvolvimento primitivo, atrasado em relagdo ao mundo
“civilizado” de referenciais eurocéntricos. Desse modo, foi estabelecida uma linha imaginaria e
esquematica de classificagdo de pessoas, grupos e sociedades, representativa de uma nogao
evolucionista e de progresso da historia da espécie humana. A acultura¢do do indio era vista como
fundamental para minimizar essa inferioridade e possibilitar a aquisi¢do da cidadania, com a
diferenca cultural sendo vista como um obstéculo a sua “evoluc@o” e integracao a civilizagdo.

As concepgoes e representagoes classificatorias das diferencas étnico-raciais deixaram
marcas profundas nas sociedades latino-americanas, promovendo uma “colonialidade do ser”
que impede a participagdo indigena de uma forma justa e igualitaria dentro da modernidade.
Sobre os povos indigenas recaem representagdes estereotipadas e inferiorizantes, fortemente
cristalizadas no imaginario de paises da América Latina, o que impede o acesso a cidadania

plena dos indigenas de todo continente, incluindo o Brasil. Como escreve Urquiza,

Com raras excegdes, os povos indigenas no Brasil foram vistos, ao longo
destes séculos, ora como posse (tentativas de escravidio e trabalhos
forcados), ora como povos selvagens que deveriam sofrer os efeitos da
evangelizacdo e civilizagdo, ora como empecilhos ao desenvolvimento do
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pais (massacres praticados pelos bandeirantes e pelas frentes de expansao
das fronteiras agropastoris). S6 mais recentemente, em 1910, com a criagio
do Servigo de Protegdo aos Indios (SPI), o estado brasileiro estabelece, pela
primeira vez, uma politica para atendé-los (2001, p. 337).

Para Quijano (2014, p. 647), a assimilacdo cultural tem sido uma politica deliberada
desenvolvida pelos Estados através do sistema institucionalizado de educacdo publica. A
difusdo da educagdo escolar formal figura, portanto, como uma estratégia utilizada para
promover a assimila¢do dos indigenas a cultura dos dominadores, que costuma ser também
chamada cultura nacional. Para esse fim, contribuem também o trabalho desenvolvido por
outras instituicdes governamentais, por instituigdes religiosas e militares.

A formagdo de um sistema educativo nacional, o Direito e as Forcas Armadas foram
fundamentais para a construcao de uma identidade nacional onde as diferencas e hierarquias
estariam bem abrigadas e definidas. Com esse objetivo, deu-se um grande investimento de
recursos pelos Estados no fortalecimento de certas identidades, elevadas ao patamar de
identidades nacionais, o que fez com que elas se tornassem mais importantes e respeitadas que

as demais (SANTOS, 2008, p. 292). Segundo Santos,

Na maior parte dos casos, a identidade nacional assenta na identidade da
etnia ou grupo social dominante. As politicas culturais, educativas, de saiude
e outras do Estado visam naturalizar essas diferencas enquanto
universalismo e consequentemente transmutar o acto de violéncia impositiva
em principio de legitimidade e de consenso social. A maioria dos
nacionalismos e das identidades nacionais do Estado nacional foram
construidos nessa base e, portanto, com base na supressdo de identidades
rivais. Quanto mais vincado ¢ este processo, mais distintamente estamos
perante um nacionalismo racializado ou, melhor, perante um racismo
nacionalizado. De fato, nestes contextos, qualquer expressdo de identidade
cultural é denunciada como episédio de neo-colonialismo, tribalismo,
racismo, ou ainda como um atentado a identidade nacional (2008, p. 294).

Santos (2008, p. 292) afirma ainda que os camponeses, os indigenas e os imigrantes
estrangeiros foram especialmente atingidos pela homogeneizacdo cultural, descaracterizadora
das diferencas. A aplicacdo de politicas vinculadas ao universalismo antidiferencialista*

frequentemente tem buscado assimilagdo desses grupos, ou a sua adequagdo a normatividades

4 Para Boaventura Moreira de Andrade (2008, p. 283) o universalismo funciona como um dispositivo ideoldgico
de gestdo da desigualdade, que ora opera pela sua forma antidiferencialista, ora pela sua forma diferencialista.
No chamado universalismo antidiferencialista, as diferengas sdo ocultadas, mediante tentativas de
homogeneizagdo e descaracterizacdo dessas diferencas. As comparacdes, quando realizadas, sdo simples e
unidimensionais, ¢ nunca densas e contextuais, visto que os proprios termos de comparagdo sdo de antemao
negados. Ja no chamado universalismo diferencialista o que ocorre ¢ uma absolutizagdo das diferengas, que sdo
relativizadas ao extremo, a ponto de torna-las incomparaveis, inassimildveis, pela auséncia completa de critérios
transculturais. Como resultado, tem-se uma intensa segregagao da diferenga.
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nacionais e abstratas, muitas vezes traduzidas em lei, mediante a criacdo de mecanismos de
controle e coer¢ao das diferencas verificadas no interior dos Estados nacionais.

Ainda de acordo com Santos (2008, p. 192), a nega¢do dos particularismos, das
especificidades culturais, das necessidades e aspiragdes de diferentes grupos culturais,
regionais, étnicos e religiosos encontrados no interior dos Estados-nacdo tem sido tomada
como necessaria a aquisicdo da cidadania. A assimilagdo da diferenga, que se processa pela
homogeneizagdo e o apagamento da diversidade, foi por muito tempo tomada como condicao
para participagdo na vida politica, restando aos que se recusavam a ela, a inevitavel exclusao
dos processos politicos e decisorios da nacao.

As populacdes indigenas das Américas, sobreviventes de sociedades que passaram
por processos de colonizagdo, cujas identidades historicas sdo anteriores a conquista europeia
do continente, ndo aceitaram imediata e pacificamente as tentativas de homogeneizacao
conduzidas pelo poder colonial. A denominacdo comum e coletiva de “indios” que lhes foi
imposta para legitimar a exploragdo econdmica e a expropriacdo das terras indigenas estava
entre estratégias de classificacdo e nomeacao das diferencas encontradas entre as populagdes

amerindias, que foram assim racializadas pelo poder colonial. Conforme Grosfoguel,

La categoria de “indio” constituyd una nueva invencion identitaria
moderno/colonial que homogeneizd las heterogéneas identidades que
existian en el continente americano antes de la llegada de los europeos.
También es importante recordar que Colon pensaba que habia llegado a la
India y, de ahi, el uso del término “indio” para designar a las poblaciones
que encontrd. Aparte de este error geografico eurocéntrico, surge “indio”
como una nueva identidad (2013, p. 46).

Hauber (2007, p. 233) afirma que os debates sobre os indigenas sdo constantes e
centrais para o pensamento latino-americano, pois a necessidade de justificagdo ideoldgica
para a apropriagdo das Américas pelos europeus esteve presente desde os primordios da
conquista do continente. As discussdes referentes as populacdes indigenas na América Latina
ndo podem ser entendidas sendo em relacdo a colonialidade do padrio de poder vigente.
Consequentemente, afirma Quijano, a solucdo efetiva do “problema indigena” implicaria na
subversdo e desintegracdo desse padrdo de poder, que promove “el des-encuentro entre
nacion, identidad y democracia” (2014, p. 643).

Ainda no século XVI, tedlogos como Ginés de Septlveda, fray Bartolomé de las
Casas y fray Francisco de Vitoria travaram vérios debates acerca da humanidade dos indios,
bem como de os seus direitos teoldgicos e juridicos. Para explicar a natureza dos indios, os

trés clérigos desenvolveram argumentos que iam desde o reconhecimento de uma possivel
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humanidade do indigena, até a afirmagdo de sua animalidade e barbérie, debatendo ainda a
legitimidade da conquista, a justeza da guerra contra as popula¢des amerindias, a escravizagao
e a evangelizagdo do indigena e os métodos peninsulares de colonizagdo, com suas formas de
organizagao politica, social, administrativa e tributaria implantadas nas colonias. Embora cada
um desses autores tenha abragado uma posicao diferenciada em algum aspecto, em comum
tiram o fato de ndo contestarem o colonialismo espanhol imposto as populacdes nativas
americanas (OCHOA, 2014, p. 13).

No pensamento desses tedlogos € possivel identificar os pressupostos que compdem
um complexo processo de formacdo discursiva da colonialidade nas Américas e que
constituem a base do projeto civilizador ocidental, ou seja, as raizes da Modernidade com seu
“ethos universalizante” (OCHOA, 2014, p. 13). Ao negarem ao indio a sua qualidade de
sujeito com plenos direitos, atribuindo-lhe uma identidade negativa, como ocorre no caso de
Sepulveda; ou ainda uma identidade super positiva, como o faz com Las Casas, tais
pensadores contribuiram para despojar os indigenas de suas identidades, posicionando-os,
assim, “en el lugar de un ‘outro’ negado y subordinado” (OCHOA, 2014, p. 13).

Grosfoguel (2013, p. 46) afirma que ainda que embora a palavra raga nao tenha sido
usada nas controvérsias teoldgicas do século XVI, acerca da humanidade ou da animalidade
dos indios, sobre se teriam ou nao alma, sobre a legitimidade de escravizagcdo e da conquista
das Américas, o debate era ja claramente racista, no sentido empregado pelo racismo
cientifico do século XIX. A desumanizacdo das populagcdes americanas nativas, verificada
nesses debates teologicos, reforgados por um discurso racista institucional de Estado, entdo
representado pela monarquia cristd castelhana no século XVI, era muito semelhante as
concepgdes de cardter biologico sobre a natureza humana dos povos ndo europeus, que
motivaram os debates cientificos do século XIX, igualmente endossados por um discurso
racista dos Estados nacionais imperiais europeus desse periodo. Ainda segundo Grosfoguel
(2013, p, 46), as logicas institucionais racistas verificadas nesses dois periodos historicos
acabaram por se configurar como o principio organizador da divisdo internacional do trabalho
e da acumulagdo capitalista em escala mundial.

Segundo Ochoa (2014, p. 16), a desumanizacdo do indio que se expressa na negagao
de sua condicdo de sujeito, tem também como raizes centrais a sua feminizacdo e o uso de
uma violéncia miségina-genocida contra as populagdes conquistadas. A semelhanca das
mulheres, os indios estavam entre aqueles caracterizados pela falta de racionalidade, pela
inferioridade epistémica e, portanto, excluidos das estruturas de conhecimento ocidentais

(GROSFOGUEL, 2013, p. 52). O genocidio e o epistemicidio das populacdes amerindias
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conquistadas foram fundamentais para imposi¢do de um padrao de poder colonial e da propria
Modernidade, ao criarem as condigdes para que a Europa alcangasse um sentido de
superioridade nunca antes experimentado em sua historia (OCHOA, 2014, p. 20).

No que se refere aos povos indigenas do Brasil, o controle ¢ a regulamentagdo por
parte do Estado das diferengas verificadas entre as populacdes amerindias também se deram
com exercicio da tutela estatal sobre essas populagdes. Na legislacdo infraconstitucional
republicana, o regime tutelar aplicado aos indios consta desde o Cdodigo Civil de 1916, sendo
incorporado, em 1934, ao texto constitucional, e reafirmado pela Constituicdo Federal de
1967. Em 1973, a tutela seria mais uma vez reforcada com a edicdo do Estatuto do Indio, ou
Lei 6.001/73. Em sua condicao juridica, os indios foram equiparados aos incapazes ou aos
menores de idade, tornando-se legalmente impossibilitados de exercer certos direitos, sendao
por intermédio do Estado, representado, inicialmente, pelo SPI e, posteriormente, pela Funai.

Garfield (2007, p. 29) afirma que embora os indigenas sejam, ao longo de nossa
historia, frequentemente retratados como um simbolo de brasilidade e louvados na sua
preciosa participacdo na composicdo sociocultural brasileira, eles também sdo vistos,
simultaneamente, como preguicosos e incompetentes, necessitando ser disciplinados a fim de
promover o seu engajamento no trabalho, treinados no gerenciamento racional dos recursos e
convencidos acerca dos males do nomadismo. Por supostamente serem socialmente atrasados
e economicamente improdutivos, precisavam ainda da tutela do Estado, ou de missionarios,
para administrar suas terras € recursos € para organizar o seu trabalho.

A tutela indigena foi muitas vezes utilizada como instrumento de controle e coercao
das diferencas verificadas entre os povos autoctones. Seu exercicio baseava-se na ideia de que
as suas especificidades culturais os colocariam numa condi¢ao de inferioridade, impedindo-os
de reconhecerem suas verdadeiras necessidades, que ao Estado cabia definir. Apés um longo
processo de luta envolvendo inimeras reivindicagdes por autonomia, a tutela foi finalmente
relativizada pela Constituicio de 1988, embora o Estatuto do Indio jamais tenha sido

efetivamente revogado. De acordo com Urquiza,

Somente no final do século XX o Estado Brasileiro, a partir da Constitui¢ao
Federal de 1988, reconhece, finalmente, a diversidade sociocultural dos
povos indigenas. O Brasil nunca foi, na pratica, um pais monocultural, ainda
que durante estes mais de 4 séculos tenha tentado negar e invisibilizar os
povos distintos da matriz europeia. (URQUIZA, 2001, p. 336).

Pacheco de Oliveira explica que, a partir da edigdo da Constituicdo de 1988, foi

invertida a tendéncia, que até entdo vigorava no pais, de integracdo das populagdes indigenas,
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mediante a adocdo de politicas voltada para a homogeneizacdo e¢ a anulagdo de suas
diferencas culturais. Pela primeira vez, as sociedades indigenas foram reconhecidas como
portadoras de culturas que eram diferentes entre si ¢ daquelas do ocidente. Segundo o novo
ordenamento constitucional, as crengas e costumes que motivam as a¢cdes dos membros dessas
culturas nao podem ser considerados como desprovidos de sentido ou estigmatizados como
manifestagdes de atraso, € muito menos discriminados ou perseguidos, dada a conotagdo de
infracdo legal que tais atos adquiriram, decorrentes de seu enquadramento como abuso,
menosprezo e até racismo (PACHECO DE OLIVEIRA, 2014, p. 102).

Segundo Pacheco de Oliveira (2014, p. 104-105), nos quadros juridicos nacionais
anteriores, nunca se cogitou a aceitacdo da diferenca cultural como um componente legitimo
do ordenamento social e legal. A diferenca cultural era tida como um obstaculo a ser
removido em uma sociedade em que predominava a intolerancia em face de outros modos de
vida, onde a religido crista ditava as formas de convivéncia e organizacdo da sociedade
colonial e, posteriormente, imperial, influindo ainda, em larga medida, nos comportamentos
sociais adotados durante quase todo Brasil republicano. Apenas como fenomeno passageiro, a
diferenca poderia ser, portanto, tolerada, o que explica os esfor¢os dispendidos nos processos
voltados para a aculturacao e assimilagdo dos indios.

Embora os povos autoctones fossem pensados como uma parte organica e
constitutiva do Brasil, a convivéncia das populacdes de matriz européia com as culturas
nativas foi, por muito tempo, pensada como temporaria, até o desaparecimento definitivo dos
indigenas. Até que a assimilagdo do indio ocorresse, era necessario que essa convivéncia fosse
rigorosamente regrada, e as populacdes indigenas tuteladas por representantes do poder
colonial e, posteriormente, estatal, encarregados de dirigi-las. O controle sobre as crengas e
costumes nativos ¢ a mediagdo permanente nas relacdes estabelecidas entre as populagdes
autdctones e os ndo indios foram recorrentes nos regimes tutelares impostos pelos trés
principais agentes responsaveis pela subjugacdo das populacdes nativas do Brasil desde os
tempos coloniais, quais sejam: os missionarios, os particulares e o Estado (PACHECO DE

OLIVIERA, 2014, p. 105).

1.3 Missionarios, educacio e disciplina nas comunidades xavante

A partir do contato com a sociedade nacional, ocorrido entre as décadas de 1940 e

1950, diversas tendéncias ideoldgicas passaram a influenciar a vida dos Xavante, conferindo

diferentes experiéncias historicas as diversas comunidades. A influéncia missionaria salesiana
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marcou, em especial, as comunidades xavante situadas nas Terras Indigenas Sdo Marcos e
Sangradouro, onde foram instaladas missdes religiosas. Nessas dareas, 0s missionarios
empreenderam esfor¢os na transformacao dos comportamentos indigenas, de modo a suprimir
costumes e introduzir novos cddigos de comportamento e sistemas de crengas e valores. As
praticas espirituais, tidas como “feitigarias”, € o comportamento sexual indigena, em especial
a pratica da poligamia, preocupavam os missiondrios salesianos, que buscavam desenvolver a
consciéncia individual dos indigenas, centrando seus ensinamentos na ideia de salvagdo
pessoal, o que conflitava com as no¢des culturais xavante de que a existéncia do individuo
depende de seu pertencimento e inser¢ao na coletividade (GARFIELD, 2007, p. 181-182).

A Missdo Salesiana de Sdo Marcos executava trabalhos de assisténcia a saude e
infraestrutura, principalmente aqueles relacionados as atividades agricolas, como o
fornecimento de ferramentas e maquinas, além de organizar o trabalho dos indigenas. Os padres
se encarregavam ainda da educacao escolar dos jovens xavante (LOPES, 1980, p. 10).

A educacgdo salesiana se destacou, principalmente, pela implantacdo de internatos
que, ao retirarem jovens e criangas do convivio cotidiano com suas familias na aldeia,
terminavam por impedir que os processos tradicionais de socializacao os atingissem de forma
completa. A alfabetizacdo e a iniciacdo a aritmética eram realizados em conexdo com a
catequese ¢ a evangelizacao (LOPES, 1980, p. 10). Lopes resume tal situacdo como uma troca
“permitida e até certo ponto bastante consciente entre as duas partes: os indios deixam-se
catequizar e os missionarios garantem assisténcia, protecdo e apoio na defesa das terras”
(1980, p. 10).

Em seu trabalho Missiondrios e Indios no Mato Grosso desenvolvido junto aos
Xavante da Terra Indigena de Sdo Marcos na década de 1980, Claudia Menezes (1984, p. 48)
afirma que os pressupostos da pedagogia missiondria salesiana foram gestados durante mais
de meio século de atuacdo e pratica junto aos indios bororo, iniciadas em fins do século XIX.
Os trabalhos com os Xavante, contudo, comecaram apenas partir da década de 1950, com os
primeiros contatos sistematicos desse povo com os ndo indios. A escola e o internato indigena
da aldeia Sdo Marcos foram fundados pela ordem em 1963, permanecendo o internato em
funcionamento até a segunda metade da década de 1980 e a escola, sob a administragdo dos
padres, at¢ o ano de 2011. Em 2012, a direcdo da escola indigena em Sdo Marcos foi
finalmente assumida pelos proprios Xavante.

Conforme Menezes (1984, p. 57), as ideias de atuacdo missionaria dos salesianos
junto aos indigenas foram em grande medida orientadas pelo livro de um dos missionarios da

ordem, Padre Cobalchini, denominado A4 Luz do Cruzeiro do Sul. De carater marcadamente
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racial, o pressuposto central dessa obra ¢ a afirmagdo da existéncia de uma diferenca fisica e
cultural entre indigenas e ndo indigenas, que se baseava em uma desigualdade tida como
natural, pois, segundo Cobalchini, os indigenas “pertenceriam a uma outra raca e sangue”,
suas condigdes de vida seriam primitivas e precarias, tornando necessaria a intervencao e a
acdo missionaria junto a esses povos afim de auxilid-los no seu progressivo aprimoramento
rumo a civilizagdo (MENEZES, 1984, p. 57).

O esquecimento ou ocultamento da presenga historica das populagdes indigenas no
continente sul-americano dava lugar a discursos pseudocientificos, fundamentados em
esteredtipos € no senso comum do infantilismo indigena e de sua condi¢do de menoridade.
Essas ideias se baseavam num binarismo estruturante, que se utilizava de um conjunto de
qualificativos que se opunham mutuamente, tais como superior/inferior, simples/complexo,
puro/impuro selvagem/civilizado, o que evidenciava o cardter etnocéntrico da proposta
missiondria (MENEZES, 1984, p. 49).

Lopes (1980, p. 6) esclarece que a acdo civilizatdria promovida junto aos indios,
Estado e Igreja foram parceiros, visto que a conversao, através do trabalho missionario, assim
como a educacgao escolar, esteve por muito tempo a cargo dos padres salesianos na aldeia Sao
Marcos, e foram tidos como de grande importancia para o sucesso na transformagao de certas
crengas e praticas indigenas, consideradas incompativeis com principios cristdos. Para ampliar
o seu controle sobre os indios e assim converté-los, os missionarios aprenderam, inclusive, a
lingua xavante, que foi por eles transcrita para o nosso sistema alfabético e traduzida, com a
producdo de diciondrios que traziam a correspondéncia entre palavras nas linguas portuguesa
€ Xavante.

Segundo Menezes, a libertagdo dos indigenas de sua natureza supostamente
selvagem, mesmo contra a sua vontade, era necessaria para retira-los de sua condi¢cdo de a-
historicidade, e era o objetivo da tarefa missiondaria, caracterizada por um forte sentido
salvacionista. De acordo com esse entendimento defendido pelos missionarios salesianos, a
conquista da civilizagdo resultava da evangelizagdo. Assim, seria impossivel civilizar o
indigena sem, simultaneamente, evangeliza-lo, ja que civilizacdo e evangelizagdo seriam o
resultado de um mesmo ato de consciéncia. Nessa acep¢do, a evolu¢do dos povos se daria
mediante o aperfeicoamento gradual de mentalidades e este movimento determinaria o
aprimoramento progressivo das suas institui¢des, cabendo a Igreja Catdlica, como depositaria
da revelagdo divina, orientar as sociedades em dire¢do a esse trajeto rumo a conversdo e a
civilizagdo (MENEZES, 1984, p. 56). O trabalho educativo-religioso era assim legitimado

pela empresa da salvacdo, ou seja, pela cristianizagdo do mundo, realizada & margem do poder
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do Estado. Pelo intermédio da Missao, sociedades indigenas, tais como a sociedade xavante,
seriam conduzidas da barbarie ao progresso e dessa forma incorporadas a sociedade nacional
(MENEZES, 1984, p. 58).

Menezes (1984, p. 60) afirma que a atuacdo dos padres salesianos esteve
particularmente voltada para os adolescentes e jovens xavante, com a criacdo de internatos,
destinados a sua educagdo. Para o sucesso do programa de ensino, era necessario, contudo,
que os indigenas abandonassem o nomadismo e tivessem residéncia permanente. Sua fixagao
a terra, afim de se dedicarem a atividades econdmicas compativeis com um modo de vida
“civilizado”, eram vistas como necessarias para se garantir educagdo de suas criancas pelos
religiosos. O aldeamento da populagdo escolar de ambos os sexos, a submissdao a disciplina
cotidiana das aulas e da formagdo espiritual eram, portanto, fundamentais o funcionamento
dos centros missiondrios (MENEZES, 1984, p. 60). Aos padres cabia ainda definir e organizar
o trabalho indigena, orientando e direcionando os adultos as atividades produtivas. As
criangas € jovens, por sua vez, eram incorporados ao sistema de ensino formal da missao,
posto que “a acao religiosa deve privilegiar inteligé€ncias tenras” (MENEZES, 1984, p. 61).

De acordo com Menezes (1984, p. 61), o abandono das tradi¢des e atividades
econdmicas indigenas, a acumulacdo de bens materiais em decorréncia da introdugdo de
novas atividades, em especial a agricultura e a pecuaria, a ado¢do de nogdes e valores
inculcados pela educacao escolar, estavam entre objetivos do trabalho missionario da ordem
salesiana junto as populag¢des indigenas, explicitados no conjunto de instru¢cdes do Padre
Colbachini, elaborado a partir da experiéncia missionaria salesiana junto aos Bororo. Tratava-
se de uma clara tentativa de disciplinarizagdo dos povos indigenas, submetidos a atuagao
missiondria, a uma légica eurocentrada, bastante diferenciada das logicas indigenas e das
formas tradicionais de educacdo dos jovens xavante.

Como bem aponta Menezes (1984, p. 58), Estado e Igreja atuaram de maneira
complementar nesse processo. O Estado era o guardido exclusivo dos simbolos da
nacionalidade, da identificagdo com o territorio do pais, o encarregado de legislar e regular a
sociedade civil. A observancia as normas juridico-politicas do Estado seria, portanto, a
condicdo para a aquisicdo da cidadania dos individuos, sujeitos a uma série de direitos e
deveres. Quanto a Igreja, a ela cabia o monopodlio do sagrado, da moral, do trabalho de
evangelizagdo e de salvagdo das almas.

Conforme Natalino dos Santos (2004, p. 193), o processo de conquista e coloniza¢ao
politica, militar e econdmica nas Américas foi inseparavel da conquista espiritual dos povos

indigenas. Desse modo,
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as instituicdes religiosas cristas, sobretudo igrejas, monastérios e colégios,
também foram transladadas e implantadas nas regides conquistadas,
passando a ser os principais centros de difusdo do pensamento historico e
cosmogonico do Velho Mundo (SANTOS, 2004, p. 193).

Segundo o autor, a rapida expansdo do cristianismo pela América, durante o século
XVI, contou também com trabalhos missiondrios de pesquisa, que envolviam o estudo das
linguas, habitos, religiosidade e pensamento nativos. Esses conhecimentos foram utilizados
para facilitar a insercdo dos missiondrios nas comunidades indigenas, dotando os
evangelizadores de instrumentos para a pregacdo da nova religido e de meios mais eficazes de
combate as antigas religides indigenas, vistas como idolatrias (SANTOS, 2004, p. 194).

As tentativas de disciplinarizacdo dos indigenas também envolveram o controle dos
corpos e da sexualidade, do 6cio e do lazer, mediante a difusdo de valores cristdos
discordantes das concepgdes de trabalho e de familia que vigoravam entre os indigenas.

Menezes afirma que para os missionarios era

indispensavel controlar e racionalizar as for¢as que operam na comunidade
de modo que possa ser inserto um conjunto de habitos e novas
representagdes religiosas — estimuladoras do desenvolvimento do
individualismo como estratégia de rompimento com as estruturas
tradicionais — moralizando os mecanismos de reproducdo biologica e social,
de forma a coibir a infidelidade e a poligamia que ferem o instituto do
matrimdnio monogamico, um dos pilares da ética crista (1984, p. 90).

Nas falas dos narradores indigenas entrevistados € possivel vislumbrar, por vezes,
tragos de um modelo de familia diferenciado dos padrdes familiares ocidentais cristaos,
formado por arranjos conjugais poligdimicos. Ao narrar um episédio de sua infancia,

Raimundo Urébété Ai’réro conta:

minha tia verdadeira, que era a segunda esposa do meu pai, me levou até o
rio para beber 4gua e tomar banho. Antigamente, quando viviam s os
Xavante, as tias cuidavam dos sobrinhos como se fossem seus proprios
filhos. Elas cuidavam de nés como se fossemos seus filhos (Raimundo
Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

Os missionarios repreendiam os padrdes indigenas de casamento, comportamento
sexual e ornamentacdo corporal. O casamento de meninas pré-puberes, a poliginia praticada
por uma parte dos homens xavante mais velhos e as relacdes sexuais estabelecidas entre
homens e suas cunhadas foram alvos de sucessivas investidas dos missionarios visando a sua

supressdo. A persegui¢do missiondria atingiu também o wai’a, considerado, pelos Xavante,



43

como sua mais importante cerimonia de carater espiritual, que envolvia a violagdo cerimonial
de mulheres, e alcangou ainda o ritual de nomeacdo feminina, combatido com vigor pelos
padres devido a pratica de relagdes sexuais extraconjugais contida na cerimdnia. Esta ultima
foi praticamente extinta de todas as comunidades xavante, apos o contato (GARFIELD, 2001,

p. 194). Segundo Menezes,

Tanto os missionarios quanto as autoridades oficiais interferem habitualmente
nos costumes e praticas religiosas indigenas que lhes parecem amorais. No que
se refere aos Xavante, a politica moralizadora dos salesianos mostra-se menos
coercitiva se comparada a intervencao radical realizada pelas Missdes do Alto
do rio Negro com o intuito de desmobilizar crengas e rituais, desrespeitando o
uso de objetos de culto, proibindo festas e impedindo funerais. No entanto, até
hoje os indios de Sdo Marcos convivem e lidam com certas imposicdes
geradas pelo contato, relativas ao disciplinamento da vida cerimonial como
um todo, processo que implica em modificagdes no modo indigena de
conceber o tempo e o pudor (1984, p. 315).

Conforme Foucault (1999, p. 90), as relagdes de poder ndo se encontram em posicao
de exterioridade a outros tipos de relagdes, sejam elas de carater econdmico, sexual ou
relacdes de conhecimento. As relacdes de poder sdo imanentes a todas as outras, sdao
resultantes das desigualdades e desequilibrios que costumam caracterizar todas essas relagdes.
Para o autor, “as relagdes de poder ndo estdo em posicao de superestrutura, com um simples
papel de proibi¢do ou de reconducdo; possuem, la onde atuam, um papel diretamente
produtor” (FOUCAULT, 1999, p. 90).

De acordo com Foucault, poder e saber sdo articulados no discurso, que deve ser
concebido como uma série de elementos descontinuos, e que atende a certas fungdes que nao
sdo uniformes e nem estaveis. O autor afirma que ndo hd um mundo do discurso dividido
entre o discurso admitido e o discurso excluido, ou entre o discurso dominante € 0 dominado,
mas sim uma multiplicidade de elementos discursivos que possuem diferentes estratégias, e
que atuam em diferentes contextos. H4 enunciagdes exigidas e enunciagdes interditas, que
podem variar de sentido, conforme aquele que fala, sua posi¢ao de poder ¢ o contexto
institucional em que se encontra. Para Foucault, os discursos e siléncios ndo sdo submetidos
de uma vez por todas ao poder, e tampouco sdo opostos a ele, visto que eles se inserem em
contextos complexos e instaveis. Os discursos podem funcionar tanto como instrumento,
como efeito de poder, como também como obsticulo, ponto de resisténcia, estratégia de
oposicdo. Também os siléncios podem ocultar segredos que ameagam o poder instituido,
podem fixar interdi¢cdes e funcionar como forma de resisténcia, quando a agdo ndo ¢ possivel.
Os discursos sdo produzidos e atuam em meio a um campo de correlagdes de forcas, podem

circular entre estratégias opostas (FOUCAULT, 1999, p. 96). Conforme Foucault:



44

Nao se trata de perguntar aos discursos sobre o sexo, de que teoria implicita
derivam, ou que divisdes morais introduzem, ou que ideologia — dominante
ou dominada — representam; mas, ao contrario, cumpre interroga-los nos
dois niveis, o de sua produtividade tatica (que efeitos reciprocos de poder e
saber proporcionam) ¢ o de sua integracdo estratégica (que conjuntura e que
correlagdo de forgas torna necessaria sua utilizagdo em tal ou qual episodio
dos diversos confrontos produzidos) (1999, p. 97).

Foucault afirma que dispositivos de saber e poder sobre o sexo ndo nasceram em
bloco no século XVIII, mas comecaram entdo a assumir coeréncia e atingir certa eficicia na
ordem do poder e produtividade na ordem do saber. Esses dispositivos envolvem a
socializagdo das condutas de procriagdo, com a sua incitagdo e interdi¢do, visando o controle
de nascimentos, a psiquiatrizacdo do prazer perverso, com a defini¢do de comportamentos
sexuais considerados patologicos, e a pedagogizacdo da sexualidade infantil, como forma de
garantir uma educacdo sexual capaz de coibir condutas consideradas inadequadas, ou
antinaturais e que poderiam se transformar em patologias comportamentais, segundo os
critérios médicos vigentes (FOUCAULT, 1999, p. 99-100).

Foucault (1999, p. 131) afirma ainda que “as disciplinas do corpo e as regulacdes da
populacgao sao os dois polos em torno dos quais se desenvolveu a organizacao do poder sobre
a vida”. De acordo com o autor, esse bio-poder foi indispensavel ao desenvolvimento do
capitalismo, garantido “a custa da inser¢ao controlada dos corpos no aparelho de produgao e
por meio de um ajustamento dos fendmenos de populagdo aos processos econdmicos”
(FOUCAULT, 1999, 132). Mais ainda, esse bio-poder foi capaz de tornar esses corpos mais
uteis e doceis, intensificando suas forcas, aptidoes e tempo de vida a fim de garantir a
expansao e distribui¢do das forgas produtivas necessarias ao capital.

Conforme Menezes (1984, p. 316-317), a ocultagdo do corpo no cotidiano ¢ um
padrdo de comportamento ocidental, que costumava ser exigido dos grupos indigenas a partir
do contato com a sociedade nacional. Certos tipos de interdigdo corpoérea eram considerados
saneadores por missiondrios € agentes governamentais, por supostamente prevenir a
impudéncia e conter desejos, e, mais do que isso, indicavam a presenca de novos padrdes de
conduta a serem observados pelos indigenas, estabelecendo uma fronteira entre o ser social e
o individuo psicobiologico. De acordo com o entendimento missionario, “As proibi¢des
servem, assim, para manter sob controle uma sensorialidade que, sendo excessiva, € perigosa
por aproximar os humanos da bestialidade” (MENEZES, 1984, p. 17).

Em seu trabalho A4 pintura do corpo e os ornamentos Xavante, Miiller (1976, p. 1-2)
afirma que modos tradicionais indigenas de exibigdo dos corpos, pintados e ornamentados

compdem um cddigo ou linguagem simbdlica, que, no caso dos Xavante, informa sobre a
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ordem social, e sobre como a sociedade xavante ¢ idealmente estruturada por seus membros.
Esse codigo simbdlico ¢ frequentemente utilizado pelos povos indigenas para a socializacio
dos individuos ¢ na comunicagdo de mensagens referentes a ordem social que, entre os
Xavante, remetem a divisdo de sua sociedade em clas, linhagens e classes de idade.

Com a intervengdo missionaria, foram incorporados aos modos tradicionais de
exibicao dos corpos elementos oriundos de um novo cédigo de comportamento, que passaram
a ser adotados pelos indigenas, tais como as vestimentas ocidentais, parcialmente utilizadas,
sob a forma de shorts, ou cal¢des, ainda que em associagdo com as pinturas € ornamentos
cerimoniais utilizados nos periodos de festas e rituais (MENEZES, 1984, p. 317).

Conforme Menezes (1984, p. 211), a conduta moral dos indigenas era alvo de criticas
por parte dos religiosos, que adotavam medidas preventivas, envolvendo restricdes e
proibigdes, junto aos jovens, com o intuito de controlar a sua sexualidade, considerada
exacerbada pelos missionarios. Os esforcos dos religiosos chegaram a produzir alguns efeitos,
visto que, alguns jovens indigenas passaram a fazer obje¢do a certas praticas tradicionais
xavante, tais como o acesso sexual a noiva pelos homens da patrilinhagem do noivo, ou seja,
seus irmaos reais ou classificatorios (MENEZES, 1984, p. 213).

Segundo Menezes (1984, p. 317-318), a preocupagdo com a disciplina corpdrea
assumida pelos missionarios em sua atuacao na Terra Indigena Sao Marcos era parte de um
esfor¢co mais amplo voltado para a conversao dos indigenas, a extirpagdo do paganismo, € a
inculcag¢dao de uma consciéncia individual, menos atrelada a organizagao social indigena.

Para a autora (1984, p. 318), a necessidade de disciplinarizagao do corpo estava ainda
relacionada a preocupagdo missionaria com os cuidados com a saude, a exigéncia de limpeza, o
estimulo aos exercicios fisicos ¢ ao trabalho arduo, em consonancia com certas representacdes
cristds que encaram o controle corpo como instrumento de uma pratica salvacionista, € que
requerem, para tal, a formagdo de uma consciéncia e vontade individuais. Mediante a atuacao
missiondria, e também dos 6rgdos tutelares, certas no¢cdes comportamentais eram impostas aos
Xavante, com o intuito de inculcar novas formas de atuagdo individualizada nos indigenas, o
que contrariava o modo de proceder de suas instituigdes, que sdo instancias voltadas para o
conjunto da sociedade (MENEZES, 1984, p. 318).

Entre os Xavante, o processo educativo ¢ atribuicao de todos os membros do grupo, e
se dd através das redes sociais de transferéncia de conhecimentos. A dinamica de
relacionamento entre as geragdes ¢ determinada pelo sistema de classes de idades, que
determina um padrdo de reciprocidade que deve presidir os relacionamentos sociais. Como

esclarece Maybury-Lewis,
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a passagem de uma classe de idade através das categorias de idade corresponde
a uma progressao linear. Representa uma série de aproximacdes a maturidade. A
razdo principal para a constituicdo de uma classe de idade ¢ a preparacdo de seus
membros para a iniciagdo. Depois dos grandes rituais a classe passa a categoria
de rapazes que, na verdade, corresponde a dos “guerreiros”. Os rapazes desta
categoria, no entanto, embora alvo de muita admiracdo, estdo ainda sujeitos a
autoridade dos mais velhos e sdo vistos como socialmente imaturos. Mesmo
quando uma classe de idade atinge a categoria de homens maduros, seus
membros, como vimos, ndo detém imediatamente 0 mesmo status que os
homens mais velhos. Maturidade plena s6 ¢é obtida, no ambito da comunidade,
quando os homens chegam a posi¢do de ancidos, isto ¢, quando sua classe de
idade € uma das quatro superiores (1984, p. 211).

Ao tentar afastar os jovens dos seus grupos de referéncia mais proximos, ligados ao seu
grupo doméstico e a sua linhagem, com o seu encaminhamento ao internato da missdo, os
religiosos buscavam intervir nos processos educativos comunitarios, € disseminar novos valores.
Embora a intervengdo missionaria tenha sido justificada por uma suposta necessidade de
promover a autonomia e a autosuficiéncia dos jovens frente aos homens maduros, detentores de
privilégios dentro das comunidades xavante, a 16gica missiondria, que impelia o internamento de
jovens, adiando a0 maximo o seu retorno as aldeias, estava em realidade pautada pela necessidade
de se se incutir ideias envolvendo a apropriagao individual de bens e recursos, que os missionarios

pretendiam introjetar nos jovens internos durante os anos que eles permaneciam afastados da vida

comunitaria (MEZEZES, 1984, p. 204-205). Como assinala Menezes,

A ruptura do modelo de funcionamento institucional xavante, que prevé o
casamento dos jovens imediatamente apds terem sido iniciados, resulta de
expedientes que visam a minar o modo de pensar indigena, trabalho
realizado durante os anos de permanéncia no internato. A proposta
missiondria, considerada pelos salesianos ‘“inovadora” e quase
“revolucionaria”, ¢ implantar bases ideoldgicas no seio da propria sociedade
indigena, conquistando para suporte das novas ideias as geragdes jovens, que
se encarregardo de reproduzi-las no ambito da aldeia (1984, p. 206-207).

Durante entrevista realizada no decorrer dos trabalhos de campo, Daniel Tsi’0mowe
Wari se recorda da atuacdo de padres e freiras na aldeia Sdo Marcos e dos tempos do
internato, para onde as criangas, muitas vezes pequenas, eram encaminhadas, afastando-se do

convivio familiar. O narrador assim descreve a situacao.

Algumas meninas lavavam roupas, eu nao sei qual das meninas fazia o
trabalho, as maiores faziam o trabalho como lavar roupa, elas trabalhavam
muito as meninas do grupo Anarowa’, cozinhavam, e ali foi criado o
internato das meninas. Tinha meninas muito pequenas do grupo Ai’rere,

5 Anarowa e Airere sdo dois grupos etarios entre os sete que formam as classes de idade xavante.
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foram criadas pelas meninas Anarowa, que as levavam de maos dadas para a
missa. As meninas Ai’rere ndo foram criadas pelas maes e sim pelas
Anarowa. Foram criadas nesse internato, as Anarowa davam banho e
arrumavam as pequenas (Daniel Tsi’dmowe Wari, julho de 2017).

Os religiosos se esforcavam por adiar a reabsor¢do social dos adolescentes e, dessa
forma, impedir que os jovens voltassem a se submeter as normas que vigoram nas aldeias,
uma vez abandonanda a escola e o trabalho realizado sob a supervisao dos padres. Assim, eles
buscavam introduzir um estilo de vida calcado em novos valores, enfatizando, em especial, a
concepcao do individuo enquanto ser moral, racional e autobnomo, € que se opunha ao sistema
de valores e atitudes que vigoravam entre os indigenas, centrados nos interesses da
comunidade (MENEZES, 1984, p. 207).

De acordo com Menezes (1984, p. 207), ao estimularem a independéncia e a
individualidade dos jovens, mediante a difusdo de tais valores, os missiondrios acabavam por
indiretamente estimular situagdes potencialmente conflitivas, ou de atritos no interior das
comunidades, ja que os jovens sdao considerados pelas comunidades xavante como
socialmente imaturos, ainda ndo amplamente inseridos nos processos de socializagao
indigena, como o foram os homens mais velhos.

Assim como ocorre entre outros povos Jé setentrionais, os Xavante estabelecem
distingcdes entre homens e mulheres solteiros, casados e pais de uma prole pequena ou
numerosa, de modo a classificar os seus membros, em uma dada posicdo, que varia em
prestigio e autoridade. Os velhos sdo os detentores do saber cerimonial, e por isso dispdoem de
um capital simbolico na sociedade xavante, que os estima e respeita (MENEZES, 1984, p.
454-455).

Entre os Xavante, os homens idosos e maduros sdo considerados seres sociais
completos e devem, idealmente, ter seus conselhos, desejos e atitudes acatados pelos mais
jovens. Os jovens iniciados, denominados ritei’'wa, encaram os homens maduros, os
chamados ipredu, com certa hostilidade, em decorréncia do papel subalterno desempenhado
pelos primeiros em relacdo a estes ultimos, que dispdem de vantagens no acesso as mulheres e
a distribui¢do bens materiais (MENEZES, 1984, p. 454-455).

Na sociedade xavante, alguns papéis e posi¢cdes sociais estavam prescritos aos jovens
que ndo podiam, por exemplo, participar das negociacdes referentes ao proprio casamento,
condicionadas por regras que regulam as trocas matrimoniais xavante, realizadas pelas
familias dos futuros conjugues. Os casamentos, considerados um assunto que dizia respeito a

comunidade, ndo eram questionados pelos adolescentes, antes da interferéncia missiondria,
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que passou a prover os jovens de novos valores, ou de recursos ideoldgicos necessarios a um
posicionamento envolvendo a questdo. Ao se insurgirem contra os critérios da escolha
matrimonial dos pais, 0s jovens passaram a se colocar em situagdo de confronto com os
homens mais velhos, que tinham completa autonomia na decisdo e negociagdo envolvendo os
arranjos matrimoniais (MENEZES, 1984, p. 216).

A educagdo xavante ¢ marcada por uma ac¢do socializadora metoédica das geracdes
adultas sobre os membros imaturos, mediante a utilizacdo de mecanismos sociais de
integracdo, adaptados as fases de maturacdo do individuo. A socializagdo das criangas de
ambos os sexos ¢ recebida dos avos e dos pais. Na adolescéncia, enquanto as meninas
permanecem junto as suas familias, passando a ser mais intensamente orientadas pela sua
parentela feminina, as maes, avds e tias maternas, os meninos a serem iniciados se separam de
suas familias, passando a viver na casa dos adolescentes, ou casa dos homens solteiros,
denominada 44, junto com outros jovens, membros de sua classe de idade®, sob a supervisio
de padrinhos ou mentores, os chamados danhohui’wa, responsaveis pela orientagdo,
aconselhamento e transmissdo de conhecimentos aos jovens em iniciacdo (wapté)
(MENEZES, 1984, p. 228-229).

Ap6és um periodo de aproximadamente cinco anos de intenso aprendizado,
convivéncia ¢ colaboragdo na casa dos adolescentes, estes sdo submetidos a cerimoOnia
Danhono, que culmina com o ritual de furacao da orelha, chamado dapo redzapu, que marca
a passagem do jovem a vida adulta na condi¢ao de iniciado, ou ritei 'wa. A partir dessa etapa,
os jovens podem iniciar a vida sexual e se casar, sendo entdo substituidos por uma nova classe
de idade em iniciagdo, que tomara o seu lugar no /46, na condigao de wapté. Dessa forma, as
classes de idade se sucedem e, a cada novo ciclo, progridem em dire¢do a uma nova etapa da
vida cerimonial xavante. Os ritei 'wa posteriormente se tornardo danhohui’wa, ou padrinhos
de um novo grupo de wapté e, encerrada a sua participacdo como mentores desses jovens,
atingirdo o status de iprédu, ou homens maduros.

A passagem a maturidade plena envolve a recepcdo e a transmissdo de valores,
ideias, habilidades e crengas que formam uma ordenacao l6gica do mundo, a qual os membros
da sociedade tém acesso na medida em que se integram a vida cerimonial xavante,
participando dela enquanto membros de uma classe de idade e de grupos cerimoniais

especificos. Assim, os saberes que garantem a reproducdo da ordem social sdo reelaborados e

6 As classes de idade sdo grupos etarios cerimoniais que dividem a sociedade xavante, e que estdo presentes nas
comunidades das nove terras habitadas por esse povo indigena. Na sociedade xavante, ha oito classes de idade,
nomeadas da seguinte maneira: Hétord (peixinho), Tirowa (carrapato), Etépa (pedra grande), Abare u (pequi),
Né6dz6 'u (milho), Anarowa (esterco), Tsada ré (sol) e Ai 'rére (palmeira pequena).
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repassados as geracdes seguintes. Contudo, apds o contato com a sociedade nacional, os
processos tradicionais de educacdo indigena passaram a concorrer com acgdes pedagdgicas
externas ao grupo, promovida por missionarios e pelos 6rgaos tutelares, que se sucederam nos
trabalhos de imposi¢ao simbdlica junto aos Xavante (MENEZES, 1984, p. 229-230).

Ao tomarem para si o encargo de educar os indigenas e formar neles uma nova
consciéncia moral, os missionarios passaram a impor aos Xavante uma outra visdo de mundo,
formada por uma “constelacdo de ideias proprias do universo ideolégico moderno”, centrado
na no¢ao de individuo (MENEZES, 1984, p. 230).

Menezes afirma que, embora estivesse entre os objetivos educativos do regulamento
da escola salesiana da Missdao de Sao Marcos o fortalecimento da cultura xavante, nele
também constava uma diretriz relativa ao trabalho de orientacdo dos indigenas rumo a sua
gradativa integracdo a sociedade nacional, em conformidade com a sua progressiva
compreensdao dos problemas e valores dessa sociedade. Assim, a proposta pedagogica
salesiana demonstrava sua afinidade com as acdes oficiais do 6rgdo tutelar indigena do pos-
contato (MENEZES, 1984, p. 231).

Segundo Menezes (1984, p. 281), toda a pratica de educagdo, conduzida por
religiosos, ou pelos Orgdos governamentais nas aldeias, esteve comprometida com a
reproducao de saberes oficiais. Cabia a escola e ao sistema de ensino inculcar normas, regras
morais, valores civicos estranhos a cultura indigena. E, para isso, era fundamental o
aprendizado da lingua portuguesa, considerado necessario a internalizagdo de um novo codigo
linguistico formado por categorias de pensamento e regras de comportamento ¢ de agdo
desconhecidos pelos Xavante (MENEZES, 1984, p. 234). Assim, as praticas escolares eram
pensadas, em grande medida, como uma forma de epistemicido dos conhecimentos indigenas

(MENEZES, 1984, p. 235). Para Menezes,

o aparelho escolar ndo visa, como a ideologia escolar e religiosa quer fazer
crer, a um unico fim, o de educar e formar; nem serve como elemento
unificador, no sentido de reduzir as diferencas, ideal postulado pelo projeto
civilizatorio missiondrio de assimilagdo e progresso do indigena. Esta
ideologia mistificadora da escola capitalista partilhada pelas diferentes
classes sociais tem sido também incorporada pelos indios. Eles creem que a
instrucdo e o treinamento que recebem na Missdo serd capaz de
instrumentaliza-los para enfrentar e superar as influéncias constrangedoras e
as pressoes da sociedade dominante (1984, p. 281).

Conforme Lopes (1980, p. 10), os Xavante permitem que os jovens sejam
submetidos a um regime disciplinar externo, em troca do ensino formal, por acreditarem que,

com os conhecimentos assim adquiridos, poderdo melhor representar os seus interesses em



50

face aos missionarios e aos Orgdos governamentais. As relagdes com representantes da
sociedade nacional ndo sdo necessariamente harmoniosas, isentas de conflitos, mas estdo
envoltas numa crise permanente que, conforme a conjuntura, varia em intensidade, se
atenuando quando hé convergéncia de interesses e se agucando quando ha divergéncias entre
os propositos indigenas e os objetivos de agentes externos. Em consonincia com esse

entendimento, Menezes escreve que,

Os Xavante, por sua vez, confrontados por uma sociedade, “da escrita e do
contrato”, e cientes da discriminagdo sofrida por pertencerem a uma
sociedade oral, desejam o aprendizado da escrita, considerada um
instrumento necessario a sua nova condig¢@o de existéncia. Para os indigenas,
ser alfabetizado em lingua portuguesa traz a possibilidade compreensdo de
mecanismos de funcionamento da sociedade nacional. Por esse motivo, a
escola passou a ser aceitavel e até mesmo indispensavel para que os
indigenas que, confrontados com um novo modo de vida, buscam formas de
interpreta-lo (1984, p. 280)

Os Xavante logo perceberam que o aprendizado adquirido nas escolas missionarias
poderia ser futuramente utilizado na negociacdo de seus interesses € demandas junto a
sociedade nao indigena. Essa percepcdao, que envolve um calculo ou a manipula¢ao de
relacdes de forca desiguais, sugere um senso estratégico, por parte dos indigenas, que
demonstram estar atentos as brechas e oportunidades decorrrentes das situacdes de contato
estabelecidas com os ndo indios para, a partir delas, conseguirem usufruir de certos beneficios
ou de escapatorias para situagdes opressivas. A seguinte fala de Raimundo Urébété Ai’réro,
entrevistado durante os trabalhos de campo realizados na Terra Indigena Sao Marcos, ¢

elucidativa desse tipo de percepcao.

Foi assim a luta dos grandes guerreiros e padres, ndo matando, mas usando
de estratégia, e no papel escrito. Existia uma ameaga muito grande, ainda
existem essas ameagas por causa da demarcacao da terra. E hoje, os jovens
pensam o que? Matar os brancos? Em primeiro lugar, usar a inteligéncia,
usar a linguagem escrita e colocar isso no papel, documentar. Eles tém que
pensar na luta que travaram os analfabetos, os jovens precisam se lembrar
disso para lutarem de outra forma, documentando. Precisam também se
organizar para ndo ouvir a engana¢do do homem branco, porque até hoje
somos ameacados de tomarem a nossa terra (Raimundo Urébété Ai’réro,
janeiro de 2017).

As praticas educativas missionarias, no entanto, uma vez dissociadas das
necessidades indigenas, também contribuiram para eventualmente debilitar os valores
culturais xavante (MENEZES, 1984, p. 233). Para a escola missiondria, os jovens € as

criangas indigenas eram desprovidos de informacdo e de capacidade reflexiva e, por isso,
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cabia a ela conduzi-los na formacdo de novos habitos, capacitando-os a pensar, de modo a
ensejar um melhor aproveitamento de suas aptiddes individuais. Para isso era necessario
romper com o tempo anterior de socializagdo vivido nas aldeias, impondo-lhes uma nova
disciplina (MENEZES, 1984, p. 233).

Segundo Foucault (2011, p. XVIII), a disciplina ¢ uma técnica de distribui¢ao dos
individuos através da inser¢do de corpos em espacos delimitados e classificatorios, ou uma
técnica de organizacao desse espaco capaz de isolar, esquadrinhar e hierarquizar os corpos. A
disciplina envolve uma relagdo de poder, que ndo se encontram em posicao de exterioridade
com respeito a outros tipos de relacdes (processos econdmicos, relagdes de conhecimento,
relacdes sexuais).

Para Foucault, a disciplinarizacao envolve uma distribuicao de individuos no espaco,
com a especificagdo de locais heterogéneos a todos os outros, fechados em si mesmos
(FOUCAULT, 2004, p. 122). Ainda de acordo com Foucault, importa aos processos

disciplinares

estabelecer as presengas e¢ as auséncias, saber onde € como encontrar os
individuos, instaurar as comunica¢des uteis, interromper as outras, poder a
cada instante vigiar o comportamento de cada um, aprecia-lo, sanciona-lo,
medir as qualidades ou os méritos. A disciplina organiza um espago analitico
(2004, p. 122).

Foucault (2004, p. 123) afirma que “o espago disciplinar tende a se dividir em tantas
parcelas quanto corpos ou elementos ha a repartir”. Mediante a disciplinarizacdo do espago
sdo organizadas as presengas e auséncias, ou seja, as taticas de ‘“antideser¢do, de
antivadigagem e de antiaglomera¢do”, que permitem o controle sobre “onde e como encontrar
os individuos, de modo a evitar o seu desaparecimento descontrolado, sua circulagdo difusa,
sua coagulacdo inutilizavel e perigosa”. Conforme o autor, os lugares ocupados pelos
individuos num dado sistema classificatorio, estabelecido por um processo disciplinar,
permitem a transformagdo de “multiddes confusas, inateis ou perigosas em multiplicidades
organizadas” (FOUCAULT, 2004, p. 125-26).

A disciplina envolve ainda um controle do tempo, ao obrigar que ocupagdes
determinadas sejam realizadas em horéarios especificos. Ela regula os ciclos de repeticdo, os
ritmos das atividades, como ¢ possivel observar nos colégios, nos hospitais e nas fabricas.
Segundo Foucault, “Durante séculos, as ordens religiosas foram mestras de disciplinas:
eram os especialistas do tempo, grandes técnicos dos ritmos e das atividades regulares”

(2004, p. 128).
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O controle do tempo pelas praticas disciplinares perpassa também o controle do
corpo. Para isso, corpo e gesto devem ser postos em correlacdo, visando a eficacia e a rapidez,
pois, para um bom emprego do tempo, ¢ necessario um bom emprego do corpo, ou um corpo
disciplinado, livre da ociosidade e da inutilidade (FOUCAULT, 2004, p. 129). O sucesso dos
procedimentos disciplinares, portanto, implicam na docilidade do corpo, conseguida até em
suas minimas operagoes e comportamentos (FOUCAULT, 2004, p. 132).

Segundo Foucault (2004, p. 136), “os procedimentos disciplinares revelam um tempo
linear, cujos momentos se integram uns nos outros, € que se orienta para um ponto terminal e
estavel. Em suma, um tempo ‘evolutivo’”. As técnicas disciplinares, que perpassam técnicas
administrativas € econdmicas de controle, sdo responsaveis pela criacdo de um tempo social
de tipo serial, cumulativo e orientado, definido em termos de “progresso”. Essa nova forma de
gerir o tempo e de torna-lo util contribuiu para o surgimento de uma historicidade “evolutiva”,

3

ligada a “um modo de funcionamento do poder, da mesma forma que a ‘historia-
rememoracao’ das cronicas, das genealogias, das proezas, dos reinos e dos atos esteve muito
tempo ligada a outra modalidade de poder” (FOUCAULT, 2004, p. 136). Com o “surgimento
de novas técnicas de sujeicdo, a ‘dindmica’ das evolu¢des continuas tende a substituir a
‘dinastica’ dos acontecimentos solenes” (FOUCAULT, 2004, p. 136).

Entre as técnicas de imposi¢ao de uma disciplina, estd a do “exercicio”, caracterizado
por ser uma técnica pela qual se impde aos corpos tarefas ao mesmo tempo repetitivas,
diferentes e graduadas, como forma de conduzir o comportamento do individuo por uma
espécie de percurso em direcdo a um estado terminal. O objetivo ¢ a observacao, a
qualificagdo, e a obtengdo de um crescimento, que se da mediante a imposi¢do de uma
coercdo continua e progressiva em tarefas cuja execugdo envolve uma crescente
complexidade. Conforme Foucault, “o exercicio teve uma longa historia: ¢ encontrado nas
praticas militares, religiosas, universitarias — as vezes ritual de iniciacdo, cerimdnia
preparatoéria, ensaio teatral, prova” (FOUCAULT, 2004, p. 136 e 137). Sua origem ¢ religiosa,
sendo posteriormente introduzido no exército e na escola, visando a aquisicdo de um saber,
aptiddo ou comportamento adequado.

A disciplina, mais do que uma arte de repartir os corpos e deles extrair e acumular o
tempo, ¢, portanto, uma técnica utilizada para aproveitar ao maximo as forgas disponiveis, de
modo a obter um aparelho eficiente (FOUCAULT, 2004, p. 138). Essa eficiéncia ¢ em grande
parte conseguida com a utilizacdo de técnicas de adestramento, adotadas pelo poder
disciplinar. Dessa forma, multiddes confusas e inuteis de corpos sdo transformadas em

elementos individualmente produtivos. A fabricagdo de individuos como “pequenas células
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separadas” ou ‘“autonomias organicas”, na descricdo de Foucault (2004, p. 143), ¢
fundamental para a imposicao de disciplina, que simultaneamente toma os individuos como
objetos e como instrumentos de seu exercicio. O poder disciplinar, contudo, ndo ¢ ostensivo,
mas modesto, pois se utiliza de instrumentos simples para garantir o seu sucesso, como “o
olhar hierarquico, a sangdo normalizadora e sua combina¢do num procedimento que lhe ¢é
especifico, o exame” (FOUCAULT, 2004, p. 143).

Foucault (2004, p. 148) afirma que foi gracas a introducdo da vigilancia
hierarquizada, instituida a partir do século XVIII, que o poder disciplinar passou a controlar
um sistema integrado, formado por individuos, mas também organizado em torno de uma rede
de multiplas relagcdes hierarquicas, que torna possivel a fiscalizacdo completa e constante de
todos. Conforme o autor (2004, p. 156), o poder disciplinar ¢ multiplo, automatico e anénimo,
e, embora seja também invisivel, ele “impde aos que submete um principio de visibilidade
obrigatoria”, que lhe facilita o controle. Desse modo, a disciplina regula os movimentos dos
corpos, prevenindo conluios, confusdes, aglomeragdes e a circulagdo aleatoria, alheia ao seu
controle, neutralizando os efeitos do contrapoder nascidos da resisténcia a dominagdo. A
adogao pelo poder disciplinar de taticas de distribui¢do e ajustamento dos corpos, dos gestos e
dos ritmos, mediante a utilizacdo de métodos conjuntamente aplicados, tais como os horarios,
os treinamentos, os exercicios e a vigilancia, atua ainda no sentido de extrair o maximo dos
corpos em termos de tempo e de forca (FOUCAULT, 2004, p. 180).

A disciplina também se manifesta em um minucioso controle do tempo, ao
estabelecer uma sujeicdo do corpo ao tempo, com o objetivo de produzir o maximo de
eficacia. Rufer (2010, p. 14) afirma que até mesmo nossas percepgdes temporais sao atingidas
por um modo eurocentrado de compreensdo do mundo, caracterizado por uma logica
homogeneizante, que conduz a rejeicdo das multiplas temporalidades vividas por grupos

minoritarios que convivem no interior do Estado-nacao. De acordo ainda com o autor,

El eje del tempo cronoldgico vinculado al espacio es lo que produjo las
condiciones de possibilidad para pensar una historia global: el éxito de la
modernidade no fue sélo secularizar el tempo, sino elevar al universal esse
patron cultural especifico, hacerlo “global” y especializado (RUFER, 2010,

p- 17).

Ao se referir ao processo de descolonizacdo da Africa, Rufer (2010, p. 15) afirma
que as tentativas de criagdo de narrativas homogéneas e unificadas sobre o passado, capazes
de legitimar os movimentos de descolonizacdo, esbarraram na existéncia de multiplas

perspectivas temporais dos povos que formavam as nagdes em processo de independéncia, e
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que tinham com tempo uma relagdo intersubjetiva, que combinava as ordens simbdlicas da
comunidade, o trabalho e a reprodugdo. Embora essas ordens tenham sido, em muitos casos,
cooptadas pela modernidade colonial e entrelagadas com os tempos do capital, do
desenvolvimento e do progresso, outros tipos de temporalidade continuaram a coexistir.
Bhabha (2007, p. 200) assinala que a constru¢do da ideia de nacdo se vale de uma
estratégia narrativa que refor¢ca uma temporalidade homogénea, marcada por uma percepcao
linear, que refor¢a a ideia de causalidade e de continuidade histérica, e que influencia a
producdo cultural e as projecdes politicas nacionais. Apesar dos esforgos investidos nessa
estratégia narrativa, no interior da nagdo permanecem convivendo distintas e ambivalentes
temporalidades, advindas das diferengas culturais dos grupos que formam a nagdo e que nao

se encontram atrelados ao ideério e as expectativas de modernidade. Como observou Rufer,

(...) al examinar la historia reciente de espacios como Africa y la
construccion de sus historias nacionales, vemos que primero fue necesario
domesticar una nocion de tempo, antes de poder crear la idea de un presente
como agenda y como proyeccion politica: el tempo de las revoluciones
internas y de las nuevas naciones poscoloniales fue pensado dentro de la
misma logica del tempo del capital (2010, p. 15-16).

Segundo Rufer (2010, p. 18-9), a homogeneizacdo da experiéncia temporal foi em
grande parte conseguida pela imposicdo discursiva de relatos historicos que buscavam
legitimar e consolidar o Estado-nagdo, identificando-o com ideias de progresso e
desenvolvimento. Essa homogeneizacdo implicou no ocultamento da multiplicidade e a
heterogeneidade das experiéncias e temporalidades indigenas com o intuito de se destacar as
construcdes narrativas totalizantes e homogeneizadoras do Estado-nacdo, concebidas como
discursos de autoridade, e fundamentadas em um sentido de continuidade histoérica.

Rufer (2010, p. 14) afirma que a correspondéncia entre tempo € nagdo, seria um
elemento chave para a modernidade ocidental. A ideia de um tempo Unico e externo, moldado
pela imposicao discursiva dos relatos historicos, ou das chamadas “pedagogias nacionales”,
responde a um processo politico de articulacdo hegemonica, que impde percepcdo de um
sentido historico, construido a partir de uma sucessdo monolitica de acontecimentos que se
realizam no tempo “como destino”. Essa concepcao vazia e homogénea de temporalidade, que
se pretende universal e totalizante, ndo seria afetada por subjetividades e experiéncias
culturais articuladas pela memoria de grupos e moldadas fora do discurso histdrico do Estado-

nacao (RUFER, 2010, p. 18-20).



55

Rufer afirma ainda que os discursos histéricos frequentemente reafirmam a
separacdo entre sociedades de cultura, ou seja, sociedades tradicionais, arcaicas, pré-
modernas, ¢ sociedades de histéria, as unicas onde a experiéncia da modernidade seria
possivel. Segundo o autor, a diferenciagdo estabelecida entre ambos os tipos de sociedade tem
servido a reafirmagdo de um discurso politico envolvendo as sociedades historicas modernas,
marcadas por uma temporalidade, definida pelo autor, como sendo uma temporalidade de
“destino-progresso” (RUFER, 2010, p. 19). Para Rufer, as sociedades indigenas ndo se
encontram apenas sobre o dominio da antropologia - € fora do dominio da histéria - por uma
questao de logica disciplinar, por ndo possuirem escrita, ou por necessitarem, para a sua
compreensao, de processos especiais de tradugdo, mas sim por ndo estarem completamente
subsumidas a perspectiva temporal moderna do capital, embora, em muitos aspectos, nao
tenham como escapar de sua logica colonial (RUFER, 2010, p. 22-25).

Conforme Castoriadis (2007, p. 243), cada sociedade tem sua maneira propria de
viver o tempo. Nas sociedades tidas como arcaicas a temporalidade ndo segue um fluxo
homogéneo, de crescimento continuo, como ocorre no tempo de sociedades capitalistas, mas ¢
orientado por um ciclo de repeti¢des, perturbado por acontecimentos naturais cheios de
significados, ou por rituais importantes (CASTORIADIS, 2007, p. 245).

Entre os Xavante, o tempo nao estava tradicionalmente dividido em anos, meses ¢
semanas, mas era percebido como um tempo que se alterava segundo um padrao de quatro

29 ¢

divisdes, ditadas pelos periodos de seca e de chuva, definidos como “inicio da chuva”, “centro
da chuva”, “secou de novo” e “centro da seca”, pelo calendario cerimonial das festas e rituais
e pela sucessao dos ciclos relativos ao sistema de classes de idade e sua passagem, com
duracdo de aproximadamente cinco anos, pela casa dos homens solteiros. Essas categorias
ainda sdao utilizadas nas comunidades xavante, embora, com a introdu¢do de uma
temporalidade externa a vida das aldeias, as horas e os dias também passaram a ser contados
(MENEZES, 1984, p. 315).

Esforcos foram envidados pelos missionarios e pelos 6rgdos tutelares para ajustar o
tempo indigena, considerado como ocioso, ou como “tempo de lazer”, ao tempo exigido
pelos trabalhos agricolas cotidianos introduzidos pela Missdo, pelo SPI e pela Funai. Assim,
o calendario cerimonial indigena teve suas principais atividades transferidas para os
feriados e fins de semana, sendo intercalados, nas arcas com uma influéncia missionaria
mais intensa, com os ritos catdlicos, com as missas dominicais, das quais muitas
comunidades, em especial as das aldeias Sdo Marcos e Sangradouro, passaram a participar

(MENEZES, 1984, p. 315-316).
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1.4 Politicas indigenistas e a ocupacio do Centro-Oeste

A proposta de trabalho missionario junto aos Xavante convergia em muitos aspectos
com as propostas governamentais desenvolvidas pelos 6rgaos tutelares - o SPI e, posteriormente,
a Funai - voltadas para a integra¢do do indio a sociedade nacional. Essa integragdo, resultado de
um processo de aculturagdo promovido pelos 6rgaos governamentais e instituigdes religiosas, era
vista como fundamental para o sucesso das politicas de ocupagao do interior do pais. A integracao
de extensas areas do Brasil, consideradas “desabitadas”, pressupunha a conquista dos territorios
indigenas, e eram legitimadas por uma concep¢ao de mundo forjada a partir de uma estrutura de
conhecimento eurocentrada, alcada ao patamar de “universal”’, como forma de justificar o
dominio e a subjugagdo a dos povos indigenas aos interesses nacionais. A criacdo do SPI esteve
em grande medida relacionada a esse projeto integracionista, visto que a “pacificacdo” de povos
considerados “hostis” era uma condi¢cao fundamental para a expansio das frentes de ocupagao do
territorio brasileiro, em constantes embates com os indios.

Massacres e exterminios de indios, ocorridos em decorréncia de conflitos advindos
da expansao nacional sobre as terras indigenas eram noticiados pela imprensa nos grandes
centros do pais no principio do século XX, levando a criacdo de associacdes destinada a
defesa dos indios, que se encarregaram de direcionar as pressoes e apelos por providéncias ao
governo brasileiro’. Como assinala Darcy Ribeiro (1996, p. 148), “a populagio citadina,
distanciada nao so6 geografica mas historicamente das fronteiras de expansdo, e desligada dos
interesses de chacinadores de indios, ja4 ndo podia aceitar o tratamento tradicional dos
problemas indigenas, a ferro e fogo™.

Assim, foi criado, pelo Decreto n°® 8.072, de 20 de julho de 1910, o Servico de
Protecio aos Indios e Localizagdo de Trabalhadores Nacionais (SPILTN)®, vinculado ao
Ministério da Agricultura, Industria e Comércio (MAIC), inaugurado em 7 de setembro desse

mesmo ano. Conforme Darcy Ribeiro, o 6rgao,

Previa uma organizagdo que, partindo de nucleos de atragdo de indios hostis
e arredios, passava a povoagodes destinadas a indios ja em caminho de
habitos mais sedentarios e, dai, a centros agricolas onde, ja afeitos ao
trabalho nos moldes rurais brasileiros, receberiam uma gleba de terras para

7 Carneiro da Cunha (1987, p. 79) pontua que pela primeira vez, em 1908, o Brasil foi publicamente acusado de
massacrar indios em dentincia realizada no XVI Congresso de Americanistas em Viena, Austria.

8 Souza Lima esclarece (1992, p. 156) que, além da prote¢do aos indios, a atuagdo do SPILTN previa a fixacdo
no campo da mao-de-obra rural ndo estrangeira, com a implantacdo de um sistema de controle do acesso a
propriedade e de treinamento técnico da forga de trabalho em centros agricolas. A expectativa de que as
populagdes indigenas pudessem se tornar futuros trabalhadores rurais da na¢do também se evidencia no nome e
nas atribui¢des do orgao.
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se instalarem, juntamente com sertanejos. Esta perspectiva otimista fizera
atribuir, a nova instituicdo, tanto as fungdes de amparo aos indios, quanto a
incumbéncia de promover a coloniza¢@o com trabalhadores rurais. Os indios,
quando para isto amadurecidos, seriam localizados em niicleos agricolas, ao
lado de sertanegjos (1996, p. 157-158).

De acordo com Souza Lima (1992, p. 155), a expansdo do Estado nacional sobre as
terras indigenas no periodo republicano foi fundamental para a criagdo do SPILTN,
posteriormente apenas Servico de Protecdo aos Indios (SPI)°. Formalmente separado das
ordens eclesiasticas que protagonizaram os trabalhos desenvolvidos junto as populagdes
indigenas durante o periodo colonial e, em parceria com administracdo leiga, durante o
Império, o SPI foi “o primeiro aparelho de poder governamentalizado instituido para gerir a
relacdo entre os povos indigenas, distintos grupos sociais e demais aparelhos de poder”
(SOUZA LIMA, 1992, p. 155).

Segundo Souza Lima (1992, p. 155), a gestdo unificada do SPI de um grande nimero
de povos indigenas diferenciados e dispersos em um amplo espaco geografico, ainda nao
completamente controlado pelo aparelho estatal nacional, criou a necessidade de
homogeneizagao de concepgdes relativas ao exercicio das tecnologias de poder utilizadas pela
administracdo publica. Embora, na pratica, essa homogeneidade tenha muitas vezes se
restringido as produgdes discursivas difundidas pelo orgdo indigenista, visto que, na
concretude de sua atuacao cotidiana, as praticas governamentais foram bastante heterogéneas,
a criagdo do SPI teve um papel importante na formalizagdo processual da politica indigenista
brasileira e, consequentemente, na sua burocratizagao.

Em 1931, com a edi¢do do Decreto n° 19.670, de 04.01.1931, o SPI foi anexado ao
Ministério do Trabalho, Industria e Comércio (MTIC), criado em 1930 e responsavel pela
regulacdo das relagdes entre capital e trabalho no pais. Ao MTIC cabia as atribuicdes relativas
a industria, comércio e imigragdo-colonizagdo, antes a cargo do MAIC. Em 1936, o SPI seria
novamente transferido para a esfera de um terceiro ministério, o da Guerra, passando a se
vincular a Inspetoria Especial de Fronteiras, ligada ao estado-maior do Exército, com a
publicacdo do Decreto n® 911, de 18.06.1932 (SOUZA LIMA, 1992, p. 164-165).

A militarizagdo do SPI vinha de encontro as preocupacgdes com a “nacionalizacdo”
dos entdo chamados “silvicolas”, em especial daqueles situados em areas fronteirigas, a fim de
impedir que fossem atraidos por nagdes limitrofes, colocando em risco a seguranca das

fronteiras do Brasil. A acdo protecionista do SPI esteve assim direcionada para a educagdo

® Uma vez reconhecida a especificidade do problema indigena, o antigo SPILTN passaria a tratar exclusivamente
dele, perdendo, em 1918, suas atribuigdes relativas a localizagdo de trabalhadores nacionais, reduzindo, assim, a
sua nomenclatura para SPI.
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dos indigenas, mediante o ensino de moral e civica, praticas agricolas e atividades fisicas,
como forma de promover a sua progressiva aculturacdo e, consequentemente, a sua
incorpora¢do a nacao (SOUZA LIMA, 1992, p. 165).

De acordo com Souza Lima (1992, p. 166), embora o exército almejasse o controle
territorial das fronteiras nacionais, ele ndo contava, a essa época, com meios de penetragao,
fixacdo e fiscalizacdo de imensas regides interioranas. Tendo isso em conta, a militarizagdo do
SPI, a instalagdo de postos indigenas e a transformacgao dos indios em “guardas de fronteiras”
estiveram entre estratégias utilizadas para garantir a territorializacdo dos poderes do Estado.

Conforme Ribeiro (1996, p. 154), a formulacao da politica indigenista desenvolvida
pelo SPI coube em especial aos positivistas, inspirados no evolucionismo humanista de Augusto
Compte. Para estes, os indios se encontrariam na etapa “fetichista” de desenvolvimento do
espirito humano, que poderia, no entanto, ser superada mediante a acao educativa, assistencial e
protetiva do Estado, que cultivasse nos indigenas as habilidades voltadas para o manejo das
“artes e industrias da sociedade ocidental”. Dessa forma, poderiam os indigenas ascender a uma
nova etapa civilizatoria, e assim contribuir para o progresso da nacao.

A instaura¢ao da ditadura varguista e a implantagcdo do Estado Novo, em 1937,
trouxeram alteragdes & maquina burocratico-administrativa do Estado brasileiro, afetando
também o SPI, que novamente volta a se vincular ao Ministério da Agricultura, com a
publicagdao do Decreto no 1.736, de 03.11.1939. A partir de entdo, a a¢ao protetiva do 6rgao
indigenista passa a se associar, de forma mais acentuada, a colonizagdo do territério. A
proposta era orientar e estimular os indigenas no cultivo do solo, de modo a torna-los “ateis
ao pais” mediante o seu engajamento nas atividades agricolas como trabalhadores rurais
(SOUZA LIMA, 1992, p. 167-168).

Em consonincia com o ideario governamental difundido periodo, foi langado, em
1938, o programa denominado Marcha para o Oeste, que englobava um conjunto de agdes
direcionadas a ocupagdo, povoamento e integracdo de regides ainda escassamente habitadas
do Brasil. Segundo Souza Lima (1992, p. 169), o mote da retdrica do Estado Novo, no que se
refere a Marcha para o Oeste, era o controle do espaco geografico do pais, notadamente em
seus limites internacionais, num periodo em que as estratégias e representagdes geopoliticas,
voltadas para a defesa e a seguranga nacional encontravam-se em evidéncia, devido o
desenrolar dos acontecimentos da Segunda Guerra Mundial (SOUZA LIMA, 1992, p. 168).

Conforme Garfield (2007, p. 53), “Por meio de formalidades e cerimoniais, politicos
e intelectuais do Estado Novo representaram as identidades culturais tanto dos indios quanto

do Estado”. O Brasil ja tinha entdo uma tradicdo de idealizagdo dos indios, que os lideres
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politicos e pensadores nacionalistas buscaram adaptar no periodo do Estado Novo para
formular o seu projeto de nacdo (GARFIELD, 2007, p. 57). Em 1943, Vargas decretaria o Dia
do Indio em 19 de abril e, nos anos subsequentes, promoveria eventos civicos e cerimonias
publicas para comemorar a data. Exibi¢cdes culturais em museus, programas de radio,
discursos e filmes sobre indios foram promovidos pelo Departamento de Imprensa e
Propaganda (DIP). Fundado em 1939, o Conselho de Protecio aos Indios possuia equipes
etnograficas encarregadas da coleta de artefatos para compor um futuro museu do indio.

Hobsbawm (2012, p. 7-8) afirma que as tradicdes sdo frequentemente inventadas,
construidas e formalmente institucionalizadas, ainda que o seu surgimento no tempo seja
eventualmente dificil de localizar, devido a sua rapida consolidagdo. Elas se caracterizam por
estabelecer com o passado historico uma continuidade artificial, pois ainda que assumam
formas que se remetem situagdes anteriores, essas tradigdes sdo em realidade uma reagdo a
situacdes novas. Sua frequente mengdo ao passado e seu carater de repetigdo quase
obrigatorio buscam evidenciar o contraste entre as mudangas e inovagdes do mundo moderno
e as formas de proceder do passado, “numa tentativa de estruturar, de uma maneira imutavel e
invaridvel ao menos alguns aspectos da vida social” (HOBSBAWM, 2012, p. 8).

As “pacificagdes” conduzidas pelo 6rgao indigenista ganharam um amplo destaque
na imprensa dessa €poca, juntamente com as noticias relativas a penetracdo do nordeste do
Mato Grosso pela Expedicao Roncador-Xingu, fundada em 1943, e posteriormente vinculada
a Fundacao Brasil Central. Tais noticias eram evidentemente controladas pelo Departamento
de Imprensa e Propaganda (DIP), que impunha a repeticdo dos mesmos textos aos diversos
jornais da época, buscando destacar as faganhas heroicas conduzidas por agentes do Estado,
como ocorreu inicialmente com Rondon e, posteriormente, com os irmaos Villas Boas.

Garfield assinala que,

O impulso do Estado de romantizar e subordinar os indios encontrou outro
forte apoiador em Candido Rondon, engenheiro do Exército que chefiava a
Comissdo das Linhas Estratégicas e que atuou como primeiro diretor do SPI
quando de sua criagdo em 1910. Em 1939, Vargas nomeou Rondon chefe do
CNPI (Conselho Nacional de Protegdo aos Indios), érgio encarregado de
promover e divulgar a cultura indigena e as politicas de Estado, e que servia
de elo intergovernamental para assuntos indigenas (2007, p. 50).

Até esse momento, o padrdo fundidrio imposto aos grupos indigenas supunha a
demarcagdo de pequenas porgoes de terra, de onde os indigenas extrairiam tdo somente a sua
subsisténcia basica, cabendo o restante ser obtido com a sua inser¢ao no mercado de trabalho

regional, por intermédio do SPI. No final da década de 1940 e inicio da de 1950, esse padrao
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foi alterado, em decorréncia das propostas surgidas em torno da criacdo do Parque Indigena
do Xingu (SOUZA LIMA, 1992, p. 168).

