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Esta tese é dedicada aos Tapayuna pela tentativa de me enxergar como algo
mais do que apenas um ndo-indigena.



Resumo

A tese a seguir a seguir trata das relagdes dos Tapayuna da aldeia Kawerétxiko
(Parque Indigena do Xingu, Terra Indigena Capoto Jarind, Mato Grosso) com a
educacdo escolar e a saude alopatica oferecidas pelo Estado brasileiro a eles durante
os anos de 2012 a 2015. O foco principal foi o de mapear as interpretagdes nativas
sobre esses dois servigos permanentemente instalados na aldeia Kawerétxiko,
comparando as relacdes dos Tapaylna com essas duas areas. As minhas
consideragdes se baseiam em um periodo de pesquisa e convivéncia cotidiana entre os
Kaykwkhratxi (auto-denominagdo dos Tapayuna, pertencentes ao tronco lingiiistico e
a familia J&) de 13 meses ndo-consecutivos, além da companhia e observagdo das
viagens que eles faziam as cidades do entorno da Terra Indigena Capoto Jarina,
tradicional territorio dos Kayapd (Mebengdkré) e onde foi construida a aldeia
Kawerétxiko. Dei especial atengdo a maneira como os Tapaylna eram interpelados e,
ao mesmo tempo, também interpelavam os funciondrios do posto-de-satde e da
Escola Gorond. Por fim, analiso, a partir da no¢do de dupla ou multipla-submisséo,
como a populacdo ndo-indigena em geral acaba por tentar classificar e subjugar os
Tapaytna e toda a populagdo indigena daquela regido do norte do Mato-Grosso,
principalmente nos municipios de Peixoto de Azevedo, Colider e Sao José do Xingu.



Abstract

The following thesis is about the relationship of the Tapayuna indigenous people
(South America, Brazil, Mato Grosso) with the public education and the public health
systems permanently offered to them by the Brazilian State in Kawerétxiko village,
during the years 2012 to 2015. The main focus was to map the native interpretations
about these two services, comparing the relationships of people from Kawerétxiko in
the two areas. My considerations are based in 13 non-consecutive months of co-
residency with Kaykwakhratxi people (Tapaytina’s self-nomination, belonging to Jé
linguistic family). In the same period, I could also observe and follow them when they
were visiting the surrounding cities in the region. The Kawerétxiké village is located
in Terra Indigena Capoto Jarind (Indigenous Land Capoto Jarind), which is the
traditional territory of the Kayapo people (self-called Mebengokré, also a J€ linguistic
group). | particularly focus on in how Tapayuna were inquired by and, at the same
time, positively inquired the non-indigenous population who worked in the Health
Station and the Escola Gorond (Gorond School). Finally, I applied the category of
double-submission or multiple-submission in trying to understand the broad
relationship between indigenous people (particularly the Tapayuna people) and the
non-indigenous population in the surrounding urban area, mainly the cities of Peixoto
de Azevedo, Colider and S@o José do Xingu, all of them located in the north of the
state of Mato Grosso, Brazil.
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Introducao

A tese que apresento ndao ¢ propriamente sobre os Tapayuna ou os
Kaykwakhratxi, grupo da familia e tronco linguisticos J€, habitantes da aldeia
Kawerétxikd (Esquema 01) na Terra Indigena Capoto Jarina, extremo norte do Mato
Grosso, Brasil. Apesar de quase todo meu periodo de campo ter sido feito na
supracitada aldeia, minha preocupacdo, nesta tese, ¢ analisar as relacdes desse grupo
com a educagdo e saude publicas oferecidas a eles pelo Estado brasileiro, diretamente
em Kawerétxiko. Falarei, por vezes, da relacdo interna entre os indigenas dessa aldeia.
Em outras ocasides, também do elo entre os Kaykwakhratxi e os Mebengokré, entre
outros indigenas. Do mesmo modo, em alguns momentos precisarei esclarecer melhor
o trato entre os Tapaylna e a populagdo ndo-indigena em geral, principalmente a
citadina, que circunda a regido da Terra Indigena Capoto Jarind. Toda a descrigdo e
analise dessas ultimas conexdes tem um Unico proposito: lancar luz sobre a relagdo
desses indigenas com o posto-de-saide ¢ a escola de educagdo formal, ambos
implantados dentro — ou, mais exatamente, nas imediagdes (Esquema 01) — da aldeia
Kawerétxiko. Portanto, os habitantes dessa aldeia serdo analisados na medida em que
interpelaram ou foram interpelados por essas duas instituicdes, direta ou

indiretamente.

Esquema 01: a aldeia Kawerétxikd dos Tapayuna (arte por Clarissse Alo). As duas casas fora do
circulo da aldeia, no caminho para o rio Xingu, sdo o posto-de-satide (acima) e a escola (mais abaixo).
No centro do circulo esta a Casa dos Homens. A mata mais clara imediatamente externa ao circulo sdo
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zonas de ro¢as em uso ou desuso. A mata mais escura, na borda externa do esquema, representa a densa
floresta da regido. A populagdo total da aldeia era de cerca de 150 pessoas, divididas nas 12 casas
comunais.

Deste modo, minha andlise, na presente tese, coloca em ‘vizinhanga’ e,
portanto, também em contraste, dois tipos relativamente distintos de dados
etnograficos sobre os Tapayuna da aldeia Kawerétxikd. Meu objetivo ¢, entdo,
comparar duas instituicdes sociais que sdo geograficamente vizinhas e
sociologicamente ‘aparentadas’ nessa aldeia: a Escola Gorond e o posto-de-saude.
Reconheco de antemao uma ‘parentalidade’ entre essas duas institui¢des, pois, além
de terem uma origem nao-indigena, ambas sdo sustentadas financeiramente pelo
erario publico. As duas tem projetos de se adequar as especificidades do grupo
indigena onde estdo instaladas — todavia, elas cumprem tal meta em diferentes graus,
como veremos. Além disso, ambas possuem estruturas fisicas erguidas por homens
tapayina do lado de fora do tradicional circulo de casas da aldeia Kawerétxiko,
ocupando locais relativamente préximos um ao outro, a margem do Rio Xingu. Uma
contextualizacdo mais pormenorizada da histéria e da regido atualmente habitada
pelos Tapayuna sera feita no capitulo 2.

Adianto aqui a natureza do trabalho de pesquisa que realizei nessa regido. Nos
13 meses nao-consecutivos que pude conviver entre os Tapayuna, aprendi rudimentos
da lingua Kaykwakhratxi (tronco e familia J€). Conseguia entender o tema geral e, por
vezes, algumas sentengas das conversas que ocorriam, sempre ao entardecer, no
centro do patio da aldeia, a chamada “Casa dos Homens” ou “Casa dos Guerreiros”,
na fala dos homens que dominavam o Portugués. Aprendi também algumas frases e
expressoes, principalmente cumprimentos, de Mebengokré, auto-denominagdo da
lingua e do grupo dos Kayapo (tronco e familia J€), ocupantes tradicionais da Terra
Indigena Capoto Jarind. Realizei minhas incursdes entre o final de 2012
(novembro/dezembro) e o inicio de 2015 (fevereiro). No periodo em que estive em
campo, passava cerca de 20/30 dias em Kawerétxiko e, depois desse tempo, uma
semana em alguma cidade de regido, digitando e fazendo backup na Internet de notas
de campo, preparando um novo rancho ¢ dando noticias aos familiares e orientador.
Essas idas e vindas se tornaram uma rotina, principalmente entre os anos de 2014-
2015. Ainda que os centros urbanos ndo tenham sido o foco principal da pesquisa,

pude também acompanhar alguns homens, mulheres e criangas indigenas, além de
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funcionarios nao-indigenas do posto-de-satude, de diversas origens, enquanto estavam
na cidade. Os municipios mais visitados pelos indigenas e por mim foram os de
Peixoto de Azevedo, Colider e Sdo José do Xingu — todos pertencentes ao norte do
estado de Mato Grosso.

O meu primeiro contato com os Tapaylna se deu sem a intencdo formal de
fazer pesquisa entre eles. Em novembro de 2012, a entdo funciondria da Fundacao
Nacional do indio (Funai) de Brasilia, Maria Eliza Leite, havia organizado mais uma
etapa de um curso de producdo de material didatico para alfabetizacdo de estudantes
nas linguas nativas Mebengokré, Tapaytna e Panara. O curso iria acontecer na aldeia
mebengokré de Piaragu'. Fui convidado por ela a compor o grupo de nio-indigenas
que ajudaria em tal empreitada, principalmente assessorando os professores indigenas
das trés etnias nos textos em Portugué€s. Com isso, as aulas visavam ndo somente a
producdo de material didatico de alfabetizagdo nas linguas maternas, mas também
assessorava os professores indigenas na escrita, fala e usos cotidianos do Portugués.
Por exemplo, a equipe da Funai utilizou um manual para falantes de Portugués como
segunda lingua, onde uma das atividades era dar e conseguir informagdes, em
Portugués, quando se visitava uma cidade. O objetivo era tornar os professores
indigenas, todos falantes do Portugués como segunda lingua, mais preparados para
visitar os nucleos urbanos da regido em ocasides de necessidade, como reunides
pedagobgicas, feitura de compras ou a retirada de seus salarios. Assim, para dar outros
exemplos, os professores indigenas também foram ensinados a preencher cheques e a
usar os pronomes de tratamento adequados quando fossem cumprimentar algum néo-
indigena na cidade.

Durante todo o més de novembro e parte de dezembro 2012 estive, entdo,
ocupado no curso que Maria Eliza organizara. Nesse contexto, fiquei responsavel por
assessorar mais detidamente a lingiiista Nayara Camargo no trabalho com uma das
etnias do curso: os Tapaytna. Essa pesquisadora, a0 mesmo tempo em que recolhia
dados para sua tese de doutorado em lingiiistica (Camargo, 2015), ajudava os

Tapayuna na composi¢do de um livro didatico em Kaykwakhratxi — termo que os

! Como mostrarei no capitulo 2, Piaragu é uma aldeia atipica quando comparada a outras aldeias da
regido. Adianto, de todo modo, que ¢ preferencialmente para la que os Tapayina formados vao depois
de completar os estudos na sua aldeia: Piaragu ¢ a unica na regido que oferece o ensino médio (para
mais informacdes, cf. capitulo 3). Além disso, é uma das unicas que possui distribuigdo publica de luz
elétrica, o que, nas outras aldeias, ¢ obtido comprando-se caras placas solares, baterias e inversores
elétricos DC/AC, que ddo acesso a uma corrente elétrica instavel e fugaz.
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Tapayuna usam para se referir a si proprios e a sua propria lingua. Nayara Camargo
ajudava-os a criar, assim, uma convengao de escrita para uma lingua que, até entdo, s6
havia sido usada oralmente. E nesta convengdo, que ainda esta em processo de debate
¢ assimilagdo pelos Tapayuna, que me baseio para glosar os termos na lingua
Kaykwakhratxi.

Nayara Camargo me disse, entdo, que os Tapayuna estavam necessitando de
alguém para ajudd-los numa possivel denuncia publica de genocidio. Os Panara, outra
etnia que participava do curso da Funai, tiveram sucesso em uma acao judicial deste
tipo e os Tapayina queriam seguir o mesmo caminho, pleiteando uma indenizac¢ao
pelas tentativas de genocidio que também sofreram”. Comentei com a lingiiista que eu
havia estudado, durante o mestrado, o processo judicial da condenag¢do de um grupo
de garimpeiros brasileiros que chacinaram os Yanomami da aldeia Haximu, na década
de 90 (Alcantara Neto, 2007). No outro dia, Nayara Camargo me disse que os
Tapaytina haviam me convidado para fazer pesquisa entre eles. Eu teria livre acesso
as festividades, técnicas e costumes em geral e, em contrapartida, os ajudaria a
compor a ja citada dentncia. Depois de alguns dias refletindo, resolvi aceitar o
convite dos Tapayuna.

O contexto da minha insercdo entre os Tapaylna tem relagdo direta com o
artigo do antropdlogo Bruce Albert que analisa o trabalho de campo na Antropologia
Social depois da 2* Grande Guerra Mundial (Albert, 1997). Como a criagdo de
organismos supra-nacionais duradouros, como Organizacdo das Nacdes Unidas,
ONU?, além da organizac¢do dos ndo-indigenas em novos modelos de atuagdo politica,
como as Organizacdes Nao-Governamentais - ONGs, o papel do antropologo frente
as populagoes nativas vai gradualmente tomar novas formas. A presenca incomoda do
pesquisador entre os nativos vai ser suportada pelos ultimos ndo mais “apenas” a
partir de mitigadas doac¢des de tabaco (Malinowski, 1976), mas principalmente com
base em uma praxis politica que fortaleca os indigenas nas assimétricas relacdes com
os novos e antigos Estados nacionais. Os Tapayuna exigiam, assim, que o Estado

reconhecesse ¢ os indenizasse pela tentativa de genocidio que sofreram durante os

2 Os Panara conseguiram uma indenizagdo, em 2001, de cerca de 1 milhdo de reais. Com ela, eles
puderam voltar e efetivamente retomar parte do seu territorio tradicional.

? Lembro aqui que as instituicdes supra-nacionais criadas apos a 1* Guerra Mundial, como a Liga das
Nagdes ou a Organizagdo Internacional do Trabalho (OIT) foram inseridas a ONU (caso da OIT) ou
entdo deixaram de existir (caso da Liga das Nagoes).
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primeiros contatos com os brasileiros. Esse tipo de movimento ¢ bem situado e

descrito por Bruce Albert quando ele argumenta que:

Since the 1970s, indigenous communities and organizations have
been openly questioning the purpose and consequences of
anthropological study in relation to their own projects for self-
determination. [...] Yet far from leading to a mere condemnation
of anthropology, this situation has created an increasing demand

for anthropological involvement. (Albert op. cit. :56)

Como o proprio autor nota, ndo € simplesmente o fim do trabalho de campo, mas sua
reinser¢cdo em um novo contexto politico em que os indigenas passam a ter a0 menos
um minimo poder de barganha e acdo direta. Assim, os Kaykwakhratxi negociavam
comigo, pela primeira vez, as condicdes em que admitiriam minha presenga entre
eles. E exatamente esse o ponto de Albert quando argumenta que a observagio
participante “is no longer merely ‘participant’; his social ‘participation’ has become
both the condition and the framework of his [do antropdlogo] field research.” (idem
:58).