Segundo Souza Lima (1992, p. 168), a legislacdo da época ndo previa a figura de um
Parque Indigena formado por uma grande por¢ao territorial resguardada da ocupacdo nao india
para fins de preservacdo simultanea da flora, da fauna e de grupos indigenas, enquanto durasse a
sua paulatina aculturagdo. Esse modelo de defini¢do fundidria para grupos indigenas, que
possibilitava a demarcacao de terras sensivelmente maiores que aquelas reservadas aos indios
pelo SPI no principio do século, foi, a partir de entdo, transformado em modelo de atuacio
fundiaria do o6rgdo protecionista que sucedeu o SPI, a Funai, embora nem sempre ele tenha se
concretizado em todas as situagdes, dada as pressoes politicas invariavelmente enfrentadas no
decorrer dos processos demarcatdrios, especialmente nas regides onde a fronteira agricola ja
tinha se fechado, “impossibilitando a constituicdo de grandes reservas de terra em maos de
aparelhos de poder do Estado” (SOUZA LIMA, 1992, p. 169).

A politica indigenista oficial desenvolvida durante esse periodo foi bastante
contraditoria, pois a0 mesmo tempo em que serviu aos propositos governamentais,
direcionados a colonizagdo, tentou simultaneamente garantir direitos territoriais minimos aos
grupos indigenas situados na regido Centro-Oeste do Brasil. Assim, ainda que a demarcagao
de terras tenha garantido parcelas do territério xavante ameacado pela cobiga de particulares,
o contato com a sociedade nacional mediante a chamada “pacificagdo xavante” também
permitiu a liberacdo de grande parte do antigo territério indigena para a colonizagdo, ao
restringir as comunidades xavante a espacgos delimitados pelo Estado, facilitando a ocupagao
do seu entorno por nao indios.

Durante o periodo que antecede o Estado varguista e que prossegue durante todo o
regime militar, o ideario de uma integragdo nacional ainda norteava a politica indigenista oficial,
fazendo com que as diferengas étnicas e culturais verificadas entre as populagdes indigenas
fossem vistas como provisdrias, ja que o destino dos indigenas seria o de serem incorporados a
“comunhdo nacional”. O principal objetivo da politica indigenista, portanto, era promover a
assimilacdo dos indigenas, ou seja, a sua integragdo a sociedade brasileira. Conforme o
explicitado no texto constitucional de 1946, em seu artigo 5°, posteriormente reeditado ipis litteris
no texto constitucional de 1967, no seu artigo 8°, 4 Unido cabia a competéncia de legislar sobre a
“incorporacdo do silvicola @ comunhdo nacional”. E nesses esfor¢os, o Estado brasileiro ndo
estava sozinho, visto que, nesse periodo, governos de toda a América Latina promoviam um
movimento politico cultural, denominado indigenismo, voltado para a compreensdo etnografica
dos povos indigenas e o desenvolvimento de projetos ndo coercitivos para a sua integracao

socioecondmica aos Estados-na¢des (GARFIELD, 2007, p. 54).
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Para os criticos da atuag@o do SPI, os slogans difundidos pelo 6rgao tutelar, tais como
os de “assisténcia, prote¢do e pacificagdo”, ocultavam a natureza essencialmente violenta da
conquista dos indios, visto que a extingdo de povos e culturas era o objetivo final da politica de
assimilagdo desenvolvida pelo SPI, que, antes de tudo, visava expandir o poder do Estado
central e da burocracia federal no interior do pais. Mais do que a aquisicdo de conhecimentos
sobre os indigenas, a flora e a fauna do Mato Grosso, as expedi¢des de exploracdo tinham por
objetivo impor o poder do Estado nos sertdes (DIACON, 2006, p. 142).

Nos postos indigenas mantidos pela Comissao Rondon e pelo SPI, a mao de obra
indigena era colocada a servigo do Estado, sob a supervisdo de um agente estatal, o chamado
encarregado do posto, que interferia nas atividades nativas, em sua lingua, vestudrio e modos
de vida, impondo-lhes uma temporalidade e espacialidade diferenciadas dos “ciclos, ritmos e
limites da vida indigena” (DIACON, 2006, p. 143).

A conversao dos povos indigenas em brasileiros, ou a sua “nacionalizacdo”, foi
acompanhada de um ‘“racismo epistémico”, que pressupunha a inferioridade dos
conhecimentos dos povos amerindios € a necessidade de sua transformacdo em algo
supostamente melhor. Tudo isso produziu uma situagdo de invisibilidade desses povos, aos
quais se atribuiu uma identidade genérica de “indios”. Sob o manto dessa identidade genérica,
as especificidades culturais de diversos povos foram ocultadas e suas historias particulares
silenciadas, por serem em grande medida discordantes, ou simplesmente muito diferentes
daquelas oficialmente difundidas sobre a histéria do pais.

Conforme Hall (2005, p. 47), no mundo moderno, as identidades nacionais foram
forjadas mediante um violento processo de imposi¢ao cultural, voltado para a
homogeneizagao da diversidade verificada entre os diferentes povos submetidos ao poder do
Estado-nac¢do. Mais do que uma entidade politica que outorga a condi¢do legal de cidadania
aqueles que estdo sob a sua influéncia, a nagdo ¢ uma fonte de sentidos, um sistema de
representacao cultural compartilhado por aqueles que vivem num determinado espago

comum, o territorio nacional (HALL, 2005, p. 49). De acordo com Hall,

A lealdade e a identificacdo que, numa era pré-moderna ou em sociedades
mais tradicionais, eram dadas a tribo, ao povo, a religido e a regido, foram
transferidas gradualmente, nas sociedades ocidentais, a cultura nacional. As
diferencas regionais e étnicas foram gradualmente sendo colocadas, de
forma subordinada, sob aquilo que Gellner chama de ‘teto politico’ do
Estado-nagdo, que se tornou, assim, uma fonte poderosa de significados para
as identidades culturais modernas (2005, p. 49).

As nacionalidades latino-americanas, incluindo a brasileira, foram muitas vezes

pensadas como incompletas em virtude da presenga indigena e de sua marcante diversidade
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¢tnica e cultural. O entendimento corrente era de que a afirmacdo da nagdo dependia da
elevacdo da condi¢do do indio, ou seja, da sua aculturacdo. As diferentes identidades
indigenas se tornaram, assim, um problema para a constituicdo dos Estados nacionais na
América Latina, em decorréncia da ideia de que a fragilidade cultural da nagdo estaria
associada a heterogeneidade indigena (BRITO, 2011, p. 37).

As tentativas de enquadramento legal e epistémico pelo Estado das populagdes
xavante a cultura nacional sdo percebidas pelos narradores indigenas. Ao narrar a condi¢ao
atual do povo xavante e o convivio pacifico estabelecido com os nao-indios, que perdura
apesar de todos os conflitos e prejuizos historicos advindos da perda de partes do territorio

xavante, Daniel Tsi’0mowe€ Wari, um dos participantes da pesquisa, explica:

Vocés estdo em paz porque diminuimos a nossa bravura e nos enquadraram
dentro de uma lei, e temos carteira de identidade para sermos punidos, se ndo
tivéssemos a identidade hoje, nos pegariamos vocés no corpo a corpo,
estrangulando-os tranquilamente, vocés ndo sdo corajosos (Daniel
Tsi’0mowe Wari, janeiro de 2017).

Apesar de toda a exaltacdo aos indios promovida pelo Estado Novo, eles ainda
representavam um problema para esse mesmo Estado, especialmente os grupos hostis, ainda
nao pacificados, como os Xavante, que tenazmente permaneciam repelindo as tentativas de
conquista de seus territorios. Suas instituigdes e tradicoes, diferentes das estruturas
socioeconomicas ¢ valores culturais dominantes, eram um desafio ao projeto de nacao que se
pretendida implantar, tornando necessaria a regulagao de seu estilo de vida, assim como a
mercantilizacdo de suas terras. Para isso, foram utilizados mecanismos ideologicos de
dominagdo, que envolveram a equiparagdo dos indigenas a condicdo de criangas, ou de
incapazes, o que justificava a necessidade da tutela por parte do Estado, ou eventualmente, por
parte de missionarios, gerando consequentemente o dever dos tutores de educar e disciplinar as
populacdes indigenas dentro de um conjunto de valores (GARFIELD, 2007, p. 62-63).

Embora o SPI e, posteriormente, a Funai, se propusessem a conduzir de forma
gradual a “evolucdo” dos indios, afirmando, em seus discursos oficiais, que mais do que a
coercdo, estavam dispostos a se utilizar da vigilancia e da persuasdo para alcangar seus
objetivos, na pratica os orgaos tutelares raramente endossaram as demandas indigenas por
autonomia, e tampouco as suas reivindicacdes territoriais. Ainda no regime de Vargas,
intensificaram-se as invasdes das terras indigenas no interior do pais, estimuladas pela Marcha
para o Oeste, sem que o SPI pudesse, ou quisesse, conter ou se Opor a esse processo.

O sistema tutelar, cuja justificacdo era defender a populagdo indigena, foi facilmente

subvertido pelo estigma social do infantilismo, da incompeténcia e da preguiga, que
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acompanhava o imaginario da época, legitimando a apropriacdo das terras e do trabalho
indigena por parte de particulares e do proprio Estado (GARFIELD, 2007, p. 65). Como bem
descreve Garfield, “Sufocados pela retorica governamental, os indios lutaram para articular e
expressar suas necessidades materiais e culturais” (2007, p. 67).

Ao narrar as historias de conflito entre os Xavante e ndo indigenas que resultaram em
mortes e significativas perdas territoriais, ocorridas apds o periodo do contato com os nao

indios, Daniel Tsi’0mowe Wari reflete:

Assim fazem os homens brancos com o0 nosso povo. Quem vai nos pagar? O
Michel Temer que entrou agora vai nos pagar? Ou aquele governador do
Estado que esta em Cuiaba? Os brancos ja fazem isso conosco ha muito
tempo, ndo param de nos perseguir querendo tomar a nossa pequena terra.
Vocés tém que parar com isso, ja acabaram com toda a terra e hoje s6 tem
terra desmatada e pastos de vacas. Por que fazer isso com a terra? Vocés ndo
trabalham com a mdo, usam maquinas, mas falam mal de nds e nos chamam
de preguigosos. Vocés trabalham usando trator e nds com a mdo. Se vocés
trabalhassem igual, usando a mio, morreriam de fome. Conto isso, a historia
do que 0 homem branco fazia com a gente (Daniel Tsi’0mow¢€ Wari, janeiro
de 2017).



CAPITULO 2

Pesquisa de campo, historia oral e narrativas xavante

Vocés precisam contar as historias verdadeiras, precisam
contar as historias passo a passo, de onde vocés vieram.
Eu estou contando aqui para o meu neto o meu legado
(Celestino Tsererom’d Tseredzéré, julho de 2017).

Vocé veio para fazer esse trabalho, e eu conto essa
historia com muita paciéncia para vocé, por isso eu vou
esperar a sua fala, a sua historia ¢ a sua escrita
(Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

2.1 Dialogos e polifonia

Ainda que em contato com, ou inseridas em sociedades nacionais, muitas sociedades
indigenas, como € o caso da xavante, permanecem pouco letradas. De acordo com Clifford, a
historia da passagem do oral/auditivo para a escrita tem sido complexa e dificil desde a
antiguidade. Se as palavras e atos sdo passageiros, a escrita ¢ duradoura, ela “fixa” o
acontecimento e expande o seu significado. Para o autor, a etnografia atuaria nesse processo
de transi¢do crucial do oral ao escrito, construindo um texto a partir da vida (CLIFFORD,
2016, p. 173 e 174).

Nos trabalhos desenvolvidos junto a comunidades indigenas, a etnografia tem sido a
metodologia frequentemente adotada, formando a base disciplinar da antropologia social e
cultural modernas. Entendida, por certos autores, como um trabalho de observagao,
interpretacdo e andlise de grupos humanos, considerados em suas especificidades, a etnografia
estd indubitavelmente voltada para uma busca de “estruturas de significacdo” (CLIFFORD,
2011, p. 09).

A etnografia € constituida de uma experiéncia e de uma escrita, que sdo forjadas num
campo articulado por tensdes, ambiguidades e indeterminagdes que caracterizam as relagdes
de poder entre etndgrafos e nativos, algumas delas marcadamente coloniais (CLIFFORD,

2011, p. 09 e 10). Conforme Clifford,

O trabalho etnografico de fato enredou-se em um mundo de desigualdades
de poder duradouras e em estado de transformacdo, e essas implicagdes
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continuam. Esse trabalho coloca em cena relagdes de poder. Mas sua fungao
nessas relacdes é complexa, por vezes ambivalente, e potencialmente contra-
hegemonica (CLIFFORD, 2016, p. 41).

Embora o trabalho aqui desenvolvido junto aos Xavante ndo seja o resultado de uma
etnografia, ele também envolveu uma experiéncia de campo. Campo ja repleto de textos, visto
que sdo muitos os trabalhos publicados sobre os Xavante que, ha mais de cinquenta anos, vem
sendo estudados. Obviamente, varios desses trabalhos ja tinham sido consultados por mim,
antes da experiéncia de campo desenvolvida nas Terras Indigenas Parabubure e Sao Marcos,
influenciando meu olhar sobre os Xavante.

Os primeiros estudos etnograficos sistematizados sobre os Xavante foram realizados
por David Maybury-Levis, resultando no livro 4 Sociedade Xavante, um cléassico da literatura
antropoldgica publicado, pela primeira vez, em 1974. Esse trabalho foi o primeiro a descrever
e elaborar um modelo explicativo sobre a estrutura social xavante, sua divisao em dois clas, os
rituais de iniciacdo, os diferentes grupos etarios e o sistema de parentesco. O autor foi o
primeiro ainda a desenvolver o conceito de faccionalismo aplicado a essa sociedade.

Outros trabalhos sucederiam o de Maybury-Levis, sendo por ele influenciados,
passando a se constituir em referéncias importantes para o estudo da sociedade xavante. Entre
esses trabalhos destacam-se o de Regina Miiler (1976), o de Aracy Lopes (1980), o de Laura
Graham (1983, 1995) e o de James R. Welch (2009), todos eles de carater fundamentalmente
antropoldgico e etnografico, centrados em diferentes aspectos da estrutura social, cerimonial e
de parentesco xavante.

Em seu trabalho A pintura do corpo e os ornamentos Xavante: arte visual e
comunicagdo social (1976), Regina Muller busca estudar a ornamentagdo corporal xavante
como forma de expressdo simbdlica de sua ordem social, que aparece relacionada a divisao da
sociedade em grupos sociais, status, passagem de status e crises sociais. De acordo com a
autora, a pintura corporal xavante ¢ uma linguagem simbodlica que informa sobre a ordem
social fornecendo um modelo de como a sociedade ¢ estruturada idealmente por seus
membros. A interpretacdo deste simbolismo nos permitiria compreender os principios
estruturais dessa sociedade indigena, tais como sdo concebidos por seus membros, assim
como a sua relagdo com o comportamento efetivo dos individuos.

Na tese defendida em 1980, sob o titulo de Nomes e Amigos: da pratica Xavante a
uma reflexdo sobre os Jé, a antropologa Aracy Lopes traz alguns detalhes sobre transmissao
de nomes pessoais e a amizade formalizada entre individuos que, na sociedade xavante, se

chamam mutuamente de i-dmo, literalmente traduzido por “meu outro”. Essas relacdes
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interpessoais formalizadas, que recebem expressdo ritual, ultrapassam os limites dos grupos
domésticos, das facgdes politicas e das metades clanicas exogamicas. Sdo relagdes
cerimoniais que vinculam individuos reconhecidos mutualmente como “outros”, como “os
que ndo pertencem ao meu grupo”, mas que pressupdem a colaboragdo e a ajuda mutua
(Lopes, 1980, p. 29)

Ja a obra de Laura Graham, Performance Dinamics and Social Diminesions in
Xavante Narrative (1983), a autora realiza uma interpretacdo da performance oral xavante,
concentrando-se na dramatizagdo do mito de criagdo denominado Homana'u'u 6 Wasu'u,
encenada pelo chefe Warodi e outros membros do cld Poreza’ono, durante a estadia da
autora na aldeia de Pimentel Barbosa. Segundo Graham, a performance xavante que ocorre
durante a encena¢do do mito teria uma fun¢do educativa, voltadas para a transmissao, de
uma geracao mais velha a outra mais jovem, de principios e regras de conduta valorizados
pela sociedade xavante, tais como o principio da reciprocidade e da equidade entre os clas.
A encenacdo do mito permitiria ainda a ocorréncia de disputas por poder e prestigio dentro
das comunidades, mediante a afirmacdo de liderangas reconhecidas pelos seus talentos
oratorios e performaticos.

Posteriormente, a autora se aprofundaria no tema da performance oral xavante
através do seu trabalho denominado Performing Dreams. Discourses of Immortality among
the Xavante of Central Brazil (1995). Nessa obra, a pesquisadora analisa uma performance
envolvendo a comunidade da aldeia Pimentel Barbosa durante a execu¢dao de trés cantos-
dangas ensinados em sonho pelos ancestrais miticos ao chefe xavante Warodi. As praticas
expressivas que integram e perpetuam a identidade xavante sdo analisadas e inseridas pela
autora em seu contexto etnografico.

Cabe destacar ainda o estudo de James R. Welch (2009), realizado na Terra Indigena
Pimentel Barbosa, sobre classes de idade xavante masculinas e femininas, investigadas em
seu duplo aspecto estrutural e de expressdo cerimonial. Nele, o pesquisador busca desvendar
como as classificagdes de idade xavante tem sido socialmente experienciadas pelos indigenas
no presente, além de demonstrar o quanto algumas caracteristicas, profundamente arraigadas
na sociedade xavante, tais como a sua organizag¢ao dual e a énfase no parentesco, também se
fazem sentir no instituto das classes de idade.

Outros autores fundamentais para uma compreensdo antropologica da sociedade
xavante sdo Giaccaria e Heide, com os trabalhos Xavante, o povo auténtico (1972), Jerénimo
Xavante conta (1975) e Jeronimo Xavante sonha (1975). Essas obras oferecem informagdes
etnograficas e linguisticas, resultado de um convivio intenso e prolongado dos autores,

missionarios salesianos, entre os Xavante.
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A experiéncia etnografica envolve um trabalho de campo, que implica numa
convivéncia com um novo modo de vida, que o pesquisador tenta compreender. A pesquisa de
campo, contudo, ¢ apenas uma parte do trabalho do pesquisador, que, ao voltar ao seu local de
origem, precisa ainda descrever o “seu povo”, segundo convengdes de representacdo ja
circunscritas, difundidas e consolidadas em sua disciplina. Essa descri¢do implica numa
processo de traducdo cultural'®, que é muito mais do que uma traducio linguistica. Ela
envolve jogos discursivos proprios, que inclui a escrita de um texto estruturado segundo
regras estabelecidas, construido numa lingua diferente daquela do povo estudado, dirigido a
uma audiéncia muito especifica, para quem se deseja apresentar outro modo de vida (ASAD,
2016, p. 230).

A experiéncia etnografica, portanto, tem sido frequentemente utilizada para legitimar
discursos de autoridade, ao evocar “uma presenga participativa, um contato sensivel com o
mundo a ser compreendido, uma relagdo de afinidade emocional com o seu povo, uma

concretude de percepgao” (CLIFFORD, 2011, p. 36). Segundo Clifford,

A palavra também sugere um conhecimento cumulativo, que vai se
aprofundando (“sua experiéncia de dez anos na Nova Guiné”). Os sentidos
se juntaram para legitimar o sentimento ou a intui¢do real, ainda que
inexprimivel, do etnégrafo a respeito do “seu” povo. E importante notar,
porém, que esse “mundo”, quando concebido como uma criacdo da
experiéncia, ¢ subjetivo, ndo dialdgico ou intersubjetivo. O etndgrafo
acumula conhecimento pessoal sobre o campo (a forma possessiva “meu
povo” foi até recentemente bastante usada nos circulos antropoldgicos, mas a
frase na verdade significa “minha experiéncia.”) (2011, p. 36).

Na tradicdo etnografica, Malinowisk ¢ reconhecido como um dos principais
entusiastas e incentivadores dos trabalhos de campo que caracterizam o método etnografico,
em especial a chamada “observagdo participante”. Na introdugdo de sua obra, Os Argonatas
do Pacifico ocidental, Maliwowisk afirma que “o ideal primario e basico do trabalho de
campo etnografico ¢ fornecer um esboco claro e firme da constituicdo social, e desenredar das
irrelevancias as leis e regularidades de todos os fendmenos.” Para ele, “Toda area da cultura
tribal em todos os seus aspectos deve ser examinada na pesquisa” (MANINOWISK, 2016,
p.102). Malinowisk explica ainda que o trabalho etnografico “consiste em colher dados
concretos de evidéncia e fazer as inferéncias gerais por si mesmo” (MALINOWISKI, 2016, p.

103).

10 Para Asad (2016, 217), a tradugdo feita pelo antropdlogo ndo é meramente linguistica, mas também um
aprendizado sobre como viver outra forma de vida. Esse aprendizado implica em uma compreensdo dos
contextos relevantes para certos eventos discursivos, o que requer uma vivéncia cultural dentro da sociedade
estudada.
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O método etnografico, contudo, ndo ¢ formado apenas pela experiéncia de campo,
mas também por uma escrita, que, em muitos casos, funcionou como uma construgdo retdrica
de legitimacdo de uma pratica representacional voltada para o “resgate” de um objeto
considerado em processo de desapari¢do. O outro etnografado, perdido em um tempo e espaco
que se desintegram, seria “salvo” no texto (CLIFFORD, 2016, p. 170).

Embora Clifford (2016, p. 179) ndo negue a existéncia de casos especificos em que
costumes e linguas estejam de fato desaparecendo, ou o valor do seu registro sob a forma
escrita, o autor questiona o pressuposto de que uma mudancga rapida produziria um imediato
desvanecimento de algo tdo essencial, como ¢ a cultura, ou a identidade diferenciada e
coerente de um povo.

Conforme Clifford (2016, p. 170), a autoridade cientifica e moral de uma etnografia
de resgate, ou redentora, partiria do pressuposto, compartilhado em muitos casos pela historia
oral, de que a outra sociedade ¢ fragil, que precisaria ser representada por alguém “de fora” e
que o importante nela ndo ¢ o seu presente ou o seu futuro, mas o seu passado.

Segundo Clifford, o status do intelectual-pesquisador de campo, entendido como o
responsavel por transformar a cultura em escrita, foi abalado pela compreensdao de que os
povos estudados estdo continuamente escrevendo a si mesmos (2016, p. 176). No trabalho
etnografico, os dados culturais sdo deslocados da performance oral para a escrita descritiva.
Assim, “tanto o informante quanto o pesquisador sdo leitores e ‘re-escritores’ de uma
invencao cultural” (CLIFFORD, 2011, p. 83). Ainda de acordo com o autor,

De fato, muitas etnografias incluem algum relato parcial do trabalho de
campo como parte de sua representacdo de uma realidade cultural. Mas seja
de modo implicito ou explicito que a narrativa do trabalho de campo apareca
na etnografia, sua forma mesmo — a defini¢do de seu tema, o horizonte do
que ela pode representar — € a expressdo textual da ficcdo dramatizada de
comunidade que tornou possivel a pesquisa. Assim, com graus variados de
explicitacdo, as etnografias sdo ficcdes tanto de outra realidade cultural
quanto de seu proprio modo de constru¢ao (CLIFFORD, 2011, p. 193).

Embora o etnografo, ou o pesquisador de historia oral, seja responsavel pela
gravacdo do mito em um gravador, ou por copid-lo em suas anotagdes de campo, a sua
recitagdo ¢ realizada por informantes nativos, que interpretam os costumes de seu povo em
conversas estabelecidas com o pesquisador. O reconhecimento do papel ativo dos
colaboradores nativos tem produzido questionamentos acerca da chamada ‘“autoridade
etnografica”, e da etnografia como pratica de textualizagdo (CLIFFORD, 2016, p. 176).

No decorrer dos trabalhos de campo, ndo ¢ também incomum o pesquisador

identificar situagdes de intertextualidade presentes nos relatos dos seus informantes, visto que,
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muitos deles leem e escrevem, ouvem radio e veem televisdo, guardam diérios, cartas,
recortes e fotografias. Povos até recentemente nao letrados tem progressivamente adquirido o
dominio da escrita. Assim, “se muitas fontes escritas sdo baseadas na oralidade, a oralidade
moderna, por si sO, esta saturada de escrita.” (PORTELLI, 1997, p. 33). Além disso, ndo sao
muitas as culturas que, atualmente, ndo foram textualizadas, seja pelos etnografos e demais
pesquisadores, seja pelos proprios povos interessados em perpetuar seus registros
(CLIFFORD, 2011, p. 84).

A presenga de “textos” provenientes de narrativas elaboradas fora das comunidades
xavante pode ser identificada nas falas dos narradores aqui pesquisados, tal como ocorre no
seguinte trecho do relato de Daniel Tsi’0mowe Wari, que descreve, nos seguintes termos, a
chegada dos homens brancos ao Brasil e o personagem historico de D. Pedro. Conforme

Daniel:

(...) D. Pedro, eu odeio esse nome, ele que estava perdido no mar, e o barco
dele estava girando para 14 e para ca, ¢ do nada chegou e encontrou o povo
nativo. Na verdade, ele estava perdido e chegou aqui sem querer. Mas o
homem branco mentiroso deixou o livro dizendo que ele é o descobridor
(Daniel Tsi’6mow€ Wari, janeiro de 2017).

E continua mais adiante, narrando outro episodio, popularmente atribuido ao
bandeirante Bartolomeu Bueno da Silva, que teria colocando fogo num recipiente com
querosene, como se ali contivesse agua, ameagando os indios de fazer o mesmo com os ri0s,

caso eles nao lhe entregassem o ouro. Sobre isso, Daniel conta:

E vocés (os brancos) mentiram para roubar o outro, o diamante. Se 0s
indios ndo juntassem os diamantes, eles ameagaram queimar o rio. (...) Na
verdade, ele ndo queimou a verdadeira agua que foi pega para ele. Ele, na
verdade, derramou querosene e ascendeu. Por causa disso, os indios ficaram
com medo e juntaram diamantes (Daniel Tsi’dmowe€ Wari, janeiro de 2017.
Grifo nosso).

Daniel ainda contesta a versdo tedrico/académica, ouvida por ele, sobre a ocupacao
da América pelo homem, que afirma que os povos indigenas teriam chegado ao continente,
vindos da Asia, pelo estreito de Bering. Para Daniel, a versdo dos homens brancos sobre a
ocupacao do continente seria mais uma mentira, entre tantas outras contadas por eles em seus
livros. Isso porque, segundo o mito de origem xavante, os ancestrais Tasa’amri e Butsé, os
respectivos fundadores dos clds Owawé e Pé 'redza’ond, teriam verdadeiramente surgido de

dois pedacos de madeira, em terras brasileiras. Assim, Daniel explica:
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E a outra historia do homem branco que os indigenas atravessaram o mar no
caminho por um estreito de Bering ¢ uma mentira. Como assim? Como o
mar era tdo grande, ninguém conseguiria atravessar. E onde eles pararam
quando escureceu? No meio do mar? Se dormissem, o mar os levaria.
Brancos, vocés s@o tdo mentirosos, vocés mentem muito! Os Xavante ja
existiam aqui no Brasil, surgiram dos pauzinhos de madeira! Os que
surgiram primeiro ouviram uma voz: “- Tasa’amri, acorde! Butsé, acorde!”
De onde veio essa voz? Essa voz veio do arco-iris (Daniel Tsi’6mowe€ Wari,
julho de 2017).

Ainda que persista entre pesquisadores de campo uma tendéncia de eventualmente
encobrir as influéncias do entorno recebidas pelas comunidades indigenas, elas existem, e
podem ser percebidas nas falas dos narradores, conforme o observado nos relatos anteriores.
As percepgoes dos narradores sobre essas influéncias, que incluem narrativas ouvidas,
formuladas em ambientes externos a aldeia, sdo, contudo, muitas vezes perpassadas por
significados distintos daqueles identificados em seu contexto original de producao.

Muitas pesquisas realizadas junto a comunidades indigenas foram precedidas por
relatos de missiondrios, viajantes, administradores, autoridades locais € mesmo outros
etnoégrafos. Ha casos, entretanto, de pesquisadores que escondem, desmerecem ou
marginalizam essa produgdo textual, como se a sua propria fosse a Unica responsavel por
transportar a forma escrita a cultura nativa. Reconhecer as leituras de transcrigdes que
precedem ao trabalho de campo significa reconhecer que a préopria experiéncia de campo
também se encontra repleta de textos (CLIFFORD, 2016, p. 175).

O trabalho de pesquisa de campo em comunidades indigenas ndo se limita a um
processo cumulativo de coletar “experiéncias” ou a um “aprendizado” cultural por um sujeito
autonomo. Conforme Clifford, o trabalho de campo ¢ “um encontro historicamente
contingente, ndo controlado e dialdgico, que, em alguma medida, envolve tanto o conflito
quando a colaboragao na produc¢ao de textos” (2011, p. 203).

As tentativas do pesquisador voltadas para conseguir encontros verdadeiros em seus
trabalhos de campo costumam esbarrar em propoésitos politicos, €ticos e pessoais, que
influenciam a transmissdo do conhecimento intercultural. Nem a experiéncia e nem a
atividade interpretativa sdo imparciais, isentas. Os trabalhos de etnografia, como os de historia
oral, envolvem negociagdes entre sujeitos que se encontram em interagdo. Isso significa dizer
que “paradigmas de experiéncias e interpretagdo ddo lugar a paradigmas discursivos de
didlogo e polifonia” ou que o trabalho de campo ¢ “significativamente composto por eventos
de linguagem” (CLIFFORD, 2011, p. 41 e 42).

Grupos humanos, quaisquer que sejam eles, se articulam, classificam, possuem uma

“literatura oral” ou inscrevem seu mundo em atos rituais, ou seja, “textualizam” significados.
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A etnografia, por exemplo, ¢ uma traducdo da experiéncia ao texto, e pode ser feita de varias
maneiras, 0 que acarreta consequéncias éticas e politicas importantes. A textualizagdo pode se
dar mediante a descri¢do dos resultados individuais de pesquisa, pode ser o resultado da
observagdo, da intepretagdo e do didlogo, pode apresentar multiplas vozes ou apenas uma. No
trabalho etnografico, o outro pode ser representado de varias formas: como sendo estavel e
dotado de uma esséncia, como um produto de uma narrativa de descoberta, ou ainda como
resultado de circunstancias historicas especificas. Em qualquer dessas representagdes, porém,
prevalece o pressuposto de que experiéncias e discursos sdo transformados em escrita
(CLIFFORD, 2016, p. 173).

Diferentemente do que ocorre em trabalhos de historiografia convencionais, em que
o historiador recebe um texto ja elaborado, quais sejam: os documentos produzidos no
passado sobre o tema estudado, o etndgrafo, assim como o pesquisador empenhado na
elaboracdo de um trabalho de histéria oral, precisa “construir um texto”. Por conseguinte, ha
diferencas metodologicas significativas envolvendo os diferentes tipos de pesquisa.

Sobre os Xavante, além dos varios trabalhos etnograficos e antropoldgicos produzidos,
alguns deles aqui citados, ¢ ainda possivel encontrar trabalhos historiograficos bastante
relevantes, como a tese de Oswaldo Ravagnani, denominada 4 experiéncia Xavante com o
Mundo dos Brancos (1978), onde o autor faz uma analise dos registros historicos arquivisticos
sobre os Xavante da Provincia de Goyaz produzidos durante os séculos XVIII e XIX.

Outro trabalho historiografico de destaque ¢ o de Claudia Menezes, intitulado
Missionarios e indios em Mato Grosso: os Xavantes da Reserva de Sdo Marcos (1984),
centrado em fontes documentais produzidas pelas missdes salesianas em suas atividades de
educagdo e evangelizagdo desenvolvidas junto a populagdo de xavante da Terra Indigena Sao
Marcos. Embora a autora tenha realizado um trabalho de campo, em que buscou observar o
cotidiano da aldeia Sao Marcos em interagdo com a missdo salesiana, em sua tese
predominam as fontes documentais escritas, produzidas pelos missionarios.

Historiografico também ¢é o trabalho de Seth Garfield, que resultou no livro
denominado A luta indigena no coragdo do Brasil - Politica indigenista, a Marcha para o
Oeste e os indios Xavante (1937-1988), em que o autor busca analisar a politica indigenista
desenvolvida pelo Estado brasileiro ao longo de mais de cinquenta anos, tomando os Xavante
como caso exemplar. A luta dos Xavante pela defesa dos seus direitos, nesse periodo, €
retomada pelo autor, que destaca a resisténcia indigena ao contato com a sociedade nacional
durante o Estado varguista e as taticas e estratégias de pressdo adotadas pelos Xavante durante

governos militares, com o intuito de obriga-los a demarcar suas terras. A ativa participagdo
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indigena na Assembleia Constituinte, que resultou na promulgacdo da Constituicdo Federal de
1988 encerra o ciclo de lutas analisados pelo autor.

Cabe ainda mencionar a tese de doutoramento de Maria Lucia Gomide, apresentada
ao Programa de Pds-Graduagdo de Geografia Fisica da Universidade de Sao Paulo, e
intitulado Maranda Bododi — A territorialidade Xavante nos caminhos do Ro (2009), no qual a
autora aborda aspectos da territorialidade xavante nas Terras Indigenas Sangradouro, Aredes e
Pimentel Barbosa. Ainda que a autora ndo desenvolva um trabalho metodologicamente
classificado como de historia oral, ou mesmo de etnografia, os relatos indigenas por ela
coletadas durante sua experiéncia de campo nas terras xavante sdo utilizados como fontes de
pesquisa.

Também tem crescido significativamente o numero de trabalhos escritos sobre os
Xavante disponiveis nos repositorios institucionais de universidades do pais, em especial
naquelas situadas na regido Centro Oeste, onde ¢ possivel conhecer algo da produgdo
académica de estudantes indigena de graduacao e pos-graduagdo. Muitos desses trabalhos tém
recorrido, inclusive, as fontes orais e buscam retratar diferentes aspectos da vida e da cultura
dos povos indigenas aos quais esses estudantes pertencem.

No que se refere aos trabalhos nao académicos, destaca-se o livro Wamrémé Za'ra —
Nossa Palavra: mito e historia do povo Xavante (1998), produzido pela comunidade xavante
da aldeia Eté€nhiritipa, Terra indigena Pimentel Barbosa, em parceria com Nucleo de Cultura
Indigena e a Editora SENAC de Sao Paulo. Nesse livro, um grupo de ancidos do cla
Po’redza’ono, nascidos num periodo anterior ao contato com os nao indios, narram os mitos
de origem e as principais historias de seu povo, demonstrando preocupacdes com a
transmissao de um legado, tendo em vista a perspectiva de sua morte, por tratarem-se de
narradores idosos.

A pesquisa aqui desenvolvida, portanto, foi iniciada com consultas ao vasto material
produzido sobre os Xavante por missiondrios, jornais, revistas, Orgdos indigenistas,
etndgrafos, antropologos, historiadores, estudantes de graduacdo e pos-graduacdo indigenas e
nao indigenas. A leitura de toda essa producdo textual ndo foi integralmente realizada pela
pesquisadora, mas definitivamente influenciou sua experiéncia de campo, fazendo com que
ela estivesse, desde o inicio, marcada por didlogos estabelecidos com muitos outros trabalhos.

Embora a pesquisa a que nos propusemos se diferencie de uma etnografia, tanto em
seus objetivos, como o tempo dispendido junto as comunidades estudadas, alguns aspectos
metodologicos comuns a pratica etnografica podem ser nela identificados. Entre eles, estd a
realizagdo de um trabalho de campo nas comunidades pesquisadas, que requer um esfor¢o de

interagdo e inser¢ao nessas comunidades, cuja colaboracdo e empenho sdo fundamentais para
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se possa levar adiante a pesquisa. As etnografias, contudo, costumam demandar um convivio
mais prolongado com as comunidades pesquisadas, enquanto o trabalho de campo necessario
a realizacdo de uma pesquisa de histéria oral pode eventualmente se resumir ao tempo
necessario as negociagdes prévias para explicar e obter a permissdo para desenvolvimento do
trabalho, a realizacdo das entrevistas propriamente ditas e aos retornos pontuais destinados ao
encontro com os narradores entrevistados com o intuito de apresentar as transcrigdes dos
relatos gravados, solicitar eventuais esclarecimentos de duvidas e confirmar a autorizacao
para a publicacao do material.

As abordagens de historiadores e etnografos voltadas para a reconstrucao de historias
vém convergindo de muitas formas nos estudos sobre sociedades indigenas. A metodologia da
historia oral tem sido aplicada tanto para satisfazer o interesse antropoldgico de aliar
categorias culturais, cosmologias e simbolos ao controle disciplinado dos registros escritos
por parte dos historiadores, como para responder a questionamentos sobre a quem cabe
formular e contar histérias em uma dada sociedade, ou que vozes no interior de uma
coletividade se destacam e quais sdo marginalizadas. Paralelamente a isso, os proprios povos
indigenas tém exigido que suas tradi¢des orais sejam levadas a sério como visdes legitimas da
historia, questionando quem controla as imagens e as representagdes de suas vidas que sao
repassadas ao resto do mundo (CRUIKSHANK, 2006, p. 149 e 150).

Cruikshank nos alerta para a existéncia de debates mais amplos sobre o privilégio
concedido a teoria por uma pratica de pesquisa ocidental em trabalhos historiograficos de
reconstru¢ao de historias indigenas, e que também envolvem questdes éticas de auto

expressao dessas pequenas sociedades. Conforme o autor,

Os exemplos tirados das Filipinas, da Nova Zelandia, de Uganda e da
Columbia Britdnica mostram que uma das contribuicdes mais diretas que a
tradicdo oral pode prestar ao discurso académico ¢ complicar nossas
perguntas. Historiadores e antrop6logos, imersos no projeto de reexaminar o
passado, indagam sobre o que realmente aconteceu, como incorporar os
pontos de vista dos diversos participantes e como avaliar diferentes tipos de
evidéncias, mas essas questdes sdo em geral levantadas tomando por base
conceitos e categorias ocidentais. As questdes levantadas pelos povos
indigenas muito provavelmente procurardo saber de quem ¢é a histéria que
faz a historia legitima. Quem identifica os “eventos” reunidos no texto
histérico? Como se constituiu o significado de “lugar”? Quais os problemas
que surgem quando se tenta codificar tradigdes orais como “fontes”
historicas? (CRUIKSHANK, 2006, p. 163).

Tais consideragdes envolvem ponderagdes de carater epistemologico que implicam

no questionamento de canones de pensamento e do monopdlio da autoridade do conhecimento
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produzido por alguns poucos homens, em ambientes académicos situados em alguns poucos
paises. Ao reivindicarem a participacdo nos debates envolvendo o conhecimento que ¢
produzido sobre si, as comunidades indigenas - em varios casos representadas por
pesquisadores nativos - vém contribuindo para inserir nos espagos académicos outras
epistemologias, cosmologias e visdes de mundo, construidas a partir de geopoliticas e corpo-
politicas do conhecimento consideradas “ndo-ocidentais” (GROSFOGUEL, 2014, p. 35).
Segundo Viveiros de Castro (2002, p. 113), o conhecimento antropoldgico — assim
como o de historia oral — ocorre no encontro entre dois sujeitos, o pesquisador e o nativo, sendo,
portanto, um conhecimento relacional. Ainda que ambos sejam sujeitos cognoscentes, O
pesquisador € 0 nativo nao costumam estar situados no mesmo plano de discurso na relacao que
se estabelece durante o trabalho de campo. Nela, o pesquisador frequentemente possui uma
vantagem epistemoldgica sobre o nativo, pois ainda que o sentido estabelecido pelo primeiro
dependa do segundo, ¢ o pesquisador quem se encarrega de explicar, interpretar, traduzir,
textualizar e contextualizar o observado no decorrer da pesquisa (VIVEIROS, 2002, p. 115).
Tendo isso em conta, Viveiros de Castro (2002, p. 125) propde uma experiéncia de
equivaléncia de direitos entre os discursos do antropologo/pesquisador € os do nativo,
enfatizando a condigdo mutuamente constituinte de ambos os discursos, produzidos na relagao
de conhecimento estabelecida entre os dois sujeitos. Para o autor, os conceitos assim
elaborados sdo relacionais, refletem uma relacao de inteligibilidade entre duas culturas, que

s30 projetadas a partir de pressupostos imaginados, sempre passiveis de equivocagdo'!.

2.2 Fontes orais: dialogos entre entrevistador/a e entrevistado

Segundo Janaina Amado e Marieta Ferreira (2006, p. VIII), a histéria oral ¢ uma
metodologia de pesquisa que nos remete a uma dimensdo técnica e a uma dimensao tedrica, e
cujo uso transcende a disciplina histérica, abarcando também outras areas do conhecimento,
tais como a Psicologia e a Antropologia. De acordo com as autoras (2006, p. xiv), na historia
oral o testemunho representa o nucleo da investigagdo, nunca sua parte assessoria. O uso
sistematico do testemunho pela historia oral possibilita o esclarecimento de trajetorias

individuais, de eventos ou de processos, que, em muitos casos, ndo tem como ser entendidos

'O conceito de equivocagdo ¢ definido por Viveiros de Castro (2004, p. 08) como sendo uma condi¢do de
possibilidade do discurso presente em qualquer processo de tradugdo. Seu significado ndo ¢ uma mera
facticidade negativa, mas a comunicagdo de diferencas que, ao invés de serem silenciadas, sdo apresentadas a
partir de outras perspectivas. Na teoria perspectivista de Viveiros de Castro, a equivocagdo ndo se refere a mera
dificuldade de se entender que existem diferentes formas de compreensdo do mundo, mas a falta de percepcdo de
que existem diferentes mundos, que sdo vistos e descritos.
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ou elucidados de outra maneira. Ao descrever os possiveis usos da histéria oral, Amado e

Ferreira acrescentam:

sdo depoimentos de analfabetos, rebeldes, mulheres, criangas, miseraveis,
prisioneiros, loucos... Sdo histéorias de movimentos sociais populares, de
lutas cotidianas encobertas ou esquecidas, de versdes menosprezadas; essa
caracteristica permitiu inclusive que uma vertente da historia oral se tenha
constituido ligada a histdria dos excluidos (2006, p. XIV).

Na histéria oral, os documentos sdo gerados a partir de um didlogo entre
entrevistador e entrevistados, o que faz com que o historiador se afaste de interpretacdes
fundadas numa rigida separagdo entre sujeito/objeto de pesquisa. Conforme Amado e Ferreira
(2006; p xv), “na historia oral, o objeto de estudo do historiador ¢ recuperado e recriado por
mtermédio da memoria dos informantes”. Tendo isso em conta, “a instincia da memoria
passa, necessariamente, a nortear as reflexdes historicas, acarretando desdobramentos tedricos
e metodoldgicos importantes” (AMADO e FERREIRA, 2006, p. XV).

A historia oral se caracteriza por ser um procedimento destinado a constituicao de
novas fontes de pesquisa historica, geradas a partir de depoimentos orais colhidos em
conformidade com certos métodos e pressupostos teoricos. Ao expor processo de constituigao
dessas fontes, a historia oral evidencia a subjetividade do corpus documental utilizado em
trabalhos historiograficos, eventualmente ocultos no trabalho com as fontes escritas e de cujo
processo de constituicdo o historiador nao participa (LOZANO, 2006, p. 16).

Alguns trabalhos etnograficos frequentemente transmitem a falsa impressao de que o
pesquisador “coleta” dados, ao invés de “produzi-los” em colaboragao com os seus informantes
(CLIFFORD, 20011, p. 224). O mesmo raciocinio vale para os trabalhos de historia oral, onde
os dados sdo produzidos e nao coletados, como costuma ocorrer em um arquivo, onde o
historiador se depara com documentos previamente elaborados, sem a sua participagao,
cabendo-lhe apenas o trabalho de organizacao e intepretacdo posterior das fontes.

De uma forma completamente diversa aquela mais comum realizada pela
historiografia tradicional, as fontes orais implicam em consideragdes acerca de questdes
ligadas @ memoria, a narrativa, a subjetividade e ao didlogo. Como esclarece Portelli (2016, p.
11), a diferenga da maioria dos documentos histéricos, “as fontes orais nao sdo encontradas,
mas cocriadas pelo historiador”. Sem a sua presenga, as fontes orais ndo existiriam sob a
forma que lhe sdo apresentadas, pois elas surgem do estimulo e do papel ativo desempenhado
pelo historiador na entrevista. As fontes orais sdo geradas na entrevista, ou seja, na troca

dialdgica estabelecida entre pesquisador e colaborador. Nessa interagdo, perguntas e respostas
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nem sempre estdo em consonancia, pois a agenda do historiador nem sempre corresponde a do
narrador, ou seja, aquilo que o pesquisador quer saber ndo necessariamente corresponde ao
que o narrador deseja contar.

O descompasso entre perguntas e respostas, comumente observado em trabalhos de
historia oral, puderam ser identificados em varios momentos das falas dos narradores xavante.
Embora os principais assuntos questionados — o contato com o ndo indio e as demarcagdes
das terras xavante — tenham sido contemplados em quase todos os relatos, estes nao se
restringiram as temadticas propostas nos roteiros de entrevistas apresentados. Assuntos
relacionados a satde, educacdo, comportamento, costumes, tradicao, expectativa de futuro,
entre outros temas, foram abordados pelos narradores xavante, o que demonstra ndo apenas a
subjetividade das fontes orais, mas também o amplo alcance e as limitagdes implicadas na
utiliza¢dao dessa metodologia de pesquisa.

Frequentemente, os trabalhos que se utilizam das fontes orais sdo alvos de
questionamento envolvendo a precisdo das lembrangas daqueles que colaboram com tais
trabalhos, cujas narrativas sdo tomadas como fontes de pesquisa. Argumenta-se que os relatos
orais foram elaborados em um momento distante daquele em que os eventos ocorreram e que,
por isso, estariam submetidos a distor¢ao da memoria imperfeita. No entanto, algo semelhante
ocorre com os documentos escritos, comumente produzidos algum tempo apds a ocorréncia
do evento a que se referem, e muitas vezes por pessoas que nao participaram dele
(PORTELLI, 1997, p. 33).

Para Portelli (1997, p. 33), o envolvimento pessoal, por vezes intimo, das fontes orais
com os acontecimentos narrados compensaria, em grande medida, a distancia cronologica que
os separa. Em algumas culturas, sdo ainda observados mecanismos de ajuda para a memoria,
como a repeticdo sistematica das mesmas historias, a discussdo com os membros da
comunidade, ou ainda ado¢do de narrativas formalizadas e de uma métrica que contribuem
para a preservacao de uma versao textual de um evento.

As fontes orais, contudo, ndo se costuma atribuir a mesma autoridade concedida as
fontes escritas. Embora os documentos escritos, em ultima instincia, estejam também
carregados de subjetividade, ainda persiste a hierarquia que os coloca acima dos documentos
explicitamente identificados como “orais”. Isso porque, provavelmente, os documentos
escritos sdo, na maioria dos casos, desvinculados de sua origem, ainda que sejam meras
transcrigdes de fontes orais feitas por um historiador, ou por um juiz ou escrivao, que fazem
escolhas subjetivas acerca do que € ou ndo € registrado (PORTELLI, 2010, p. 70).

Portelli esclarece que o conteudo das fontes escritas independe das hipoteses

estabelecidas pelo pesquisador, na medida em que as fontes se apresentam sob o formato de
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textos fixos, estaveis. Ja as fontes orais dependem diretamente dos questionamentos propostos
pelo pesquisador no didlogo que se desenvolve durante a entrevista (1997, p. 35). Em ambos
os tipos de documento, contudo, ha sempre subjetividade e seletividade, embora, para a
historia oral, a subjetividade verificada nas fontes, que eventualmente incluem distorgoes,
erros, omissoes e siléncios, ndo ¢é tida como depreciativa, mas como tema de pesquisa e objeto
de analise (SANTHIAGO, 2008, p. 37-38).

As fontes orais nos ajudam a questionar as fronteiras que separam aquilo que
pertence e o que ¢ alheio a Historia, ao nos permitir o acesso a historicidade das vidas

privadas e a redefini¢do de nogdes preconcebidas sobre espago publico e espago privado

(PORTELLI, 2016, p. 15 a 17). Portelli esclarece que,

Em ultima instancia, a historia oral diz respeito ao significado historico da
experiéncia pessoal, por um lado, e ao impacto pessoal das questdes
historicas, por outro. O cerne duro da historia oral reside exatamente nesse
ponto, no qual a historia invade as vidas privadas (por exemplo: quando a
guerra invade o espago doméstico sob a forma de uma bomba jogada de um
avido) ou quando as vidas privadas sdo sugadas para dentro da historia (por
exemplo: a experiéncia das trincheiras na Primeira Guerra Mundial ou a
experiéncia das tropas italianas na campanha russa na Segunda Guerra
Mundial) (2016, p. 16).

Conforme Cruikshank (2006, p. 155), as narrativas orais devem ser analisadas menos
como evidéncias do passado e mais como construgdes sociais do presente. Assim, elas nao
devem ser ingenuamente vasculhadas com a finalidade de se chegar aos “fatos”, mas
entendidas no contexto em que sao produzidas, como formas culturais que organizam a
percepgao e dao sentido aos acontecimentos (CRUIKSHANK, 2006, p. 157-162).

Na oralidade, o discurso nido esta finalizado, mas atua como um discurso em
processo, que se desenrola no proprio ato de rememorar e contar, que contém uma dimensao
performatica, e ¢ influenciado pelos acontecimentos do presente (PORTELLI, 2016, p. 19-
20). A historia oralmente narrada s6 adquire forma no encontro pessoal decorrente da
pesquisa de campo, pois ¢ no didlogo propiciado pelo encontro entre pesquisador e
colaborador que os contetidos da memdria sdo evocados e verbalmente articulados. Assim,
mais do que “recolher” memorias e performances verbais, o pesquisador as provoca com a sua
presenca, com suas perguntas e reagdes. Tendo isso em conta, a diferenga cultural entre
pesquisador e narrador pode, inclusive, propiciar estimulos imprevistos, for¢ando o narrador a
explorar aspectos de sua experiéncia pouco enfatizados nas historias contadas aqueles que

compdem o seu circulo mais proximo. De acordo com Portelli,
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Ao contrario do texto escrito, a narrativa oral é renovada a cada contagdo, a
medida que ela passa pelo corpo e pela mente do falante. Entdo, mesmo
quando cantores e contadores de historias se esforcam para repetir a historia
e a cangdo “do jeito que eu ouvi”, “do jeito que ela sempre foi contada” — ¢
eles acreditam fazer isso -, a performance oral é uma experiéncia em
constante mudanca, localizada no tempo e no espago, moldada tanto pela
reacdo do ouvinte quanto pelo estado mental do performer. Portanto, mesmo
na histéria mais repetida, existe sempre um grau de improvisagdo e
reinvengdo (2016, p. 98).

A situagdo de didlogo colocada pela entrevista também pode conter barreiras, que, no
entanto, sdo fluidas e moveis, passiveis de negociagdes € de continuas modificacdes advindas
da interagao entre os interlocutores (PORTELLI, 2010, p. 35). Nessa interacao, a recordacao
nao se da de forma passiva, mas a partir de uma constante e ativa reelaboracdo dos fatos,
cujos significados sdo construidos por um trabalho de memoria, que ocorre sob o filtro da
linguagem (PORTELLI, 2016, p. 18). Em seu esfor¢o de atribuir sentido ao passado e as suas
vidas, os narradores estao continuamente reconfigurando suas lembrangas ao narra-las. Assim,
mais do que umz depositdria passiva de fatos, a memdria € um processo ativo de criagdo de
significagdes, em constante mudanga (PORTELLI, 1997, p. 33).

As memorias estdo sempre se transformando ao longo do tempo, sem que, muitas
vezes, sequer percebamos quando isso ocorre. Ainda que parecam nitidas, que digam respeito
a uma experiéncia rara, ou que exprimam uma reflexao retrospectiva, podem ocorrer situagdes
em que as lembrangas se refiram a acontecimentos, ou situagdes que nunca aconteceram de
fato, sem que isso comprometa sua validade como fonte de pesquisa, ja que o que se almeja,
em muitos trabalhos de historia oral, ¢ a compreensao das subjetividades dos narradores, ¢ as
suas formas de atribuir sentido aos acontecimentos (KOTRE, 2013, p. 31).

Para Portelli (2016, p. 21), a oralidade “nao ¢ apenas o veiculo de informacao, mas
também um componente de seu significado”. Isso porque “a forma dialégica e narrativa das
fontes culmina na densidade e na complexidade da propria linguagem”. O autor ainda afirma
que “a tonalidade e as énfases do discurso oral carregam a histéria e a identidade dos falantes,
e transmitem significados que vdo bem além da intencdo consciente destes” (PORTELLI,

2016, p. 21). Ainda na andlise de Portelli,

Estas diferencas resultam num uso diferente do espaco: em vez de uma
“roda” de ouvintes, a situagdo de entrevista instituiu uma bipolaridade
dialégica, dois sujeitos face a face, mediados pelo emprego estratégico de
um microfone. Em torno desse objeto os dois se olham. A ideia de que existe
um “observado” e um “observador” ¢ uma ilusdo positivista: durante todo o
tempo, enquanto o pesquisador olha para o narrador, o narrador olha para
ele, a fim de entender quem é e o que quer, e de modelar seu proprio
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discurso a partir dessas percepcdes. A “entre/vista”, afinal, ¢ uma troca de
olhares. E bem mais do que outras formas de arte verbal, a historia oral é um
género multivocal, resultado do trabalho comum de uma pluralidade de
autores em dialogos (2010, p. 20).

Verena Alberti (2005, p. 31-32) explica que a escolha dos entrevistados, ou daqueles
que contribuirdo com suas narrativas para a pesquisa, ndo deve ser orientada por critérios
meramente quantitativos, por preocupagdes com amostragens, mas sim pelo significado da
experiéncia do entrevistado e a posi¢do por ele ocupada no grupo. Tendo isso em conta,
individuos que participaram, viveram, presenciaram ou se inteiraram de ocorréncias ou
situacoes ligadas ao tema pesquisado sdo capazes de fornecer depoimentos mais
significativos, e devem ter prioridade na escolha para a participacdo na pesquisa. Conforme
afirma Passerini (2006, p. 212), h4d uma estreita ligacdo entre memoria e experiéncia vivida,
entre tradicao e capacidade de experiéncia.

A diferenca dos documentos escritos, os documentos orais nao foram colhidos, mas
produzidos dialogicamente, a partir do estimulo do historiador, que seleciona as pessoas que
serdo entrevistadas, que contribui para a moldagem do testemunho colocando questdes e
reagindo as respostas (PORTELLI, 1997, p. 37). O historiador ¢ aquele que estimula a eclosao
do texto, ¢ o responsavel por dar forma e estabelecer o contexto ao testemunho, ¢ o autor do
documento produzido em colaboragdo com o entrevistado (SANTHIAGO, 2008, p. 44).

O didlogo estabelecido na entrevista significa, portanto, o encontro entre duas
intencionalidades. O pesquisador organiza seu trabalho com o intuito de conhecer um aspecto
da realidade, escolhendo narradores que contribuam com esse objetivo. Os entrevistados, por
sua vez, recorrem a memoria em suas falas, reconstruindo o passado com valores do presente,
construidos a partir das experiéncias vivenciadas. Em suas narrativas, que podem conter
esquecimentos e omissdes, deliberadas ou ndo, eles expressam a imagem que possuem de si €
as opinides que desejam transmitir (LANG, 2013, p. 74).

Nao sendo a memoria um depdsito de informagdes prontas e imediatas, mas um
processo de produgdo gradual de significados, marcado pela influéncia do sujeito, do
interlocutor e de condigdes ambientais, as narrativas orais possuem um alto grau de
mutabilidade e instabilidade (PORTELLI, 2010, p. 72). O resultado da entrevista nem sempre
¢ aquele inicialmente previsto, ja que a situagdo de didlogo entre pesquisador e entrevistado €
unica e especifica e, como tal, deve ser considerada na andlise e interpretacdo posterior dos
resultados (LANG, 2013, p. 74).

De acordo com Worcman (2013, p.150), mais do que a subjetividade, a caracteristica

mais expressiva da fonte oral esta na singularidade da narrativa. A narrativa traduz sempre uma
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perspectiva pessoal que o individuo possui da propria experiéncia ou sobre um tema especifico.
Trata-se, portanto, de uma articulagdo singular que cada narrador faz para construir sua propria
histéria e que permite que relagdes de causa e efeito, definicdes de trama e destaques dados ao
conjunto de eventos sejam explicitados. Tendo isso em conta, ¢ possivel afirmar que a narrativa
¢ sempre forjada a partir de um certo olhar, ou seja, de uma perspectiva.

Assim como no trabalho etnografico, os trabalhos de historia oral também requerem
a cumplicidade entre pesquisador e colaboradores, o que pode, contudo, esbarrar em
obstaculos advindos da incompatibilidade entre o calendario académico do pesquisador e a
duragdo dos recursos disponiveis para a pesquisa € o ritmo dos colaboradores (CLIFFORD,
2011, p. 224). Para Castillejo Cuéllar (2009, p. 54), os compromissos de curto prazo podem
dificultar a consolidagdo da confianga entre pesquisadores e colaboradores, pois a confianga
se baseia no conhecimento mutuo, que implica num certo tempo de convivéncia. A confianca
nao ¢ um procedimento mecanico, mas o resultado da sustentagcdo de um encontro, da
negociagdo de um espago intimo, intersubjetivo e, até mesmo, politico.

Castillejo Cuéllar (2009, p. 55) afirma que, em algumas pesquisas, pode ocorrer do
encontro suscitado pela entrevista ser autoritdrio e vertical, seja em sua estrutura hierarquica,
seja em suas dindmicas internas. Isso porque ainda que o colaborador conte a sua historia, ele
eventualmente pode fazé-lo em um ambiente controlado, onde a hierarquia estd bem
estabelecida. Além disso, ¢ comum o colaborador perder completamente controle das
narrativas gravadas, desconhecendo seu uso posterior pelo pesquisador. Como bem observa
Castillejo Cuéllar (2009, p. 56-57), o “testemunho” do individuo costuma, em seguida, ser
convertido em uma “histéria”, em fonte de prestigio do académico num circuito de
recompensas.

Ao se referir, em sua obra, Los arquivos del dolor, a trabalhos académicos que fazem
uso de testemunhos de vitimas de violéncia na Africa do Sul, durante o regime do Aparthaid,

Castillejo Cuéllar explica:

Este patron crea una profunda ironia y una tragedia: la de querer hablar y, al
mismo tiempo, evitarlo. Cuando aparentemente se rompe el circuito del
silencio en el momento de la entrevista, o cuando la palabra parece
convertirse en un instrumento de reconocimiento y el académico en su
conducto, el testimonio suele ser “recolonizado” y “hurtado”, como escuché
decir a estos sobrevivientes. De esta manera, el “reconocimiento” y, por
supuesto, el “acto de registrarlo” se tornan vagas realidades, dispositivos
ilusorios inventados por el experto para legitimar su trabajo, en los que las
expresiones y voces de las victimas — a menudo fuera de contexto — llenan
los “vacios” dejados por su texto. Los testimonios son usados hasta el
cansacio y de una manera tal que adquieren un valor de cambio basado en su
poder de circulacion (2009, p. 57).
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Conforme Castillejo Cuéllar (2009, p. 57-58), a negociacdo de um espago de
intercambio, que inclua formas alternativas de dissolver, ao menos idealmente, os padrdes de
interagdo criados por aqueles que nos precederam, ¢ um dever do pesquisador preocupado em
romper com a violéncia que permeia os trabalhos académicos. Isso ndo apenas requer um
compromisso mais profundo e durador, mas também uma autorreflexdo e uma sensibilidade

distinta, ou seja: uma ética da “colaboragdo”.

2.3 Entrevistas: modos de producao e narradores

A formacao de um quadro de entrevistados ¢ fundamental para os trabalhos de
historia oral, e implica em questionamentos concernentes a representatividade dos narradores
escolhidos no conjunto de outros tantos possiveis (LANG, 2013, p. 73). Para Alberti (2005, p.
36), a escolha dos entrevistados de uma pesquisa oral deve seguir critérios qualitativos € nao
quantitativos. A autora explica que a quantidade de narradores necessaria a pesquisa ¢ aquela
que permite a articulagdo dos relatos entre si, a fim de se obter inferéncias significativas para
os propodsitos do trabalho, assim como certo grau de generalizagcdo dos seus resultados
(ALBERTI, 2005, p. 36).

Os trabalhos de campo desenvolvidos para os propdsitos dessa pesquisa ocorreram
nas Terras Indigenas Sdo Marcos e Parabubure, durante os meses de dezembro de 2016,
janeiro e julho de 2017 e julho de 2018, e envolveram dez narradores xavante. Estes foram
indicados pelas suas respectivas comunidades para a participagdo na pesquisa por serem por
elas considerados como narradores competentes, aptos a responderem aos questionamentos
propostos, em razao de suas experiéncias relacionadas aos temas pesquisados. Da Terra
Indigena Sao Marcos, os entrevistados foram Daniel Tsi’0mowe Wari e Raimundo Urébeté
Ai’réro, moradores da aldeia Sdo Marcos (Eténhd’repré), Silvio Tsipé *Rairdté, morador da
aldeia Rainha da Paz (Et&’rd urd), Tobias Tserenhimi’rdmi Tsere’dmowi, morador da aldeia
Nova Esperanca e Agnelo Temrit¢é Wadzatse, morador da Aldeia Imaculada Conceicao
(Dzub’adze). Na Terra Indigena Parabubure, as entrevistas foram realizadas com Celestino
Tsererom’d Tseredzéré, residente na aldeia Parabubu, Osana ToOmodtsu e Germano
Tsimi’wadz¢é Tseredzatsé, moradores da aldeia Sao Pedro, Roberto Tseredzadi, morador da
aldeia Buruwé e Eduardo Tseredzar6, da aldeia Sao Jorge ("Rituwawg).

Foram entrevistados narradores dos dois clas, que dividem a sociedade xavante:
quatro Po redza’oné e seis Owawé. A excegdo de apenas um narrador, todos eles nasceram
em um periodo anterior ao contato do povo xavante com os ndo-indios, ocorrido entre as

décadas de 1940 e 1950, e possuem uma idade estimada entre setenta e noventa anos.
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Em atendimento ao recorte temporal da pesquisa, os narradores foram questionados
sobre o contato com a sociedade nacional, ocorrido entre as décadas de 1940 e 1950, e sobre o
processo de reconhecimento das terras xavante pelo Estado brasileiro mediante as demarcagdes
ocorridas na década de 1970. Para a realizacdo das entrevistas foram elaborados roteiros
semiestruturados, que foram previamente mostrados aos narradores xavante. Durante esses
quase trés meses de pesquisa de campo, permaneci hospedada nas cidades de Campinapolis e
Barra do Gargas, situadas proximas as Terras Indigenas Parabubure e Sao Marcos, para onde
me dirigia de automovel todas as manhas e de onde voltava no periodo noturno.

Em conformidade com as técnicas da historia oral, que envolve a gravacao das falas,
as narrativas obtidas durante as conversagdes estabelecidas com os narradores foram
registradas em suas respectivas aldeias, com a utilizagdo de um aparelho de gravagdo e
filmagem.

Apesar da existéncia dos roteiros compostos por dezesseis perguntas para os
entrevistados da Terra Indigena Parabubure, e dezoito perguntas para os entrevistados da
Terra Indigena Sdo Marcos, relativas ao contato dos Xavante com os ndo-indios e as
demarcagdes das terras xavante, os entrevistados nao se dispuseram a respondé-las uma a
uma, segundo a ordem em que foram formuladas, mas insistiram para que todas as perguntas
fossem lidas antecipadamente, apos o qué, cada um deles elaborou a sua propria fala,
abordado os questionamentos propostos. As falas de cada narrador foram pronunciadas
separadamente ¢ em momentos distintos, ¢ cada uma delas tiveram uma duragdo de 25
minutos a uma hora e meia.

Muitos colaboradores da pesquisa tem uma idade avangada e ndo se expressam bem
em lingua portuguesa. Apesar de trés deles falarem com alguma desenvoltura o portugués,
todos preferiram responder as perguntas em xavante, por considerarem que, em sua propria
lingua, as historias seriam “melhor contadas”. Isso porque, embora alguns possam
compreender o idioma e, eventualmente, at¢é mesmo nele se engajar em um didlogo, a
expressdo em lingua portuguesa das narrativas xavante implicaria em seu empobrecimento
semantico. Por conseguinte, as falas dos narradores foram proferidas em xavante, tornando
imprescindivel a participacdo de um tradutor para a execucao dos trabalhos.

Na experiéncia de campo que caracteriza o trabalho etnografico, a observagao
participante!> é frequentemente utilizada, e por vezes requer um aprendizado linguistico,

marcado por contingéncias inesperadas, que fogem ao controle do pesquisador. Esse

12 A observagdo participante € uma abordagem de observagdo etnografica que, partindo de interagdes e relagdes
interpessoais de carater subjetivo, que implicam em um envolvimento do pesquisador com as dindmicas do
grupo estudado, busca produzir um conhecimento sobre esse grupo. Embora o método pressuponha a coleta de
dados, ele assume um carater subjetivo, advindo da especificidade da relagdo que cada pesquisador estabelece
com 0 seu campo.
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aprendizado costuma ocorrer ora em momento anterior aos trabalhos de campo, ora no
decorrer deles. Em minha pesquisa de histéria oral, isso ndo ocorreu, contudo. Apesar de
compreender algumas palavras do idioma xavante, o entendimento das narrativas dos
colaboradores, ou mesmo a participagdo em um didlogo simples, ndo estd ao meu alcance, ¢
certamente dificultou realizacdo do trabalho. Minhas limitagdes linguisticas, contudo, foram
parcialmente amenizadas pela presenca de um tradutor, que também atuou como coautor do
trabalho desenvolvido em campo.

Clifford (2011, p. 224) afirma que o trabalho etnografico por vezes requer a figura de
um tradutor, que tenta capturar o momento do pensamento intercultural e registrar um
processo social e expressivo, sobre o qual ele ndo tem necessariamente o controle. As
traducdes culturais envolvem uma correlagdo de poder, pois, por mais sutil e inventiva que
seja uma traducao em sua forma textual, ela ocorre sempre em uma relagao entre uma lingua
considerada “forte” e uma lingua tida como “fraca” (CLIFFORD, 2016, p. 57).

Como bem esclarece Castillejo Cuéllar (2009, p. 56), em muitos trabalhos de
pesquisa desenvolvidos junto a povos nativos, o idioma de intercambio ¢ ainda percebido
como o “idioma do colonizador”, o que coloca obstaculos a capacidade de expressdo do
informante com toda densidade semantica relacionada as experiéncias vividas. Esse tipo de
intercambio linguistico, talvez inadvertidamente, reativa a natureza hierarquica do encontro
entre pesquisador e colaborador, de tal maneira que a entrevista se torna, ao final, uma
exaustiva representacdo do passado, experimentada como uma nova forma de extragdo de
“informac¢ao”, “dados”, ou “testemunhos”.

Na pesquisa a que nos propusemos, o papel de tradutor foi desempenhado por
Wellington Tserenhiru Urébété, jovem xavante bilingue da Terra Indigena Sao Marcos, aluno
da Universidade Federal de Goias, e ex-colega de trabalho na Coordenacdo Regional Xavante
de Barra do Gargas, entre os anos de 2010 e 2012. Wellington, ou Tserenhiru, com quem
mantenho o contato ¢ a amizade desde o ano de 2010, atuou como intérprete das entrevistas
realizadas e, nos meses subsequentes ao trabalho de campo, como tradutor do material coletado,
em atendimento a minha solicitagdo para que colaborasse com os referidos trabalhos.!?

Pela falta de fluéncia no idioma xavante, so6 pude compreender o conteido das
primeira entrevistas no decorrer das tradugdes realizadas nos meses seguintes a primeira
viagem, ocorrida nos meses de dezembro de 2016 e janeiro de 2017. A compreensdo apenas

posterior do contetido das falas gravadas impediu que a sua problematizacdo se desse no

130 pagamento pelos trabalhos desenvolvidos por Wellington foi a compra de um notebook, por ele escolhido e
percebido como importante para o bom andamento dos seus estudos de graduagdo na Faculdade de Medicina da
Universidade Federal de Goiés.
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momento das entrevistas, tornando necessarias outras etapas de pesquisa de campo, ocorridas
nos meses de julho de 2017 e julho de 2018. Nessas duas visitas as Terras Indigenas Sao
Marcos e Parabubure, foram feitas novas entrevistas e solicitados esclarecimentos adicionais
aos entrevistados sobre os relatos ja traduzidos.

Ainda que alguns autores, como Rosenthal'¥, defendam uma postura menos
interventiva por parte do pesquisador, que, segundo a sua perspectiva, deve evitar a interrupgao
dos relatos com perguntas, como forma de minimizar sua influéncia na organizacao do discurso
do narrador, a maioria dos estudiosos de historia oral insiste que o pesquisador deve manter
uma postura ativa durante a realizagdo das entrevistas, solicitando o aprofundamento de
determinadas questdes no curso delas e atuando como um mediador de discursos
(SANTHIAGO, 2008, p. 43-44). Isso, contudo, ndo ocorreu em minha pesquisa de campo.

Por ndo me comunicar suficientemente bem no idioma, as entrevistas foram em
muitos momentos conduzidas por Wellington, que se encarregou de explicar aos narradores os
objetivos da pesquisa, convencendo-os a participar dela. A situacdo explica, em grande
medida, o formato das falas dos entrevistados que, em alguns momentos, se dirigiram a ele, €
ndo a mim, enquanto narravam. Wellington foi, assim, o destinatario!> de muitas falas, € o
interlocutor a quem os narradores, em varias ocasioes, interpelaram e até mesmo
aconselharam na posi¢cdo de homens idosos que se dirigem a um sobrinho, ou a um neto,

conforme € possivel observar no trecho a seguir.

Meu sobrinho, ndo se envolva com coisas ruins, com algo que nao presta do
homem branco, se fizer isso, vocé estard perdendo o seu valor. Se vocé ndo ¢
envolvido pelas coisas, as suas falas serdo valorizadas e aceitas. Por isso te
aconselho, aproveitando a sua vinda (Osana Tdmotsu, dezembro de 2016).

Em seu livro Por que cantam os Kinséjé, Anthony Seeger conta que as formas de
expressao oral kis€jé estdo divididas em géneros narrativos, entre os quais aquele que o autor
classifica como “falas de instru¢cdo”. Conforme o autor, essa forma narrativa serve tanto para
relatar um evento completo, ja concluso, como para transmitir ensinamentos, ou aconselhar os

mais jovens (SEEGER, 2015, p. 68).

14 Gabrielle Rosenthal ¢ doutora em Sociologia pela Universitit Bielefeld (Alemanha), livre-docente em
Sociologia pela Universitit Kassel (Alemanha), diretora do Centro de Métodos em Ciéncias Sociais da
Universitédt Gottingen, Alemanha.

5 As tentativas de entrevistas realizadas com mulheres, por intermétio de Wellington, ndo foram bem sucedidas,
resultando em falas curtas e evasivas. Atribuimos a situagdo aos padrdes tradicionais de transmissdo das
narrativas xavante, marcados por aspectos geracionais e de género, que idealmente envolvem a transmissdo de
conhecimentos de homens idosos aos homens jovens, ou entre mulheres de diferentes geracdes.
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Embora o objetivo da pesquisa aqui proposta ndo seja a classificacdo e apresentacao
dos diferentes géneros orais xavante, as falas de instrugdo, ou de aconselhamento, também sio
bastante frequentes nos relatos xavante, em decorréncia de um padrdo narrativo presente na
comunica¢do estabelecida entre velhos e jovens. As falas de aconselhamento dirigidas a
Wellington devem ser compreendidas, portanto, dentro desse contexto narrativo,
potencializado pelas preocupagdes demonstradas pelos velhos narradores com as
transformagdes de comportamentos e atitudes observados nos jovens, decorrentes das
mudancas advindas da crescente interagdo com os nao-indios.

Segundo Graham (1983, p. 01), as histoérias narradas sdo uma expressao importante
da cultura xavante, e das culturas das sociedades Jé do Brasil Central, sendo utilizadas com o
proposito educacional de transmissdo de experiéncias e conhecimentos de uma geragdo a
outra. Essas narrativas estabelecem uma continuidade entre a sociedade contemporanea
xavante e o passado, de modo estabelecer uma orientacdo histdrica para as comunidades
indigenas em face aos desafios vivenciados.

O ato de narrar significa um reencontro de experiéncias transmitidas, capaz de deixar
impressos na memoria das geracdes elementos essenciais a vida em seus diversos momentos.
Para Benjamin (1996, p. 198-200), o narrador € um personagem oriundo de uma tradicdo que
se encontra em extingdo e cuja fonte ¢ a experiéncia que ¢ repassada oralmente, de pessoa a
pessoa, num exercicio de perpetuacdo da memoria.

De acordo com Walter Benjamin (1994, p. 201), o narrador retira da experiéncia
aquilo que conta, podendo se utilizar na composicao de suas narrativas das suas proprias
experiéncias, ou daquelas relatadas por outros, incluindo as experiéncias dos seus ouvintes. O
comportamento narrativo € um comportamento que nasce e existe em funcdo do social, que o
gera e mantém, implicando sempre numa rela¢do entre pelo menos duas pessoas: aquela que
narra e aquela que ouve.

Souza (2017, p. 126) afirma que o espago cultural e simbolico no qual o narrador esta
circunscrito condiciona a inspiracdo da narrativa, estabelecendo os limites e possibilidades
para a linguagem captar e elaborar a experiéncia temporal. Os diferentes tipos de tramas
narrativas que caracterizam uma determinada tradicdo cultural podem, contudo, oscilar,
pendendo ora para a sedimentagdo, que ocorre quando a narrativa segue a padrdes
previamente consolidados, ora para inovagdo, verificada em situagdes em que hd uma maior
liberdade para a criag@o individual e para subjetividade do narrador.

Entre os Xavante, particular importancia ¢ dada a capacidade individual de expressao

oral. As habilidades retoricas, que incluem a manipulacdo de certos recursos expressivos e
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performaticos sdo fonte de prestigio e status para aqueles que as detém. Isso significa dizer
que a obten¢do de posi¢des de comando e lideranca nas comunidades xavante costumam
requerer especial desenvoltura no campo da oralidade (GRAMHAN, 1995, p. 142).

Maubury-Lewis (1984, p. 197) afirma que a maturidade amplamente reconhecida de
um homem lhe confere autorizacdo para participar ¢ discursar formalmente no conselho de
homens maduros. Uma performance oral bem-sucedida nesse conselho pode resultar em
prestigio e poder comunitario, enquanto a recusa a esse tipo de participacao coletiva equivale
a uma renuncia a vida politica. Embora a participagdo no conselho dos homens em muitos
casos envolva embates e conflitos, “Um homem que opte por excluir-se dessas disputas e que
nao se imponha no conselho fazendo-se ouvir, esta, de certa forma, emasculando a sua figura”
(MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 197).

Graham (1995, p. 24) atribui a notdvel capacidade de agcdo e protagonismo histérico
dos Xavante a eficacia de suas praticas discursivas. Mediante um processo de aprendizagem
em que se desenvolve a escuta atenta das historias narradas, também encenadas em musicas e
dangas, um senso de continuidade em relacdo ao passado ¢ engendrado, o que reforca a
percepgao de controle das comunidades indigenas sobre os processos historicos que as afetam.

Conforme Graham,

These agent-centered interpretations form part of individuals’ conscious
understanding of the world and inform the ways they talk and think about
their relations with other Xavante communities as well as Brazilian national
society (1995, p. 25).

De um ponto de vista externo, centrado na documentagdo historica, jornalistica e
etnografica, o passado xavante tem sido descrito como uma sucessdo de eventos desconexos,
aparentemente caodticos, caracterizados por sucessivas tentativas dos nao indios de impor sua
dominagdo, ao que os Xavante teriam respondido com lutas, migragdes, capitulacdes e outros
tipos de resisténcia. Ja na versdo das comunidades indigenas, perpetuada em suas narrativas
orais, os Xavante aparecem como sujeitos ativos que detém o controle do processo historico, e
ndo vitimas afetadas por a¢des de terceiros (GRAHAM, 1995, p. 24).

No decorrer dos trabalhos de campo, as exortacdes e conselhos comumente
distribuidos pelos velhos narradores aos jovens xavante, ali representados por Wellington, se
repetiram nos relatos de quase todos narradores que, na condi¢do de homens idosos, possuem
a atribuicdo de “conselheiros” encarregados da transmissdo de experi€ncias as geragcdes mais
jovens. O fato de morar em Goiania, estudar em uma universidade e viver durante todo o

periodo letivo entre ndo-indios, distante de sua aldeia situada na Terra Indigena Sdo Marcos,
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faz com que Wellington seja provavelmente percebido pelos narradores como potencialmente
vulneravel a manipulagdo do homem branco, cujos costumes e modos de vida nem sempre sao
bem vistos pelos velhos indigenas, que repudiam a adogao de certos comportamentos dos nao-

indios pela juventude xavante. Assim, Daniel alerta,

O homem branco é sempre ouvido, como hoje vocés ndo param de ouvi-lo,
vocés se dividem, ficam do lado do branco, um dia vdo bater um no outro.
Eles ndo vao pensar em noés, vocés sdo muito estupidos. Xavante, me
escutem! Vocés sao muito burros! Por que vocés ficam do lado do branco?
Para que? Por acaso eles sdo seus irmdos para defende-los? Vocés que sdo
irmdos precisam se amar, os de todo territério (Daniel Tsi’dmdoweé Wari,
julho de 2017).