Desde o primeiro contato com os Tapayuna, nas oficinas de linguistica, os
professores (todos homens) desse grupo apresentaram interesse em saber falar e
escrever em Inglés. Esse foi mais um acordo que fizemos: eu lhes ensinaria essa
ultima lingua, enquanto eles me ensinariam Kaykwakratxi. Efetivamente, no final do
ano de 2013 e inicio do ano de 2014, eu dei aulas de Inglés durante alguns meses aos
homens adultos da aldeia Kawerétxiko. Esses encontros aconteciam na pequena
escola da aldeia, a Escola Estadual Gorona, no periodo em que as aulas regulares do
ensino fundamental (1° ao 9° ano) j& haviam terminado e ainda ndo havia se iniciado a
reunido didria na Casa dos Homens.

Em contrapartida, todos, principalmente os homens adultos, se esforcaram
para que eu aprendesse o maximo possivel de Kaykwakratxi. As aulas que eu recebia
na lingua Tapayuna eram menos formais que as minhas de Inglés. Elas se davam nas
visitas diarias que eu fazia as diversas casas da aldeia ou, por outro lado, quando
alguém me visitava na casa de um professor tapaytina, Orengd Tapayuna, onde fui

gentilmente acomodado em minha primeira estada de maior duragdo — a partir de
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maio de 2013. Deitados na rede, sentados em um banco ou mesmo no chdo de terra,
os homens alfabetizados me davam aulas escrevendo com o dedo na areia do solo.
Algumas vezes, a meu pedido, ocupavamos a Escola Gorona e usavamos o quadro de
giz que la se encontrava, no intuito de escrever frases maiores e mais complexas em
Kaykwakhratxi.

Nas aulas de Inglés, havia uma tUnica jovem tapaylina, que acompanharia
somente os primeiros encontros®. Ela, invariavelmente, sentava nas ultimas carteiras,
o mais distante possivel do quadro e de mim. E interessante notar, nesse contexto, que
eu nunca fui interpelado por uma mulher tapaytina para tirar duvidas de Inglés, algo
que acontecia cotidianamente com os homens, mesmo fora do periodo das aulas. Uma
das unicas vezes que uma mulher falou diretamente comigo, sem que eu tenha
comecado ou insistido na conversa, foi Kawetxi Tapayuna, senhora de cerca de 60
anos e reconhecidamente uma lideranca da aldeia. Ela me interpelou algumas vezes,
em lingua materna’, sobre o andamento da carta de dentincia de genocidio que havia
ficado responsavel por produzir.

A minha primeira e principal 'porta de entrada' em campo foi, portanto, o
ensino formal. Assim, durante, por exemplo, o ja citado curso de Maria Eliza Leite, eu
e a linguista Nayara Camargo passavamos todas as folgas de domingo em viagens a
aldeia Kawérétxikd. Esta localidade se situa algumas horas de barco da aldeia
mebengokré de Piaragu. Nessas ocasides, produzimos a primeira listagem com os
nomes dos mortos dos atos de genocidio de ndo-indigenas contra os Tapayuna
(Anexos). A carta de denuncia do genocidio foi entregue, no comeco de 2015, 4 area
juridica da Funai de Brasilia. O comeg¢o de uma denuncia juridicamente fundamentada
também foi deixada nessa instituicdo, na mesma ocasido. Agradeco, para tanto, a
preciosa ajuda dos Advogados Sem Fronteiras (ASF)®. Até hoje ndo ha qualquer

posicionamento da Funai sobre o caso. Atualmente, a antropologa Daniela Batista de

* O mesmo aconteceu no curso ja citado da Funai: a maioria quase absoluta era de homens, professores
indigenas das trés etnias. Consegui identificar, nessa ocasido, apenas duas mulheres acompanhando as
aulas — de um total de cerca de 40 estudantes. Havia também uma ancid tapayuna que ajudava a
linguista Nayara Camargo na pronuncia de determinadas palavras — existia, assim, uma diferenca de
proniincia a ser notada entre o jovem professor Orengd e essa antiga ancid e seu marido, que estava
sempre junto dela. Ha de se notar, contudo, que tal mulher néo é professora da Escola Gorona.

* Meu tradutor nessa ocasiio ¢ em todas as outras que tive contato com o Kaykwakhratxi foi Orengd
Tapaytna. Para o Mebengokré, também contei com a ajuda de Kokokuntxi Metyktire.

® Tive contato com essa organizacdo internacional, sem fins lucrativos, a partir da mediacdo da
antropdloga Leonor Valentino de Oliveira, a quem também agradego. A ASF visa, basicamente, dar
assessoria juridica a grupos que ndo podem arcar com o custo financeiro da mesma.
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Lima, que também faz pesquisa em Kawerétxikd, conseguiu uma audiéncia para as
liderangas tapaytna em Brasilia, na 6* Camara de Coordenagio e Revisdo — Indios e
Minorias, do Ministério Publico Federal (MPF), no propdsito de combater o
imobilismo do 6rgdo indigenista oficial.

De todo modo, ¢ imperioso notar que o contato com os Tapayuna somente foi
possivel a partir do trabalho no curso de formacdo de professores de Maria Eliza
Leite. Foi também essa funciondria da Funai que me deu as informagdes iniciais de
onde encontrar material para alicercar etnologica e juridicamente a primeira versdo da
carta de denuncia do genocidio.

As aulas de lingua inglesa, inicialmente com quase todos os homens falantes
de Portugués de Kawerétxiko, foram gradualmente se tornando mais e mais vazias,
até que, depois de pouco mais de trés meses, acabaram por falta de estudantes. Os
homens jovens estavam todos treinando, depois das aulas formais da Escola Gorona,
para a Copa de Futebol de Sdo Jos¢ do Xingu, campeonato que junta times
masculinos de futebol formados por indigenas e ndo-indigenas na referida cidade do
extremo norte de Mato Grosso. Os Tapayuna defendiam o titulo conseguido no ano
anterior, em 2013. Continuei, de todo modo, ajudando os Tapaytna no ensino formal,
agora com aulas esporadicas de lingua portuguesa, matematica e biologia —
principalmente a biologia evolucionista darwiniana, sob a qual os Tapayuna tem uma
curiosidade particular. Também pude ajudd-los a revisar o Plano Politico e
Pedagogico’ (PPP) da Escola Gorond que, ao contrario do que diz a Constitui¢io de
1988, precisou ser escrito em Portugués e nos moldes das escolas ndo-indigenas.
Além disso, produzi diversos outros documentos nessa lingua a pedido dos Tapaytna,
como a digitagdo do mito O homen que virou onga para o estudante de licenciatura
indigena Wengroi Tapayuna (em Portugués e em Kaykwakhratxi), pedidos de
micanga ao Instituto Raoni (somente em Portugués, mas assinado pelo cacique
Roptyktxi Tapayuna e outras liderancas da aldeia) ou cartas para as prefeituras dos
municipios da regido, cobrando investimentos em Kawerétxiko.

Se minha primeira e principal ‘porta de entrada’ para a pesquisa na aldeia,

além da assessoria antropologica no processo de genocidio, foi a Escola Gorona e o

" Uma das reclamagdes constantes dos Mebengokré de Piaragu, durante o curso da Funai em 2012, era
que os cursos oferecidos pela Secretaria de Educagdo do Mato Grosso ja viam prontos, inclusive com
um Plano Politico e Pedagogico ja escrito e a tematica das aulas ja escolhida. O curso de Maria Eliza,
ao contrario, s6 comegava depois que os proprios indigenas decidissem o que iriam estudar naquela
ocasido especifica.
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ensino formal, minha ‘valvula de escape’ foi a satde alopatica oferecida no posto-de-
saude de Kawerétxiko. Quando a tentativa de socializar com totais desconhecidos ¢
aprender uma lingua completamente nova para mim se tornava um tormento, era para
esta ultima localidade que eu recorria. Eu sabia que iria encontrar 14 alguma pessoa
fluente em Portugués, ndo-indigena e ndo diretamente interessada nos assuntos
proprios da sociabilidade dos Tapayina — ao menos aqueles ndo relacionados a satde
dos corpos. Depois de algumas horas conversando com a técnica de saude que entdo
estava responsavel pelo posto — ou, por vezes, com a enfermeira e outros profissionais
que faziam visitas periddicas a Kawerétxikd — eu estava revigorado para continuar a
pesquisa entre os Tapayuna.

Com o passar de alguns meses vivendo na casa de Orengd Tapayuna, junto
com sua esposa ¢ cinco filhos, resolvi me mudar para o posto-de-saude de
Kawerétxikd. Varios foram os motivos que me levaram a tomar essa decisdo. O
principal era que minha pesquisa estava financeiramente comprometida, ja que eu nao
dispunha, naquele momento, de qualquer outro recurso que ndo minha bolsa de
doutorado do Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico
(CNPq). Tal comprometimento se deu, sem divida, mas ndo exclusivamente, na
tentativa de construir lagos de dadiva e contra-dadiva (Mauss, 1974) com a populagdo
de Kawerétxiko. Nao ¢ incomum que ndo-indigenas sejam vistos pelos indigenas em
uma posi¢do exageradamente superior no que tange ao acesso aos bens materiais dos
proprios ndo-indigenas. Esse foi um dos problemas, por exemplo, da pesquisa de
Cesar Gordon (2006) entre os Xikrin no estado do Para e se tornou uma questio a ser
contornada em minha propria pesquisa®.

Além de presentes especiais de chegada, como material de pesca, facas,
lanternas, mi¢angas de qualidade, vestidos para as mulheres, tabaco, entre outros,
todos inicialmente em grande quantidade, eu havia me comprometido a colaborar com

o rancho (refeicdes e bebidas ndo-alcodlicas) na casa de Orengd Tapaylna. Apesar

¥ No curso da Funai, em 2012, ndo sé os professores indigenas tomavam parte das trés refeigdes
oferecidas: também as criangas, as mulheres e os velhos se juntavam a nds para comer, sempre. Por
esse motivo, Maria Eliza precisou comprar mais provisdes do que havia inicialmente planejado.
Contudo, ela nunca pensou em restringir a comida aos participantes do curso, como fazia a
organizadora das aulas da Secretaria Estadual de Educagao, motivo pelo qual esta tltima era tida como
pontualmente sovina pelas varias etnias que freqiientavam seu curso em Piaracu. Nao sei se minha
mudanga da casa de Orengd para a farmacia me valeu o mesmo rétulo. Contudo, ndo fosse tal
mudanga, a tese que agora apresento ou ndo existiria ou seria sobre alguma outra tematica que ndo a
comparagdo entre saude alopatica e educagéo formal.
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dessa ultima residéncia ter como ocupantes fixos apenas a familia nuclear do
professor tapayuna, a comensalidade cotidiana extrapolava em muito essa familia.
Comiam conosco, gradativamente, toda a familia extensa e afins de Oreng0, o que me
levou a gastar, apenas em um unico més, cerca de 700 reais exclusivamente com
comida e bebida ndo-alcodlica trazidas dos nicleos urbanos da regido. Além disso, os
Tapayuna me deram um nome em Kaykwakrhatxi e me inseriram dentro de seu
sistema de parentesco, o que demandava mais gastos especificos com meus parentes
afins. Quando eu ndo conseguia alguma carona com os nao-indigenas da saude
alopatica, como descrito no Capitulo 2, eu era obrigado a gastar com o translado da
aldeia para algum centro urbano da regido: fretes de carros particulares, passagens de
Onibus, compra de gasolina e o6leo dois tempos para o barco que me levaria a
Kawerétxikd eram as despesas mais comuns nessa situagdo. Por fim, quase todas as
ocasides em que fiquei nas cidades do entorno do Parque Indigena do Xingu (PIX), eu
era obrigado a me hospedar em um hotel. Juntando tudo isso, minha pesquisa era
financeiramente inviavel apenas com a bolsa do CNPq.

Apresentei esse problema a Orengd e Wengroi, os dois homens tapayuna de
quem eu era mais proximo naquele momento — ambos entdo professores da Escola
Gorond. Atualmente, Wengroi se tornou o diretor dessa instituicdo, substituindo
Txuakré Metyktire, como descreverei mais detalhadamente no capitulo 3. Eles
concordaram com meu argumento de que, caso eu continuasse vivendo do mesmo
modo, ndo conseguiria completar os 12 meses minimos em campo que haviamos
acordado. Assim, apesar de ter passado os primeiros trés meses hospedado na casa de
Orengd, no restante da pesquisa compartilhei estadia com as técnicas de satde do
posto ou farmacia de Kawerétxiko. Na saida, deixei um presente para Orengd e sua
esposa pela hospedagem que me disponibilizaram: um fogdo a gas usado, comprado
na cidade de Peixoto de Azevedo.

Vivendo na nova residéncia, ndo notei quase nenhuma mudanga nas relagcdes
sociais nas quais eu ja estava comprometido. Contudo, meus gastos com o rancho
basico diminuiram para menos da metade do que eu costumava gastar quando vivia
dentro do circulo da aldeia. Assim, eu compartilhava a comida e o gas de cozinha com
a funciondria do posto-de-satide que estava de plantdo e, além disso, combinava
minha saida com essa mesma ndo-indigena, economizando também nos fretes,

passagens e gastos gerais com os deslocamentos para os nucleos urbanos. Notei
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também que, gradualmente, eu ficava mais independente em campo, menos
diretamente ‘ancorado’ a figura de Orengd ou de outros professores, tendo acesso
mais franqueado a outras pessoas, como os homens mebengdkré casados com
mulheres tapayuna ou aos ancidos que so por vezes freqiientavam a Escola Gorona.
Com isso, todos os habitantes de Kawerétxiko sabiam onde facilmente me encontrar e
eu podia circular na aldeia inteira, participando de festas e outros rituais sem ter que
me preocupar com os horarios em que a familia de Orengo fazia suas refei¢des — o
inverso também valia para eles. Além disso, os cacadores e¢ pescadores da aldeia
passaram a trocar ou doar comida comigo de maneira mais direta e freqiiente: eu e a
técnica de saude éramos considerados, a partir de entdo, uma casa de troca
relativamente independente’. Por exemplo, as festividades de troca generalizada,
chamadas de moytara, percorriam todas as casas do circulo da aldeia e também
faziam uma parada no posto-de-saude, trocando comigo e com a funcionaria que
estivesse de plantdo.

Foi dessa forma que se deu minha entrada e estadia entre os Tapaytna. Nesse
contexto, pude conviver cotidianamente tanto com as funciondrias ndo-indigenas da
saude alopatica, cuja etnografia mais detalhada pode ser encontrada no capitulo 4,
como também com os professores tapaytina e seus alunos na Escola Gorona, tema do
capitulo 3. Assim, foi-me possivel acompanhar de perto as duas instituicdes publicas
do Estado brasileiro que estdo constantemente instaladas na aldeia Kawerétxikd, ja
que residi tanto na casa de um professor indigena, acompanhando suas aulas e a de
outros docentes, como também no locus de trabalho da satide alopatica ndo-indigena:
0 posto-de-saude ou farmacia. Pude passar, ainda, algumas semanas na aldeia
mebengokré de Piaracu, a maioria desse periodo enquanto assessorava o ja citado
curso da Funai — e, em outras ocasides, quando ia para alguma cidade ou voltando
para Kawerétxiko, ja que Piaracu ¢ o ponto do Onibus de linha e dos freteiros
particulares que trabalham fazendo o translado aldeia Piaragu/municipio de Sao José
do Xingu, como deixarei claro no capitulo 2. Fiz também visitas pontuais a duas
pequenas aldeias mebengokré nos arredores de Kawerétxiko, sempre acompanhado de

algum Tapaytna.

° Atualmente, h4 uma Casa do Antropologo, também construida por homens tapaytina fora do circulo
da aldeia. Contudo, ainda néo tive oportunidade de ficar hospedado nessa construgdo. Daniela Batista
de Lima, também doutoranda do PPGAS-DAN-UnB, me passou tal informagao por correio eletronico.
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Nesta introdugdo, gostaria ainda de justificar o uso que fago de duas categorias

centrais para a presente analise: a de ndo-indigena e saude alopatica. Até aqui, venho

usando o ultimo termo de maneira bastante genérica. Tentarei, portanto, ‘afiar’ melhor
esse conceito.

Se referindo a uma tradicdo ocidental de tratamento de doengas e outras
anomalias, Cristina Dias da Silva (2010), em uma interessante tese sobre a saude
oferecida pelo Estado brasileiro aos Munduruku, explicitamente abre mao da
categoria de “medicina ocidental” e usa, em seu lugar, o termo “biomedicina”. Esse
termo, sem duvida, é caudatario de uma analise da terapéutica ocidental mais geral e
com inspiragdo direta nos estudos de Michel Foucault.

Tal autora faz referéncia a pluralidade de terapias modernas de tratamento dos
corpos (idem :06, nota de pé de pagina n. 05), e ndo a uma pratica singular. Nao nego,
¢ claro, a existéncia dessa multiplicidade dentro da terapéutica ndo-indigena estatal.
Contudo, como irei mostrar no capitulo 1 na andlise do Afo Médico, ndo ha uma
relacdo simétrica entre as diversas especialidades que compdem a chamada
“biomedicina” moderna. Além disso, o tltimo termo pode ser motivo de confusao, ja
que os chamados “biomédicos” formam uma das categorias que se juntaram para
combater, do outro lado, os médicos tradicionais (graduados em medicina e que
passaram por um periodo de residéncia médica em alguma instituicdo de satide ndo-
indigena) durante a luta politica pelo ndo-reconhecimento do Afo Meédico, como
veremos no referido capitulo.

Carla Costa Teixeira, orientadora de Cristina Dias Silva no trabalho ja citado,
também prefere o uso do termo “biomedicina” (Teixeira, 2008a :346 e 2008b :974)
ou, por vezes, “biomedicinas”, no plural (Teixeira, 2012 :573), em diversos artigos
relacionados a satde indigena prestada pelo Estado brasileiro. Em um trabalho mais
antigo (Teixeira e Silva, 2002), onde ha um 6timo levantamento bibliografico e uma
analise preliminar da produ¢do académica nacional sobre a saude indigena estatal, as
duas autoras mapeiam, inclusive, quando as politicas de saude publica do Estado
brasileiro comegaram a efetivamente se preocupar com os indigenas. Assim, segundo

elas:

E interessante notar que, no processo historico de construcdo de

metas e de uma estrutura de satide publica durante a Primeira



22

Republica (1889-1930), no Brasil, o indigena ndo fazia parte das
populagdes do interior eleitas como alvo das intervencdes para
tratamento de doencas endémicas (Hochman & Silva, no prelo).
Apenas na década de 1940, com a expedicdo Roncador-Xingu e
as consecutivas aberturas de rodovias, como a Belém-Brasilia e a
Transamazonica, a demanda por conhecer e produzir
diagndsticos sobre as condigdes de saude dos povos indigenas se

tornou consistente. (idem :41)

Além de corroborar o breve histérico que irei apresentar no proximo capitulo, onde a
populacdo indigena, principalmente do interior, comega a ser mais pontualmente
interpelada pelo Estado brasileiro somente depois da chamada Revolugdo de 1930,
dando fim a Primeira Republica, as autoras fazem o mesmo uso do termo
“biomedicina” (ibid idem 44, :45 e :47) para se referir a saide ndo-indigena oferecida
aos indigenas. Deste modo, em todas essas citagdes nesses diversos artigos, ha sempre
o cuidado de se referir a terapéutica ndo-indigena como nao-monolitica, diversa ou
multifacetada.

Reitero, mais uma vez, que ndo ha como negar que a medicina no Ocidente ndo
tem mais, se algum dia possuiu, 0 monopo6lio no tratamento dos corpos humanos.
Também ndo hd como negar que foi justamente a tradicdo médica ocidental que
construiu, gradualmente, a propria ideia de um corpo humano que possa ser
submetido a um tratamento comum — e, assim, em certo sentido, conformando um
corpo Unico ou a0 menos com a mesma estrutura geral, como mostrarei no capitulo 1.
Com isso, no contexto especifico da aldeia Kawerétxiko, onde a tensdo entre o
tratamento ndo-indigena e a terapéutica desenvolvida pelos Tapayuna e outros grupos
se torna mais visivel, penso ser possivel falar de uma medicina ocidental, mais
pontualmente de uma tradicdo moderna focada, principalmente, na alopatia.

Ressalto aqui que, quando Dias da Silva trata, na sua tese, especificamente do
uso de medicamentos ndo-indigena pelos Munduruku, mais pontualmente aqueles
armazenados no posto-de-saude, ela usa o termo alopatia ou seus derivados (ibid
idem, :66, :67, :129 ou, ainda, :189). Dentro do mesmo contexto, ndo ¢ sem motivo
que os Tapaylina chamam o posto-de-satde, por vezes, de outro nome: “farmacia”.

Assim, o termo alopatia pode representar relativamente bem a ideia de que os
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pacientes tratados nos postos-de-satide, em dareas indigenas ou ndo, recebem
medicagdes em um “sistema ou método de tratamento em que se empregam remédios
que, no organismo, provocam efeitos contrarios aos da doenga em causa.” (Houaiss e
Villar, 2009 :100). Por exemplo, para combater as febres das criangas tapayuna, ¢
receitado algum tipo de anti-térmico; para o constante problema de vermes, as
técnicas ou enfermeiras administram algum tipo de vermifugo; para a desidratagdo,
soro; para a inconstancia do funcionamento intestinal de um antropdlogo recém-
chegado e pouco acostumado a dieta dos Tapaylna, pode-se recorrer a substancias
que tanto ‘travam’ como estimulam o intestino a funcionar, dependendo do problema
que o antropdlogo apresentar nas intimeras vezes que ele procurava ajuda na farmécia.

Todavia, é preciso notar: ao contrario dos transes, das rezas ou das baforagdes
de fumaca do xama, que quase sempre estdo relacionados a uma viagem dele proprio
para dimensoes diversas em busca de uma identidade ou parte de identidade perdida
por aquele que recebe o tratamento'’, a terapéutica alopatica tem como base ou
principio de funcionamento, nas situagdes citadas, a independéncia relativa do
medicamento frente aquele que estd sendo tratado e, também, daquele que ministra o
tratamento. Nao importa, na maioria dos casos, se o0 paciente ¢ indigena ou nao,
homem ou mulher, guerreiro ou ancido: para se fazer uma sutura, a inje¢do de
anestésico deve agir similarmente em todos, aplacando a dor. A penicilina, do mesmo
modo, deve dar cabo do agente causador da doenga, ndo importando se ela ¢ aplicada
por um médico altamente conhecedor dos seus efeitos ou por um completo 1eigo“. A
identidade social do tratado é, por assim dizer, desprezivel. E essa caracteristica
principal que quero deixar evidente sobre a medicina ocidental, ao menos a que ¢é
oferecida no contexto dos postos-de-satide: a pretensa independéncia — ou a parcial
‘alienacdo’ de tratadores/tratados, para fazer referéncia a um termo ja em desuso nas
ciéncias sociais — das terapias de cura na alopatia moderna, a qual retomarei no
capitulo 4, especifico sobre a saude na aldeia Kawerétxikd. De todo modo, tenho

certeza que uma exposicdo mais complexa e menos determinista pode ser dada a

' Na antropologia, a analise mais famosa de um tratamento xamanico é certamente o artigo de Lévi-
Strauss A4 eficacia simbolica (1975), no qual o autor descreve a viagem de um xama Cuna para facilitar
um parto complicado, comparando esse tratamento com a psicologia moderna.

"' N#o estou colocando em jogo, aqui, o fato de, por exemplo, em caso de existir uma reagio adversa,
como uma alergia do paciente ao medicamento alopatico, o primeiro correr muito menos risco de morte
caso receba o tratamento de um especialista. Na verdade, a reagdo adversa ou alérgica s6 corrobora a
logica alopatica de que a medicagdo ¢ de natureza diversa do mal causado — e, alguns casos, tdo diversa
ou diferente que estd no limite da propria aceitagdo pelo corpo do moribundo.
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medicina ocidental e reconhego aqui os limites da presente analise. Contudo, é com
essa forga ou certeza da alopatia (trazendo resultados contrarios daqueles da anomalia
e relativamente ignorando tratadores e tratados) que a terapéutica oferecida pelo
Estado brasileiro chega aos Tapayina. E claro que os ultimos ndo aceitam
passivamente as submissoes tipicas desse sistema de cura.

Em relagdo a categoria de ndo-indigena, pretendo fazer um movimento
contrario ao realizado para a saude alopatica. Em vez de ‘afiar’ ou delimitar o
conceito, pretendo expandi-lo. Assim, abro mao aqui do uso do termo “branco” e seus
correlatos e uso, em seu lugar, a expressao nado-indigena. Fago esse esforco no intuito
de marcar a complexidade e diversidade que estd por tras do vocabulo “branco”.
Mesmo nos limitando a Terra Indigena Capoto Jarina, esses brancos sdo multiplos e
tém pouco em comum: funcionarios publicos da saude estatal de origens diversas,
como técnicas de satide, dentistas ou médicos cubanos; professores, diretores de
escola, entre outros funcionarios da Secretaria de Educacdo do Estado do Mato
Grosso; antropdlogos e linguistas em pesquisas de campo académicas; garimpeiros,
madeireiros, motoristas de caminhdo, fretistas com seus carros de frete, pescadores,
agricultores da monocultura extensiva e pequenos produtos rurais; invasores ilegais de
todos os tipos, como cacadores, pescadores ou grileiros; transeuntes em Onibus de
linha que estdo apenas de passagem pela Terra Indigena Capoto Jarina, viajando para
outros locais, etc. Todos esses ndo-indigenas possuem caracteristicas fisicas, crengas
religiosas (ou a negacdo delas), organizagdes socio-historicas e mesmo nacionalidades
bastante diversas. A Unica coisa que parece lhes ser comum, quando tomado como
‘pano de fundo’ a regido da Terra Indigena Capoto Jarind, ¢ que eles ndo se
identificam como indigenas e, ao mesmo tempo, ndo sdo identificados pelos
habitantes da referida Terra Indigena como tais — nem tdo pouco pelo Estado
brasileiro.

Como mostram varios artigos da coletanea organizada por Albert ¢ Ramos
(2002), os ndo-indigenas ocupam uma posicdo muito peculiar. Eles sdo um tipo de
forasteiro especial, que ndo se adapta muito bem a qualquer nocdo indigena de
estrangeiro. Essa alteridade estranha representada pelos ndo-indigenas ¢ objeto de
varias estratégias, dos diversos grupos, de “pacificacdo” ou “domesticagdo”. Assim,

na introducdo a essa obra, Bruce Albert salienta que os “brancos” possuem:
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uma dimensdo de diferenca e de viruléncia até entdo inédita na
suas [indigenas] representacdes do forasteiro. Os dilemas sécio-
ontoloégicos suscitados pelo surgimento destes Outros
superlativos (mal acomodados entre fantasmas e entidades
maléficas, inimigos e afins) alimentaram, assim, com intensidade
renovada, as elaboragdes do “dualismo instavel” dos sistemas
amerindios de pensamento ¢ do seu modo de constituicdo social
pela exterioridade, neles desencadeando um processo ampliado

de recomposi¢do identitaria. (Albert, 2002 :13)

Como ja dito, eu proprio fui pré-classificado, em Kawerétxikd, como um
parente afim. Além disso, o contexto de constru¢do de uma identidade Tapayuna nesta
ultima aldeia ¢ bastante complexo e tem paralelos com uma ideia de “domesticacao
dos ndo-indigenas”, como deixarei claro no desenrolar da tese.

Inicio esta tese com uma discussdo sobre educacdo formal e satide alopatica
entre povos indigenas brasileiros. Assim, no capitulo 1, farei um breve histérico do
surgimento e desenvolvimento dessas duas areas entre os ndo-indigenas no Brasil,
com foco na atuag@o do Estado, assim como uma revisdo bibliografica dos trabalhos
académicos sobre ensino formal e saude alopdtica entre os indigenas no Brasil. O
capitulo 2 abordara a histéria do contato dos Tapayuna com os ndo-indigenas e fara
uma analise das relagdes socioldgicas entre os povos indigenas que compdem a Terra
Indigena Capoto Jarind. O capitulo 3 apresentara a etnografia do ensino formal entre
os Tapayutna, tomando como foco principal de analise a Escola Gorona. Por fim, o

capitulo 4 sera dedicado ao estudo da satude alopatica entre os Tapayuna.
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Capitulo 1. A educagcio e a saiude indigenas em perspectiva: uma breve

reconstituicio historica e um panorama dos estudos antropolégicos

As politicas estatais de saude e educagdo, em separado, sdo temas constantes
nos estudos antropolégicos dos mais diversos grupos humanos no Brasil, indigenas ou
ndo-indigenas. Varios estudiosos tem se preocupado ndao apenas em entender como
tais politicas sdo produzidas nos niveis governamentais mais abrangentes, mas
também em como elas sdo aplicadas in loco. H4, inclusive, pensadores e linhas de
pesquisa que se dedicam quase que exclusivamente a trabalhar um desses dois temas.
Existem, assim, espécies de ‘nichos’ nas ciéncias humanas no Brasil, que tem como
objeto principal entender sociologicamente os processos terapéuticos da medicina
ocidental moderna, ou, por outro lado, como se estrutura e opera a educacao escolar
formal atualmente.