Daniel Tsi’momowe Wari ¢ um ancido, do grupo Nodzo 'u, reconhecido como um
grande narrador de historias na aldeia Sdo Marcos. Com sua habilidade de recordar e narrar,
Daniel tem colaborado com estudantes indigenas xavante de Sdo Marcos, empenhados na
elaboracao de seus trabalhos académicos.

Conheci Daniel no ano de 2011, época em que trabalhei na Coordenagdo Regional da
Funai Xavante, em Barra do Gargas. O contato estabelecido com Daniel foi feito por
Wellington, que me acompanhou durante todo o trabalho de campo nas aldeias e com quem o
narrador ja possuia bastante intimidade, devido a uma amizade estabelecida, ao longo de anos,
entre as familias de Daniel e de Pedrinho Urébété, o falecido pai de Wellington. As duas
entrevistas feitas com Daniel ocorreram na aldeia Sdo Marcos, nos meses de janeiro e julho de
2017, e propiciaram o acesso a narrativas detalhadas e extensas, nas quais Daniel trava um
didlogo com Wellington, orientando-o sobre varios aspectos da vida xavante.

Em suas falas, Daniel se apresenta como um homem corajoso, como um bom
cacador, sempre disposto a enfrentar as dificuldades e os perigos da mata. Ao se apresentar,
ele explica: “Por que o meu nome ¢ Tsi’dmowe Wari? Porque eu ja venci uma cobra grande,
eu ja venci em muitas coisas, eu nunca me entrego, eu nunca fujo” (Daniel Tsi’0moweé Wari,
janeiro de 2017). E ainda: “Eu encontrei muitas coisas na mata, cacando. J4 matei muitas
coisas perigosas, bichos desconhecidos” (Daniel Tsi’0mowe Wari, julho de 2017).

Diferentemente de alguns narradores xavante que se destacaram enquanto liderancas
pela sua capacidade de didlogo e mediag¢do junto ao homem branco, Daniel ressalta que a sua
atuagdo sempre se deu dentro dos limites do mundo xavante, cumprindo as atribuigdes e
responsabilidades atinentes aos homens indigenas. Ao comparar suas agdes aquelas de

narradores, como Celestino, que se destacaram por sua lideranca e capacidade de articulacao
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no mundo dos ndo-indios, Daniel fala: “Eu tenho pena'® de vocé (de Celestino) porque vocé
luta em prol do povo xavante contra os brancos e eu luto internamente enfrentando animais
perigosos, coisas perigosas que existem na mata, que sdo maiores do que nds e eu consigo
matar” (Daniel Tsi’d0mowe€ Wari, julho de 2017. Grifo nosso).

Conhecido por ter uma notdvel memoria e grande capacidade de contar antigas
histérias xavante, Daniel assim se refere a sua habilidade: “Eu tenho liberdade para contar as
historias, eu era um bom ouvinte das historias dos meus tios antigos, que ja faleceram, e dei
continuidade a isso, tornando essas historias melhores” (Daniel Tsi’0mowe Wari, julho de
2017). Apesar do reconhecimento interno do grupo, Daniel também se mostra ciente das
controvérsias e divergéncias que perpassam a memoria xavante. Prevendo possiveis desavengas,
em decorréncia de diferengas entre suas versdes e as de outros narradores, ele de antemao se
desculpa pelo seu compromisso com a narrativa das “historias verdadeiras™: “Nao fiquem
chateados comigo, eu apenas corrijo as historias” (Daniel Tsi’6mowe Wari, janeiro de 2017).

Os relatos de Daniel sdao caracterizados por constantes admoestagdes direcionadas
aos jovens xavante, bastante corriqueiras nas falas dos velhos indigenas, conforme podemos

observar no trecho a seguir.

No passado, os grandes guerreiros, trabalhadores, cacadores que chegavam
com a caga a noite, ainda recebiam menos amor, comparado com hoje, que
ndo fazem absolutamente nada, que bebem muito alcool, que fumam
maconha. Querem receber abragos? Para que? Parem de ser estranhos! Estou
conversando dessa forma para vocés me ouvirem, mesmo ndo gostando da
minha fala. Para vocés entenderem, para vocés viverem e contarem as
historias para os seus netos quando nés nao estivermos mais aqui (Daniel
Tsi’d0mowe Wari, janeiro de 2017).

Embora as percepgdes negativas sobre os ndo indios componham os relatos de todos
os narradores, elas sdo particularmente incisivas nas falas de Daniel, em especial nas
narrativas que envolvem episodios de confronto entre os Xavante ¢ os “brancos”, no periodo
que imediatamente antecedeu e sucedeu ao contato interétnico. Ao longo desses relatos,
Daniel ndo poupa manifestagdes de raiva e indignagdo acerca da conduta do homem branco,
adjetivados por ele de maneira bastante pejorativa. Conforme Daniel: “Quando penso no
homem branco, fico com raiva porque eles ndo tém educagdo e sdo impiedosos, j& matavam
nossos ancestrais por causa da terra, para ficarem vazias essas terras para eles” (Daniel

Tsi’dmowe Wari, julho de 2017).

16 A palavra pena aqui utilizada ndo possui um significado depreciativo, mas sim de solidariedade. Assim, no
referido contexto, dizer “eu tenho pena de vocé” significa “eu me solidarizo com vocé”.
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De acordo com Souza (2017, p. 126), o narrador escolhe a forma, a estrutura
narrativa considerada por ele como mais adequada para comunicar seus relatos e dar sentido
aquilo que narra. Para isso, faz uso dos moldes e esquemas narrativos que conhece e que
melhor irdo contribuir para a constru¢do de uma identidade de si, para si e para o outro.

Assim, ainda que os relatos de Daniel possam ser percebidos como agressivos e
incomodos, devido a forma pejorativa e generalizante pela qual os ndo-indios sdo por ele
descritos, eles ndo chegaram a me causar estranheza, provavelmente por estar habituada com
os modos de expressao narrativa dos velhos xavante e aos constantes conflitos decorrentes de
cobrangas, compreensiveis e justificadas, que ocorrem no cotidiano do exercicio profissional
no orgao indigenista, a Funai.

Em seu artigo Nossas falas duras: discurso politico e auto-representagdao Waiapi,
Gallois busca explorar as representagdes sobre o contato dos Waidpi meridionais em sua
tradicao oral, utilizando-se, para isso, de sessenta relatos de Waidpi gravados em diferentes
aldeias, coletados entre a segunda metade da década de 1980 e inicio da de 1990. Conforme a
autora, a retransmissao e circulagdo de falas registradas em fitas e videos, associadas a
perspectiva de terem suas narrativas difundidas entre os nao-indios, fez com que os narradores
indigenas optassem por desenvolver em suas falas um discurso politico construido a partir de
uma retorica formalizada, com o intuito de comunicar demandas consideradas importantes
para o grupo (GALLOIS, 2006, p. 213).

Segundo Gallois, as narrativas waidpi contém reflexdes coletivas sobre o contato
interétnico e foram formuladas a partir de discussdes que vinham sendo travadas entre os
indigenas sobre possiveis intervengdes para o controle de situagcdes que envolvem o contato
com o nao-indio. Nelas, ¢ possivel identificar semelhangas retoricas e tematicas com o0s
discursos pronunciados, em contextos similares, por lideres de outros grupos indigenas. De

acordo com Gallois,

A trajetoria dos argumentos utilizados pelos Waidpi passa basicamente de
um discurso marcadamente retrospectivo para uma retorica mais agressiva,
baseada numa exacerbacdo da diferenca e da superioridade do modo de ser
proprio de sua sociedade. E muito frequente, de fato, encontrarmos nesse
género de discurso indigena argumentos que passam da acusagdo a ameaga,
do pedido a afirmacao de auto-suficiéncia (2006, p. 214)

A retdrica da agressdo, que inclui a lembranga do agravo sofrido e a perspectiva de
revide, sdo parte de uma constru¢do narrativa waidpi direcionada aos interlocutores ndo-

indigenas, os chamados “brancos”. Esse tipo de retorica, considerada por Gallois, como um
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género oral, também ¢ bastante frequente nas narrativas xavante, sendo particularmente

utilizadas por Daniel, conforme ¢ possivel perceber no trecho abaixo:

Brancos, vocés sdo enfurecidos porque tém arma de fogo, mas nos nao
temos medo de vocés, matariamos vocés apenas com um soco. Se acham
destemidos, porque tem armas. E quando acontece alguma coisa, os policiais
homens brancos se juntam porque sentem medo. Se a cidade de Barra de
Gargas guerrear conosco, vamos guerrear sim, por que nao? O branco se diz
homem, entdo teremos essa guerra entre nés ¢ os soldados de Barra do
Gargas, mas vocés nao podem chamar os soldados de Brasilia, de Goiénia e
do Sul, ndo. S6 daqui de Barra de Gargas. Vocés se acham bravos porque sao
ajudados por outros Estados, se acham valentes porque usam armas de fogo,
¢ muito facil pegar vocés numa luta corpo a corpo (Daniel Tsi’dmowe Wari,
julho de 2017).

Para Gallois (2006, p. 214), as chamadas ‘“falas para fora” compdem um género
discursivo classificado, pela autora, como politico, e motivado pelas vicissitudes do contato
com os nao-indios. As semelhangas verificadas nas narrativas de diferentes povos nao
implicam, contudo, em uma uniformidade discursiva, ja que cada grupo constrdi sua propria
estratégia de intervengdo, baseadas em praticas e representagdes singulares, construidas a
partir de diferentes modos de contato e interacdo com os nao-indios.

Também na aldeia Sdo Marcos foi realizada, em janeiro de 2017, uma entrevista com
Raimundo Urébété Ai’réro, do grupo Tsada’ro. Raimundo ¢ servidor da Funai, ex-cacique de
Sao Marcos e narrador fluente na lingua portuguesa, embora, assim como os demais
narradores, tenha preferido contar sua historia em xavante. Seu relato foi desenvolvido de
forma sequencial e linear, com vivacidade e emog¢ao: “Quando me lembro de todas as coisas
que passei, eu choro. Meu coracdo ndo suporta a dor e a saudade” (Raimundo Urébété
At’réro, janeiro de 2017).

De acordo com Workman (2013, p. 144), a construcdo de uma narrativa ¢ um
processo reflexivo e organizativo, voltado para a elaboracdo de sentidos. Para a autora, o
processo de narrar a propria historia pode ser bastante impactante, ao mobilizar a afetividade
do narrador, que tem a oportunidade de criar, ou rever, o sentido de suas experiéncias
construido em um campo situado entre o individual e o coletivo.

Raimundo fala sobre seus pais e sobre sua vida familiar: “Depois do falecimento do
meu pai, quem cuidou de mim foi minha mae e minha tia, mesmo sendo mulheres”
(Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017). Conta sobre a migracdo da Terra Indigena
Parabubure a Meruri, ocorrida durante a sua infincia: “Antes disso, crescemos, s€ nao me

engano, na linguagem dos brancos, eu tinha dez anos. A partir dai, meus pais migraram de 14 e
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vieram por medo da doenca dos brancos” (Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017). Narra
os conflitos com os ndo-indios por ocasido da demarcagdo da Terra Indigena Sdo Marcos e

sobre o aprendizado adquirido com a convivéncia com 0s missionarios:

Comegou a disputa pela terra, nds éramos adolescentes. Eu comecei a ouvir
sobre as brigas, eu ja entendia sobre isso desde pequeno. Aprendi um pouco
a lingua do branco e conversava na lingua deles com os padres. Foi assim,
fui criado com a ajuda dos padres e me tornei sabio. Gragas ao conhecimento
que adquiri com os padres, mas desde pequeno eu ja tinha esse talento para a
linguagem do branco (Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

Candeau (2016, p. 151) afirma que as memorias de infortinios deixam tragos
compartilhados por muito tempo naqueles que os sofreram, ou cujos parentes ou amigos 0s
tenham sofrido. Assim, na relacdo estabelecida com o passado, que ¢ sempre seletivo, um
grupo pode fundar sua identidade em uma memoria histérica alimentada por lembrangas de
um passado de prestigio, ou mais frequentemente, de uma memoria de sofrimentos
compartilhados.

Apesar da existéncia de memorias traumaticas, forjadas no decorrer dos muitos
conflitos ocorridos entre os Xavante com os ndo indios, Raimundo também demonstra
perceber as diferenciacdes existentes entre os varios tipos de nao-indigenas, distinguindo-o
segundo as formas especificas de interagdo e contato com eles estabelecidas. Ao esbocar uma
expectativa de cooperacdo e apoio de seus interlocutores, por mim ali representados,
Raimundo demonstra entender que os nao-indios nao sdao todos iguais, € que alguns podem
inclusive contribuir com suas lutas: “Quando os brancos bons nos ajudam, como essa agora
que esta fazendo a pesquisa” (Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

Segundo Gallois (2006, p. 227), nas narrativas waidpi, os brancos sdo classificados
como amigos ou inimigos, como proximos ou distantes, segundo categorias definidas a partir

dos impactos mais diretos que causam a vida do grupo. Assim,

O comportamento com relagdo a garimpeiros ou cagadores, governo local ou
federal, Funai ou missdes etc, varia de acordo com a especificidade de
expetativas e reivindicagoes direcionadas pelos Waidpi a esses diferentes
tipos de nao-indios presentes em seu universo. Essa diferenciacdo interna
atualiza a diversidade de experiéncias historicas concretas e sustenta
diferentes alternativas no lidar com os brancos (GALLOIS, 2006, p. 227).

Embora Raimundo compartilhe com Daniel uma opinido negativa sobre os
“brancos”, suas referéncias a eles ndo chegam a ser tdo duras e enfaticas. Suas falas, porém,

nao deixam de demonstrar uma percepcao pouco favoravel dos ndo-indios, além de evocarem
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a estranheza sentida diante de seus comportamentos. Conforme Raimundo: “Para os brancos,
todos somos bichos, s6 porque falamos outra lingua”. E explica: “O homem branco quer nos
dizimar para tomar a nossa terra, porque na ideia deles somos preguicosos ¢ temos uma terra
para nada, sem produ¢ao” (Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

Para os narradores xavante, a transmissao de seus relatos para expectadores externos
ao grupo parece funcionar como uma oportunidade de propagar, para além de suas proprias
comunidades, suas versdes sobre sua propria historia e identidade. Atento a mim como sua
interlocutora e sempre demonstrando consciéncia quanto aos propositos da entrevista para a
minha pesquisa, Raimundo me interpelou algumas vezes em sua fala, conforme ¢ possivel

observar no trecho que se segue.

Faga um esforgo para nos ajudar, se vocé€ realmente gosta de nos. Eu faco
esse apelo, Silvia, me escute. Vocé veio para fazer esse trabalho, e eu conto
essa historia com muita paciéncia para vocé, por iSso eu vou esperar a sua
fala, a sua histéria e a sua escrita. Vou estar de ouvidos abertos sempre.
Meus olhos ficardo abertos para vocé€. Eu vou ficar num lugar bem alto te
observando para encontrar vocé. Estd aqui hoje o meu genro'’, que vocé
mandou, gravando a minha fala e esta aqui o roteiro na minha mao, eu vi
tudo e fiz s6 uma historia. Nao tem sé coisas boas, até hoje existe miséria,
dificuldades, o homem branco é mau, ndo estou dizendo que é vocé, vocé
tem um cora¢do bom e veio buscar essa historia. Eu disse dos brancos em
geral, vocé€s imaginam muito, pensam muito, igual televisdo que todo dia
muda e toda noite muda. Mesmo eu tendo essa desconfianca, eu fiz essa
histdria para vocé, porque vocé quer terminar o seu doutorado e se realmente
gosta de nds, se se sente tocada em ouvir essa historia, mesmo sendo mulher,
nos apoie de verdade, faga esse trabalho de verdade. Eu estava em siléncio,
mas fiz essa histéria para vocé porque vocé veio até aqui (Raimundo Urébété
Ai’réro, janeiro de 2017).

Embora as expectativas de Raimundo em relagdo ao meu trabalho nao possam ser
plenamente compreendidas apenas a partir das falas gravadas, elas provavelmente se referem
a difusdo das narrativas xavante junto aos ndo indios, que poderia resultar numa compensagao
pelos danos sofridos no passado. Dessa forma, ele demonstra compreender a importancia da
memoria para lutas voltadas para a efetivacdo de direitos e uma reparagao historica.

Para Van Zyl (2009, p. 35), a memoria € uma luta sobre o poder e sobre quem decide
o futuro, ja que aquilo que as sociedades lembram e esquecem condiciona suas agdes. O
reconhecimento de uma verdade oficial sobre um passado brutal, pode ainda contribuir para

sensibiliza¢do de futuras geragdes, impondo limites ao retorno de praticas abusivas.

17 Referindo-se a Wellington, chamado aqui de genro ndo porque o seja efetivamente, mas pela relagdo de
consideragdo respeitosa estabelecida entre ambos, em virtude de suas respectivas diferencas de idade e
pertencimento a clds opostos.
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Tal concepgdo tem, inclusive, norteado processos de justica transicional, que
implicam na revelagdo da verdade sobre crimes do passado, concedendo reparagdes as
vitimas, além da reforma de instituicdes perpetradoras de abusos e, eventualmente, até a
promog¢do de reconciliagdes (ZYL, 2009, p. 34). Se, do ponto de vista do individuo, a
reparacdo pode representar o resgate da dignidade humana ferida durante os periodos de
excecdo, do ponto de vista coletivo, ela adquire um significado de acerto de contas da nagao
com os seus cidaddos. Assim, “o processo de reparagdo torna-se um momento impar na
constru¢do da historia e da identidade nacional” (ZYL, 2009, p. 18).

Nos relatos dos narradores ¢ frequente a cobranga por reparagdo pelos crimes
perpetrados contra o povo xavante, além das queixas advindas da constatagdo de que as
violéncias, associadas a diversos tipos danos e prejuizos, continuam a afetar o cotidiano dos

povos indigenas no presente. Assim, Raimundo reflete:

Os brancos ndo param, vao fazer uma usina ali no rio das Mortes. E o que
vai ser dessa terra? Para onde vdo nos levar? Eles nunca pagaram a divida
com a gente, dizimaram nosso povo. O governo ja deu uma indenizacdo para
cada etnia pelo que fizeram? Tem indenizacdo para os Caraja, Caiapd e
Xavante? No Mato Grosso do Sul, os Guarani sdo assassinados. A policia
federal, policia militar e policia civil entram nas aldeias e nos assassinam
junto com os fazendeiros ¢ ndo acontece nada com eles (Raimundo Urébété
Ai’réro, janeiro de 2017).

Além de Daniel e Raimundo, em julho de 2017, entrevistamos Silvio Tsipe ’Rairat¢,
da aldeia Rainha da Paz, ou Et&’ra urd, Terra Indigena Sdo Marcos. Seu relato aparece, desde
o0 inicio, entrelagado a situagdo de violéncia e conflito vivida pelos Xavante no periodo que
antecedeu e sucedeu o contato internétnico. Silvio conta que perdeu o pai ainda crianga, morto
por um grupo xavante de Mardiwatsédé, posteriormente assassinado pelo seu grupo familiar
como retaliagdo a morte do pai. Seguramente, foi o narrador mais velho entrevistado na Terra
Indigena Sdo Marcos, pois, ainda que ndo conste em seus documentos a data correta de seu
nascimento, Silvio pertence a classe de idade'® dos velhos Etépa, a mesma de Celestino e
Osana, o que os coloca numa geracgdo cuja idade atual ultrapassa os oitenta e cinco anos. Uma
das principais caracteristicas de sua fala ¢ o profundo conhecimento que demonstra ter da
toponimia xavante, conhecida em razdo das longas migragdes pelo territdrio indigena
realizada no periodo anterior ao contato, quando os Xavante ainda se caracterizavam por ser

um povo ndmade.

1% Na sociedade xavante, as classes de idade demarcam as diferentes geragdes em intervalos de aproximadamente
cinco a sete anos. A identificacdo da classe de idade, ou do grupo de pertencimento de um individuo, torna
possivel a indicagdo aproximada de sua idade.
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Suas falas, assim como a dos demais narradores, encontram-se vinculadas a
ocupacao do territorio xavante, descrito nos relatos de Silvio sobre as andangas de seu grupo
familiar por regides situadas hd muitos quilometros de distancia, atualmente localizadas em
diferentes terras xavante, como Parabubure, Pimentel Barbosa e Aredes e que, na ocasido a
que se refere o narrador, ou seja, no periodo do pré-contato, ndo tinham sido ainda
demarcadas como diferentes terras indigenas, compondo um territorio extenso e continuo. Ao

recordar o trajeto percorrido durante sua infancia pelo territorio xavante, Silvio conta:

Voltamos para o lugar chamado Pidzaiba, sempre mudavamos de lugar, eu
estava sempre junto. E depois esse povo se juntou de novo no Ape. E de
novo se mudaram para o lugar chamado Arébo nhipé e mais uma vez se
mudaram para o lugar chamado Uhohéiha. E por fim, vieram para Nordwede
para contatarem os de Nordtsu’ra, mas ndo deu certo. Entdo voltamos para o
lugar onde estdvamos para virarmos wapté, no Ariwede’rdpa, € viramos
wapté (Silvio Tsipe *Rairaté, julho de 2017).

Em sua obra 4 Memoria Coletiva, Halbwachs (1990, p. 36) afirma que “quando um
grupo humano vive muito tempo em um lugar adaptado a seus habitos, ndo somente os seus
movimentos, mas também seus pensamentos se regulam pela sucessao das imagens que lhe
representam os objetos exteriores”. Isso significa dizer que o passado encontra-se também
inscrito no meio material que nos cerca, ou que a memoéria encontra suporte nos objetos
materiais, nas paisagens € nos espacos geograficos, que nos remetem a lembranca, a
recordacao do vivido.

Se na historiografia académica, a referéncia cronoldgica ¢ evidente, nas historias
indigenas a cronologia ndo possui 0 mesmo peso, com as narrativas sendo caracterizadas por
multiplas temporalidades, que formam a memoria relativa ao territorio (AGUILAR, 2011, p.

275). Segundo Cruiksank,

A tradicdo oral vincula a historia ao lugar, mas também pde em xeque nossa
nocdo do que seja realmente lugar. Em geral, consideramos o lugar
simplesmente como uma localizagdo — um cendrio ou palco onde as pessoas
fazem coisas. As tradigdes indigenas tornam o lugar fundamental para a
compreensdo do passado, e mapeiam os eventos ao longo de montanhas,
trilhas e rios que ligam territorios. A tradicdo oral também complica nossas
definicdes do que seja um evento. Costumamos considerar o evento um
incidente isolado, aparentemente circunscrito, € vemos as histérias como
ilustragdes que podem complementar nossa compreensdo de tais eventos.
Mas nossas definicdes refletem nossas proprias historias e os eventos
definidos por um historiador podem parecer epifenomenais nos relatos
indigenas que evocam um tipo de sequéncia e causalidade muito diferente
(2006, p. 162).
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Nas narrativas indigenas, o espago territorial contém uma sucessdo de “marcas”
historicas, que evidenciam os acontecimentos que se ali se desenrolaram e que formam a
memoria indigena. Os espagos geograficos, os objetos fisicos e os atos simbdlicos sdo,
portanto, fundamentais para desencadear os gatilhos da lembranga, para possibilitar a
evocacao do passado (AGUILAR, 2011, p. 275).

Na Terra Indigena Sao Marcos, outro narrador entrevistado, em julho de 2017, foi
Tobias Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, do grupo Abare’u, cujas lembrangas estdo também
atreladas aos conflitos intraétnicos vividos pelos Xavante no periodo em que o contato se
processava nas diferentes comunidades indigenas, quando ocorreram muitos assassinatos.
Esses conflitos, ou “divisdes”, envolvendo diferentes grupos xavante sdo esmiucados ao
longo da narrativa de Tobias, que se dirige a Wellington, como seu interlocutor, chamando-o
de neto: “Ali quase deu um confronto e quase comegaram uma guerra por causa daqueles que
colocam uns contra os outros, como se tivessem algum poder. O episodio foi assim, meu neto,
escute!” (Tobias Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de 2017).

As motivagdes para tais conflitos residiam em diferentes causas, entre as quais se
destacam as acusacdes de feiticaria, percebida pelos Xavante como sendo a origem das
doencas desconhecidas que, com a aproximagao dos ndo-indios, passaram a atingi-los. As
disputas pelos bens materiais trazidos pelos forasteiros, que impressionavam imensamente 0s
grupos xavante em estagio inicial de contato, ou ainda ndo contatados, também estiveram no
cerne dos conflitos envolvendo as comunidades xavante.

Na fala de Tobias, o sentimento que prevalece ¢ a emogao, especialmente suscitada
nas passagens de suas narrativas que evocavam as lembrancas da morte de familiares
assassinados ou vitimados por doengas. De acordo com Worckman (2013, p. 148), a memoria
de cada individuo ¢ marcada por suas experiéncias e por sua afetividade, forjadas na interacao
com seus grupos de pertencimento que, por sua vez, também tem uma memoria propria,
construida ao longo de uma trajetoria coletiva.

Assim como na historia narrada por Silvio, Tobias também teve o pai assassinado
por outros Xavante em sua infincia e também percorreu com o seu grupo familiar longos
trajetos do antigo territorio xavante. Nascido em Wedez¢, regido contigua a atual Terra
Indigena Pimentel Barbosa, ele viveu parte de sua adolescéncia na regido onde atualmente
estd a Terra Indigena Parabubure, onde fez os ritos de iniciagdo, e de onde migrou,
posteriormente, em dire¢do a Terra Indigena Sdo Marcos. O narrador teve a sua fala gravada
no Distrito Sanitario Especial Indigena - DSEI Xavante, institui¢do vinculada ao Ministério
da Saude, situada no municipio de Barra do Gargas, onde entdo se encontrava, em julho de

2017, acompanhado de um de seus filhos.
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Outro narrador entrevistado, em janeiro de 2017, na Terra Indigena Sao Marcos, foi
Agnelo Temrit¢ Wadzatse, do grupo Hoétorda, cujo perfil se diferencia dos narradores
anteriormente mencionados. Agnelo ¢ relativamente jovem (tem cinquenta anos) e pertence a
uma gerag¢do nascida nos anos 60, que ndo vivenciou os tempos do pré-contato. Participou
ativamente no movimento indigena organizado, tendo integrado a Coordenagdo das
Organizagoes Indigenas da Amazonia Brasileira (COIAB) e o Conselho Distrital de Satde
Indigena (CONDISI), vinculado ao DSEI Xavante. Agnelo foi entrevistado na aldeia
Imaculada Conceigdo ou Dzub’adze, onde desempenha as funcdes de cacique. Em seu relato,
prevaleceram as preocupacdes sobre o futuro de seu povo, possivelmente influenciadas por
reflexdes construidas em debates que permeiam o movimento indigena no pais, conforme ¢

possivel observar na narrativa a seguir:

Aqui na Terra Indigena Sdo Marcos somos uma populagdo de cinco mil e
somos muitos. E quando fundamos novas aldeias, no meu entendimento, a
terra daqui ha dez anos, ndo tera mais espaco, ndo tera mais terra, porque até
la ja ocupamos tudo. Nao tera mais a caga ¢ a cultura. Outro problema que
eu vou citar ¢ a saide indigena. A saude indigena estda em péssimas
condigoes, se vocé € do governo, pode ouvir que a situagdo da nossa saude ¢é
péssima, e sem solu¢dao. Temos a terra, mas a nossa saude € precaria, a0 meu
ver (Agnelo Temrité Wadzatse, janeiro de 2017).

Se adotarmos uma classificacdo semelhante aquela utilizada por Gallois (2006, p.
215) em sua analise das narrativas waiapi, os relatos de Agnelo podem ser identificados como
“narrativas de resisténcia”, marcadas por uma retérica que enfatiza o progressivo aumento da
populagdo indigena, “somos muitos, estamos crescendo”. Esse tipo de narrativa, também
direcionada aos ndo-indios, envolve a expectativa de que o argumento do crescimento
populacional indigena contribua para reforcar necessidade da manutencdo da integridade
territorial, ou a ampliagdo das terras mediante novos processos de demarcagdo (GALLOIS,
20006, p. 215).

A atuacdo de Agnelo junto CONDISI, 6rgdo de voltado para o controle e fiscalizagdo
dos DSEIs, também influenciou os relatos do narrador, marcados pela preocupagdo com os
problemas enfrentados pelo povo xavante, tais como aqueles concernentes as politicas de
saude. Essas falas, contudo, ainda que forjadas no contexto de sua militancia politica, ndo
podem ser a ela exclusivamente atribuidas, j4 que o tema envolvendo saude xavante,
caracterizada por altos indices de mortalidade e pela precariedade no atendimento médico nas
aldeias, aparece como uma preocupacdo constante nos relatos de outros narradores

entrevistados. Possivelmente, a mencao ao tema, por varios deles, também se deve ao fato de
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Wellington ter trabalhado, no ano de 2012, no CONDISI do DSEI Xavante em Barra do
Gargas e, ainda, pelos narradores nutrirem expectativas sobre sua futura atuagdo em prol das
politicas de saude voltadas para povo xavante, ja que Wellington ¢ aluno do curso Medicina
da UFG em Goiania.

No que se refere a Terra Indigena Parabubure, o primeiro narrador entrevistado foi
Celestino Tsererom’d Tseredzéré, do grupo Etépa. Com Celestino, foram realizadas duas
entrevistas: a primeira em dezembro de 2016, em sua aldeia Parabubu, e a segunda em julho
de 2017, na cidade de Nova Xavantina, onde Celestino entdo se encontrava, na casa de uma
de suas filhas, que ali vive.

Celestino foi1 uma das liderancas de destaque nas agdes de retomada das terras
xavante situadas na area atualmente demarcada como Terra Indigena Parabubure, entre os
anos de 1978 e 1979. Sua trajetéria de coragem e iniciativa ¢ provavelmente o aspecto mais
marcante das falas desse narrador que, nessa ocasido, viajou em varias oportunidades a
Brasilia para pressionar as autoridades competentes para que tomassem as providéncias
necessarias a demarcagao da terra indigena e a expulsao dos posseiros e fazendeiros que entao
ocupavam partes do territdrio xavante.

As falas de Celestino sdao entusiasmadas e autoelogiosas, na medida em que buscam
enfatizar a sua atuagdo no processo de demarcacao da Terra Indigena Parabubure. Sua
identidade ¢ em grande medida construida em torno do seu protagonismo nas referidas lutas,
enfatizado ao longo de seus relatos: “Quando nds nos encontravamos em Brasilia, eu era
ajudado pelo watsi utsu'®, 0 meu primo mais velho Tomas Tserenhiru, e pelo meu consogro
Gabriel e pelo Abrao. Falavamos em conjunto, mas com uma so palavra: a demarcacao”
(Celestino Tsererém’o Tseredzéré, julho de 2017).

Conforme Cartoga (2015, p. 74), memoria ¢ instdncia construtora e cimentadora de
identidades. Pollack define a identidade como a “imagem de si, para si e para os outros”, o
que significa dizer que ela sempre produz em referéncia aos outros. Assim como a memoria, a
identidade pode ser negociada, disputada em conflitos sociais e intergrupais, particularmente
nos que opdem grupos politicos diversos (POLLACK, 1992, p. 205).

Ao longo da década de 1970, nascia o movimento indigena, que gradualmente se
articulava na cena politica nacional, se unificando em torno de certas pautas politicas, tais
como a demarcacdo das terras indigenas. Conforme Ramos (1990, p. 177), as primeiras
assembleias indigenas regionais foram patrocinadas pelo Conselho Indigena Missionario

(CIMI), entidade ligada a Igreja Catdlica, e congregaram dezenas de representantes indigenas

1% Companheiro da mesma classe de idade, porém do outro cla.
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de diferentes povos. A partir dessas assembleias, foi criada a Unido das Nagdes Indigenas

(UNI), em 1980. De acordo com Ramos,

Nas primeiras assembleias regionais ¢ em muitas das falas publicas dos
indios, sempre ficou muito clara a identidade destes com uma tradigao
especifica. Nao eram apenas “indios”; eram Xavante, Terena, Kaigang,
Macuxi, Guarani deste ou daquele local, e assim por diante. Evocavam o
passado com frequéncia, no tempo em que, antes do contato, suas culturas
eram diferentes do que sdo hoje, mas nunca seus pronunciamentos revelaram
qualquer indicio do vazio cultural preconizado por Darcy Ribeiro. A causa
comum de lutar numa arena politica, a0 mesmo tempo em que congregou os
povos indigenas em torno de um nascente sentimento de “indianidade”, teve
também o efeito de reforgar suas distingdes étnicas. O movimento indigena,
gerador de uma comunidade ligada por reivindicagdes semelhantes advindas
de vicissitudes semelhantes, revelou-se, assim, veiculo de uma dupla reagao:
se, por um lado, os indios passaram a se identificar como “indios” perante os
brancos, por outro lado, ao se olharem entre si, viam-se como povos
diferenciados por tradi¢des proprias, patrimonio distintivo a ser tenazmente
preservado (1990, p. 117-118).

Pernasetti (2009, p. 41) define por acao politica a possibilidade de intervir no ambito
publico, de tal maneira que essa intervencao pressuponha o inicio de uma transformagdao em
um estado de coisas dentro de uma comunidade. Nas falas de Celestino, que participou dos
debates ocorridos no inicio da formagdo do movimento indigena brasileiro, a recordac¢ao das
lutas travadas em prol da demarcagdo da Terra Indigena Parabubure ¢ particularmente
evidenciada, moldando sua memoria politica, que constitui o cerne de sua identidade narrada:
“Eu ajudei outros povos, os chamados Tapirapé, na luta pela terra. E ajudei também na luta
pela terra dos Apinajé. Eu ja tinha falado que demarcaria Parabubure” (Celestino Tsererém’o
Tseredzéré, julho de 2017).

Também na Terra Indigena Parabubure, na aldeia Sdo Pedro, conversamos, em
dezembro de 2016, com Osana Tdémdtsu, velho Etépa. Seus relatos centram-se em sua
participacdo na primeira leva migratoria que se dirigiu, no periodo do pré-contato, a Missdao
Salesiana de Meruri, na convivéncia com os padres em Sdo Marcos e no processo de
demarcagdo da Terra Indigena Parabubure.

Osana viveu por muitos anos na aldeia Sdo Marcos, até voltar a sua regido de origem,
a Terra Indigena Parabubure, se estabelecendo na aldeia Sdo Pedro. Suas falas ndo se
restringiram aos temas da pesquisa sobre os quais foi questionado, mas foram também
direcionadas ao didlogo estabelecido com Wellington em busca de noticias da comunidade de
Sao Marcos, da qual se afastou, hd muitos anos, em decorréncia de seu retorno a Parabubure.

Conforme Bosi (1992, p. 83), em busca de um enraizamento em solo comum, velhos

narradores interrogam, pesquisam e confrontam os seus coetaneos, afim de reforcar e atualizar
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suas recordagdes. Os didlogos e a troca de opinides envolvendo a Terra Indigena Sao Marcos,
a busca de vinculos e de uma identidade comum, construida em torno de uma convivéncia
familiar passada, pautaram as narrativas de Osana, eclipsando a proposta do roteiro de
entrevistas apresentado, centrado tematicas do contato interétnico e da demarcacdo da terra
indigena.

Tal como ocorreu nas falas de outros narradores, os relatos de Osana estdo
permeados por conselhos dirigidos a Wellington e por preocupacdes acerca da veracidade das
historias narradas, bastante frequentes entre os velhos xavante, sempre atentos as possiveis
distor¢cdes da memoria: “Eu conto essas historias para vocés ndo pegarem outras historias que
nao sao verdadeiras” (Osana ToOmotsu, dezembro de 2016).

Outro narrador entrevistado na TI Parabubure, em julho de 2017, foi Roberto
Tseredzadi, do grupo Nodzo 'u, morador da aldeia Buruwé€, que teve sua fala gravada na aldeia
Sao Jorge, ou 'Rituwaw€, onde entdo se encontrava. Roberto acompanhou a luta de Celestino
quando ainda era bem jovem, atuando muitas vezes como seu tradutor junto aos ndo indios.
Com seus irmaos, ele chegou a Parabubure, vindo de Sangradouro, tal como fizeram outras
varias familias xavante que deixaram as missdes salesianas de Sangradouro e Sao Marcos
para retornar as suas terras de origem, uma vez cessadas as epidemias e os ataques armados
dos ndo indios.

Em seu relato, Roberto descreve a dificuldade implicada na demarcagdo de uma terra
indigena, reconhecendo o protagonismo de Celestino nas lutas pela demarcacao de
Parabubure. Ciente da coexisténcia de memorias divergentes sobre a demarcagdo da terra
indigena e preocupado com a veracidade dos relatos coletados por Wellington e por mim,
durante os trabalhos de campo, Roberto discorrre, em suas falas, sobre a importancia da
transmissao das narrativas por ele consideradas como a “historia verdadeira”, repreendendo
aqueles que insistem em contar outras versdes sobre a demarcag¢do da terra indigena. Para
Roberto, “Hoje as pessoas falam dessa terra como se eles tivessem lutado para obté-la, muitos
criam historias falsas, isso ¢ errado” (Roberto Tseredzadi, julho de 2017).

Como ¢ possivel observar na fala do narrador, a memoria xavante ¢&
permanentemente reconstruida pelas demandas do presente, sendo, portanto, em grande
medida, influenciada pelas disputas atuais que envolvem os diferentes grupos, entre os quais
se dividem os indigenas. De acordo com Gagnebin (2004, p. 91), a rememoragdo implica em
uma constante atencdo ao presente, particularmente as ressurgéncias do passado no presente.

Nao se trata apenas de ndo esquecer o passado, mas também de agir sobre o presente.
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Segundo Pollack (1992, p. 205), as memorias sdo formas de conhecimento da
realidade que cada sociedade constréi e reelabora continuamente por meio de lutas
permanentes e, por isso, elas sdo frequentemente permeadas pelos interesses dos grupos que
as produzem ¢ mantém. Ainda que esses grupos aspirem a pretensdo de verdade e
universalidade para as suas memorias, com o intuito de garantir a sua justificagdo, elas ndo
sdo neutras, atendendo a propositos bastante especificos, voltados para a concorréncia e
disputa entre os diferentes grupos (POLLACK, 1992, p. 205).

Nos relatos dos narradores da Terra Indigena Parabubure predominam as
controvérsias sobre os atores responsaveis pela demarcacdo da terra indigena, pois, enquanto
narradores como os irmaos Roberto € Eduardo reafirmam a memoria da luta de Celestino em
prol da demarcagdo da terra indigena, narradores como Osana e Germano, vinculados a
grupos em conflito com a familia de Celestino, contestam o seu protagonismo no episodio.
Como contraponto a atuagdo historica de Celestino, Osana e Germano buscam afirmar a
memoria do falecido Benedito Roadzo, que, segundo eles, teria sido o primeiro a retornar de
Sao Marcos ao territorio ancestral xavante, atualmente demarcado como Terra Indigena
Parabubure.

Germano Tsimi’wadzé Tseredzatsé, do grupo Abare’u, foi outro narrador da Terra
Indigena Parabubure entrevistado em dezembro de 2016. Ele é um conhecido 4 ’ama*’, com
quem conversamos na aldeia Trés Marias, onde ele entdo se encontrava participando de uma
reunido da Associacdo Indigena Xavante de Nordtsu’rd (ASIXNOR)?!. O tema central de suas
falas ¢ afirmacao da memoria de Benedito Roadzd, a quem Germano atribui os créditos pela
demarcacdo Terra Indigena Parabubure: “Assim eu conto essa historia dele e da vida dele (de
Benedito Roadzo). Ele demarcou essa terra, apoOs isso, outros Xavante vieram, mas ninguém
se lembra dele, n6s ndo nos lembramos dele” (Germano Tsimi’wadz¢é Tseredzatsé, janeiro de
2016. Grifo nosso).

Lamentavelmente, conseguimos de Germano apenas um relato curto, pois, nesse dia,
ele se encontrava fora da aldeia Sao Pedro, onde vive, entretido com outros assuntos relativos

ao evento, juntamente com varios Xavante que também participavam da reunido. O ambiente

tumultuado impediu o desenrolar de uma conversa mais longa, mas, ainda assim, as falas

20 A palavra 4’amd foi traduzida como “defensor”. Trata-se de um cargo cerimonial. A fun¢do do 4’ama é
defender a uma determinada classe de idade situada abaixo da sua. Em suas falas cerimoniais, o A ‘ama se utiliza
de uma linguagem propria, langando mao de um vocabulario privativo em que todas as palavras comegam com a
letra -a. Embora apenas ele fale dessa maneira, sua linguagem deve ser compreendida pelos demais. Atualmente,
nem todos os jovens conseguem efetivamente compreender a fala dos 4’amd. Germano, o nosso narrador, ¢
A’ama (defensor) do grupo Tsada ro.

2L A associagdo tem como missdo institucional a defesa dos direitos sociais do povo xavante.
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registradas sdo elucidativas dos conflitos de memoria observados entre os Xavante e que
envolvem até mesmo a denominagio da terra indigena, oficialmente chamada Parabubure??,
nome contestado por alguns grupos xavante da regiio, que apresentam o nome NOrdtsu’ra>>,
como sendo o mais adequado aquela terra.

No més de julho de 2018, retornei com Wellington a TI Parabubure, para conversar
com mais um narrador, Eduardo Tseredzar6, morador da aldeia Sdo Jorge, ou 'Rituwawé, da
classe de idade dos Nodzo 'u. Eduardo € o irmao mais velho de Roberto, que, junto com ele e a
pedido de Celestino, deixou a Missdo Salesiana de Sangradouro e retornou a Parabubure,
onde tinha vivido uma parte de sua infincia, juntando-se a luta pela demarcacdo da terra
indigena. Eduardo conta sobre sua chegada a Parabubure, entdo tomada por fazendeiros, que
se apossaram da terra ap0s a migracao xavante em dire¢do a Missdo Salesiana de Meruri e
sobre os conflitos travados com eles e com o grupo de Benedito Roadzd, que, antes de
Celestino, tinha retornado de Sao Marcos a Parabubure, passando a viver em submissao aos
ocupantes nao indios na regido.

As acdes dos fazendeiros e dos Xavante a eles vinculados, que se juntaram para
expulsar as comunidades indigenas que retomavam a suas terras ancestrais e lutavam pela
demarcacdo de Parabubure sao descritas pelo narrador em seus relatos. Ao recordar esse
periodo da historia xavante, vivenciado quando o narrador era ainda muito jovem, ele conta:
“O Celestino ja tinha essa inteligéncia de como lutar pela terra, eu ficava entusiasmado com

1SS0 € por isso eu mantive meus pé€s no chao para enfrentar o homem branco” (Eduardo

Tseredzard, julho de 2018).

2.4 Narrativas orais: transcriciao, traducao e analise

Ha, entre os Xavante, uma estreita associacao entre conhecimento, sabedoria ¢ idade,
visto que os mais velhos, em virtude de sua experiéncia, sdo os principais detentores do
conhecimento. A associacdo entre conhecimento e idade ndo significa, contudo, que os mais
jovens ndo possuam repertorios discursivos. Meninas € meninos que permanecem silenciosos

e atentos as narrativas dos mais velhos sdo capazes de repeti-las e mesmo de varia-las em

22 Parabubu ¢ 0 nome de uma planta que, se assemelha a uma abobora, e que ¢ utilizada como alimento pelos
Xavante. E também o nome da aldeia onde atualmente vive Celestino, fundada em um periodo anterior ao
contato com os ndo indios e & propria demarcagdo da terra indigena. O nome Parabubure, utilizado para designar
a terra indigena esta associado a essa planta, embora acrescido do sufixo “-re”, que, no idioma xavante, funciona
como diminutivo.

23 Nordsu’rd era o nome utilizado, no passado, pelos Xavante, para designar a regido do rio Couto Magalhes. A
area abrigou o antigo Posto Indigena Couto de Magalhaes, administrado pelo SPI.
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outas ocasides. O que lhes falta ¢ a autoridade socialmente reconhecida, que decorre da
experiéncia de vida.

Bosi (2001, p. 63) afirma que o homem maduro, ao deixar de ser um membro ativo
de sua sociedade, um propulsor da vida do grupo no presente, adquire outras fungdes sociais,
tradicionalmente consideradas como proprias da velhice. Entre elas, estd a de lembrar e
narrar, a de ser a memoria da familia, do grupo, da institui¢do, da sociedade.

Segundo Graham (1995, p. 176), na sociedade xavante a velhice afasta os individuos
das divisdes faccionais. A cada etapa completada do ciclo cerimonial, os homens sao
inseridos em novas redes de relagdes, que implicam em uma inclusdo, cada vez mais efetiva,
nos diferentes grupos que formam essa sociedade indigena.

Além de terem completado todo o ciclo cerimonial, os velhos indigenas também
estao livres das atividades econdmicas e produtivas as quais os jovens se encontram atrelados.
Por possuirem tempo e experiéncia, a eles cabe o papel de conselheiros e “guardides da
memoria”’, que ¢ transmitida através de narrativas que conectam o passado ao futuro.
Conforme Graham (1995, p. 185), “Memories of the past depend on behaviors in the present,
as well as on those to come in the future: the past can not be separated from behaviors that
preserve it.”

Ao contarem suas historias, os narradores desempenham, de forma ativa e
consciente, um trabalho de organizagdo da memoria social. Esse trabalho ¢ profundamente
valorizado pelos Xavante, que demonstram suas preocupagdes com a qualidade das narrativas
e a fidelidade das historias. A capacidade de memorizacao ¢ vista ainda como fundamental
para que os conhecimentos ¢ tradigdes herdados do passado sejam reproduzidos de maneira
fidedigna, de modo evitar a possibilidade de distor¢des, ou o esquecimento. Por esse motivo,
aquele que narra ¢ constantemente avaliado em suas habilidades oratorias e performaticas
pelas comunidades.

A preocupacao com perpetuacdo da memoria, ameagada pelo esquecimento, pode ser
percebida nos relatos de narradores como Daniel, que em suas falas busca afirmar a
importancia da capacidade individual da memoria para a perpetuacdo das narrativas xavante.
Ao destacar que a autoridade do narrador advém de suas habilidades de lembrar e transmitir
adequadamente as antigas historias, Daniel assim explica a origem do reconhecimento que
recebe dos seus pares: “(...) eu nunca me esqueco das histérias que me sdo contadas, eu tenho
o cérebro pequeno, mas com um grande espago para guardar as coisas, como a tecnologia dos

japoneses, nunca falha a minha memoria” (Daniel Tsi’0mowe Wari, janeiro de 2017).



103

Para Ricoeur (1994, p. 68), “narrar é contar, ¢ valorizar o humano. E conferir ordem
aos fatos, alinhar personagens, tecer uma intriga; ¢ ainda transgredir o discurso oficial em
busca da criagdo”. O ato de narrar significa um reencontro de experiéncias transmitidas, capaz
de deixar impressos na memoria das geragdes elementos essenciais a vida em seus diversos
momentos.

De acordo com Souza (2017, p. 121), narrar as experiéncias vividas € reconstruir, por
meio da linguagem, aquilo que passou, que ja nao existe, de modo a tornar presente aquilo
que estd ausente. E narrando que conferimos sentido as nossas experiéncias, que construimos
nossa historicidade, e nos colocamos como protagonistas de nossas vidas.

A mediagdo entre o tempo vivido e a narrativa ¢ feita pela memoria, que constitui o
vinculo entre a consciéncia subjetiva, da lembranga pessoal, com aquilo que ¢ enunciado. Pela
memoria, as diferentes temporalidades que perpassam o sujeito sdo expressas de maneira
encadeada na narrativa, sob a forma de um testemunho de algo que ja ndo existe mais e que
pode ser outro tempo ou outra cultura, diferente daqueles do presente (SOUZA, 2017, p. 128).

Souza (2017, p. 122) também afirma que o passado que acessamos a partir do
presente ¢ sempre uma construgdo discursiva, uma representagdo de um referente que ja nao
existe. Toda narrativa, portanto, implica em uma atualizacdo de uma experiéncia passada
mediante a sele¢do de acontecimentos que sdo organizados com o intuito de se construir um
relato unificado, dotado de sentido. Para o autor, o narrador ndo relata o passado tal como ele
realmente foi, mas constréi dele uma intepretagdo, organizada a partir dos seus valores,

crengas e ideias que o orientam no presente (SOUZA, 2017, p. 122). Segundo Souza,

Os relatos de que o narrador € protagonista ndo sao um material objetivo e
estatico, nem uma explicagdo dos fatos, mas um modo de narrar a vida
segundo um enfoque especifico. Este recorte, como o préprio nome sugere,
implica em determinada selecdo de episodios vividos — escolha de uns,
rejeicao de outros —, que corresponde a decisdo do narrador de como melhor
lhe convém, no momento especifico em que narra, ordena-los e enuncia-los
(2017, p. 125).

A estrutura narrativa escolhida para dar sentido ao relato ocorre nos moldes e
esquemas narrativos conhecidos pelo narrador e com os quais ele melhor se comunica. Nessa
estrutura narrativa, ele enuncia as experiéncias vividas, que sdo organizadas de modo a compor
uma unidade identitaria que possa ser reconhecida pelo outro (SOUZA, 2017, p. 126-127).

De acordo com Souza (2017, p. 125), as narrativas sdo ainda perpassadas por uma
constante tensdo entre o individual e o coletivo, pois elas abarcam tanto as experiéncias que

dizem respeito apenas ao narrador, como aquelas que envolvem o seu pertencimento social e a
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sua identificagdo com determinados grupos. O enfoque coletivo da narrativa pode ser ainda
vislumbrado em sua pretensdo de legitimidade, que requer a sua compreensdo por parte de
outros, necessaria a obtencao do reconhecimento do grupo (SOUZA, 2017, p. 124).

Algumas narrativas sdo expressas com grande forca argumentativa, possuindo uma
forte ordenagdo e unidade de sentido, enquanto outras estdo marcadas por um grau maior de
imprecisdo, suscitando multiplos sentidos e intepretacdes. Independente de suas
caracteristicas, ambos os tipos de narrativa devem ser levadas em conta, e tomadas, menos
como realidades em si mesmas, € mais como escrituras forjadas pelas percepcdes que o
narrador tem de si e do mundo (SOUZA, 2017, p. 128).

Os contextos interpretativos vivenciados ao longo da vida, advindos de uma
exposi¢do a comportamentos que possuem significados, conferem a esses narradores a
habilidade de dar sentido as acdes, palavras e objetos, segundo uma légica socialmente
instituida. A capacidade de interpretar sinais depende da existéncia de um contexto prévio,
sendo ainda influenciada pela capacidade unica que cada individuo tem de interpretar os
significados das transformagdes sociais ocorridas ao longo do tempo. Dentro de uma mesma
sociedade, ndo ¢ possivel que uma agao seja interpretada da mesma forma por todos, pois as
experiéncias ndo sdo idénticas para todos os sujeitos, mas dependem de uma variedade de
fatores, como os geracionais ¢ de género, por exemplo.

As narrativas sdo, portanto, influenciadas pelas circunstancias e lugares de fala dos
narradores. Conforme Foucault (2008, p. 56), para se compreender o sujeito falante do
discurso ¢ necessario conhecer sua identidade, seu status e posicdo social, os lugares
institucionais de onde o sujeito falante obtém o seu discurso e de onde recebe legitimidades,
bem como as relagdes por ele estabelecidas com outros individuos e grupos. Da mesma
forma, o lugar de fala dos pesquisadores também deve ser considerado, por influenciar a
produgdo das narrativas.

Em seus relatos, os narradores entrevistados contam sobre suas vidas, entrelacando-
as as tematicas da pesquisa. A mencdo as suas proprias vidas, contudo, ndo ¢ suficiente para
que o trabalho aqui desenvolvido possa ser classificado como de historia de vida, mas sim
como uma pesquisa de historia oral temdtica, ou seja, centrada na relacdo dos narradores com
os temas de pesquisa escolhidos.

Segundo Alberti (2005, p. 38), o enfoque de um trabalho de histoéria de vida ¢ a
trajetoria do individuo, de sua infancia ao momento presente, passando por acontecimentos e
conjunturas historicas por ele vivenciadas ou das quais se inteirou. Os trabalhos de historia de

vida costumam exigir sucessivos encontros entre entrevistador e entrevistado para realizagdo
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das gravagoes, ¢ as entrevistas sao normalmente mais extensas. Nelas, sdo identificadas varias
histérias tematicas, que podem ou ndo ser aprofundadas, conforme a conveniéncia do
pesquisador.

Apesar do trabalho que aqui nos propomos nao ser de histéria de vida e sim de
historia oral temdtica, nem por isso os relatos orais estdo menos marcados pela subjetividade
dos narradores. Cada narrador ¢ um sujeito Unico, especifico, com uma subjetividade propria.
Suas diferengas, contudo, ndo os impedem de compartilhar certas experiéncias historicas, tais
como aquelas que se relacionam as tematicas da pesquisa.

No decorrer dos trabalhos de campo, os relatos suscitados pelos didlogos
estabelecidos entre narradores e entrevistadores foram gravados e filmados, e compdem a
documentagdo oral utilizada como fonte de pesquisa. Como bem esclarece Portelli (2016, p.
20), o relato de uma historia € apenas uma parte do trabalho de historia oral, ao qual deve se
seguir a gravacao, a producdo de um video ou de um texto escrito.

Ainda que seja transcrito, o registro gravado continua sendo um documento oral;
suas condi¢gdes de producao devem ser consideradas no momento da andlise e incluem o
didlogo entre narrador e pesquisador. No decorrer desse dialogo, os narradores constroem
sentidos e interpretam o passado, que ¢ entdo atualizado pela linguagem falada (ALBERTI,
2005, p. 24).

A documentagdo oral assim obtida pode ser ainda convertida em texto escrito
mediante um trabalho de transcri¢ao, o que foi feito nos meses subsequentes aos trabalhos de
campo. A transcri¢ao, também realizada por Wellintgton Tserenhiru, a quem acompanhei em
todos os momentos nessa etapa do trabalho, foi feita simultaneamente a tradugdo, dando

origem aos textos produzidos em lingua portuguesa®*

, utilizados como fontes para a
elaboracdo da tese. O esfor¢o conjunto foi fundamental para que pudéssemos debater os
sentidos das palavras e narrativas, visto que entre o idioma xavante e a lingua portuguesa nem
sempre ha uma correspondéncia contextual e semantica evidente.

Santhiago (2008, p. 40) afirma que ainda pairam dvidas sobre qual seria o
documento por exceléncia da historia oral, se a fita ou o texto. De acordo com o autor, no
ambiente académico ¢ consensual que a escritura, dada sob a forma de um texto transcrito,
prevalece sobre o documento oral. Isso se deve ndo apenas ao fato de que na academia a
palavra escrita costuma ser mais valorizada e nem por uma preocupagdo arquivistica, mas sim

por uma demanda imediata de utilizacdo da documentagdo na elaboracdo de artigos,

dissertagdes, teses e livros.

24 Nao foram produzidos textos no idioma xavante, dado o trabalho adicional que isso implicaria.
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O trabalho de transcri¢do envolve a transformag¢do de um documento oral, que ¢
apartado de sua origem e especificidade, em um documento escrito, que obedece a um
modelo, a um padrao de “documento”. A transformacao da palavra falada em escrita ndo ¢ um
procedimento neutro, contudo, pois toda transcricdo envolve uma selecdo, que se dd mediante
uma escolha. Ainda que essas escolhas possam parecer secundarias, como as de carater
ortografico ou as de pontuagdo, elas fornecem indicios do comportamento mental que norteou
a transcricao (PORTELLI, 2010, p. 70).

Uma vez realizada a transcricdo, teve inicio ao processo de andlise de cada uma das
entrevistas, que foram comparadas com o intuito de identificar os pontos comuns as
narrativas, assim como seus aspectos peculiares. Os relatos foram ainda interpretados,
avaliados em seus diferentes aspectos e complementados por informacdes obtidas de fontes

bibliograficas, afim de melhor esclarece-los. Como explica Lang,

A interpretagdo envolve uma avaliacdo dos dados obtidos através da historia
oral, complementados pelas informacdes obtidas de outras fontes, para
responder, explicar ou esclarecer a questao proposta. Essa avaliacao ¢ feita
segundo os parametros do referencial tedrico e da Otica da disciplina
orientadora do trabalho (2013, p. 77).

Posteriormente, retornei ainda as terras indigenas portando copias das entrevistas
transcritas que foram entregues aos narradores, de quem obtive a anuéncia para a
continuidade dos trabalhos através de cartas contendo a sua autorizagdo para o uso de suas
falas.

Para os narradores xavante, as entrevistas aparentemente foram vistas como uma
oportunidade de terem suas falas transmitidas para além dos limites de suas aldeias, e,
provavelmente por isso, eles se mostraram especialmente motivados a colaborar com o
trabalho. Em varios momentos de seus relatos, os narradores buscaram comunicar suas
demandas e interpelam seus interlocutores ndo-indios, reais ou imaginarios, conforme se
depreende das palavras de Celestino: “Ampliem as terras de todas as nagdes indigenas, vocés
ndo sdo os verdadeiros donos da terra. Nossa populagdo estd crescendo numa pequena terra.
Pense em nds!” (Celestino Tsererdém’d Tseredzéré, dezembro de 2016).

A expectativa de colabora¢do da pesquisadora no encaminhamento das demandas
indigenas a atores externos as comunidades parece explicar, portanto, a adesdo dos narradores
a pesquisa. O fato de ser servidora da Funai talvez tenha também corroborado para a

construcdo desssa expectativa sobre uma possivel atuagdo de minha parte em favor das
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demandas indigenas comunicadas ao longo das narrativas, embora isso ndo esteja claro nas
falas de todos os narradores.

Para Albert (2015, p, 521), ao conferirem ao pesquisador o papel de intermedidrio na
comunicacao que se deseja estabelecer com representantes da sociedade envolvente, os que se
deixam estudar tem em vista um acordo, fundamentado em uma relacio de troca, que o autor
denomina “pacto etnografico”. Segundo autor, as caracteristicas dessa relagdo, ou pacto,
forjada entre o nativo, que se coloca na posicao de anfitrido e educador, e o pesquisador, que

desempenha o papel de hdspede e aprendiz, se processa nos seguintes termos.

Ao lhe oferecerem seu saber, os anfitrides do etndgrafo aceitam a
incumbéncia de ressocializa-lo numa forma que lhes parece mais adequada a
condigdo humana. Contudo, para além da cumplicidade ou empatia que o
estranho novigo possa ter inspirado, a transmissdo visa antes de tudo, para
além de sua pessoa, o mundo do qual ele jamais deixa de ser um
representante, queira ele ou ndo. De fato, em seus esforgos pedagogicos, seus
anfitrides tém por objetivo primeiro tentar reverter, tanto quanto possivel, a
troca desigual subjacente a relagdo etnografica. De modo que os
ensinamentos de seus supostos “informantes” sdo dispensados por razdes de
ordem principalmente diplomatica. Sua paciente educagdo se aplica, em
primeiro lugar, a nos fazer passar pela posi¢do de embaixador improvisado
de um universo ameagador ao papel de tradutor benevolente, capaz de fazer
ouvir nele sua alteridade e eventualmente possibilitar aliancas
(KOPENAWA e ALBERT, 2015, p, 521).

Embora o trabalho aqui desenvolvido ndo seja uma etnografia, a explicagao de Albert
para a relagdo estabelecida entre pesquisador e nativo, no pacto etnografico, parece também se
aplicar ao caso. De acordo com o autor, a natureza dessa relagdo, construida no decorrer dos
trabalhos de campo, permite que os “informantes” adquiram confianca no pesquisador,
avaliando o sua aptiddo como intermediario a servigo dos interesses nativos na comunicagao
entre os dois mundos. Dessa forma, o pesquisador ¢ reeducado, no decorrer dos seus trabalhos
de campo, por aqueles que aceitam a sua presenga como intérprete e divulgador de uma causa,
ainda que ele acredite estar apenas “colhendo dados” (KOPENAWA e ALBERT, 2015, p.
521-522).



CAPITULO 3

Narrativas de contatos e conflitos interétnicos e intracomunitarios: dos

aldeamentos do século XIX as décadas de 1940 e 1950

Depois chegaram mais brancos e mataram o0s No0ssos
ancestrais e vice-versa. Muitos fugiram para ca por medo
de vocés, os que vinham atrds de ndés também eram
mortos (Daniel Tsi’0mowe Wari, julho de 2017).

Para os brancos, todos somos bichos, s6 porque falamos
outra lingua (Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de
2017).

3.1 Notas sobre o contato e as cosmologias indigenas

O desaparecimento de varios povos indigenas esteve entre as mais dramaticas
consequéncias do chamado “encontro” entre sociedades do Velho e do Novo Mundo.
Conforme Manuela Carneiro da Cunha (1992, p. 120), a mortandade verificada entre as
populagdes amerindias, por ocasido da chegada dos europeus no continente americano, foi o
resultado de um processo complexo que envolveu homens e microorganismos, que se deu em
um momento em que a economia capitalista, em sua etapa mercantil, se consolidava.

As epidemias, as guerras de conquista € o apresamento de indios para a sua
escravizacdo causaram desestruturacdo social, a fuga para outras regides, muitas delas ja
ocupadas por outros povos e, consequentemente, o exacerbamento da guerra indigena
(CARNEIRO DA CUNHA, 1992, p. 13-14). No que se refere a populacdo indigena do Brasil,
a autora afirma que, “Motivos mesquinhos e nao uma deliberada politica de exterminio
conseguiram esse resultado espantoso de reduzir uma populagdo que estava na casa dos
milhdes em 1.500 aos parcos 200 mil indios*> que hoje habitam o Brasil” (CARNEIRO DA
CUNHA, 1992, p. 12).

Atualmente, considera-se que as epidemias foram o principal agente da de populagdo

indigena, visto que a barreira epidemioldgica, desfavoravel aos europeus na Africa, revelou-se

25 Segundo o CENSO IBGE 2010, a populagéo indigena no Brasil & de 896.917 pessoas, distribuidas em mais de
240 povos.



109

favoravel a eles na América. No continente americano, agentes patogénicos da variola, do
sarampo, da coqueluche, da catapora, do tifo, da difteria, da gripe e da peste bulbOnica
afetaram drasticamente a populagdo amerindia, dado o isolamento do continente. Fatores
ecologicos e sociais, tais como o clima, a altitude, a densidade da populagdo ou o seu relativo
isolamento também contribuiram para amplificar ou reduzir os impactos advindos das
situagdes de contato, visto que “os microorganismos nio incidiram num vacuo social e
politico, e sim num mundo socialmente ordenado” (CARNEIRO DA CUNHA, 1992, p. 13).
Estimativas de diferentes pesquisadores apontam que as terras baixas da América do
Sul eram habitadas por uma populagdo situada entre 1 e 8,5 milhdes de habitante/km? de
pessoas, por ocasido da chegada dos europeus (CARNEIRO DA CUNHA, 1992, p. 14).
Apesar do expressivo declinio populacional ocasionado pelo contato com os nao indios, a
ideia de que os indigenas eram apenas vitimas de um sistema mundial, ou de uma politica e de
uma pratica que lhes eram externas e destrutivas, tem sido questionada, por contribuir para
ocultar a sua atuagdo historica. Conforme Carneiro da Cunha (1992, p. 17-18), apesar do
apagamento historiografico, os indios sempre desempenharam um papel politico importante,

seja em suas aldeias, seja nos intersticios da politica indigenista. De acordo com a autora,

A percepgdo de uma politica e de uma consciéncia historica em que os indios
sdo sujeitos, e ndo apenas vitimas, s6 ¢ nova eventualmente para nos. Para os
indios, ela aparece ser costumeira. E significativo que dois eventos
fundamentais — a génese do homem branco e a iniciativa do contato — sejam
frequentemente apreendidos nas sociedades indigenas como o produto de sua
propria acao ou vontade (CARNEIRO DA CUNHA, 1992, p. 18).

Albert (2002, p. 14) esclarece que as sociedades que conseguem sobreviver ao
contato tendem a capturar e transfigurar aquilo que lhe ¢ proposto ou imposto aos seus
proprios termos culturais. Para além da oposicdo situada entre os pdlos da resisténcia e da
submissdo e, independente de confrontos politicos, como guerras, rebelides e protestos, as
condi¢des de violéncia e sujeicdo vivenciadas costumam ser culturalmente apropriadas.

O trabalho simbdlico e politico das sociedades amerindias acerca do contato com os ndo
indios envolve, portanto, apropriagdes historicas especificas, conformadas pelas distintas formas
de inser¢do de cada uma dessas sociedades no mundo contempordneo (CARNEIRO DA
CUNHA, 2002, 08). Ainda que a opressdo advinda da colonizac¢do tenha sido vivenciada por
diferentes povos, cada sociedade elabora de uma maneira muito particular a sua entrada na
modernidade, o que significa que “em pensamento, palavras, acdes e omissdes, cada uma

participa da construgdo de sua historia, de nossa historia” (CARNEIRO DA CUNHA, 2002, 07).
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Segundo Carneiro da Cunha (2009, p. 10), ¢ frequente que antropdlogos se dediquem
a compreensdo das cosmologias amerindias. Enquanto isso, o estudo das representagdes, ou
das cosmologias daqueles que desembarcaram em terras brasileiras nos primeiros séculos de
conquista e colonizagdo tem sido prioritariamente deixado a cargo de historiadores, a exemplo
de Sérgio Buarque de Holanda, com seu classico Visdo do Paraiso: os motivos edénicos no
descobrimento e colonizagdo do Brasil, publicado, pela primeira vez, em 1959. Assim, aos
historiadores coube o estudo das mentalidades dos conquistadores e da teologia pratica dos
missionarios, enquanto aos antropologos coube o estudo das “ilusdes” dos indios.

De acordo com Albert (2002, p. 12), as experiéncias envolvendo os primeiros
contatos com os nao indios, sejam elas relativas ao confronto linguistico, a introdu¢do de
objetos manufaturados ou as que dizem respeito a contaminagdo epidemiologica, foram
culturalmente vividas e pensadas, fornecendo os fundamentos historicos e simbdlicos para
construgdo de interpretacdes subsequentes das praticas do encontro colonial. Como bem

explica o autor,

Esse triptico do contato incorpora um desafio fundador: enfrentar o enigma e
o perigo de estabelecer relagdes sociais de trocas materiais com os brancos,
entes “selvagens”, imprevisiveis e poderosos e escapar de sua imprevisivel
viruléncia (ALBERT, 2002, p. 12).

A reflex@o sobre a génese do homem branco, propiciada pelas situagdes de contato,
observada em diferentes mitologias indigenas, frequentemente se difere da génese de outros
povos indigenas também considerados “estrangeiros” ou inimigos. Conforme Carneiro da
Cunha (1992, p. 18), mais do que a ideia da simples alteridade, a génese do homem “branco”
introduz o tema da desigualdade de poder e da tecnologia, gerando iniimeras narrativas
explicativas e especulativas entre os povos indigenas, inclusive entre o povo xavante aqui

pesquisado. Segundo Albert,

Os grupos estudados tém experiéncias interétnicas extremamente diversas:
alguns enfrentaram, oficialmente, seus “primeiros contatos” em décadas
recentes (Waimiri-Atroari e Arara), outros tiveram seus antepassados
escravizados no século XVIII (Baniwa, Makuxi). Enquanto alguns sdo
descritos no processo de decifrar, cosmologica e ontologicamente, o seu
encontro com os brancos, outros haveriam ja, de tal maneira, absorvido esse
encontro na forma de memoria implicita que a presenga narrativa dos
brancos ¢ relegada a meros detalhes alusivos (Wapishana) (2002, p. 11).

A divisdo realizada por certas sociedades indigenas de sua historia em duas eras —

Antes do Branco e Depois do Branco — demonstra a existéncia de estratégias proprias
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envolvendo multiplos e diferenciados atores para os dois periodos, e que as formas de acao
empregadas sdo adaptadas aos impasses advindos de formas de dominagio especificas. E
notavel que diferentes povos que vivenciaram o contato em momentos distintos afirmem ter
“pacificado os brancos”, atribuindo para si a posicdo de sujeitos e ndo de vitimas dessas
situagdes de interagdo. A politica indigena, portanto, envolve uma elaboragdo ativa de
situagdes novas e especificas, que sdo articuladas com praticas sociais mais antigas, pensadas
a partir de pressupostos cosmologicos proprios. (CARNEIRO DA CUNHA, 2009, p. 130). De

acordo com Carneiro da Cunha,

“Pacificar os brancos” significa varias coisas: situa-los, aos brancos e aos seus
objetos, numa visdo de mundo, esvazia-los de sua agressividade, de sua
malignidade, de sua letalidade, domestica-los desta vez ndo contra, ¢ sim
através deles, recruta-los em suma para sua propria continuidade (2002, p. 07).

A centralidade dos fatores historicos, situacionais e pragmaticos concernentes ao
contato interétnico também pode ser vislumbrada nas lutas indigenas por direitos e melhores
condi¢des de convivéncia com a sociedade nacional. Essas lutas estdo fundamentadas em uma
cultura histdrica?® que pode coexistir e até mesmo se fundir com concep¢des miticas de
origem ou com certas formas de organizagao social de cada povo, motivando novos jeitos de
se atuar politicamente (TURNER, 1993, p. 65).

Assim, o que se pretende € conhecer as logicas que norteiam as estratégias das
sociedades amerindias direcionadas a convivéncia ou ao enfrentamento das estruturas socio-
politicas de origem europeia. Para fazer face aos desafios impostos pelos poderes coloniais,
ou pelas sociedades nacionais, essas sociedades tém, ao longo de sua historia, recorrido ora a
tradi¢do, ora a inven¢do, obtendo €xito em se perpetuarem como grupos diferenciados.

As especificidades e sutilezas das logicas e formas de agéncias de cada uma dessas
sociedades, que cultivam representacdes proprias sobre a alteridade dos ndo-indios, nos
permitem pensar em situacdes de inversdo epistemologica. Ou seja: ao invés de atribuir aos
brancos o papel de sujeitos e aos indios o de objeto do conhecimento produzido, Terence
Turner (1988) propde aqueles que estudam tais sociedades que se permitam conhecer as
representacdes indigenas acerca dos brancos, tomados como objetos de andlise dos povos
amerindios, ou como “objeto de outras antropologias”.

Na defini¢cdo de Carneiro da Cunha (2002, 07), “entender essa antropologia dos outros,

¢ colocar-nos como objetos de outras subjetividades, ¢ compreender o modo pelo qual somos

26 Em sua obra Historia e Memoria, o historiador Jaques Le Goff (1990, p. 49) utiliza o termo cultura historica
para definir um conjunto de fendmenos que constituem a mentalidade historica de uma época.
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compreendidos”. Esse tipo de andlise ndo esta, portanto, centrada na compreensao da identidade
do outro, mas nas suas constru¢des acerca de nossa alteridade (ALBERT, 2002, p. 10).

Para Turner (1988), a transmissdo de registros orais indigenas que visam difundir
uma memoria do contato, ou do encontro colonial, obedece a modos de historicidades e de
organizacdo de saberes sobre o passado alheio aos modelos totalizantes que caracterizam o
saber historiografico ocidental. Essas outras historicidades também possuem referéncias
cronoldgicas proprias, € sua compreensao requer, por vezes, uma abordagem transdisiplinar.

Conforme Albert,

trata-se de reconciliar analises dos sistemas cosmologicos com a socio
historia das situagdes de contato, de rearticular o mitico e o histérico na
expressdo oral, ritos com etnopolitica, classificagdes com mobilizagses,
estruturas com estratégias e invengdes com tradigdes (2002, p. 10).

Nesse tipo de abordagem, o que se pretende ¢ compreender como as relagdes definidoras
do cosmos sdo transportadas para as realidades histéricas das organizagdes sociais € humanas
amerindias, ou até que ponto os processos descritos nos mitos ndo refletiriam o entendimento de
que essas sociedades sdo criagdes temporais e historicas (WRIGHT, 2002, p. 445).

Mito e historia seriam, de acordo com esse perspectiva, formas distintas, porém
complementares, de consciéncia social (TEIXEIRA PINTO, 2002, p. 406-407). O mito, como
a historia, propdem explicacdes para experiéncias sociais, embora essas explicagdes estejam
situadas em diferentes niveis. No mito, a experiéncia social ¢ formulada de uma forma
abrangente, ou “genérica”, transcendendo os contextos especificos de relagdes ou os eventos
historicos. Ja na histéria, o que se busca ¢ a experiéncia que se desenrola no ambito de
relagdes especificas, configuradas por acontecimentos singulares. Ambos, contudo, “tratam de
processos de producdo e reprodugdo de identidade e alteridade, mas em niveis claramente
diversos” (WRIGHT, 2002, p. 459-460).

Susane Oliveira (2012, p. 45) observa que as historias amerindias de tempos pré-
coloniais passaram a ser consideradas mitos ou lendas a partir do momento em que surge uma
tradicdo literaria de “historias oficiais”. Produzida nas primeiras décadas posteriores a conquista
hispanica, essa modalidade de historiografia tornou-se encarregada da classificagdo e
ressignificacdo as concepgdes historicas dos amerindios, adotando, para isso, uma perspectiva

colonialista e racista de dominagao cultural e epistémica. Como bem explica a historiadora,

aos olhos da ciéncia moderna eurocéntrica somente o conhecimento dos povos
tidos como civilizados, convencionalmente identificados como europeus,
devia constituir modelo de razdo, histéria e verdade. Além dos mitos, as
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concepgoes e praticas religiosas dos povos classificados como barbaros e/ou
selvagens foram também vistas como irracionais ¢ atrasadas. (...) os fatos que
pareciam escapar a norma das sociedades cristas e civilizadas da Europa,(...) —
foram explicados como partes de um estagio selvagem e primitivo da
sociedade e da inteligéncia humanas (OLIVIERA, 2012, p. 41-42).

Com base nas analises de Gordon Brotherston, de que “o termo mito é outra arma de
dominagdo intelectual do Ocidente, que chama de mito a tudo o que poderia rivalizar com sua
propria ortodoxia do momento” (Apud OLIVEIRA, 2012, p. 43), Oliveira ainda ressalta que
“a denominacdo mito revela outros sistemas de pensamentos, diferentes do ‘racional’, que

estruturam o social” (2012, p. 43). Desse modo, os mitos indigenas constituem

maneiras de significar e construir a realidade, como “tradi¢des historicas”
(NATALINO, 2004) que veiculam representagdes do passado; enquanto
formas de comunicagdo social, constituem discursos que devem ser
analisados enquanto tal. Os mitos, portanto, nesta perspectiva, ndo refletem o
real, mas trazem elementos e indicios das institui¢des, das relacdes sociais e
das concepgdes sobre o humano (OLIVEIRA, 2012, p. 44).

Embora a histéria ocidental ainda seja, em grande medida, caracterizada por uma
colonialidade epistémica e cosmogonica?’ (WALSH, 2009) que comporta uma perspectiva
eurocéntrica e racista, propagada por uma operacao ideologica que afirma a universalidade de
um conhecimento que, em ultima instdncia, também ¢ localmente produzido, persistem
subsistindo e coabitando em nosso planeta com outras logicas e formas de se compreender o
mundo, arraigadas em certos territorios de cultura. Tendo isso em conta, “E mister, entdo,
percorrer os caminhos da diversidade, e tecer redes que deem conta de conectar os pontos
comuns ¢ diagramar os pontos divergentes das epistemologias criadas e recriadas pelo

mundo” (OLIVEIRA, 2009, p. 09).

3.2 Historiografia do contato

Relatos de viajantes e cronistas do século XIX, que percorreram a Provincia de Goyaz,

tais como Cunha Mattos, Couto de Magalhdes, Henry Coudreau, Paul Ehreinreich, José

2

Feliciano de Oliveira, Frei José Audrin, Emanuel Pohl e Urbino Vianna®®, mencionam que nos

27 “Forga-vital-magica-espiritual da existéncia dos afrodescendentes e indigenas, cada uma com suas
particularidades historicas. E a que se fixa na diferenca binaria cartesiana entre homem/natureza, categorizando
como ndo modernas, primitivas e pagas as relagdes espirituais e sagradas, que conectam os mundos de cima para
baixo, com a terra € com os ancestrais como seres vivos” (WALSH, 2009, p. 15).

2 RAVAGNANI, Oswaldo. 4 experiéncia Xavante com o mundo dos brancos. 1978. 220 f. Tese (Doutorado em
Ciéncias Sociais) — Escola Pos-Graduada de Ciéncias Sociais. Fundagdo Escola de Sociologia e Politica de Sao
Paulo, Sao Paulo, p. 100.
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séculos XVIII e XIX, os Xavante residiam no norte da provincia. Sua rendi¢cdo vinha sendo
buscada, desde a primeira metade do século XVIII, pelo governo colonial, com o intuito de se
garantir a seguranca de rotas situadas ao longo dos rios Tocantins e Araguaia, que ligavam as
terras goianas as Provincias do Maranhao e Parda (RAVAGNANI, 1978, p. 54-55).

Em 1788, um grande nimero de indios xavante, calculado entre trés mil e quatro mil
pessoas, foi trazido pelo entdo governador e capitdo geral da Provincia, Tristdo da Cunha
Menezes, dos sertoes de Goids ao aldeamento denominado D. Pedro III. O esgotamento das
veias auriferas da provincia, que ocasionou a sua derrocada econdmica, associado as mortes
de indigenas por epidemias nos aldeamentos, a exploracdo de seu trabalho e os maus tratos
infringidos pelos administradores de indios e pelos colonos, fez com que os Xavante
empreendessem sucessivas fugas em direcao ao oeste e passassem a evitar o contato com os
nao indios por mais de um século (RAVAGNANI, 1978, p. 73-74).

Em poucas décadas, os aldeamentos em Goids se encontraram em acentuada
decadéncia, abrigando um ntmero reduzido de indios, conforme relataram sucessivos
viajantes. Em 1844, ao passar pela regido onde outrora se encontrava o aldeamento D. Pedro
III, o naturalista Francis Castelnau registrou que, no local, permaneciam vivendo apenas uns
poucos indigenas (RAVAGNANI, 1978, p. 76).

Segundo a literatura antropoldgica, até o século XIX os Xavante teriam formado com
os indios Xerente um Unico grupo social, que se autodenominava Akuén. Posteriormente, os
Akuén teriam se separado em dois grupos, devido a discordancias internas quanto ao seu
posicionamento diante dos ndo indios. Um deles, que teria optado pelo contato sistematico
com os nao-indios, passou a ser denominado por estes ultimos de Xerente, enquanto o outro
grupo, recebeu o nome de Xavante, e se distanciou das frentes economicas ¢ demograficas
que se expandiam pelo seu territorio, se deslocando para o leste do Mato Grosso até se
fixarem na margem esquerda do rio Araguaia, na bacia do rio das Mortes. Ao ser referir a

separacdo entre Xerente e Xavante, Ravagnani esclarece,

Os primeiros (os Xerente) foram se concentrando paulatinamente na margem
esquerda do Tocantins, mais resguardada, j4 que a frente pastoril descia a
margem direita, mais proxima dos criadores das Provincias da Bahia, Piaui e
Maranhdo. Os Xerente mansos se envolveram rapidamente nesta época com 0s
nacionais. Os Xavante bravios continuaram & procura de um habitat seguro,
que encontraram a oeste, € aos poucos foram se aglomerando as margens do
Araguaia até transpo-lo, continuando sempre sua marcha até atravessarem o
rio das Mortes (1978, p. 105-106. Grifo nosso).

Embora se saiba que a migragdo xavante para o oeste tenha ocorrido no século XIX,

nao ha consenso entre os pesquisadores quanto as décadas em que ela efetivamente se deu.
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Conforme Ravagnani, “De acordo com Maybury-Lewis teria se dado na década de 1840, para
Darcy Ribeiro a partir de 1859, para Giaccaria e Heide, por volta de 1860-70, para nds a partir
de 18207 (1978, p. 118).

Segundo os relatos orais obtidos junto aos Xavante pelos missionarios salesianos
Bartolomeu Giaccaria e Adalberto Heide e que constam no seu livro Xavante: povo auténtico,
publicado originalmente em 1972, foi o grupo xavante liderado por Butsé que atravessou o rio
das Mortes na regido de Sao Domingos (GIACCARIA e HEIDE, 1984, p. 37). Narrativas ja
incorporadas a tradi¢ao oral xavante de diferentes terras indigenas relatam ainda que, durante
a fuga, um grupo teria desistido de realizar a travessia do rio Araguaia ¢ das Mortes,
assustados com os botos que avistaram nas aguas. Contam Serebura, Hipru, Rupaw¢,
Serezabdi e Serefiimirami, em narrativas coletadas pelo Nucleo de Cultura Indigena na aldeia
Eténhiritipa, Terra Indigena Pimentel Barbosa, traduzidas no livro Wamréméza 'ra, ou Nossa

Palavra, que:

Foi nesse lugar mesmo que o boto dividiu nosso povo. Um pouco s6
atravessou o rio das Mortes para o lado onde estamos vivendo agora. O resto
do povo ficou para tras. Pensamos que ia dar tudo certo. Mas de repente o
boto apareceu e passou na frente. Eles devem ter ficado com medo da
fumacga que saiu da agua. A gente ficava com medo mesmo... (...) O grupo
que atravessou pedia para os parentes cuidarem bem dos sobrinhos. “- Nao
neguem nada para o seu sobrinho! Atendam os seus pedidos! (...)” O povo
que ficou do outro lado do rio era muita gente. Muito mais do que os que
atravessaram  (SEREBURA;  HIPRU; RUPAWE; SEREZABDI,
SERNIMIRAMI, 1998, p. 89).

De acordo com Ravagnani (1978, p. 26), nao ha referéncias escritas ou na memoria
xavante sobre os grupos que permaneceram nos aldeamentos, ou aquém do rio Araguaia. O
que se supde ¢ que teriam desaparecido fisica ou culturalmente em decorréncia da
miscigenacdo com a populacdo regional que, pouco a pouco, se de estabelecia na margem
direita do rio. Especula-se ainda que tenham migrado para outras regioes.

Nas terras mato-grossenses, o territorio xavante passou a ter como limite o rio das
Mortes ao sul, além do qual se estendia o territério dos Bororo, de quem os Xavante eram
inimigos. Ao Leste, os Xavante encontravam seu limite no rio Araguaia, que os apartava dos
ndo indios e, mais a Nordeste, dos Caraja, que também eram seus inimigos. Ao Norte, o
territorio findava nos limites do rio Tapirapé, habitado pelos indios homdnimos, com os quais
os Xavante parecem nao ter tido conflitos. E por fim, a Oeste, estava a serra do Roncador, que
os isolava dos povos indigenas das regides dos formadores do rio Xingu (RAVAGNANI,

1978, p. 119).
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Na margem esquerda do rio das Mortes, o grupo de Butsé fundou a aldeia
denominada Buru’6toro, também chamada de Dzub’adze ou Tsd’repré. Nessa aldeia teriam
sido realizados os rituais de furacdo de orelha dos grupos Hétéra, Abare’u, Nodzo'u,
Anarowa, Tsada’ré e Ai’rere, do que se depreende, pelo tempo estimado para a realizagio
das cerimoOnias de todas essas classes de idade, que teriam permanecido no local por cerca
de trinta anos, até se dividirem em varios grupos fragmentados, liderados por diferentes
chefes, em decorréncia de conflitos internos (GIACCARIA e HEIDE, 1984, p. 37).

As divisOes internas xavante fizeram que uma parte dos indigenas migrasse para as
regides denominadas NoOrotsu’rd e Onhi’udu, localizadas nas proximidades dos rios Couto
Magalhaes e Culuene, ha mais de duzentos quildometros a sudoeste de Sao Domingos.
Outros grupos se dirigiram para a regido de Maraiwatséd¢, localizada mais ao norte, a cem
quilometros de distancia da ocupacao original de Tsd’repré. Na regido do rio das Mortes,
outras dissidéncias levaram a fundag¢do de novas aldeias, como a aldeia Ar6bd nhipo,
chefiada por Ahdpowé?’, a quem o SPI contatou em 1946 (GARFIELD, 2011, p. 96). De

acordo com Lopes,

Isorepré (ou Tso repré) é a “adeia-mae”, a mais antiga situada na regido da
serra do Roncador/rio das Mortes. Com base nos dados disponiveis, ¢
provisoriamente, € possivel data-la como tendo existido desde fins do século
passado até, talvez, os anos finais da década de 20 deste século. Dela
partiram, em varios momentos, fac¢des dissidentes que, formando novas
aldeias, cindindo-se por sua vez, migrando em dire¢des diversas, voltando
em certos casos a reagrupar-se parcial ou completamente, expulsando e
recebendo novos membros, constituiram novas unidades politicas e
territoriais, cujas relagdes com os ndo-indios ndo apresentaram
homogeneidade (1992, p. 366-367. Grifo nosso).

Na regido leste do Mato Grosso, os Xavante passaram a se deslocar em expedicdes
de caca e coleta, fundando novas aldeias. Seu relativo isolamento foi rompido apenas no
inicio do século XX, quando, a partir das décadas de 1930 e 1940, comegaram a ser
sistematicamente perturbados pelo avanco da ocupacdo ndo indigena em seu territorio,

incentivada por uma politica nacional de expansdo de fronteiras.

2 Dois foram os chefes xavante chamados Ahépdwé. O primeiro foi um dos lideres da regido de Sdo Domingos,
atual Terra Indigena Pimentel Barbosa, que estabeleceu os primeiros contatos com a equipe do SPI, chefiada por
Francisco Meirelles, em 1946. O segundo foi o chefe indigena que conduziu a segunda leva migratoria xavante,
proveniente de Nordstu’rd, atual Terra Indigena Parabubure, a Missdo Salesiana de Meruri, em 1957. Esse
ultimo posteriormente se tornaria o primeiro cacique da aldeia Sdo Marcos.
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Além dos interesses oficiais de colonizacdo do Estado brasileiro, outros atores
também adentravam a regido com o intuito de estabelecer o contato com os indigenas.
Missiondrios salesianos® envolvidos com o trabalho catequético junto aos indios bororo nas
Missdes de Meruri ¢ S3o José de Sangradouro e que pretendiam estender seus trabalhos
missionarios aos Xavante; ¢ neobandeirantes paulistas interessados na explorag¢do de riquezas
minerais, em aventuras € em sensasiomalismos, que frequentemente ultrapassavam os limites
das frentes pioneiras, adiantando-se até mesmo aos criadores de gados e aos garimpeiros
locais (RAVAGNANI, 1978, p. 152)

O Estado Varguista, por sua vez, também estimulava a ocupagdo de areas
consideradas isoladas e desabitadas, situadas no interior do Brasil, com o intuito de promover
o desenvolvimento e a integragdo do pais. Entre as principais iniciativas governamentais para
promover a ocupagdo do pais, entre as décadas de 1930 e 1940, estiveram a implantacdo do
programa denominado Marcha para o Oeste®!; a transferéncia da capital do Estado de Goias
para Goidnia (cuja construcdo foi iniciada em 1933); a fundagdo da Coldnia Agricola
Nacional de Goias (CANG) em 1941; a criacdo da Fundagdo Brasil Central em 1943; ¢ a
realizagao da Expedigao Roncador-Xingu.

Formada em 1943, a Expedi¢do Roncador-Xingu tinha por meta o desbravamento
de areas consideradas indspitas situadas no sudoeste goiano ¢ nos Vales do Rio Araguaia,
Tapajos e Xingu, em grande parte ainda povoadas por nagdes indigenas nao integradas. A
empreitada envolveu uma grande preparagao de carater logistico e foi divulgada nos meios
de comunicacdo®® da época como uma espécie de saga bandeirante do século XX,
estimulando o imagindrio nacional sobre o sertdo como area selvagem a ser conquistada

(LIMA, 2001, p. 26-27).

30 Em 1932, os salesianos fundaram os primeiros postos de atragio em Santa Terezinha, nas margens do rio das
Mortes, proximo ao rio Tapirapé. Nessa ocasido, se encarregaram dos trabalhos voltados para o contato e
“pacifica¢do” xavante os padres Jodo Fuchs e Pedro Sacilotti. Em 1934, os dois missionarios foram assassinados
pelos Xavante de Mardiwatsédé, as margens do rio das Mortes.

31" A Marcha para o Oeste foi um programa governamental, lancado em 1938, pelo entio presidente Getulio
Vargas. O programa objetivava promover uma reordenag¢io espacial do pais, mediante a ocupagdo e a integragao
de areas afastadas do litoral do Brasil, consideradas como “vazios demograficos”, ou seja, areas escassamente
povoadas. A ocupacdo dessas areas vinha atender as exigéncias de integracdo e de defesa dessas regides do
Brasil, em especial a defesa das regides de fronteiras pouco habitadas por brasileiros, & ampliacao e formagao de
novos mercados consumidores necessarios a expansdo da economia capitalista nacional e a consolidagdo do
poder politico de Vargas.

32 Os primeiros contatos estabelecidos com os Xavante foram amplamente noticiados pela imprensa, com
extensas reportagens publicadas em jornais como O Cruzeiro, O Globo, A Noite ¢ O Estado de Sdo Paulo. Os
jornalistas Sylvio da Fonseca e Lincoln de Souza acompanharam como enviados especiais dos seus respectivos
jornais os trabalhos do SPI nos primeiros contatos realizados com os Xavante, sendo ainda responsaveis pela
publicacdo de alguns livros sobre o assunto. Entre eles destacam-se o Frente a frente com os Xavante, de Sylvio
da Fonseca, e os livros Entre os Xavante do Roncador e Os Xavantes e a Civilizag¢do, de Lincoln de Souza. A
“pacifica¢do” xavante renderia ainda alguns documentarios contendo filmagens dos conatos iniciais, dois deles
produzidos pelo cineasta Geni Vasconcelos.
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A intensifica¢do dos esforcos do SPI para contatar os Xavante a partir do ano de 19413
se devia, em parte, ao fato de que a rota planejada para a Expedicao Roncador-Xingu, entdo
subordinada a Fundagdo Brasil Central, passava por territorios que se sabiam ocupados por eles.
Considerados hostis pela sociedade nacional, sua “pacificagdo” pela equipe do SPI foi
fundamental para o sucesso da ocupagdo ndo india do Vale do Araguaia, no leste do Mato Grosso.

Em fins da década de 1940, os Xavante tinham se tornado famosos no Brasil, em
virtude de uma massiva campanha empreendida pelo Estado Novo na divulgacdo da Marcha
para Oeste. Essa campanha promoveu a equipe do Servico de Protegdo aos Indios (SPI)
chefiada por Francisco Meirelles** por seu trabalho de “pacificagdo” dos Xavante na regido de
Sao Domingos, embora o grupo local “pacificado” pelo SPI, em 1946, fosse apenas um entre

os diversos grupos xavante que habitavam o leste do Mato Grosso. Conforme Garfield,

A propaganda do Estado era enganosa, pois Meirelles ndo havia estabelecido
contato pacifico com “os Xavante”. Isso porque, embora compartilhando a
mesma lingua e praticas culturais, os Xavante ndo constituiam uma unidade
politica. Divididos em comunidades autdnomas, muitas vezes rivais,
dispersas pelo nordeste do Mato Grosso, os Xavante ndo possuiam uma
estrutura politica centralizada (2011, p. 96).

A “pacificagdao” de Meirelles, portanto, se restringiu a apenas uma comunidade xavante
que vivia na regiao do rio das Mortes. Ao longo de varios anos subsequentes, grupos xavante das
regides de NOrotsu’ra e Onhi’udu, situadas entre os rios Couto Magalhdes e Culuene,
permaneceram ndo contatadas, ocorrendo o mesmo com a comunidade xavante de Mardiwatsédé,
da regido onde os padres Jodao Fuchs e Pedro Sacilotti foram mortos, e que so seria “pacificada”
no inicio da década de 1960. De acordo com Garfield, “O processo de contato seria cadtico,
violento e irregularmente mediado pelo Estado, que se mostrou incapaz de proteger as
comunidades xavante ¢ demarcar reservas para sua ‘futura concentracao’” (2011, p. 97).

Na versao oral de alguns grupos xavante, ndo foram eles os “pacificados”, mas sim
os brancos, considerados pelos Xavante como violentos e perigosos (SEREBURA et al.,

1998, p. 156). Entre meados da década de 1940 e meados de 1950, varios grupos xavante

33 Em setembro de 1941, foi constituida a primeira frente de atragdo do SPI junto aos Xavante. Chefiada pelo
engenheiro Genésio Pimentel Barbosa, a equipe era formada por seis integrantes ndo indios e trés intérpretes
xerente e se instalou na margem esquerda do rio das Mortes, na regido de Sao Domingos, onde foi fundado um
posto indigena. Em novembro de 1941, os integrantes da equipe foram assassinados pelos Xavante da regido,
escapando apenas os intérpretes xerente que, na ocasido da emboscada, ndo se encontravam no posto indigena.
Em homenagem ao servidor e chefe da equipe do SPI assassinado, o Posto Sdo Domingos passou a ser
posteriormente chamado Pimentel Barbosa.

3 Em fins de 1944, Meirelles foi encarregado dos trabalhos de “pacificagio” dos Xavante, passando a chefiar
uma nova equipe do SPI, que também se instalou em Sdo Domingos. Ao contrario da equipe de Pimentel
Barbosa, a equipe de Meirelles foi exitosa em sua missdo junto aos Xavante, ao conseguir estabelecer com eles
os primeiros contatos pacificos, em 1946.
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optaram por estabelecer relacdes pacificas diversificadas com diferentes representantes da
sociedade nacional, incluindo equipes do SPI, missiondrios catdlicos e protestantes. De
acordo com algumas narrativas indigenas, a op¢do pelo contato, feita pelos Xavante, foi
fundamental para que os ndo-indios fossem finalmente domesticados, ou “amansados” em sua
ferocidade (SEREBURA et al., 1998, p. 138).

Ao se referir a esse periodo inicial da “pacificacdo” xavante, o antropdlogo Maybury-
Lewis, que pesquisou os Xavante de Pimentel Barbosa ainda na década de 1950, escreveu:
“Mesmo depois da pacificagdo dos indios, suas andangas preocupavam a populagdo local. Os
habitantes de povoados distantes como Cocalinho € Aruand, mesmo em 1958, ainda se sentiam
amedrontados e inibidos quando grupos de Xavante vinham as cidades” (1984, p. 47).

Atualmente, os Xavante costumam ser classificados em grupos diferenciados pelos
pesquisadores, divididos segundo critérios que envolvem a sua permanéncia ou nao no
territorio indigena ocupado a época do contato com a sociedade nacional, assim como pelas
formas de relacionamento estabelecidas pelos indigenas com os agentes com os quais se
travou esse contato, quais sejam: as frentes pioneiras, a populagdo regional, os representantes
do Estado — SPI e Funai —, e as igrejas catdlica ou evangélicas. Todos esses agentes
influenciaram e marcaram de forma diferenciada os distintos grupos xavante, influindo nas

suas percepgoes sobre os ndo-indios e sociedade nacional (LOPES, 1980, p. 4).

3.3 A epopeia de Tseredzaduté e Pari’uptsé

A convivéncia com brancos nos aldeamentos na Provincia de Goias, no século XIX,
em um periodo anterior a grande migragdo xavante que culminou com a travessia do rio das
Mortes em diregao as terras situadas ao leste do Mato Grosso ¢ parte da tradi¢ao oral xavante.
Embora ndo tenha sido possivel auferir se a narrativa dos episddios da fuga xavante dos
aldeamentos, protagonizadas pelos ancestrais Tseredzaduté e Pari’uptsé, ¢ compartilhada pelos
indigenas de todas terras xavante, situadas a varios quilometros umas das outras, ela € parte do
repertorio das Terras Indigenas Parabubure, Sdo Marcos, Sangradouro e Pimentel Barbosa,
conforme nos indica a sua mencao pelos narradores entrevistados, pelos missionarios Giaccaria
e Heide, em sua obra Xavante o povo auténtico, de 1972, e pelo livro Wamrémé Za’rd, ou
Nossa Palavra: Mito e Historia do Povo Xavante (1998), ambos escritos a partir de relatos orais
de ancidos das Terras Indigenas Sangradouro e Pimentel Barbosa, respectivamente.

De acordo com Jan Vansina (2010, p. 140-141), a tradigdo oral estd fundamentada no

testemunho transmitido oralmente de uma geragdo a outra e se destaca pelo verbalismo e por
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sua forma de transmissdo diferenciada daquela que ocorre em sociedades letradas, onde a
escrita ¢ utilizada no registro historico. Em uma sociedade oral, a fala ndo ¢ apenas um meio
de comunicag¢do cotidiano, mas também o veiculo de transmissdo da tradi¢do, ou da sabedoria
dos ancestrais, ¢ 0 meio de perpetuacdo da memoria do grupo.

Segundo Alberti (2004, p. 17), as tradi¢cdes orais sao formadas por um repertorio
compostos por cangdes, ditos populares, rezas, mitos, entre outras formas narrativas, que nao
sdo imutaveis. Embora a repeticdo seja uma marca da tradicdo oral, a manifestacdo e
atualizacdo daquilo que ¢ narrado pode também variar, conforme o momento, os objetivos e
outras contingéncias da narracdo. Assim, conforme a autora, “Esse talvez seja o grande
fascinio exercido pela tradi¢do oral: o fato de tratar de um patrimdnio coletivo comum, que,
no entanto, ndo existe sem acdo permanente daqueles que o repetem e, portanto, o
transformam” (ALBERTTI, 2004, p. 18).

Para Goody (2012, p. 63), a ideia de que a tradigdo oral das chamadas sociedades
“agrafas” sdo estaticas, de que sua cultura seria transmitida de forma imutavel de geragdo para

geragdo esta equivocada. Nas palavras de Goody,

Essa ideia foi encorajada por muitos antrop6logos em cuja opinido o “presente
etnografico” descreve uma cultura estabelecida pelo costume imutavel. A ideia
muitas vezes tem o apoio dos proprios “nativos”. “O mundo é como sempre
foi”, disseram os esquimos ao antropdlogo alemdo Franz Boas como se
estivessem negando a propria nogdo de historia (2012, p. 63).

Em considera¢des formuladas a partir de suas pesquisas desenvolvidas, ao longo de
vinte anos, junto ao povo LoDagaa, do Norte do Gana, Goody, que coletou versdes da
recitacdo do ritual do Bagre encenado pelos LoDagga, notou que, embora os recitadores
dissessem que a versdo proferida em cada encenacdo era Unica, essas versdes variavam
consideravelmente, ano apos ano, € nao simplesmente de uma forma superficial, mas na
propria estrutura do mito e em seus temas basicos. O autor assinala que a imaginagdo — ou a
“fantasia” — ndo ¢ uma prerrogativa das culturas ocidentais, “letradas”. Criagdo e
esquecimento formam a memoria social de diferentes povos, sdo duas faces da mesma moeda,
estdo presentes em sociedades com ou sem escrita (GOODY, 2012, p. 64).

Ao se referir a memoria de povos africanos, Amadou Hampaté Ba (2010, p. 208)
afirma que a reconstrugdo oral de um acontecimento, ou de uma narrativa em certas regioes
do continente ndo se reduz a uma simples recordacdo, mas visa trazer o evento passado ao
presente, de modo que o narrador e sua audiéncia dele participem. Esse seria o grande talento,

ou a arte do contador de histérias. Embora Hampaté Ba (2010, p. 208) afirme que todo
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africano seja de certo modo um contador de historias, dada a caracteristica culturalmente
compartilhada por diferentes povos do continente de sempre relatar, de forma longa e
minuciosa, as comunidades visitadas os acontecimentos vivenciados, ou as noticias ouvidas
nos lugares de onde se veio e por se onde passou, ele também destaca que “Ninguém ¢
contador de historias a menos que possa relatar um fato tal como aconteceu realmente, de
modo que seus ouvintes, assim como ele proprio, tornem-se testemunhas vivas e ativas desse
fato” (HAMPATE BA, 2010, p. 208).

Entre os Xavante, a figura do contador de histérias*® nio é mencionada. Apesar da
inexisténcia de uma categoria de individuos que se destaca por formar um grupo seleto de
especialistas, de detentores de um conhecimento exclusivo, ndo acessivel aos demais
membros da sociedade, as habilidades narrativas individuais sdo reconhecidas e apreciadas
nas comunidades. A notoriedade nesse quesito, contudo, nem sempre depende apenas do
talento pessoal do orador, e podem ser mais facilmente alcangada entre aqueles que pertencem
as faccdes dominantes da comunidade e que costumam assumir a sua lideranca (MAYBURY -
LEWIS, 1984, p. 197).

Maybury-Lewis (1984, p. 195) assinala que, nas reunides realizadas no conselho dos
homens, ¢ frequente o emprego de um discurso formal, composto por falas cerimoniais,
proprias da tradicdo oral xavante. Essas falas sdo formadas por frases curtas, ditas
rapidamente e repetidas com alteracdes de entonagdo, que fazem com que a pronuncia das
palavras se diferencie daquela utilizada no cotidiano. Nas falas cerimoniais, as oragdes
duplicadas sdao ainda eventualmente interrompidas por um som gutural, seguido de uma pausa
mais longa, que indica a mudanga de assunto (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 195).

Em sua obra 4 Sociedade Xavante, produzida a partir de sua pesquisa de campo
realizada junto aos Xavante de Sdo Domingos — atual Terra Indigena Pimentel Barbosa —,
Maybury-Lewis (1984, p. 195-196) também destaca que, entre os anos de 1958 e 1964,
visitantes provenientes de outras aldeias eram intimados a se postar perante as liderancas mais
proeminentes das comunidades que, nessas ocasides, faziam uso de um discurso formal para
perguntar aos recém-chegados sobre suas intengdes e noticias trazidas de outras paragens.
Mensageiros e viajantes xavante que retornavam a suas comunidades também eram sempre
instados a relatar sobre suas experiéncias no conselho dos homens. Ao comentar sobre suas
participagcdes em reunides masculinas ocorridas no decorrer das expedi¢des de caca e coleta,

Maybury-Lewis escreve:

35 Alguns narradores entrevistados se denominam ‘“historiadores” e assim sdo reconhecidos em suas
comunidades.
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Toda vez que me reuni a um dos grupos que estavam fora da aldeia em
expedigdes de caga e coleta, meu guia era requisitado a apresentar um
relatorio completo das situagdes vividas em nossa viagem. Ele costumava
fazé-lo nos minimos detalhes e quase sempre repetia literalmente as
conversas que haviamos tido ja ha alguns dias; descrevia minuciosamente
tudo o que haviamos visto e tudo o que eu deixara de observar. Essas
reunides eram, invariavelmente, ocasides extremamente divertidas para os
Xavante ja que, todos eles, dobravam-se de rir das provas mais recentes da
minha ignorancia e ingenuidade (1984, p. 196)

Para Graham (1983, p. 01), as historias narradas sd3o uma expressdao importante da
cultura xavante e das culturas das sociedades Jé do Brasil Central. As historias e os mitos sdo
usados com o propoésito educacional, voltados para a transmissdo de normas e conhecimentos
de uma geragdo a outra. Essa funcdo didatica ¢ ainda utilizada pelos narradores para
estabelecer uma continuidade entre a sociedade contemporanea xavante e o passado, de modo
a permitir a orientacdo cultural e histérica das comunidades indigenas em face aos desafios
vivenciados (GRAHAM, 1983, p. 01).

A hierarquia estabelecida entre as geragdes na transmissdao narrativa confere aos
relatos a autoridade capaz de garantir sua eficacia pedagogica. Atendendo a logica de
transmissao narrativa dos relatos historicos que formam a memoria indigena e que tem na
oralidade o seu veiculo, a historia da fuga xavante dos antigos aldeamentos nos foi transmitida

*%, que, ao narrar a epopeia®’ de Tseredzaduté e Pari’uptsé, inicia seu relato

por Daniel, um ik
dirigindo-se a Wellington, a quem chama de neto.

Em sua narrativa, Daniel conta que, no periodo que viviam com os nao indios nos
aldeamentos situados na regido onde atualmente esta situada a cidade Goias (antiga Vila Boa),
as rogas de milho eram vigiadas por homens brancos e por alguns Xavante, que eram seus
aliados, ¢ que os nao indios se aproveitavam do poder que tinham na distribuicdo dos
produtos da roga para forgar as mulheres xavante a manterem relagdes sexuais com eles. Ao

relatar esses episodios de violéncia que, no entendimento do narrador, confirmam a natureza

animalesca dos ndo indios, Daniel conta:

E ela (uma mulher xavante) encontrou o branco e esse branco ja pegou no
brago dela e transou com ela. Assim é a vida do homem branco. Eles sao

36 Velho, ancido.

37 Segundo o diciondrio on-line, a epopeia é um “poema extenso que narra as agdes, os feitos memoraveis de um
heroi historico ou lendario, que representa uma coletividade”. A epopeia também pode ser definida como uma
“sucessdo de eventos extraordinarios, agdes gloriosas, retumbantes, capazes de provocar a admiragao, a surpresa
e a maravilha”, o que se aplica a narrativa xavante de Tseredzaduté e Pari’uptsé. Entre as mais antigas epopeias
conhecidas no mundo esta a epopeia de Gilgamesh, um poema mesopotamico com data estimada entre o século
XX e o século VII a.C; e entre as mais famosas estdo a Iliada e a Odisséia, poemas gregos atribuidas a Homero,
que datam o século VIII a. C.
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muito sem vergonhas. Eles fazem isso com muitas etnias ao redor do mundo.
Transam também com os animais, com animais de estimacao, assim ¢ a vida
deles (Daniel Tsi’dmowe Wari, julho de 2017. Grifo nosso).

A violéncia perpetrada contra as mulheres indigenas exige o reconhecimento de sua
historicidade, por se tratar de uma expressdo de dominagdo colonial/patriarcal construida e
compartilhada socialmente. No trabalho denominado Tejidos que lleva el alma — Memoria de
las mujeres Mayas sobrevivientes de la violacion sexual durante el conflicto armado,
produzido pela Equipo de Estudios Comunitarios y Accion Psicosocial (ECAP) e pela Union
Nacional de Mujeres Guatemaltecas (UNAMG), as autoras afirmam que em situacdes de
guerra e conflito armado, o que se busca com a violagdo de mulheres ¢ humilhar os homens e
romper o tecido social e comunitario, de modo a demonstrar dominio e superioridade sobre os
povos submetidos. Nesse sentido, a conquista € a colonizagdo ndao ocorrem apenas no
territorio usurpado, mas também nos corpos daqueles que sao subjugados, especialmente nos
corpos das mulheres (ECAP & UNAMG, 2009, p. 152). Como bem afirma Nelson

Maldonado-Torres,

A guerra, no entanto, ndo trata apenas de matar e escravizar o inimigo. Ela
inclui um tratamento particular da sexualidade feminina: o estupro. A
colonialidade ¢ uma ordem de coisas que coloca as pessoas de cor sob a
observacdo assassina e violenta de um ego vigilante. O objeto privilegiado
da violagdo ¢ a mulher (2007, p.138, traducao nossa).

Oliveira explica que esse tipo de violéncia contra as mulheres indigenas emerge
como resultado de uma “pratica masculina/colonial de poder e superioridade, consentida entre
os homens colonizadores que tomam essa mulher como refém para expressar a dominagao e o
controle destes homens sobre o territorio e suas leis” (2017, p. 142). O estupro de mulheres
indigenas, frequente desde a chegada dos colonizadores a América, se configura como uma
forma de genocidio sem derramamento de sangue, algo que no século XX ird ganhar ainda
mais centralidade nas formas de domina¢do e guerra contra as sociedades indigenas

(OLIVEIRA, 2017). A autora ainda acrescenta que esse tipo de violéncia

demonstra o carater interseccional do género (CRENSHAW, 2002) a outros
eixos de dominagdo como a raga e a etnia na produgdo de niveis de violéncia
ainda maior contra mulheres indigenas (...). A normatividade das concepgdes
de género e raca converte a violéncia sexual contra certas categorias de
pessoas em atos legitimos, sobretudo em tempos de guerra e insurgéncias
(2017, p. 144).
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A violéncia sexual, frequentemente praticada contra os povos conquistados e
colonizados, atingiu também os Xavante aldeados na Provincia de Goids, durante os séculos
XVIII e XIX, e é narrada por Daniel, que define tais praticas como sendo um padrdo de
relacionamento dos homens brancos com outros povos, dada a sua recorréncia ao longo da
historia de interacdo e contato: “fazem isso com muitas etnias ao redor do mundo” (Daniel
Tsi’dmowe Wari, julho de 2017).

Diferentes niveis simbdlicos podem ser auferidos da narracdo da epopeia, que
contém algumas chaves para compreensdo xavante acerca da ‘“natureza dos brancos”.
Repetindo ao longo de seus relatos a expressao, “assim ¢ a vida do branco”, utilizada para
contrapor os maus comportamentos dos nao indios as atitudes socialmente esperadas dos

Xavante, condizentes com um proceder aceitdvel e compreensivel ao grupo, Daniel narra:

(...) as outras mulheres xavante conversaram entre si porque ficaram
enjoadas ¢ com medo do homem branco, mas os homens brancos ficaram
bravos. Qual é o sentido desses brancos ficarem bravos, se essas mulheres
ndo eram deles? E por causa dessas mulheres, eles decidiram matar esses
Xavante. Eles queriam matar esses indios ¢ comegaram a afiar as facas. E
como ninguém compreendia o que cles diziam, ao ouvi-los eles apenas
pressentiram o perigo (Daniel Tsi’dmowe€ Wari, julho de 2017).

No relato, a recusa das mulheres xavante de se submeterem a exploragdao sexual
provocou a ira dos ndo indios que, movidos por uma logica patriarcal e racista, se sentiram
desafiados em seu poder e a masculinidade, que impde a posse € o controle sexual sobre o
corpo das mulheres indigenas. Conforme nos esclarece Smith: “O projeto de pratica de
violéncia sexual nas colonias estabelece a ideologia de que os corpos indigenas sao
naturalmente violaveis - e, portanto, as terras indigenas também sdo naturalmente violaveis”
(2014, p. 201).

A politica de aldeamento de indios, conforme explica Perrone-Moisés (1992, p. 120),
foi uma realizagdo do projeto colonial, ao garantir a conversdo de suditos, a ocupagdo ¢ a
defesa do territorio, além do suprimento constante de mao-de-obra para o desenvolvimento da
colonia. Embora a legislagdo colonial previsse a remuneracdo pelos trabalhos dos indios,
estipulando taxas e formas de pagamento, o tempo que poderiam se dedicar aos trabalhos,
além de fixar um sistema para sua reparticdo, na pratica, o que predominou nos aldeamentos
foi a exploracdo arbitraria do trabalho indigena, a sua escravizagdo e até mesmo a exploracao
sexual de mulheres. De acordo com Carneiro da Cunha, “Desde Pombal, uma retérica mais
secular de ‘civilizag@o’ vinha se agregando a da catequizacdo. E civilizar era submeter as leis

e obrigar ao trabalho” (1992, p. 142).
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No século XIX, a politica indigenista foi marcada pelas diretrizes de diferentes
regimes politicos que se sucederam nesse periodo. No inicio do século, o Brasil ainda era uma
colonia, passou dois tercos dele como um império para, por fim, encerrar esse lapso de cem
anos sob a forma de republica. Em algumas areas do territorio brasileiro, especialmente
naquelas de colonizag¢do mais antiga, a mao de obra indigena ja ndo era tdo fundamental como
tinha sido no passado e os interesses locais passaram a se dirigir especialmente para as terras
dos indios, que se pretendia usurpar (CARNEIRO DA CUNHA, 1992, p. 133-134).

Classificados basicamente em duas categorias, a dos indios “bravos” e a dos indios
“mansos” ou “domésticos”, cabia uma atua¢do junto ao primeiro grupo, com o intuito de se
conseguir a sua domesticagao. Tal como nos séculos anteriores, a conversao de indios bravos,
como eram os Xavante, em indios mansos, implicava em investir esforcos em sua
sendentarizagcdo, sob o regime de aldeamentos. Aos grupos resistentes, restava apenas o
exterminio, como ocorreu com os indios genericamente chamados de Botocudos,
massacrados, no século XIX, por sucessivas guerras ofensivas, algumas delas declaradas por
ordem do proprio D. Jodo VI, com o intuito de facilitar a colonizacdo das terras por eles
ocupadas nos vale do Rio Doce, Espirito Santo, e dos campos de Garapuava, no Parana
(CARNEIRO DA CUNHA, 1992, p. 136).

A concentragdo populacional nos aldeamentos era particularmente nefasta aos
indigenas, por propiciar a propagacao de epidemias. Tudo isso, associado a explorag¢ao de seu
trabalho e aos maus tratos fisicos a eles infligidos, fez com que os Xavante abandonassem os
aldeamentos na Provincia de Goids, fugindo para areas ainda nao colonizadas pelos brancos.
A memoria dessas fugas, perpetuada pela tradicao oral xavante na epopeia de Tseredzaduté e

Pari’uptsé, € reproduzida por Daniel em suas falas, conforme trecho que se segue.

Tseredzaduté, que era um antigo Po ’redza’ond, ouviu eles (os brancos)
falarem. Eles diziam que era para os indios morrerem todos. Ele comecgou a
avisar, entrava de casa em casa para eles (os Xavante) ndo dormirem e
sairem quando estivesse escuro para escapar do homem branco, antes deles
acordarem. Ele voltou onde os brancos estavam reunidos e a fala deles era a
mesma de antes, de matar todos os Xavante. Ele colocava o cabelo dele em
baixo do chapéu e usava roupa preta, como a do branco, para ndo ser
descoberto. E ficou junto com eles, se passando por um deles. E voltou de
novo na aldeia avisando mais uma vez para ninguém dormir, que o branco
iria de porta em porta para nenhum Xavante escapar. E que eles ficariam nas
portas para quando tivessem sono, para ninguém sair. Entdo os Xavante
comegaram a sair. Foram embora de noite enquanto os brancos estavam
dormindo (Daniel Tsi’d0mdwe Wari, julho de 2017. Grifos nosso).

A narrativa dos herdis xavante pode conter diferentes niveis simbdlicos, com

Teredzaduté e Pari’uptsé representando os dois clas que formam a sociedade xavante e que,
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juntos, fogem da opressdo dos aldeamentos. De acordo com a historia, Tseredzaduté
pertencia ao cla Po’redza’ono, traduzido como girino, ou, nas palavras de Daniel, “era um
antigo Po’redza’6nd”, enquanto Pari’uptsé era do cld Owawé (rio grande), ou, segundo
Daniel, um “ancestral dos Owawé”. Ambos os clis formam as duas metades exogamicas
que compdem a sociedade xavante, frequentemente classificada por pesquisadores como
sendo uma sociedade dualista, na qual os clas se opdem e se complementam. Conforme
Daniel, “Entre os nossos antepassados existia essa parceria entre Owawé e Po redza’6no”
(Daniel Tsi’0mowe Wari, julho de 2017).

Maybury-Lewis (1984, p. 223) explica que os Xavante reconhecem seus companheiros
de cla como sendo a “sua gente”, em oposicdo aos que pertencem ao outro cla e que sdo
classificados como outros. O antropologo também esclarece que ¢ entre os companheiros de cla
onde se busca apoio para situacdes de disputas faccionarias, que implicam na necessidade de
construcdo de aliancas. Embora Maybury-Lewis (1984, p. 223) afirme ainda que “qualquer
Xavante espera hostilidade e oposicdo daqueles que ndo pertencem ao seu proprio cla”, pelo
fato de constituirem “uma classe diferenciada de pessoas”, tais afirmagdes devem ser
relativizadas — e o foram, posteriormente, pelo proprio autor.

As impressoes iniciais de Maybury-Lewis acerca dos clds foram formadas durante os
seus primeiros anos de pesquisa junto aos Xavante da Terra Indigena Pimentel Barbosa, no
ano de 1958. Posteriormente, ao retornar a comunidade em Sao Domingo (Terra Indigena
Pimentel Barbosa) para uma nova etapa de pesquisa, no ano de 1962, Maybury-Lewis teve a

oportunidade para reformula-las. Assim, ele explica:

A filiacdo clanica por si s6 ndo € significativa. Adquire significado apenas
contextualmente. O contexto, por sua vez, ¢ configurado pela estrutura
facciondria da comunidade, que se constrdéi a partir dos agrupamentos
clanicos sem, no entanto, corresponder necessariamente a eles. E, portanto,
mais importante para os moradores de uma determinada aldeia saber com
que linhagem um recém-chegado tem ligacdes do que descobrir a que cla ele
pertence. No momento em que ele pinta o seu corpo segundo o padrido

caracteristico de uma linhagem, faz uma afirma¢ao publica de sua filiagao
faccionaria (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 224).

Para os pesquisadores que experimentam o cotidiano nas aldeias e que buscam ouvir
com atencdo as narrativas xavante, ¢ notavel a existéncia de uma profunda complementariedade
entre os clds nessa sociedade indigena. A mesma situacdo ndo ¢ tdo perceptivel nas relagdes
estabelecidas entre as linhagens, que estdo permanentemente a oscilar entre a solidariedade e o
conflito, e cuja compreensdo ¢ mais dificil para o pesquisador iniciante, dada a sua

imprevisibilidade e o seu carater contextual percebidos por Maybury-Lewis.
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A complementaridade entre os clas pode ser verificada em muitas situagdes da vida
cotidiana xavante, tais como nas performances orais desenvolvidas pelos ancidos no conselho
dos homens, quando um ancido, que é sempre do cla oposto, questiona e complementa o
discurso daquele que fala, como se participassem de um dueto; nas amizades formalizadas,
que se estabelecem como relagdes de protecdo e cuidado desenvolvidas entre individuos que
pertencem as metades exogamicas € que se chamam mutuamente por i-amo, ou “meu outro”;
na caca de certos animais, como a anta, cuja reparticao equitativa ¢ feita entre os dois clas, em
conformidade com a etiqueta xavante que impdem as metades a obrigacao de estabelecerem
relacdes de reciprocidade; e até mesmo na morte, visto que os mortos devem sempre ser
enterrados por alguém do cla oposto, os Po redza’ono, enterrados com suas cabecas voltadas
para a direcdo oeste e os Owawé com suas cabegas voltadas para o leste.

A complementariedade dos clds também se expressa no sistema cerimonial xavante,
pois em todas as atividades rituais ha sempre um representante de cada cla, a excecao
daquelas fungdes cuja importancia ¢ a mesma dentro do sistema cerimonial, como, por
exemplo, a de Pahéri’'wa’®, que é restrita ao cld Po redza’ond, e a de Tebe®, restrita ao cla
Owawé (MULLER, 1976, 188).

O carater opositivo dos clas também pode ser verificado na luta dos meninos, o 070,
que consiste no enfrentamento dos ai’repudu®® com clavas feitas de uma raiz denominada
um ra, utilizadas para golpear certas partes do corpo do oponente, como a lateral externa do
tronco e dos bragos. Cada menino representa o seu cla e luta com um companheiro do cla
oposto, de idade e de porte fisico semelhantes aos seus, ¢ se apresentam pintados, com 0s
motivos de seu cla desenhados no rosto. A luta ¢ vencida por aquele que por mais tempo
resistir a0 embate, pois 0 menino que corre e se afasta do local onde enfrenta o adversario, o
patio central da aldeia, perde o desafio (MULLER,1976, p. 188).

A luta do 07i’0 € bastante estimulante para os Xavante, especialmente para os pais e
irmaos mais velhos dos meninos lutadores, que tem a oportunidade de observar a coragem da
crianga, cujas vitdrias sdo motivo de muito orgulho para os seus familiares. A fama dos

meninos vencedores costuma perdurar por anos, muitas vezes até a sua maturidade e velhice,

38 Trata-se de um cargo cerimonial restrito aos adolescentes em fase de iniciagdo (wapté) pertencentes ao cla
Po’redza’ono. Os Pahori’'wa sao sempre dois jovens escolhidos pelos ancidos entre aqueles que se encontram
vivendo na casa dos solteiros (46). Durante a execugdo dos rituais, os Pahori 'wa portam certos aderegos que
indicam a sua condicdo e executam as dangas que sdo proprias a sua func¢do cerimonial.

3% Trata-se de um cargo cerimonial restrito aos wapté pertencentes ao cld Owawé, que se encontram em
inicia¢do, vivendo no 4. Tal como ocorre no caso dos Pahdri 'wa, sdo os ancidos os responsaveis pela escolha
dos dois Tebe, que portam aderegos proprios a sua condicdo e executam uma coreografia especifica de sua
funcao cerimonial.

40 Menino ainda ndo iniciado como wapté.
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dado o hébito xavante de rememorar tais episédios, como podemos observar na fala de Silvio:
“E ali quase fui vencido pelos Po 'redza’oné na luta do 6i’0. Eles eram bons, mas ndo muito
bons. Acabei com um deles no 6i’6. Eu sou um homem muito valente” (Silvio Tsipe ’Rairaté,
julho de 2017). Também Celestino narra com especial entusiasmo o sucesso por ele obtido no

0’1’6 durante a sua infancia,

O nome do meu pai era Omdre, o meu pai tinha varios nomes. Ele conversou
com o meu avd e fez as cordinhas*' para eu usar na luta e chamou o meu
avo. “- Eu vou pintar o seu neto.” “- Pode pinta-lo para vocé observar a
bravura dele.” Eu era muito pequeno em comparacdo aos outros. Os do cla
Owawé eram bons de luta, de verdade eles eram muito bons. Eu nio sei o
que seria se 0os meus pais nao tivessem me trazido. E cresci ali um pouco. E
ali na luta eu conseguia ganhar dos do outro cld. Eu era o inico que apareceu
para ganhar deles, os meus irmdos sempre perdiam para eles. Eu travava
uma boa luta. Eu deixei felizes os meus avds, que eram Aptsi’ré, o outro era
Tsere’dmoraté, que perdeu a perna atingido pelos do cld Owawé, Tsdwa’d e
A’uwe tede’wai wapu. Ficaram rindo de mim. Me viram bravo ali e a partir
de entdo cresci sendo notado. Meu pai me pintou e colocou as formigas
tucandeiras para picarem as pontas dos meus dedos e ali eu fiquei mau.
Quando mudamos para Wedetede, o outro nome ¢ U’u, ali lutei também. Eu
acabava com a raiz macia® toda em mim. No era a toa que eu era muito
bom no ¢i’6, eu ndo tinha medo do 6i’6 na luta (Celestino Tsererom’o
Tseredzéré, julho de 2017).

A complementariedade entre os clds ¢ observada ainda nos mitos, tal como ocorre no
mito de origem, mencionado no capitulo anterior, que traz Buts¢ como o primeiro
Po’redza’6né e Tasa’amri o primeiro Owawé a surgirem na terra, de dois gravetos; ou no
mito dos dois wapté* criadores, denominados Parinai’a, também um Po redza’6né e um
Owawé que, as escondidas, se transformavam em plantas e animais ainda ndo existentes,
trazendo-os, dessa maneira, ao mundo. A relacdo de cooperagao e solidariedade esperada
entre os clas, ou metades, pode ser observada também na historia de Tseredzaduté e
Pari’'uptsé, conforme narra Daniel no seguinte trecho: “Nunca dois Po redza’ono podem
matar o branco juntos, precisa sempre de ter um Owawé. Foi por isso que eles fizeram essa
parceria, o Pari’uptsé e o Tseredzaduté” (Daniel Tsi’0mdowe Wari, julho de 2017).

Ao se referir as historias das fugas xavante dos aldeamentos em Goias, Lopes (1992,
p. 357) esclarece que a decisdo de se afastar da sociedade brasileira ndo foi undnime e nem

tomada de uma s6 vez pelos Xavante. Cisdes internas ocorreram, levando diferentes

41 Se refere aos aderegos feitos de fibra, que s3o amarrados nos pulso e tornozelos dos meninos lutadores.

42 No decorrer da luta é comum que a raiz denominada um 'ra, utilizada como clava para desferir os golpes nos
adversarios, se quebre. A substitui¢do das raizes quebradas ¢ feita pelos irmaos e primos mais velhos do lutador,
que permanecem ao seu lado, observando o embate.

43 Adolescente em estagio de iniciago.
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subgrupos a migrarem para regides distintas em meados do século XIX. Assim, os Xavante
aos quais nos referimos hoje sdo aqueles originarios do grupo liderado por Busté* que

realizou a travessia do rio das Mortes. Segundo Daniel,

No caminho eles paravam e continuavam a seguir o caminho para alcancar
os que ja tinham ido antes até um lugar 14 embaixo chamado Etéwawg. O
outro nome ¢ Wede uwahu. Esses grupos foram embora atras do outro grupo
por medo do homem branco, mesmo eles ndo tendo chegado 14 (Daniel
Tsi’0mowe Wari, julho de 2017).

Os Xavante que abandonavam os aldeamentos frequentemente sofriam retaliagcdes
dos ndo indios, com a persegui¢do ¢ o massacre dos grupos em fuga. Se levarmos em conta a
indicagdo de pesquisadores que estimam que foi na primeira metade do século XIX que o
principal grupo xavante atravessou o rio das Mortes, as fugas dos aldeamentos terdo ocorrido
ha quase dois séculos. Apesar de transcorrido todo esse tempo, elas permanecem sendo
lembradas na histéria de Tseredzaduté e Pariup’tsé. As perseguigdes € assassinatos
promovidos pelos ndo indios contra aqueles que fugiam dos aldeamentos, sao assim narrados

por Daniel na epopeia:

Morreram todos. Foram mortos ¢ s6 os que estavam do lado do branco
voltaram, os genros da Wa’'utomowawée. S6 eles voltaram para 14. O resto,
todos foram mortos. S6 o Tseredzaduté saiu com vida, mesmo eles tendo feito
o treino para mata-lo. Tseredzaduté gritava: “- A'uwé 'wa’o, ’'ma dzada
0bo!”* Mas estava em siléncio. Ele correu de novo. “- Ai’mdi watdbré 'wa'é,
’'ma dzada 6b6!” Mas estava em siléncio. “- Talvez ninguém saiu com vida.
Talvez morreram todos.” Ele estava falando com ele mesmo, porque ndo tinha
ninguém. E correu de novo: “- Ai’'mdi watobro 'wa’o, T’'ma dzada obo!” -
Kai!” Alguém respondeu. E o Tseredzaduté correu rapido. “- Kai!” *
Kaaai!” Responderam um ao outro. O Pari’uptsé estava no chao, ele era o
antigo Owawé. Ele tinha sido ferido. Ele apenas tinha sido ferido na regido
lombar. Se essa bala tivesse atingido ele muito bem, ele ndo correria e ele
cairia logo ali. E o Tseredzaduté correu para pegar o remédio tradicional dele.
Ele tinha o proprio remédio. Cuidou dele, lavou as feridas dele. E eles falaram
um para o outro. Tseredzaduté falou com o Pari’uptsé. “- Pari’uptsé, como
vocé esta pensando?” “- Por que?” “~- Vamos ver o que os brancos fizeram.” “-
Nao podemos, sendo podemos morrer também. Nossos irmdos foram todos
mortos. Se alguém tivesse saido com vida, atenderia o nosso chamado.”
(Daniel Tsi’6mdowe Wari, julho de 2017).

Joseph Ki-Zerbo (2010, p. XLI) afirma que o discurso da tradi¢ao, seja ele de carater

épico, prosaico, didatico ou ético revela um conjunto de usos e valores que movem um povo,

4 Apesar de portarem o mesmo nome, ndo ha, ao que tudo indica, semelhangas entre o Butsé historico, que
liderou os Xavante na travessia do rio das Mortes e o Butsé mitico, personagem do mito de origem xavante.
45 - Se tiver alguém, me responda!
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e que influencia os seus atos futuros. As representacdes construidas sobre o passado podem
inspirar as acdes que irdo se refletir no futuro. Esse parece ser o caso da referida epopeia, que
possivelmente influenciou os Xavante em sua decisdo histérica de se manterem por muito
tempo afastados do contato com os ndo indios.

E possivel que a epopeia de Tesredzaduté e Pari’uptsé tenha inspirado os Xavante a
defenderem aguerridamente seu territério, com intuito de manter-se distantes dos brancos. Por
cerca de um século, eles permaneceram na margem esquerda do rio das Mortes, evitando
sucessivas tentativas de contatos providas por representantes da sociedade nacional.
Conforme assinala Thompson, Frisch & Hamilton (2006, p.80), a historia estd entrelacada a
memoria coletiva, entendida como uma “uma conexdao viva entre o passado celebrado, o
presente conturbado e o futuro que requer complexas escolhas politicas em todos os niveis, do
individual e familiar ao comunitario, estadual e nacional”.

A narrativa da chegada de Tseredzaduté e Pari’'uptsé a aldeia xavante onde viviam
aqueles que ha muito tinham partido — o povo auténtico, ou os 4 ‘uwé uptabi, nas palavras de
Daniel —, ou seja, os que tinham abandonando em definitivo o convivio com os brancos, talvez
reflita o sentimento coletivo daqueles que, no passado, se estabeleceram no leste do Mato
Grosso e, que, ao que consta, jamais voltaram as terras de Goids para retomar os contatos com
os parentes que por 14 permaneceram, pois, de acordo com Daniel: “Os que viviam com 0s
brancos eram esquecidos”. E explica ainda: “As pessoas se esqueceram porque os brancos

ficavam massacrando e dividindo o povo” (Daniel Tsi’6mowe Wari, julho de 2017).

3.4 Aspectos da vida e da historia xavante

A vida dos Xavante no periodo que antecedeu ao contato com os “brancos”
transcorria entre periodos de fixacao nas aldeias e periodos de perambulagao pelo territério,
em expedicdes de caga e coleta e, por vezes, em busca de outras areas para formacao de novas
aldeias. Giaccaria e Heide (1984, p. 87) explica que enquanto duravam os produtos das
plantagdes e o estoque das castanhas coletadas, era possivel a dedicacdo por parte das aldeias
as atividades cerimoniais.

Entre as principais celebracdes xavante estdo o Dahono e o Darini. O Dahono ¢ uma
cerimOnia de carater iniciatorio, voltada para a introdugdo dos wapté na vida social adulta.
Essa cerimdnia ¢ composta por vdrias etapas que culminam na furacdo das orelhas dos

adolescentes, que entio ascendem a categoria dos ’ritéi’'wa’®, obtendo, a partir dai, a

46 Jovens guerreiros.
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permissdo para se casar e manter relacdes sexuais. Ja o Darini se refere a iniciag@o religiosa
xavante. Trata-se de um conjunto de rituais, alguns deles de carater secreto e restrito aos
homens, como aquele denominado wai’d, traduzido como “o segredo dos homens”. Ambas as
celebragdes — Dahono e Darini - envolvem corridas e competi¢des, provas de resisténcia ao
cansago ¢ a dor, além de dancas e cantos que recordam as origens do povo xavante, ou que
remetem aos espiritos ¢ elementos da natureza (GIACCARIA ¢ SALVATORE, 2004, p. 7).
Certas mengdes a celebracdo dessas cerimdnias pelos narradores xavante
entrevistados funcionam como marcos cronologicos que permitem ao ouvinte inserido no
ambiente cultural do grupo situar-se historicamente. A meng¢ao nos relatos dos entrevistados a
classe de idade dos wapté, ou seja, ao grupo de adolescentes que entdo se encontrava em
processo de iniciacdo, serve para indicar os periodos historicos aos quais os narradores se
referem, pois sdo as classes de idade as responsaveis por marcar o transcurso das geracoes
xavante. E dessa maneira que, em um dos trechos de sua fala, ao mencionar as cerimdnias de
furagdo de orelha de sua classe de idade, a dos Etépd, Silvio revela a sua idade aproximada,

além de situar o seu relato na cronologia xavante.

Depois nos tornamos jovens (os da classe de idade dos Etépd), com
pauzinho na orelha no Ape, no Pimentel. E de novo eu repeti o ritual e virei
ritéi’wa num lugar chamado Norowede na ’rata ama, Burupré ndrdta’a na
‘rata ama. E depois o povo vivia e vivemos como ’ritéi 'wa juntos (Silvio
Tsipe ’Rairaté, julho de 2017. Grifo nosso).

O mesmo raciocinio ¢ reproduzido por Tobias, com a indicagdo de sua classe de idade,
a dos Abare’u, que entdo comecgava o seu periodo de iniciagcdo ritual. O narrador também
menciona as regides do territorio indigena percorridas por seu grupo familiar, descrevendo os
nomes dos lugares e das aldeias pelos quais perambulou, como forma de situar espacialmente os
seus interlocutores. Em seu relato, Tobias ainda afirma que o seu grupo, ou sua classe de idade,
teria comecado sua iniciagdo em 1954, o que demonstra que a cronologia introduzida pelos nao
indios também vem sendo atualmente utilizada pelos narradores. Conforme Tobias, “Em 1954,
nds Abare’u, fomos considerados wapté, no Parawa dza’radz¢, onde estd Norotsu’ra e Abadzi
nhorddzE, onde estdo os meus netos, fica em Sdo Pedro, num lugar chamado Abadzi nhorodzé”
(Tobias Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de 2017).

Bobou Hama e Joseph Ki-Zerbo (2010), historiadores da Nigéria e de Burkina Faso,
respectivamente, ao se referirem as formas de demarcagdo do tempo em sociedades africanas
contam que, em varias delas, a organizacdo em classes etarias cumpre uma importancia

fundamental no encaminhamento da historia do povo. Em certos casos, a estrutura de classes
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etarias permite a reconstrucao da histéria de povos que pode remontar ao século XVIII. Os
autores ainda afirmam que essa forma de ordenag@o do fluxo das geracdes € responsavel por
estruturar as formas de relagdes estabelecidas entre elas, de modo a conter possiveis conflitos
geracionais, que poderiam se degenerar em conflitos violentos, advindos de bruscas
transformagdes sociais. Segundo os autores, esse mecanismo de regulacdo das relagdes entre
os diferentes grupos etarios estdo, inclusive, presentes em sociedades africanas consideradas
bastante estaveis, onde as inovagdes técnicas ainda estdo pouco difundidas. (HAMA & KI-

ZERBO, 2010, p. 34). Conforme Hama e Ki-Zerbo,

A geragdo engajada na agdo delega um de seus membros a geragdo de jovens
que a sucede. O papel desse adulto ndo é o de aplacar a impaciéncia dos
jovens, mas de canalizar a furia irrefletida que poderia ser nefasta ao
conjunto da coletividade ou que, na melhor das hipoteses, prepararia mal os
interessados para assumir suas responsabilidades publicas (2010, p. 34).

O uso das classes de idade como marcador temporal entre os Xavante assemelha-se,
em certos aspectos, a periodizagdo utilizada na demarcagao daquilo a que chamamos de
geragdo. Apesar dessa periodizacdo em geracdes comportar uma plasticidade e uma
elasticidade imprecisas, que envolve, inclusive, certa subjetividade advinda do sentimento de
pertencer, ou de ter pertencido, a uma faixa etaria com alguma identidade diferencial, o que
torna a sua delimitagdo pouco objetiva, ela também pode ser utilizada para situar os
acontecimentos no tempo, conforme afirma Sirinelli (2006, p. 133). O conceito de geracao,
proprio da cultura ocidental, € talvez o que mais se aproxima do instituto das classes de idade
xavante, embora nao possua o seu carater ritualistico e cerimonial e tampouco forneca uma
identidade grupal tdo coesa e bem estruturada como aquela observada entre os membros
pertencentes a uma mesma classe de idade.

No periodo do pré-contato, a vida nas comunidades se dividia entre os momentos
dedicados as expedicdes de caca e coleta e aqueles devotados ao calendario cerimonial. As
expedicdes levavam a populacdo das aldeias a migrar, de tempos em tempos, pelo territdrio
indigena. Da perspectiva de uma historiografia ocidental, os relatos de migragdes talvez ndo
sejam especialmente relevantes, por se referirem a acontecimentos que dizem respeito,
sobretudo, as cagadas — muito apreciadas pelos homens xavante — ou a episddios de
encontros fortuitos, e potencialmente hostis, com outros grupos xavante, com outros povos
indigenas ou com os ndo indios. Esses relatos, no entanto, ilustram o cotidiano da vida das
comunidades xavante no pré-contato, sdo parte de sua memoria e foram frequentemente

narrados pelos entrevistados.
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Ao mencionar uma dessas expedi¢cdes, Celestino conta sobre uma experiéncia de
juventude vivenciada nessa ocasido, quando o narrador, entdo um jovem aprendiz de cagador
de antas, recebia ligdes de seu tio sobre as restricdes alimentares a serem observadas pelos

bons cag¢adores. Conforme o narrador:

Quando viramos ‘ritéi'wa pegamos a posse do tsawéré’wa' e fomos
divididos na época do amadurecimento do milho xavante. O meu pai foi para
aquela regido junto comigo e com um grupo dos do outro cld Owawé. Eu
recebia tratamento com remédios tradicionais para cagar antas. Andamos
pela regido onde hoje ¢ a cidade de Novo Sdo Joaquim. Meu pai matou uma
anta la e tinham muitos tamanduas-mirins que foram assados no jirau. Eu
cacava anta porque eu era muito carnivoro. “- Vai la tomar banho no rio.” Eu
achei que era para comer. Fui no rio tomar banho, lavei a cabeca tirando a
pintura e logo quando cheguei no local eu pedi a comida para meu tio. “-
Meu pai, entrega logo essas carnes, por que estd demorando tanto?” Tinha
muita carne na brasa, os tamanduas-miris tinham muita gordura. “- Me
entrega aqui a parte de baixo das costas ¢ a coxa. Eu quero sé isso.” “- Vocé
é jovem para isso, quando se é jovem ndo se come isso”*. Eu achei que meu
tio estava brincando quando falou isso. Eu fiquei deitado de lado fingindo
que eu estava chateado, porque quem se comporta assim recebe coisas. Mas
meu tio ndo teve pena de mim. Ele me chamou depois. “- Acorda para vocé
comer tsenhora®. Nés, quando jovens, comemos s6 isso.” “- Eu ndo quero e
ndo gosto disso!” “- Vocé ndo é cacador de anta?” “- Nao, ainda ndo sou.
Quando aprender a cacar anta, eu matarei todas.” Achei que meu tio estava
brincando comigo, eu ndo comi o tsenhdrd por ndo ter ganhado carne, fiquei
muito chateado porque ndo consegui a carne de tamandud-mirim e fiquei
muito calado depois disso (Celestino Tsererém’d Tseredzéré, julho de 2017).

Giaccaria ¢ Heide, missiondrios salesianos que conviveram por muitos anos com oS
Xavante nas Missoes Salesianas de Sao José de Sangradouro e Sdo Marcos, escrevem, em seu
livro>®, que uma aldeia jamais escolhe organizar, por dois anos consecutivos, uma expedi¢io
de caca e coleta para o mesmo territério. Os autores relatam ainda que os grupos cagadores
provenientes de uma mesma aldeia sdo, em geral, dois, ou, no caso de uma aldeia populosa, se
dividem em trés grupos, que costumam percorrer regides diferentes, em um itinerario em
forma de circulo fechado. Quando, no decorrer das expedicdes, esses grupos percorrem
regides de palmeiras e babagus, costumam parar nesses locais por alguns dias, a fim de
recolher em grandes cestos as raizes, frutas e castanhas comestiveis.

Maybury-Lewis (1984, p. 82), que acompanhou os Xavante de Sdo Domingos em

algumas de suas expedicdes de caga e coleta conta que as deliberagdes relativas as rotas das

47 Fungao de guerreiro espido.

48 Os Xavante acreditam que os cagadores devem evitar o consumo excessivo de suas proprias presas, sob pena
de perderem suas habilidades de caga, ou, como no caso dessa historia de Celestino, de ndo as desenvolverem.

4 Uma espécie de fruta.

50 GIACCARIA, Bartolomeu e HEIDE, Adalberto. Xavante. Auwé Uptabi: Povo auténtico. 2. edigdo. Sdo Paulo:
Editora Salesiana Dom Bosco, 1984, p. 87-89.
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expedigdes ocorriam no conselho dos homens e eram influenciadas pela possibilidade de
serem encontrados veados, catetos, tamanduds, queixadas e antas, entre outros animais, cuja
carne ¢ apreciada pelos Xavante. Também sdo cagados tatus, emas, seriemas e as aves, cuja
plumaria ¢ utilizada nos ornamentos cerimoniais, tais como papagaios e araras (MAYBURY -
LEWIS, 1984, p. 82). Sobre um episdédio de cagada, Tobias conta: “Quando atravessamos o
rio de 14 para c4, o avd de vocés fez um choro®!, fazendo um apelo para descansar um pouco,
o nome dele era Tsimhordpupu, do grupo Etépa. Ali mataram queixadas, na beira do rio das
Mortes tinha muito queixada” (Tobias Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de 2017).

Nessas expedicdes, ndo era incomum a ocorréncia de conflitos entre diferentes
grupos em disputa pelo mesmo territorio. Por esse motivo, alguns homens costumavam se
adiantar ao grupo, que era normalmente lento, por ser também formando por mulheres e
criangas que carregavam em suas cestas todas as provisoes € os bebés. Seguindo na frente do
grupo, eles nao apenas localizavam os rastros das presas, mas também defendiam o restante
da comunidade, ao se interporem entre ela e os perigos do caminho, sejam eles grupos
inimigos ou oncas (GIACCARIA e HEIDE, 1984, p. 88).

As expedicoes de caga coletiva, denominadas dzo mori, costumavam durar de seis
semanas a quatro meses. Durante esse periodo, o grupo pernoitava em acampamentos
semipermanentes, que podiam ser abandonados sem dificuldade. Maybury-Lewis (1984, p. 99)
esclarece que as comunidades xavante estabeleciam como seu territorio aquela area na qual
podia andar no espaco de um ano. Essa area era explorada coletivamente por cada aldeia, ndo
sendo estabelecidas fronteiras bem demarcadas entre o seu proprio territério € o de outros
grupos. Segundo o autor, “Os Xavante sentiam-se livres para vagar fora de ‘seu proprio’
territorio se estavam preparados para se arriscar, havendo possibilidade de choques com outros
grupos Xavante que podiam ressentir-se da intrusdao” (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 99).

Os relatos de caga sdo frequentes entre os narradores xavante, dada a constancia e
importancia das expedi¢cdes cacadoras para a sobrevivéncia das aldeias no passado. A
delimitagdo do territério indigena ocorrida apds o contato com os ndo indios, que levou a
sedentarizagdo da populagdo xavante, fez com que praticamente se extinguissem essas
grandes cacgadas coletivas, que outrora levavam toda comunidade de uma aldeia a partir em
expedi¢des prolongadas de exploragdo do territorio. Embora os Xavante continuem sendo um
povo cacador, predominam hoje as cagadas individuais, ou realizadas por pequenos grupos de
homens. Raimundo, ao falar sobre sua infancia, quando as grandes expedicdes coletivas de

caga ainda eram parte da vida cotidiana das aldeias, assim conta:

31 Choro ritual.
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Depois de cinco anos, talvez, nossos pais, meu pai, cunhados e pessoas
proximas, foram para uma grande expedicao de caga. Na grande expedigdo,
os homens adultos e velhos cagadores sairam a procura de caga para fazer
um casamento (Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

No periodo anterior ao contato, o territdrio xavante formava uma extensdo continua,
que abarcava e ultrapassava as terras atualmente demarcadas como Parabubure, Aredes,
Pimentel Barbosa e Mardiwatséd¢, situadas a varios quildmetros de distancia uma das outras.
As expedigdes das diferentes aldeias pelo extenso territorio ainda serviam como estratégia de
defesa, ja que a presenca de varios grupos xavante em constante movimento possibilitava que
invasores fossem rapidamente detectados. Frequentemente, os jovens ’ritéi'wa também se
organizavam em pequenos grupos especificamente devotados a vigilancia e prote¢ao de suas
comunidades, percorrendo longos percursos com esse objetivo. Ao narrar sua primeira
expedicdo como tsaword 'wa’’, encarregado da vigilancia e defesa de sua comunidade,

Celestino conta:

Quando estavamos migrando, éramos fsaword’wa, nos pintamos e
colocamos penas brancas nas nossas cabegas. Eu disse: “- Eu também vou?”
“- Claro que vai! Nenhum tsawéré’wa fica para tras!” “- Mas eu estou
morrendo de sono!” Que vida dificil era a desses Xavante! E chegamos.
(Cantos). Eu fiz esse canto muito bonito, esse canto era o canto que nos
fizemos quando migramos pela primeira vez como tsawéré 'wa. E assim que
eu conto essa historia (Celestino Tsererom’d Tseredzéré, julho de 2017).

A defesa do territério também envolvia, por vezes, o atrito com outros grupos
indigenas, em especial os Caraja, que se espalhavam ao longo do eixo do rio Araguaia, e os
Bororo, aldeados pelos salesianos nas Missdes de Meruri e Sdo José de Sangradouro. Em
1928, o cacique carajd Fontoura foi assassinado pelos Xavante quando, inadvertidamente
andava na margem esquerda do rio Araguaia. Dois anos depois, dois Caraja que residiam no
Posto Indigena Santa Isabel também foram atacados por um grupo xavante, novamente na
margem esquerda do rio Araguaia, o que deixou um deles gravemente ferido e o outro morto.
(RAVAGNNANI, 1978, p. 150).

Ravagnani (1978, p. 50) tem como provavel a ocorréncia de varios outros embates
desse tipo entre os Xavante e os Caraja, com vitimas feitas de ambos os lados, embora alguns
desses conflitos ndo tenham sido registrados. Ja os ataques dos Xavante aos Bororo, aldeados
nas missoes salesianas desde fins do século XIX, chegaram ao conhecimento dos padres, que

passaram a divulgar tais episddios. Esses conflitos motivaram os religiosos a tracarem

52 Guerreiros espides.
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estratégias para estabelecer o contato com os Xavante, com o intuito de alded-los em suas
missdes (RAVAGNANI, 1978, p. 152).

Entre os anos de 1958 e 1964, no periodo em que Maybury-Lewis realizou sua
pesquisa, o autor identificou entre os Xavante certo temor envolvendo poderes maléficos de
povos indigenas vizinhos. Os Caraja, em especial, eram inimigos temidos ndo propriamente
por sua capacidade de luta, mas por afligir os Xavante com doengas ¢ mortes advindas de uma
influéncia maligna difusa, ndo especificada. Para Maybury-Lewis (1984, p. 342-343), a
crencga nao seria de todo desprovida de fundamento, ja que as interagdes estabelecidas com os
Caraja, em incursdes ao longo do rio Araguaia, resultaram no contdgio dos Xavante por
doencas propagadas por seus inimigos. Os Caraja, por estarem em constante contato com 0s
regionais, acabavam sendo mais suscetiveis a contrair suas doencas, que eventualmente eram
depois transmitidas aos Xavante (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 342-343).

Na historiografia produzida sobre os Xavante, hd varios registros de conflitos
corridos entre os Xavante e Caraja e entre os Xavante ¢ os Bororo. Nao consta, contudo, que
eles tenham convivido com os povos formadores do rio Xingu no periodo que antecedeu o
contato com os nao indios. Tobias, entretanto, menciona uma querela ocorrida no periodo de
sua infancia entre uma comunidade xavante e outro grupo indigena, que entdo teria invadido o
territorio xavante a procura de mulheres, e que o narrador identifica como sendo Xinguanos.

Embora nao seja possivel precisar a identidade do grupo mencionado, dado o nosso
desconhecimento dos critérios empregados por Tobias para classificar como Xinguanos
aqueles indigenas, de sua fala se depreende que nao se tratavam de seus inimigos historicos,
os Caraja e os Bororo, que tradicionalmente ocupavam a parte situada ao leste e ao sul do
territorio xavante, respectivamente. Pelo relato, sabemos apenas que o grupo vinha do Norte,

53

que seus integrantes foram inicialmente tomados por fsa’re’'wa’, que eles portavam

ferramentas e que, por esse motivo, talvez tivessem algum tipo de interacdo ou contanto com
os brancos, embora ndo seja possivel descartar que a posse desses objetos venha de trocas

com outros grupos indigenas ou de furtos. Segundo Tobias,

Ali (num lugar chamado Etétsiwat6) nds encontramos os primeiros indios e
quem sdo eles? Sdo os Xinguanos. Eles, os Xinguanos, sdo ladroes,
achdvamos que eram tsa re 'wa, mas eram Xinguanos. A minha mulher, que
me deixou para tras, que ja faleceu, tinha sido roubada quando crianga pelos
Xinguanos, quando ela chorava atras da mae pelo caminho. A roca da aldeia
era como a distancia daqui (do DSEI Xavante) até a saida de Barra do
Gargas, ¢ quase mesma coisa, igual aqui hoje, a aldeia Parawa dza’radzé e o
rio que esta ali, ¢ parecido. Quem parou ela? O meu primo mais velho ja

53 Espiritos, fantasmas.
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falecido. Os danhéhui'wa’* sempre averiguavam da roga depois dos cantos.
“- Eu vou la averiguar a roga.” Falou para nossa mde, os netos dele hoje
vivem na aldeia Sdo José, os meus sobrinhos. Tinha ido na ro¢a do nosso
avo Uptetere, que era o sogro dele, para fazer a vistoria e ouviu a crianca
gritando. Logo ele saiu porque o tsitopré™ fez um alerta bem rapido, ele
pegou o arco ¢ a flecha e foi atras pelo caminho da mata. Na beira do rio,
eles estavam carregando a menina, ele chegou e tomou do meio deles.
Sabemos que era a turma do Raoni*®, meu primo tomou do Raoni a crianga
de volta. Esse Raoni sempre vinha quando ele era jovem, hoje ele esta velho.
As abdboras eles levavam daqui e o milho também era daqui, esses eram
ladroes. Eles roubavam as criangas de um lugar chamado Itehudu, no norte.
Foi assim as Iutas dos Xavante, que também brigavam entre si. Por isso esse
danhéhui’wa, antigo Tirowa, promoveu uma busca para espionar quem
estava invadindo o territorio xavante, porque eles eram os novos i’rehi’’.
Chegaram num lugar chamado Etétsi’ri e Oparahi e queimaram as casas que
estavam 14, que eram dos Xinguanos, ¢ eles trouxeram de 14 coisas como
facas, machados e enxadas e nisso os Xavante comegaram a trabalhar com
essas ferramentas (Tobias Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de 2017.
Grifos nosso).

Entre varios povos amerindios, era relativamente frequente o rapto de criangas e jovens
mulheres. A pratica costumava ampliar o campo matrimonial dos grupos de captores, aliviando
desequilibrios demograficos decorrentes da prevaléncia de homens em relagao as mulheres. Nas
falas dos narradores e na literatura produzida sobre os Xavante nao consta, contudo, que eles
fossem especialmente inclinados a captura de mulheres estrangeiras, ¢ tampouco ha muitos
relatos que nos permitam inferir que mulheres xavante tenham sido alvo constante de raptos por
parte de outros grupos indigenas, o que nao descarta a sua eventual ocorréncia.

O relato ¢ também intrigante por nos remeter a figura de Raoni Metuktire, definido
pelo narrador ndo como um lider e ativista indigena, como costuma sé-lo pelos nao indios,
mas como um captor de mulheres. Embora Verswijwer (Apud FAUSTO, 2014, p. 302) relate
que a captura de mulheres era realmente frequente entre Caiapo, visto que, entre 1915 e 1968,
foram raptadas sessenta e trés pessoas (quarenta e seis mulheres ¢ dezenove homens) de
diversas etnias e at¢ mesmo da populagdo regional, apenas pelos Caiapd-Mekragnoti, ndo
sabemos ao certo porque razdo Raoni foi associado no relato aos “Xinguanos ladrdes de
mulheres”. E possivel que estejamos diante de uma situacio em que repertérios de sentidos
nao sdo compartilhados entre o narrador e a pesquisadora, dada a inser¢do de ambos em

contextos historicos, culturais e linguisticos bastante distintos.

54 Homens maduros que exercem a fun¢io de padrinhos dos wapté em iniciagio.

55 Ave de penas vermelhas que, segundo os Xavante, emite um som de alerta com o objetivo de advertir os
indigenas sobre possiveis perigos, ou com o intuito de comunicar a morte de alguém.

6 Raoni Metuktire, lider Caiap0 e ativista internacionalmente conhecido, nascido provavelmente nos primeiros
anos da década de 1930, em um local chamado Krajmopyjakare, atualmente Terra Indigena Kap6t Nhinore,
Mato Grosso.

57 Guardides.
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3.5 Conflitos

Nos relatos dos narradores xavante, hd muitas historias de conflitos que foram
vivenciados no periodo que antecedeu e sucedeu o contato interétnico, e que, de varias
formas, foram impulsionados pela presen¢a cada vez mais frequente dos ndo indios que
perambulavam e se instalavam no territorio xavante, nessa época. O encantamento produzido
pelas mercadorias dos brancos, o contdgio por doengas desconhecidas, os ataques armados
promovidos pelos invasores, acirraram as tensdes internas, levando as diferentes facg¢des
xavante a embates, por vezes violento. Nas palavras de Silvio, “Os Xavante viviam em
conflito, eu ndo gosto de conflito porque eu tenho vergonha e eu s6 entro para apaziguar,
sempre seguro as bordunas, tomo deles, ¢ também ja tomei um revolver na hora de me
proteger” (Silvio Tsipe *Rairaté, julho de 2017).

Esse padrao crescente de hostilidade interna entre as comunidades indigenas, que
acompanhou a sua “pacificagdo”, ndo atingiu apenas os Xavante, mas também outros grupos,
que se viram enredados em conflitos internos nesse momento de sua historia. Terence Turner,
ao se referir aos grupos Caiap6°® do Par4, tais como os Gorotire, Mekranoti, Mentuktire e os
Xikrin do Bacaja e do Caeté, afirma que o periodo situado entre os anos de 1900 e 1950, que
antecedeu e abarcou o contato desses grupos com os ndo indios, foi caracterizado por
constantes rupturas internas, que levaram a fragmentacdo das comunidades em grupos
menores, mutuamente hostis e beligerantes (TURNER, 1992, p. 328). Ao se referir a esse
momento historico, marcado por conflitos intra e interétnicos, que levavam grupos caiapo a se

langarem em expedicdes guerreiras voltadas para o ataque e a pilhagem, Turner explica:

A motivagdo original para a intensificagdo dos ataques, como notei, foi a
busca de armas de fogo. Efetuada originariamente pelos grupos mais
orientais em resposta aos ataques por brasileiros, tornou-se mais tarde
generalizada como parte de uma corrida armamentista entre os proprios
bandos kayapo, em que os grupos desarmados sofriam ataques devastadores
por parte de outros grupos que ja possuiam armas de fogo. Porém, desde o
inicio, outras mercadorias brasileiras, como migangas, tecidos e ferramentas,
eram também trazidas pelas expedi¢cdes guerreiras. Pela década de 40, a
pilhagem tinha se tornado, para alguns grupos, o método corrente de obter
uma grande variedade de bens brasileiros (1992, p. 328).