Tendo em vista os dados que recolhi e a diversidade e o volumoso niimero de
estudos produzidos nessas duas grandes areas, centrarei a minha atencdo nos textos
que tratam da satde e educacdo entre as populagdes comumente denominadas
indigenas, mais especificamente aquelas que se encontram sob a ‘égide’ do Estado
Nacional brasileiro. Na miriade de trabalhos que compdem esses dois campos, minha
preocupacdo ¢ menos direcionada a gestagdo e aos debates dessas politicas e mais a
suas aplicagdes em campo. Além disso, me debrugarei especialmente sobre os estudos
que os linguistas e antrop6logos brasileiros produziram, nos tltimos anos, sobre esses
dois temas. Nesse sentido, estarei menos interessado em fazer um histérico
pormenorizado dessa producdo académica do que em montar um estado da arte atual
para as duas areas. Esse recorte se justifica pois, como mostrarei adiante, ja ha
reconstrucdes historicas do debate académico e macro-politico muito bem feitas
recentemente, tanto para a educag@o, quanto também para satde indigenas.

Na organizacdo deste capitulo, antes de discutir a educag@o e saude indigenas
dentro da antropologia brasileira contemporanea, farei, inicialmente, um breve
historico para mostrar como esses dois temas foram pensados durante o processo de
formagao do Estado brasileiro. Terminarei este capitulo com uma breve comparacao

entre educacdo e saude indigena na antropologia brasileira.
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1.1 Uma perspectiva histérica da educacio formal e da satide alopatica para os

indigenas no Estado brasileiro

Um texto que ajuda a entender os primordios da tentativa de imposicdo de
uma educacdo formal dos autodenominados “civilizados” as populagdes nativas
americanas no que mais tarde seria o Brasil ¢ Como nasce e por onde se desenvolve
uma tradi¢do escrita em sociedades de tradi¢do oral?, do linguista da Universidade
de Campinas (Unicamp) Wilmar da Rocha D’Angelis (D’Angelis, 2007). Nessa obra

0 autor argumenta que:

[...] ensinava-se a ler Portugués e Latim, ndo Tupi ou Tupinamba.
Como se disse, os escritos em Tupi eram para uso dos
catequistas. As escolas pretendiam favorecer ndo a mera
aproximacdo a fé e ao batismo dos indios, mas a formagdo de
quadros indigenas verdadeiramente catolicos, para dar

seguimento e aprofundamento a missao inaciana. (idem :08)

Havia, portanto, um projeto de educacdo formal proselitista na aurora do
contato entre nativo-americanos e europeus. Em outra obra, o mesmo autor dedica um
capitulo inteiro a reconstrugdo e interpretacdo do trabalho dos missionarios catélicos
no periodo colonial. No capitulo Il de Aprisionando Sonhos, intitulado “Uma breve
historia da educagdo escolar indigena no Brasil”, ele reflete sobre o aprendizado de

linguas nativas pelos jesuitas da Companhia de Jesus e argumenta que:

Tratava-se apenas de dar resposta a uma situagdo concreta, em
que a presenca minoritaria portuguesa no litoral ndo representava
estimulo para que os indios aprendessem a lingua do colonizador
e, sem isso, obrigavam-se os missiondrios a aprender a lingua
indigena, para pretender algum sucesso no empreendimento

catequético.” (D’ Angelis, 2012 :28)
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D’Angelis desconstrdi, assim, a vaga idéia de que os missionarios catélicos,
principalmente os da Companhia de Jesus, seriam uma for¢a substancialmente pro-
indigena. E certo que os jesuitas ‘defenderam’ os nativo-americanos contra as
tentativas de escravizagdo dos ultimos por produtores rurais — mas somente sob a
condi¢do de que os indigenas ‘escravizassem’ suas mentes ao cristianismo. E tipico
desse periodo, portanto, o amalgama entre os projetos civilizatorios e religiosos,
peculiar aos esquemas politicos dos Estados Absolutistas da época.

Sem negar o carater misto dessa tentativa de civilizar os ditos “gentios”, o
historiador José Ribamar Bessa Freire (2004) matiza com mais cuidado o peso social
das linguas gerais. Inicialmente, seu argumento visa justamente desconstruir a
existéncia de uma unica lingua geral de origem Tupi que abrangesse todo o territorio
colonial. Com isso, o autor identifica ao menos duas linguas gerais, usada por nativos
e europeus: a LGA (Lingua Geral Amazonica) e a LGP (Lingua Geral Paulista) (idem
:31). Resenhando um importante artigo de Jos¢ Honério Rodrigues, Freire faz
referéncia a um conjunto de linguas gerais diferentes também entre os escravos de
origem africana (ibid idem :35). Ponderando sobre o monolinguismo da maioria da

populacdo brasileira nos dias atuais, ele postula que:

A supremacia do portugués no Brasil foi resultado de um
processo longo e conflituoso, que se desenvolveu durante todo o
periodo colonial, de forma desigual nas diferentes regides do
pais. O trabalho desses linguistas consistiu em demonstrar que a
implantacdo do portugués em terras americanas ocorreu em
contato com muitas linguas indigenas, produzindo situagdes
lingiiisticas caracterizadas pelo desenvolvimento de linguas
gerais, entre as quais a lingua geral paulista e a lingua geral

amazonica. (ibid idem :38)

Tratando do periodo imediatamente posterior a expulsdo dos jesuitas da
Colonia Americana, Rita Heloisa de Almeida, na obra O Diretério dos indios: um
projeto de “civilizagdo” no Brasil do século XVIII (Almeida, 1997) também
descreveu o projeto colonial de civilizagdo dos nativo-americanos. Elaborado em

1755 e vigente até 1798, o Diretorio dos indios era um codigo legal positivo
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diretamente ditado pelo monarca absolutista aos seus suditos no Novo Mundo.
Implementado pelo Marqués de Pombal para acelerar a incorporagao das populacdes
indigenas a sociedade colonial, ele preconizava, entre outras medidas, o ensino do
Portugués, o fim dos aldeamentos, que deviam se tornar vilas sob administra¢dao de
um diretor, e a transformagdo do indio em trabalhador. O norte da politica colonial
portuguesa era, assim, deixar de lado a mediagdo que faziam os jesuitas e tratar mais
diretamente de seus interesses coloniais na América. Almeida descreveu o processo
de conquista e submissdo dos povos americanos como “graduacdes de um processo de
aniquilamento da soberania do vencido dentro de uma logica em que seu conquistador
tem um proposito de preservacdo fisica.” (idem :29).

E necessario esclarecer que esse “propésito de preservagio fisica”, dentro da
historia colonial brasileira, ndo era 0 mesmo, nesse momento, para indios e negros
africanos. A populagio sequestrada na Africa e compulsoriamente transformada em
escravos era tratada em um grau tdo mais baixo de humanidade pelos colonizadores
que sua escravizagdo sO foi abolida, ao menos juridicamente, um ano antes da
Proclamagdo da Republica, em 1888. Assim, em O Diretorio, pode-se notar que,
enquanto a tentativa da metropole foi a de englobar os indigenas como “suditos”,
como ‘“numero” ou “populacdo” (ibid idem :44), os negros nunca seriam
referenciados, na histdria colonial, nessas categorias, sendo tratados legalmente como
mao-de-obra compulsodria e, em algumas situagdes, até mesmo descartavel. Pode-se
conferir, por exemplo, o tratamento dado por um senhor de escravos na Colonia
Portuguesa da América em 1591, ano da primeira visitacdo da Inquisi¢do Portuguesa
a Colonia (Vainfas, 1997). Sua escrava, uma jovem mulher negra, foi jogada gravida
e ainda viva em uma fornalha, por ordem de seu senhor, para servir de exemplo aos
outros escravos recalcitrantes (idem, Confissdo n. 06 de Fernao Cabral de Taide).

Aos indios, contudo, dever-se-ia, com o advento de uma lei geral que os
tutelasse para fora da sociabilidade das reducdes jesuiticas, torna-los suditos da Coroa
Portuguesa. Isto se daria, teoricamente, no mesmo nivel que os portugueses advindos
da Peninsula Ibérica. Como mostra Almeida, com a expulsdo dos jesuitas e a vigéncia
do Diretorio, a ideia geral era transformar as aldeias do Novo Mundo em cidades no
modelo vivido pelos portugueses no Velho Continente.

Nao ¢ dificil notar, portanto, que mesmo com a substituicdo das reducdes

jesuiticas por um codigo legal diretamente ditado pelo monarca absolutista, o que se
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objetivava ndo era somente tirar a populacdo nativa da condicdo de pretensa
serviddo/escravidao que tais grupos viviam nas reducdes jesuitas ou nas fazendas dos
laicos, mas sim torna-los esmerados suditos da Coroa Portuguesa. Deveriam, se ainda
ndo o tivessem feito, deixar de lado suas crencas pagds e adotar o cristianismo
catolico; deveriam parar de falar as Lingua Gerais; deveriam aprender o Portugués; e,
principalmente, suas aldeias e outros povoamentos deveriam se tornar, como ja dito,
vilas e, mais tarde, cidades no modelo pensado como civilizado dos europeus
ocidentais (Almeida ibid idem).

Havia, assim, um efetivo problema de ocupagdo populacional das terras
conquistadas ou que se pretendia conquistar, para ser mais exato. Os europeus
degredados'? e os investidores que vinham ndo-compulsoriamente colonizar as ditas
possessdes da Coroa Lusitana no Novo Mundo ndo eram suficientes para garantir a
referida posse. Com isso, havia a necessidade de converter os nativos em suditos e
ndo escraviza-los diretamente, como acertadamente argumenta Nadia Farage em As
muralhas do sertdo (Farage, 1991). Nao ha como negar que, para isso, a educagdo
formal, ainda de cunho catdlico, mas agora ndo mais sobre a responsabilidade dos
jesuitas, era pensada como um dos agentes da mudanca que deveria ser empreendida
as populagdes nativas na América’.

No mesmo mote que Nadia Farage e Rita Heloisa de Almeida, mas
trabalhando com um projeto de Brasil do monarquista José Bonifacio vérias décadas
depois do Diretorio, ja no século XIX, Alcida Rita Ramos (2000) identificou a mesma

gana integracionista e subjugadora. Assim, para a autora:

Um dos aspectos mais vividos do diretorio e presente no Projeto de
José Bonifacio ¢ o repudio ao isolamento que ambos atribuem a

politica indigenista dos jesuitas. Tanto o diretério como o projeto

'2 Para uma excelente analise do degredo no Periodo Colonial brasileiro, conferir a obra Os excluidos
do Reino: a Inquisi¢do portuguésa e o degredo para o Brasil-Colonia (Pieroni, 2000). Um dos maiores
‘crimes’ cometidos pelos suditos portugueses que eram degredados ao Brasil era a acusag@o de cripto-
judaismo, ou seja, de ndo terem verdadeiramente se convertido ao cristianismo e praticarem o judaismo
clandestinamente.

3 Apesar da expulsio dos jesuitas, outras ordens catolicas foram chamadas para ajudar no
empreendimento colonizador portugués e, mais tarde, no Império Brasileiro. Falando ja na época do 2°
Reinado do Brasil Imperial, Marta Rosa Amoroso argumenta que: “Ao Estado cumpria dar apoio
estratégico, incluindo a manutencdo do aparato militar (os empreendimentos geralmente eram
precedidos pela montagem de colonias militares ou presidios) e financeiro para os aldeamentos
indigenas, a maioria deles administrada pelo missionario religioso.” (Amoroso, 1998 :102).
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sdo veementes em advogar a integracdo dos indios a sociedade
colonial, no caso do diretdrio, e nacional, no caso do projeto de José

Bonifacio. (idem :273)

Em outra passagem do mesmo artigo, a autora argumenta que 0s negros, entao
ainda na condi¢do de escravos, eram tidos em mais baixa conta que os indios, sendo
considerados, no projeto de Brasil de Bonifacio, como “vis e corrompiveis” (ibid idem
:270).

Assim, como dito acima, o projeto colonizador alinhava os nativos americanos
aos portugueses, ambos sendo tratados, ao menos na letra da lei, como igualmente
submetidos ao monarca absolutista. Ambos eram considerados “suditos” da Coroa.
Essa potencialidade de equivaléncia politico-legal entre os “selvagens” e os “cristaos”
abriu espaco para o desenvolvimento de uma outra equivaléncia: a dos corpos e,
consequentemente, da terapéutica que ird cura-los dos pecados/doencas que sobre eles
se afligirem.

No periodo colonial brasileiro, a saude ndo-indigena estava, como a educagio,
sob o jugo do Estado absolutista e, portanto, da religiosidade catdlica. Contudo, a
educacgdo parece ter se emancipado como uma esfera relativamente autdnoma antes do
controle restrito da satide dos corpos humanos que podemos notar nos dias atuais.

Claude Lévi-Strauss lembra do dominio e, mais que isso, da obrigatoriedade
do ensino e aprendizado da escrita como um fendmeno sociologico que “acompanhou
fielmente a formacdo das cidades e dos impérios, isto €, a integracdo num sistema
politico de um numero consideravel de individuos e sua hierarquiza¢do em castas e
em classes” (Lévi-Strauss, 1996, :283). Assim, a sistematiza¢do da qual dependeu a
medicina moderna s6 foi possivel depois que os individuos foram inseridos em um
sistema universalizante de educacdo formal financiado ou néo pelo Estado.

A necessidade dessa gradual formalizagdo da educagdo se desenvolveu ao
longo da histéria, como mostram os estudos acima mencionados de Wilmar de Rocha
D’Angelis, José Ribamar Bessa Freire, Nadia Farage, Rita Heloisa de Almeida e
Alcida Rita Ramos. Antes de implementar uma escola de medicina, o Estado colonial
precisava unificar a lingua falada na colonia americana, extirpando a diversidade

original e impondo o Portugués nas areas de influéncia mais direta da Coroa. Além
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disso, o Estado colonial portugués também precisava estabelecer uma escola de
educacdo formal basica com um sistema de avaliagdo do aprendizado dos estudantes.

Deste modo, a educacdo basica obrigatoria deu as bases para que se pudesse
cobrar de todos a consciéncia e o respeito a lei positivada, ou seja, sedimentada em
codigos escritos. Assim, o conhecimento médico, entre outros, ¢ ensinado, organizado
e, em certo sentido, exercido tendo como base a obrigatoriedade da educagdo formal.
Ele é um produto do sistema educacional. Esse argumento geral poderia justificar, de
inicio, o tratamento conjunto que dou, na presente pesquisa, as arecas de saude e
educacao.