Embora os conflitos internos entre as comunidades xavante no periodo que antecedeu

e sucedeu a sua “pacificagdo” ndo tenham atingido a intensidade e as proporcdes verificadas

8Caiapo ou Kaiapd. Sdo comumente utilizadas as duas grafias para o etndmio. Optamos aqui por utilizar a
primeira delas, menos exotizante.
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nas guerras internas travadas entre os Caiap0, eles também foram responsaveis pela dizimagao
de linhagens e a divisdo de aldeias. Lopes (1992, p. 371) afirma que sdo desconhecidas as
causas estruturais desses conflitos entre os Xavante, o que dificulta a compreensdo da
dindmica interna de suas relagdes politicas. As descri¢des dos conflitos a partir de fatores de
ordem conjuntural apontam, contudo, que situacdes como as que envolvem doencas e
epidemias e que resultavam em mortes de membros do grupo eram frequentemente atribuidas
a feitigaria, servindo como o estopim para sérios conflitos, que podiam conduzir a confrontos
e cisoes (LOPES, 1992, p. 371).

Para Maybury-Lewis (1984, p. 238), ha na sociedade xavante uma intima conexao
entre leis e politica. Os casos que poderiam se configurar como proprios a esfera legal sao
frequentemente levados ao conselho dos ancidos e sua resolugdo ali depende da correlagao de
forcas entre as facgdes, ou seja, envolvem disputas que sdao, em ultima instancia, de carater
politico. Conforme Maybury-Lewis, “Uma disputa que ndo chega a se tornar uma questao que
envolva as fac¢des politicas, ndo ¢, a rigor, uma disputa: equivale a um desentendimento que
nao chega a ser formalizado através da constituicao e processo judicial” (1984, p. 238).

O Conselho dos Ancidos ¢ o forum de resolugao de conflitos responsavel por dirimir
as disputas masculinas, ou seja, aquelas que envolvem homens ou que sdo por eles
apresentadas. Os problemas considerados como sendo exclusivamente femininos nao recebem
a atencao dos conselhos e, aparentemente, ndo encontram meios institucionais proprios para a
sua resolucdo (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 238-239). De acordo com Maybury-Lewis
(1984, p. 238-239), tal situagdo levaria as mulheres a se agredirem fisicamente em algumas
situagoes de disputa, o que ocorre menos entre os homens, que preferem levar suas queixas ao
conselho.

Os casos considerados mais graves, tais como os que envolvem acusagdes de
feiticaria que, na sociedade xavante, ¢ uma pratica exclusivamente masculina, podem nao
alcancar uma resolug¢do pacifica no conselho de ancidos, desencadeando conflitos violentos,
com assassinatos e expurgos de individuos, grupos familiares e linhagens das aldeias.
Disputas violentas entre grupos xavante de S3o Domingos foram relatados por Maybury-
Lewis, que assim descreve um conflito entre homens filiados as linhagens faccionarias

denominadas Wamari e Topdato.

Alguns Wamari haviam morrido por ocasiao de uma epidemia de gripe. A
facgdo responsabilizou os Topdatd pelas mortes e matou varios deles,
inclusive dois que haviam “passado” para o grupo dos Wamari e se
consideravam um deles. Nunca me foi possivel determinar com precisdo
quantas pessoas foram mortas nesta ocasido, pois os inimigos dos Wamari
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estavam avidos para atribuir a ferocidade da facgdo dominante todas as mortes
que haviam ocorrido desde a minha ultima visita a aldeia. Os Wamari, por
outro lado, garantiram-me que nenhum Topdaté havia sido morto por eles.
Eles diziam, insistentemente, que os Topdatd haviam sofrido ainda mais do
que eles as consequéncias da epidemia. Parece certo, porém, que alguns
Topdato foram, de fato, mortos, embora alguns possam ter morrido de gripe.
De qualquer modo, a comunidade como um todo ficou desfalcada e os
Wamari se viram sem aliados. Até mesmo seus proprios companheiros de
linhagem estavam prontos a deserta-los (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 235).

Maybury-Lewis (1984, p. 225) explica que as linhagens xavante costumam agir
como grupos incorporados, o que significa dizer que, em questdes importantes, seus membros
nao devem tomar partido diverso do de seus companheiros, sob pena de deixar de pertencer
ao grupo. Quando isso ocorre, ele tem que ser acolhido ou adotado por outra linhagem,
passando-se 0 mesmo com os membros remanescentes de linhagens muito pequenas, ou que
se desintegraram, ¢ que acabam sendo absorvidos pelas demais linhagens. Na sociedade
xavante, espera-se, portanto, que os membros de uma mesma linhagem ndo fagam oposicao
aberta uns aos outros. Esse comportamento, contudo, nem sempre ¢ exigido daqueles que
pertencem a um mesmo cla (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 225).

Para Maybury-Lewis (1984, p. 225) o sistema politico da sociedade xavante estd,
portanto, fundamentado nas linhagens e nas facgdes, estas ultimas formadas por uma linhagem
principal e seus correligionarios, que podem pertencer a outras linhagens de qualquer um dos
dois clas, além de individuos isolados. E frequente, contudo, que os Xavante se refiram a outra
comunidade como sendo de um ou de outro cla, coletivamente, com o intuito de se referir ao cla
da fac¢ao dominante daquela aldeia. Esse tipo de referéncia pode ser identificada no trecho
seguinte da fala de Tobias que, ao narrar sobre o assassinato do pai, se refere ao nome do cla do

grupo responsavel pela morte, omitindo a denominagao de sua linhagem, ou facgao.

Os meus primos mais velhos, ja falecidos, e os demais do cla Po redza’ono,
que se juntaram contra o meu pai. Eu vou vingar a morte do meu pai? Nao,
s6 Deus vai me vingar, s6 ele pode fazer isso, de fato muitos Xavante ja
morreram. Eles morrem do nada? Nao, eles morrem porque faziam coisas
erradas (Tobias Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de 2017. Grifo nosso).

Garfield (2007, p.119-120) defende que a violéncia entre os Xavante de nenhuma
forma pode ser considerada um valor cultural, ainda que tenha sido utilizada como tatica de
defesa do territdrio e para repelir ataques. As comunidades de diferentes aldeias mantinham
lacos de casamento, parentesco ou de aliangas, embora eventuais conflitos pudessem surgir
como resultado das interagdes ocorridas em expedi¢des de caca ou incursdes no territdrio de

outra comunidade.
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No periodo situado entre as décadas de 1950 e 1960, contudo, esses conflitos se
intensificaram. A crescente entrada de ndo-indios no territorio xavante e as expedicdes
punitivas promovidas por posseiros e fazendeiros contra as aldeias fez com que comunidades
se deslocassem em direcdo aos territdrios de outras, o que ampliou a disputa por recursos.
Outras comunidades, por sua vez, conseguiram estabelecer uma interagdo pacifica com o
6rgdo indigenista e com os missiondrios, passando a disputar o acesso aos bens
industrializados, esforcando-se por excluir seus rivais das redes de troca com os brancos
(GARFIELD, 2007, p.120).

Um conflito envolvendo os Xavante, nesse periodo, e que extrapolou os limites das
aldeias, repercutindo entre os agentes do contato, em especial entre as autoridades do SPI,
missionarios ¢ moradores da cidade de Nova Xavantina, dadas as suas dimensdes, foi o
ocorrido, em 1958, entre as comunidades situadas nos arredores dos postos indigenas de
Capitariquara e Pimentel Barbosa, e das missoes religiosas de Aredes e Santa Terezinha.

Os Xavante da aldeia Arobo nhip6d (Terra Indiena Pimentel Barbosa) foram os
primeiros a estabelecer o contato com o SPI, em 1946. Proximo a aldeia foi instalado o Posto
Indigena Pimentel Barbosa, onde a comunidade, liderada por Ahopowe, passou a receber
assisténcia médica e as cobigadas mercadorias dos brancos. Nesse periodo, os Xavante de
Ar6bo nhipo e os da aldeia Isdrepré se encontravam em conflito, e a comunidade de Isorepre,
temendo represalias dos de Arobd nhipd, ndo ousava visitar o posto indigena, ainda que
desejasse obter as mercadorias dos nao indios (GARFIELD, 2007, p.122-123).

Em 1951, a comunidade de Isdrepré, formada por cerca de duzentas pessoas,
chefiada por Orebew&, se mudou para as imediagdes da base da Fundagio Brasil Central, na
cidade de Nova Xavantina, com o intuito de conseguir doagdes e assisténcia médica, la
permanecendo por quase cinco anos. Em 1954, apos serem atacados por outra comunidade
xavante rival, expulsa de suas terras por fazendeiros da regido de Couto Magalhdes, o grupo
de Orebewé se transferiu para uma das margens do rio das Mortes, exatamente em frente
cidade de Nova Xavantina, passando a incomodar seus habitantes, que se sentiam
pressionados pelos indigenas a ofertar seus escassos suprimentos, que eram trazidos a cidade
pelos avides da Forga Aérea Brasileira (FAB) (GARFIELD, 2007, p.123-124).

Ante a recusa do grupo em se estabelecer no lugar onde estava situado o Posto
Indigena Pimentel Barbosa, préximo a comunidade rival de Ar6bd nhipd, e dada a pressdo da
Fundacao Brasil Central e dos moradores de Nova Xavantina para que o SPI instalasse a
comunidade em um local fora de cidade, foi criado o Posto Indigena Capitariquara, situado a
120 km de Nova Xavantina, para onde a comunidade liderada por Orebewé& se mudou, em

1956 (GARFIELD, 2007, p.124-125).
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Inicialmente, o grupo passou a receber mercadorias do posto indigena. Orebew?
chegou a ser inclusive levado ao Rio de Janeiro em duas viagens promovidas pelo SPI, em
1954 e 1957. Em poucos anos, contudo, problemas financeiros levaram o SPI a cortar as
verbas destinadas ao posto indigena, o que fez com que os seus funcionarios, ja com os
salarios atrasados, o abandonassem, deixando os indios sem os bens e a assisténcia
prometidos (GARFIELD, 2007, p.135-136).

Entre os Xavante, a manutencdo da chefia requer um apoio constante de sua facgao,
que ¢ a fonte real de poder. Para angariar esse apoio, o lider precisa atender a algumas
expectativas da comunidade, tais como presidir cagadas coletivas e a distribuicdo da carne,
orientar a derrubada das arvores no local destinado ao plantio das rogas e exercer fungdes
cerimoniais, sob a supervisao dos ancidos. Apds o contato com os nao indios, as comunidades
indigenas passaram a exigir também dos seus lideres a habilidade necessaria para a obtencao
dos bens industrializados (GARFIELD, 2007, p.121).

O desabastecimento do posto indigena das mercadorias e provisdes que os Xavante
tinham se acostumado a receber, colocava em risco a credibilidade e a lideranga de Orebew@ junto
a sua comunidade. Insatisfeito com a situacdo e disposto a atacar o posto indigena de
Capitariquara, Orebew@ buscou o apoio de que necessitava para esse ataque em uma comunidade
rival, dissidente da sua propria, que passara a viver, desde o ano de 1956, sob a assisténcia de uma
missdo evangélica norte-americana em Aredes. Seus esfor¢os malograram e ele foi assassinado,
em 1958, por inimigos em Aredes. O episddio da morte de Orebew? é relembrado por Tobias,
narrador nascido em Wedez¢, uma regido contigua a Terra Indigena Pimentel Barbosa, proxima
ao local onde conflito se desenrolou. Assim, o narrador conta: “Como nds Xavante tinhamos
inveja um do outro, o meu primo mais velho, que os brancos obedeciam, por causa disso ele foi
assassinado” (Tobias Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de 2017).

A partir do assassinato, uma guerra entre as faccdes xavante explodiu, pois os parentes
de Orebew& em Capitariquara, ao saberem de sua morte, atacaram os de Aredes, que fugiram para
a Missdo Salesiana de Santa Terezinha, juntando-se aos Xavante que ali viviam. Em 1959, a
Missdo Salesiana de Santa Terezinha foi atacada pelos Xavante de Capitariquara e, no ano
seguinte, foi a vez dos de Capitariquara serem atacados pelos Xavante de Santa Terezinha. Dessa
vez, contudo, os de Capitariquara se encontravam unidos aos seus antigos rivais de Arébo nhipo,
o que levou os de Aredes e Santa Terezinha a abandonarem as missdes evangélica e catdlica para
se refugiarem na cidade de Nova Xavantina (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 65-66).

Os missiondrios tentavam apaziguar os conflitos entre os homens e proteger as

mulheres de possiveis violagcdes aplicadas no ambito das cerimdnias do wai’a, utilizadas, no
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caso desse conflito, como vinganga contra 0os homens vinculados por casamento ou parentesco
a essas mulheres. Dessa forma, os padres acabaram por também se enredarem nas disputas e,
em um desses embates, o padre Luis Guedes, da Missdo Salesiana de Santa Terezinha, acabou

sendo ferido, conforme narra Tobias.

O nosso grupo Abare’u, ja considerado 'ritéi 'wa™, ia de barco para pegar as
mulheres do outro lado e torna-las wai’d®, e ali as coisas se desorganizaram
e o padre Luis foi flechado bem aqui no peito, do lado direito, se fosse bem
no meio, onde esta o coragdo, ele morreria. Foi flechado porque ele interviu
pelas meninas (Tobias Tserenhimi’rdmi Tsere’dmowi, julho de 2017).

A fuga dos Xavante de Santa Terezinha e Aredes fez com que os missionarios -
catolicos salesianos e evangélicos - encerrassem os trabalhos em suas respectivas missdes
religiosas. O posto indigena de Capitariquara, administrado pelo SPI, também foi fechado e,
assim, os Xavante se dispersaram para diferentes partes do territorio indigena, como ocorreu
com a familia de Tobias, que relembra: “Por isso eu vim para Nordtsu’rd. Foi la onde tive o
primeiro contato com o wai’d, com o warini, € Vi coisas, coisas que acontecem” (Tobias
Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de 2017).

Nessa ocasido, alguns grupos xavante, dispersos pelo conflito, se dirigiram as
missoes salesianas de Sao José de Sangradouro e Sao Marcos, onde outros Xavante ja se
encontravam vivendo. Outros tantos se estabeleceram nos arredores da cidade de Nova
Xavantina e, para estes, o SPI instalou, em 1961, um novo posto indigena, situado em Aredes,
no lugar onde outrora funcionara a missao evangélica (GARFIELD, 2007, p.137).

A memoria desses embates continua viva entre os Xavante, especialmente entre os
velhos que viveram nessa parte do territdrio indigena, onde hoje estdo situadas as terras
xavante denominadas Aredes e Pimentel Barbosa. Tobias, que ali vivia, era, nessa época, um
jovem guerreiro ‘ritéi 'wa e acompanhou de perto os conflitos. Embora o narrador ndo tenha
detalhado a sua participagdo no episodio, sua insersdo na classe de idade dos Abare’u, foi

mencionada em suas falas. Como testemunha desses acontecimentos, ele conta:

% Jovem guerreiro.

60 Sdo chamadas mulheres wai’d aquelas que foram ritualmente violadas e assim introduzidas nas cerimonias
masculinas xavante, também conhecida como “o segredo dos homens”. A pratica funciona como punigdo a
certos tipos de condutas das mulheres, ou de seus maridos, consideradas inadequadas ou imprdprias pelo grupo.
Essas mulheres passam a integrar o universo espiritual masculino xavante, participando das festas e cerimonias
proibidas a outras mulheres, ¢ ndo sofrem novas violagdes. Embora atualmente as mulheres xavante continuem
sendo alertadas sobre o risco de serem punidas em decorréncia de certos comportamentos, as violagdes
cerimoniais parecem ter entrado em desuso em praticamente todas as comunidades xavante.
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No ano novo seguinte, em 1956, comecaram a ouvir histérias dos
antepassados e comecaram a viver em conflito, e a se dividirem. E bem ali o
avido pousou com pessoas mortas com flechas no corpo. Muita gente foi
morta pelas flechas e aqui chegaram, o avido pousou aqui (em Barra do
Gargas). Foi assim que aconteceu no ano de 1956 (Tobias Tserenhimi’rami
Tsere’0mowi, julho de 2017. Grifo nosso).

Ante o morticinio, ao qual o SPI e os missionarios assistiram impotentes, restou a
ambos atribuirem culpas mutuas pelo ocorrido. Se levarmos em conta a hipotese levantada
por Garfield de que a intervencdo externa envolveu, redefiniu e amplificou as disputas
faccionais xavante, que acabaram atingindo grandes proporgdes no periodo situado entre 1950
e 1960, as responsabilidades pelo ocorrido talvez possam ser, ao menos parcialmente,
atribuidas ao 6rgdo indigenista € aos missionarios catolicos e evangélicos - assim como a
Fundagdo Brasil Central, aos fazendeiros e posseiros que igualmente atuaram como agentes
do contato xavante. (GARFIELD, 2007, p.125).

A percepc¢ao de que os agentes do contato contribuiram para acirrar os conflitos entre
os grupos xavante ¢ também compartilhada por narradores como Daniel, que relata como o
SPI - e, posteriormente, a Funai — fornecia as liderancgas xavante, recém-contatadas, as armas

de fogo que acabaram sendo utilizadas nas guerras internas travadas pelas diferencas facgoes.

Conforme Daniel,

O SPI ja cuidava dos Xavante, ajudando em alguma coisa. E mais abaixo, ao
sul, como j4 tinham feito o contato antes de nds, ja tinham armas de fogo.
Eles ganharam armas de fogo e se mataram entre si. O SPI se dizia protetor
da causa indigena, mas na hora do conflito, ninguém aparecia no local. S6
entregou armas de fogo para o povo xavante e ele mesmo se matou, nao os
homens brancos. Por causa disso, o povo se dividiu e foi embora (Daniel
Tsi’d0mowe Wari, janeiro de 2017).

Ao falar sobre as estratégias de “pacificagdo” de povos indigenas adotadas pelo SPI,
Souza Lima esclarece que elas envolviam a chamada atracdo ou agremiacao, que consistia em
um eventual deslocamento de populagdes indigenas e na sua concentragdo geografica em
torno de nucleos administrativos, com a doagao de diferentes tipos de bens ou mercadorias
aos indigenas. A sedentarizagdo das populagdes indigenas em torno desses nucleos era tida
como fundamental para a sua paulatina aculturacdo e posterior integragdo a sociedade

nacional (SOUZA LIMA, 1995, p. 95). Segundo Souza Lima,

Dito de outro modo, trata-se de sedentarizar povos errantes, vencendo-lhes
— a partir de acdes sobre suas agdes e nao pela violéncia — a resisténcia em
se fixarem em lugares definidos pela administracdo, ou de capturar para
esta rede de agéncias de governo outros povos com longo tempo de
interagcdo com o conquistador, operando para tanto com a ideia de um mapa
nacional (2013, p. 800).
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Para facilitar esse intento, era necessario conquistar a confianga das chefias
indigenas, o que motivava o 6rgao indigenista, através de seus chefes de posto, a entregar de
forma pouco criteriosa, as liderancas das comunidades indigenas, diversos tipos de
mercadorias, entre as quais as armas fogo. Em troca dos “presentes” ¢ sob a promessa de que
receberiam novas remessas desses objetos, as liderangas ofereciam cooperagdo e apoio aos
chefes de posto, o que facilitava o controle sobre as comunidades, necessario ao exercicio
efetivo do papel tutelar, que cabia SPI desempenhar junto aos indigenas.

A disciplinarizagdo das populacdes indigenas, vista como necessaria a sua integracao
a sociedade nacional, nesse momento da historia, implicava no aprendizado da lingua
portuguesa e de técnicas de lavoura e pecudria, o que se supunha, facilitaria a sedentarizagao
dessas populacdes (SOUZA LIMA, 1995, p. 95). Posteriormente a isso, o SPI, tutor oficial
das populagdes indigenas, se empenharia nas atividades voltadas para a regularizacao
fundiaria de algumas porcdes de terras destinadas ao cultivo, realizado em conformidade com
as técnicas ensinadas aos indigenas (SOUZA LIMA, 1995, p. 95).

Para Souza Lima (1992, p. 96), as estratégias de “pacificacdo” - e de subsequente
disciplinarizagdo - desenvolvidas pelo SPI junto as populagdes indigenas podem ser
classificadas como acdes de conquista, de contornos militares, inclusive. O autor relembra que
a estrutura administrativa do oOrgdo indigenista era predominantemente ocupada por
individuos provenientes da hierarquia do exército, especialmente os cargos mais altos de
chefia (SOUZA LIMA, 1992, p. 96). No entender de Souza Lima (1992, p. 96), a expressiva
presenca de militares nos quadros do SPI condicionou, em grande medida, a atuacao do 6rgao,
norteada por uma perspectiva de conquista de territorios que deveriam ser efetivamente
integrados as areas civilizadas, situadas no litoral do pais, mediante acdes de ocupacdo e
colonizagdo que incluiam a “pacificagdo”, subjugacdo e disciplinarizacdo dos habitantes
dessas terras ainda nao incorporados a nagao brasileira.

Conflitos entre funcionarios do SPI e os missionarios de diferentes denominacdes
religiosas foram bastante frequentes, no periodo inicial da “pacificagdo” xavante, ja que os
agentes do contato competiam entre si pelo poder de influéncia e controle sobre os indigenas. Nao
era raro que os agentes do SPI incitassem os Xavante contra os missiondrios catdlicos e
evangélicos, e vice-versa. De acordo com Garfield (2011, p. 88), o SPI muitas vezes superestimou
as capacidades do Estado e subestimou a determinagdo dos missiondrios em sua atuagao junto aos
Xavante, ignorando ainda a capacidade deciséria e o protagonismo dos indigenas.

Desde 1894, os salesianos tinham a aprovagdo do governo de Mato Grosso para

evangelizar os Bororo, e tinham recebido grandes extensdes de terras publicas no sudoeste do



146

Estado, em Meruri e Sangradouro. Os missiondrios desejavam estender sua atuacdo aos
Xavante, que eventualmente atacavam os Bororo nos limites do seu territorio (GARFIELD,
2011, p. 83-84). O SPI, contudo, via com contrariedade o avango dos missionarios, pois embora
o 6rgao detivesse controle legal sobre as populagdes indigenas, ndo existiam impedimentos na
legislagdo brasileira a sua catequizagdo. Os religiosos frequentemente ainda conseguiam junto
aos orgdos ¢ ministérios de diferentes governos as verbas solicitadas para a continuidade dos
seus trabalhos, o que demonstra que, no que se refere a politica indigenista, o Estado brasileiro
jamais atuou de forma totalmente coordenada (GARFIELD, 2011, p. 85-86).

Quando explodiram os episodios de violéncia envolvendo os Xavante, o SPI se viu
impotente para conter os conflitos, sejam os intracomunitarios, sejam os decorrentes do
contato interétnico, resultantes da ocupagdo, cada vez mais acelerada, das terras xavante por
nao indios, e acabou concordando em delegar aos missionarios um papel de maior destaque na
“civilizacdo” dos Xavante. Os indigenas, por sua vez, ndo apenas solicitaram o apoio dos
clérigos ao migrarem de Parabubure para suas missoes, como também aprenderam a explorar
habilmente a rivalidade existente entre os funcionarios do SPI e os religiosos, a fim de obter
mais autonomia e bens de consumo (GARFIELD, 2011, p. 88).

Apesar da intensificacdo dos conflitos que acompanharam a “pacificagdo” xavante,
ha, nessa sociedade indigena, recursos internos voltados para a prevencao de confrontos e
cisdes, € que se expressam tanto na equidade e na complementariedade verificada entre os
dois clas, quanto no instituto das classes de idade, que atua na regulagao dos conflitos entre as
geragdes. Algumas atividades de carater cerimonial e ritualistico, tais como os cantos e
dangas, as corridas de tora e as lutas corporais também parecem atuar como mecanismos de
coesdo interna, ao atrairem para si a atengdo da comunidade, retirando o foco de eventuais
intrigas e desavengas.

Na sociedade xavante, algumas figuras atuam ainda como apaziguadores de
conflitos, sdo os chamados ‘wa mari dzuptede 'wa. Os apaziguadores, ou pacificadores, sdo
aqueles encarregados de refrear os animos exaltados em situagdes de envolvam embates e
discussdes. Suas intervengdes sdo bastante respeitadas e, por esse motivo, costumam ter
grande eficacia na prevengdo e interrup¢do de conflitos. Aos apaziguadores cabe ainda a
tarefa de consolar os familiares em luto pela perda de um parente e, para isso, ele pranteia
com eles aquele que morreu e lhes oferece bolos de milho. A solidariedade demonstrada pelo
apaziguador as familias em luto funciona como uma forma de aplacar possiveis vingancas
decorrentes da ira despertada pela morte (GIACCARIA e HEIDE, 1984, p. 267-268).

Os pacificadores sao escolhidos ainda criangas pelo pai ou avo para desempenhar tal

fungdo. Eles devem possuir uma natureza pacifica, porém corajosa, além de um grande senso
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de responsabilidade e autocontrole. Nas festas e cerimdnias, os pacificadores sdo
identificados por um p6 branco que polvilham nos cabelos, o wamaridzu, pelas cordas de
algodao que adornam os seus pulsos e que devem ser mais brancas que aquelas utilizadas
pelos demais, e pela pena de gavido que enfeita a sua gravata cerimonial.

Os pacificadores podem ser eventualmente também sonhadores, ou rotsawéré 'wa,
embora ndo necessariamente. Os sonhadores costumam fazer uso de brincos cilindricos feitos
de uma espécie de madeira retirada de uma arvore denominada wamari, € que, acredita-se,
tem o poder de estimular os sonhos proféticos. (GIACCARIA e HEIDE,1984, p. 122-123).
Nas palavras de Raimundo: “Antigamente, ninguém duvidava dos sonhadores. Eles ndo
duvidavam dos sonhadores. Eles eram apaziguadores. Sdo apaziguadores e sonhadores”
(Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

Para os Xavante, os sonhos sdo pressiagios ou comunicam algum tipo de
conhecimento. Eles podem indicar a localizacao da caga, fornecer progndsticos de sucesso ou
fracasso nas cagadas, advertir sobre a presenca de estranhos no territorio indigena, pressagiar
nascimentos, conflitos e mortes. Ao mencionar os conflitos vivenciados entre os anos de 1950
e 1960, Silvio relata té-los previsto em sonhos, o que ¢ bastante frequente ocorrer entre os

Xavante. Conforme o narrador,

No meu sonho os Xavante estavam guerreando entre si com arco e flecha e
eu vi tudo como se fosse uma ave chamada dza 'u’e, eu era no meu sonho um
dza’u’e, e logo depois meus pais foram mortos pelo revolver de outros
Xavante na regido de Aredes. Os que sobraram fizeram uma casa para mim
na regido do Noréta (Silvio Tsipe *Rairaté, julho de 2017).

Nos sonhos sdo ainda transmitidos os nomes das criancas, os cantos e outras
mensagens que interessam a comunidade. Na sociedade xavante, hd um grande estimulo para
que as pessoas desenvolvam suas habilidades oniricas, embora nem todos sejam considerados
rotsaweérée’wa. Quando sao sonhados os cantos, aquele que sonha tende a interromper o
repouso noturno para entoar a melodia sonhada em voz baixa, como forma de memoriza-la.
Caso o sonhador seja um ’ritéi’'wa, ele costuma posteriormente apresentar seu canto aos
companheiros de sua classe de idade, que irdo memoriza-lo e apresenta-lo em coro durante as
festas na aldeia. Quando os sonhadores sdo danhohui’'wa, ou seja, os padrinhos responsaveis
pela educagcdo dos adolescentes em iniciacdo, eles apresentam seus cantos aos jovens
afilhados, os wapté, que também devem memoriza-los e entoa-los nas portas das casas, junto
com os padrinhos. O estilo do canto sonhado determina o horario de sua apresentacdo. Ha

cantos diurnos, vespertinos e noturnos, alguns sao inclusive apresentados de madrugada.
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Os sonhos sdo um estimulo a acdo entre os Xavante, visto que, por meio deles, a
comunidade recebe orientagdes sobre como proceder diante dos desafios que lhes sdo
apresentados. Seu carater profético e eventualmente voltado para o interesse coletivo estimula
aquele que sonha a comunicar suas visdes oniricas aos companheiros (MEDEIROS, 1991, p.
116). As instrugdes recebidas nos sonhos podem inclusive evitar a eclosdo de conflitos, como
nos revela Silvio, ao comentar sobre os conselhos recebidos em sonho para que se mudasse
com sua familia da antiga aldeia em que vivia para outra onde atualmente mora, com o intuito

de evitar dissabores advindos de conflitos intracomunitarios. Assim, ele conta:

Por isso eu mudei de 14 para ca, eu ndo mudei de 14 sozinho, eu ndo mudei
porque eu quis, eu tive um sonho ¢ nesse sonho me pediram para mudar do
lugar sujo, do lugar fedorento. Eu sempre fazia oragdes e por isso sonhei
para sair de 14 e hoje eu vivo aqui e ndo saio mais para lugar nenhum (Silvio
Tsipe 'Rairaté, julho de 2017).

Atualmente pressionados pela sociedade envolvente a adotar maneiras exogenas,
distintas daquelas utilizadas no passado para a resolugdo de conflitos, os Xavante parecem
oscilar entre seus antigos comportamentos e aqueles novos, aprendidos a partir do contato
com os ndo indios. Embora tenham abdicado da violéncia guerreira estrategicamente utilizada
para a defesa do seu territorio, durante os anos que permaneceram afastados na regido do Rio
das Mortes, eles continuam a recorrer aos recursos encontrados em sua sociedade para a
prevencdo e resolucdo de conflitos internos. Os esforgos despendidos na formagao de
aliancas, que garantem apoio ¢ sustentacdo em situagdes de disputas, o encaminhamento de
questdes ao conselho de ancidos para arbitragem, as intervencdes dos pacificadores, que
funcionam como mediadores de conflitos, e ainda as orientagdes recebidas em sonhos, que
podem profetizar o futuro e nortear a agdo cotidiana, estdo entre algumas possibilidades.

Apesar da diversidade de povos que habitam o Brasil, parece ser incipiente, no pais,
o debate sobre como denominar e tratar juridicamente os sistemas de autoridades, as normas e
os procedimentos dos povos indigenas, assim como as formas como esses povos regulam sua
vida social e resolvem seus conflitos, que sdo, evidentemente, diversas daquelas encontradas
em sociedades estatais. Conforme Yrigoyen Farjado (1999, p. 04), as referéncias aos sistemas
de direito indigena frequentemente se restringem ao uso de categorias como “‘costumes”,
“usos e convengoes”’, “usos e costumes”’, “formas tradicionais de resolucdo de conflitos”,
“direito consuetudinario”, “direito indigena”, entre outras. A autora acrescenta ainda que tais
categorias nos remetem a determinadas posicdes tedricas, que, por sua vez, supdem certas

formas de valoracdo - e frequentemente, de desvalorizagdo - desses sistemas normativos nao



149

estatais, bem como dos grupos humanos que se regulam pelos mesmos (YRIGOYEN

FARJADO, 1999, p. 04). Como bem explica Rita Segato,

(...) en Brasil, se ha avanzado mas en la identificacion y demarcacion de
territorios indigenas. Sin embargo, en tanto que esos territorios no se
comportan como verdaderas jurisdicciones, la devolucion de tierras no fue
acompanada por un proceso equivalente de reflexion y reconstruccion de las
instancias propias de resolucion de conflictos, grados crecientes de
autonomia institucional en el ejercicio de la justicia propia y recuperacion
paulatina de la practica procesal. La figura de la tutela, vigente hasta hoy en
el Estatuto del Indio, a pesar de su revocacion parcial en el nuevo texto
constitucional, contribuye a reducir cada persona indigena, en su
individualidad, al régimen ambivalente de subordinacion/proteccion por
parte del Estado Nacional (2013, p. 142).



CAPITULO 4

Diferencas e estranhamentos nos primeiros contatos com os “brancos”

Quando existiam s6 os nossos ancestrais, quando nao
existiam as doengas do homem branco, os ancidos velhos
ndo morriam nas migragdes, porque ndo existiam
doengas, andavam sem morrer. S6 que hoje, no mundo do
branco, os jovens adolescentes ¢ as mogas morrem cedo,
ndo existia isso no passado (Daniel Tsi’dmowe€ Wari,
janeiro de 2017).

Foi assim que viemos, viemos ndao porque os brancos e
padres nos chamaram, ndo. Viemos por conta propria,
atravessamos ali em baixo do rio das Mortes, num lugar
onde, da Ultima vez, os Xavante ja tinham matado um
branco (Daniel Tsi’dmow€ Wari, janeiro de 2017).

4.1 Mito, alteridade e violéncia

O contato com os europeus ou com as sociedades nacionais contemporaneas foi, na
esmagadora maioria dos casos, uma experiéncia Unica e perturbadora das ordens culturais
indigenas. Essa interagdo, além de irreversivel, veio sempre acompanhada de um conjunto de
mudangas as quais as sociedades nativas foram for¢adas, e que marcaram de forma profunda o
curso historico dessas sociedades, influenciando as suas representacdes sobre os “brancos”
(TURNER, 1988, p. 195-196).

A origem dos “brancos”, contidas nos mitos que narram o seu aparecimento € o
contato com eles estabelecido pelas sociedades amerindias estdo presentes na tradigdo oral de
varios povos. Ainda que as situagdes de contato interétnico vivenciadas tenham variado
significativamente, a depender do local, do momento em que se deram tais interagdes € dos
atores envolvidos, elas marcaram, de forma indelével, o curso historico dessas sociedades.

Para Turner, a transformacdo das culturas nativas pelo contato com as sociedades
ocidentais ndo pode ser tratada como resultado de uma mera colisdo entre uma sociedade
mitica, onde os acontecimentos supostamente ndo importariam, ¢ uma sociedade historica,
onde eles fazem toda a diferenga. Segundo o autor, o encontro de sociedades nativas com

sociedades ocidentais costuma vir acompanhado de esforcos, por parte das sociedades
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indigenas, de integrar agdes, simbolos, eventos, processos e categorias conceituais das
sociedades exdgenas aos seus padrdes socioculturais (TURNER, 1988, p. 239).

As situagoes de contato sdo frequentemente marcadas por uma interagdo conflituosa,
que autores, como Roberto Cardoso de Oliveira, denominam como sendo de “friccdo
interética!. Essa interacio costuma ser representada pelas sociedades nativas em seus
proprios termos, a partir de modelos de acdo que podem variar entre a resisténcia, a submissao
e a evitagdo, entre outras possibilidades. Comumente, as explicagdes para essa interagdo se
apresentam sob a forma de mitos, ou outros tipos historias, que podem conter tanto os
significados atribuidos pelas sociedades nativas as situagdes de contato, como as orientagdes
para a acao a serem seguidas por essas sociedades (TURNER, 1988, p. 240-241).

Turner assinala que as sociedades indigenas possuem suas proprias formas de
consciéncia historica, que coexistem e interagem com formulagdes miticas de varios tipos. O
mito estd imbricado ao processo social da agdo, do conflito e da mudanga e detém certas
caracteristicas comumente atribuidas as narrativas historicas (1988, p. 235-236). Para Turner,
uma das questdes mais importantes a ser colocada nas situagdes de contato interétnico €,
portanto, de carater epistemologico, trazida por uma etnohistéria que busca compreender as
formas pelas quais as sociedades nativas definem as sociedades ocidentais, ou seja: como o
Outro define o seu Outro (1988, p. 241).

Segundo Turner, a definicdo de alteridade nas sociedades indigenas vem dos
contrastes identificados entre elas e as sociedades exdgenas. Para compreender como essas
sociedades percebem as sociedades estrangeiras, em especial as nacionais, ¢ preciso antes
conhecer as suas formas de autodeficdo, ou seja, as representagdes construidas por essas
sociedades sobre si mesmas (TURNER, 1988, p. 241).

Tais representagdes envolvem operagdes voltadas para perpetuagao de suas formas
de organizagdo social e a manutengdo de suas estruturas culturais, que garantem a reproducao
dessas sociedades como uma totalidade. Desse modo, sdo transmitidos conceitos, valores e
praticas que determinam o formato do relacionamento estabelecido com outras sociedades e
as representagoes sobre elas elaboradas (TURNER, 1988, p. 241-242).

O relacionamento de desigualdade estabelecido nas interagdes entre sociedades

nativas e sociedades estrangeiras aparece como tema de narrativas encontradas entre

61 Cf. CARDOSO DE OLIVEIRA, Roberto. Estudo de areas de fricgdo interétnica do Brasil (Projeto de
Pesquisa). América Latina , v. 5, n. 3, p. 8590, 1962. . Aculturacdo e “fric¢do interétnica”. América Latina ,
v. 6, n. 3, p. 33-46, 1963. . Problemas e hipoteses relativos a friccdo interétnica: sugestdes para uma
metodologia. Revista do Instituto de Ciéncias Sociais , v. 4, n. 1, p. 41-91, 196/
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diferentes povos amazonicos que contam sobre a origem de indios e brancos e sobre o
surgimento de seus artefatos (TURNER, 1988, p. 266). H4, entre os Waura®?, um mito de
origem que conta que, no inicio dos tempos, o demiurgo teria dado aos Xinguanos, aos
brancos e aos indios “selvagens” a op¢ao de escolherem suas armas e alimentos. O primeiro a
fazé-lo foi o Xinguano, que escolheu adotar como arma o arco, ao invés do rifle, e como
alimento a mandioca cozida, ao invés de um recipiente contendo sangue. O indio selvagem e
o homem branco, por sua vez, escolheram o sangue como alimento, bebendo-o avidamente, e,
na escolha das armas, o indio selvagem optou pelo arco, restando o rifle a0 homem banco
(TURNER, 1988, p. 266).

Na interpretacdo de Turner, o mito waura explicaria que a eficacia (ou a ineficacia)
militar dos trés grupos teria sido o resultado de suas escolhas passadas, relativas as armas e
aos alimentos. Essas escolhas teriam gerado trés diferentes realidades: a de mais poder e
menos humanidade, identificada aos ndo indios; a de pouco poder e pouca humanidade,
associada aos grupos indigenas selvagens, como, por exemplo, os Caiap6, que, na perspectiva
dos Waurd, estariam nessa condi¢dao; e a de menos poder e mais humanidade, na qual se
enquadrariam os Waura e os demais povos do alto Xingu (TURNER, 1988, p. 266).

O mito, portanto, pode ser entendido como uma explicacdo para o destino de trés
diferentes povos e para a posi¢ao de subordinagdo dos Waurd em relagdo aos brancos. Apesar
da oportunidade que tiveram de escolher antes dos outros a sua arma, os Waura recusaram o
rifle, € com isso se tornaram responsaveis pela sujeicao em que vivem, estabelecida a partir do
contato interétnico (TURNER, 1988, p. 267).

Ao analisar o mito waura, Turner demonstra ainda que nao ¢ suficiente falar em
termos de simples contraste entre mito e historia para nos referirmos as formulagdes culturais
indigenas sobre a natureza das sociedades ocidentais. Ambos sdo modos de consciéncia
social, que reproduzem formas de ser no mundo, embora possam também atuar no sentido de
sua transformacdo (TURNER, 1988, p. 266-267).

Turner também assinala que os mitos ndo sdo uma categoria homogénea no nivel do
discurso, assim como ndo ¢ a histéria. H4 diferentes modalidades de mito, provenientes de
sociedades nativas bastante diversificadas, que vivenciaram distintas situacdes de contato
(TURNER, 1988, p. 254-255). As representacdes construidas sobre essas experiéncias de
acomodacdo, em que as sociedades nativas tentam enquadrar as exdgenas em seus esquemas
de reprodugdo social, sdo, portanto, especificas para cada uma delas e explicam os seus

diferentes tipos de mito (TURNER, 1988, p. 258).

62 Povo de lingua aruak que vive no Alto Xingu, Mato Grosso.
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A capacidade que as sociedades indigenas t€ém de incorporarem ao seu sistema
simbdlico as rupturas e transformagdes de suas organizagdes e estruturas socioculturais
demonstra ainda a sua grande capacidade de sobrevivéncia e autodeterminacdo frente as
adversidades impostas pelo contato interétnico (TURNER, 1988, p. 278).

Na tradi¢o oral xavante®’, h4 um mito que narra o surgimento dos “brancos”. Conta
ele que, durante uma expedi¢do coletiva de caga e coleta, um grupo xavante acampou em um
determinado lugar para que as mulheres pudessem coletar e armazenar castanhas de babacu.
Nesse grupo, havia um adolescente que era especialmente guloso € que comia vorazmente as
castanhas coletadas por sua mae, insistindo com o irmdo menor, encarregado lhe trazer o
alimento, que tornasse a pedir mais a mae.

Depois de enviar ao filho sucessivas remessas, a mae, irritada com sua insisténcia e
apetite voraz, colocou seu proprio clitoris entre as castanhas, enviando-as ao filho, que o
engoliu junto com os alimentos. Com isso, sua aparéncia se transformou, ele adquiriu uma
enorme barriga, passou a se arrastar pelo chdo e era maltratado pelas mulheres, que batiam
nele e o repreendiam por ser demasiadamente guloso e nao pensar na familia.

Incapaz de acompanhar o grupo na expedi¢do, devido a deformidade de seu corpo, o
rapaz foi deixado sozinho no acampamento. Passado algum tempo, dois de seus irmaos
retornaram para vé-lo, a pedido do pai, descobrindo que ele passara a viver préximo a uma
cachoeira, que tinha se casado com duas mulheres e que se transformara em um waradzu®,
trabalhando na fabricagdo de armas. Assim transformado, ele tinha também se tornado capaz
de operar prodigios e, para demonstra-lo, fez crescer subitamente os cabelos de seus irmaos,
mandando-os embora em seguida.

Os irmaos retornaram entdo a aldeia e contaram as novidades, o que motivou outros
Xavante a procurarem o rapaz, solicitando que também lhes fizessem crescer os cabelos. Ele,
porém, para se vingar dos maus tratos sofridos, transformou um dos Xavante em sapo, se
despediu dos demais e pediu que ndo o procurassem mais. Para garantir que ndo seria mais
importunado pelos antigos parentes, fez com que o rio se transformasse no mar que separa,
definitivamente, os Xavante dos nao indios.

Embora ndo seja o nosso objetivo analisar o referido mito, consideramos que, através
dele, podemos conhecer um pouco sobre as percep¢des dos Xavante sobre os brancos. No

relato, a voracidade e o egoismo sdo as caracteristicas que parecem se destacar no

6 SEREBURA, HIPRU, RUPAWE, SEREZABDI, SERNIMIRAMI. Wamrémé Za'ra. Nossa palavra. Mito e
histéria do povo Xavante. Sdo Paulo: Editora SENAC, 1997.
%4 Nio indio, branco.
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adolescente, e que fazem com que sua mae, ja exausta de tanto atendé-lo, se vingue, enviando
seu proprio clitéris ao filho.

O personagem também demonstra sua inadaptacdo ao modo de vida xavante,
decorrente de sua natureza diferenciada, pois, ao ter o seu corpo transformado, ele nio
consegue mais acompanhar o grupo nas expedigdes de caca e coleta. A partir dai, ele adota
uma forma distinta de viver, adquire habilidades prodigiosas e aprende a fabricar as armas de
fogo, que tanto impressionaram os Xavante desde as suas primeiras interagdes com OS
“brancos”. Para completar o processo de separagdo do personagem em relacdo aos seus
parentes, ele ainda interpde entre ambos um mar, afastando-se assim de suas origens, de modo
a reafirmar ainda mais a sua alteridade.

Entre os Xavante, a alteridade dos “brancos” ¢ pensada a partir de representacdes
construidas em torno de diferengas corporais € comportamentais. Certos bens materiais
também funcionam como referéncias simbodlicas de afirmacao da alteridade, tal como ocorre
com as armas de fogo, capazes de amplificar a capacidade bélica e destrutiva de seus
portadores. O potencial patogénico dos “brancos”, responsavel pela propagacdao das
epidemias, e a violéncia covarde dos massacres surpresa contra as aldeias também
contribuiram para a construcao de uma alteridade maléfica do homem branco.

Ao refletir sobre a violéncia dos ndo indios e a sua capacidade de destruicao,
atribuida, por Daniel, a sua natureza perversa e traigoeira, com a qual os Xavante tiveram que

conviver em varios momentos de sua historia, o narrador conta:

O branco sempre foi assassino, sem vergonha, ndo tem piedade. Que seres
eles sao? Por que e para qué nasceram? Seria muito bom se existissem so
indios. Eu ndo gosto deles porque eles sdo de outra espécie, que ndo respeita
ninguém, e que nao para de destruir o mundo (Daniel Tsi’dmowe Wari,
janeiro de 2017).

Entre os povos amerindios, o contato com os “brancos” esteve sempre repleto de
especulagdes e estranhamentos sobre eles e sua alteridade. Van Velthem afirma que para os
Wayana®, por exemplo, os estrangeiros — que podem ser outros grupos indigenas — estdo
inseridos em uma construcao da alteridade que os situa como potenciais inimigos. As relagdes
estabelecidas com eles sdo simbolicamente colocadas em um quadro de agressdo e predagdo
e, dessa forma, eles representam um contraponto necessario a constituicdo de uma identidade

coletiva wayana. No caso do homem branco, a hostilidade que se atribui ao estrangeiro ganha

% Povo de lingua Karib que habita a regido de fronteira situada entre o Brasil (Estado do Pard), o Suriname € a
Guiana Francesa.
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conotagdes ndo-humanas, de cunho animal e sobrenatural, também aplicadas as ongas, aos
gavides, animais pegonhentos, aos xamas que fazem mau uso de seus poderes e aos maus
espiritos. Por fim, a alteridade extrema dos “brancos” esta ainda no fato de serem percebidos
como ipun kukkhem ou “experimentador de nossa carne”, ou seja, um canibal (VAN
VELTHEM, 2002, p. 64-65).

Entre os Xavante, as nuances que permitem a identificagdo dos “brancos” sdo
formadas pelo cruzamento de registros de alteridade ontologica e sociologica, inseridos em
uma simbdlica de agressdo e predacdo, como € possivel observar no seguinte trecho do relato
de Daniel, em que ele narra um massacre ocorrido na aldeia Parabubu: “Assim teve a festa do
wai’d, depois que os brancos assassinaram 0s nossos pais, eles se juntaram na nossa aldeia e
teve essa cerimonia” (Daniel Tsi’0mowe Wari, julho de 2017).

Embora as categorizagdes utilizadas para classificar os “brancos” variem entre os
diferentes povos indigenas, os nao indios sdo frequentemente percebidos por eles como seres
perigosos. Essa percepcao acerca dos “brancos” prevaleceu no periodo inicial do contato
xavante, fazendo com que o comportamento dos indigenas, nesse periodo, oscilasse entre
curiosidade, notadamente pelos objetos e o modo de vida dos brancos, e a desconfianga,
decorrente do medo e do perigo que os nao indios representavam.

A violéncia dos ndo indigenas nos massacres promovidos contra as aldeias xavante no
periodo do pré-contato € recordada pelos narradores, que interpretam essa agressividade em
termos de covardia e comportamento anti-social. Aos Xavante, as formas desleais de ataque dos
homens brancos as aldeias causavam perplexidade, pois esses ataques vitimavam, sobretudo, as
criangas, os idosos e as mulheres que costumam permanecer por mais tempo nas aldeias, ja que
os homens frequentemente se encontravam envolvidos com as cagadas e perambulacdes pelo
territorio. Sobre um desses ataques surpresa dos ndo indios, Daniel conta: “Assim os brancos
fizeram conosco. Eles fizeram isso também no Onhi’udu. E ali eles mataram muita gente e
levaram um menino, ele vivia em Cuiabd” (Daniel Tsi’6mdowe Wari, julho de 2017).

Para alguns narradores, como Daniel, a violéncia e a perversidade dos ndo indios sdo
percebidas como um legado dos antepassados dos homens brancos aos seus descendentes. Na
perspectiva de autores como Quijano, Lander e Maldonado, entre outros, essa violéncia e
perversidade € o que configura a colonialidade do poder, pois mantém e perpetua a mesma
logica das relagdes coloniais de poder, marcadas fortemente pela diferenga racial. Devido a
sua continuidade ao longo da histéria do contato interétnico, ndo surpreende que, para os
Xavante, tais praticas sejam vistas como inerentes a natureza dos “brancos”, como uma

condi¢do intrinseca transmitida ao longo das geragdes.
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Ao narrar as histérias do contato do povo xavante com os chamados “brancos”,
Daniel busca refletir sobre os termos e caracteristicas dessa interacao, estabelecendo, ao
utilizar o termo “vocés”, uma interlocucdo direta com seus potenciais inimigos, que parecem
ali representados por mim, como parte desse coletivo traduzido por “vocés”. Assim, o

narrador conta:

Muitos fugiram para ca por medo de vocés, os que vinham atrds de nos
também eram mortos. Vocés dividiam os indios para eles ficarem do lado de
vocés, e eles se matavam por vocés terem mentido para eles. O ancestral de
vocés dividia os indios, dando coisas para eles se matarem. Vocés davam
coisas para té-los do lado de vocés, como se gostassem deles de verdade.
Vocés sao enganadores, mentirosos, todas as coisas de vocés sdo ruins, como
as drogas, a maconha, vocés ddo bebidas para os Xavante e depois eles
passam a usar bebidas alcoolicas, o que aprenderam com vocés. Vocés tém
os trabalhos sujos (Daniel Tsi’6mowé€ Wari, janeiro de 2017. Grifos nosso).

De acordo com Viveiros de Castro (2011, p. 159), as relagdes estabelecidas com os
nao indios sdo aquelas definidas em termos de afinidade, ou seja, aquelas que se dao entre
aqueles que ndo sdo parentes, entre os que vivem distantes, entre os que sdo potenciais
inimigos, sejam eles vivos ou mortos, humanos, animais ou espiritos. Para Viveiros de Castro
(2011, p. 103), “A diferenga, cujo esquema sociologico basico ¢ a afinidade, aparece ao
mesmo tempo como necessaria e perigosa, como condicao e limite do socius, e portanto como
aquilo que ¢ preciso tanto instaurar quanto conjurar”.

Entre os Xavante, a alteridade dos “brancos” é marcante, como nos mostram as falas
de narradores como Daniel: “Eles ndo sdo como nos, eles sdo criaturas estranhas, mas vocés
nao tém nojo deles, e as meninas também nao tem medo deles” (Daniel Tsi’dmowe Wari,
julho de 2017). Essa alteridade, contudo, se expressa em termos diferentes daqueles utilizados
pelos supracitados Wayana, pois, os “brancos” ainda sdo, em todo caso, humanos, embora de
outra natureza e constituicdo. Para que fosse possivel com eles estabelecer alguma relagao,
um grande esfor¢o por parte dos Xavante foi necessario para conseguir a sua pacificacdo,
como se depreende das palavras de Silvio: “sabiamos que o branco também era bravo no
passado, eles eram muito bravos” (Silvio Tsipe ’Rairaté, julho de 2017).

Ribeiro (1993, p. 204), ao comentar sobre diversos relatos de “pacificacdo” de povos
indigenas ao qual teve acesso, conta como muitos indigenas desejavam estabelecer relagdes
pacificas com os ndo indios, chegando a empreender varias tentativas voltadas para uma
aproximacdo amistosa, que foram frustradas pela reacdo violenta dos brancos, que
normalmente os recebiam a bala. A face violenta dos brancos ¢ muitas vezes lembrada nos

relatos do massacre que vitimou, em 1951, a aldeia Parabubu, e que contribuiu, juntamente
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com os surtos epidémicos e outros massacres ocorridos nas aldeias Dahd’réné e
Parawadza’radzé, para que os Xavante se decidissem por migrar de seu territério tradicional a

Missao Salesiana de Meruri, em 1957. Sobre esse ataque, Daniel conta:

Amanheceu ¢ eles langaram os foguetes: “- Tu, tu, tu!” E ali os disparos de
fogo foram muitos em direcdo aos nossos pais. “- Tu, tu, tu!” Os brancos
eram muito malvados e as criangas correram em fuga. O meu tio 'Rupréwa
foi ferido na perna e a nossa tia também foi ferida. O filho dele cagula levou
um tiro bem na barriga. A perna da minha tia foi quebrada com o tiro. Ela
estava com esse filho pequeno nas costas, se arrastando e olhando para ver
se alguém tinha escapado. O menino falou para a mae: “- Minha mae, me
deixa no chdo que ja estou morrendo”. “- Nao vou te deixar no chdo, porque
vocé ndo ¢ filho de cachorro”. O grande guerreiro Wapari’a mandava a
mulher dele fugir. “- Saia, para eu ficar aqui sozinho! Tire todos os seus
filhos!” “- Eu ndo vou sair, eu ndo vou te deixar sozinho” (Daniel
Tsi’0mowe Wari, janeiro de 2017).

Para Mbembe (2016, p. 128), as colonias e as zonas de fronteiras sdo consideradas
pelo colonizador como zonas de guerra e desordem habitadas por selvagens. Segundo o autor,
nao ha nesses lugares, a possibilidade de mobilizacao de sujeitos soberanos que se respeitam
mutuamente ¢ que possam ser distinguidos entre combatentes e ndo combatentes, de modo
que se possa firmar com eles a paz. Aos olhos do conquistador, as populagdes autdctones sao
apenas “vida selvagem”, cujas terras podem ser governadas fora da legalidade com a qual
outras terras sao normalmente governadas.

Com o indigena, o conquistador ndo compartilha vinculos de carater étnico, e
tampouco sociocultural. Para ele, a existéncia nativa ¢ incompreensivel, animalesca e
assustadora, e nao possui o mesmo valor e dignidade que ele atribui a sua propria. Por esse
motivo, ela pode ser massacrada, sem que se perceba se estd cometendo um assassinato
(MBEMBE, 2016, p.133). Essa forma de tratamento desumana e violenta ¢ constitutiva da

colonialidade, conforme explica Lugones,

Ver a colonialidade é ver a poderosa redugdo de seres humanos a animais, a
inferiores por natureza, em uma compreensdo esquizoide de realidade que
dicotomiza humano de natureza, humano de ndo-humano, impondo assim
uma ontologia e uma cosmologia que, em seu poder e constitui¢do,
indeferem a seres desumanizados toda humanidade, toda possibilidade de
compreensao, toda possibilidade de comunicacdo humana (2014, p. 946).

Em seu Discurso sobre o colonialismo, Aimé Césaire (1978) afirma que a
colonizagdo ¢ sempre desumanizadora e afeta até o homem mais “civilizado”. Para o autor,

toda agdo colonial se fundamenta no desprezo pelas populagdes nativas e sdo justificadas pelo
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habito de ver no indigena um animal e a trata-lo como tal, a ponto de transformar aquele que
assim procede em uma besta (CESAIRE, 1978, p. 23-24).

Maldonado assinala que a colonialidade que acompanha as formas de racismo
moderno pode ser entendida como uma radicalizagdo e naturalizagdo de uma ndo ética de
guerra, que adota como pratica a eliminagdo, a violagdo e a escravizacdo de certos sujeitos,
em especial indigenas e negros (MALDONADO-TORRES, 2007, p. 138). Para o autor, a
afirmag¢do da colonialidade requer uma constante desumanizagdo, ou a invisibilidade do
nativo, daquele que ¢ colonizado, o que viola qualquer sentido da alteridade humana, de modo
a justificar atos inumanos de guerra (MALDONADO-TORRES, 2007, p. 148).

Os massacres perpetrados contra indigenas podem assim ser compreendidos a partir
de uma perspectiva que nega ao outro qualquer qualidade que possa ser comigo
compartilhada. A impossibilidade de identificagdo, decorrente da afirmacdo de uma alteridade
exacerbada, impede o reconhecimento da humanidade do indio, a ponto de nao
reconhecermos nele uma pessoa com atributos e caracteristicas semelhantes as nossas.

Ao descrever a violéncia do massacre praticado contra a populagdo da aldeia
Parabubu, atribuida a pistoleiros contratados por fazendeiros de Barra do Gargas, no periodo
que antecedeu ao contato interétnico, Daniel nos da a conhecer a desumanizacdo a que os

Xavante foram submetidos nesse periodo de sua historia. Conforme Daniel,

Todos os meninos dele (do guerreiro Wapari’a) morreram e uma sobrinha
dele, quase moga, que estava em cima da casa. Ela chorou com medo do
branco e eles tiraram ela de cima da casa. Ela foi quase levada, mas como ela
gritava e chorava muito, jogaram ela para cima e repartiram ao meio com um
facdo. Assim ¢ a vida do branco (Daniel Tsi’d0mow€ Wari, janeiro de 2017.
Grifo nosso).

Embora o massacre da aldeia Parabubu esteja entre os mais relembrados pelos Xavante
por suas caracteristicas especialmente violentas — com mortos e feridos no episoédio —, ele nao foi
0 unico perpetrado contra os Xavante nessa regido, ja que outras aldeias também foram vitimadas
em emboscadas. Esses ataques sdo recordados com ira e ressentimento pelos narradores, que vem
neles a confirmagdo da natureza ambigua, traigoeira e predatdria dos brancos.

Algumas caracteristicas dos ndo indios que causaram estranheza desde o periodo
inicial do contato interétnico, ainda hoje, despertam o mesmo sentimento entre os Xavante,
compondo as marcas da alteridade dos “brancos”. Ha vdarias narrativas xavante que destacam
essas diferencas, que vao desde as suas caracteristicas fisicas, como cabelos enrolados e

pilosidade corporal observados nos nao indios, até os seus comportamentos, agdes e formas
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de se relacionar com o outro e com o mundo. Ao se recordar das primeiras impressdes de sua
infancia sobre os ndo indios, Tobias comenta como detalhes na aparéncia deles despertava a
curiosidade dos Xavante de sua aldeia, que ndo conheciam pessoas com um aspecto tao

diferenciado do seu proprio. Conforme Tobias,

Chegaram os brancos junto com os padres, ¢ como eles ja tem essa
organizacdo, as mulheres brancas chegaram com uma crianga de cabelo
enrolado. Era o grupo Hotord, quando eles eram ’ritéi 'wa, chegaram com
essa crianga e as criangas da aldeia se divertiram porque ninguém sabia que
ele realmente tinha esse cabelo enrolado (Tobias Tserenhimi’rami
Tsere’0mowi, julho de 2017).

Van Velthem (2002, p. 66) afirma que, entre os Wayana, a estética corporal que
define a aparéncia humana ¢ um elemento importante para a caracterizacao étnica desse povo.
A pele, em especial, por sua cor e pilosidade, serve como um referencial de identificacdo das
pessoas e, no que se refere aos ndo indios, sdo interpretadas como indicativos de sua anti-
sociabilidade e animalidade. Aos nao indios, os Wayana atribuem ainda caracteristicas de
sobrenaturalidade advindas do uso de nomes estranhos, ndo-wayana, € que possuem uma
representacao visual, pois podem ser escritos (VAN VELTHEM, 2002, p. 67).

Entre os narradores xavante, os ndo indios sdo também percebidos com seres anti-
sociais, por ndo compartilharem uma etiqueta semelhante a adotada pelos indigenas,
especialmente no que diz respeito ao trato com as mulheres, idosos, sogros e desconhecidos.
Dos wapté, por exemplo, se exige um comportamento submisso aos homens mais velhos e aos
seus padrinhos, a quem eles costumam ouvir em siléncio e a obedecer sem contestagdo. Os
adolescentes em iniciacdo vivem na casa dos solteiros com os do seu grupo, os demais
rapazes que compoem a sua classe de idade, e devem manter um comportamento de
distanciamento em relacdo as mulheres. Algo diferente disso ¢ considerado improprio e até
passivel de punicdo, j4 que os meninos devem se abster de relacdes amorosas e sexuais até
terem suas orelhas furadas. As mulheres, especialmente as mais jovens, também evitam travar
contato visual com estranhos e a eles dirigir a palavra, o que ndo ocorre com as mulheres mais
velhas, que ja sdo maes de filhos crescidos e avds, e que sdo vistas conversando e transitando
livremente nas aldeias. Noras e genros também possuem um comportamento especifico
utilizado no trato com seus sogros, e que também ¢é caracterizado pela evitagao.

Para os velhos narradores xavante, os ndo indios parecem, portanto, ser
especialmente rudes, por ndo observarem certas normas comportamentais consideradas

socialmente apropriadas. Por isso, ao se referir aos forasteiros e a estranheza produzida desde
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o inicio do contato, Daniel conta que “Os brancos vinham atras dos nossos pais e nds saiamos
dos lugares por ndo gostarmos do homem branco, mas eles sempre vinham atrds de nds. Eles
j& eram insistentes, insensatos, mal-educados e sem amor” (Daniel Tsi’dmow¢€ Wari, julho de
2017). Com o intuito de contrapor os comportamentos dos nao indios aqueles esperados dos

Xavante, ele ainda acrescenta.

A vida do povo xavante ndo € assim, eles (os jovens, no passado) se
respeitavam, ndo se olhavam, tinham uma vida preservada, mas vocés nao
vivem hoje mais essa vida como no passado, eles tinham outra forma de
vida. Eles ndo se casavam com as mulheres assim, que furam a orelha. Eles
ndo falavam sobre as mulheres, existia respeito de ambas as partes, quando
se casavam ndo estavam ansiosos para se aproximar delas, a moga
continuava a dormir sozinha mesmo ela ja sendo grande (Daniel
Tsi’0mowe Wari, julho de 2017. Grifo nosso).

A narrativa de Daniel revela aspectos das relacoes de género entre os Xavante
durante um periodo anterior e posterior ao contato interétnico. Se antes, no sexo € no
casamento, as relacdes de género eram idealmente fundadas no respeito entre homens e
mulheres, posteriormente ao contato interétnico, elas se alteraram. A partir de entdo, uma
nova masculinidade baseada na posse do corpo e sexualidade das mulheres/esposas pelos
homens/maridos, passa a competir com as antigas formas de relacionamento conjugal, o que,
na interpretacdo de Daniel, seria uma demonstragao de desrespeito pelas mulheres.

A nudez objetificada de mulheres em imagens observadas em propagandas, revistas e
videos também ¢ vista, pelos narradores, como algo estranho e reprovavel, e tido como prova
da natureza pervertida dos homens brancos e de sua incapacidade de respeitar até mesmo suas
proprias mulheres. Nas palavras de Daniel, “Eles podem ser inteligentes, mas sdo mal-
educados e assim fazem com as mulheres brancas, filmam elas nuas e por causa dessas
filmagens nossos jovens adotaram praticas estranhas e fazem sexo como eles com suas
proprias mulheres” (Daniel Tsi’0mowe& Wari, julho de 2017). Para os narradores, hé, nas
relagdes de género, uma diferenca fundamental entre os valores cultivados pela sociedade
xavante e os valores dos brancos. As transformacoes nas relacoes estabelecidas entre homens
e mulheres, entre os Xavante, iniciadas a partir do contato com os “brancos”, podem ser um
indicativo de como opera a colonialidade de género, que € uma faceta da colonialidade do
poder (LUGONES, 2008). A imposi¢do de um sistema de género baseado na dominagdo e
inferiorizacdo das mulheres indigenas, que tem como consequéncia a destrui¢do de estruturas
sociais nativas, tendo em vista a subjugacdo e dizimagdo de povos, ¢ parte constitutiva desse

padrao de colonialidade, que tende a transformar a vida xavante (LUGONES, 2008, p. 90).
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O estranhamento advindo da inadequagdo do tratamento dispensado pelos brancos as
mulheres xavante, durante os primeiros anos do contato interétnico, ¢ comentado pelos
narradores. Essas narrativas sobre sexualidade e relagdes de género nos dao uma dimensao da
profundidade e alcance da imposicdo colonial sobre os indigenas. Ao se recordar de um
episddio de uma viagem realizada por um grupo xavante na companhia de ndo indios a cidade
de Nova Xavantina, Tobias conta que, por desconhecerem as praticas e intengdes dos homens
brancos ainda nos primeiros contatos com eles estabelecidos, os Xavante acabaram sendo por
eles ludibriados, ndo impedindo que fotografassem, de maneira indiscreta e desrespeitosa,

suas mulheres nuas. Segundo Tobias,

Os do nosso cla, Owawé, foram levados para a cidade de Xavantina nus, em
1953. Como éramos ignorantes e os brancos ja sabiam, fotografaram as
meninas novas de bem perto, todas as mulheres foram fotografadas bem de
perto, as vaginas delas. Primeiro foi isso, como os brancos ja gostavam
dessas coisas. Todo mundo se pintou sem roupa, os 7itéi ' wa € 0S wapté
passaram Oleo de babacu no corpo. Foi assim. E eles foram levados,
atravessaram o rio. Vao questionar a minha fala, como se eu tivesse
contando mentiras, mas ¢ verdade que os brancos tiravam fotos das mulheres
peladas (Tobias Tserenhimi’rdmi Tsere’0mowi, julho de 2017).

Embora as razdes para um possivel descrédito acerca da narrativa ndo tenham sido
explicitadas por Tobias, que se preocupa com a possibilidade de sua fala ser tomada como
uma mentira, elas talvez residam na percepcdo do narrador de que a nudez indigena ¢
frequentemente mal interpretada pelos brancos, que projetam sobre os povos nativos uma
imagem hipersexualizada. Esse imaginario comumente retira das mulheres indigenas a
credibilidade das denuncias de abusos e crimes sexuais e, consequentemente, a devida
protecdo de sua integridade e direitos humanos. Segundo a explicacdo de Lugones, “o sistema
de género ¢ ndo s hierdrquico, mas racialmente diferenciado, e a diferenciacdo racial nega
humanidade e, portanto, o género as colonizadas” (2014, p. 942). Nessa perspectiva, as
mulheres indigenas, tidas como seres ndo-humanos, ndo possuem um “género” (feminino),
mas sim um “sexo” (fémeas) por sua proximidade a natureza.

Lugones explica que a logica moderna dicotdmica/hierarquica que separa homens e
mulheres acabou por se tornar a marca do humano e assim foi usada pelos colonizadores
como uma “ferramenta normativa para condenar os/as colonizados/as” (LUGONES, 2014, p.
936). Os indigenas estdo situados fora dessa dicotomia, ji4 que concebidos como ‘“ndo
humanos”, como seres bestiais, promiscuos e pecaminosos (LUGONES, 2014, p. 937). Suas
condutas, personalidades e subjetividades sdo constantemente julgadas, de modo a

proporcionar os argumentos para justificar as crueldades cometidas contra eles. Nesse sentido,



162

Andrea Smith, ao se referir a situagdo de violéncia a que estiveram submetidas as mulheres
indigenas nos Estados Unidos, assinala que “Ironicamente, enquanto escravizavam o COrpo
das mulheres, os colonizadores diziam que estavam, na verdade, libertando de alguma forma
as indigenas da ‘opressdo’ a que elas supostamente estavam sujeitas nas nagdes indigenas”

(2014, p. 213).

4.2 Feiticos e encantamentos diante da violéncia

Ainda que, para os Xavante, os brancos ndo possuam em si mesmos certas
qualidades dignas de admiragdo, tais como o vigor, a agilidade, a coragem e a forca fisica,
tidos como atributos dos grandes guerreiros, eles detém a posse das armas de fogo, além de
adotarem estratégias de luta covardes, vistas como reprovaveis e indignas pelos Xavante. Ao
se recordar de um dos massacres ocorrido na aldeia Dahd’réné, regido de Parabubure, em que

os Xavante se depararam com a violéncia dos ndo indios, Daniel conta:

Eram muitos tiros ¢ os Xavante fugiram e entraram na mata. Os brancos
eram muitos ¢ um rapaz xavante que ndo tinha acordado, os brancos
queimaram as casas ¢ ficaram olhando para o fogo, ¢ esse rapaz saiu da casa:
“- Olha s6 o Xavante saindo da casa!” Eles correram atras dele, atiraram e
mataram. Esse rapaz levou muitos tiros, cortaram a mao dele, eles sdo muito
impiedosos. Os brancos ficaram olhando para as casas e um deles pegou
mais fogo. “- Os brancos vao queimar as nossas casas!” Um desses brancos
estava tentando impedir, mas como eles ndo escutavam, ele queimou todas
as casas. E também queimaram as cestas que estavam em frente das casas. “-
Eles vao queimar os nossos alimentos também!” Queimaram tudo, foram
muito malvados. Os Xavante estavam s6 assistindo de longe e os brancos s
ndo queimaram a casa do feiticeiro, deixaram sé a casa do Tsipatsé, que era
o feiticeiro. A casa dele era a ultima da fila. Os brancos pegaram as esteiras,
os arcos e as flechas e as cestas para levarem o milho xavante (Daniel
Tsi’d0mowe Wari, julho de 2017).

Apesar dos relatos de destruicdo causada pelos ataques, nos quais os “brancos”
matavam, feriam, incendiavam casas e roubavam alimentos, a participacdo dos Xavante nos
episodios narrados ndo se restringe ao papel de vitimas impotente dos nao indios. Em algumas
dessas narrativas, a responsabilidade pela eclosdo dos ataques ¢ atribuida a feiticeiros que,
para se vingar de seus inimigos, induzem os brancos a atacarem seus desafetos, fazendo uso
de encantamentos que lhes conferem o poder de direcionar a agressividade dos ndo indios
para o alvo desejado. Assim, Daniel conta sobre um ataque dos brancos a aldeia Dahd’rénég,
que teria sido provocado por um feiticeiro xavante interessado na destruicdo de seus inimigos,

real¢ando, dessa forma, o protagonismo indigena no episodio.
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O feitigo era do Tsipatsé, hoje os netos deles vivem na regido de Pimentel.
Ele jogou esse feitico nas pegadas de outros Xavante. Se ele jogasse esse
feitico bem atras das casas, antes deles sairem delas, os brancos os teriam
atacado proximos a aldeia. Ele esperou eles se afastarem da casa e s6 apos
isso ele usou esse feitico. Eles moravam todos juntos num lugar chamado
Dahd’rén€ (Daniel Tsi’dmowe Wari, julho de 2017).

Ramos (2014, p. 16) assinala que a feiticaria ¢ um tema classico da antropologia e
possui varias facetas nas sociedades indigenas, entre elas a de funcionar como mecanismo de
prevencao de desigualdades que resulta na concentracdo de riqueza, prestigio ou poder nas
maos de individuos ou de algumas familias, o que poderia resultar na subjugacdo das demais.
A autora explica que as desigualdades sdo vistas como causas de desequilibrios sociais
capazes de perturbar a ordem dessas sociedades, que tem por principio estrutural a igualdade
entre os seus integrantes (RAMOS, 2014, p. 16).

Conforme Maybury-Lewis, suspeitas de feiticaria entre os Xavante frequentemente
acompanham situacdes de desequilibrio de poder entre as faccdes, que impedem que os
conflitos sejam solucionados no conselho dos homens e que resultam na coacao de facgdes
menores por faccdes mais poderosas. Nas comunidades xavante, as facgdes tendem a
contrabalangar umas as outras ¢ a manutencao da ordem interna depende desse equilibrio.
Quando grupos minoritarios nao obtém respaldo de suas comunidades para a defesa de seus
interesses, ou nao possuem forca suficiente para se opor abertamente a outros grupos, ou
ainda, para manifestar suas discordancias em relagao eles, a feiticaria pode ser o meio adotado
para expressar a oposi¢ao que nao se pode fazer de forma direta. A feitigaria &, portanto, uma
forma de hostilidade velada e ¢ sempre realizada em segredo (MAYBURY-LEWIS, 1984, p.
341).

Entre os Xavante, a feiticaria ¢ uma atividade masculina, praticada por homens
contra outros homens. E frequente que a morte de um homem seja explicada em termos de
feiticaria, especialmente quando ela resulta de doencas ou acidentes, enquanto as mortes de
mulheres e criangas sao mais raramente associadas a agao de feiticeiros, ou costumam ser
pensadas apenas como subproduto de sua acdo, ja que o alvo almejado ¢ quase sempre outro
homem (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 342).

De acordo com Maybury-Lewis, os Xavante ndo creem que as pessoas tenham em si
mesmas o poder de prejudicar os outros. E pelo exercicio de rituais que envolvem a
manipulacdo de substiancias e implementos magicos que alguém pode causar doencas e
mortes a terceiros. As substancias utilizadas para fins de feiticaria costumam ser certos tipos

de pods, que sdo jogados ou soprados na direcdo de suas vitimas pelos feiticeiros ocultos em
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esconderijos. A manipulacdo dos batoques auriculares, que sdo por vezes tingidos de
vermelho com o urucum, com o intuito de estimular seus poderes criativos para fins nefastos,
também ¢ uma pratica que pode servir a feiticaria (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 344).

Entre os Xavante, a feiticaria ¢ considerada um delito grave que, no passado, foi
algumas vezes punido com a execugdo dos feiticeiros, conforme descreve Maybury-Lewis
(1984, p. 2341-342), que, no periodo em que esteve entre os Xavante de S3o Domingos, teve
a oportunidade de ouvir narrativas envolvendo a execucdo de individuos acusados de
feiticaria. Por ser um tema sensivel entre os Xavante, Daniel desculpa-se antecipadamente por
narrar tais episodios, prevendo possiveis ressentimentos causados aos parentes dos envolvidos
com a pratica no passado, considerados responsaveis pelo massacre a aldeia Dahd’réné pelos

brancos. Assim, Daniel conta:

Esse ataque ocorreu porque os nossos pais faziam feiticos para o homem
branco atacar outros Xavante. Nao se sintam magoados, meus irméos. Estou
s6 contando a histéria dos meus pais porque eles faziam esse feitico no
homem branco para atacar os outros povos (Daniel Tsi’dméweé Wari, julho
de 2017).

O fato de portar consigo certos tipos de pds nao € suficiente, contudo, para indicar a
pratica de feiticaria, a menos que se tenha motivos para acreditar que alguém esteja usando os
poderes dessas substancias de forma ofensiva (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 343-344). Os
pOs magicos sdo utilizados de maneira corriqueira pelos Xavante para diversos fins, como
para garantir o sucesso nas expedi¢des guerreiras € como forma de protecdo e defesa contra
certos perigos, conforme nos conta Daniel: “Temos muitos remédios da mata que fazem a
pessoa sentir medo, para tirar a coragem dela, e tem para impedir a pessoa de enxergar o
inimigo, para deixar as pernas bambas e a pessoa trémula” (Daniel Tsi’0mowe& Wari, janeiro
de 2017).

Os pos sdo ainda polvilhados nos cabelos dos pacificadores durante as cerimdnias e
foram langados em dire¢do aos brancos nos primeiros contatos com eles realizados com o
intuito de acalmar a sua violéncia guerreira. Na perspectiva xavante, os rémhuri®®, usados
para atrair e aplacar a firia dos ndo indios foram considerados fundamentais para a sua
pacificagdo. Contam sobre isso os ancidos Sereburd, Hipru, Rupawé@, Serezabdi e
Serefiimirdami, da aldeia Eténhiritipa, Terra Indigena Pimentel Barbosa, em seu livro

Wamréméza 'ra, ou Nossa Palavra:

% Feitico, encantamento.
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Foi a partir dai que nossos pais foram respeitados. Nossos pais que fizeram o
romhuri para atrair os waradzu. Foram os cagulas que pegaram material. Os
irmdos mais velhos fizeram romhuri para os waradzu nao ficarem com raiva.
Para sentirem do e também saudade (SEREBURA; HIPRU; RUPAWE;
SEREZABDI; SERNIMIRAMI, 1998, p. 138).

Ha ainda entre os Xavante alguns individuos, ligados a linhagens especificas,
vinculadas aos dois clas, que sdo reconhecidos pelos seus poderes especiais, exercidos sobre
certas categorias de animais e fenomenos da natureza, e que sao tidos como os seus “donos”.
Os donos da queixada sdao aqueles capazes de indicar aos cagadores onde esses animais se
encontram e sdo sempre do cld Owawé; ja os donos da cobra, que também pertencem ao cli
Owawé, sdo os que conhecem a cura para os seus venenos, mas que podem também utiliza-las
para se vingarem de seus inimigos, incitando os répteis a pica-los; quanto aos donos das
ongas, sdo os que mantem os grandes felinos afastados dos Xavante, podendo também envia-
los ao encontro de seus desafetos, para ataca-los. Pertencem ao cla Po redza’ono; por fim, ha
ainda os donos do raio, que também sao do cla Po 'redza’oné e que atuam para impedir que os
raios caiam nas proximidades das aldeias, ferindo pessoas. Assim como ocorre com o0s
demais, os donos do raio também podem utilizar seus poderes para se vingarem de seus
opositores, langando sobre eles os relampagos capazes de eletrocutd-los (GIACCARIA e
HEIDE, 1984, p. 121-133).

Ao descrever em uma de suas narrativas os acontecimentos que culminaram com o
massacre da aldeia Parabubu pelos ndo indios, Daniel exemplifica o poder atribuido aos
chamados “donos”, em especial aos donos da cobra que, com seus encantamentos sao capazes

de controlar a acdo desses répteis, mobilizando-os segundo a sua vontade. Conforme Daniel:

Depois disso, o do cld Owawé ficou com raiva por ele (o guerreiro
Wapari’a) ter batido no sogro dele (7Tserenhi’omo). O nome dele era
Tserendiwé. Ele mandou a cobra picar o meu primo mais velho. Assim era a
vida dos nossos pais, a vida dos donos das coisas. Os nossos antepassados
faziam coisas inacreditaveis, porque eles se esforcavam muito para
conseguir o poder. Eles nunca falhavam nessas coisas. E o meu primo mais
velho foi mordido pela cobra varias vezes (Daniel Tsi’dmowé Wari, julho de
2017. Grifos nosso).

Com o contato estabelecido com os ndo indios, surgiu entre os Xavante a figura dos
“donos dos brancos”, que se refere a individuos ligados a linhagens vinculadas ao cla
Po’redza’ono e que supostamente seriam capazes de deter o poder e o controle sobre a
vontade dos nao indios, colocando-os a seu servico, mediante encantamentos. Entre os

narradores entrevistados, Celestino é conhecido como sendo um deles, dadas as suas
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habilidades voltadas para a manipulagdo dos ndo indios, usadas com o intuito de induzi-los a
trabalhar em beneficio dos Xavante, como ocorreu no caso da demarca¢ao da Terra Indigena
Parabubure.

Celestino, hoje idoso, continua sendo muito lembrado pelos antigos servidores das
unidades da Funai do Mato Grosso, ligadas a Coordena¢ao Regional Xavante de Barra do
Gargas, e da Funai sede de Brasilia, que se depararam com suas solicitagdes dos mais diversos
tipos, acompanhadas de uma grande capacidade de pressdo das quais ndo escaparam nem
mesmo os presidentes da Funai. Ao se referir aos de sua linhagem, tidos como especialmente
habeis em sua capacidade de interagir e estabelecer interlocucdes satisfatorias com os ndo
indios, percebidas como proveitosas aos Xavante, Celestino explica: “Nos somos donos do
branco, fazemos esse trabalho, fazemos isso para dar seguranca aos do outro cla, eu
demarquei essa terra para eles, mas vocés (outros Xavante) querem entrar nessa historia para
que?” (Celestino Tsererom’o Tseredzéré, julho de 2017. Grifo nosso).

Antes dos “brancos” serem, contudo, “domesticados” pelos Xavante, certos confrontos
com eles travados podiam ser eventualmente desejados, quando ocorriam em certas
circunstancias. Os “brancos”, com suas armas de fogo, eram vistos como inimigos, cuja
periculosidade se assemelhava a de grandes predadores, como as ongas, e as lutas corpo a corpo
disputadas com eles eram tidas como prova de grande coragem dos guerreiros xavante que nelas
se empenhavam. Nesses embates, a vitoria desejada era aquela que terminava com o assassinato
do “branco” por estrangulamento, sem o uso de armas, como a flecha e a borduna, € com o
retorno do guerreiro a aldeia portando os despojos de sua vitima, tais como suas roupas €
demais objetos com ela encontrados. Como em um rito de passagem, o guerreiro obtinha a
partir de entdo um novo status dentro de sua comunidade, que o recebia com os cantos
destinados aos matadores, reconhecendo-o como um a ‘uwé tede 'wa, ou matador de “branco”.

Ao relembrar desse periodo anterior ao contato oficial do povo xavante com os
“brancos”, em que os a ‘uwé tede’wa ainda povoavam as comunidades indigenas, Daniel conta
como se davam esses embates, adotando um tom de desafio destinado aos ndo indios, cuja
coragem, nas palavras de Daniel, depende exclusivamente da posse de armas de fogo.

Conforme o narrador:

Quando os nossos pais vinham atrds do homem branco, eles matavam com
flechas, ou eles matavam com borduna? Nao, eles os derrubavam no corpo a
corpo, porque eram homens guerreiros, ndo usavam borduna, derrubavam
vivos e ficavam em cima para estrangula-los. S6 depois vinha o outro, o
parceiro xavante e terminava o trabalho com a borduna. Assim era a vida dos
Xavante. Por isso, ndo se sintam convencidos, brancos, vocés sdo medrosos.
Nos, Xavante, ndo temos medo de nada. Podemos tomar as armas de vocés.
Os espides guerreiros tomavam as armas de vocés e quando isso acontecia os
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homens brancos disparavam as armas de fogo para serem soltos, mas nao
eram soltos, ¢ eles (os Xavante) tomavam as armas, depois que as armas
eram esvaziadas pelos disparos, e entdo eles eram mortos (Daniel
Tsi’dmowe Wari, janeiro de 2017. Grifo nosso).

As percepcdes dos Xavante sobre os “brancos” sdo influenciadas por sistemas de
representacdo que conferem aos ndo indios uma gama de caracteristicas que, no entanto,
podem variar, a depender das situagdes de interagdo ¢ do momento histérico em que elas
ocorreram. A ideia de alteridade, que implica na no¢do de diferenca, por vezes radical,
permanece, contudo, subjacente a todas as representacdes construidas pelos Xavante sobre os
brancos. De acordo com Hall, a ideia de diferenca “(...) envolve sentimentos, atitudes,
emogdes e mobiliza os medos e ansiedades do espectador em niveis mais profundos do que
podemos explicar de uma forma simples, com base no senso comum” (2016, p. 140).

Para os Xavante, os brancos sao ambiguos, perigosos, violentos e diferentes entre si.
Sao também curiosos e fascinantes, menos por si mesmos, € mais pelos objetos que costumam
portar. Sua presenga ¢ impactante pela capacidade que tém de alterar o seu entorno, pelos seus
poderes patogénicos, e pelo seu potencial de destruicao do meio ambiente. ApoOs sessenta anos
de contato interétnico, os narradores ainda demonstram apreensao com a crescente interacao
da juventude xavante com aqueles que vivem nas fazendas, cidades e vilas situadas no
entorno das terras indigenas. Para eles, o crescente interesse dos jovens pelo modo de vida dos
“brancos” tem alterado o seu comportamento, levando-os a um progressivo desinteresse pelos
costumes e tradigoes herdadas do passado.

Os narradores demonstram preocupagao que, apos a sua morte, ou seja, a morte dos
velhos, daqueles que nasceram antes do contato interétnico, a sociedade xavante se desintegre.
O esquecimento das historias xavante pelos jovens e o abandono de seus costumes, festas e de
tudo aquilo que os diferencia enquanto povo ¢ visto, pelos narradores, como uma ameacga a
continuidade de sua existéncia, que hoje j4 parece bastante modificada em relacdo aquela
vivida durante a juventude dos narradores. Assim, em um exercicio de comparacdo entre o

ontem e o hoje, marcado por uma expectativa de futuro ndo muito otimista, Daniel fala:

Nos velhos que nascemos onde ndo tinha homem branco, estamos todos
morrendo, vocés um dia vao perder as historias, vao viver de qualquer jeito,
vao beber muito 4lcool e vao morrer também por fumar muita maconha. Os
nossos ancestrais ndo tinham essa vida, o costume deles era beber wedepd?’.
Faziam como suco e tomavam para se sentirem fortes, bravos. Quando a
crianga nascia, um menino, o avd dele dava essa bebida feita de erva na boca
dele, para o menino crescer um guerreiro. Ja hoje esse rapaz bebe pinga para
se sentir guerreiro e dizer que ¢ um homem. Entdo por que chora quando

7 Bebida feita com ervas medicinais.
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bebe, se ¢ mesmo homem? Ele mesmo provoca seu proprio choro com a
bebida, ndo porque alguém fez ele chorar. Falo isso para todos vocés, de
todos os territorios, ndo se chateiem comigo. Eu vou contar a historia do
branco. Eles ja t€m muitas coisas que ndo prestam e vocés aprenderam com
eles. Por isso eu sinto pena de vocés, porque vocés ndo aprenderam boas
coisas (Daniel Tsi’0mow€ Wari, julho de 2017).

Apesar dos Xavante continuarem mantendo uma dindmica comunitaria organizada
em seus proprios termos, ainda que mais ou menos modificada para sua acomodacdo as
exigéncias das situagdes de contato, aos olhos dos velhos indigenas essa ndo ¢ uma situagao
estavel, mas sujeita alteracdes, na medida que os jovens aprendem os costumes dos brancos,
que os narradores avaliam como sendo ‘“‘coisas que ndo prestam”.

Conforme Teixeira Pinto (2002, p. 408), o contato com os brancos sempre traz em
seu bojo um enigma grave e conflituoso para as sociedades indigenas. Isso porque ainda que a
interagdo com os ndo indios ndo seja atualmente pautada por relagdes de violéncia direta,
como ¢ o caso daquelas estabelecidas entre os brancos e os Xavante, no presente, ha uma
situacdo de dominagdo decorrente da desigualdade de poder entre ambas as sociedades. Essa
desigualdade pode se expressar, inclusive, em situacdes de aprendizado, que mascaram uma
imposi¢ao cultural que, na visdo dos velhos narradores, vem transformando a vida nas

comunidades xavante e, consequentemente, o destino desse povo.

4.3 Mercadorias

As mercadorias dos ndo indios impactaram profundamente o imaginario de diferentes
sociedades indigenas, tornando-se um elemento central na constru¢do de intepretagdes nativas
sobre os brancos. Seu fluxo marcou a relacdo interétnica e sua apropriacdo transformou os
sistemas sociais nativos. As mudangas ocasionadas pela introdu¢do das mercadorias foram
mediadas pelas formas sociais e principios culturais autdctones, e trouxeram grandes
modificacdes para as culturas locais (HOWARD, 2002, p. 28).

Na historia do indigenismo brasileiro, os bens industrializados serviram de elo para
que o contato interético pudesse ser estabelecido. Dos primeiros encontros entre os europeus e
a populagdo indigena do Brasil até o final década de 1980, com o fim das chamadas Frentes

8

de Atragdo da Funai®®, as mercadorias foram amplamente utilizadas na sedugdo de povos

indigenas com o intuito de conquistar a sua confianga e assim conseguir a sua “pacifica¢ao”.

% As premissas que norteavam os métodos € toda a politica voltada para atragdo das populagdes indigenas em
situacdo de isolamento comegam a ser alteradas apenas em 1987, quando a Funai estabelece, por meio de duas
portarias, as Diretrizes para a Coordenadoria de indios Isolados e o Sistema de Protegdo do indio Isolado. Em
1988, é também criado na estrutura interna do 6rgdo a Coordenadoria de Indios Isolados, com a finalidade de
planejar, supervisionar e normatizar as atividades relacionadas a localizagdo, a protecdo e ao contato de grupos
indigenas que ainda permanecem em situacdo de isolamento.
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A “pacificacdo” de indios ndo contatados pelo SPI e, posteriormente, pela Funai,
costumava ocorrer em situagdes em que a presenga indigena era percebida como um obstaculo
ao desenvolvimento de empreendimentos governamentais ou privados em seus territorios.
Mediante “presentes” e promessas de envio de remessas de mercadorias, grupos arredios
foram atraidos, tiveram suas liderancas cooptadas e, por fim, acabaram sendo subjugados. Nas
palavras de Celestino: “Foi assim que nos fizemos o contato e os Xavante mentirosos
comecaram a ter conflito por causa das micangas do branco” (Celestino Tsererom’o
Tseredzéré, julho de 2017).

No caso dos Xavante, a frente de atracdo oficial, responsavel por realizar a sua
“pacificacdo” e que primeiro alcangou o seu intento, foi aquela chefiada por Francisco
Meirelles. Em 1946, a equipe de Meirelles conseguiu estabelecer uma interagao pacifica com
a comunidade da aldeia Arobd nhipd, situada na regido atualmente demarcada como Terra
Indigena Pimentel Barbosa. Vérias comunidades xavante, contudo, mantiveram-se distantes
dos ndo indios nos anos subsequentes, vindo posteriormente, por sua propria iniciativa,
aproximar-se de outros representantes da sociedade envolvente: os missionarios, posseiros,
fazendeiros, funcionarios da Fundagao Brasil Central, etc.

O impacto dos bens industrializados no cotidiano xavante ndo foi desprezivel. Os
machados de metal facilitaram a derrubada das arvores para o plantio das rogas, os fosforos
passaram a ser utilizados nas cagadas de fogo e no cozimento dos alimentos, as armas de fogo
garantiam maior destreza na caga e as facas poupavam tempo de trabalho na reparticao das
presas abatidas (GARFIELD, 2007, p. 123).

Depois de um século mantendo-se em isolamento, repelindo as tentativas de
aproximacao dos nao indios, as comunidades xavante finalmente se dispuseram ao contato
interétnico, coagidas pela intensificacdo da presenga dos forasteiros e de suas doencas, mas
também estimuladas pela perspectiva de conseguirem seus bens. Ao se recordar dessas
primeiras interacdes, ainda esporadicas e hesitantes, estabelecidas por seu grupo familiar com os
ndo indios, Celestino menciona como suas mercadorias atraiam os jovens xavante, estimulando

sua imaginacao e levando-os a presenca dos desconhecidos. Conforme o narrador,

Quando eu terminei a iniciacdo, eu pensei: quando eu era adolescente, eu
queria ir para Xavantina, porque meus cunhados tinham conseguido umas
panelas em Xavantina, entdo eu pensava em ir para la e ver como era para
comunicar, mas meus pais ndo deixaram (Celestino Tsererom’d Tseredzére,
dezembro de 2016).

De acordo com Carlos Fausto, a introducdo das tecnologias e bens industrializados

ndo transformou de forma imediata os sistemas produtivos indigenas. Embora a adogdo de
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objetos metalicos tenha possibilitado a diminuicdo do tempo dedicado a horticultura, a
producdo ndo foi automaticamente intensificada nessas sociedades. Isso porque os indigenas
raramente estiveram dispostos a produzir mais do que necessitavam para o seu consumo e, em
situagdes onde isso ocorreu, o excedente acumulado foi direcionado as atividades politico-
rituais, ao invés levar ao enriquecimento de pessoas e grupos (FAUSTO, 22014, p. 507).

Ramos assinala que, enquanto os ndo indios acumulam para si, aquilo que ¢
acumulado entre os indigenas costuma ser redistribuido na comunidade. Conforme a autora,
na literatura antropologica sobre sociedades amazonicas, hd muitos registros sobre o valor
atribuido a generosidade, que ¢ tida como uma virtude superior em varias sociedades
indigenas (RAMOS, 2014, p, 15).

Nessas sociedades, o ato de dar costuma estar associado a demonstracdes de
liberalidade, liberdade e autonomia, além de ser uma obrigacdo que ndo pode ser
negligenciada, pois sua recusa ¢ interpretada como uma declaragcdo de inimizade e rejeicao de
aliancas. Por esse motivo, a acumulagdo de bens, sem a sua distribuicdo, pode gerar, em
algumas comunidades indigenas, rejeicao aqueles que se recusam a compartilhar, tornando-os

potenciais vitimas de feiticaria (RAMOS, 2014, p, 15). De acordo com Ramos,

De uma maneira ou de outra, os bens industrializados exercem um fascinio
sobre todos os povos aqui abordados. No entanto, ndo é uma atracdo que traz
consigo uma mudanga estrutural de perspectiva na relacdo de humanos com
objetos. De maneira geral, a acumulacdo indigena de bens de consumo nao
tem por objetivo a riqueza individual, mas a redistribuicdo comunitaria. A
atragdo, por exemplo, das micangas nas trocas com os brancos € sempre
notavel para quem visita os povos indigenas. No entanto, a acumulacdo ¢
praticamente inexistente, pois o destino dos bens industrializados ¢ espalhar-se
por um espago que vai muito além dos limites de determinada aldeia. Bens
industrializados sdo "domesticados" para obter a condigdo apropriada de
consumo pelos indigenas (Albert y Ramos 2000), de modo que passem a
entrar na corrente habitual dos objetos nas aldeias (RAMOS, 2014, p. 28-29).

Para Howard, a impressao de que os povos indigenas imitam a cultura dominante “ao
adotar as roupas dos brancos, querer seus bens, reverenciar seus deuses ou empregar sua
retdrica para critica-los” ndo deve ser interpretada como prova de sua aculturacdo, ou da plena
aceitacdo de padrdes culturais exdgenos (2002, p. 28). A resisténcia nas sociedades indigenas
pode ser hibrida e contraditdria, pois, atrds de comportamentos aparentemente conformistas,
podem ocultar formas de resisténcia de aspecto sincrético, adaptadas as situagdes de contato
(HOWARD, 2002, p. 28).

Ainda de acordo com Howard, ¢ um equivoco acreditar que a unica forma legitima

de resisténcia de uma sociedade indigena a hegemonia ocidental ¢ recusar a entrada de
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mercadorias em seu sistema de trocas. Ha muitas formas de resistir e elas podem incluir até
mesmo o engajamento em transagdes de troca e comércio com membros da sociedade
dominante. Nas palavras da autora, “A maneira atual de lidarem com os bens ocidentais
reflete ndo apenas sua longa historia de trocas intertribais, mas também o seu esforco de
sobreviver ao encontro historico com uma sociedade potente e radicalmente diversa”
(HOWARD, 2002, p. 51).

Em sistemas de relagdes interétnicas € sempre possivel encontrar espago para fugir
da dominacao e estabelecer contra ela algum tipo de resisténcia, que pode até mesmo se
disfar¢ar de acomodagdo. Ao imprimir aos simbolos dos ndo indios novos significados, as
sociedades indigenas sutilmente subvertem o projeto colonizador, ainda que isso ndo leve
diretamente a rebelides ou revolugdes (HOWARD, 2002, p. 28). A resisténcia velada que,
na interpretacdo de Howard (2002, p. 28), costuma ser mais implicita que consciente, mais
encenada que articulada, ocorre menos nos espacos politicos institucionalizados e mais nos
detalhes da vida cotidiana. Sao nesses detalhes que o colonizado tem a possibilidade de
reinventar o mundo que o colonizador lhe impde, demonstrando sua resisténcia, persisténcia
e criatividade ante as for¢as que querem subjuga-Ilo.

Desde os primeiros contatos interétnicos, os Xavante demonstraram grande
interesse pelos objetos dos ndo indios, solicitando-os insistentemente e disputando entre si a
posse das mercadorias e o acesso privilegiado aos seus provedores. Ravagnani, ao escrever
sobre o processo de “pacificacdo” dos Xavante, relata que os agentes do contato deixavam
para os indigenas suas mercadorias como presentes, recolhendo as flechas que lhes eram
oferecidas em troca. O autor menciona ainda como os indigenas, ansiosos pela espera de
novos brindes, ou talvez por ainda nao os ter recebido, se aproximavam dos pequenos
povoados e fazendas para recolherem aquilo que lhes interessava, deixando em troca, aos
atonitos moradores dessas localidades, suas flechas e outros objetos (RAVAGNANI, 1978,
p. 187).

Entre os narradores, Celestino, em especial, menciona como os primeiros contatos
estabelecidos por seu grupo com os brancos foram motivados pelo desejo de se obter as
mercadorias destes ultimos. Ao se acercar da localidade onde vivia o posseiro Manuel
Gomes, proxima a Missdo Salesiana de Meruri, Celestino relata como ele, corajosa e
temerariamente, se apressou em se dirigir a casa do posseiro, tentando alcanga-la antes de
seus companheiros, de modo a receber, com prioridade, os objetos cuja posse quase sempre

acarretava admiragdo ou status nas comunidades. Assim, ele conta:
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Eu quase fui sozinho, falei para ir sozinho porque os outros ndo tinham
coragem. Eu sou corajoso, ndo sinto medo, desconheco o medo e eu
atravessei a cerca e, depois de mim, outros Xavante atravessaram também,
como o pai do meu afilhado, que se chama Narciso. Eramos quatro, o resto
estava escondido. Nao vieram todos por medo e eu disse para eles ficarem
para eu nao ficar preocupado. O nome do posseiro era Manoel Gomes, que
também era pobre, e ficava ali cuidando do local. Fizemos o contato com ele
e ele me deu as roupas dele, jogou na minha frente (Celestino Tsererém’o
Tseredzéré, dezembro de 2016).

Para Howard (2002, p. 35), a chave de compreensao para o impacto das mercadorias
europeias nas sociedades indigenas deve se voltar para a circulacdo desses objetos dentro das
redes de trocas regionais, ao invés de se resumir a constatacdo de sua presenga ou auséncia
nas comunidades. Os objetos, sejam eles ocidentais ou ndo, ndo possuem um valor fixo e
predeterminado, mas sim estabelecido pelos atores sociais que o produzem, adquirem e os
passam adiante, trocando-os por outros objetos que, da mesma forma, tiveram seus valores
definidos em tramas sociais. Dessa maneira, as mercadorias sdo submetidas a atos de
socializagdo, que as transformam de coisas desconhecidas, sem sentido, em artefatos culturais,
ou objetos com significagdo (HOWARD, 2002, p. 35).

As relagdes de troca estabelecidas entre os povos nativos € os colonizadores nao se
resumem, portanto, a mecanismos voltados para a dominagao dos primeiros pelos ultimos. Nessas
relagdes, os indigenas também afirmam suas proprias formas de controle, subvertendo os
fundamentos materiais e simbodlicos das relagdes interétnicas. Os objetos, ao serem desvinculados
daqueles que os produziram e colocados, pelos indigenas, em uma rede de circulagdo
independente de seus produtores, acabam sendo, dessa forma, inseridos em novos contextos e tem
o seu valor e significado transformados, passando a atender a outros fins, que podem incluir a
apropriagdo e a pacificacdo dos poderes dos “brancos” (HOWARD, 2002, p. 29).

O engajamento nas relagdes de troca interétnicas esteve muito presente entre os
Xavante. As quinquilharias dos ndo indios encantavam os indigenas por sua novidade; as
ferramentas, em especial, eram bastante apreciadas, por aumentarem a eficacia na execugao
das atividades cotidianas; e os responsaveis por obter e introduzir esses objetos em suas
comunidades eram frequentemente agraciados com prestigio interno e o reconhecimento de
sua lideranga, o que os motivava a se empenharem ainda mais nessas transagoes.

Entre os narradores, Celestino, em especial, demonstra orgulho do seu desempenho
como interlocutor junto aos ndo indios, nesse momento da histéria xavante, ressaltando suas
habilidades comunicativas que lhe permitiram obter algumas mercadorias para sua
comunidade. O narrador chegou, inclusive, a empreender uma viagem a Cuiaba em busca

delas, em 1956, e, sobre isso, ele conta: “Quando fizemos o primeiro contato, nds pediamos
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ferramentas em Cuiabd. Quem nos disse para pedir as ferramentas foi o Manoel Gomes, que
dizia ser um posseiro” (Celestino Tsererom’d Tseredzéré, dezembro de 2016).

Longe de terem o seu significado reduzido a sua utilidade econdémica, a meros
objetos de cobica, ou a condigdo de simples representagdo da riqueza ocidental, os bens
industrializados adquirem outras conotagdes nas sociedades indigenas, em especial entre
aquelas que se encontram em estagio inicial de interagdo com os nao indios. Essas
mercadorias podem também simbolizar as penosas contradigdes advindas do contato
interétnico, que tdo comumente submergem e marginalizam essas sociedades. Sua
domesticacdo, portanto, ¢ também uma tentativa de controlar essas contradigdes que
permeiam a convivéncia com a sociedade envolvente (HOWARD, 2002, p. 50-51).

Tendo isso em conta, Howard enfatiza a importancia da andlise das trocas
interétnicas a luz de teorias da resisténcia, que tém o potencial de transformar antigos
paradigmas que envolvem a atuacdo historica dos povos indigenas em situacdes de interagdo
com os nao indios. Para isso, € necessario que desloquemos nossa aten¢ao do polo passivo, a
partir do qual nos acostumamos a pensar os povos indigenas, para o polo ativo, mais
condizente com as dinamicas das sociedades amerindias, em um exercicio de reconhecimento
das formas de protagonismo indigenas desempenhadas fora dos padroes comumente adotados

pelos ndo indios e apesar das pressoes para incapacita-las (HOWARD, 2002, p. 29).

4.4 Doencas

O contato interétnico trouxe, aos Xavante, nao apenas as mercadorias, mas também
doengas desconhecidas, que motivaram a migracdo das comunidades indigenas de suas terras
tradicionais, situadas na regido de Parabubure, para a Missdo Salesiana de Meruri. As
doencas, para as quais os Xavante ndo tinham cura, e que frequentemente se alastravam pelas
aldeias, assumiram a forma de epidemias que impulsionavam as comunidades indigenas a
constantes migracdes em busca de lugares mais seguros e promissores para a instalacdo de
novas aldeias. Nas palavras de Raimundo, “A partir dai, meus pais migraram de 14 e vieram
por medo da doenga dos brancos. Por medo da doenga dos brancos, os Xavante se
dispersaram. Assim, eles migraram a procura de um bom lugar” (Raimundo Urébété Ai’réro,
janeiro de 2017).

As epidemias tiveram um papel determinante na conquista do Novo Mundo,
facilitando a penetracdo e a expansdo dos europeus no continente americano, ao contribuir

para promover a desestrutura¢do social e econdomica das popula¢des amerindias. Segundo a
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Buchillet, os impactos das epidemias sobre os sistemas cognitivos e terapéuticos indigenas, ou
seja, sobre as suas representagdes acerca das doencas infecciosas, ainda ndo foram
suficientemente estudados (BUCHILLET, 2002, p. 113-114).

Darcy Ribeiro em sua obra, Os indios e a civilizagdo, afirma que as doengas transmitidas
pelos brancos tiveram alta letalidade entre as populagdes indigenas no Brasil, levando varios
povos a extingdo fisica e cultural. Ao atingirem comunidades inteiras, prostrando-as durante o
tempo de transcurso da doenga, as aldeias se viam incapacitadas de prover sua subsisténcia e,
como consequéncia, tinham ainda que enfrentar a fome e a desnutricdo, que tornavam ainda mais
dificil a sua recuperagao fisica (RIBEIRO, 1993, p. 230).

A gripe, a pneumonia, a tuberculose, a coqueluche, além das epidemias de variola,
sarampo e malaria foram devastadoras para as populagdes autdctones. Entre os grupos que
perderam seu sistema de adaptacdo ecologica, devido a adog¢do de novas técnicas e de
diferentes habitos alimentares, as doengas carenciais também se alastraram rapidamente

(RIBEIRO, 1993, p. 230-231). De acordo com Ribeiro,

(...) é ocorréncia geral, em todas as tribos, o decréscimo do vigor fisico, a
medida que abandonam seus habitos tradicionais e comegam a adotar os
procedimentos dos civilizados. Essa queda de robustez e consequentemente
diminuigdo da populacdo prende-se tanto a fatores bioldgicos como sociais €
psiquicos. Entre os primeiros, sobrelevam as doengas acima citadas e, ainda,
as moléstias venéreas, a sifilis, o tracoma, diversas verminoses € a morfeia
(1993, p. 231).

Gugelmin (1995, p. 26) afirma que, entre os anos de 1957 e 1972, os Xavante foram
especialmente atingidos por surtos epidémicos em decorréncia da intensificagdo das relagdes
estabelecidas com os ndo indios. Maybury-Lewis também aponta transformacgdes observadas
no quadro demografico da aldeia de Sio Domingos entre o primeiro e o segundo periodo em
que desenvolveu seus trabalhos de campo entre os Xavante dessa regido. Conforme Maybury-
Lewis, em 1962, quando voltou a Santo Domingo para pesquisar a comunidade, pela segunda
vez, o autor observou que o nimero de casas na aldeia tinha diminuido, assim como o
contingente da populacdo indigena observado em 1958. Esse decréscimo populacional foi
atribuido pelo autor as mortes por epidemias e conflitos que resultaram em assassinatos, assim
como as cisdes que levaram uma parcela da populacdo da aldeia a abandona-la (MAYBURY-
LEWIS, 1984, p. 70).

Entre os casos mais grave de epidemia registrado entre os Xavante foi o que

acometeu a populacdo de Sdo Marcos, em 1966. Estima-se que a epidemia tenha, nessa
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ocasido, matado entre 150 e 160 indigenas, incluindo parte dos recém-chegados a aldeia Sao
Marcos, que vinham de Mardiwatséd¢, e que formavam o ultimo grupo xavante contatado
pelos ndo indios, no inicio da década de 1960.

Em 1966, os Xavante de Mardiwatsédé foram deportados de suas terras tradicionais
para Sdo Marcos, com o intuito de libera-las para a coloniza¢do®. Compondo um total de 263
pessoas, foram transportados em avides da FAB”® até a Missdo Salesiana de Sdo Marcos,
situada a 400km ao sul de suas terras tradicionais, justamente quando grassava, entre os
Xavante dessa regido, uma epidemia de sarampo. A epidemia atingiu de forma
particularmente severa os recém-chegados, matando 83 pessoas do grupo de Mardiwatsédé,
ou seja, quase um terco de sua populagio’! (Relatorio CNV, 2014, p. 212, vol. III).

Osana que, nessa época vivia em Sao Marcos, se recorda das epidemias que
atingiram os Xavante e que causaram o declinio de sua populagdo. Ao mencionar os Xavante
de Maraiwatsédé que, recém-contatados e recém-chegados em Sao Marcos foram gravemente
acometidos pelo sarampo, o narrador conta: “Onde vivem hoje os de Mardiwatséde, eles
foram transportados de 14 para Sdo Marcos, mas teve uma epidemia de sarampo e muitos
deles morreram, e depois voltaram para la por medo” (Osana Tomdtsu, dezembro de 2016).

Esse periodo da historia xavante que sucedeu o contato interétnico foi caracterizado
por uma grande instabilidade social nas comunidades indigenas, o que levou ndo apenas ao
aumento da taxa de mortalidade do grupo, mas também ao decréscimo de suas taxas de
fecundidade (GUGELMIN, 1995, p. 36-37). Os episddios envolvendo as mortes da populagcao

% Em 1962, foi criada a Agropecudria Suia-Missu Limitada. A fazenda, que foi considerada um dos maiores
latifindios do pais, foi implantada em pleno territorio xavante de Mardiwatsédé, nos municipios de Sdo Félix do
Araguaia e Alto da Boa Vista, Mato Grosso, e contou, para sua criagdo, com a isen¢do de impostos e outros
incentivos fiscais da SUDAM (Superintendéncia do Desenvolvimento da Amazoénia). Os Xavante de
Maraiwatsédé foram entdo utilizados em atividades de derrubada das matas nativas para a instalagdo de pistas de
pouso e na abertura de rogas e pastos para o gado da fazenda, recebendo, em troca de seu trabalho, somente
comida, e nenhum outro tipo de remuneracdo. Uma vez instalada a fazenda e tendo os indios perdido a sua
utilidade, os proprietarios solicitaram a sua remoc¢ao da regido, no que foram atendidos pelo SPI.

70 Forgas Aéreas Brasileiras.

"I Em decorréncia da epidemia, o grupo de Mardiwatsédé se dispersou por diferentes terras xavante, tentando, em
varias ocasides, retornar a sua terra de origem. Apds uma intensa mobilizagdo dos indigenas, iniciada no &mbito da
Conferéncia das Nagdes Unidas sobre o Meio Ambiente e o Desenvolvimento Sustentavel, também conhecida
como ECO-92, a terra de Mardiwatsédé foi homologada, em 1998. Apesar do reconhecimento da ocupacdo
tradicional xavante pelo Estado brasileiro, os indigenas ndo conseguiram recuperar suas terras, que entdo se
encontravam ocupadas por centenas de posseiros. Em 2003, os Xavante de Mardiwatséd¢ se instalaram em um
acampamento improvisado nos limites da terra indigena, onde permaneram acampados durante nove meses, em
condigdes precarias e insalubres, até conseguirem, no ano de 2004, forcar sua entrada em Mardiwatsédé. De 2004 a
2011, eles permaneceram ocupando uma pequena parcela de suas antigas terras, em constantes conflitos com
posseiros e fazendeiros. Em 2012, o Supremo Tribunal Federal (STF) concedeu uma decisdo favoravel aos
Xavante, determinando a saida dos ocupantes ilegais da terra indigena. Em cumprimento a determinacdo judicial
exarada pelo Supremo, a Forca Nacional realizou a desintrusdo de Mardiwatsédé, em 2013. Passados 46 anos da
deportacdo do grupo, os Xavante finalmente conseguiram a posse plena de suas terras.
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xavante pelas epidemias sdo reproduzidos nos relatos de diferentes narradores entrevistados,
compondo as chamadas “narrativas do contato xavante”.

Como nos esclarece os missionarios salesianos Giaccaria ¢ Heide (1984, p. 9), o
contato dos Xavante com a sociedade nacional trouxe com e¢le novas doengas e uma série de
divisoes e lutas internas, que tiveram como resultado a fuga de suas terras tradicionais e a
morte de quase todos os velhos. Sobre um surto epidémico que ocasionou a morte de varios

Xavante, e que Tobias estima ter ocorrido em meados da década de 1950, o narrador conta:

E ali comegou uma doenga, uma epidemia, e muita gente morreu no caminho
e perto da beira do rio onde tinha muito matrincha, e tinha ali muitos urubus
comendo as mogas mortas, os urubus eram muito oportunistas (Tobias
Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, janeiro de 2017).

As doengas foram ainda frequentemente interpretadas como advindas de praticas de
feiticaria langadas por inimigos internos, o que levou ao aumento dos conflitos
intracomunitarios. A desconfianca gerada pelos surtos epidémicos fez com que muitas
comunidades se dispersassem e at¢ mesmo se atacassem em atitudes de vinganga contra as
mortes que entendiam ser decorrentes da acao de feiticeiros. Aos poucos, contudo, tornou-se
evidente que doengas que assolavam as aldeias vinham dos contatos esporadicos com 0s nao
indios, com seus objetos, ou com individuos e comunidades que anteriormente tinham com
eles interagido. Da mesma forma, a cura para as doengas desconhecidas também passava por
eles, pois eram eles os donos das doencas e, portanto, os conhecedores dos remédios capazes
de afasta-las. Tal percep¢do, motivou os Xavante a se aproximarem das missoes religiosoas

salesianas, em busca de ajuda, como nos conta Daniel.

Quando ficamos doentes, com a doen¢a do homem branco, fomos tratados
pelas irmas (as freiras). Eu carregava uma malinha de remédios para o padre
Salvador na época da recente fundacdo da aldeia. Fomos cuidados ndo por
qualquer branco, mas pelos padres. Foi assim que os nossos pais migraram
para junto dos padres (Daniel Tsi’0mowe€ Wari, janeiro de 2017. Grifo
Nnosso).

A histdria do contato interétnico foi, desde o inicio, foi marcada por experiéncias de
doencas, fome, massacres, conflitos, dependéncia e desagregacdo social, que forjaram, aos
olhos das sociedades indigenas, a imagem maléfica e potencialmente destrutiva dos brancos.
Essa imagem quase sempre carrega uma ambivaléncia, pois ainda que os bens e os remédios
dos ndo indios sejam valorizados, norteando o jogo das relagdes interétnicas concretas

voltadas para a sua aquisi¢do, o que implica em algum tipo de proximidade e relacionamento
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com os brancos, a proximidade com eles - mesmo que esporadica, mas, sobretudo quando
excessiva - também comporta riscos e rejeicao.

As experiéncias envolvendo os primeiros contatos com os ndo indios, sejam as
relativas ao confronto linguistico, a introducdo de objetos manufaturados ou as que dizem
respeito a contaminagdo epidemiologica, foram, portanto, culturalmente vividas e pensadas,
fornecendo os fundamentos historicos e simbdlicos para constru¢do de interpretagdes
subsequentes das praticas do encontro colonial (ALBERT, 2002, p. 12). Entre os lanomami
estudados por Albert, por exemplo, as epidemias sdao representadas por um espirito maléfico
associado aos brancos canibais, avidos por devorar a carne dos lanomami (ALBERT, 2002, p.
252-253). Para os narradores xavante entrevistados, o carater perigoso e maléfico do homem
branco também pode ser particularmente percebido nos efeitos de suas doencas, que, desde o

inicio do contato, levaram a dizimagao de aldeias inteiras. Assim, Daniel conta:

O homem branco tem muitas doengas, ndo tivemos um contato bom, no
primeiro dia do contato ja tivemos doengas como o sarampo, varicela,
rubéola, coceira e dor nos olhos, essas coisas que ndo prestam sdo do homem
branco. Quando existiam s6 0s nossos ancestrais, quando ndo existiam as
doengas do homem branco, os ancidos ndo morriam nas migragdes, porque
ndo existiam doencas, andavam sem morrer. SO que hoje, no mundo do
branco, os jovens adolescentes € as mogas morrem cedo, ndo existia iSso no
passado. E quando os velhos eram jovens, no passado, eles tinham muitos
dentes, que eram vermelhos, porque s6 comiam comidas tradicionais, como
wededu, mo’oni’a, mo’'oni héi'ré, patede, udzapodo, wo, norotebe, sdo esses
alimentos (Daniel Tsi’dmdwe& Wari, janeiro de 2017).

Combalidos por conflitos internos ¢ massacres decorrentes das expedi¢cdes punitivas
promovidas pelos ndo indios, os Xavante da regido onde atualmente estd a Terra Indigena
Parabubure ainda se viram devastados por surtos epidémicos, alguns deles aparentemente
causados por roupas contaminadas doadas por fazendeiros (GARIELD, 2007, p. 161). Ante a
tal situag¢do, os indigenas passaram a migrar, fugindo em dire¢do a Missdo Salesiana de
Meruri, abandonando, assim, o seu territorio ancestral (GARFIELD, 2007, p 170-180). As
migracdes, nas quais a maioria dos narradores tomou parte quando ainda eram jovens ou
criangas, € que ocorreram durante a década de 1950, consolidou o contato com os ndo indios
dos grupos xavante das regides NoOrotsu’rd e Onhi’udu, Terra Indigena Parabubure,

colocando-os, por um bom tempo, na esfera de influéncia dos missionarios. Conforme Daniel:

Depois do contato com o homem branco, chegou a doenga e o povo xavante
se dispersou, ndo tinha o que fazer. As doencas eram coceira, febre, muita
gente morreu € ndo souberam o que contar, porque ndo existia o remédio do
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branco, mas era tratado com o proprio remédio do povo, usando so i ibu "'wa
para se curarem. Gragas a isso, algumas pessoas se curaram, os que viviam
em Parabubu (Daniel Tsi’0mow€ Wari, janeiro de 2017).

A crescente dependéncia dos bens industrializados e a necessidade de assisténcia a
saude e protecdo contra os ataques obrigaram os Xavante a buscarem formas de aproximacao
com a sociedade envolvente junto aqueles que lhes pareciam menos perigosos, ou um pouco
mais confidveis, para procederem a sua “domesticacdo”. A expectativa daqueles que
migraram a procura de um refiigio temporario e da cura para as doengas desconhecidas ¢
expressa, da seguinte maneira, por Raimundo, que assim se recorda desse periodo da historia
xavante: “Assim foi a trajetdria que nossos pais percorreram para encontrar um lugar ideal, a
procura de um homem branco bom” (Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

Embora as epidemias tenham sido atualmente debeladas nas terras xavante, com a
propagacdo das campanhas de vacinagdo nas aldeias e a implantacdo de um sistema de saude
publica, voltado especificamente para o atendimento as populagdes indigenas, os Xavante
continuam sofrendo com muitas doencgas decorrentes da falta de saneamento basico e de
alteracdes no seu estilo de vida tradicional. Se as doengas infecto-parasitarias sdo uma
realidade conhecida, ja ha algum tempo, nas aldeias, a restricdo territorial e a sedentarizacao
das comunidades trouxeram um novo problema de satide publica: o das doengas cronicas nao
transmissiveis. A diminuicdo da oferta alimentos nas terras indigenas resultaram no fim das
grandes expedi¢des de caca coleta, que mobilizavam o conjunto das aldeias xavante, e que
hoje sdo realizadas eventualmente, de forma individual ou em grupos menores. Além disso,
muitos indigenas se encontram engajados em trabalhos remunerados e ja ndo mais se dedicam
as atividades de subsisténcia tradicionais, como o cultivo de rog¢as de toco. O abandono das
antigas formas de subsisténcia fez com que os Xavante passassem a depender da compra de
alimentos industrializados, a chamada “comida da cidade”, o que resultou em uma brusca
alteracdo em sua dieta, que terminou por afetar a saide dos indigenas, que hoje sofrem com
doengas cronicas, como o diabetes, cada vez mais comuns entre indios e nao indios no Brasil.

Os narradores entrevistados relatam, com frequéncia, suas preocupagdes com a
assisténcia a saide das comunidades indigenas que, apesar dos avangos, ¢ ainda bastante
precaria. Nessas falas, percebe-se uma grande desconfianga em relagdo aos profissionais nao
indios que trabalham com o atendimento a satide xavante, o que demonstra que, apesar de
décadas de contato interétnico, as representagdes negativas construidas em torno dos brancos
permanecem vivas entre os Xavante.

Na fala de Osana, a seguir, direcionada a Wellington, a quem ele se refere como

“meu sobrinho”, o narrador expressa suas apreensdes sobre as condicdes de saude nas
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comunidades indigenas, sobre a inadequagdo dos tratamentos recebidos e a desconfianca
quanto as intensoes e dedicacdo dos profissionais que atuam a area. Assim, ele questiona seu
interlocutor:

Meu sobrinho, eu tinha me esquecido de falar sobre a nossa satude. Sera que
eles estdo nos tratando direito? Entdo por que nao ha melhoras? Os brancos
sdo maus, eles nos tratam para melhorar a nossa satde, mas em vez disso,
por que pioramos? Eles fazem isso porque ndo tem ninguém que lute com
eles, que debata com eles, o homem branco faz isso conosco, eles sdo
perigosos, os enfermeiros, em vez de cuidar para melhorar a nossa saude,
mas s6 piora. Por que pioramos? E a mé4 alimentagio do homem branco.
Além disso, existem muitas outras coisas que ndao nos servem. Como nao
sabemos os segredos do trabalho do homem branco e como ninguém vai
atras, fazem qualquer coisa com a gente porque ninguém debate com eles.
Eu digo isso, a verdade, que a nossa satide ndo é boa, tem doengas que nao
sdo tratadas de acordo com a receita médica e ¢ a ma vontade dos
profissionais que resulta na piora do estado de satde, que continua. Ndo
temos um atendimento sério, se fosse sério ndés melhorariamos, em vez
disso, s6 pioramos, € quando aguentamos viver um pouco mais, eles
inventam, pensam e nos matam. Eu sinto saudade e estou com medo, quando
penso. Vocés que tem essa inteligéncia, tomem muito cuidado ao falarem
com eles. Vocés que os conhecem bem, o idioma e o convivio deles, digo
isso a vocé por isso, em relagdo a nossa saude, porque sabemos que, mesmo
estando sendo tratados, a tendéncia é sé piorar (Osana Tomdtsu, dezembro
de 2016).

Aos narradores, ndo passa despercebido que a estrutura de saude voltada para o
atendimento as comunidades indigenas ndo esta de acordo com suas necessidades. Os
Xavante estao entre os povos indigenas com as mais elevadas taxas de mortalidade infantil no
pais, conforme dados da SESAI. Nas terras indigenas Sangradouro ¢ Sao Marcos, estima-se
que uma parcela significativa popula¢ao xavante adulta convive hoje com o diabetes. Embora
os povos indigenas disponham de um subsistema de satide e um o modelo de atencao
especificos, eles ndo tém conseguindo responder de forma eficaz as especificidades das
demandas indigenas, o que se reflete nos indices de saude bastante ruins do povo xavante e

nas preocupacdes observadas nos relatos dos narradores.

4.5 As migracoes de Parabubure a Meruri

Os surtos epidémicos e os ataques promovidos por expedi¢des punitivas, tal como o
que ocorreu na aldeia Parabubu, em 1951, fez com que os Xavante deixassem, em 1956, suas
terras tradicionais e migrassem em dire¢do a Meruri em busca de tratamento e prote¢do na
missdo dos padres salesianos que, desde finais do século XIX, atuavam junto aos indios

bororo. Depois de mais de um século instalados na regido do Rio das Mortes, as comunidades
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xavante de Parabubure sofreram o seu primeiro processo de desterritorializacdo’?, com o
abandono de suas terras e a migra¢ao a Meruri.

Contrariando a versao oficial da historiografia nacional centrada no contato promovido
pela equipe do SPI, chefiada por Meirelles, junto aos Xavante de Pimentel Barbosa, os que
vieram de Parabubure afirmam o seu protagonismo na realizacdo dos primeiros contatos com os
missiondrios, a quem afirmam ter “pacificado”. Nas palavras de Daniel: “Foi assim que viemos,
viemos ndo porque os brancos e padres nos chamaram, ndo. Viemos por conta propria,
atravessamos ali em baixo do rio das Mortes, num lugar onde, da ultima vez, os Xavante ja
tinham matado um branco” (Daniel Tsi’0mowe Wari, janeiro de 2017).

A partir da década de 1930, intensificaram-se os projetos de colonizacdo no Mato
Grosso, estimulados pelo governo federal. O langamento do programa Marcha para o Oeste
(1938), a criagdo da Fundagdo Brasil Central (1943), a fundacdo de colonias agricolas, tais
como a Colonia Agricola Nacional de Goias (1941), e a Colonia Agricola de Dourados
(1943), no antigo Estado Mato Grosso, hoje Mato Grosso do Sul, foram algumas das
iniciativas que buscaram estimular a ocupacdo de areas situadas no interior do pais e que
aceleraram o processo de expropriacao das terras indigenas, nessa época.

Pacheco explica que as nagdes americanas surgiram de uma ruptura politica com
suas antigas metropoles que, ao adquirirem independéncia, se empenharam em processos
internos de colonizagdo. Assim ocorreu no século XIX, nos Estados Unidos, com a expansao
para o oeste, no Chile, com a tomada das areas ao sul do rio Bio-Bio, na Argentina, com a
chamada Conquista del Desierto e, no Brasil, com as tentativas de colonizagdo da Amazonia,
vista como um territorio a ser desbravado (PACHECO, 2016, p. 165). Conforme Pacheco, “A
natureza virgem, a ser subjugada e colocada a produzir riquezas (isto €, mercadorias), passou
a ser concebida como uma fronteira sempre em movimento” (2016, p. 165).

O ideal de uma Amazo0nia agricola consolidou um padrdo narrativo centrado na
premissa de que a regido amazdnica, apesar de sua imensiddo, fertilidade, abundancia de
recursos materiais, era desabitada, ou, habitada de forma precéria e primitiva por povos em
situagdo de isolamento (PACHECO, 2016, p. 131). Essa retorica veio sempre acompanhada
da ideia de que a Amazdnia seria a “Gltima fronteira” a ser anexada, ou um espaco virgem que
poderia ser livremente apossado, em uma 6bvia desconsideracdo ao direito precedente das

populagdes autdctones aos seus territorios (PACHECO, 2016, p. 165).

2 Segundo Haesbaert (2014, p. 127), a desterritorializagdo ¢, simplificadamente, o movimento pelo qual se
abandona o territorio.
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Com a expansdo de fronteiras em direcdo a Amazonia, varias populacdes indigenas e
seus territorios foram incorporados ao Estado-nagdo (GARFIELD, 2014, p. 41). Se para as
economias regionais essa expansdo de fronteiras trouxe crescimento ¢ dinamizagdo, para os
indigenas ela foi sentida como uma guerra de conquista, marcada por conflitos e negociagdes
com representantes do estado, de igrejas, dos poderes locais, camponeses e posseiros,
membros da sociedade civil e grupos internacionais de direitos humanos ou voltados para a
preservagao ambiental (GARFIELD, 2014, p. 41).

As areas de interesse do Estado brasileiro, no Norte e Centro-Oeste do pais, eram
aquelas situadas na linha de expansdo recente das fronteiras econdmicas, onde viviam
populagdes indigenas ainda ndo contatadas, que passaram a ser vistas como um obstaculo a
expansdo dessas fronteiras. A constru¢do de estradas, ferrovias e empreendimentos
estratégicos enfrentava a resisténcia desses povos, ocasionando conflitos nos quais o governo
federal precisou, muitas vezes, intervir. A insisténcia em implantar nos territdrios nativos
esses empreendimentos, considerados cruciais aos interesses do Estado brasileiro, fez com as
comunidades indigenas fossem tomadas como um problema para a expansdo das fronteiras
nacionais (PACHECO, 2016, p. 242).

No caso do Estado de Mato Grosso, a venda de terras publicas foi vista como uma
forma de aumentar as receitas e compensar a escassez de ingressos. Por ser um Estado pobre,
pouco habitado e predominantemente rural, Mato Grosso, nessa época, tinha uma baixa
arrecadacao tributaria e encontrou na venda de terras publicas a sua principal fonte de receitas.
A alienagao das terras também favoreceu grupos econdmicos ligados aos poderes locais, ajudou
a angariar apoios eleitorais e a consolidar uma clientela politica (GARFIELD, 2014, p. 42).

Little assinala que as terras publicas sdo, em principio, de todos os cidadaos do pais,
porém, na pratica, estdo sob o controle do Estado, que define seus usos, que nem sempre
beneficiam o conjunto da populagdo. O que muitas vezes ocorre € que terras publicas tendem
a beneficiar apenas alguns cidaddos, e prejudicar outros. Por esse motivo, o seu usufruto
particular acarreta disputas pelo controle do aparelho estatal, ou pela capacidade de
influenciar suas decisdes em favor de alguns grupos (LITTLE, 2004, p. 259).

Desde a edigdo da primeira constitui¢do republicana, a de 1891, as terras devolutas,
que anteriormente pertenciam a Unido, passaram ao dominio dos governos estaduais, que se
tornaram responsaveis pela sua destinagdo. O texto constitucional desse periodo também
mencionava os aldeamentos extintos, enquadrando-os na categoria de terra devoluta, mas nao
fazia referéncias aos aldeamentos vigentes e tampouco as terras indigenas. Assim, as terras

dos indios acabaram sendo tratadas também como devolutas pelos governos estaduais e, em
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muitos casos, foram alienadas (GARFIELD, 2014, p. 42). Ao se referir aos impactos

ocasionados pela edi¢ao da Constituicdo de 1891 sobre as terras indigenas, Rocha comenta:

Dessa forma, muitas terras indigenas foram usurpadas. Na verdade, as terras
imemoriais dos indios e dos aldeamentos nao-extintos ndo poderiam ser
consideradas devolutas, pois estavam reguladas pela legislagdo ordinaria
elaborada no Periodo Imperial (Lei de Terras de 1850). Entretanto, a
omissdo da nova Constituicdo dava margem a interpretagdes nesse sentido.
Essa realidade trouxe dificuldades a pratica protecionista inaugurada em
1910 (2005, p. 15-16).

Embora as Constituicdes que se seguiram a de 1891, ou seja, as de 1934, 1937, 1946
e 1967 (além da Constituicao Federal de 1988, obviamente) dispusessem sobre as terras dos
indios, os textos constitucionais foram, na pratica, muitas vezes desconsiderados. Como nos
esclarece Garfield, “A rede de grilagem que se apossava do territério indigena estendia-se
desde os centros de poder politico e econdmico até o campo” (2007, p. 160).

O SPI fazia apelos regulares para que as terras dos indios fossem respeitadas, mas a
sobreposicao de jurisdigdes e competéncias mal definidas entre governo federal e governos
estaduais e municipais facilitaram a alienagdo dessas terras entre o periodo situado entre 1946
e 1964 (GARFIELD, 2014, p. 42). Entre os obstaculos enfrentados pelo SPI para o
cumprimento de sua missdo, destacam-se a atuacao das elites locais voltada para impedir as
demarcacdes de terras indigenas, a escassez de recursos do 6rgao e a incompeténcia técnica e
a corrupg¢ao de alguns de seus quadros (GARFIELD, 2014, p. 42).

De acordo com Moreno (2007, p. 246), esse processo de venda indiscriminada de
terras, que caracterizou a politica fundiaria de Mato Grosso, abarcou vérias terras indigenas,
que foram tituladas e concedidas a particulares, o que acabou por regularizar a invasao e a
grilagem. Dessa forma, terras devolutas e publicas foram privatizadas e entregues a grupos
econdmicos de outras partes do pais ou a aliados locais de grupos politicos do Estado
(MORENO, 2007, p. 275).

A fraude envolvendo as terras indigenas no Mato Grosso costumava vir
acompanhada por violéncia, com o assassinato e massacre de aldeias. No caso dos Xavante
que habitavam a regido entre os rios Couto Magalhdes e Culuene, situada na area atualmente
demarcada como Parabubure, Garfield (2007, p. 162) estima que eles se encontravam
espalhados em dez aldeias ainda ndo contatadas, por ocasido de sua partida, iniciada em 1956.

As comunidades xavante tentaram conter a invasdo de suas terras, como, alias,
vinham fazendo, h4a mais de um século. No periodo situado entre as décadas de 1930 a 1950,

porém, elas se viram cercadas por ndo indios que avangavam sobre o seu territorio,



183

promovendo massacres e disseminando doencgas. Por tudo isso, os indigenas deixaram suas
terras tradicionais situadas em Nordtsu’rd e Onhi’udu, partindo em duas principais levas
migratorias em direcdo a Missao Salesiana de Meruri.

Outros grupos menores, que nao acompanharam essas duas levas migratorias,
também migraram de Parabubure para outras partes do territdrio xavante, ou para regides
proximas aos postos do SPI. Em 1958, ja ndo restava nenhuma comunidade xavante na regido
situada entre os rios Couto Magalhaes-Culuene e, no periodo situado entre os anos de 1958 ¢
1960, o Departamento de Terras e Colonizagdo Estado de Mato Grosso vendeu as terras
xavante dessa regido (GARFIELD, 2014, p. 42).

De acordo com Moreno (2007, p. 275), a transformagdo de terras publicas, sob o
dominio dos estados, em terras privadas, caracterizou o processo de ocupacao do territdrio
nacional ¢ as formas de acesso a terra no Brasil. Para a autora, a formagao socioecondémica,
historica e politica do pais esteve sempre atrelada a sua estrutura fundiaria, que ¢ altamente
concentradora, marcada por recorrentes episodios de expropriagdo de comunidades pobres e
indigenas e pela violéncia do campo (MORENO, 2007, p. 275). Ao referir a esse processo de
esbulho e violéncia praticado contra povos indigenas do Mato Grosso nesse periodo da

historia, Moreno acrescenta:

A pratica da violéncia contra os povos indigenas pontua todo o processo de
formacdo capitalista do territério que hoje se configura Mato Grosso. A
historia da sua ocupagdo e colonizagdo tem sido marcada pela escravizagao,
discriminagdo e exterminio de muitos povos indigenas. Fatos como o
“massacre do paralelo 117, ocorrido na década de 1950, quando uma aldeia
inteira de indios Cinta Larga na regido de Aripuana foi metralhada e o
envenenamento por arsénico e aglicar misturados e ingeridos por um grupo
de indios Tapayana, habitantes das margens do rio Arinos, atestam a pratica
de violéncia no processo de expropriagdo das terras indigenas (2007, p. 277).

Embora a delimitagdo de reservas indigenas integrasse o projeto de colonizacdo
nacional, desde o periodo da Marcha para o Oeste, os constantes ataques as terras das
comunidades dificultavam a sua demarca¢do pelo SPI. O 6rgdo indigenista se via
frequentemente enfraquecido por brechas na legislagdo e pela discussdo de competéncias. A
impunidade generalizada protegia especuladores e servidores publicos que agiam de modo a
violar os direitos dos indios, contribuindo para a expropriacdo das comunidades (GARFIELD,
2007, p. 164). Nas palavras de Garfield, “a expansdo de fronteiras no Brasil tem sido um

processo contestado, mediado pela violéncia, pela burocracia e pela lei” (2014, p. 41).
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Little (2004, p. 255) afirma que as guerras, os confrontos, extingdes, migragdes
for¢adas e reagrupamentos étnicos caracterizaram os quinhentos anos de interacdo entre as
sociedades europeias e, posteriormente, as sociedades nacionais, e as sociedades indigenas no
Brasil. Desde os primeiros tempos da colonia, povos indigenas ja sofreram com os descimentos,
ao serem deslocados de suas terras de origem para serem aldeados em outras terras, a fim de
receberem assisténcia religiosa e para trabalharem para os colonos, ou os responsaveis pela
administracdo dos aldeamentos (PACHECO, 2016, p. 170). A resisténcia desses povos a
conquista, que se refletiu nas lutas pela manutencdo e controle de seus territorios, esteve,
contudo, sempre presente durante toda a historia do Brasil (LITTLE, p. 2004, 255).

A conquista do territorio nacional se deu mediante um processo constante de
expansdao de fronteiras, que inicialmente visava a consolidacio do poder da Coroa e,
posteriormente, a hegemonia do Estado-nac3o e suas formas de territorialidade’. Embora esse
processo nao tenha sido homogéneo € nem completo, “a nova entidade territorial do Estado-
nacao impos-se sobre uma imensa parcela da area que hoje € o Brasil, de tal forma que todas
as demais territorialidades sdo obrigadas a confronta-la” (LITTLE, 2004, p. 257).

Little explica ainda que a entidade politica do Estado-nac¢ao surgiu nas Américas a
partir no primeiro quartel do século XIX, convertendo-se, em seguida, na forma hegemdnica
de controle territorial em todo o continente. A partir de entdo, a ideia de territério vinculado
ao Estado-nacdo se sobrepOs a outros tipos de territorialidades e acabou por oculta-las. O
autor ainda esclarece que a ideologia territorial do Estado-nacdo frequentemente se encontra
vinculada ao fenomeno do nacionalismo, que tem como pressuposto a ideia de que o espago
geografico do pais deve ser utilizado de forma exclusiva pelos membros da comunidade
nacional e que cabe ao Estado o controle do territério da nagdo, conforme determina o
conceito de soberania (LITTLE, 2004, p. 257-258).

Para a ideologia territorial do Estado, ¢ um desafio a existéncia de territdrios sociais
habitados por “nac¢des” ou “nacionalidades” distintas daquela escolhida para representar o
Estado-nacdo. Essa ¢ uma das razdes pelas quais os povos tradicionais encontram dificuldade
em terem seus territorios reconhecidos, permanecendo enredados a uma problematica
fundidria de dificil resolugdo (LITTLE, 2004, p. 258).

A omissdo do Estado e, mais anda, a apropriagdo do aparelho estatal por parte de

grupos representantes de interesses privados, também contribui para dificultar o

3 Little (2004, p. 253) define a territorialidade como “o esforgo coletivo de um grupo social para ocupar, usar,
controlar e se identificar com uma parcela especifica de seu ambiente biofisico, convertendo-a assim em seu
‘territorio’ ou homeland."
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reconhecimento de territorialidades alternativas, tais como as indigenas, favorecendo o
esbulho das terras das comunidades e, consequentemente, as expulsdes e migragdes forcadas.

Foi o que ocorreu com os Xavante de Parabubure, for¢gados a migrarem de suas terras
tradicionais em virtude de ataques de ndo indios e de doengas desconhecias. Os primeiros
exilados xavante vindos de Parabubure chegaram a Missdo Salesiana de Meruri, em 1957, e
formavam um grupo de cerca de cem indigenas. Osana, que participou desse primeiro grupo,
descreve, da seguinte maneira, a caminhada que os levou a Meruri.

E nos fomos antes de todo mundo, na verdade, nés estavamos sé cacando e
seguimos o caminho. Encontrdvamos os brancos e descansavamos, mas
sempre ouvimos sobre o local chamado Meruri e o padre Bruno.
Pensavamos que era perto ¢ continuamos andando, mas era muito longe, ¢
por fim chegamos em Meruri (Osana Todmotsu, dezembro de 2016).

Pouco tempo depois, vindo também de Parabubure, chegou ao local um segundo
grupo, formado por cerca de duzentos indios que pertenciam a uma faccao rival a dos primeiros
exilados e que eram conduzidos por Ahopowe (GARFIELD, 2007, p. 178). Os narradores que
chegaram em Meruri nessa segunda leva migratdria relembram que, nesse momento da historia
xavante, a lideranga de Ah6powe foi fundamental para a sobrevivéncia do grupo, o que faz com
que ele seja bastante lembrado pelos Xavante de Sao Marcos. Sobre o seu padrasto, primeiro
cacique de Sao Marcos, Raimundo conta: “Esse lider se chamava Ahopowée Tseredze Aptsi’'ré,
assim era o nome de um grande guerreiro. Assim ele fez esse trabalho, essa migragdo, nos
trazendo para este lugar” (Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

A lembranga da migragdo ¢ parte das memorias dos narradores entrevistados, que,
durante a década de 1950, partiram de Parabubure, percorrendo a pé, de suas terras de origem
até a missao salesiana, uma extensdo de quase 300km. Nesse percurso, os Xavante cruzaram a
Serra do Roncador e atravessaram o Rio das Mortes, dois marcos territoriais importantes para
a caracterizacdo de seu territorio tradicional, deixando para tras suas antigas aldeias. Ao
descrever a travessia do Rio das Mortes que, ao longo de mais de um século, demarcou os
limites do territério xavante, Tobias conta: “E nds, quando chegamos perto do rio das Mortes,
os adolescentes comecaram a cortar os bambus para fazer jangadas e atravessar” (Tobias
Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de 2017).

Segundo a Aguilar (2011, p. 275), histéria e espaco estdo intimamente ligados na
memoria indigena, e, por isso, ¢ comum, ao se narrar os acontecimentos do passado, que o seu
significado se dé a conhecer em sua relagio com o territorio. E a partir das experiéncias dos

sujeitos no territorio que a memoria étnica se constroi. Assim, Raimundo descreve parte do
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trajeto percorrido de Parabubure até o seu destino em Meruri, relembrando cenas e paisagens

desse momento de sua infancia:

Assim me lembro dessa migragdo para ca, entendi que o caminho foi assim,
quando nos trouxeram para ca. Mas ndo sei 0 ano, o horario € o més, por isso
so6 conto essa histéria verdadeira. Quando terminaram de fazer o barco de
bambu, colocaram na agua e os jovens e adultos se pintaram para atravessar
com as criancas, fazendo barulho, gritando para espantar as sucuris,
ariranhas ¢ os demais animais da agua. Assim, eles atravessaram nos
trazendo das antigas aldeias de Nordwede, Parawadza’radzé e Wedetede
(Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

Em seus relatos, os narradores ainda comentam que, ja proximos a missao, eles se
depararam com posseiros que tentaram alveja-los, visto que, nessa €poca, os Xavante ainda
eram tidos como “selvagens”, ou “indios bravos”, na terminologia utilizada em certas partes
do pais para designar os grupos indigenas ainda ndo contatados, ou ainda ndo submetidos a

tutela do Estado ou a agcdo de missionarios. Sobre o episddio do ataque, Raimundo conta:

Os brancos dali se reuniram contra nés para o ataque e nos percebemos que
esse lugar era dos bandidos. Ai os Xavante sofreram um ataque ¢ correram
com as criangas, meninos € meninas, sem que ninguém guerreasse contra os
brancos. Como minha mae era uma grande guerreira, ela ficou, ndo quis
fugir. Ai meu pai chamou a atengdo dela: “- Va! Leve as duas criangas!” Eu
e meu irmao mais novo (Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

Os narradores que acompanharam a migracdo junto com suas familias em duas
diferentes levas migratérias eram entdao criancas, jovens ou adolescentes. Alguns deles,
contudo, chegaram a Sao Marcos e também a Sangradouro em outras ocasioes, vindos de
diferentes partes do territdrio xavante em pequenos grupos.

Depois de vérios dias de caminhada, nos quais os indigenas subsistiam cacando e
coletando castanhas e frutos do cerrado, eles chegaram a casa do posseiro Manuel Gomes, ou
Manuel Garcia’. Antes disso, os que participaram da segunda leva migratoria tentaram uma
aproximacgdo com os ocupantes das terras pelas quais passavam e foram atacados por um grupo
armado, comandado por um fazendeiro da regido, conhecido como Alipio, ou Alepdo. Nesse
ataque, nenhum Xavante foi ferido, talvez pela interferéncia de Manoel Gomes, um posseiro
aparentemente instruido pelos padres salesianos para estabelecer o contato com os indigenas que

porventura aparecessem na regido. Esse episodio ¢ narrado da seguinte maneira por Raimundo:

Depois de algum tempo, meus pais perceberam que esse branco era bandido,
nés também entendemos que ele era bandido, se chamava Alepdo. Foi ele

% O sobrenome aparece nos relatos em ambas as versdes, a depender do narrador.
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que juntou os brancos para fazerem esse ataque. Mais tarde, soubemos que o
parceiro dele se chamava Jodo da Mata. Esse Jodo da Mata quase nos matou
com mandioca brava, numa ocasido. Depois que fomos expulsos de 14,
chegamos em outra fazenda, e 1a fomos bem recebidos pelo Manoel Garcia.
Se os filhos dele se lembrassem de nos e viessem aqui, eu os abragaria junto
ao meu peito, porque fomos muito bem recebidos pelo pai deles. Ele
impediu que aqueles outros brancos continuassem a nos atacar (Raimundo
Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

Em atencdo as recomendacdes dos padres salesianos que solicitavam aos posseiros
que lhes encaminhassem os indios com os quais eles se deparassem, Manuel Gomes ofereceu
presentes ao grupo, enviando-o, em seguida a Missdo Salesiana de Meruri, para onde os
indios foram guiados por “Z¢é Goiano”, um encarregado dos padres. O trajeto percorrido da

casa de Manuel Gomes a missdao salesiana € assim descrito por Tobias, que também

acompanhou, junto com Daniel e Raimundo, o grupo xavante da segunda leva migratoria:

O Alipio quase acabou com a gente e quem nos salvou foi o Manoel Garcia,
comprando remédio com o seu proprio dinheiro, o nome dele era Manoel
Garcia, ele foi o salvador. E os padres mandaram alguém para 14, ¢ esse era
goiano, chegou até nés e nos levou até Meruri. No caminho, para matar a
fome, os Xavante comiam o coco de bocaitiva, porque era o tempo dessa fruta
cair, era tsa’u’u”, e o goiano usava a faca dele para tirar a poupa e comer, e
por causa disso, como ele usou a faca para comer a poupa, os Xavante deram o
nome para esse lugar como o do Goiano, onde estd ali em cima, perto da
aldeia Guadalupe. Entdo os padres nos reuniram e nos levaram e nos
chegamos no escuro, era muito frito, a gente andou dando a volta pela serra de
noite, mesmo ndo conseguindo enxergar claramente e dormimos no caminho
(Tobias Tserenhimi’rami Tsere’6mowi, julho de 2017).

Daniel, que também acompanhou o grupo liderado por Ah6pow€, o da segunda leva
migratoria, se recorda dos primeiros contatos com os posseiros, nas proximidades Meruri, e
com os padres, na missdo salesiana. Em suas falas, ele enfatiza o protagonismo historico dos
Xavante de Parabubure que, diferentemente dos de Pimentel Barbosa, que foram contatados
pelo SPI, estabeleceram, eles proprios, o contato com os ndo indios, tomando as primeiras
iniciativas de aproximacao e de domesticagdo dos brancos. Assim, Daniel conta: “Quem fez o
primeiro contato? O nome dele ¢ Tseredze, Ahopowe. Ele que contatou o homem branco.
Como ele fez esse contato? Com a ajuda da flecha feita por Dard e Adupa’®” (Daniel

Tsi’0mowe Wari, janeiro de 2017).

5 Tempo do inverno.

76 Se refere a um encantamento envolvendo o uso de flechas, realizado por dois homens xavante, cujos nomes
eram Dard e Adupd, com o objetivo de amansar o branco e influenciar o contato com eles, tornando-o bem-
sucedido.
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A aproximagdo com os brancos, embora desejada, era também imprevisivel e
perigosa, ja que na época era comum interpretar como ataque a simples presenca de grupos de
indios arredios, os chamados “indios bravos”, ou nio pacificados, o que fazia com que os
indigenas muitas vezes fossem alvejados ao tentar estabelecer algum tipo de aproximacao
com os ocupantes de pequenos vilarejos ou fazendas no interior do pais. Os primeiros
contatos costumavam ser tensos, carregados de perigo para indios e ndo indios, que ndo
compartilhavam a mesma lingua e codigos culturais. Essa incerteza aparece na fala de
Celestino, cuja familia migrou de Parabubure para Sangradouro, em um grupo diferente
daqueles que inicialmente chegaram ao Meruri. Assim, o narrador conta:

O branco veio com uma arma de fogo no ombro. “- Ali, ele esta vindo! O
que nos vamos fazer?” “- Deixa ele vir até onde estamos para pegarmos ele.”
“- Nao! Vamos la conversar com ele.” Eu pulei a cerca, meu cunhado veio e
pulou atras de mim, e os Xavante, quando viram, pularam também. Eu fiquei
na frente dele e cercamos ele e o cachorro. Ele ndo tinha muitas coisas, ele
era posseiro e vaqueiro, ele era empregado. “- Vamos 14 conversar com ele,
14 perto.” E como eu ndo tinha contatado o homem branco nem uma vez, eu
agi assim s6 com a coragem. Eu atravessei o rio antes de todo mundo, o meu
cunhado me falou para esperar, mas eles demoravam muito. (Celestino
Tsererom’d Tseredzéré, julho de 2017).

Ap6s a chegada de duas levas migratérias em Meruri, os Xavante de ambos os grupos
comecgaram a se desentender e a entrar em conflito entre si e com os Bororo. Em decorréncia
disso, o primeiro grupo foi enviado a missao salesiana de Sao Jos¢ de Sangradouro, enquanto os
demais, os que chegaram na segunda leva migratoria, permaneceram em Meruri, até serem
instalados em Sdo Marcos, onde foi fundada uma nova missdo salesiana. Sobre os
desentendimentos em Meruri entre os dois grupos vindos de Parabubure, Daniel conta: “Eles
(os Xavante da primeira leva migratoria) chegaram antes de nés em Meruri, mas como os
Xavante ndo sabiam como conviver um com o outro, foram embora para Sangradouro. E nds
aqui ficamos” (Daniel Tsi’0mowe€ Wari, janeiro de 2017. Grifo nosso).

O grupo transferido para a missdo salesiana de Sao José de Sangradouro passou a
viver em companhia dos padres salesianos e dos indios bororo que se encontravam aldeados
nas duas missoes (Meruri e S3o José de Sangradouro), enquanto os Xavante oriundos da
segunda leva migratdria foram, em 1958, alocados junto a recém-criada Missdao Salesiana de
Sdo Marcos. As disputas entre ambos os grupos, que levaram a sua separagdo em duas

diferentes terras sdo explicadas por Raimundo:



189

Os padres deram um saco de farinha para o nosso lider (para Ahopowé). Os
que vieram de Parabubure’’ também queriam um saco de farinha, mas nio
receberam. Como nos, 0 povo xavante, SOmos ignorantes € teimosos, 0 grupo
de Parabubure deu uma flechada no cavalo, que era o animal de estimagao
dos padres, ¢ o cavalo morreu. A partir dai, o padre, junto com os Bororo...
deu uma confusdo, quase deu uma guerra com os Xavante. Para ndo
acontecer a guerra, fomos separados. Uns foram para Sangradouro, onde
também viviam os Bororo misturados com os brancos, € nods viemos para ca,
para um lugar chamado Coérrego Fundo, Pa’rehd, na nossa lingua. Ali
construimos as casas junto com os padres, ¢ eles fizeram uma casa para o
nosso lider, como se fosse a casa deles. Os demais fizeram casas tradicionais
xavante. A casa do nosso lider foi feita no modelo dos brancos, bem no
centro da aldeia, porque ele era o lider incontestavel (Raimundo Urébété
Ai’réro, janeiro de 2017. Grifo nosso).

Nessa €época, também foram frequentes os conflitos com os Bororo, tradicionais
inimigos dos Xavante, que, a contragosto, tiveram que dividir suas terras e a assisténcia dos
missionarios com os recém-chegados, que consideravam ainda selvagens. No final do século
XIX, os Bororo foram contatados pelos ndo indios e, desde 1894, eram assistidos pelos
missiondrios salesianos. Assim, em meados da década de 1950, eles ja interagiam, ha algumas
décadas, com os “brancos”, enquanto os Xavante eram recém-contatados, visto que, somente
em 1946, um grupo de indigenas de Pimentel Barbosa estabeleceu as primeiras interagdes
com nao indios e, entre os Xavante de Parabubure, isso ocorreu apenas em 1957.

A chegada dos Xavante nas terras de seus inimigos do passado foi marcada por
desentendimentos entre os dois povos, embora sem resultar em conflitos graves, conforme a
recordagao de Daniel: “Quando chegamos no Meruri, os Bororo também eram inquietos,
brigavam com os Xavante, com os jovens Etépa” (Daniel Tsi’dmdowé Wari, janeiro de 2017).

Esse periodo inicial de convivéncia em Meruri, em que os Xavante tentavam se
adaptar a sua nova realidade, em um novo territdrio, também ¢ descrito por Osana, que

chegou junto com o grupo da primeira leva migratoria xavante. Segundo o narrador:

E nds fizemos o contato com os padres, s6 existiam os Bororo com eles, em
xavante ¢ Hunhi’ru. Eram eles que moravam com os padres, e nés que
chegamos daqui (de Parabubure) ndo moravamos com eles. Circulamos por
ali porque ndo sabiamos para onde ir e os Bororo ndo gostavam de nds,
somos inimigos deles desde o passado (Osana Tomdtsu, dezembro de 2016.
Grifo nosso).

Maldi explica que o territorio ¢ uma representagao coletiva, uma forma de ordenar do

espago. E pelo fendmeno da representacdo que o espaco ¢ transformado em territorio e

"7 Em realidade, ambos os grupos vinham da regido de Parabubure, embora pertencessem a comunidades
diferentes.
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apropriado por grupos humanos, que constroem suas identidades a partir de uma base
territorial (MALDI, 1998, p. 3).

O fendmeno da desterritorializagdo frequentemente vem acompanhado de trauma e
sofrimento, por situacdes de caréncia de lar que, eventualmente, perduram por geragdes, mas
também pelo desejo, por parte dos desterritorializados, de fixar raizes mediante um processo
de reterritorializacdo (LITTLE, 1994, p. 3). Segundo Little (1994, p. 11), os grupos que se
deslocam costumam tentar uma relocalizacdo no espago, em um processo de ajustamento ao
novo local que, frequentemente, exige uma recriagdo da memoria. Conforme ainda o autor,
assim como ocorre com as memorias individuais, ““(....) as memorias espaciais de um grupo
também mudam quando suas condi¢des existenciais € sua localizagdo sofrem mudangas
radicais” (LITTLE, 1994, p. 13).

Little (1994, p. 10), classifica as migra¢cdes em varios tipos, de acordo com a sua
motivagdo. Entre elas estd a chamada migracdo grupal reativa, que ocorre em resposta a
pressdes externas, quando um grupo migra coletivamente para uma nova localidade, a fim de
se ali se reagrupar, fugindo de fatores exdgenos que dificultam a sua existéncia em suas terras
de origem. Para exemplificar esse tipo de migracao, o autor menciona que elas ocorreram em
diversos pontos de pressao demografica pelo mundo, como resultado da expansao colonialista
e imperialista, que fez com que diferentes povos deixassem suas terras para se reunirem em
outros locais, construindo, por vezes, um novo grupo étnico (LITTLE, 1994, p. 10). A
migragdo dos Xavante de Parabubure, que abandonaram suas terras de origem, onde se
encontravam cercados, para se dirigirem a Meruri, em busca refigio, pode ser classificada
como um exemplo de migracao grupal reativa.

A migragdo grupal reativa frequentemente decorre de outro tipo de migragao,
denominada por Little como migragdo colonizadora. Nesse tipo de migracao, ha a construgdo
de uma memoria coletiva espacial centrada na nogao de fronteira, percebida como um espago
geografico com pouca densidade demografica, “onde as virtudes pioneiras e as praticas
agrarias sdo exaltadas, as custas das memorias espaciais dos habitantes originarios da regido”
(LITTLE, 1994, p. 13).

De acordo com Little (1994, p. 13), esse tipo de memoria carrega um forte sentido de
futuro, de distancia, de contingéncia e de movimento, visto que as areas de fronteira sdo
percebidas como espagos virgens, vazios € longinquos, espagos que devem ser conquistados,
“pacificados” e abertos a colonizagdo, pensada como um processo civilizatorio, que implica

em uma grande transformacdo do ambiente e da paisagem (LITTLE, 1994, p. 13).
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As territorialidades produzidas pelas migragdes colonizadoras se caracterizam,
portanto, por sucessivas tentativas de se sobrepor as territorialidades nativas, em uma disputa
pela apropriagdo do espaco (LITTLE, 1994, p. 13). Essas tentativas de imposicdo de uma
territorialidade exdgena, promovida por representantes de levas migratdrias colonizadoras,
que comegaram a chegar a regido do Rio das Mortes a partir da década de 1930, sdo
mencionadas nas falas dos narradores, conforme ¢ possivel observar no trecho seguinte,
retirado do relato de Celestino, no qual ele diz: “Vocés fundaram as cidades de vocés nas
nossas terras” (Celestino Tsererom’0 Tseredzéré, dezembro de 2016).

As diferentes formas de territorializagdo historica estdo, portanto, na origem de lutas
pelo espago geografico, que ¢ objeto de disputa. Essas territorialidades divergentes evocam
distintas memorias coletivas, que sdo utilizadas para legitimar as reivindica¢des de cada grupo
a terra e seus recursos (LITTLE, 1994, p. 15).

No Mato Grosso, os fazendeiros costumam se referir a titulos registrados em
cartorios locais para legitimar a posse e a propriedade das terras e assim justificar suas formas
de territorialidade, caracterizadas, principalmente, pelo plantio de monoculturas e pela criagao
de gado. Ja os Xavante se remetem a anterioridade de sua presenga na regido do Rio das
Morttes, evocando o periodo historico do pré-contato, quando os brancos e tudo aquilo que,
para os Xavante, os caracteriza nao eram conhecidos. Dessa forma, os narradores buscam
demonstrar como suas formas de ocupagdo do territdrio foram interditadas para dar lugar a
ocupacao ndo india, que transformou radicalmente o meio ambiente e a paisagem.

Ao se recordar das alteracdes do espago geografico ocupado pelas comunidades
xavante no passado, transformado pela interferéncia de uma sociedade exdgena, Daniel exorta
aqueles que continuam cobigando as terras indigenas, relembrando-os o quanto ja destruiram
dessas terras onde no passado viviam os Xavante: “Vocés tém que parar com isso, ja
acabaram com toda a terra e hoje sO6 tem terra desmatada e pastos de vacas” (Daniel

Tsi’0mowe Wari, janeiro de 2017).



CAPITULO 5

Processos de demarcacio de terras xavante: conflitos e lutas indigenas na

década de 1970

Ninguém sabe como foi a demarcagdo e delimitagdo da
terra, estou aqui contando o que sei da histdria da terra
(Daniel Tsi’dmdwe€ Wari, janeiro de 2017).