Nao ha espago aqui para se fazer um apanhado, ainda que n2o minucioso, do
desenvolvimento do saber e poder médico ou da “clinica médica” (Foucault, 2008).
Ressalto apenas que ha autores que trataram pontualmente do desenvolvimento da
medicina, sejam eles especialistas de dentro do campo (Friedman e Fredland, 2006,
Portman, 2008 ou Gordon, 1996) ou de fora (Foucault, idem). O que me interessa
mais particularmente é o resultado direto desse longo processo historico de
desenvolvimento da terapéutica ocidental dos corpos em geral. Nesse processo, a
medicina se tornou cada vez mais independente do cristianismo. Para os especialistas
da medicina, a religido era simplesmente uma crenga que variava conforme as
sociedades e culturas e que deveria ser banida dos estudos da ciéncia do qual faria
parte a medicina. Para eles, o cristianismo, portanto, ndo trataria de temas realmente
absolutos e universais, como os corpos humanos dentro da terapéutica médica, sendo
apenas um exemplo efémero de um pensamento pré-cientifico de determinado grupo
humano — ainda que fosse 0 mesmo grupo humano a desenvolver o método cientifico.

Nesse sentido, tanto os codigos legais absolutistas como também seus
sucessores republicanos'® sempre tipificaram muito especificamente aqueles que
poderiam exercer essa terapéutica — e, consequentemente, criminalizaram aqueles que
ndo tinham condigdes (dadas inicialmente pela educacdo formal, diga-se de

passagem) de desempenha-las. Veremos um exemplo claro da luta politica de quem

4 Conferir, para o caso brasileiro de construgdo de uma republica, o estudo classico de Emilia Viotti
(1999), mais focado na conjuntura politica e econdmica que deu origem a Republica Velha; ou, ainda, a
analise menos conhecida, mas também bastante interessante, de Ana Luisa Martins (1990), mais
interessada na propaganda republicana que deslegitimava gradualmente o Império de Pedro II como
arcaico e ultrapassado.
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pode ou ndo adentrar ou tratar os corpos humanos ainda no presente capitulo, quando
tratarei do Ato Médico.

No final do século XIX e comeco do século XX, os indigenas deixaram de ser
referidos como potenciais “suditos” e passaram, ao menos na letra da lei, a compor os
“cidadaos” de um novo sistema politico: a Republica virtualmente laica e positivista.
Também no campo das potencialidades, a populagdo negra, ex-escrava, passou a
poder almejar a mesma categoria politica. Assim, houve uma ampliagdo dos corpos
que podiam ser, a0 menos teoricamente, homogeneizados pelo Estado, pela educacdo
formal e pela medicina cientifica.

Nesse processo gradual de laicizacdo, quero sublinhar o projeto da quimérica
universalizagdo ou capilarizacdo das agdes do Estado brasileiro. A maioria do
territorio pretensamente classificado como “nacional” na 1* Republica brasileira,
principalmente do interior, ainda estava sob o controle, de fato, dos povos indigenas.
Apesar de um projeto especifico de nacao a ser levado aos mais distantes rincdes do
que se considerava o territorio brasileiro, tal proposta ndo foi realizada, de fato,
durante a chamada Republica Velha e boa parte das “Muralhas dos Sertdes” (Farage,
op. cit.) do periodo colonial ainda se encontrava de pé.

Em seu estudo sobre o Servico de Protecio aos Indios e Localiza¢io de
Trabalhadores Nacionais — SPI/LTN, 6rgdo indigenista criado durante a 1* Republica
para ensaiar um dominio “pacifico” e “nacional” dos indios, o antrop6logo Antdnio
Carlos de Souza Lima mostrou como a nogdo de tutela indigena foi essencial para
marcar a relativa incapacidade juridica dos indios e suas conseqii€ncias até os dias de
hoje nas diferentes politicas publicas (Souza Lima, 1995). Nesse sentido, a acdo
tutelar sobre indios, criancas, mulheres, loucos, entre outros, ¢ fundamental na
formag@o da no¢do de um Estado brasileiro independente e, agora, nacional.

A “integracdo” do territorio, a “ocupacdo” dos ditos “vazios populacionais”
ndo era um grande problema, de fato, durante a chamada Republica Velha, mais
interessada em manter os precos internacionais do café do que em cumprir
efetivamente seu projeto integrador positivista. Contudo, serd um dos nortes do
governo autoritario de Getulio Vargas. Tratarei mais pontualmente da chamada
“Marcha para o Oeste” no proximo capitulo da presente tese, mas adianto aqui que a
colonizag¢do da regido tradicional dos Tapaytna se deu justamente nesse impeto de

ocupar os ditos “vazios populacionais”.
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Esses “vazios” estavam, obviamente, ja habitados por diversas populagdes
indigenas e € a partir desse momento, depois da Revolugdo de 1930, que se comega a
colocar em pratica o projeto de tutela em todo o territorio do que se considerava o
Estado brasileiro (idem) — categoria ainda atualmente tdo polémica no indigenismo e
no movimento indigena. De toda forma, entramos, a partir da década de 1930, no
periodo de um desenvolvimento autoritario ou a qualquer custo, um tempo que 0s
diversos desdobramentos atuais parecem ndo ter conseguido superar completamente.

Assim, ao longo da segunda metade do século XX, cresceu gradualmente a
pressdo para uma politica que promovesse a integracdo das populagdes nativas a
chamada “comunhdo nacional” e a “modernidade”"”. A “civilizagio”'® da populagio
pretensamente barbara deu o norte das politicas republicanas voltadas aos indigenas,
tomando o lugar do cristianismo catolico nos periodos coloniais e absolutistas.

Cabe lembrar que o primeiro Ministério da Educagdo no Brasil se deu apos a
vitoria dos dissidentes na Revolugdo de 1930', que pds fim a Republica Velha e
trouxe inovagdes ao sistema representativo no Brasil, como o voto feminino — uma
nova ampliagdo nos corpos politicos — ¢ um projeto de educagdo publica universal.
Criado em 1953, por decreto do presidente Getulio Vargas, agora eleito, o primeiro
Ministério da Saude, por sua vez, foi um desdobramento do Ministério da Educa(;éo.18
As duas pastas, desde entdo, nunca mais deixaram de compor a organizagdo da
Republica brasileira, até os conturbados dias politicos de hoje. O ideal integracionista
perdurou durante a tltima ditadura militar e permaneceu, na letra da lei, a0 menos até

a Constitui¢ao de 1988.

'3 E claro que esse projeto modernizador ndo estava restrito aos indigenas: os brasileiros, de maneira
geral, deviam se modernizar e o Brasil, como todo, devia entrar em uma era de desenvolvimento
industrial. Assim, inicialmente sem abandonar por completo as politicas de protecdo dos precos do
café, Vargas teve condicdes politicas e econémicas para, gradualmente, substituir as importagdes de
produtos industrializados por uma industria nacional durante a II Guerra Mundial, diversificando,
portanto, a base econdmica do pais.

'8 N&o ¢ minha inten¢io empreender um levantamento, ainda que nio-minucioso, dos ideais de
civilidade. Lembro, apenas, que autores como Norbert Elias (1993a e 1993b) mostram como a
construgdo da nocdo de Estado esta eivada de um processo civilizador de longuissima duragido, que
remonta aos manuais de etiqueta do fim do periodo medieval e se desdobra até hoje. Para citar apenas
uma defini¢do divergente de civilidade, que ndo estd baseada na inovagdo tecnoldgica ou no
rebuscamento das convengdes, cito a polémica anarquista Emma Goldman, no inicio da década de 40:
“Correr a 150 quilometros por hora nao ¢ prova de civilizagao [...] Socialmente falando, a civilizagao e
a cultura devem ser medidas pelo grau de liberdade e pelas possibilidades econémicas que goza o
individuo; [...] pela auséncia de castas privilegiadas; por uma vontade de liberdade e dignidade
humanas. Em resumo, o critério de civilizagdo é o grau de emancipagao real do individuo.” (2007 :41)
17 https://cpdoc.fgv.br/producao/dossies/AEraVargas1/anos30-
37/IntelectuaisEstado/MinisterioEducacao, com acesso em 30/01/16

'8 http://portalsaude.saude.gov.br/index.php/o-ministerio/historico, com acesso em 30/01/16.
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Na Assembléia Nacional Constituinte de 1987-88, houve grande mobilizagao
para mudar o tratamento que era historicamente dado aos povos indigenas nos codigos
legais. Embora ndo tenha conseguido dar cabo do desenvolvimentismo autoritario das
décadas anteriores'’, o movimento pela redemocratizagdo do pais foi um importante
marco na critica contemporanea a nogao da tutela indigena. O ideal de “integracdo” e
“civilizacdo” da populagdo nativa, como esbogados acima, sofreram, a0 menos nos
termos estritos da lei positivada no nivel federal, uma importante critica. Este
estremecimento se deu, primeiramente, por causa da pressdo politica do movimento
indigena organizado, como relembra Rosana Lacerda em um estudo especifico sobre a
Assembléia Nacional Constituinte (Lacerda, 2008). Secundariamente, pelo
movimento indigenista daqueles que, apesar de ndo-indigenas, atuavam e ainda atuam
a favor desses povos.

Assim, a atual Constituicdo brasileira possui um capitulo inteiro dedicado aos
indios (VIII). Nesse capitulo, se destaca o artigo 231: “sdo reconhecidos aos indios
sua organizacao social, costumes, linguas, crencas e tradi¢des, e os direitos originarios
sobre as terras que tradicionalmente ocupam, competindo a Unido demarca-las,
proteger e fazer respeitar todos os seus bens.” Além disso, ficou garantido, de maneira
imprescritivel, o direito a terra, seus recursos e possiveis lucros advindos da sua
exploragdo. Ja o artigo 232 afirma que: “os indios, suas comunidades e organizagdes
sdo partes legitimas para ingressar em juizo em defesa de seus direitos e interesses,
intervindo o Ministério Publico em todos os atos do processo.”20

Apesar das disposi¢des progressistas da Constitui¢do, o Estatuto do Indio de
1973 nunca foi legalmente revogado. Criado durante o Regime Militar, ele continua
sendo usado pelo judiciario brasileiro contemporaneo, além de outras instituicdes,
como a propria Funai, para classificar, em determinadas situa¢des especificas, certas
etnias indigenas no Brasil como tuteladas. Temos, assim, uma brecha dada pela ndo-
regulamentacdo efetiva do principio federal de independéncia e liberdade
lingiiistica/cultural dos povos nativo-americanos no pais a partir da ultima Carta
Magna.

Cabe notar, também, que algumas liderangas indigenas percebem vantagens

relativas no Estatuto do Indio e ndo o avaliam como totalmente negativo. Antonio

1 Conferir, por exemplo, a maneira como foi levado a cabo a construgio da hidrelétrica de Belo Monte,
que deve comegar a operar ainda no atual ano de 2016.
2% Http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/Constituicao/Constituicao.htm, com acesso em 28/09/16.
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Carlos de Souza Lima (2014) publicou uma interessante analise sobre a a¢cdo do poder
tutelar e sua influéncia na vida daqueles classificados pelo Estado como indigenas e,
assim, potencialmente tutelaveis. Ao se referir as vantagens relativas que a tutela tem

para alguns grupos, o autor argumenta que:

Estar assim representado significa que, pela mediacdo e sob o
controle parcial desse outro — um o6rgdo governamental, uma
organiza¢do ndo governamental (ONG), uma ordem missiondria,
cientistas de universidades — coletividades como as indigenas e
outras acessam recursos muito superiores aos que obteriam sem o
tutor — o que ¢ particularmente claro no caso de certos povos
ligados a redes de relagdes muito assentadas dentro da Funai.

(idem :29)

A acdo tutelar ndo passa apenas pela letra positivada da lei, mas certamente
também por uma tradicdo e saber fazer historicamente introjetados e disseminados
dentro das institui¢des indigenistas, diretamente ligadas ou ndo ao aparato publico do
Estado brasileiro. Assim, varios experientes funcionarios do ja extinto Servigo de
Protecdo aos Indios (SPI) migraram para a Fundagdo Nacional do Indio (Funai) e
levaram com eles suas antigas praticas tutelares. O autor diz, inclusive, que alguns
desses funcionarios nao tinham sequer a formagdo escolar necessdria para ocupar
cargos importantes dentro da nova estrutura e passaram, assim, por cursos formais, ja
que a eles faltava “o ensino médio completo, exigéncia que se deveria cumprir para
ascender ao cargo de técnico de indigenismo.” (ibid idem :47).

Para finalizar esse breve levantamento historico, € importante notar que os
ultimos governos da chamada recente democracia brasileira trouxeram diversas
inovagdes nos campos da educagdo formal e da saude alopatica oferecidas aos
indigenas pelo poder publico em territorio nacional. No entanto, nenhum deles, como
ficara claro nos proximos subtopicos, conseguiu efetivamente acabar com a tradicao
proselitista que remonta o século XVI, extirpar da agdo estatal o seu viés tutelar ou
ainda fazer com que a educacdo e a terapéutica de satde oferecida aos povos

indigenas fossem completamente respeitadoras das diferencas socioculturais.
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De todo modo, a demarcacdo dos territorios indigenas, talvez a principal
reivindicacdo desses povos nas ultimas décadas, vem se fundamentando legalmente.
Apesar da diversidade de situacdes, foram criadas grandes areas contiguas, destinadas
aos povos indigenas, a exemplo do proprio Parque Indigena do Xingu no qual vivem
os Tapayuna, como descreverei no proximo capitulo. Além disso, criou-se institui¢des
publicas de carater fiscalizador que tem realmente advogado a favor de condigdes de
vida minimamente satisfatorias para os diversos povos indigenas no Brasil, como o
Ministério Publico Federal, mais pontualmente a 6* Camara de Coordenacdo e
Revisdo, que assessora juridicamente os indigenas e outras populacdes ditas
“tradicionais” em importantes refregas judiciais.

Nas duas ultima décadas, a Funai perdeu progressivamente, ou pelo menos
deixou de controlar, muitas de suas antigas prerrogativas como a educacdo formal e a
saude alopatica. A primeira passou a ser responsabilidade do Ministério da Educacao
(MEC) e viveu um processo gradual de estadualizacdo e municipalizagdo das escolas
indigenas — processo que, veremos, deu origem a escola de educagdo formal da aldeia
Kawerétxikd dos Tapayuna. A alopatia publica oferecida aos indigenas, por sua vez,
foi também transferida para seu respectivo o6rgdo do Executivo Federal: o Ministério
da Satde (MS). Contudo, nesse ultimo campo, criou-se um subsistema de satide para
os indigenas legalmente subordinado ao Sistema Unico de Satide (SUS) — e nio uma
municipalizag¢do e estadualizagdo das agdes, como se deu na area da educagdo formal
indigena.