Vocés ndao podem dizer que a terra é de vocés, aqui era
o lugar dos nossos ancestrais, onde eles viviam
(Eduardo Tseredzaro, julho de 2018).

5.1 Sao Marcos

Nas décadas de 1950 e 1960, os Xavante enfrentaram ataques violentos, exilio,
doencas e decréscimo populacional, buscando protecdo, atendimento médico e acesso a bens
industrializados nas missoes religiosas e postos do SPI. Os Xavante de Mardiwatséd¢ foram
forcados, por fazendeiros, missionarios ¢ funcionarios do SPI a se mudarem das terras que
habitavam no periodo do pré-contato, enquanto as comunidades de Norotsu’ra e Onhi’udu
fugiram para as missoes salesianas dos ataques promovidos por expedi¢des punitivas e das
epidemias.

Em Sao Marcos e Sangradouro, grupos xavante de diferentes fac¢des e localidades
passaram a viver a sombra dos padres salesianos. Os primeiros indigenas a se estabelecerem
em Sdo Marcos foram os Xavante de Couto Magalhdes e Culuene (Norotsu’rd e Onhi’udu),
levados pelos missiondrios, em 1958, apos se dirigirem a Meruri.

Os narradores que chegaram a S3o Marcos, nessa ocasido, se recordam dos primeiros
tempos em que deixaram Meruri para se estabelecer em uma nova terra, onde passaram a

viver sob a supervisdo dos religiosos. Assim, Raimundo conta:

Tivemos o apoio dos padres do Meruri, as irmas (as freiras) vinham nos
visitar. Eles vinham de cavalo e de carro, antigamente o carro era um jipe
antigo. Eles traziam balas e outras coisas. Como era muito perto, os padres
pensaram que ja que existia um lugar, um parque, eles nos trouxeram para
ca, porque para os Xavante, Meruri era muito perto. Os jovens e adultos
xavante voltavam para o Meruri. Os jovens adolescentes ficaram no Meruri
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estudando junto com os Bororo. Mas os jovens xavante ¢ bororo brigavam
uns com os outros. Entdo os jovens adolescentes xavante Abare’u e Etépa
foram expulsos de 14 e trazidos para ca pelos padres, onde hoje aqui ¢ Sao
Marcos, o nosso novo lugar. Aqui estdo as casas em volta, onde fomos
trazidos, onde foi fundada a aldeia. E hoje, por meio dos brancos, sabemos a
data, o més e o0 ano. Em 25 de abril de 1958 foi fundada essa aldeia, no final
do periodo das chuvas fomos trazidos para ca pelos padres. Em 25 de abril
comemoramos essa fundag@o, lembramos da nossa chegada e hoje fazemos
isso sempre. Foi assim a nossa trajetoria e a fundagdo desse lugar (Raimundo
Urébété Ai’réro, janeiro de 2017. Grifo nosso).

Os narradores também se recordam da convivéncia com os primeiros padres que se
estabeleceram na missdo em Sao Marcos, ainda no periodo inicial de construcdo da aldeia.
Conforme Tobias: “O primeiro a chegar em Et&dzutséréhi (Sdo Marcos) foi o padre Pedro,
logo depois o padre Mario chegou e ele fez muita coisa. Faziam rog¢a bem grande em
Etédzutséréhi, com mandioca, milho, abobora e faziam farinha de mandioca” (Tobias
Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de 2017. Grifo nosso).

Em 1961, um grupo xavante de Pimentel Barbosa também se fixou em Sdo Marcos,
se juntando aqueles que tinham chegado em 1958. Depois de trés anos, chegaram outros
oitenta indigenas originarios de Onhi’udu, mas que entdo vinham de Batovi (Terra Indigena
Marechal Rondon), para onde ja tinham anteriormente migrado. A chegada desse grupo ¢
assinalada por Daniel, “(...) por ultimo, chegou aqui a turma de Marechal Rondon”. E
acrescenta ainda, lembrando a Wellington que seu avd, José Tsordpré, chegou a Sdo Marcos

junto com esse ultimo grupo:

Foi de 14 (de Batovi, atual Terra Indigena Marechal Rondon) que chegou o
grupo para ca, era o meu sogro, José Tsoropré (avo de Wellington). Como
ele ja falava o portugués, quando foram para a cidade, pediram a demarcacao
para o presidente, eu ndo sei o nome dele (Daniel Tsi’dmdowe Wari, janeiro
de 2017. Grifos nosso).

Em 1966, os Xavante de Maraiwatsédé foram levados em avides da FAB até Sao
Marcos, em atendimento as solicitacdes dos proprietarios da fazenda Suid-Missu, que
disputavam com os indigenas as terras onde a fazenda tinha se instalado (GARFIELD, 2007,
p. 178). Embora muitos Xavante de Maraiwatséde tenham abandonado Sao Marcos, pouco
tempo depois de sua chegada, devido a epidemia que os atingiu, outros tantos ali
permaneceram, passando a integrar a comunidade. Nas palavras de Osana: “Ainda tem muitos
em Sdo Marcos que ndo foram embora para Mardiwatsédé, por isso la (Sdo Marcos) ¢ uma
mistura. Ficaram, eu ndo sei porque, talvez também por medo” (Osana Tomotsu, dezembro de

2016. Grifo nosso).
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Segundo Garfield (2007, 178), em 1969, Sdo Marcos era habitado por 798 indigenas,
que, nessa ocasido, correspondiam a 37% da populacdo xavante. Em Sangradouro, nesse
mesmo ano, vivam 367 indigenas, ou seja, 17% da populagdo xavante. De acordo com o
autor, a soma das populag¢des de ambas as reservas’®, vivendo junto as missdes salesianas, era
mais da metade da populacdo xavante, entdo estimada em 2.160 indios, que se encontravam
vivendo fora do seu territorio pré-contato, nesse periodo (GARFIELD, 2007, p. 178).

Embora no periodo inicial da “pacificacdo” xavante o SPI tenha se oposto a atuagado
de missiondrios junto aos indigenas, ele passou a admitir a utilidade do trabalho realizado
pelos padres na contengdo da violéncia interétnica, na promog¢do do desenvolvimento dos
sertdoes de Mato Grosso e, principalmente, na economia dos custos dispendidos com os
indigenas pelo 6rgao que, frequentemente, se encontrava enredado em problemas financeiros
(GARFIELD, 2007, p. 178-179).

Tal como ocorreu com o SPI, a Funai contava com escassos recursos, o que afetava
suas agdes, incluindo as demarcagdes de terras (GARFIELD, 2007, p. 237). Além da
limitagdo de recursos, o 6rgdo indigenista atuava de forma ambigua e contraditéria em sua
tarefa de salvaguardar os interesses indigenas e, na pratica, muitas vezes agiu contra esses
interesses, conforme se depreende da emissdo indiscriminada de certidoes negativas para
particulares, que atestavam a inexisténcia de indios em terras sabidamente por eles ocupadas

no Mato Grosso (GARFIELD, 2007, p. 236-237). De acordo com Garfield,

Em 1971, a Funai emitiu uma certidio negativa para uma fazenda, a
Cristalina Agroindustrial Ltda, localizada na regido de Couto Magalhdes-
Culuene, territério Xavante no periodo pré-contato. (Em 1970, em apenas
cinco meses, a Funai emitiu 150 certiddes negativas em toda a Amazdnia
Legal) (GARFIELD, 2007, p. 237).

Maybury-Lewis (1984, p. 45) esclarece que “A posse da terra ¢ a questdo central do
problema indigena no Mato Grosso”, visto que, ao longo das décadas de 1950, 1960 e 1970, a
especulacdo sobre a terra foi a principal atividade econdomica do Estado, o que dificultava a
protecdo dos direitos territoriais indigenas (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 45).

Em 1952, o presidente Getilio Vargas enviou ao Congresso um projeto de lei que

propunha a criagdo de uma grande reserva indigena no noroeste do Mato Grosso. O intuito da

78 De acordo com o Art. 26 do Estatuto do Indio (Lei 6.001/73), as 4reas reservadas sdo aquelas estabelecidas em
qualquer parte do territorio nacional e destinadas & posse, ocupagado e usufruto exclusivo dos indios. No referido
Estatuto, areas reservadas estdo divididas em trés modalidades: reserva indigena, parque indigena e coldnia
agricola. As areas reservadas ndo sdo as de ocupagdo originaria, ou aquelas definidas pela Constitui¢do Federal
de 1988 (Art. 231) como terras tradicionalmente ocupadas.
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proposta era agrupar, em uma Unica area, varios povos indigenas ameacados com a expansao
das frentes pioneiras e de colonizagdo sobre suas terras, de modo a evitar o seu exterminio
resultante de conflitos fundiarios. O projeto, contudo, ndo foi inicialmente aprovado e, somente
em 1961, foi promulgada a lei que criava o Parque Nacional do Xingu, com uma area reservada
aos indios bem menor que aquela originalmente proposta (MAYBURY-LEWIS, 1984, p. 46).

A demarcagdo do Parque Indigena’ do Xingu significou um rompimento com a
antiga loégica de demarcacdes de diminutas terras pelo SPI, que funcionavam, sobretudo,
como reservas de mao de obra. Nessa época, vigorava o entendimento de que os indios seriam
gradualmente assimilados a sociedade nacional e transformados em trabalhadores rurais.
Sendo assim, a demarcacdo de grandes dareas para comunidades indigenas parecia
desnecessaria, visto que o seu destino era desaparecer.

A demarcacao do Parque Indigena do Xingu representou, portanto, uma ruptura com
essa logica, aplicada as pequenas reservas demarcadas pelo SPI, ao destinar para diferentes
etnias indigenas uma grande extensao de terras (2.800.000 ha) no Estado de Mato Grosso.
Apesar do ineditismo da proposta, o Parque Indigena do Xingu nao foi, contudo, poupado das
intervencdes conduzidas pelos governos militares, que construiram a rodovia BR-080, entre
Xavantina e a Serra do Cachimbo, atingindo, em cheio, os indios Tuxukahamae estabelecidos
no Parque, que passaram a sofrer com doengas e mortes trazidas pela rodovia (PACHECO DE
OLIVEIRA e ROCHA FREIRE, 2006, p. 134).

Na segunda metade da década de 1960, o Brasil ja era governado por militares, que
buscaram fomentar a modernizagdo agricola e o povoamento das fronteiras a oeste do pais, a
fim de garantir a sua integragdo ¢ a seguran¢a nacional. A criacao de areas reservadas aos
indios era uma forma de limitar o espaco de ocupacao das comunidades, concentrando-as em
parcelas de terras reduzidas, de modo a liberar o restante a colonizagdao. Dessa forma, os
governos acreditavam proteger as reivindicagdes dos detentores de titulos, evitando conflitos
entre eles e as comunidades indigenas (GARFIELD, 2007, p. 216).

Ao criar postos indigenas e areas reservadas, o Estado, representado pelo 6rgao tutor,
a Funai, excluia os indigenas, ao segrega-los em dareas restritas, a0 mesmo tempo em que 0s
incluia em uma rede nacional de vigilancia e controle, ligada a um centro de poder. A questao
ndo residia, portanto, no reconhecimento de um territério proprio destinados aos indios em
decorréncia de sua identidade etnicamente distinta, ainda que em permanente transformacao,
especialmente em decorréncia das situagdes de interagdo com uma populagdo nacional e com

os poderes do Estado, mas a sua inser¢do em um sistema de controle operado em escala

7 Com a criagdo da Funai, em 1967, o Parque Nacional foi substituido por Parque Indigena.
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nacional, sob a vigilancia de um corpo de especialistas encarregados de cada uma dessas

comunidades (SOUZA LIMA, 2012, p. 801). De acordo ainda com Souza Lima,

O melhor produto da dindmica tutelar foi, talvez, a figura administrativa das
reservas indigenas, i.e., pequenas por¢des de terra reconhecidas pela
administracdo publica, através de suas diversas agéncias, como de posse de
indios e atribuidas, por meios juridicos, ao estabelecimento e & manutengao
de povos indigenas especificos. Sob a gestdo do SPI e também da Funai, ¢
até tempos muito recentes, as reservas indigenas foram definidas as custas
de processos de alienagdo de dindmicas internas as coletividades indigenas, e
passaram a compor parte de um sistema progressivamente estatizado de
controle e apropriacdo fundiaria que se procurou construir como de
abrangéncia nacional. Sua finalidade era disciplinar o controle e a utilizagdo
das terras, essencialmente pela tentativa de fiscalizagdo da circulagdo dos
povos pelos seus territérios tradicionais, a0 mesmo tempo mediando sua
mercantilizagdo, aplicando-lhes sistemas de registro e cadastramento
(procedimento que ndo se impos sem conflitos entre as inimeras agéncias de
governo, ¢ que até hoje ¢ insuficiente) idealmente centralizados. As reservas
foram também modos de concentrar e estatizar riquezas (terras para
agricultura, pecuaria e extragdo de minerais, florestas para extragdo de
madeiras, borracha, castanha etc.) que a administragdo tutelar manteve para
exploragdo direta ou indireta (por exemplo, pelo arrendamento) sempre em
suposto beneficio dos indigenas e utilizando seu trabalho (SOUZA LIMA,
2012, p. 802-803).

A intervengdo dos governos militares na burocracia federal e na edicdo de leis que
afetavam as relagdes socioecondmicas na regido amazonica, ampliaram o controle federal
sobre as terras indigenas. Reivindicadas pelos governos estaduais como devolutas, as terras
indigenas passaram a ser geridas pelo governo central, que, ao chamar para si a atribuigao de
reservar as areas destinadas aos indios, limitou o poder das elites locais. Na perspectiva dos
governos militares, essas terras deveriam, contudo, ser reduzidas ao minimo, ainda que isso
significasse ignorar as reivindicagdes territoriais indigenas (GARFIELD, 2007, p. 216-217).

Nas regides em que a acdo tutelar e pacificadora do SPI se fizeram sentir, o valor da
terra aumentou significativamente. Na medida em que essas terras, antes dominadas pelos
indigenas, eram inseridas em um mercado de terras, apos a atuagdo do SPI, elas se integravam
a economia do pais, sem que para isso fossem necessarios o investimento tecnoldgico e o
incremento de produtividade dessas terras.

Para a implantagdo de empreendimentos na regido amazodnica, 0S gOVernos
desenvolvimentistas dos militares se encarregaram de obter empréstimos de instituigdes
internacionais de crédito, como o Banco Mundial ¢ o Banco Interamericano de
Desenvolvimento (GARFIELD, 2007, p. 216). Com o dinheiro dos empréstimos, foram
abertas fronteiras, a oeste do pais, o que levou milhares de familias, de varias partes do Brasil,
a se deslocarem para o Acre, Rondonia e Mato Grosso (MENEZES, 1982, p. 64).
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Os investimentos externos e o estimulo a producdo e a regularizacdo de cadastros
rurais de terras ndo coibiram, contudo, as disputas pela terra na Amazonia, que vinham
sempre acompanhadas por conflitos violentos, que atingiam indios e nao indios (GARFIELD,
2007, p. 216).

A partir da segunda metade da década de 1960 e durante década de 1970, o
municipio de Barra do Gargas, onde esta situada a Terra Indigena Sao Marcos, teve um
expressivo crescimento econdmico e populacional, sendo beneficiado um por um grande
volume de recursos de programas governamentais, como o PROTERRA. Esses recursos
foram predominantemente destinados ao setor agropecuario, o que permitiu a implantacao de
empreendimentos rurais, a criagdo de projetos fundiarios e o fomento de um novo polo
economico na regido (MENEZES, 1982, p. 64).

Os beneficios fiscais concedidos a investidores privados também atrairam pequenos
produtores gatichos e catarinenses, assim como empresas do Sudeste do pais, que passaram a
adquirir terras no leste do Mato Grosso, inserindo-as no mercado especulativo rural
(MENEZES, 1982, p. 65-606).

O adensamento gerado pela colonizagao impactou a vida dos Xavante, confinando-os
em areas cada vez menores, insuficientes para sua subsisténcia. Ante tal situacao, os indigenas
dos postos e missdes passaram a se engajar em lutas pela recuperacdo de suas terras,
notadamente a partir da década de 1970, embora em regides como Couto Magalhaes
(Norotsu’ra), as reinvindicacgdes territoriais dos Xavante tenham comegado cerca dez anos
antes, com os indigenas denunciando que suas terras tinham sido vendidas a particulares pelo
governo do Estado de Mato Grosso (MENEZES, 1982, p. 70).

De acordo com Menezes (1982, p. 70), “Os atritos entre indios, fazendeiro e
moradores se intensificaram na medida em que eram dados os primeiros passos no sentido de
legalizar a posse indigena”. Sedentarizados em postos da administragao oficial e nas colonias
missiondrias, os Xavante frequentemente se viam enredados nesses embates. Para assegurar as
terras em que viviam e recuperar partes daquelas que tinham perdido, eles passaram a se
organizar em torno das reivindicacdes pelas demarcagdes de terras (MENEZES, 1982, p. 70).

Embora os governos militares ndo tenham hesitado em remover povos indigenas de
suas terras originarias para disponibiliza-las para a extracdo de minérios ou para construcdo de
estradas e barragens, entre outros empreendimentos, os Xavante ndo foram submetidos a
novas remocgdes, como a que ocorreu com a comunidade de Maraiwatsédé. Segundo Garfield
(2007, p. 239), as pressdes internas e externas sobre o governo brasileiro acabaram por forgar
uma acao voltada para as demarcagdes das terras indigenas, dando, aos Xavante, a perspectiva

de defesa e recuperacgao de seus territorios (GARFIELD, 2007, p. 240).
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Em 1969, as reservas xavante de Aredes, Pimentel Barbosa e Couto Magalhaes
foram demarcadas, mas sua extensdo era apenas uma pequena por¢do das terras
originalmente ocupadas pelos Xavante no passado, persistindo os motivos dos conflitos
entre indios e fazendeiros.

Os Xavante afirmavam que as areas reservadas eram insuficientes, enquanto os
fazendeiros alegavam que as reservas indigenas tomavam terras ‘“‘produtivas” de
particulares. Ante as insatisfacdes e impossibilidade de consenso, o decreto que estabelecida
os limites das terras foi revogado cerca de um més depois de sua publicagdo, sob a
justificativa de que novos limites seriam estabelecidos para as demarcac¢des (GARFIELD,
2007, p. 236).

Os indigenas passaram a pressionar o Estado para que ampliassem suas terras,
recusando o confinamento em pequenas porcdes de seu antigo territorio. Para isso, eles ndo
apenas continuaram a usar de suas conhecidas taticas de enfrentamento, pautadas em uma
violéncia simbolica, que se traduziu na depredagdo do patrimonio de particulares instalados
em suas terras, como também passaram a se apropriar de expedientes que caracterizavam o
sistema politico brasileiro, mas que eram estranhos a sua cultura. Assim, os Xavante
buscavam se utilizar das brechas legais encontradas nesse sistema, que garantia aos indios
alguns direitos, adotando formas de comunicagao e expressao aprendidas durante o periodo
de convivéncia com os brancos para assegurar suas terras e algum bem-estar
socioecondmico (GARFIELD, 2007, p. 243-244).

ApoOs o contato interétnico, todas as comunidades indigenas perderam terras e
autonomia. Sob a tutela dos ndo indios, os Xavante foram submetidos a padrdes
disciplinares que interferiam em suas antigas praticas socioculturais e que tinham por
objetivo substitui-las por novas praticas, oriundas de uma cultura exdogena (GARFIELD,
2007, p. 206-207). O contato interétnico, ao longo das décadas de 1950 e 1960, ndo trouxe,
contudo, apenas experiéncias de submissdo para os indigenas, mas também de interlocucao
com os brancos, o que contribuiu para fortalecer sua consciéncia politica (GARFIELD,
2007, p. 176).

O aprendizado da lingua portuguesa e o contato com novas formas de
representacdo e mobilizagcdo politica forneceram, aos indigenas, o instrumental necessario
para a retomada das lutas pelo controle de suas terras. Através de uma adaptacao seletiva,
eles conseguiram manter suas instituicdes e sua estrutura e sdcio-cerimonial, a0 mesmo
tempo em que recorriam as estratégias de luta aprendidas apds o contato interétnico,

visando assegurar seus direitos (GARFIELD, 2007, p. 207). Segundo Garfield,
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Viajando para a capital do pais pelas mesmas estradas construidas para a
apropriacao de seu territorio, os lideres indigenas chegaram a confrontar os
representantes do governo. Em suma, com a mesma determinagdo, pompa e
a cobertura dos meios de comunicagdo, os Xavante inverteram a
peregrinagdo conduzida por Getalio Vargas, que lancara sobre eles a atengdo
nacional. Com destino a Brasilia, o “verdadeiro senso de brasilidade” para os
Xavante estava na Marcha para o Leste (2007, p. 245).

Ainda de acordo com Garfield, “Um componente-chave nessa estratégia implicava a
aplicagdo de praticas ‘tradicionais’ a servico da mudanga sociocultural” (2007, p. 198). Para
recuperar suas terras e autonomia, mantendo o acesso aos bens industrializados, os Xavante
também se apropriaram de uma nova identidade genérica, a de indios, adotando, quando lhes
convinha, comportamentos adaptados aos cendrios interétnicos. Dessa forma, eles expandiram
seu repertério politico, “adaptando, retrabalhando ou inventando tradigdes culturais”
(GARFIELD, 2007, p. 207).

Ao longo da historia do Brasil, o termo

“indio” foi muitas vezes utilizado de forma
negativa para definir as populacdes nativas, pensadas ndo apenas como diferentes da
sociedade nacional, mas também como inferiores a ela, devido ao seu estagio de
desenvolvimento, considerado “primitivo”. A partir da década de 1970, com a consolidagao
do movimento indigena, o termo “indio” passou a ser utilizado pelos proprios indigenas para
afirmar uma identidade de oposicdo em relacdo aos brancos, para indicar sua condicdo de
povos nativos especificos, portadores de direitos (RAMOS, 1990, p. 118).

Como nos esclarece Ramos (1990, 118), diferentes povos indigenas, engajados na
arena politica, lutavam por uma causa comum, 0 que 0s congregava em torno de um
sentimento de “indianidade”. Embora cientes de suas distincdes étnicas, o movimento
indigena promoveu a criagdo de uma comunidade gerada a partir de reivindicagdes e
vivéncias semelhantes, que possibilitaram a constru¢ao de uma dupla identidade: a de indios,
quando colocados diante dos chamados brancos, ¢ a de povos etnicamente diferenciados,
portadores de tradigdes especificas, diferentes das de outros povos indigenas. Ao se referir as

estratégias de luta adotadas pelos Xavante, Garfield explica,

A educagdo civica e o portugués, material fornecido pelas elites para cimentar
o consenso, seriam transformados pelos lideres Xavante em uma lingua de
protesto contra os abusos de poder do Estado. O povo Xavante, que havia
incorporado a figura do indio “tradicional”, emergiu na arena politica
brasileira com atos de mobilizagdo e protesto. Para os Xavante, tornar-se
brasileiro e tornar-se indio significou ndo s6 o banimento territorial e a
dominagdo sociocultural, mas também a abertura de um novo campo de luta.
Como “brasilindios”, os Xavante enfrentaram um clima politico transformado
pela ditadura militar e uma paisagem natural modificada pelos investimentos
corporativos, pela colonizagao e pela degradagao ambiental (2007, p. 208).
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Ao longo da década de 1970, os Xavante passaram a adotar atitudes cada vez mais
ousadas para recuperar seus antigos territorios. Garfield explica que, para ampliar suas terras e
expulsar os ocupantes ndo indios, os Xavante recorriam tanto as suas antigas praticas,
caracterizadas por uma belicosidade performatizada, quanto as formas de mobilizagdo politica
recentemente aprendidas, que incluiam protestos, violéncia simulada ¢ a formagdo de parceria
com agentes externos, dispostos a apoiar as demandas indigenas (GARFIELD, 2007, p. 244-245).

Passou também a ser frequente na rotina das liderangas indigenas a participacdo em
reunides com autoridades em Brasilia que, durante esses encontros, eram pressionadas a
atender as reivindicagcdes fundiarias dos indigenas. Essas reunides eram muitas vezes
divulgadas pela imprensa, conforme € possivel observar em matéria denominada “Conversa
com Ministro acalma cacique Xavante”, publicada pelo Jornal O Globo, em 12.10.1973,
encontrada na folha 52 do Processo NI-MIA-BSB N° 11367, sob a guarda da Funai. A
matéria narra um encontro entre o entdo Ministro do Interior, Costa Cavalcanti, € o cacique
Ahopowe, recebido no gabinete do ministro em Brasilia para reivindicar a demarcagdo das
terras de Sdo Marcos e a expulsdo de posseiros que ali se encontravam.

Nesses encontros, vistos pelos Xavante como ocasides solenes, as liderangas
indigenas costumavam se apresentar paramentadas com suas pinturas e aderegos tradicionais.
Adotando uma performatizagdo bastante semelhante aquela utilizada em suas reunides nos
Conselhos de Ancidos nas aldeias, os Xavante impressionavam seus interlocutores, o que se
revelou bastante eficaz para alcancar seus objetivos.

Tobias, que chegou a confeccionar aderecos utilizados pelas liderancas que se
reuniam com as autoridades em Brasilia para reivindicar a demarcacdo de Sao Marcos, assim

conta:

(...) eu fiz para eles alguns cocares sob a iluminagdo do fogo e eles tinham
muitas penas, quando os Xavante ainda conseguiam matar as araras para eles
levarem os cocares de pena e usarem la. Neto (referindo-se a Wellington),
isso era para pedir a demarcacao, que eles foram e ficaram ansiosos. E eles
voltaram com o documento e, quando voltaram com o documento, o povo
ficou muito entusiasmado (Tobias Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de
2017. Grifo nosso).

O abate do gado, a invasdo, o saque, o incéndio as fazendas e o bloqueio de estradas
também estiveram entre as taticas adotadas pelos Xavante para intimidar os ndo indios que
ocupavam suas terras originarias, ou as reservas que entdo lhes eram destinadas. Incrédulos
quanto a capacidade de organizagcdo e iniciativa dos indigenas, fazendeiros e posseiros

acreditavam que a revolta xavante se devia a influéncia exercida pela Funai e pelos
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missionarios sobre eles, exigindo providéncia do governo para conté-los (GARFIELD, 2007,
p. 240).

A situagdo de tensdo entre indios e ndo indios decorrentes de disputas fundidrias ¢é
também narrada em processos administrativos da Funai, pesquisados no Nucleo de
Documentagdo da Diretoria Territorial do 6rgdo. No Processo NI-MIA-BSB N° 11367, folha
48, consta uma matéria, publicada em 1.09.1973, pelo jornal O Globo, denominada “Xavantes
podem criar confederacdo para expulsar invasores”. Segundo a matéria, técnicos da Funai
estariam preocupados com uma possivel unido entre os Xavante de diferentes terras indigenas
para expulsar os posseiros dessas terras, referindo-se a essa articulagio como sendo uma
“Confederagao Xavante”.

Na folha 54 desse mesmo processo, consta ainda uma matéria de 26.10.1973,
também publicada pelo Jornal O Globo e denominada “Estado de alerta na Reserva Xavante:
h4 perigo de guerra”. Nela somos informados sobre as tensdes e conflitos interétnicos na
Reserva Sangradouro, resultantes dos trabalhos da Funai de fixagdo dos marcos delimitadores
na area indigena. De acordo ainda com a matéria, trabalhadores encarregados da demarcagao
e indigenas estariam sendo ameagados por posseiros, o que poderia resultar em um conflito
sangrento iminente.

Os conflitos que marcaram a historia das demarcagdes xavante sao constantemente
relatados pelos narradores, como € o caso de Tobias, que descreve, da seguinte maneira, um

episodio ocorrido em Sao Marcos, nessa época. Segundo o narrador,

(...) a terra era cercada de fazendas, onde estd hoje a comunidade de Sao
Marcos, e temos hoje aldeias nesse territorio. A terra tinha muitas vacas e o
grupo Abare’u ajudou nesse trabalho de transi¢do. Um gaticho, mesmo
muito bravo, eles tomaram um revolver dele, onde estd hoje a aldeia
Guadalupe, quase estrangularam o pescoco dele com o cinto longo que ele
usava. Ele, por medo, gritava. Foi assim que aconteceu e por causa disso saiu
a demarcacao (Tobias Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de 2017).

As estratégias desenvolvidas pelos Xavante durante as lutas pela demarcagdo de suas
terras incluiram episddios de violéncia, utilizados politicamente pelos indigenas para endossar
suas reinvindicagdes. Esses episodios contrastam com a passividade atribuida aos povos
indigenas na historiografia, inclusive por autores consagrados, como Gilberto Freyre, Sérgio
Buarque de Holanda e Caio Prado Junior que, em suas obras, destacaram a incapacidade do
indigena, especialmente no que diz respeito aos trabalhos agricolas (COELHO, 2007, p. 3).

Desde o século de XIX, a participagdo indigena na historiografia do pais restringiu-se

a suas contribuigdes culturais, a aspectos do folclore e a certos habitos domésticos e praticas
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agricolas (COELHO, 2007, p. 8). Ao serem tratados como ingénuos e passivos, Como meras
vitimas dos colonizadores, sua condicdo de agentes historicos foi escamoteada e apenas
eventualmente recuperada pelas referéncias as resisténcias as investidas europeias, vistas,
ainda assim, como uma mera reagao a uma vontade externa (COELHO, 2007, p. 9).

Os relatos dos narradores sobre como, estrategicamente, os Xavante criaram um
clima de medo entre os colonos para pressionar pela demarcacdo das terras por eles
reivindicadas sdo reveladores de uma grande capacidade de ag¢do, que rompe com a imagem
de povos pacificos, ddceis e assujeitados, frequentemente difundida sobre os indigenas.

Em 1972, foram oficialmente criadas as Reservas Xavante de Sangradouro e Sdo
Marcos. Nessa mesma data, foram tomadas as providéncias para demarcar as terras de
Pimentel Barbosa e Batovi (GARFIELD, 2007, p. 236-237). As areas reservadas o foram,
contudo, apenas no papel, j4 que ainda restava fixar os marcos fisicos em seus limites e
remover os ocupantes ndo indios instalados nessas terras (GARFIELD, 2007, p. 236-237).

Os primeiros atos administrativos demarcatorios foram recebidos com grande
insatisfacdo por fazendeiros e empresarios da regido, especialmente por aqueles cujas terras
estavam inseridas no perimetro das reservas indigenas, motivando atitudes de represalia
contra os Xavante e seus apoiadores (MENEZES, 1982, p. 70-71). Sobre esse periodo, Silvio
conta: “E os brancos desciam no avido, ali onde ainda esta o curral, ali os brancos chegavam
de avido. Eles chegavam com armas de fogo para defender a terra” (Silvio Tsipe ’Rairaté,
julho de 2017).

Segundo Menezes (1982, 70-71), as estratégias adotadas por esses atores para
intervir nas demarcacoes das terras indigenas envolveram desde dentncias na imprensa, até o
uso de prestigio pessoal junto a 6rgdos governamentais e aparelhos de repressdo, além de
tentativas de cooptacdo de liderancas e de fomento de conflitos e divisdes entre as
comunidades indigenas. Nas palavras da autora, “Participaram da campanha varios politicos
envolvidos na questao, na qualidade de proprietarios e por interesses eleitorais e econdmicos”
(MENEZES, 1982, p. 71).

Ainda sobre os embates entre indios e fazendeiros decorrentes da disputa pela terra
na regido de Sdo Marcos, consta, nas folhas 247 e 248 do Processo FUNAI/BSB N° 1137-82,
um relatorio de viagem de agentes da Policia Federal a Reserva Sdo Marcos, de 29.10.1973.
Nele, os policiais descrevem uma visita realizada a fazenda do Sr. Otacilio, relatando que,
durante a visita, foram informados sobre uma invasdo a casa do fazendeiro por um grupo de
140 indios, que queriam expulsa-lo daquelas terras, causando-lhe grande prejuizo material em

decorréncia da destruicdo de objetos e instalacdes da fazenda.
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Os conflitos que se sucederam, apos a fixagdo dos Xavante em Sao Marcos, advindos
de disputas fundiarias, sdo também mencionados por narradores, como Raimundo. No relato a
seguir, Raimundo conta sobre um episdédio envolvendo um dos primeiros padres a se
estabelecer na Missdo de S3ao Marcos, que, em virtude de seu apoio as reinvindicagdes
territoriais indigenas, foi atacado e espancado por um fazendeiro da regido. De acordo com

Raimundo,

As coisas ndo se tornaram faceis com fundagido dessa nova aldeia, desse novo
lugar. O fazendeiro Alepao era muito duro, bateu no nosso padre, quase matou
o padre Pedro, chicoteou o padre até ele sangrar, rachou a cabeca dele. Mesmo
ele sofrendo esse ataque, ele se levantou e conseguiu subir no cavalo, andando
naquela diregdo onde hoje estdo as aldeias Nova Esperanga, Fatima e Cristo
Rei. Os velhos ficaram esperando ele voltar, contando o tempo para o retorno
dele. Ele chegou ja quase escurecendo. Foi assim a historia dos ancidos para
nods. Os guerreiros xavante ficaram furiosos e foram até a fazenda dele com os
padres, mataram e assaram as vacas ¢ tomaram a roga dele. E as vacas dele
que entravam nas rogas, eles flecharam. Nisso, o fazendeiro foi embora
(Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

Para resolver os conflitos envolvendo as terras xavante, foi criada, em 1973, por
ordem ministerial, uma comissao de estudos encarregada de realizar uma avaliagdo da
situacdo de cada area (MENEZES, 1982, p. 71). No caso das reservas de Sangradouro e Sao
Marcos, os estudos realizados indicaram que a posse xavante nessas areas era posterior a dos
nao indios, visto que, apenas em 1958, os Xavante se instalaram nessas terras. No parecer da
comissdo, a demarcagdo das duas terras estava condicionada a desapropriacdo dos imoveis
atingidos pela criacdo da area indigena. Mediante pagamento de indenizacdo, os antigos
proprietarios deveriam transferir o dominio dos seus titulos a Unido federal (MENEZES,
1982, p. 71).

Em 1975, os limites definitivos de Sdo Marcos foram estabelecidos pelo Decreto
Presidencial n°® 76.2015, que declarava areas de dominio particular como de utilidade publica,
destinadas ao usufruto exclusivo do povo xavante.

Os indigenas participaram ativamente da fixacdo dos marcos demarcatorios nos
limites da Reserva Sdo Marcos, junto com os empregados da empresa contratada pela Funai
para a execucdo dos servigos. Silvio, que trabalhou ativamente colocando os marcos
delimitadores que separavam a terra indigena das fazendas situadas em seu entorno, conta,
com orgulho, sobre o compromisso de seu grupo Etépa com os referidos trabalhos. Conforme
o narrador: “Os Etépa eram trabalhadores, guerreiros, corajosos. Passamos aqui, perto dessa

minha aldeia, perto da beira do rio” (Silvio Tsipe ’Rairaté, julho de 2017).
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Nas memoérias do narrador, o protagonismo politico e a coragem dos Etépa na luta
pela demarcagdo de Sao Marcos ¢ exaltado, o que nos remete a construgdo de uma outra
historia, onde a participagdo indigena no processo de demarca¢do ganha centralidade e
importancia. Assim, sdo engendrandos outros modos de subjetivacdo na historiografia
académica, mais favoraveis ao reconhecimento e fortalecimento dos indigenas como sujeitos
historicos e politicos na luta por seus direitos no tempo presente.

No decorrer dos trabalhos de fixagdo dos marcos, os Xavante foram muitas vezes
ameacados por fazendeiros e posseiros atingidos pela demarcacdo da terra indigena. Ao
recordar-se desse periodo de sua historia como um momento de perigo, quando tiveram que

realizar um grande sacrificio para conseguir completar o trabalho, Silvio conta:

Meu neto (referindo-se a Wellington), eu fui deixado para tras e sozinho eu
colocava os marcos, era muito perigoso, pendurava as panelas de barro, fui
atras no caminho até o rio Pindaiba e ndo tinha ninguém para me encorajar.
Eles foram fazendo o trabalho de volta, atras de mim, abrindo outro
caminho. Era um clima muito calmo e dava muito medo. Se fosse vocé, vocé
viraria crianga, porque tinha avides com brancos que desciam para impedir o
nosso trabalho de demarcacdo das terras. No final do rio Pindaiba, voltamos,
dava pena ver o caminho aberto pelos Xavante. Vocés (os Xavante) sdo
inimigos quando nada acontece, mas quando alguma coisa acontece, vocés
sdo amigos (Silvio Tsipe "Rairaté, julho de 2017. Grifos nosso).

Nessa narrativa, Silvio novamente se constroi como sujeito do processo de
demarcacgdo de Sdo Marcos, reafirmando sua coragem diante do clima de medo e ameaca. E
nesse sentido que as narrativas indigenas podem romper com uma perspectiva historica
hegemodnica, que tende a subjetivar os povos indigenas como sujeitos resignados,
infantilizados e ingénuos.

Além de ressaltarem o empenho dos Xavante nos trabalhos demarcatorios, os
narradores assinalam as dificeis condi¢cdes em que os trabalhos ocorreram. Tobias que, assim
como Silvio, participou da fixacdo dos marcos fisicos nos limites da Terra Indigena Sao

Marcos, assim conta:

Quando saiu a demarcacio, como saiu? A divisa era até Etétsib’ri, no nosso
idioma, e na lingua do homem branco é Morro da Providéncia, onde
demarcamos junto com o padre Pedro. Durante esse trabalho sentimos fome,
junto com o meu consogro, nio tinhamos nada, ndo tinhamos farinha, nem
arroz, nem arma de fogo, tinhamos s6 uma pequena faca, por isso os tatus
escapavam de nds e entravam nos buracos e nos pegavamos s6 0S pequenos
tatus, e nisso a gente se alimentou (Tobias Tserenhimi’rami Tsere’dmowi,
julho de 2017).
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Os sacrificios dispendidos pelos Xavante para a obtengdo do reconhecimento oficial
do Estado de parte de seu territorio revelam como a pauta da demarcagdo, estranha as formas
nativas de apropriacdo da terra e proprias de uma organizagdo fundidria estatal, foram
incorporadas pelos indigenas. O periodo de convivéncia for¢cado com os nao indios trouxe,
aos Xavante, um aprendizado sobre o funcionamento da maquina administrativa do Estado, da
qual passaram a depender, até mesmo pela sua condi¢do legal de tutelados. A percepgdo de
que seus direitos territoriais s6 seriam garantidos se eles se submetessem a um novo tipo de
territorializacdo, fez com que os Xavante aderissem a proposta de demarcagao de suas terras,
passando a adoté-la como uma de suas reivindicagdes prioritarias.

E importante ressaltar que essa adesdo a um modelo de territorializagdo exdgeno nio
significava uma plena confianca dos Xavante nas intensodes e no trabalho dos nao indios. Apos
anos de experiéncias traumaticas, em que a imagem de traigoeiro e perigoso do homem
branco foi consolidada, as suspeitas de estarem sendo, mais uma vez, ludibriados por aqueles
que costumavam cobigar para si todas as terras, permanecia viva entre os indigenas. Essa
desconfianca ¢ percebida nas falas de narradores como Silvio, que conta sobre suas suspeitas
sobre os técnicos da empresa contratada pela Funai para a fixacdo dos marcos delimitadores.

De acordo com o narrador,

Eu ndo gostava dos dois brancos que estavam com a gente porque eles nao
falavam de forma clara durante o trabalho de demarca¢do. Comecaram a cortar
a os galhos das madeiras abaixo do rio para ja comecar esse trabalho. Eu
estava atras deles e uma chuva intensa me molhava, eu sentia muita fome. Eu
alcancei onde eles estavam. “- E ai, ja atravessamos o limite?” E o homem
branco mentiroso disse que ainda ndo. Eu quase chorei pelos que trabalhavam
ali, porque eles tinham o cabelo molhado pela chuva. Alguns jovens, como os
Ai’rere, estavam juntos (Silvio Tsipe ’Rairaté, julho de 2017).

O periodo das demarcacdes tem suas historias e também seus personagens, que se
destacaram por sua atuagdo em prol das demarcagdes das terras xavante. Em Sdo Marcos,

Aniceto Tsudzawere Tsahobo e Mario Juruna®®

, ou “Jururd”, na fala dos narradores, sdo
especialmente lembrados, pelos entrevistados, por serem considerados grandes liderangas do
passado. Ao se recordar da atuacdo de ambos, Tobias comenta: “Eles tinham um trabalho

muito duro”. E completa, demonstrando sua preocupacdo com a formagdo de futuros jovens

80 Méario Dzuruna Butsé nasceu em 1973 e era sobrinho do cacique Ahdpowe. Aos 17 anos teve o primeiro
contato com os ndo indios. Em meados da década de 1970, deixou a aldeia Sao Marcos, por divergéncias com 0s
padres da missdo salesiana e fundou a aldeia Namunkura, na Terra Indigena Sdo Marcos, mais distante da
missdo. Destacou-se pela sua atuacdo na luta pela demarcagdo da Terra Indigena Sdo Marcos na década de 1970
e, nessa ocasido, ganhou destaque na imprensa. Foi o primeiro deputado federal indigena eleito, em 1982, pelo
PDT, representando o Estado do Rio de Janeiro. Ao término de seu mandato, Juruna ndo conseguiu se eleger
novamente e, em 2002, aos 59 anos, morreria em decorréncia de diabetes.
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lideres, capazes de representar o povo xavante no presente: “Os que trabalharam, que lutaram
na demarcagdo também ja se foram. Quem fez essa luta pela demarcacao? Foi o ex-deputado
Mario Jurura e o Aniceto, foram eles. E quem vai assumir esse papel no lugar deles?” (Tobias
Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de 2017).

Mario Juruna e Aniceto Tsudzawere realizaram varias viagens a Brasilia para
participar de encontros com autoridades, a fim de pressiona-las pela demarcacdo de Sao
Marcos. Uma dessas viagens, com destino a Cuiabd, ¢ mencionada na folha 51 do Processo
NI-MIA-BSB N° 11367, sob a guarda da Funai, no qual consta uma matéria do Jornal de
Brasilia, publicada em 12.09.1973, e intitulada “Indios esperam ter explicagio de Costa
Cavalcanti em Cuiabd”. Essa matéria relata a presenga em Cuiaba de trés liderancas xavante
de Sao Marcos (Mério Juruna, Aniceto ¢ Humberto), para uma reunido com o Ministro do
Interior, Costa Cavalcanti, que entdo se encontrava na capital mato-grossense. Por ocasido da
viagem, a demarcag¢dao de Sao Marcos tinha sido suspensa pelo ministro, a quem a Funai se
encontrava subordinada, em atendimento as solicitagdes de fazendeiros, representados por um
deputado eleito por Mato Grosso.

De acordo com a matéria jornalistica, as referidas liderancas falaram, durante a
reunido, sobre os conflitos entre indios e posseiros contrarios a demarcacao da Reserva Sao
Marcos. Os indigenas ainda descreveram os transtornos que a suspensdo da demarcacao
ocasionou a comunidade de Sao Marcos, impedida de acessar as terras necessarias a sua
sobrevivéncia, e cobraram de Costa Cavalcanti a retomada dos trabalhos suspensos.

Com a edi¢do do Decreto Presidencial n® 76.2015, de 1975, ficou estabelecida uma
extensao de 188.478,26 ha (cento e oitenta e oito mil, quatrocentos e setenta e oito hectares e
vinte e seis ares) para a Reserva Sdo Marcos. Para alguns narradores, contudo, a demarcacao
da area ndo foi adequadamente realizada, visto que regides consideradas importantes para os
indigenas ndo foram incluidas nos limites da reserva. De acordo com Daniel, ocorreram erros
na fixagdo dos marcos delimitadores, ao que ele atribui a atuagdo de um agrimensor, que
supostamente estaria a servico de fazendeiros interessados em usurpar partes das glebas

destinadas aos Xavante. Ao relatar as suas suspeitas, Daniel conta:

Temos uma terra demarcada tdo pequena pelo agrimensor Jodo. Onde ele
estd hoje? Foi ele que ndo demarcou direito, nos deixou na mao, porque ele ¢
homem branco e fugia para fazer acordos com os brancos, sem fazer o
trabalho dele direito. Nao queremos mais gente como ele, nunca cheguem
como ele. SO venha quem goste dos Xavante, quem ame os Xavante, quando
for o momento de demarcar novamente. Cheguem s6 os que fazem o
trabalho direito € ndo como o Jodo. Foi ele que roubou para o homem
branco. (...) A divisa era onde esta o rio chamado Armando. Ali era a
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verdadeira divisa com a terra dos Bororo. O trabalho mal feito pelo branco
Jodo, que enganou alguns Xavante, que ainda se referem aos limites
estabelecidos por ele. Ele mesmo inventou esse nome de Buriti Quebrado. O
que tinha sido acordado com o Jodo € que o limite da terra seria bem mais
adiante, mas ele ndo deu ouvidos e estabeleceu os limites da terra bem perto,
e depois se aproximou ainda mais, perto da aldeia (Daniel Tsi’dmowe Wari,
janeiro de 2017).

Embora ndo nos seja possivel confirmar as declaragdes de Daniel sobre a fraude
urdida pelo agrimensor, seu relato ndo deve ser descartado como infundado. Conforme
Garfield (2007, p. 261) assinala, nem sempre foi possivel confiar nos agrimensores,
cartografos e outros responsaveis pelos trabalhos demarcatorios em terras indigenas, ja que,
em 1975, um cartografo da Funai, em conluio com dirigentes do 6rgdo, convenceu os Xavante
de Pimentel Barbosa a abandonarem uma reivindicagao de 65 mil hectares.

Ainda de acordo com Garfield (2007, p. 262), funcionarios do 6rgao indigenista
também teriam demarcado uma 4drea menor para os Xavante de Pimentel Barbosa,
substituindo um rio por outro para delimitar a parte sul da terra indigena, além de venderem as
terras deixadas fora dos seus limites. Segundo o autor, a fraude, que chegou a ser comprovada
em uma investigacao interna da Funai, ndo resultou em punig¢ao para os responsaveis, que nao
foram processados ou demitidos.

Situagdes como essa nao costumavam ser realmente incomuns dentro do 6rgao.
Embora a Funai desempenhasse o papel de 6rgdo tutor dos indigenas, na pratica ela nem
sempre assistiu devidamente as comunidades, deixando de cumprir, em varias ocasides, as
suas atribui¢des voltadas para a promogao e protecao dos direitos indigenas. A burocracia e a
desarticulacdo do oOrgdo, constantemente afetado por mudangas de governo e de chefias,
aliada a falta de transparéncia nele observada durante os governos militares e as constantes
pressdes de grupos econdmicos e politicos interessados na usurpacdo das terras indigenas,
dificultava a apuracao e a puni¢do de delitos e crimes praticados contra os indios pelo Estado

brasileiro. Nas palavras de Valente,

Desde o fim da Ditadura, em 1985, o Estado brasileiro nunca divulgou, de
forma publica e abrangente, um balango critico sobre suas a¢des em torno
das populacdes indigenas. Algo parecido chegou a ser ensaiado entre quatro
paredes na Funai, devidamente longe dos holofotes da imprensa. Ainda que
de forma timida, tratou-se de uma primeira reflexdo acerca dos longos 21
anos da ditadura (2017, p. 382).

As experiéncias traumaticas do contato interétnico, desde o periodo colonial,

associadas as dificuldades inerentes a comunicacdo com os ndo indios, decorrentes de
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insergdes diferenciadas em culturas e idiomas ndo convergentes, fazem com que os indigenas
frequentemente desconfiem dos propdsitos dos “brancos”. Essa desconfianca, que costuma
estar presente, sobretudo, entre a populacdo indigena idosa é, contudo, relativizada, a
depender da interacdo estabelecida com certos individuos que ndo pertencem a comunidade.
Estes sdo testados e colocados a prova, para que se possa verificar suas intensdes e lealdade
ao grupo.

Assim ocorreu com Claudio Romero, servidor da Funai, que trabalhou ativamente
pela demarcagio e desintrucdo®! das terras xavante. A lembrancga da atuagio do servidor e de
seu compromisso com o povo xavante, em um momento crucial da luta dos indigenas pelas

terras de Sao Marcos ¢ assim narrada por Tobias:

Quando saiu a demarcacdo, a Funai chegou, o nome dele era Claudio
Watatsupré®. E ali saiu uma decisdo para expulsar os brancos do territorio, e
foram atras deles para expulsa-los. Por isso eu tenho pena de mim, eu amo
Sado Marcos, ninguém vai destruir a histéria, porque os meus antigos sogros
que viveram antes do contato com o homem branco ja nos deixaram e noés
também vamos deixar vocés, como eles (Tobias Tserenhimi’rami
Tsere’dmowi, julho de 2017).

A situacdo das terras de Sdo Marcos e de Sangradouro era peculiar em relagdo as
outras areas xavante, ja que elas ndo eram originalmente indigenas. Parte das glebas de Sao
Marcos e Sangradouro tinham sido compradas pela congregacgao salesiana, ou recebidas pelos
padres em doagdo, enquanto outros tantos hectares foram posteriormente a elas anexados para
o usufruto xavante, mediante um processo de desapropriagdo para fins de utilidade publica
(MENEZES, 1982, p. 71-72).

Em Sdo Marcos, mesmo depois de homologados nos limites da terra indigena,
muitos ocupantes se recusaram a deixar as terras desapropriadas, envolvendo-se em

confrontos com os Xavante, os missionarios ¢ a Funai. Conforme Raimundo,

Agora, em 1973, 1974, a demarcacdo ja estava quase finalizada, mas s6 saiu
em 1975 a demarcagdo. Em 1976, foi homologada a demarcacdo da terra.
Mas os nossos inimigos brancos ndo sairam todos. E quem eram eles? Eram
todos irmaos: Alepdo, Otacilio, o filho dele Zeca, e um fazendeiro muito
bravo daquele morro. E os Xavante foram juntos com o padre Mario
Panziera atras desse fazendeiro, os padres usavam arma de fogo, e os
Xavante ja usavam também (Raimundo Urébété Ai’réro, janeiro de 2017).

81 Frequentemente, o termo se refere a retirada de ocupantes ilegais de areas reconhecidas e regularizadas como
sendo terras indigenas, reservas ambientais, territorios quilombolas ou de outros povos e populagdes tradicionais.
82 Branco de bigode vermelho.
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Nos relatos dos narradores sobre os processos de demarcagdo, os fazendeiros sdo
construidos como “inimigos brancos”. Na 6tica dos Xavante, eles foram seus principais rivais
nas disputas violentas por terras na regido. Nessas disputas, a atua¢do de alguns padres,
aliados dos indigenas ¢ lembrada, ja que eles chegaram a pegar em armas e a participar dos
confrontos e negociagdes com os fazendeiros.

Valente (2017, p. 48) destaca que, ao longo de séculos, varias missdes religiosas
atuaram em aldeias indigenas, prestando assisténcia médica e social no lugar do Estado. No
século XX, as atividades missionarias foram contestadas, em alguns momentos, por agentes
do Estado, que questionavam os objetivos missionarios voltados para a catequizagdo de
indios. A separagdo de poderes entre Estado e Igreja que se sucedeu a proclamagdo da
Republica, adicionada a crescente influéncia positivista dos primeiros governos republicanos,
fez com que a igreja catolica se sentisse ameacada no exercicio de algumas de suas antigas
prerrogativas, impulsionando a constru¢do de aliancas com as oligarquias regionais
(PACHECO DE OLIVEIRA e ROCHA FREIRE, 2006, p. 139).

A criagdo do SPI, em 1910, ndo arrefeceu o interesse das missdes religiosas nos
povos indigenas, até porque, a acdo protecionista estatal ndo logrou ser tdo facilmente
implantada (PACHECO DE OLIVEIRA e ROCHA FREIRE, 2006, p. 140). Na década de
1940, ainda era grande o numero de missdes religiosas espalhadas pelo pais. Segundo

Pacheco de Oliveira e Rocha Freire,

Uma pesquisa na €poca revelava as seguintes missdes catdlicas no Brasil:
Agostiniana, Barnabita (Irmds do Preciosissimo Sangue), Beneditina,
Congregacao das Filhas do Imaculado Coragdo de Maria, Irmas Franciscanas
do Egito, Congregacdo do Espirito Santo, Congrega¢do do Preciosissimo
Sangue, Congregacdo do Verbo Divino, Dominicana, Franciscana, Jesuita,
Redentorista e Salesiana. Além destas, estavam instaladas no Brasil outras
igrejas, como a World Evangelical (metodistas, presbiterianos) e a
Unevangelized Fields (PierSoN & cuNha, 1947) (PACHECO DE
OLIVEIRA e ROCHA FREIRE, 2006, p. 143).

Segundo Pacheco de Oliveira e Rocha Freire, na década de 1940, 1/3 do clero
catdlico do Brasil era formado por estrangeiros, sem contar as centenas de missionarios
protestantes norte-americanos que também atuavam no pais. Ambos disputavam o acesso as
areas indigenas e a prioridade em sua conversdo. No caso da congregacdo salesiana, sua base
missionaria inicial em Mato Grosso foi estabelecida em cinco colonias: Tereza Cristina,
Sagrado Coragdo de Jesus, Imaculada Concei¢cdo, Sdo Jos¢ e Gratidao Nacional, todas elas
voltadas para os indios bororo (PACHECO DE OLIVEIRA e ROCHA FREIRE, 2006, p.
144-145).
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Ainda que os missiondrios fossem inicialmente criticados por grupos liberais e
anticlericais em campanhas jornalisticas, especialmente quando buscavam auxilios e
subvengdes federais, eles acabaram sendo incorporados aos projetos de ocupagdo territorial da
Amazonia, na medida em que seus objetivos catequéticos convergiam com os interesses
governamentais nas regides de fronteira, no que diz respeito a assimilacdo das populagdes
indigenas (PACHECO DE OLIVEIRA e ROCHA FREIRE, 2006, p. 145).

De acordo com Pacheco de Oliveira e Rocha Freire, o cotidiano dos povos indigenas
do Brasil, no século XX, foi decisivamente influenciado pela intervengcdo das missdes
religiosas catolicas. Se, no inicio do século, a pedagogia missionaria era fortemente
aculturativa, ao impor aos indigenas novas crencas € comportamentos, na segunda metade do
século, especialmente partir da década de 1960, o esfor¢co missiondrio voltou-se para defesa
da cultura e dos direitos indigenas. A excecdo deu-se no caso das missdes protestantes, que
mantiveram uma politica aculturativa, que incluiu até mesmo a tradugdo dos textos biblicos
nas linguas nativas e a sua distribuicdo nas comunidades indigenas (PACHECO DE

OLIVEIRA e ROCHA FREIRE, 2006, p. 148). Segundo Pacheco de Oliveira e Rocha Freire,

O Concilio Vaticano II impulsionou mudangas nos projetos missionarios a
partir de meados dos anos 60. O Papa Paulo VI nomeou bispos considerados
“progressistas” para prelazias missionarias e, no fim da década, a CNBB
ganhou um presidente com esse mesmo perfil, D. Aluisio Lorscheider. Com
a enciclica Gaudium et Spes, passou-se a valorizar a cultura indigena,
surgindo as primeiras propostas de “encarnacdo” missionaria. Em Medellin,
na Colombia, a II Conferéncia do Episcopado Latino-Americano (1968)
chamou a ateng@o dos catdlicos para os marginalizados sociais. No Brasil, a
CNBB criou o Secretariado Nacional de Atividade Missionaria (SNAM)
(Prezia, 2003) (PACHECO DE OLIVEIRA e ROCHA FREIRE, 2006, p.
148-149).

A abertura da igreja catolica para as questdes sociais ocorria em um momento em
que, politicamente, o pais era comandado por uma sucessdo de governos militares, que
cacavam as liberdades democréaticas através da edi¢do de atos institucionais. Ao logo dos anos
60, o SPI também mergulharia em uma profunda crise institucional decorrente de escandalos
de corrupcdo, que levaram a investigacdo de varios de seus funciondrios, e denuncias
internacionais de genocidio, decorrentes a divulgacio do chamado Relatério Figueiredo®’

(PACHECO DE OLIVEIRA e ROCHA FREIRE, 2006, p. 149).

8 O Relatério Figueiredo foi elaborado em 1967 pelo entdo procurador Jader de Figueiredo Correia, a pedido
do ministro do interior Afonso Augusto de Albuquerque Lima. O relatério, ao longo de suas mais de 7 mil
paginas, descreve as violéncias praticadas por latifundiarios brasileiros e funcionarios do SPI contra indios de
diversas partes do territorio brasileiros ao longo das décadas de 1940, 1950 e 1960.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Procurador
https://pt.wikipedia.org/w/index.php?title=Jader_de_Figueiredo_Correia&action=edit&redlink=1
https://pt.wikipedia.org/wiki/Minist%C3%A9rio_do_Interior_(Brasil)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Minist%C3%A9rio_do_Interior_(Brasil)
https://pt.wikipedia.org/wiki/Latif%C3%BAndio
https://pt.wikipedia.org/wiki/Brasileiros
https://pt.wikipedia.org/wiki/Servi%C3%A7o_de_Prote%C3%A7%C3%A3o_ao_%C3%8Dndio
https://pt.wikipedia.org/wiki/Povos_ind%C3%ADgenas_do_Brasil
https://pt.wikipedia.org/wiki/Povos_ind%C3%ADgenas_do_Brasil
https://pt.wikipedia.org/wiki/D%C3%A9cada_de_1940
https://pt.wikipedia.org/wiki/D%C3%A9cada_de_1950
https://pt.wikipedia.org/wiki/D%C3%A9cada_de_1960
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Embora até o final da década de 1960, a influéncia conservadora, catequética e
aculturativa predominava na igreja catdlica em sua atuagdo junto aos indigenas, conforme ¢
possivel inferir das resolugdes finais do 2° Encontro de Pastoral Indigenista, realizado em
1970, ao longo desta ultima década, esse cendrio foi alterado. Em 1972, os erros missionarios
denunciados durante o Encontro de Barbados, de 1971, foram reconhecidos em um encontro
missionario latino-americano realizado em Assuncdo, Paraguai. Em 1972, foi criado o
Conselho Indigenista Missiondrio (Cimi), que passou a atuar ativamente em favor dos direitos
indigenas, apoiando suas lutas e organizacoes (PACHECO DE OLIVEIRA e ROCHA
FREIRE, 2006, p. 149).

A partir de 1972, se aprofundou a divergéncia entre religiosos conservadores, aliados do
regime militar, e aqueles progressistas, alinhados as ideias da “teologia da libertacao”, que entdo
era difundida por toda a América Latina. Nesse periodo, os militares estimulavam a constru¢ao de
um grande numero de obras de infraestrutura no interior do pais. Muitas delas impactaram
significativamente a vida dos povos indigenas, como foi o caso da rodovia Transamazonica, €
foram, em varias ocasides, denunciadas pelo Cimi (PACHECO DE OLIVEIRA ¢ ROCHA
FREIRE, 2006, p. 149-150). Segundo Pacheco de Oliveira e Rocha Freire,

A composi¢ao inicial da diretoria do CIMI abrangia tanto os religiosos
conservadores como 0s progressistas, a primeira presidéncia ficando com o
Pe. Angelo Venturelli, salesiano. A partir de 1975, a diregdo foi assumida
pelo bispo de Goias Velho, D. Tomas Balduino, seguindo-se outros bispos
identificados com a chamada linha progressista (Suess, 1989; leite, 1982).
Na época da criacdo do CIMI, religiosos ja eram perseguidos pelo regime
militar nas prelazias de S. Félix e Conceicdo do Araguaia. O mais visado era
o bispo D. Pedro Casaldaliga, que desde 1971 vinha publicando denuncias
sobre a marginaliza¢do social da populacio da Amazdénia (PACHECO DE
OLIVEIRA e ROCHA FREIRE, 2006, p. 150).

Embora os salesianos fossem vistos como integrantes de uma congregacao
conservadora, eles também foram influenciados pelo momento historico e se empenharam,
junto com os Xavante e os Bororo, nas lutas pela demarcagdo das terras de ambos os povos.
Além dos padres, os narradores também se recordam das liderangcas xavante que se
destacaram, nesse momento da historia, como protagonistas na demarcagao pioneira de Sdo
Marcos, cujo sucesso inspirou os Xavante de outras areas a se empenharem em suas proprias

lutas pela recuperacdo de suas terras. Assim, Tobias conta:

O territério Sdo Marcos ¢ lugar de aprendizagem, a demarcagao do territorio
de Sao Marcos foi o ponto de partida para outros processos de demarcagao
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de terra, com o trabalho de dois i’‘amo®, Jururd e Aniceto. Por causa da luta
deles pela demarcacdo dos territérios, outros povos que viviam em grandes
florestas e cavernas, mesmo sendo barbudos, mesmo tendo pélo no corpo
todo, comegaram a lutar para conseguir a demarcacao de suas terras (Tobias
Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de 2017).

Para alguns narradores, S3o Marcos ¢ um local de aprendizagem, por onde passaram
grupos xavante de diferentes partes do territério indigena, que ali se fixaram, por algum
tempo, até se restabelecerem e poderem retornar aos seus locais de origem. Apesar das
criticas as missOes salesianas de S3ao Marcos e Sangradouro e aos seus métodos
evangelizadores e disciplinarizadores, os padres salesianos investiram de forma constante e
sistematizada no aprendizado dos indigenas. Embora, sob uma perspectiva atual, essa
educagdo possa ser considerada repressiva e inadequada, por desconsiderar as especificidades
das comunidades indigenas, ela foi, ainda assim, apreciada em alguns momentos pelos
Xavante, por lhes possibilitar o aprendizado da lingua portuguesa e algum conhecimento
sobre 0 modo de funcionamento da sociedade dos ndo indios.

A memoria da trajetoria aguerrida dos Xavante, em sua recusa em se submeter ao
dominio dos nao indios no periodo do pré-contato, associada ao aprendizado adquirido sobre
a sociedade envolvente nas décadas de 1950 e 1960, forneceu, aos indigenas, o instrumental
necessario para que eles pudessem se organizar para exigir a demarcagdao de suas terras. A
mobiliza¢ao dos Xavante em Sao Marcos, em torno da demarcagdo da terra indigena, também
teve um impacto significativo para as lutas de outros povos, que se inspiraram nas conquistas
xavante para encampar suas proprias reivindicagdes.

Os Bororo de Meruri, vizinhos dos Xavante de Sdo Marcos, ocupavam hé mais de
meio séculos as terras doadas por particulares aos missionarios encarregados de sua
evangelizacdo (MENEZES, 1982, p. 72). A demarcacdo de Meruri ¢ mencionada nas falas de
narradores, como Daniel. O narrador se mostra, contudo, descontente com seus vizinhos, por
eles reclamarem dos Xavante de Sdao Marcos, que insistem em ultrapassar os limites
estabelecidos entre sua propria terra e Meruri, chegando a construir algumas de suas aldeias
dentro da terra bororo. Para Daniel, a demarcacdo de Meruri deve-se menos a iniciativa de
seus vizinhos, que, segundo o narrador, “nuca tinham imaginado o que era a demarcacdo”,
pois “viviam a toa” e mais a a¢do pioneira dos Xavante, que influenciou as lutas de outros

povos. Nas palavras de Daniel,

8 Literalmente traduzido como “meu outro”. Diz respeito aos lagos formais e de companheirismo estabelecidos
entre individuos pertencentes a clas diferentes, ndo-parentes, que devem prestar ajuda mutua. A amizade
formalizada ¢ encontrada entre os povos de origem Jé e Timbira, embora, em cada um deles, possua variagoes
por vezes significativas.
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Os Bororo ja estavam antes de nds, mas nunca tinham imaginado o que era a
demarcagdo. Nos chegamos depois, mas s6 os nossos lideres que lutaram
pela demarcacdo. Eles viviam a toa, como as outras etnias, ¢ foi povo
xavante que comegou a lutar pela terra. Gragas a luta, a ideia ¢ a iniciativa
tomada pelo povo xavante, outros povos comegaram a lutar para terem terra.
E nisso, outras etnias tiveram pequenas terras demarcadas (Daniel
Tsi’0mowe Wari, janeiro de 2017).

Tal como fizeram os Xavante de S3o Marcos e Sangradouro, seus vizinhos®’, os
Bororo, que viviam sob a tutela dos missionarios salesianos, desde o final do século XIX em
Meruri, se juntaram ao movimento reivindicatorio em torno da demarcagado das terras indigenas
da regido, pleiteando o reconhecimento estatal das terras que entdo ocupavam. Apos uma
sucessdao de conflitos entre fazendeiros e os indigenas, a Reserva de Meruri foi finalmente
demarcada, em 1976, com uma extensdao de 82.301 hectares, onde anteriormente estavam
situados 40 imoveis titulados em favor de particulares (MENEZES, 1982, p. 72).

A mobilizagdo em torno da demarca¢do de Meruri alcangou maiores patamares de
violéncia do que aqueles verificados nas demarcagdes xavante. Apos varios confrontos, em
1976, um grupo de fazendeiros prestes a perder as terras para os indios, em decorréncia da
desapropriagao dos imdveis necessaria a demarcagao de Meruri, invadiu a missao salesiana,
assassinando o padre Rodolfo Lunkenbein e o indio bororo Simao Cristino, além de ferirem
mais cinco indigenas (MENEZES, 1982, p. 72-73).

Apesar da revolta gerada entre os indigenas, inclusive entre os Xavante, que, nessa
ocasido, pensaram em se vingar dos responsaveis pela morte padre Rodolfo, o amplo apoio
popular recebido pelos assassinos em Barra do Gargas, inocentados em um tribunal local sob
a alegacdo de terem agido em legitima defesa, acabou dissuadindo os indigenas de seus
propositos (GARFIELD, 2007, p. 261).

O episodio do assassinato do padre Rodolfo Lunkeinbein ¢ bastante lembrado pelos
narradores xavante, ja que alguns deles chegaram, inclusive, a participar dos trabalhos de
fixacdo dos marcos delimitadores nas terras bororo, conforme nos conta Tobias: “E no
Pendrio, quando o padre Rodolfo foi morto, em Meruri, eu trabalhei na demarcacao para os
Bororo” (Tobias Tserenhimi’rami Tsere’dmowi, julho de 2017).

Menezes (1982, p. 73) assinala as lutas travadas pelos Xavante para a amplia¢do, ou
a retomada, de suas terras, estdo entre os exemplos de sucesso alcancado pelos povos
indigenas em seus pleitos fundiarios. Nem mesmo os Bororo, seus vizinhos, foram tdo bem-

sucedidos. Embora Meruri tenha sido demarcado, as terras bororo de Tereza Cristina ndo o

85 As areas de Sdo Marcos e Meruri sdo formadas por terras contiguas.
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foram em sua totalidade e, atualmente, se encontram em processo de revisao de limites. Em
Jarudore, os Bororo usufruem de uma parte infima da terra indigena que, embora
homologada, hd décadas, se encontra quase que inteiramente invadidas por posseiros e
fazendeiros.

A situagdo das terras bororo faz com que alguns narradores atribuam a participagao
dos Xavante o sucesso da demarcagdo de Meruri. Nao ha, contudo, consenso sobre esta
versdo, pois, como nos descreve Valente (2017, p.252) em seu livro Os fuzis e as flechas,
foram varios os exemplos de resisténcia e luta de povos indigenas no Brasil durante os
governos militares, e que incluiram os Bororo de Meruri, que participaram ativamente nas
mobiliza¢des em torno da demarcacdo da terra indigena.

Daniel, entretanto, ao se recordar desse periodo, comenta: “Se fosse por eles (os
Bororo), teriam sido assassinados pelos fazendeiros, mas tiveram a terra com a ajuda dos
Xavante. Eles vivem hoje no Meruri com a ajuda da demarcacdo feita pelo povo xavante”
(Daniel Tsi’0mowe Wari, janeiro de 2017. Grifo nosso).

As terras xavante, apesar de demarcadas e de serem bem maiores que aquelas
destinadas a muitos povos indigenas, no presente, possuem uma extensdo bastante inferior as
terras por eles ocupadas no periodo do pré-contato. A percep¢ao de que a populagdo xavante
cresceu e que as terras demarcadas ja nao sdo suficientes pode ser observada na fala de quase
todos os narradores. Ainda que eles valorizem as conquistas resultantes das demarcagoes, eles
também estdo cientes de que grandes extensdes de terras foram perdidas e que, provavelmente,

jamais poderao ser recuperadas, conforme € possivel observar na seguinte fala de Agnelo,

Para ndés hoje essa terra ¢ muito pequena. A aldeia Sdo Marcos tem uma
populagdo muito grande e ndo dé para viver. Por isso, criamos outras aldeias,
mas ja ndo tem mais espago para cagar. Antes a caga era muita, hoje ndo tem
mais como, ¢ ndo temos mais caga, porque antes a terra era vista como
grande e, depois que aumentamos, a terra ficou pequena. Tem nossos
vizinhos fazendeiros que desmatam e os bichos entram em nossa terra, mas
como somos cacadores, acabamos também com esses bichos. Antes os
velhos viviam bem porque nao faltava nada e hoje eu e os jovens nessa terra
nao estamos felizes, porque a terra € muito menor e continuamos crescendo.
A terra é boa, e se pensarmos, hoje seria bom tentarmos pressionar o
governo, se 0 governo se colocasse ao nosso favor para ampliarmos um
pouco a nossa terra. Mas serd que hoje seria facil? Hoje seria muito dificil
(Agnelo Temrité¢ Wadzatse, janeiro de 2017).

A percepcdo de que a terra ¢ hoje pequena para as necessidades da populacao
xavante, que se encontra em crescimento, causa apreenso e tristeza entre os narradores, que

temem uma situacdo de confinamento territorial, semelhante a vivenciada por muitos povos
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indigenas no Brasil. Apesar de acreditarem que a ampliacdo das terras poderia reverter ou,
pelo menos, minimizar esse quadro, eles também sabem que a luta por novas demarcagdes
encontra atualmente obstaculos e uma oposicdo talvez ainda mais acirrada que aquela
verificada no passado.

A mera existéncia de povos indigenas com direito a manterem culturas diferenciadas
e de terem terras demarcadas costuma ser vista como um entrave ao desenvolvimento local
pelas populagdes rurais e dos pequenos municipios situados no entorno das terras indigenas.
Por resistirem e permanecerem em suas terras, mantendo seu modo de vida, os indigenas sao
frequentemente representados por estereotipos racistas, que os definem como “preguicosos”,
“ladrdes” e “traigoeiros”. Essa visao, marcadamente colonialista, ¢ orientada por interesses
econdomicos que se beneficiam da propagacdao de esteredtipos que conferem aos povos
indigenas uma subjetivacdo negativa e desigual.

Os narradores se mostram conscientes dos preconceitos difundidos contra os Xavante
entre uma populacdo local ideologicamente cooptada por grupos econdmicos interessados em
se apossar das terras indigenas e de seus recursos naturais. Em seus relatos, eles
eventualmente chegam a, inclusive, responde-los, conforme ¢ possivel observar na seguinte
fala de Daniel: “Vocés (os brancos) nao trabalham com a mao, usam maquinas, mas falam
mal de nds e nos chamam de preguicosos. Vocés trabalham usando trator e nés com a mao”
(Daniel Tsi’0mowe Wari, janeiro de 2017. Grifo nosso).

Daniel ainda denuncia a situacao daqueles que habitam as pequenas aldeias, situadas
nas proximidades da divisa da Terra Indigena Sdo Marcos. Acusadas de ndo se restringirem
aos limites da terra indigena, as comunidades dessas aldeias sdo frequentemente abordadas
por particulares que, por cooptagdo ou ameagas, tentam fazer com que elas recuem para o
interior da terra indigena. Dessa forma, as glebas situadas proximas as fazendas sdo liberadas,
passando ilegalmente ao dominio de particulares, o que reduz, pouco a pouco, a extensdo da
terra indigena.

Daniel, ao dirigir-se aqueles que querem se apossar das terras de Sdo Marcos e que

insistem em disputar com as aldeias pequenas as areas situadas nos em seus limites, exorta:

Vocés fazendeiros que tem muitas vacas, ndo perturbem as aldeias que estao
na divisa, elas estdo dentro da area demarcada, a divisa comega no rio do
Armando e passa pela estrada perto de onde estd a minha prima da aldeia
Sdo Lucas, subindo o morro que é o final. A minha prima esta na area
demarcada. Quem sdo essas pessoas que pensam que essa area ¢ deles?
Ninguém sabe como foi a demarcagdo e delimitacdo da terra, estou aqui
contando o que sei da historia da terra. Vocés estdo na nossa area, vocés sao
ladrdes, como os seus ancestrais (Daniel Tsi’0mowé Wari, janeiro de 2017).
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Os narradores, estimulados pelas entrevistas, estdo sempre refletindo, durante suas
falas, sobre conquistas e perdas historicas do povo xavante. Para eles, as demarcacdes,
embora muito importantes, foram insuficientes, por ndo terem previsto o crescimento da
populacdo indigena. Justificando que, no momento em que elas ocorreram, os Xavante nao
compreendiam plenamente o funcionamento da sociedade dos brancos, narradores, como
Daniel, aconselham os jovens indigenas a assumirem as lutas pela terra presente, ao invés de
criticarem seus antepassados por nao terem feito o suficiente e por nao terem sido capazes de

antever o futuro. Conforme Daniel,

(...) ndo sabiamos o que pensar, achavamos que ndo eram importantes os
marcos delimitadores, mas ja estava sendo demarcada por eles (pelos
brancos). Como ninguém sabia sobre a vida do homem branco, hoje somos
criticados pelos jovens, que nos chamam de burros, mas ¢ a vida. Como ndo
sabiamos sobre a vida deles, hoje os que sdo jovens, deveriam pensar nos
seus ancestrais, e lutar pela ampliagdo da terra, mas ndo, ninguém ¢
inteligente o suficiente (Daniel Tsi’0mdweé Wari, janeiro de 2017. Grifo
Nnosso).

Ao exortar os jovens com sua fala a assumirem as lutas pela terra, Daniel demonstra
acreditar que os Xavante, no presente, deveriam estar mais preparados que o0s seus
antepassados para os embates com os nao indios. Isso porque, apés um longo periodo de
convivéncia com os brancos, em que os Xavante adquiriram conhecimento sobre seus habitos
e comportamentos, assim como o dominio da lingua portuguesa, do cddigo escrito e dos
mecanismos de funcionamento de sua sociedade, os indigenas ja ndo seriam facilmente
enganados, como o foram muitas vezes no passado. Apesar disso, Daniel ndo se mostra
plenamente confiante na capacidade de iniciativa dos jovens. No seu entender, o longo
periodo de convivéncia dos Xavante com os ndo indios que, a principio, poderia ser uma
vantagem, acabou por minar o senso de obstinacdo que caracterizava os Xavante no passado,
tornando-os, na perspectiva de Daniel, menos aguerridos e corajosos para enfrentarem os

embates que acompanham as reivindica¢des indigenas pela terra.

5.2 Parabubure

As demarcacdes das terras de Sangradouro e Sdo Marcos, onde os Xavante tinham se
estabelecido sob a sombra das missdes salesianas, reforcaram as pretensdes dos indigenas de
outras partes do territorio de recuperarem suas terras perdidas. A demarcacdo da Terra

Indigena Parabubure, contudo, envolveu dificuldades adicionais aquelas observadas na
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demarcagdo de Sdo Marco e Sangradouro. Os Xavante de Culuene e Couto Magalhdes — atual
terra indigena Parabubure —, depois de sucessivos ataques de fazendeiros e epidemias que
dizimaram parte de sua populagdo, deixaram suas terras tradicionais em dire¢do a Meruri,
instalando-se junto as missoes salesianas.

O seguinte documento do Ministério do Interior, de 21.12.1979, anexado aos autos
do Processo n° 08620.000740.1990-36 (folhas 06-08), sob a guarda do Nucleo de
Documentagdo da Diretoria de Protecdo Territorial da Funai, esclarecem os motivos que
levaram os Xavante de Parabubure a deixarem suas terras de origem. De acordo com o

documento,

Acossados pelas doengas, pela fome e pela violéncia, os indios foram
obrigados a abandonar a regido e buscar abrigo junto as missoes religiosas e
aos postos do antigo Servico de Protecdo aos Indios. Em 1955, os indios da
aldeia ONHINUTURE refugiaram-se no Posto Indigena Simio Lopes; em
1957, os de PARABUBURE fugiram para a regido de Sangradouro;
1956/1958, os de WEDETE DE’PA e RITUWAWE asilaram-se na Missdo
de Meruri; em 1958/1959, os de PARAWAHA’RADZE acoutaram-se em
Sdo Marcos, ficando o vale, dessa forma, inteiramente aberto a instalacdo
dos civilizados®® (Processo n° 08620.000740.1990-36, fl. 06-08).

Embora a ocupagdo xavante na regido dos rios Culuene e Couto Magalhades fosse
antiga, ela era negada por proprietarios de imoveis incidentes nessas terras. Na folha 34 e 35
do Processo 28870.003795-1981-72, em que consta uma carta de 09.06.1979, enderecada ao
Ministro do Interior, Mario David Andreazza, enviada pelo Diretor e Superintendente da
Fazenda Xavantina S.A, Carlos Seara Muradas, o remetente afirma que “com absoluta clareza
e certeza, inclusive por documentagdo oficial da Funai, que, entre 1946 ¢ 1965, ndo havia
silvicolas na regido, tanto do rio Culune quanto do rio Couto de Magalhdes”. O remetente da
carta, que também era o maior acionista da Fazenda Xavantina, escreve ainda que os
primeiros cinco “silvicolas” a se instalarem na margem direita do rio Couto de Magalhaes, em
1965, teriam sido aqueles liderados pelo indio Benedito Rowadzo, que se rebelou contra os
padres salesianos, abandonando a Missdo de Sao Marcos.