Nesse novo arranjo da satde alopatica, criaram-se “distritos”, mas eles ndo se
confundem com os municipios dentro da organizac@o politica do Estado brasileiro.
Assim, em 2010 foi criada a Secretaria Especial de Saude Indigena (SESAI), orgao
subordinado ao SUS e responsavel, de maneira geral, pela terapéutica alopatica entre
os povos indigenas. O primeiro Distrito Sanitario Especial Indigena (DSEI), unidade
basica de acdo da alopatia publica para os indigenas em nivel regional, foi criado
entre os Yanomami no ano 2000, com a assessoria da organizagdo nao-governamental
Comissao Pro-Yanomami (CCPY).

Essa criacdo ocorreu depois da repercussdo internacional extremamente
negativa do livro Darkness in El Dorado, do jornalista estadunidense Patrick Tierney.
Nessa obra, também publicada no ano 2000, o autor denuncia o uso dos Yanomami

como “cobaias de laboratorio” para experiéncias de cientistas na vacina¢do de grupos



38

humanos relativamente isolados®'. Hoje, ao todo, sdo 34 DSEISs, espalhados por todo
o Brasil, todos ocupados com, pelo menos, uma Equipe Multidisciplinar de Saude
Indigena (EMSI)22.

O mais importante a ser notado ¢ que, apesar das diferengas, as duas politicas
publicas de educacdo e saude alopatica indigenas sdo, ao menos teoricamente,
diretamente inspiradas no texto constitucional de 1988. Deste modo, ambas
pretendem-se respeitadoras das diferencas socioculturais desses povos — a0 menos
isso € o que consta nos textos que pretensamente regem tais politicas. Por exemplo, o
Referencial Curricular Nacional para as Escolas Indigenas (RCNE/Indigena), langado
em 1998, diz que a educagdo formal oferecida a tais povos deve ser “intercultural,
comunitaria, especifica e diferenciada” (MEC, 1998 :24). Ja na terapéutica alopatica,
a pagina eletronica da SESAI advoga que sua politica serd colocada em pratica

“respeitando as especificidades culturais e o perfil epidemiologico de cada povo.”*

1.2 Os estudos sobre educacao formal indigena na antropologia brasileira

A luz da Constituicao Federal de 1988, o Estado brasileiro procurou, ao menos
em suas agdes no nivel federal, promover um novo paradigma para a educacao escolar
indigena. Segundo a atual legislagdo, esse novo paradigma deve levar em
consideracdo as especificidades culturais de cada povo indigena tanto na transmissao
dos contetidos como na elaboracdo e gestdo das politicas educacionais. No rastro das
mudangas legais, os textos que se debrucam sobre a questdo da educacdo escolar
indigena proliferaram nos ultimos anos e diversos antropdlogos passaram a apresentar
analises da influéncia da nova Carta Magna na educacdo escolar oferecida aos povos
indigenas em territorio brasileiro. Assim, encontramos uma grande diversidade de

obras que tratam dessa temadtica: publicacdes em revistas especializadas, livros,

2! Para maiores informagdes sobre o caso, conferir a publicacdo da CCPY: Research and ethics: the
Yanomami case. Brazilian contributions to the Darkness in El Dorado controversy. (CCPY, 2001).
2 Informagdes conseguidas na pagina eletrénica do MS: http://portalsaude.saude.gov.br/index.php/o-
ministerio/principal/secretarias/secretaria-sesai, com acessos em 21/09/2016.

Informagoes conseguidas na pagina eletronica do MS:
http://portalsaude.saude.gov.br/index.php/conheca-a-secretaria-sesai, com acesso em 22/09/2016.
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coletaneas, teses, dissertacdes, etc. Os temas abordados também sdo extremamente
variados: sistematizacdes de codigos legais, pesquisas em arquivos publicos e
privados, criticas da legislacdo publica em vigor, etnografias baseadas em trabalho de
campo com determinado povo indigena, discussdes tedricas sobre as tensdes entre
oralidade e escrita, entre outros temas.

Assim, a ideia de uma escola entendida como “diferenciada” passou a ser
debatida por muitos autores que pretendem analisar a implementagdo das atuais
politicas de educagdo formal para os povos indigenas. Todos esses autores ancoram
suas analises a partir da possibilidade legal aberta com a Carta Magna de 1988 para
uma educacao escolar diferenciada para os povos indigenas. Eles refletem sobre uma
escola baseada na adocdo de certos principios, como o uso da lingua nativa ou
métodos/contetidos educativos localmente e culturalmente contextualizados, que
transformaria a educacdo para os indios, caracteristica de uma época anterior, em uma
educacdo propriamente indigena nos tempos atuais.

Analises sobre essas mudangas podem ser encontradas em uma grande
variedade de trabalhos, como Betty Mindlin (2004), Mariana Paladino e Nina Paiva
Almeida (2012), Aracy Lopes da Silva e Mariana Kawall Ferreira (2001), Lux Boelitz
Vidal (2001), Isabele Vidal Giannini (2001), Céssio Noronha Inglez de Sousa (2001),
lara Ferraz (2001), Maria Amélia Reis Silva e Andrés Pablo Salanova (2001), Eliane
Camargo e Célia Nhii (2001). Na impossibilidade de abordar cada um desses
trabalhos, optei por selecionar autores cujas idéias me ajudaram a entender
diretamente o contexto etnografico dos Tapayuna. Antes de mencionar casos
etnograficos especificos, comegarei por uma analise mais geral sobre a tematica da
educacdo formal indigena, principalmente pelo trabalho de Luis Donisete Benzi
Grupioni (2008) que, em razdo de sua abrangéncia, oferece um excelente panorama
do tema.

Em sua tese de doutorado, Grupioni (2008) fez um cuidadoso histérico do
aporte legal dado a educagdo formal indigena no Brasil, com foco principal nas
politicas publicas de educagcdo formal para as populagdes nativo-americanas,
mostrando como elas foram gestadas, no Brasil, até a promulgagdo da Constituicdo de
1988 — e as inovagdes que resultaram da nova Carta Magna. O norte geral da analise
do autor também pode ser encontrado em trabalhos anteriores e posteriores, como nos

estudos de Paladino e Almeida (2012), Lopes da Silva (2001b) ou Ladeira (2004),
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mas, como afirma Grupioni, “poucos s@o os trabalhos comparativos e, em menor
numero ainda, os que buscam uma abordagem mais ampla.” (idem :21).

A analise geral feita por Grupioni sobre a qualidade do ensino oferecido pelo
Estado brasileiro aos povos indigena apos a Constituicdo de 1988 ndo ¢ nada
animadora. Apesar dos avangos na educagdo formal indigena nos textos legais, ainda
se esta longe da implantagdo efetiva de uma rede de escolas que respeitem a alteridade
de cada grupo indigena — as chamadas escolas diferenciadas. O autor chega a
conclusdo que, no Brasil, ha “uma empobrecida grade curricular e cada vez menos
ancorada nas especificidades dos grupos envolvidos” (idem:175). Para ele, “sem um
novo formato, proposto e executado pelos professores indigenas e suas comunidades,
a educacdo diferenciada continuard refém do formato imposto pela politica publica”
(idem: 214).

A tese de Grupioni também traz informacdes interessantes sobre o processo de
estadualizacdo e municipalizacdo das escolas indigenas que ajudam a entender o
contexto regional no qual estdo inseridos os Tapayuna. Assim, o estado do Mato
Grosso viveu um forte processo de estadualizacdo das escolas indigenas nos ultimos
anos. As escolas indigenas que estavam, anteriormente, sob a responsabilidade da
Funai ou de outras institui¢des, passaram para o controle direto da Secretaria Estadual
de Educagdao do Mato Grosso. Em 1999, existiam no estado 16 escolas indigenas
municipais e 129 estaduais. Ja em 2005, as municipais eram 26 e as estaduais
somavam 150 (ibid idem, :129). Em 2006, com 182 escolas indigenas, o Mato Grosso
tinha o segundo maior numero de escolas indigenas estaduais do pais, perdendo
somente para Roraima com 253 escolas na mesma época (ibid idem :127).

Esses dados confirmam essa gradual retirada de responsabilidades — e,
consequentemente, também de orgamento e pessoal — do 6rgao indigenista federal e a
passagem de responsabilidades para o Ministério da Educacdo. Esse foi o processo
que deu origem a criacdo da Escola Estadual Gorond dos Tapayuna que a analise
macro-politica e historica feita por Grupioni nos ajuda a compreender. Para fundar a
sua escola, os Tapayuna tiveram que negociar politicamente com os responsaveis pela
educagdo em Cuiab4 e com o municipio de Peixoto de Azevedo (MT) — e ndo com os
servidores da Funai, como teria sido se a Escola Gorona tivesse sido fundada décadas

atras.
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Em um artigo de 2004, Maria Elisa Ladeira ja sinalizava alguns dos problemas
levantados por Grupioni. Para ela, a dificuldade do respeito ao texto constitucional
ndo se restringia a questdo da educagdo publica e dever-se-ia repensar “como o Estado
nacional deve definir sua relagdo com os povos indigenas. (Ladeira 2004 :150)”.
Além disso, no mesmo artigo, a autora considerava que a estadualizagdo ou
municipaliza¢do das escolas indigenas tornava mais dificil as cobrangas politicas por
parte das organizacdes indigenas, ja que antes as demandas eram todas dirigidas ao
6rgdo indigenista federal. Com o referido processo, os povos indigenas passaram a ter
que reivindicar seus direitos em instdncias com as quais ndo tinham, tradicionalmente,
uma relacdo direta (ibid idem :154, nota 5). As mesmas observagdes podem ser
estendidas para a satide alopatica e sua transferéncia para o Ministério da Saude.

E importante discutir o que se entende com a expressdo: “escola indigena
diferenciada”. Apesar de mostrar uma situagdo concreta pouco animadora, Grupioni
ndo deixa de ressaltar que a atual democracia, respaldada pela Constituicdo de 1988,
abre uma importante possibilidade legal para um tratamento das sociedades nativas
que ndo passe pelo senso-comum de que elas estariam fadadas a ‘fagocitacao’ pela
civilizacdo brasileira — ou a cristianizacdo por um Estado Absolutista. Nesse sentido,
o autor defende que um dos papéis da educacdo formal diferenciada para os povos
indigenas deve ser a defesa das tradigdes nativas dentro do proprio ambiente escolar.
Segundo ele, “se antes os indios enunciaram sua cultura para se posicionar contra a
escola assimiladora, agora, ao contrario, ¢ a escola diferenciada que se torna o lugar,
por exceléncia, para realizar a defesa dessa cultura.” (:194). No entanto, ¢ importante
deixar claro que esse ndo ¢ o Unico objetivo da educacdo formal indigena e, como
veremos, ndo ¢ o principal, pelo menos entre os Tapaytna e entre varios outros povos.

A educacdo formal indigena também ndo deve ser simplesmente uma
adaptacdo superficial da escola tradicional as novas aspiracdes de respeito a alteridade
contidas na legislagdo, ndo tendo impacto maior na melhoria do sistema educacional
formal para os indios. Antonella Tassinari traz reflexdes interessantes sobre esse

tema:

[...] principalmente a respeito de grupos indigenas com antigas
experiéncias de ensino escolar, ndo ¢ possivel definir a escola

de maneira totalmente alheia. Por outro lado, também ndo se
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pode compreendé-la como completamente inserida na cultura
e no modo de vida indigena. Ela ¢ como uma porta aberta para
outras tradi¢des de conhecimentos, por onde entram novidades
que sdo usadas e compreendidas de formas variadas.

(Tassinari, 2001a, :50)

Assim, sem negar o carater de frente civilizacional do aparato educacional que
gerencia os espacos de povos conquistados, como o histérico no inicio do presente
capitulo apresentou, Tassinari v€ a escola indigena como um “espaco de fronteira” no
qual também existe um “outro lado da moeda, o lado da agéncia e de suas formas de
reordenar a experiéncia escolar e de reinterpretar os conhecimentos advindos com a
escola.” (idem, :58). O enfoque construido por essa autora considera a escola como
um espaco para dar conta da alteridade, para entender e usar efetivamente
conhecimentos e técnicas ndo-indigenas para construir relagdes menos assimétricas
dos indios com a sociedade nacional.

Chegamos aqui ao ponto central para a presente tese do debate sobre a
educacdo formal indigena. Por um lado, a escola indigena pode servir como uma
espécie de reflorescimento sociocultural, trabalhando, por exemplo, uma lingua ja em
desuso, estimulando ou reinventando rituais e praticas nativas. Por outro, como ¢é o
caso entre varios povos indigenas e também entre os Tapaylna, a escola tem por
incumbéncia Ultima tracar relagdes menos assimétricas entre indigenas e ndo-
indigenas, justamente através do aprendizado e uso, pelos primeiros, de técnicas como
o letramento ou os calculos matematicos dos ultimos. Wilmar da Rocha D’Angelis
alertou para os riscos de se reduzir a educacdo escolar indigena ao simples processo

de valorizacdo das culturas nativas. Segundo esse autor:

as evidéncias — muitas — estdo mostrando que a “etno-escola”
¢, em ultima analise, uma “escola adaptada”, refletida nos seus
curriculos “diferenciadores”. Na maior parte dos casos, trata-

9% 9

se de uma escola ornada com o folclore da “cultura”.

(D’ Angelis, 2012 :78)
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De todo modo, é importante frisar que ver a escola como “espaco de fronteira”
ndo significa esquecer as assimetrias de poder e ignorar o fato que as relagdes entre
esses “dois lados da moeda” sdo profundamente desiguais. Em uma critica ao
conceito de escola como “fronteira”, Andrea Lisset Pérez fez uma alerta crucial contra

tal perigo:

De um lado, a nogdo de escola como um lugar de “transito,
articulagdo e troca de conhecimentos” parece reduzir a
reflex@o a um so6 elemento: o cognitivo. Ainda que seja esta a
“natureza” estipulada para a educacdo escolarizada, considero
que a escola ou qualquer outro espago social, cuja finalidade
seja socializar a criancga, deveria contemplar as multiplas e
diversas dimensdes que esse processo inclui, como os valores,
os habitos, os comportamentos, as praticas, as relacdes, as
afetividades, as habilidades, etc. (...) Apesar de o conceito de
fronteira permitir o entendimento dos fluxos culturais,
também leva implicito um sentido equidistante entre indios e
ndo-indios, despolitizando, em certo sentido, a natureza dessa
relacdo. Ainda que n3o se negue, de alguma maneira se
ocultam as hierarquias e as configuragdes de poder ali
presentes. Um poder que regula e controla a forma, os ritmos,
os conteudos e os resultados esperados no processo de
aprendizagem. Assim, esse “transito de conhecimentos” nao
se produz em equidade de condicdes, estd mediado pelo ideal
ou modelo educativo subjacente a esse conjunto de
dispositivos colocados em jogo no espago escolar. (Pérez,
2007 :236)

Nos tltimos anos, varias etnografias analisaram o processo de implementacao
das politicas de educagdo escolar indigena em povos especificos e procuram
desvendar a visdo dos indios sobre a escola. Esses trabalhos revelam as dificuldades
encontradas para concretizar os ideias constitucionais das politicas educacionais e a

importancia da escola para dominar os instrumentos do mundo nio-indigena. Alguns
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exemplos nos ajudardo a entender melhor a nogdo de escola indigena diferenciada e
seus desafios.

Jodo Marcelo de Oliveira Macena realizou uma etnografia sobre a educagdo
formal entre os Canela do Maranhdo (Macena, 2007). Como os Tapaytna, os Canela
possuem uma escola publica que ¢ regida pela secretaria estadual de educagdo.
Idealmente, a escola canela ¢ orientada pelos novos principios constitucionais. No
entanto, o autor mostra que a tradi¢do assimilacionista, que caracteriza a formacao do
Estado brasileiro desde seus primoérdios, ndo desapareceu. Ao analisar a relagdo de

varios séculos entre os Canela e os ndo-indigenas em torno da educagdo formal,

Macena constatou que, apesar das mudancas na Constituigao de 1988:

Os antigos paradigmas que nortearam a elaborag¢do das politicas
de educagdo para os povos indigenas ao longo de todos esses
anos, ndo podem ser, simplesmente, apagados, algumas antigas
praticas e ideologias ainda persistem, explicita ou

implicitamente.” (2007:15)

Assim, embora exista uma vontade difusa para que os indigenas participem
dos projetos e servicos oferecidos pelos oOrgdos publicos, organizagdes ndo-
governamentais ou outras institui¢des, inclusive na educacdo formal, o que realmente
acontece entre os Canela ¢ que tais projetos continuam sendo pensados e aplicados,
em ultima instincia, sem a participagdo dos indios — ou com uma participacdo apenas
parcial. Como mostrarei nos capitulos 3 e 4, essa constatacdo ndo se limita aos
Canela. Também pode ser feita para os Tapayuna, o que deve nos levar a refletir sobre
a capacidade dos nao-indigenas para realmente construir um didlogo efetivo com
outras tradigdes de organizagdo social, pontualmente aquelas que podem ser
classificadas como nativas ou indigenas e, portanto, potencialmente tutelaveis.

Em sua dissertagdo de mestrado, Macena assevera, ainda, que a escola canela,
na visdo dos proprios professores indigenas, deve ensinar satisfatoriamente o que os
indigenas querem aprender dos ndo-indigenas e ndo tentar e ‘emular’ ou sistematizar
os conhecimentos canela. Nesse sentido, “disciplinas como arte e cultura indigena,
por exemplo, segundo a professora, ndo possuem utilidade alguma em suas escolas.”

(ibid idem :81).
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Outra andlise interessante, também focada na educagdo formal entre os povos
indigenas, ¢ a de Karenina Vieira Andrade sobre os Ye’kuana que vivem na Terra
Indigena Yanomami em Roraima (Andrade, 2007). Seguindo o mesmo mote da

analise de Macena entre os Canela, a autora argumenta que:

Embora condenassem a conversdo a religido dos brancos, logo os
lideres [ye’kuana] ficaram interessados em aprender o sistema de
escrita. A principio, mais do que aprender a escrever em
ye'kuana, era o desejo de aprender a escrever a lingua dos

brancos que interessava. (idem :175)

Portanto, segunda a autora, a curiosidade e interesse maior dos Ye’kuana
também era aprender o codigo de comunicagdo ndo-verbal dos ndo-indigenas e ndo
transformar a comunicagdo oral indigena nos moldes daquele cddigo ndo-verbal.
Contudo, tal tentativa de adquirir certas técnicas nao-indigenas ndo se faz sem
dificuldades. A autora mostra que esse processo estd eivado de riscos para os
Ye’kuyana, sendo o maior deles, segundo as liderangas, o alto indice de suicidios
entre os jovens desse povo e o desrespeito que os ultimos apresentam, por vezes, em
relacdo as proprias liderangas e indigenas mais velhos, fato incumbido ao contato com
os ndo-indigenas, mais pontualmente a implanta¢do da educagdo formal (ibid idem e
também em Andrade, 2009).

Gustavo Hamilton de Souza Menezes apresentou uma opinido semelhante em
seu estudo da educagdo escolar entre os Yanonami.”* Referindo-se, principalmente,
aos indigenas mais velhos, o autor afirma que eles “consideram que os conhecimentos
tradicionais Yanonami devem ser garantidos pela comunidade numa esfera propria,
externa a escola. E que a escola deve ser justamente um espago para se conquistar o
conhecimento do mundo exterior” (Menezes, 2013 :56). Na verdade, para esse grupo
indigena, a dita educagdo “diferenciada” pode ser mesmo sinénimo de uma educacao

ruim, ja que:

24 ~ r : . . .

O termo ndo estd grafado incorretamente: os indigenas estudados por Menezes se autodesignam
“Yanonami”, e ndo “Yanomami”. De todo modo, os Yanonami podem ser vistos como um subgrupo
Yanomami, segundo o proprio autor.



entre alguns Yanonami hd um ceticismo em relagdo aos projetos
educacionais que propdem uma ‘“educacdo diferenciada”. Eles
temem que sob esse rotulo, lhes seja oferecida uma escolarizacao

de qualidade inferior aquela regularmente oferecida nas escolas

ndo-indigenas.” (idem :49).
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Para tornar as coisas ainda mais complexas, os Yanonami preferem a educacdo

missiondria, que até hoje lhes ¢ oferecida, a escola laica do Estado:

Apesar de reconhecerem a importancia da escola, os Yanonami
admitem que a ela falta maior adequacdo as caracteristicas
proprias de sua cultura, como preconizado pela lei. Sabem que os
salesianos e a escola por eles dirigida ndo sdo indiferentes, mas
contrarios a certos aspectos da tradi¢do Yanonami. Contudo,
preferem manter-se ligados aos missiondrios € & maneira pouco
diferenciada e altamente religiosa com que eles conduzem a
escola, do que reivindicar a saida dos mesmos e a implantacdo,
através da SEDUC [Secretaria Estadual de Educacdo de
Roraima], de uma escola realmente especifica e diferenciada,

uma vez que eles tém consciéncia de que tal tentativa teria

grande possibilidade de falhar. (ibid idem :53)

A escola como uma institui¢do privilegiada para entender o mundo dos nao-

indigenas e aprender, por exemplo, a lingua portuguesa também aparece na tese de

doutorado de Onilda Sanches Nincdo (2008). Ao discutir a educacdo formal entre os

Terena, a autora argumenta que a escola se transformaria “em um instrumento de
9

defesa, na medida em que através dela podia-se compreender o mundo e os codigos

ndo-indios. Aprender portugués era uma necessidade vital para o povo e a escola era o

locus privilegiado para isso.” (idem :37)

Ao analisar a educacdo formal na regido do Alto Rio Negro, Cristiane Lasmar

(2009) chega a uma conclusdo semelhante, sem deixar de lado a complexidade desse

processo. Segundo a autora:
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A absorc¢do do conhecimento dos brancos envolveria, assim, um
devir branco e isso coloca para os indios um dilema, se, por um
lado, a apropriacdo do conhecimento dos brancos representa uma
forma de agéncia sobre a situagdo presente e futura, por outro, ele
envolve um risco para a propria identidade indigena, que tém na
no¢do de comunidade um importante sustentaculo, como ja
vimos. Formulando de maneira sintética, o problema que esta
posto atualmente para os indios Uaupés € o de como se apropriar
do conhecimento dos brancos sem precisar viver com branco, isto

¢, sem precisar viver como se vive na cidade.” (idem :23)

Para varios povos indigenas dessa regido, as cidades foram, durante muito
tempo, a Unica opgdo de educagdo formal disponivel.”> Lasmar mostra que no Alto
Rio Negro, a educacdo formal foi introduzida entre a populagdo indigena da regido
por uma missdo catdlica salesiana. Os homens mais velhos ainda se recordam quando
os padres apareceram recrutando criangas para o internato cristdo no qual passavam
longas temporadas fora de suas comunidades de origem, vivendo um sistema de rigida
disciplina, com obrigatoriedade de estudo proselitista e trabalhos manuais (ibid idem
:00).

O movimento indigena organizado também levou ao surgimento recente de
uma nova intelectualidade indigena que passou a frequentar as universidades de modo
geral e os programas de poés-graduagdo em antropologia em particular. Nesse
contexto, surgiram analises sobre a educacao publica escolar diretamente escritas por
pensadores indigenas, comprometidos com a vida de seus povos. Faco referéncia, aqui
a dissertacdo de mestrado de Tonico Benites (2009) e a tese de doutorado de Gersem
Luciano (2012), dois antropdlogos indigenas que analisaram diretamente o processo
de escolarizagdo formal de seus povos — respectivamente, os Ava Kaiowa e os
Baniwa. Comecarei pela tese de doutorado de Gersem Luciano, defendida no
Programa de Pos-Graduagdo em Antropologia Social da Universidade de Brasilia.

E interessante notar que o tema da educagio escolar indigena tem ocupado um

lugar central na reflexdo antropologica de Luciano. No inicio do seu doutorado, o

% Essa é uma questio central entre os Tapayiina e sera abordada mais pontualmente no capitulo 3.
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autor publicou um artigo no qual fez um bom levantamento da relagdo (nem sempre
complementar) entre 0 movimento indigena e indigenista nas ultimas décadas da
historia brasileira, bem como uma analise do acesso indigena ao ensino superior no
Brasil (Luciano 2009). Sua tese de doutorado ¢ uma referéncia nos estudos sobre
educagdo formal entre povos indigenas. Ela tem um carater quase autobiografico e,
embora focando o contexto especifico da regido do Alto Rio Negro, tece, a partir dele,
consideragdes mais gerais sobre educacdo escolar indigena que dialogam com a
analise de Grupioni e encontram muitas semelhancas com os casos etnograficos

mencionadas anteriormente. Assim, Luciano afirma que:

a escola foi escolhida [pelos grupos indigenas da regido do Alto-
Rio Negro] como um dos principais meios para essa apropriacao
de conhecimentos dos brancos e dos seus modos de vida. A
escola indigena, portanto, ndo ¢ vista como instrumento
preferencial de fortalecimento ou resgate de culturas e
identidades tradicionais, como pressupde a ideia mais comum de
escola indigena diferenciada, mas como mecanismo de
aproximacao e interacdo com o mundo extra-aldeia global. (idem

:05)

Contrariamente a Grupioni, Luciano ndo parece estar muito interessado em
defender uma educacdo escolar indigena ancorada na defesa das tradi¢Ges
socioculturais nativas, ou seja, uma escola que estimularia o aprendizado dos
conhecimentos proprios dos povos indigenas. O autor se mostra até bastante critico a

esse tipo de escola:

a educacdo indigena intercultural ou escola indigena diferenciada
ou especifica, mesmo como modelos alternativos de educacdo e
de escola, ndo foram e ndo serdo suficientes para responder as
demandas apresentadas pelos povos indigenas a escola. (ibid

idem :72).
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E preciso notar, contudo, que Grupioni trata de varios contextos sociolégicos,
por vezes bastante distintos daquele analisado por Luciano. Enquanto este ultimo
aproveita sua propria trajetéria de professor indigena e lideranga politica do Alto Rio
Negro para produzir um trabalho largamente inspirado em sua experiéncia de vida, o
primeiro trata de questdes gerais, referentes ao Brasil como um todo, e lida com uma
grande diversidade de situagdes etnograficas, inclusive com exemplos de indigenas do
nordeste do pais, entre os quais a chamada educagdo diferenciada parece apresentar
contornos distintos. Assim, fazendo referéncia a uma dessas situa¢des dos indios do

Nordeste, Grupioni afirma:

Premidos pela cobranca de que perderam sua lingua e, portanto
sua cultura, os Potiguara da Paraiba instrumentalizam a escola
como via de constru¢do de emblemas de uma cultura a ser
13 2 ~ 13 b b 2 b

resgatada”, em que propdem uma “volta as origens” por meio,
dentre outros recursos, da tentativa de se tornarem falantes de

uma lingua morta.” (Grupioni, op. cit :209)

Como mostram os exemplos dos Baniwa e dos Potiguara, a educacdo
diferenciada pode, portanto, assumir contornos muito diversos, dependendo, entre
outras coisas, das especificidades dos grupos indigenas e das caracteristicas dos
projetos educacionais. Esse parece ser justamente o ‘espirito’ do tratamento
dispensado aos indigenas na Constitui¢do de 1988: a educacdo e a satde devem ser,
de fato, diferentes para cada situagdo concreta apresentada, para cada grupo indigena
e seu contexto socioldgico especifico.

Outra otima andlise do processo de educagdo formal de povos nativo-
americanos no Brasil pode ser encontrada na dissertagdo de mestrado de Tonico
Benites (2009). Como Gersem Luciano entre os Baniwa, Benites ¢ uma liderancga
politica dos Ava Kaiowa do Mato Grosso do Sul — por vezes referidos como Guarani
Kaiowa. Ainda como Luciano, Benites foi professor indigena na sua regido e relata a
trajetdria e experiéncia que teve nesse contexto especifico. O relato autobiografico

parece, assim, adquirir uma importdncia muito peculiar entre os intelectuais



50

indigenas.”® Em sua trajetoria, Benites também foi informante de antropologos e
tradutor das liderancas mais antigas de seu povo (idem :11). Assim, é bastante

interessante a visdo que ele apresenta dos condicionantes da sua propria pesquisa:

Em relacdo a minha pesquisa sobre a escola na visao do Kaiowa,
tenho perfeita consciéncia de ela estd sendo monitorada e
analisada tanto pelos indigenas quanto pelos ndo-indigenas.
Percebi que os meus discursos e minha critica em relagdo as
praticas escolares geram comentarios diversos, as vezes dividem
também opinides entre os pesquisadores em educacdo indigena e
professores indigenas. Na verdade, estou sendo pesquisado

também pelos proprios indigenas e ndo-indigenas. (ibid ibem :13)

Essa passagem de Tonico Benites mostra bem as pressdes que podem sofrer os
pesquisadores indigenas, principalmente os antropologos, quando pretendem
pesquisar ¢ produzir material académico sobre sua propria sociedade. Ao mesmo
tempo que lhes ¢ demandado construir um texto com o rigor exigido pela academia,
eles também precisam responder as exigé€ncias politicas que deram condi¢cdes para
que eles chegassem ao mestrado ou doutorado. Sua posi¢do politica, como indios
universitarios, se deu pela organizacdo e pressao do movimento indigena e indigenista
— e nao apenas pelo esfor¢o individual de cada académico indigena, apesar deste
ultimo fator também ser importante. Assim, eles devem atender nao s6 a normatizacao
e a exceléncia académica instituida nos cursos de pos-graduacdo, mas também as
solicitacdes de seus proprios povos que demandam que o trabalho académico tenha
algum retorno positivo para a comunidade de origem.