Em 1965, Rowadz6 deixou as terras de Sdo Marcos, junto com outros quatro
indigenas, se instalando em uma area de 4.500 hectares da Fazenda Xavantina, na regido de
Couto Magalhdes, antigo territorio xavante, denominado Nordtsu’rd. Conforme a explicagdo

de Roberto, “Nordtsu’ra fica dentro da area de Parabubure, onde ¢ a regido de Couto

8 O termo “civilizado”, utilizado em oposi¢do a “indio”, aparece com muita frequéncia nos documentos
produzidos até a década de 1980. Como bem nos esclarece Suess (2010, p. 2), “na década desenvolvimentista
dos anos 70, seguida pela década perdida dos anos 80, as palavras ‘civilizagdo’, ‘progresso’ e ‘desenvolvimento’
exerceram certo fascinio magico”.
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Magalhaes, onde vivia o finado Benedito. Ali ficavam os brancos da Funai e era o posto”
(Roberto Tseredzadi, julho de 2017).

Para n3o se indispor com os indigenas, os proprietarios da Fazenda Xavantina
passaram a oferecer a Rowadzo6 doagdes e assisténcia, sob a forma de remédios e ferramentas.
A mao de obra dos indigenas também foi utilizada no plantio de pastagens, de arroz e milho,
em troca de pagamento. Ao fomentarem a dependéncia dos recém-chegados, os fazendeiros
tentavam assim inibir possiveis reivindicagdes territoriais, mantendo o grupo em apenas uma
fracdo do seu antigo territorio. No local, a Funai também instalou, em 1965, um posto
indigena, situado a 269 quilometros do centro urbano mais proximo e a mil quilometros do

escritorio regional da Funai (GARFIELD, 2007, p. 233-236). Segundo Garfield,

A dependéncia crescente dos homens indigenas do trabalho assalariado para
comprar bens e compensar os recursos cada vez mais reduzidos cimentou
ainda mais os lacos ja estabelecidos. Por fim, a cumplicidade de funcionarios
da Funai e de alguns lideres indigenas mantinha o status quo. A
“benevoléncia” da elite ajudava a soldar as tensas relagdes sociais. O
paternalismo levava os fazendeiros a pensar em “seus” indios como
complacentes ¢ leais. Para os Xavante, amenizava o gosto do remédio
amargo que eram forg¢ados a engolir quando suas terras eram invadidas e
desmatadas (GARFIELD, 2007, p. 236).

Com o passar do tempo e o crescente afluxo de indigenas para Couto Magalhaes e
Culuene, a pequena parcela de terras liberada pela Fazenda Xavantina para a ocupacao do
grupo de Rowadzo6 se tornou insuficiente para todos os Xavante. Em um relatorio de viagem,
de 07.05.1973, assinado por um servidor da Funai e encontrado entre as folhas 8 ¢ 10 do
Processo FUNAI/BSB N° 0574/73, cujo objetivo ¢ descrever as condigdes do Posto Indigena
Couto Magalhdes, o servidor afirma que as areas reservadas aos Xavante nessa regido eram
pequenas e formada por terras praticamente inaproveitaveis para os indigenas. E acrescenta
ainda que o motivo de serem essas glebas diminutas devia-se ao fato das terras, antes
ocupadas pelos Xavante, terem sido vendidas a particulares pelo governo do Estado.

A Fazenda Xavantina alegava ter cedido 5 mil dos 11.922 hectares que formavam a
reserva Couto Magalhdes, delimitada pela Funai. Como contrapartida, recebeu da Funai uma
certiddo negativa, que afirmava a inexisténcia de indios dentro dos limites da fazenda. Os
proprietarios da fazenda também cobravam uma interven¢do da Funai junto aos Xavante, para
evitar que continuassem migrando para Couto Magalhdes e Culuene (GARFIELD, 2007, p.
247-248). De acordo com Garfield,
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As apreensdes dos donos da Fazenda Xavantina refletiam as de outros
proprietarios na regido cujas terras estavam incluidas nas reservas recém-
criadas, ou em areas excluidas pelo decreto e contestadas pelos indios. Uma
estratégia para conter as reivindicagdes de terras por parte dos Xavante
consistia em apelos a pessoas influentes do governo; outra estratégia era a
cooptagdo de lideres indigenas. A insisténcia da Fazenda Xavantina em
centralizar a lideranca em Benedito Loazo (Rowadzod), cuja aldeia ficava a
doze quilometros de sua sede, tinha pouco a ver com a preocupagdo com a
harmonia da comunidade. Ao contrario, refletia a tentativa de reforcar a
autoridade de Loazo, a quem a fazenda pagava mensalmente uma taxa de
“protegdo” para dissuadir os indios de atacar o gado ou exigir a anexagdo de
territorios (GARFIELD, 2007, p. 248. Grifo nosso).

Apesar das tentativas de cooptacao da Fazenda Xavantina, nem todos os indigenas se
deixaram dissuadir em seus propositos de recuperar as terras usurpadas, frustrando as
expectativas de fazendeiros e funcionarios do governo, que se sentiam cada vez mais
incomodados com a crescente presenga dos Xavante na regiao.

Eduardo, que chegou a Couto Magalhdes na segunda metade da década de 1970,
vindo de Sangradouro, conta sobre esse periodo da historia xavante em que a Funai,
preocupada com o retorno de uma quantidade cada vez maior de indigenas as suas antigas
terras, tentava convencé-los a se restringirem as areas proximas as missoes € postos indigenas,
de modo a impedi-los de se estabelecerem nas terras tituladas em favor de particulares.
Conforme o narrador: “Eu cheguei aqui, resisti a Funai e aqui estou. A Funai veio de aviao
atras de mim porque eu estava resistindo. Eu ndo quis entrar no avido para sermos levados de
volta até Nordwede®’, ndlo ia fazer muito sentido” (Eduardo Tseredzard, julho de 2018).

Em 1972, outros cento e cinquenta Xavante, vindos de Sao Marcos, se mudaram para
Couto Magalhdes, onde ja vivia um grupo formado por cerca de 70 indios liderados por
Rowadz6. O retorno dos exilados sobrecarregou o atendimento médico do Posto Couto
Magalhdes e acabou com os suprimentos de comida, gerando insatisfacdo entre os indigenas
(GARFIELD, 2014, p. 46-47).

Ao se lembrar do periodo anterior a demarcacdo de Parabubure, em que fazendeiros
se esforgavam por cooptar as liderangas indigenas a fim de demoveé-las de sua luta pela
demarcagdo das terras, Celestino conta: “O meu tio Benedito Rowadz6, que saiu antes de nos,
nos deixou perdidos, deram um pedago de terra s6 para ele, onde eu te contei antes. A terra ¢
ali, ¢ depois daquele corrego” (Celestino Tsererom’d Tseredzéré, dezembro de 2016).

A Funai, vendo-se compelida a reservar aos Xavante uma parte de suas antigas

terras, delimitou, em 1972, cinco reservas indigenas, que, no entanto, ndo sairam do papel

87 A pequena area onde o grupo de Benedito Rowadzo se estabeleceu, com o consentimento da Fazenda
Xavantina, era chamada por alguns Xavante de Norowede.
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(GARFIELD, 2007, p. 235). A politica indigenista, nesse periodo da historia, apostava que a
assimilagdo xavante era questdo de tempo e que suas reivindicagdes territoriais seriam
contidas na medida em que os indigenas aprendessem a cultivar a terra e se inserissem
economicamente no mercado regional, adotando um modo de vida similar ao dos nio indios
que viviam em seu entorno. Tendo isso em vista, as terras reservadas aos indios deveriam ser
apenas o “minimo necessario” (GARFIELD, 2014, p. 46-47).

Em Couto Magalhaes, as terras destinadas aos Xavante eram pequenas e escassas em
recursos para a confeccdo de alguns tipos de artefatos utilizados pelos indigenas. A area
reservada tampouco abarcou as terras da Fazenda Xavantina, além daquelas cedidas
anteriormente ao grupo de Rowadzo, deixando ainda intactas as terras de outras fazendas
estabelecidas no antigo territorio indigena. Para abafar as reivindicagdes territoriais dos indios
e aplacar o seu descontentamento, fazendeiros investiam na distribuicdo de mercadorias
(GARFIELD, 2014, p. 42).

Ao longo da década de 1970, na medida em que outros grupos xavante chegavam a
Culuene e Couto Magalhaes, os conflitos entre eles se agravaram. O trabalho de cooptagao de
fazendeiros junto aos indigenas liderados por Benedito Rowadzd, desde 1965, tinha surtido
efeito, ja que eles permaneceram obedientes, ocupando apenas uma pequena area demarcada
pela Funai em Couto Magalhaes. O crescimento da populacao xavante advindo da chegada de
outros grupos tornou, contudo, impossivel a manutengdo de todos eles no local, sob o controle
do posto indigena da Funai e dos fazendeiros.

Os grupos recém-chegados, que passaram a ocupar e reivindicar terras, eram
rechagados pelos Xavante que inicialmente se estabeleceram na regidao. Na medida em que a
populagdo indigena crescia, o grupo de Rowadzd, acostumado aos favores e aos bens
materiais distribuidos por fazendeiros locais, temia ter que dividir aquilo que antes era apenas
para si destinado, ou pior, temia nao ser mais contemplado com os favores dos fazendeiros,
que ameacgavam cessar o fluxo de mercadorias na medida em que os novos grupos passaram a

exigir a devolugdo de suas terras. De acordo com Eduardo:

O tsa’u'wa™ recebia dinheiro todo ano do Dr. Mario, por isso ele tinha
recebido um pedago de terra perto dele, mas os filhos dele falam da historia
dele, a verdade ¢ que ele ndo fez nada. Ele enganava os fazendeiros e recebia
o dinheiro. Foi gracas ao Celestino, que veio de Sangradouro e lutou pela
demarcagdo sem receber nada, que temos hoje essa terra. Rowadzd sé
recebia dinheiro dos fazendeiros (...) (Eduardo Tseredzaro, julho de 2018).

88 Falecido genro. Apesar de Eduardo ser bem mais jovem do que era Rowadzo, uma de suas filhas foi pedida
em casamento pelo ultimo. Embora o casamento ndo tenha ocorrido, ele foi assim inserido na categoria de genro
por Eduardo.
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Além de enfrentar a oposicdo do grupo liderado por Rowadzd, os Xavante que
reivindicavam a demarcagdo das terras de Couto Magalhdes e Culuene também tiveram que
lidar com a incredulidade de servidores da Funai, que imaginavam que as exigéncias dos
indigenas seriam apaziguadas, com o tempo. Vigorava entdo a ideia de que a crescente
proficiéncia dos indios na lingua portuguesa, sua aparente adesdo ao catolicismo, advinda da
convivéncia com os padres nas missdes, e sua crescente dependéncia dos bens
industrializados contribuiriam para fomentar uma convivéncia pacifica entre indios, posseiros
e fazendeiros. O retorno de contingentes cada vez maiores de indigenas para suas antigas
terras demonstrou, entretanto, que os Xavante estavam dispostos a recupera-las, apesar das
tentativas de fazendeiros - e também inicialmente dos missiondrios € da Funai - de dissuadi-
los de seus intentos (GARFIELD, 2014, p. 46-47).

Os recém-chegados passaram entdo a se deslocar pelas terras da Fazenda Xavantina,
situada no seu antigo territério de caca e coleta. Da Fazenda Xavantina, a Funai recebia
constantes reclamagdes sobre o comportamento dos indigenas, que cagavam, derrubavam
coco, arrancavam mandiocas e batatas dentro da area da fazenda (GARFIELD, 2014, p. 47).

Ao se lembrar dos primeiros anos de sua familia na regido, Roberto conta:

Noés chegamos e ficamos no Nordwede, junto com outros Xavante. Depois
de alguns anos, cansamos de ficar ali e viemos na estrada até o lugar onde
tem as casas hoje, na aldeia Palmeiras, e ali nos fizemos uma casa de palha
tradicional. Ficamos ali no meio dos bois e vacas (Roberto Tseredzadi, julho
de 2017).

Menezes assinala (1982, p. 71) que os conflitos fundiarios envolvendo os Xavante
nao se restringiam a Culuene e Couto Magalhdes, mas ocorreram em todas as terras xavante.
Até a década de 1970, as areas de Pimentel Barbosa e Aredes, sabidamente ocupadas pelos
indigenas desde o periodo do pré-contato, ndo tinham sido ainda demarcadas, devido as
pressoes de fazendeiros e posseiros (MENEZES, 1982, p. 71).

Little (1994, p. 15) explica que diferentes formas de territorializagdo histdrica
frequentemente se encontram em divergéncia pela apropriagdo do espaco geografico. Para o
autor, as reivindicagdes territoriais decorrentes da superposi¢ao de territorialidades costumam
decorrer de situagdes de reterritorializagdo, que tem sua origem em migracdes passadas.
Nesse sentido, o apelo de diferentes grupos a memdrias coletivas divergentes (e muito
seletivas) tem por objetivo a obtencdo de legitimidade para pleitos construidos a partir de

necessidades atuais que, por sua vez, também mudam com o tempo.
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Nas décadas de 1950 e 1960, o choque traumatico do contato dizimou parte da
populagdo xavante, desorganizando a vida das comunidades. Durante a década de 1970, os
indigenas voltaram a crescer, conseguiram se reorganizar € voltaram a suas terras originarias,
onde passaram a atacar as fazendas com o intuito de expulsar seus ocupantes e pressionar o

governo a demarcar as suas terras (GARFIELD, 2014, p. 47-48). Conforme Garfield,

(...) na reserva de Sangradouro, homens Xavante atacaram duas fazendas de
criacdo de gado que continuaram usando areas da reserva para pastagem.
Igualmente, na reserva de Pimentel Barbosa, os Xavante saquearam bens de
fazendeiros que se recusaram a deixar a reserva recém-criada. Esses ataques,
enquanto exploravam o medo do belicismo Xavante, dificilmente
representavam atos de violéncia gratuita ou de 6dio desenfreado. Cientes de
que os fazendeiros tinham um maior poder de fogo do que as comunidades
Xavante, o cacique Apoena (4hdpowé), de Pimentel Barbosa, instruiu os
guerreiros a nunca causar lesdes corporais, apenas danos meramente
materiais (GARFIELD, 2014, p. 47-48. Grifo nosso).

O senso de oportunidade revelado pelos indigenas durante as lutas pela demarcagao
de suas terras indica uma grande capacidade de compreensao da correlagao de forcas que se
desenhava naquele momento da historia. Aproveitando-se das brechas abertas pelas
contestagdes ao regime militar, em ambito nacional e internacional, e da adesdo de novos
aliados as suas causas, os Xavante souberam se se valer do momento favoravel para impor
suas reivindica¢des ao Estado brasileiro.

O aprendizado advindo de duas décadas de convivéncia e subordinagdo forcada aos
nao indios, permitiu que os Xavante desenvolvessem estratégias de luta politica adaptadas a
sua nova realidade. Suas taticas incluiam violéncia simbolica, pressdes junto a Orgaos
governamentais, apelos morais e aliancas dentro do pais e no exterior. Ao contrario do que
ocorria no periodo do pré-contato, quando o poder do Estado ndao era reconhecido pelos
Xavante, apos duas décadas de contato interétnico, ele passou a ser afirmado pelos proprios
indigenas, que ndo hesitaram em recorrer a intervengdo estatal para fazer valer suas
reivindicagdes (GARFIELD, 2014, p. 48).

Embora, em 1972, uma pequena area em Couto Magalhaes tivesse sido reservada aos
Xavante, na regido do rio Culuene, nenhuma gleba fora destinada aos indigenas. Em 1974,
quatro familias xavante da aldeia Paraiso retornaram a Culuene, de onde tinham se afastado,
desde 1955, quando migraram para a regido do rio Batovi (atual Terra Indigena Marechal
Rondon). Logo depois, toda a aldeia Paraiso voltou para a 4rea do seu pré-contato em
Culuene, que passou a contar com uma populacdo de quinhentos indigenas, em 1976

(GARFIELD, 2007, p. 256).
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Fazendeiros e posseiros tentavam barrar as reivindicagdes xavante, chegando a
fomentar a ocupagdo irregular da area reivindicada pelos indios por familias de sem-terra,
expulsos de fazendas locais, com o intuito de impedir a criagdo de uma nova reserva
(GARFIELD, 2007, p. 256). Em 1975, trezentos e cinquenta posseiros ja viviam no
acampamento Novo Paraiso, dentro da &rea reivindicada pelos Xavante, enquanto os
indigenas se viam confinados em pequenas glebas, insuficientes para sua subsisténcia, em um
momento que sua populagdo crescia (GARFIELD, 2007, p. 251).

O acirramento dos conflitos entre indios e posseiros levou a formacdo de uma
comissdo mista, em julho de 1975, para avaliar a situagdo. Dessa comissdo participaram o
Incra e a Funai, que visitaram a regido de Culuene e Couto Magalhdes, recomendando, aos
posseiros, que abandonassem a area. Nesse mesmo ano, os Xavante, que vinham assistindo
suas antigas terras serem invadidas e ambientalmente destruidas, derrubaram uma ponte de
madeira utilizada para o transporte de suprimentos para o acampamento de Novo Paraiso,
dificultando a permanéncia dos posseiros no local (GARFIELD, 2007, p. 256-257).

Em 1976, a Funai reservou 51 mil hectares aos Xavante na regido de Culuene. A
Fazenda Xavantina, embora incrustrada entre as reservas Couto Magalhdes, a leste, e
Culuene, a oeste, ndo foi afetada pela demarcagdo, mantendo sua ocupacdo de cem mil
hectares em terras que, no passado, tinha abrigado varias aldeias indigenas antigas
(GARFIELD, 2007, p. 257-258).

O desmatamento de Culene e de Couto Magalhaes preocupava os Xavante, que
realizavam ataques e saques pontuais, causando danos materiais a fazendeiros e posseiros,
como forma de pressiona-los a deixar a regidao (GARFIELD, 2007, p. 259). Ao justificar tais
acoes, eles frequentemente recorriam memoria do massacre da aldeia Parabubu, considerado
um marco histérico, pelos Xavante, por ter sido um dos acontecimentos responsaveis pela
fuga de uma parte da populacio indigena da regido, na década de 1950.

A memoria do massacre era evocada como prova da antiga presenca dos Xavante
naquelas terras, posteriormente ocupadas pela Fazenda Xavantina. Por esse motivo, em
reunides em Brasilia, as lembrancas do massacre, de 1951, eram narradas as autoridades pelas
liderangas xavante, com o intuito de rebater o argumento de fazendeiros de que os indigenas
teriam chegado a regido de Couto Magalhdes apenas em 1965.

Roberto, que acompanhou Celestino em algumas de suas viagens a Brasilia, conta
como as narrativas do massacre da aldeia Parabubu forneceram a credibilidade necessaria a
versdo xavante sobre a anterioridade de sua ocupacdo em Couto Magalhdes. Para o narrador,
elas teriam contribuindo com a decisdo das autoridades de finalmente demarcarem aquelas

terras em favor dos indigenas. Assim, Roberto explica:
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Como saiu a demarcagdo da terra? Essa demarcagdo nunca ia sair porque
tinha uma fazenda que se chamava Nova Xavantina que era muito grande ¢
muito forte. Era do empresario. E como nos conseguimos? No passado, o
nosso povo foi assassinado e muitos morreram nesse lugar e eu juntei todos
os cartuchos de 38 (revolver calibre 38) e coloquei numa sacola e um resto
de um pildo e levei para Brasilia para o presidente. “- Presidente, eu trouxe
essa prova para voc€! Esses cartuchos foram usados pelo homem branco
para nos assassinar”. E nisso nds conseguimos vencer a luta, através disso
saiu a demarcagdo, antes nunca sairia essa demarcagdo porque era do
empresario (Roberto Tseredzadi, julho de 2017. Grifo nosso).

Eduardo, irmao de Roberto, também se recorda de um episdédio em que eventos do
pré-contato foram por ele evocados em uma discussao com um fazendeiro, a quem ele chama
de Jodo Faria, e que queria expulsa-lo daquelas terras, sob a alegacao de que se tratavam de
areas privadas, onde os indigenas teriam chegado recentemente. Reproduzindo sua fala do
periodo em que a discussdo ocorreu, ele menciona os acontecimentos que motivaram as
comunidades xavante a abandonarem as terras de Onhi’udu (Culuene). Assim, ele conta como

interpelou o fazendeiro no passado:

Por que vocé esta falando muito alto? Vocé nasceu aqui? Vocé tem o seu
ancestral aqui? Aqui ndo existia nenhum homem branco. Tivemos uma
epidemia de sarampo que chegou de um lugar chamado Onhi’udu e que nos
dispersou, por isso saimos desse lugar, vocés chegaram aqui depois que
partimos. Vocés ndo podem dizer que a terra é de vocés, aqui era o lugar dos
nossos ancestrais, onde eles viviam (Eduardo Tseredzard, julho de 2018).

As localidades percorridas no passado pelos ancestrais, ou aquelas onde estavam
situadas as antigas aldeias, ou os cemitérios cujos vestigios dao testemunho a antiguidade da
presenca xavante na regido, se revestem de significado especial para os indigenas. Como
Halbwachs (1990, p. 36) ja assinalava em seus estudos pioneiros sobre memoria coletiva, os
objetos materiais, as paisagens € os espacos geograficos nos remetem a lembranca, a
recordagdo do vivido, funcionando suportes materiais para a memoria.

De acordo com Aguilar (2011, p. 274), os povos indigenas desenvolveram uma
intima vinculagdo cultural com o seu territério ancestral. A autora explica que o espaco
territorial contém “marcas” histdricas que remetem a coletividade indigena ao seu passado,
permitindo a perpetuacdo de sua memoria. (AGUILAR, 2011, p. 275).

Os Xavante argumentavam que as areas de Couto Magalhdes e Culuene tinham sido
por eles ocupadas desde tempos remotos e que os antigos cemitérios ofereciam as evidéncias
histéricas de sua presenga anterior a dos ndo indios na regido. Por esse motivo, a Fazenda

Xavantina tentou eliminar esses vestigios, que formavam as provas materiais utilizadas para
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autenticar as reivindicacdes indigenas sobre a terra, no que foi repreendida, em 1978, pelo
presidente da Funai, Ismarth Aratijo de Oliveira (GARFIELD, 2007, p. 267-270).

Segundo Garfield (2007, p. 252), os Xavante eram frequentemente alvo de desprezo
de colonos, que cobigavam suas terras € os consideravam selvagens, além de parasitas sociais.
Esse desprezo era percebido pelos Xavante e reforcava a sua indignagao, fazendo com que se
empenhassem ainda mais em suas lutas em prol da retomada de suas terras. Ainda segundo

Garfield,

O desafio dos exilados era formidavel. Uma poténcia econdmica, em 1979, a
Fazenda Xavantina alardeava possuir dez mil cabegas de gado em 6.750
hectares de pastagens (com mais mil em formacdo) e produzir uma média de
dezesseis mil sacos de arroz por colheita. Onde outrora se ouviam apenas 0s
sons da natureza, ressoavam agora o som de tratores, caminhdes,
debulhadoras, ceifadeiras e geradores. A mata fora cortada e substituida por
prédios administrativos, dormitorios € um restaurante para os empregados,
além de olarias, silos, armazéns, serrarias, abrigos ¢ uma pista de pouso.
Mais de trezentos quildmetros e uma estrada interna foram construidos e
mais de quatrocentos quilometros de cercas de arame farpado foram
instalados. A fazenda empregava, conforme a demanda sazonal, entre
cinquenta ¢ duzentos trabalhadores, que moravam no local com suas
familias. Com efeito, a fazenda representava a empresa rural que os
planejadores estatais preconizavam para a Amazonia Legal (mas raramente
encontravam 1a), como seus proprictarios ndo demoravam a lembrar, em
defesa propria, aos dirigentes do governo (2007, p. 265).

Entre as liderancgas xavante que se destacaram, nesse periodo, Celestino talvez tenha
sido a principal delas. Nascido na regido de Parabubure, onde passou sua infancia e parte de
sua juventude, Celestino migrou com sua familia para Sangradouro na segunda metade da
década de 1950. Sobre o tempo em que viveu em Sangradouro, ele conta: “Eu vivi muito
tempo nesse lugar (Terra Indigena Sangradouro), cagava, matava muitos bichos para
alimentar os Xavante” (Celestino Tsererom’d Tseredzéré, julho de 2016. Grifo nosso).

Em 1978, Celestino mudou-se, junto com outros sessenta indigenas, para Couto
Magalhaes, onde passou a questionar a instalacdo da fazenda naquelas terras e a adotar uma
postura de confrontacdo aos interesses dos colonos. O posicionamento combativo de
Celestino, evitado por certos grupos indigenas anteriormente estabelecidos na regido,
acostumados aos padrdes de cooptacdo utilizados por fazendeiros locais, desencadeou, contra
ele e seus apoiadores, a animosidade de outros Xavante (GARFIELD, 2007, p. 270-271).

Eduardo, que passara a sua infincia em Culuene e que para 14 retornou influenciado
por Celestino, apds varios anos vivendo em Sangradouro, menciona alguns dos embates com
os Xavante ligados a Rowadzd, comentando como as ameagas feitas por eles a Celestino

motivou a sua mudanga para Culuene. Conforme o narrador:
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Aqui (na aldeia "Rituwawé ou Sao Jorge) viviam os meus sogros®, eu perdi
a paciéncia porque eles viviam sendo atacados por outros Xavante. Por essa
razdo, eu vim para cd com 0 meu irmao mais novo para confrontar esses
Xavante. Os Xavante eram muito bravos nessa regido, eu perdi a paciéncia
de ouvir tantas historias ¢ vim morar aqui (Eduardo Tseredzard, julho de
2018. Grifo nosso).

Os conflitos entre o grupo de Rowadzo6 e o grupo de Celestino, do qual Eduardo e
seu irmdo Roberto faziam parte, sdo bastante mencionados pelo narrador. Eduardo, que
testemunhou alguns desses episddios, desde o primeiro dia em que chegou a Couto
Magalhaes, relata um desses entreveros ocorrido no dia de sua chegada. Conforme o narrador,
seguidores de Rowadzo6 teriam se deslocado de carro até a aldeia em que Celestino vivia, com
o intuito de ameaca-lo. Nessa ocasido, Celestino tinha viajado a Brasilia, e Eduardo relata

como enfrentou seus antagonistas. Assim, ele conta:

O carro passou por mim e parou no local onde o Dr. Mario trabalhava. Eram
de uma aldeia que hoje se chama Aldeinha. Tinham vindo para assassinar
meus dois sogros, mas eu apareci, mesmo sendo um homem pequeno, e
ninguém me assustou com suas falas (Eduardo Tseredzaré, julho de 2018).

Garfield explica que essa postura de confrontagdo adotada pelo grupo de Celestino
deve ser compreendida dentro de um contexto em que as mobilizagdes indigenas se
intensificavam no pais, especialmente a partir da segunda metade da década de 1970
(GARFIELD, 2007, p. 271).

Pacheco de Oliveira e Rocha Freire (2006, p. 193) esclarecem que as reivindicacdes
indigenas, até o inicio da década de 1970, eram isoladas e nao adotavam criticas direcionadas
a situacdo de todos os povos indigenas do Brasil. As mobilizacdes indigenas eram
frequentemente coibidas pela Funai que, através do aparato tutelar, impedia que as
comunidades se organizassem politicamente para discutir seus problemas.

Entre 1974 e 1978, ocorreram onze assembleias e congressos indigenas apoiados
pelo Cimi (Conselho Indigenista Missiondrio). Nessas assembleias, os indigenas de
diferentes povos tomavam conhecimento de sua diversidade linguistica, de cultura e de
crencas, unindo-se em torno das reivindicacdes e lutas por direitos (Pacheco de Oliveira e

Rocha Freire 2006, p. 193).

% Entre os Xavante é muito comum o uso de termos que evocam um parentesco potencial, ou classificatorio. O
uso dos termos pai, sogro, genro ou neto, nao significa uma relagdo de parentesco real entre aqueles que assim se
denominam, mas a de um parentesco potencial entre pessoas que, de acordo com o seu posicionamento na
hierarquia e estrutura social xavante, poderiam estabelecer entre si determinados lagos de parentesco.
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As assembleias serviram como espagos de didlogo e de articulagio de demandas
politicas para seus participantes, vindos de diferentes partes do pais. Os debates promovidos
durante os eventos abarcavam temas como invasdes de terra, demarcacdes, destruigdo
ambiental, repressdo e omissdo governamental, ¢ foram fundamentais para encorajar a agao
indigena (GARFIELD, 2007, p. 273).

Nas assembleias, antigas rivalidades entre povos que, no passado, tinham se envolvido
em conflitos, eram abandonadas. Nas palavras de Garfield, “Com sua nova lingua comum (o
portugués) e sua nova estrutura organizativa e identidade (a de “indios”), os lideres xavante
procuraram retrabalhar as intervengdes culturais em beneficio proprio” (2007, p. 274).

Celestino, que chegou a participar de alguns desses eventos, declarou, em 1978, na X
Assembleia dos Chefes Indigenas, ocorrida em uma aldeia dos Tapirapé, Mato Grosso, sua
intensao de retomar as terras xavante de Couto Magalhdes e Culuene (GARFIELD, 2007, p.
273). Sobre esse momento de seu passado, ele conta: “Os padres me levaram para Cuiaba e 14
eu pensei, observando os locais por onde eu passei, que eu ndo gostava dali. Eu falei: ‘- Eu
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vou assumir a luta pela terra’” (Celestino Tsererom’d Tseredzéré, dezembro de 2016).

A alianga com setores progressistas da Igreja Catodlica revelou-se fundamental para
os povos indigenas durante esse periodo do governo militar. Influenciada pelas disposi¢des do
Concilio do Vaticano II (1962-1965), que apregoavam a necessidade de um compromisso
maior da Igreja com o bem-estar social das populacdes, bem como a necessidade de respeito
as religides nao cristas, a Igreja Catdlica do Brasil e da América Latina passou a se engajar
em trabalhos junto as populagdes mais pobres do continente. Garfield (2007, p. 275) assinala
que “(...) em 1968, delegados da CELAM (Conferéncia Episcopal Latino-Americana)
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aprovaram uma ‘opc¢ao preferencial pelos pobres’. De acordo com Garfield,

Os missionarios catolicos da América Latina, abalados pela Declaragdo de
Barbados de 1971, um manifesto de antrop6logos que defendia a imediata
suspensao de todas as atividades missionarias entre populagdes nativas,
queriam se redimir pelos crimes cometidos no passado e, assim, prometiam
maior respeito aos povos indigenas. Na linha de frente, os missionarios se
depararam com as demandas indigenas por controle territorial e maior
autonomia (2007, p. 275).

A violéncia da expansdo das fronteiras sobre as terras das comunidades indigenas e
camponesas no Brasil capturou a atencdo dos missionarios catélicos que, em 1972, criaram o
Cimi (Conselho Indigenista Missionario). A entidade apoiava as reivindicagdes e lutas
indigenas pela terra e por autodeterminac¢do, chegando a langcar um manifesto, em 1973,

denominado Y-Juca-Pirama: o indio, aquele que deve morrer, no qual os religiosos
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denunciavam o projeto desenvolvimentista dos militares e a politica indigenista do Estado
brasileiro, voltada para a integracdo dos povos indigenas (GARFIELD, 2007, p. 275).

De acordo com o Relatorio da Comissao da Verdade (2014, p. 209), com a edi¢ao do
AI-5, no ano de 1968, a politica indigenista se tornou mais agressiva. Em 1970, foi langado o
Plano de Integracdo Nacional (PIN), que estimulava a ocupacdo da Amazonia, considerada
demograficamente vazia, como se os povos indigenas na regido nao existissem. A ideia de
integracdo defendida pelo plano levou a abertura de grandes estradas na floresta, como foi o
caso da Transamazonica € a BR 163, de Cuiaba a Santarém, além das BRs 174, 210 e 374.
Segundo o Relatorio da CNV, “a meta era assentar umas 100 mil familias ao longo das
estradas, em mais de 2 quildmetros quadrados de terras expropriadas” (CNV, 2014, p. 203).

Segundo ainda o relatorio,

Na época, o ministro do Interior era o militar e politico José Costa
Cavalcanti, um dos signatarios do AI-5, que ficaria no cargo de 1969 até
1974, apoiado por Costa e Silva (a quem ajudara a ascender a presidente) e
por Médici. Costa Cavalcanti ele proprio declara que a Transamazonica
cortaria terras de 29 etnias indigenas, sendo 11 grupos isolados e nove de
contato intermitente — acarretando em remogdes for¢adas. Para a consecuc¢ao
de tal programa, a Funai, entdo dirigida pelo general Bandeira de Mello,
firmou um convénio com a Superintendéncia de Desenvolvimento da
Amazonia (Sudam) para a “pacificacdo de 30 grupos indigenas arredios” e se
tornou a executora de uma politica de contato, atracdo e remog¢ado de indios
de seus territérios em beneficio das estradas e da colonizagdo pretendida
(CNV, 2014, p. 203).

Além das rodovias, outras obras de infraestrutura contribuiram para perturbar a vida
das comunidades indigenas. Esse foi o caso da hidrelétrica de Tucurui e a estrada de ferro
Carajas. Nesse periodo, foram feitas as atragdes e contatos com povos isolados sem o devido
planejamento e precaugdes, como aquelas necessarias ao controle epidemiologico, que requer a
aplicacdo de vacinas. Essa situacdo levou ao exterminio de varios grupos, como foi o caso dos
Panaré, no Mato Grosso e Paré, que perdeu dois ter¢os de sua populagdo (CNV, 2014, 204).

Varios povos tiveram seus territdrios recortados por estradas, muitos foram
desalojados e removidos a forca para viverem em areas inadequadas a sua sobrevivéncia
(CNV, 2009). Conforme o relatorio, “Face a pesada censura em que viviam os meios de
comunica¢do no pais, a sociedade civil, praticamente, desconhecia o que se passava na
Amazonia, em particular, seu 6nus social” (CNV, 2014, 203).

Em 1970, o Projeto Radam da Amazdnia, posteriormente Radam Brasil, permitiu o
mapeamento de areas potencialmente ricas em recursos minerais na Amazonia. A divulgacdo

dessas informacdes e a construcdo da Perimetral Norte, cortando as terras ianomami,
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facilitaram a invasdo de um grande contingente de garimpeiros, & procura de ouro, na terra
indigena, causando a morte de mais de 50% da populagdo ianomami das comunidades
situadas ao longo do rio Catrimani. Nos lugares por onde passavam, os garimpeiros “poluiam
0s rios com mercurio, afastavam a caga pelo barulho, provocaram a fome e a desnutri¢do de
indios” (CNV, 2014, 205).

Os projetos agroindustriais, também incentivados pelos militares, tiveram ainda sua
parcela de responsabilidade na remogao de povos indigenas de suas terras originarias. No caso
dos Xavante, a comunidade de Mardiwatséd¢ foi especialmente atingida pela politica
indigenista desenvolvida pelos militares, ao ser transplantada a forga para Sao Marcos, em
1966, para que suas terras fossem liberadas para o uso da Agropecuaria Suia-Missu. Nas

palavras de Pacheco de Oliveira e Rocha Freire,

O poés-contato sempre levava a doengas, fome e desespero entre os indios
contatados, ndo sé por falta de politicas desenvolvidas para essa fase, como
pela propria press@o de projetos desenvolvimentistas do regime militar, os
quais colocavam os direitos indigenas como secundarios (2006, 132-133).

As intervengdes dos militares na regido amazoOnica nos remetem as praticas de
conquista e colonizagdo de territorios que se perpetuam mesmo com o fim do colonialismo
formal. Essa continuidade ¢ reveladora do modo como a colonialidade do poder marcou os
governos militares, ao perpetuar velhas praticas coloniais e racistas de violéncia, invasdo e
exploracao de territorios indigenas. Desde o periodo colonial, o ato de invadir terras indigenas
e expulsar seus habitantes, com o uso da for¢a e da violéncia, foi parte da politica de
exterminio ¢ de negagao da humanidade, da diferenca e dos direitos dos povos indigenas.

A politica indigenista dos militares foi denunciada especialmente por setores
progressistas da Igreja Catdlica, que apoiavam a reorganizagdo das comunidades indigenas e
suas reivindicagdes (PACHECO DE OLIVEIRA e ROCHA FREIRE, 2006, p. 159). As
criticas aos governos militares em sua atuag@o junto aos povos indigenas fizeram com que o
governo Médici chegasse a proibir o trabalho de missionérios catdlicos nas comunidades
(GARFIELD, 2007, p. 275). O apoio de alguns religiosos as reivindicagdes fundirias
indigenas ¢ lembrado por Celestino: “Os padres e o Cimi me ajudaram na luta pela
demarcag¢do da terra. Os padres e o Cimi trabalharam na demarcagcdo e me ajudaram”
(Celestino Tsererom’0 Tseredzéré, dezembro de 2016).

O Cimi era formado por membros da ala progressista da Igreja Catolica e nao foi
aceito de maneira uniforme por todos os grupos da Igreja. Os salesianos, em especial, foram

bastante criticados pela entidade pelos seus métodos autoritdrios e assimilacionistas



230

(GARFIELD, 2007, p. 275). Apesar disso, mesmo entre os salesianos havia religiosos
associados ao Cimi, como foi o caso do padre Rodolfo Lukenbein, assassinado por sua defesa
dos Bororo e que chegou a ser membro da direcdo da entidade (GARFIELD, 2007, p. 276).

Além do Cimi, surgiram, na década de 1970, varios grupos empenhados na defesa
dos direitos indigenas, entre os quais a Anai (Associagio Nacional de Apoio ao indio), a CPI
(Comissio Pro-indio) e CTI (Centro de Trabalho Indigenista). Com isso, os indigenas
passaram a se beneficiar do apoio de religiosos, servidores da Funai, antropdlogos, jornalistas,
advogados e estudantes para exercer alguma pressao politica sobre os governos militares, com
o intuito de forga-los a atender as suas reinvindicacdes (GARFIELD, 2007, p. 277).

Pacheco de Oliveira e Rocha Freire (2006, 193-194) explicam que o movimento
indigena do Brasil se estruturou em torno das reivindicagdes pelas demarcagdes de terra e
autodeterminagdo, ou seja, pela busca por alguma autonomia para a gestao da vida cotidiana
no ambito do Estado brasileiro. Em vérias ocasides, 0 movimento confrontou as politicas
oficiais e seus representantes, como a Funai, o Ministério do Interior (posteriormente
Ministério da Justica) e a Presidéncia da Republica. Com crescimento do movimento,
aumentaram as divergéncias internas e as iniciativas auténomas dos diferentes povos
indigenas. A invasdo da Funai e a pressdao sobre burocratas e funcionarios do governo foi

I se dedicou

adotada principalmente pelos Xavante e pelos Caiapo, enquanto a UN
especialmente a combater os projetos de mineragdo em terras indigenas (PACHECO DE
OLIVEIRA e ROCHA FREIRE, 2006, 194).

Durante o ano de 1979, Celestino ¢ outras liderangas de diferentes terras xavante
viajavam a Brasilia para apresentar suas reinvindicagdes na sede da Funai (GARFIELD, 2007,
p. 279). Nessas ocasides, foi algumas vezes acompanhado pelo jovem Roberto, que, nessas
viagens, se encarregava de realizar as pinturas corporais xavante utilizadas por Celestino
durante as reunides, além de atuar como seu tradutor. Nas palavras de Roberto: “Eu ajudava o
Celestino, fomos para Brasilia e eu era o pintor dele, sempre pintava ele porque ele nao
gostava de ficar sem a pintura, era costume dele” (Roberto Tseredzadi, julho de 2017).

Conforme Garfield, “Nao ha duvida de que, ao longo da década de 1970, os lideres
xavante reivindicaram os direitos de suas comunidades como indios e cidadaos brasileiros”
(2007, p. 268). Ainda que os indigenas continuassem mantendo suas proprias tradi¢des e a

difundir, dentro de suas comunidades, suas versdes sobre a sua historia, eles também se

%0 Fundada em 1980, inicialmente sob a sigla UNIND (Unido das Nagdes Indigenas), a organizacido congregava
liderancas indigenas de diferentes povos. O primeiro grande encontro de liderangas, ocorrido em Sdo Paulo, em
1981, contou com a presenga de 73 lideres e 32 entidades de apoio aos indios. Durante o evento, a sigla da
organizacao foi alterada para UNI, que se consolidou como a primeira organizacdo indigena de projecdo
nacional.
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apropriaram de uma narrativa histérica “oficial” do Brasil, transmitida por indigenistas,
missionarios e meios de comunicagdo (GARFIELD, 2007, p. 269-270).

Apdés mais de duas décadas de contato interético, os Xavante passaram
estrategicamente a adotar um discurso indigenista, elaborado em um meio externo a sua
propria cultura, e que propunha uma unidade pan-indigena. Além da identidade genérica de
“indios”, pensada como uma identidade politica de coalizagdo, forjada a partir de sua
participacdo em um movimento que tentava abrir canais de didlogo com a sociedade nacional,
os Xavante também se apropriaram de um discurso nacionalista, que afirmava a sua condi¢ao
de brasileiros, cujas pretensdes territoriais ndo ameagavam a integridade e a soberania do pais
(GARFIELD, 2007, p. 269-270)

Em 1979, acirraram-se os conflitos na regido de Couto Magalhaes e Culuene entre os
Xavante e a Fazenda Xavantina. Para confrontar o pessoal da fazenda, os indigenas queimaram
as maquinas utilizadas para o desmatamento de arvores que eram levadas a serraria da fazenda,
roubaram material de construcdo, colheram para si parte do arroz cultivado pelos empregados
da fazenda e, eventualmente, também abatiam o seu gado. Fazendeiros da regido, com
influéncia politica dentro governo do Estado de Mato Grosso, chegaram a solicitar ajuda
policial para lidar com a situagcdo (GARFIELD, 2007, p. 279-280). Os conflitos fundiarios desse
periodo, envolvendo indigenas, fazendeiros e posseiros sao lembrados por Celestino, que conta:
“Tinha muito cartucho de balas e conseguir a demarcagdo era um trabalho perigoso, que atraia
morte” (Celestino Tsererom’0 Tseredzéré, julho de 2016).

Para atender os fazendeiros, quinze policiais militares armados com metralhadoras
foram deslocados para a cidade de Xavantina, de onde seguiram para a sede da fazenda, onde
erigiram barricadas improvisadas, preparando-se para atacar os indigenas. O ataque foi,
contudo, impedido por Claudio Romero, servidor da Funai, que, além de alertar os policiais
sobre as repercussdes mundiais para o governo brasileiro advindas de um confronto violento
com os indios, exortou a administragao da Funai de Brasilia para que interviesse rapidamente
na situagdo. ApoOs pressdes feitas sob o governo do Estado de Mato Grosso, os policiais
acabaram deixando a 4rea da fazenda (GARFIELD, 2007, p. 279-280).

A Funai era criticada por fazendeiros locais por ndo conseguir conter os Xavante,
que simulavam ataques e cometiam atos de vandalismo para pressionar o Estado a resolver o
problema de suas terras (GARFIELD, 2007, p. 280). Nas palavras do Diretor Superintendente
da Fazenda Xavantina S.A., retiradas de carta supramencionada, por ele enviada ao Ministro
do Interior, em 09.06.1979, “Nenhuma providéncia concreta foi tomada pela Funai, na
ocasido, ¢ a fazenda ficou a mercé dos silvicolas invasores e de seus desatinos e ameacas”

(Processo n° 28870.003795-1981-72, folha 61).
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Em 1979, viviam quatrocentos e vinte oito indigenas em Couto Magalhdes e
setecentos e noventa e dois em Culuene, em um total de mil e cento e dez indios xavante. Na
impossibilidade de remové-los ou de dissuadi-los a abandonar a regido, a Presidéncia da
Republica editou o Decreto n°® 84.337, de 21.12.1979, que uniu as duas areas sob o nome de
Parabubure (GARFIELD, 2007, p. 283).

Passadas quase quatro décadas da edigdo do decreto presidencial que oficialmente
demarcou a terra indigena, Celestino, que se orgulha de seu protagonismo nas lutas desse
periodo, faz o seguinte balanco de sua atuacdo e dos acontecimentos que culminaram com

demarcacdo de Parabubure:

O trabalho foi duro, preste bastante aten¢do na minha historia. Os Xavante
me diziam que era perigoso, mas eu ndo dei ouvidos. (...) Eu comecei o
trabalho na regido dos indios tapirapé, eu ndo parava de pensar na terra,
porque era nossa, era do nosso ancestral. Eu tomei a terra, ninguém pensava
em terra, salvei os Xavante. Eu demarquei comegando no Pedzat6é ¢ Hu’uhi,
onde meu tio foi atacado pela onga. O limite da terra foi naquele lugar, quase
demarquei tudo, incluindo Wabuwa (Celestino Tsererom’d Tseredzéré,
dezembro de 2016).

Com a edi¢ao do Decreto no 84.337, de 21 de dezembro de 1979, a Fazenda Xavantina
teve 89.920 hectares incorporados a Terra Indigena Parabubure, demarcada, em sua totalidade,
com uma extensao de 224.447 hectares (GARFIELD, 2007, p. 279-280). Embora a vitéria dos
Xavante tenha sido significativa, ao permitir a recuperagao de uma parte de suas terras do pré-
contato, se compararmos a extensdo territorial por eles ocupadas no passado as terras
descontinuas demarcadas no presente, cercadas por lavouras de soja e por pastagens de gado,
esse sucesso pode ser considerado modesto (GARFIELD, 2007, p. 285-286).

Com a demarcagao de Parabubure, iniciou-se o processo de desocupagdo da terra
indigena e a realocacdo de seus ocupantes ndo indios. Enquanto parte dos posseiros foi
transferida para projetos de assentamentos rurais em outras localidades do Mato Grosso, os
fazendeiros tiveram que se contentar em receber apenas o valor indenizatorio relativo as
benfeitorias encontradas nas areas demarcadas, mas ndo o valor correspondente as terras
perdidas, devido a vedagio constitucional®!.

Com a demarcagdo da terra indigena, a Funai anulou as certiddes negativas por ela

emitidas no passado para os detentores de titulos incidentes na Terra Indigena Parabubure e

°l' A Constituigdo de 1967 e as demais que lhe sucederam vedavam o pagamento de indenizagbes para os
detentores de titulos incidentes em terras indigenas. O dispositivo constitucional, que impede a indenizagdo pelas
terras reconhecidas como de ocupacdo tradicional indigena, permanece ainda hoje vigente na Constituigdo
Federal de 1988.
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colocou os marcos fisicos nos limites da terra indigena, com a participacdo dos Xavante. O
6rgdo, juntamente com a Unido, foi processado por fazendeiros e pelo Estado de Mato
Grosso, que exigiam indenizacdo pelas perdas territoriais decorrentes da demarcagdo da terra
indigena, mas ndo conseguiram obter a restitui¢do pleiteada. Ao contrario do que ocorrera em
Sdo Marcos e Sangradouro, onde os Xavante chegaram apenas na década de 1950,
posteriormente a ocupagdo dos ndo indios na regido, as terras de Parabubure eram terras
originalmente indigenas, vendidas irregularmente pelo Estado de Mato Grosso a particulares
(GARFIELD, 2007, p. 284).

Para Garfield (2007, p. 285-286), o sucesso da demarca¢do de Parabububre deveu-se,
em especial, a mescla de certa agressividade guerreira, que os Xavante bem manejavam, com
a capacidade de manipular praticas culturais exogenas e assim influenciar a politica
indigenista do Estado. Segundo o autor, “Grupos indigenas como os Xavante reconheceram
tanto a importancia quanto as deficiéncias da Funai em defender a comunidade nativa e,
assim, procuraram reforcar e, ao mesmo tempo, redefinir o poder de Estado na fronteira”

(GARFIELD, 2007, p. 285-286).

5.3 Memorias em disputa

Atualmente, a memoria de Parabubure ¢ alvo de disputas de diferentes grupos
xavante que habitam a terra indigena. Embora os conflitos entre grupos, linhagens e aldeias,
comuns entre os Xavante, ndo cheguem hoje a resultar em mortes por assassinatos, como
muitas vezes ocorria no passado, eles se expressam na memoria da demarcacdo da terra
indigena, que varia, conforme a inser¢do dos narradores em determinado grupo social.

Para Pollack (1992, 204-2005), a memoria € perpassada pelas lutas que sao travadas
pelo poder e que envolvem a consolidagdo de versdes sobre o passado e a proposi¢ao de
utopias de futuro. Aquilo que as sociedades lembram e esquecem, ou seja, a sua memoria,
influencia muitas de suas opg¢des, definindo, em grande medida, a natureza da acdo, ao
reordenar a realidade e legitimar o exercicio da autoridade e do poder (POLLACK, 1992, p.
204-205).

Enquanto Osana e Germano afirmam a memoria de Benedito Rowadzo, como sendo
o primeiro a retornar as terras de Parabubure e o responsavel pela sua demarcagdo, Celestino,

Eduardo e Roberto explicam que os esfor¢os de Rowadz6 foram direcionados para construgao
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de aliancas com fazendeiros locais, em trocas de beneficios pessoais, ainda que a custa das
reinvindica¢des fundiarias do povo xavante.

Para Osana, “A verdadeira historia de quem demarcou a terra, ndo foi o Celestino,
mas sim o Benedito Rowadz6, que chegou primeiro e depois o resto dos Xavante foi
chegando” (Osana Tomotsu, dezembro de 2016). Repetindo o mesmo raciocinio, Germano
explica: “Eu estou dizendo isso porque contam histérias erradas. Eles (os Xavante ligados a
Celestino, que vieram de Sangradouro) enterram a historia dele (de Rowadzo), foi assim que
ocorreu a demarcagdo” (Germano Tsimi’wadzé Tseredzatsé, janeiro de 2016. Grifos nosso).

Ciente dessas versoes que circulam em algumas aldeias da Terra Indigena Parabubure
e que atribuem a Benedito Rowadzd o protagonismo das lutas pelas demarcacdes de terra,
Celestino, aborrecido, exclama: “Vocés falam mentiras, eu demarquei essa terra porque era uma
terra tradicional, ocupada pelos nossos pais. Eu demarquei a toa? Nao, eu demarquei para
juntarem os do outro cld Owawé” (Celestino Tsererém’d Tseredzéré, julho de 2016).

As disputas por autoridade e poder na Terra Indigena Parabubure influenciam as
memorias dos narradores, se refletindo nessas diferentes versoes sobre a demarcacao da terra
indigena. Essas divergéncias provavelmente se relacionam a disputas entre as familias,
causados por divergéncias entre os filhos, sobrinhos e netos dos narradores, frequentemente
envolvidos em conflitos pelo acesso a politicas publicas, bens de consumo e a precedéncia nas
relacdes estabelecidas com os ndo indios, sejam eles politicos locais, fazendeiros vizinhos,
servidores da Funai e da Sesai, entre outras possibilidades.

A seguinte fala de Celestino ¢ reveladora, ao fornecer uma pista para os interesses
subjacentes as distintas narrativas construidas em torno da demarcagdo da terra indigena. De
acordo com o narrador, as disputas por liderangas seriam um dos principais pontos de

discordia, conforme nos indica o relato a seguir.

Quando saiu a demarcacdo da terra, outros grupos deram varios nomes para
esse local, como se fosse a luta deles, por inveja. Tem meus primos e meus
sobrinho Mario, que leva o grupo deles para a cidade se dizendo liderancas
para colocar o novo presidente da Funai. Eles pensam que sdo lideres, mas
nao sdo porque o lider verdadeiro aqui sou eu. Eles pensam que sdo lideres
porque estdo em contato com o branco. Eu quero dizer aqui que tem que
parar com isso. Parem de se achar lideres! (Celestino Tsererdém’d
Tseredzéré, dezembro de 2016).

Pollack (1992, p. 201) afirma que estdo entre os elementos constitutivos da memoria
individual e coletiva os acontecimentos vividos pessoalmente e os acontecimentos que o autor

designa como sendo aqueles “vividos por tabela”, ou seja, acontecimentos vividos pelo grupo
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ou pela coletividade a qual a pessoa sente pertencer, mas dos quais ela mesma nao participou,
apesar do destaque a eles conferido em seu imaginério.

Sdo as memorias desses acontecimentos “vividos por tabela”, aos quais Roberto
provavelmente se refere ao mencionar aqueles que defendem determinadas versdes sobre a
demarcagdo de Parabubure sem terem efetivamente participado das lutas pela terra. Conforme

o narrador,

Muitos Xavante chegaram aqui so6 depois que saiu a demarcagdo. No comego
da luta éramos poucos, e travamos as batalhas para conseguirmos a
demarcagdo, e hoje muitos vivem aqui, mas o que eu ndo gosto € que eles
falam muito, dizem que foram eles que demarcaram (Roberto Tseredzadi,
julho de 2017).

Para Pollack (1992, p. 204), no processo de socializagdo historica, ou politica, pode
ocorrer um fenomeno de projecdo, ou de identificagdo com determinado passado, a ponto de
ser possivel falar de uma memoria herdada. Esse fendmeno deve-se ao fato da memoria nao
ser apenas constituida por lembrancas individuais, mas também por componentes coletivos,
fundamentais para a percep¢ao da continuidade no tempo e para a coeréncia identitaria.

Embora Rowadzo6 ndo tenha efetivamente se empenhado nas lutas pela demarcacao
da terra indigena, ele foi o primeiro a retornar a Parabubure, em 1965, o que, para alguns
narradores, que ndo participaram das mobilizagdes em torno da demarcagao, justificaria a sua
precedéncia sobre Celestino, que se fixou na terra indigena apenas em 1978. O lapso temporal
entre a chegada de Rowadz6 e de Celestino a Parabubure, associado as disputas entre os
diferentes grupos que habitam a terra indigena e as antipatias pessoais nutridas contra
Celestino, teriam, portanto, influenciado a memoria de narradores, como Germano, que assim

comenta:

As historias foram distorcidas e ali o Celestino se autodenomina como
demarcador de terra. Para qué? Ninguém nunca contou a histéria de
Rowadzo, da migracao dele em busca da terra, como se fosse uma formiga
(Germano Tsimi’wadzé Tseredzatsé, janeiro de 2016).

A memoria ndo ¢ possivel sem o esquecimento, ja que aquilo que se lembra, ou o que
se esquece, depende de circunstancias de sujei¢do, dominagdo e controle, o que ¢ fundamental
para qualquer projeto de poder. Nesse sentido, o controle da memoria e do esquecimento ndo ¢
apenas uma preocupagdo chave para as classes, grupos e individuos que dominam uns aos

outros, mas também para aqueles que aspiram fazé-lo (GNECCO e ZAMBRANO, 2000, p. 20).
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Roberto, que participou das lutas pela retomada de Parabubure, ao lado de Celestino,
reconhece o seu protagonismo na demarcagdo da terra indigena. O narrador, contudo, lamenta
que o proprio Celestino ndo costume valorizar seus apoiadores do passado, atribuindo para si
todo os créditos da demarcacdo da terra indigena. Para Roberto, Celestino ¢ contraditorio e
isso ndo seria um segredo a ser escondido de seus parentes, os do cld Po’redza’ono. Talvez
por esse motivo, os Xavante de outros grupos ndo reconhecam a sua lideranga, negando o seu

papel na historia da demarcagdo da terra indigena. Nas palavras de Roberto:

Eu era tradutor do Celestino, eu vivia traduzindo a fala dele, mas, meu
sobrinho (referindo-se a Wellington), eu quero falar outra coisa. O Celestino
nunca disse o meu nome, nunca falou do meu trabalho para os filhos dele,
ele ndo tinha um filho para fazer o trabalho, e hoje eles falam o nome dele
porque a terra ja esta demarcada. Hoje, como ele tem os filhos que sdo
lideres, estdo dividindo a terra para serem donos. Para mim o Celestino é boa
gente, mais ou menos. Vocés podem ouvir isso, os do cla Po redza’ono,
porque ele é muito contraditorio e muda rapido de pensamento (Roberto
Tseredzadi, julho de 2017. Grifo nosso).

Para Celestino, a propagagao de distintas versdes sobre o passado, decorrentes de
tentativas de reformulagdo da memoria da demarcacao de Parabubure, provém do desejo de
determinados grupos de alterarem a correlacdo de forgas existente no interior da terra
indigena. Preocupado com as tentativas de apagamento da memoria construida em torno de
seu protagonismo nas lutas pela demarcacao, ele assim se dirige aos Xavante que insistem em
propagar essas narrativas: “Assim ¢ a minha historia, voc€s precisam ouvir isso, muitos de
vocés falam de demarcacdo como se demarcassem. Mentirosos!”

Tseredzéré, julho de 2016).

(Celestino Tsererom’o

Para Roberto, as dificuldades inerentes as demarcacdes de terras indigenas no Brasil
nao sdo plenamente conhecidas por todos os Xavante, que por isso minimizam o trabalho
advindo da demarcagdo de Parabubure, criando novas versdes sobre o assunto. Conforme o
narrador esclarece, as demarcagdes nao sdo processos pacificos, de facil condugdo, pois
costumam despertar a rea¢do violenta dos ndo indios, cujas posses e titulos de propriedade, sdo
incorporados as terras indigenas. Consciente disso, ele exorta seus conterraneos de Parabubure
que o escutem e conhecam aquilo que ele considera ser a verdadeira historia da terra indigena,

para que assim deixem de criar outras narrativas sobre o tema. Conforme Roberto,

Ele (Celestino) conta as historias de verdade. Para conseguir uma terra, a
luta ¢ muito dificil, ndo ¢ igual uma peca de roupa que vocé consegue,
envolve muita coisa a luta pela terra. Por isso vocés tem que me ouvir, ndo
podem criar historias que ndo sdo verdades para elevar o seu nome, ndo
facam isso. Vocés falam isso porque temos essa demarcagdo grande que saiu
(Roberto Tseredzadi, julho de 2017. Grifo nosso).
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Apesar das divergéncias entre as memorias da demarcacdo de Parabubure, hd entre
elas algo comum: a consciéncia de que a demarcacdo somente foi possivel pelo protagonismo
dos proprios Xavante, que se empenharam ativamente nas lutas pela recuperagdo de suas
terras. Embora as formas de luta e resisténcia indigenas tenham sido frequentemente
escamoteadas pela memoria e a historiografia nacional, que privilegiou, até recentemente, as
narrativas de ndo indios situados em espagos de poder, para os indigenas, as “verdadeiras
historias” sdao aquelas contadas no interior das comunidades, que apontam para a sua
capacidade de superacdo e de controle sobre o seu proprio destino. Nesse sentido, a memoria
dos feitos e das lutas dos antepassados, difundidas pelas narrativas dos velhos indigenas tem o
potencial de encorajar a agdo dos jovens xavante, inspirando-os em suas escolhas e decisoes

capazes de afetar o futuro de seu povo.



CONSIDERACOES FINAIS

As narrativas xavante sobre o contato com a sociedade nacional e a posterior
demarcagdo de suas terras, obtidas pelos relatos orais decorrentes de entrevistas realizadas em
aldeias das Terras Indigenas Sdo Marcos e Parabubure, nos permite o acesso a outras formas
de conhecimento histérico, apenas recentemente reconhecido no ambito da historiografia
brasileira.

Embora as relagdes de exploracdo e dominacao das populagdes indigenas permanegam
ainda nos nossos dias, autores como Meneses (2009, p. 5-6) enfatizam que a forma de
colonizacdo, cuja libertagdo provavelmente ¢ a mais dificil, € a epistémica, ou seja, aquela que
perpetua uma hierarquizacao de saberes e que tem nas culturas de raiz europeia o seu referencial.

A violéncia epistémica constitui aquilo que Lander (2005) denomina como
colonialidade do saber. De acordo com Meneses, “Uma das expressdes mais claras da
colonialidade das relagdes de poder acontece com a persisténcia da colonizagdo epistémica, da
reproducao de estereodtipos e formas de discriminagao” (2008, p. 5-6).

O conhecimento académico-cientifico, tal como o entendemos, evoca uma divisdo de
saberes ao ordena-los segundo determinados padrdoes que nao apenas permitem o manejo do
conhecimento, mas também endossam e justificam desigualdades e, consequentemente, as
opressdes epistémicas. Essa divisdo entre saberes concedeu ainda a ciéncia moderna, de
origem europeia, o status de conhecimento universal e superior, com a capacidade de
distinguir o verdadeiro do falso, em detrimento dos saberes produzidos em outras partes do
mundo (MENESES, 2008, p. 6).

Ainda de acordo com Meneses, “o que ndo estd conforme o definido pela
racionalidade moderna volatiliza-se e desaparece” (2008, p. 6). Segundo esse raciocinio, nem
todos os sabres e interpretacdes de mundo sdo considerados formas compreensiveis ou
relevantes de conhecimento, o que justificaria o seu desaparecimento ou subalternizagao.

A independéncia politica de povos submetidos ao colonialismo formal ndo acarretou,
portanto, a libertacdo das formas de conhecimento e poder coloniais. Essa constatacdo faz
com que alguns autores defendam a premissa que a completa descolonizagdo apenas sera
possivel com a revisdo de conceitos hegemonicamente definidos pela racionalidade moderna,
tais como os conceitos de historia, cultura e conhecimento. Como bem explica Meneses, “a
problematica da poés-colonialidade passa por uma revisdo critica de conceitos
hegemonicamente definidos pela racionalidade moderna, como sejam historia, cultura ou

conhecimento, a partir de uma perspectiva e condicdo de subalternidade” (2008, p. 6).
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A descolonizagdo deve, portanto, atingir também as estruturas de conhecimento
dominantes, de modo a possibilitar o reconhecimento de seu provincianismo, travestido de
universalismo, e dos seus projetos genocidas/epistemicidas, a servigo dos quais a
historiografia moderna muitas vezes se colocou (GROSFOGUEL, 2013, p. 53).

No que se refere ao apagamento da presenga indigenas na historiografia brasileira, ha
que se pensar ainda que ele se deve ndo apenas aos vicios teoricos e metodoldgicos verificados
nas formas utilizadas para se descrever os processos de colonizagao e de ocupacao territorial do
pais, mas também a propria invisibilidade das populagdes indigenas no ambiente social.

A ideia de que ndo ha mais indios hoje no Brasil parece ter influenciado uma
parcela de nossa sociedade, além da propria historiografia brasileira. Até as décadas de 1950 e
1960, havia certo consenso de que as instituigdes, os valores e a consciéncia cultural dos
povos indigenas tinham sido destruidos pelo longo periodo de dominagdo europeia
(SAHLINS, 1997, p. 51). Nas palavras de Sahlins, “(...) acreditava-se que a modernizagao
levaria o processo deculturagdo a uma solugdo final, visto que os costumes tradicionais eram
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considerados como um obstaculo ao ‘desenvolvimento’ (1997, p. 51). Esse raciocinio, além
de exaltar e superestimar o poder da agdo europeia, nao leva em conta a capacidade de
“resisténcia cultural” dos diferentes povos, negando seus exemplos de autonomia cultural e de
intencionalidade historica (SAHLINS, 1997, p. 51-52).

Os relatos etnograficos de povos indigenas que se recusam tanto a desaparecer,
como a se tornar como “nds”, mostram que as previsoes sobre o seu desaparecimento estavam
equivocadas (SAHLINS, 1997, p. 52).

Apesar da violéncia, das doengas, da escravidao e expulsdes de seus territorios
tradicionais, que, evidentemente, levou muitos povos a dizimagao ou ao declinio demografico,
aqueles que conseguiram sobreviver aos sistemas coloniais vém tentando incorporar a sua

propria ordem social esses sistemas, extraindo deles as condigdes para sua existéncia presente,

apesar das dificuldades (SAHLINS, 1997, p. 52-53). Ainda conforme Sahlins,

“(...) diferencas culturais que a forca do Sistema Mundial expulsou pela
porta da frente retornam, sorrateiramente, pela porta dos fundos, na forma de
uma ‘contracultura indigena’, um ‘espirito de rebelido’, ou algum ‘retorno
do oprimido’ do mesmo tipo” (SAHLINS, 1997, p. 55).

Sahlins (1997, p. 55) assinala que, apesar da dependéncia e de situacdes bastante
adversas dos ultimos séculos, proliferam exemplos de projetos de reconstru¢do coletiva.
Nesse sentido, os processos de modernizag@o nao alteraram de forma imediata a compreensao

indigena do mundo pela imposi¢cdo de certas formas racionalidade associadas a ciéncia, a
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tecnologia ou a economia modernas, mantendo-se a capacidade, de muitos desses povos, de
forjar seus proprios significados sobre mundo, construidos a partir de pressupostos nativos
(SAHLINS, 1997, p. 56-57).

Tendo isso em conta, Sahlins (1997, 57-58) defende a ideia de que ha um
desenvolvimento simultdneo de uma integragdo global e de uma diferenciagdo cultural. Povos
locais continuam a se distinguir entre si pelos modos especificos como o fazem e isso se
aplica aos estilos musicais, arquitetonicos, a ciéncia e até ao terrorismo (SAHLINS, 1997, p.
57-58). Por conseguinte, o que se verifica ndo ¢ o fim das culturas locais, mas uma variedade
de novas configuracdes, nem sempre facilmente compreendidas (SAHLINS, 1997, p. 58).

Ha que se lembrar que vém ocorrendo, ha milénicos, situacdes em que mudancas
induzidas por forcas externas sao manejadas de acordo com os modos nativos. O confronto
com o mundo externo e a subjugacdo por povos estrangeiros estdo presentes na experiéncia
humana ao longo do tempo (SAHLINS, 1990, p. 9). Entre a ordem cultural constituida na
sociedade e aquela vivenciada pelas pessoas em seu cotidiano, ou seja, entre “a estrutura na
convengao e na acao enquanto virtualidade e enquanto realidade”, ha pequenos espagos para a

acdo, a liberdade e a divergéncia (SAHLINS, 1990, p. 9). Nas palavras de Sahlins,

Os homens em seus projetos praticos € em seus arranjos sociais, informados
por significados de coisas ¢ de pessoas, submetem as categorias culturais a
riscos empiricos. Na medida em que o simbolico ¢, deste modo, pragmatico,
o sistema ¢, no tempo, a sintese da reproducao e da variacao (1990, p. 9).

No que se refere aos Xavante, foram muitas as tentativas voltadas para o seu
enquadramento epistémico, o que inclui o desinteresse pelas historias narradas pelos proprios
indigenas. Na historiografia nacional, abundam os trabalhos sobre as politicas indigenistas de
colonizagdo governamental desenvolvidas no Brasil entre as décadas de 1940 e 1970,
enquanto os trabalhos envolvendo as representacdes historicas dos proprios indigenas sobre
esse mesmo periodo sdo bem mais escassos.

Nesse periodo, as politicas de colonizacdo, que pressupunham a conquista dos
territorios indigenas, eram legitimadas por uma concepg¢do de mundo forjada a partir de uma
estrutura de conhecimento eurocentrada, algada ao patamar de “universal”, como forma de
justificar o dominio e a subjugag¢do desses povos aos interesses nacionais. A inferiorizagdo
dos conhecimentos produzidos pelos indigenas, como expressao de um “racismo epistémico”
(GROSFOGUEL, 2013), foi fundamental para se produzir a invisibilidade e silenciamento de
suas narrativas, em grande medida discordantes ou simplesmente muito diferentes daquelas

oficialmente difundidas sobre a historia do pais.
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Para Gnecco e Zambrano (2000, p. 18), a Histéria tem ocupado na tradi¢do
disciplinar europeia um lugar privilegiado. Em sua variante hegemonica, ela tem sido vista
como uma disciplina produtora de verdades neutras, na qual as explicagdes objetivas e provas
autorizadas ocupam um lugar central no fazer historiografico. Tal perspectiva tem levado
alguns historiadores a desenvolverem uma grande desconfianga em relagdo a subjetividade da
memoria, embora, paradoxalmente, suas produgdes historiograficas ndo escapem das
influéncias de um vigoroso dispositivo de memoria oficial que, no entanto, ndo sdo
reconhecidos como tal (GNECCO e ZAMBRANO, 2000, p. 18).

Os autores ainda afirmam que os arquivos publicos e os documentos administrativos
e juridicos do Estado sdo parte dessa memoria oficial sobre a qual se constroem as historias
hegemonicas, reprodutoras de velhas premissas do saber/poder no Ocidente que tem “la
palabra escrita como eficaz medio de la dominacion, lo escrito como prueba y la equiparacion
de la historia con la escritura de la historia” (GNECCO e ZAMBRANO, 2000, p. 18).

A historia, portanto, tem frequentemente servido como uma tecnologia de
domesticacao/colonizacdo da memoria, na medida em que constroi, modifica e estrutura a
memoria social (GNECCO e ZAMBRANO, 2000, p. 13). A construgdo da memoria do
Estado colonial ¢ inseparavel da elaboragao da historia da coloniza¢ao que colaborou ou, pelo
menos, contribuiu para a desestruturacao e destruicao de outros tipos memorias sociais, como
as memorias dos povos indigenas (GNECCO e ZAMBRANO, 2000, p. 13).

Como alternativa a essa tradigdo hegemonica da historia, Gnecco e Zambrano (2000,
p. 18-19) afirmam a possibilidade de construcdo de uma historiografia dissidente, que se
disponha a questionar de maneira critica a neutralidade da histéria e das suas fontes, a
demonstrar a intencionalidade e a parcialidade subjacente ao fazer historiografico, além de
adotar um conceito ampliado dos suportes e formas de inscricdo da memoria, que ndo se
restrinja a palavra escrita ou a uma oralidade colonizada. De acordo com essa perspectiva, as
historias dissidentes devem incluir narrativas minoritarias, silenciadas por praticas coercitivas
de dominag@o que lhes negam a escuta e relegam as memorias discordantes ao esquecimento.

Nesse sentido, a narrativizagdo do passado pelos indigenas pode oportunizar a
apresentacdo de versdes até entdo negligenciadas, que ultrapassam as narrativas oficiais. O
reconhecimento das memorias de povos marginalizados, de suas maneiras proprias de lembrar
o passado, levando em conta as suas necessidades de reparacdo, ¢ fundamental para a
implementagdo de uma politica de memoria efetiva, capaz de incluir as diferentes identidades
que formam o Estado-nagao.

As politicas de memdria, contudo, ndo devem servir apenas para consagrar o

sofrimento passado, mas principalmente para sensibilizar em relagdo as injusticas que ainda se
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perpetuam no presente, estimulando o combate as violagdes perpetradas contra os povos
indigenas hoje. Ao serem perpetuadas de maneira autoritaria, certas memorias contribuem
com processos de aculturacio e subordinagdo dos povos indigenas, servindo como
instrumento de legitimagdo de acdes e praticas politicas muitas vezes desumanas. A aplicacao
da justica, portanto, implica na reconfiguracdo de memorias, de forma a possibilitar novas e
diversas interpretacdes sobre o passado, capazes de transformar antigas representagdes
historicas (impostas como as Unicas possiveis) em torno de datas, monumentos, simbolos,
comemoragdes nacionais, sujeitos € acontecimentos.

No interior dos Estados nacionais, a percepcao das diferencas indigenas
frequentemente se traduziu na privacdo de cidadania e em violagdes perpetradas pelo proprio
Estado e por particulares, em prol de modelos culturais homogeneizadores. Essas violagdes
aos direitos indigenas ocorreram também sob a forma de violagdes as suas memorias, que sao
substituidas por construgdes narrativas de grupos que pretendem impor sua cultura e suas
versdes sobre o passado, utilizando-se, para isso, da violéncia epistémica e de outras praticas
de dominagao que impdem o siléncio as narrativas historicas discordantes.

Para que as memorias, sentidos e representagdes de povos minoritarios sejam
verdadeiramente incluidas como parte da memoria e da historia nacional, um rompimento com
os mitos de origem da nagdo sdo, portanto, necessarios. Conforme Rufer, tais mitos estao
basicamente fundados numa dupla negagdo: aquela que ndo reconhece a certos povos como
sujeitos da modernidade e a que ndo ¢ capaz de identificar as condi¢cdes de produgao dos
discursos sobre a nagdo, ou seja, as condi¢cdes de despojo material e simbolico de uma parcela
significativa da populagdo, bem como sua divisao entre aqueles que sao “sujetos de la nacion” e
aqueles que sdo “sujetos de las comunidades menores, pre-modernas” (RUFER, 2010, p. 21).

A abertura a diversidade de saberes resultante do desafio langado a hegemonia
cultural do Ocidente surge, portanto, como um questionamento a colonialidade do poder e do
saber imposta aos povos. Nesse sentido, apenas pelo reconhecimento da existéncia de
diferentes logicas e formas de pensar, presentes em um conjunto de epistemologias
extremamente dindmicas, difundidas metodologicamente por uma proposta de traducgdo
intercultural, ¢ que o didlogo e a comunica¢do entre as culturas podem ser ampliados
(MENESES, 2008, p. 7).

As resisténcias, as denlncias de violéncia, as expectivas sociais € 0 protagonismo
politico dos Xavante em suas memorias de luta por direitos e por seus modos proprios de
existéncia trazem, para o campo historiografico, novas representacdes sobre os povos

indigenas, rompendo com silenciamentos, exclusdes e esteredtipos que ainda persistem nos
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conhecimentos académicos. Foi por uma histéria dissidente que mergulhanos nessa longa
jornada de pesquisa em busca de saberes ¢ memorias proprias dos Xavante sobre os primeiros
contatos com os “brancos” e os processos de demarcacao de terras indigenas ocorridos entre

as décadas de 1940 ¢ 1970.
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Figura 07. Celestino Tsererém’o Tseredzéré
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Figura 08. Osana TOmdtsu
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Figura 09. Roberto Tseredzadi
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Figura 10. Germano Tsimi’wadz¢é Tseredzatsé
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III. ROTEIROS DAS ENTREVISTAS

Sao Marcos

1)

2)
3)

4)
S)
6)
7)
8)

9)
10)

11)

12)

13)

14)
15)

16)
17)

18)

Gostaria que o senhor me falasse o seu nome, sua idade, a aldeia em que nasceu e o lugar
em que mora atualmente.

Como ocorreu o contato dos Xavante com os ndo indios nessa regiao?

Quando o contato foi realizado, ocorreram conflitos com o ndo indio? E com os outros
grupos Xavante?

Por que os Xavante procuraram a missdo Salesiana, em Meruri, em busca de contato?

De onde eram os Xavante que procuraram a missao salesiana nessa ocasiao?

Como foram recebidos pelos padres? E pelos indios Bororo, que ja se encontravam
vivendo na missao?

Quais foram as maiores dificuldades encontras pelos Xavante para fazer o contato com
os brancos?

O que mudou na vida dos Xavante apos o contato?

Como era a relagao dos Xavante com o nao indio nessa ocasiao?

Essa relacdo era diferente, conforme os ndo indios? Ou seja, como lidavam
especificamente com os fazendeiros, com o pessoal do SPI, da Funai, ou com os padres?
Os Xavante conheciam outros grupos nao indios nessa regiao?

Antes do contato, os Xavante tinham mais liberdade?

O senhor acha que o contato trouxe coisas boas? Quais? Trouxe também coisas ruins?
Quais?

O contato com os ndo indios trouxe novas necessidades para os Xavante? Do que eles
passaram a precisar a partir desse momento?

Como ocorreu a demarcagao da Terra Indigena Sao Marcos?

O povo xavante teve que enfrentar muitas dificuldades para que a demarcagao fosse feita?
Quais?

O senhor acha que a demarcagdo foi importante para o povo Xavante? Por que?

O senhor considera que as terras atualmente demarcadas como Terra Indigena Sao
Marcos sdo menores que as originalmente utilizadas pelo povo xavante no passado?

Caso considere que essas terras sejam atualmente menores, que mudangas ou que

impactos a diminui¢do do territorio trouxe para a vida dos Xavante?
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Parabubure

1)

2)
3)

4)

5)

6)

7)
8)

9)

10)

11)

12)
13)

14)
15)

16)

Gostaria que o senhor me falasse o seu nome, sua idade, a aldeia em que nasceu e o lugar
em que mora atualmente.

Como ocorreu o contato dos Xavante com os ndo indios nessa regiao?

Quando o contato foi realizado, ocorreram conflitos com o ndo indio? E com os outros
grupos Xavante?

Todos os grupos xavante dessa regido de Parabubure queriam realizar o contato? Por
que?

Quais foram as maiores dificuldades encontras pelos Xavante para fazer o contato com
os brancos?

O que mudou na vida dos Xavante apos o contato?

Como era a relacao dos Xavante com os ndo indios nessa ocasiao?

Essa relagdo era diferente, conforme os grupos de ndo indios contatados? Ou seja, como
lidavam especificamente com os fazendeiros, com o pessoal do SPI, da Funai, ou com os
missionarios? Os Xavante conheciam outros grupos de ndo indios nessa regiao?

Antes do contato os Xavante tinham mais liberdade?

O senhor acha que o contato trouxe coisas boas? Quais? Trouxe também coisas ruins?
Quais?

O contato com os ndo indios trouxe novas necessidades para os Xavante? Do que eles
passaram a precisar a partir desse momento?

Como ocorreu a demarcacao da Terra Indigena Parabubure?

O povo Xavante teve que enfrentar muitas dificuldades para que a demarcacdo fosse
feita? Quais?

O senhor acha que a demarcagao foi importante para o povo xavante? Por que?

O senhor considera que as terras demarcadas como Terra Indigena Parabubure sdo
atualmente menores que as originalmente utilizadas pelo povo xavante no passado?

Caso considere que essas terras sejam menores atualmente, que mudancas ou que

impactos a diminui¢do do territorio trouxe para a vida dos Xavante?
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