Todo o estudo de Benites estd baseado na premissa de que, entre os Ava
Kaiowa, ndo hd uma tradicdo de organizacdo politica com foco na centralizacdo de

. . 27 .
poder, seja na figura de um chefe local ou de um conselho mais numeroso.”’ Mais que

2% Dominique Gallois et alii (2016) notaram o papel central que as narrativas de vida tem nas “auto-
etnografias”: “chamamos ateng¢@o para um aspecto que pode indicar outra peculiaridade do fazer
antropologico por indigenas: a constante explicitacdo por eles da propria trajetoria de vida como (parte
da) metodologia utilizada na pesquisa.” (:16). Nesse sentido, os trabalhos de Luciano e Benites sdo
exemplares.

7 Apesar de nio ser diretamente citado por Tonico Benites, vale fazer referéncia aqui ao seminal
estudo de Pierre Clastres sobre as sociedades contra o Estado (Clastres, 1978). Este autor demonstra
que boa parte dos grupos humanos da América que ndo estdo baseados numa centralizagdo do exercicio
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isso, o antropdlogo assevera que cada familia extensa pode escolher se organizar da
maneira que melhor lhe aprouver.

Assim, ha familias extensas que possuem uma estreita relacdo, por exemplo,
com a missdo evangélica local, enquanto outras escolheram explicitamente manter o
primado de agéncia do xama, com seus ritos e cosmologias ndo-cristdos. Contudo,
ainda assim, ha uma espécie de ‘distanciamento relativo’ entre as familias cristas e os
proprios missionarios, que faz com que as primeiras, em diversas situagdes politicas,
estejam mais proximas de outras familias extensas nao-cristds do que dos ndo-
indigenas cristaos.

Esse distanciamento relativo parece estar calcado, entre outros fatores, no
compartilhamento de uma mesma lingua, nas relagdes de casamento exogamicas entre
as familias e, além disso, na propria liberdade de escolha garantida a cada familia
extensa. Essa liberdade comporta, assim, um ‘fundo sociologico’ comum entre todos
aqueles que se autodenominam Ava Kaiowa. Tonico Benites identifica a expressao
linguistica especifica que da nome a esse ‘fundo’: ava kuera reko reta, cuja tradugao,
feita pelo proprio autor/lideranca Ava Kaiowa, ¢ “o modo de ser multiplo” dos Ava
Kaiowa (ibid idem, :102).

Nesse contexto, a escola foi, ao mesmo tempo, uma for¢a de mudancga e,
também ‘indigenizada’ pela logica Ava Kaiowd. Segundo Benites, o SPI e, mais
tarde, a Funai criaram, para cada agrupamento desse povo, um ‘“capitdo indigena”,
que teria a fungdo de mediar a relagdo dos Kaiowa com os ndo-indigenas. Com o
contato, se multiplicaram as salas de aula de ensino formal, com anuéncia de parte das
liderancas indigenas das familias extensas. As escolas eram ligadas ou a ja citada
missdo evangélica ou ao 6rgdo indigenista federal. Mais tarde, essas tltimas também
foram estadualizadas no mesmo processo que descrevemos acima (cf. Grupioni op.
cit.). De todo modo, até hoje, a missdo evangélica possui influéncia na educagdo dos
Ava Kaiowa (ibid idem :90).

Tonico Benites mapeia a rede que sustenta esse sistema politico: as familias
extensas mais prestigiadas conseguem eleger o “capitdo” de suas localidades; este

ultimo, ainda com o suporte das familias, apoia a elei¢do de prefeitos e verecadores

da violéncia fisica se organizam dessa maneira ndo por uma falta ou desconhecimento de um sistema
pretensamente mais eficaz ou evoluido, mas por terem cunhado e mantido, durante sua histéria, uma
organizagdo social que ndo passa pela referida centralizagdo. Isso acontece ainda que, de alguma forma,
a potencialidade dessa centralizagdo politica seja uma ameaga constantemente combatida pelas
“sociedades arcaicas”, que ¢ como Clastres denomina os nativo-americanos.
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locais ndo-indigenas; por fim, esses politicos garantem que aqueles indicados pelo

~ 9

“capitdo” local assumam os cargos publicos assalariados nas terras indigenas de sua
responsabilidade, como os de professor-indigena, por um lado, ou Agentes Indigenas
de Saude (AIS), por outro. Esse sistema ‘injeta’ um qué de violéncia direta,
centralizagdo de poder e concorréncia desigual entre as familias. Isso, segundo
Benites, nao ¢ tipico dos Ava Kaiowa, mas coloca em xeque o proprio “modo de ser
multiplo” dessa populagdo. (ibid ibem capitulos III e Consideracdes Finais).

Tonico Benites também corrobora a visdo de educagdo indigena de Gersem

Luciano. Assim, segundo ele:

A maioria das familias Ava Kaiowa consideram que os
conhecimentos centrais para a propria vida Kaiowd ndo podem
ser ensinados pelos ndo-indigenas, que vivem em uma outra
cultura (teko), que € o karai reko. Por essa razdo, ¢ relevante
considerar que até hoje a familia extensa ndo depende da escola e
do papel escrito (kuatia rie 'e) para educar suas criangas a ser Ava
Kaiowa. Para ser Ava Kaiowa as criancas aprendem vivendo com
os membros parentes, educadores exclusivos da familia. [...]
Cada familia Ava Kaiowa ¢ uma institui¢do social que possui
varios educadores eficazes ou professores exclusivos,
responsaveis por ensinar com eficdcia a sua tradi¢do as criangas,
socializando entre os integrantes nedfitos o modo de ser e viver.
Portanto seria totalmente equivocado argumentar que uma
instituicdo burocratica externa a essas familias, como o sistema
de escola homogeneizante, oferecido pelo Estado, possa
substituir esse papel de educador de cada familia. (ibid idem :95,

énfases do original)

Cabe fazer uma tltima consideragdo sobre a pesquisa de Tonico Benites. Os
Ava Kaiow4 tiveram seus primeiros contatos com a educagdo formal com uma missao
presbiteriana. Esse processo ocorreu apds a laicizagdo oficial do Estado brasileiro,
iniciado no final do século XIX, o que mostra que o surgimento de um Estado laico

ndo pos fim ao proselitismo missionario no contato com os indios. Na verdade, abriu-
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se a possibilidade, para outros grupos cristdos, além dos catolicos, organizarem e
efetivarem projetos proselitistas entre povos nativos em todo o territdrio nacional.
Assim, Benites assevera que “[...] os funcionarios do SPI estabeleceram parcerias com
as instituigdes religiosas no que toca a educacdo escolar, permitindo que esta se
realizasse conjuntamente com atividades de evangelizagdo. (ibid idem :31)”. Ou seja,
no anseio de civilizar os indios, a Republica brasileira dita laica usou todas as armas
disponiveis, nunca abandonando por completo o apoio dos missionarios. O caso dos
Ava Kaiowa ndo é, obviamente, inico. A mistura espuria entre projetos proselitistas e
projetos civilizatérios laicos parece ter perdido forca depois da maior organizagdo
politica do movimento indigena e indigenista e, consequentemente, depois das
possibilidades legais abertas pela Constituigdo de 1988. No entanto, missionarios
continuam atuando nas terras indigenas, principalmente na area de educagio.
Podemos, para citar um unico exemplo, citar o famoso Summer Instituto of
Linguistics, uma instituicdo proselitista evangélica disfargada em um instituto de
pesquisa que € citada nos mais diferentes estudos sobre a educacdo formal entre os
indigenas no Brasil. Para nos limitarmos aos trabalhos citados nas paginas anteriores,
vimos que a educacdo formal basica de Gersem Luciano se deu dentro de uma missao
salesiana e que os Yanonami, até hoje, usam a educagdo proselitista que lhes ¢
oferecida.

Como mostra a andlise geral de Grupioni e os exemplos etnograficos de
Macena, Andrade, Nincdo, Lasmar, Luciano ¢ Benites, os estudos sobre educacido
formal indigena no Brasil tendem a se pautar, atualmente, na analise da adaptacao do
ensino escolar as condi¢des socioculturais de determinado povo. Tendo o contexto de
minha propria pesquisa em mente, a Escola Estadual Gorond ndo me pareceu,
inicialmente, um espaco para o “resgate” cultural ou uma “volta as origens”. Os
Tapayuna querem ensinar, ainda que em lingua nativa, o letramento e outras técnicas
especificas da sociedade nao-indigena, como a matematica, por exemplo, um 6timo
conhecimento para as transagdes comerciais com outros indigenas e ndo-indigenas.
Saber ler e falar razoavelmente o Portugués também ajuda os Tapayuna a se
deslocarem de maneira mais comoda pelas cidades da regido, identificando, por
exemplo, qual 6nibus de uma rodoviaria segue para tal ou qual lugar ou, ainda, qual o
nimero do assento numerado de sua poltrona. Podem, do mesmo modo, ter maior

independéncia em situacdes como a compra ou recebimento gratuito de um remédio
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receitado ou, por vezes, na geréncia de uma conta bancdria, no caso das pessoas com
aposentadoria rural ou outro tipo de beneficio em dinheiro.

Dessa forma, para os Tapaylina, construir uma escola propriamente
diferenciada ndo ¢é criar uma escola para ensinar, entre outras coisas, a propria cultura.
Nao ¢, portanto, uma maneira resgatar tracos socioculturais. Com base nos dados
etnograficos que pude recolher para a presente tese, corroboro a posi¢do de Luciano
quando afirma: “[...] prefiro sugerir que a escola indigena se dedique
preferencialmente a possibilitar o acesso adequado e eficiente aos conhecimentos do
mundo branco de interesses dos povos indigenas” (Luciano, op. cit. :104).

Isso ndo significa dizer, ¢ claro, que a escola dos Yanomami, Baniwa ou dos
Tapayuna deva ser uma copia da escola tradicional ndo-indigena. Em conformidade
com a legislagdo vigente, cada escola indigena deve levar em conta, na sua
composicao e no ensino, o contexto especifico e as peculiaridades culturais do povo
indigena ao qual ela se destina e que deve gerencia-la. No caso da Escola Gorona em
Kawerétxikd, ela foi uma legitima reivindicagdo dos Tapaylna frente a eufémica
‘sociedade envolvente’. Como mostrarei no capitulo 3, ela é quase que
completamente gerida pelos Tapayina — ao menos no que tange a sua administracao
direta, mas esse ndo € o caso de todas as escolas indigenas do Brasil®®. Isso ndo quer
dizer, como veremos, que ndo existam imposi¢des, principalmente por parte do corpo
administrativo da Secretaria Estadual de Educagdo do Mato Grosso, de diversas
exigéncias, algumas delas, inclusive, de cunho explicitamente ilegal quando pensamos
na garantia constitucional de uma escola diferenciada.

Finalizarei essa discussdo sobre educagdo escolar indigena explorando
algumas dimensdes da tensdo entre a oralidade e o escrita. Como notou Lévi-Strauss
(1996), a educagdo formal entre povos indigenas nos remete a classica tensdo entre
sociedades orais ¢ sociedades letradas. Na AmazOnia, varios outros autores tem

refletido sobre esse tema nos ultimos anos. E o caso, por exemplo, de Bruna

28 A escola dos Yanonami, como vimos, ¢ somente um exemplo. Podemos ainda citar a escola instalada
na aldeia de Piaragu, localidade dos Mebengdkré (Kayapd) que fica hé alguns kilometros de
Kawerétxiko. Pelo que pude notar, depois que essa escola deixou de ser responsabilidade legal da
Funai e passou para a administracdo do estado do Mato Grosso, ela comecou a oferecer diversos cursos
e disciplinas com professores ndo-indigenas, que aumentaram sua ingeréncia na escola, justamente sob
o argumento de que dariam as disciplinas ndo-indigenas que interessavam aos Mebengokré com maior
qualidade que a Funai. Do mesmo modo, quando a Secretaria Estadual de Educagdo (SEDUC, MT)
passou a ser a responsavel legal pela educagdo formal em Piaragu, também houve um retrocesso na
linha pedagogica e no contetido, embora a administragdo direta dessa escola (diretores e coordenadores
pedagbgicos) esteja nas maos dos Kayapo.
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Franchetto (2008 e 2011), Adriana Testa (2008), Peter Gow (2010), Jodo Gerald
(2000), Antonella Tassinari (2001b), Ingrid Weber (2006) ou Eliane Camargo e Célia
Nhii (2001).

Em seu trabalho com os Piro da Amazdnia peruana, Peter Gow criticou a
posicdo ambigua de alguns antropdlogos que consideram o letramento um mal a ser
evitado para povos de contato recente, enquanto que, para outros com maior tempo de

contato com os nao-indigenas, ele seria de suma importancia:

Es como si los etndgrafos de las culturas amazonicas estuvieran
de acuerdo com Lévi-Strauss em que la escritura constituye un
gran mal del cual se han salvado estos pueblos, al tiempo que
afirman que la alfabetizacion constituye una gran bendicion para
ellos a partir del momento em que entran em contato permanente

com la sociedad nacional (op. cit. :106)

Gow aproxima, de forma interessante, a alfabetizagdo e a arte dos desenhos
dos Piro mostrando que o mesmo termo (yona) ¢ utilizado pelos indigenas tanto para
se referir aos desenhos graficos como as letras. Entre esse povo indigena, Sangama, o
primeiro homem a dominar o letramento, o descreve como um didlogo com uma
sensual mulher de labios vermelhos que, a partir do papel e seus grafismos, falava
com o leitor que sabia como interpreta-los (idem :113). Para os Piro, a escrita e a
leitura podem ser um conhecimento do tipo xaménico, completamente oculto para as
pessoas comuns e revelado para poucos. Assim, em grande medida, essa duas técnicas
ndo podem ser ‘ensinadas formalmente’, mas sdo caracteristicas que nascem com o
xama (ibid idem :115). Como entre os Tapayuna, o papel do xama ¢ eminentemente
masculino, existindo pessoas que “no requeren de entrenamiento para devenir
shamanes. De esta manera, Zumaeta sugiere que Sangama podia ller porque era un
shaman nato y su extraordinario conocimiento de la lectura se originaba em su
interior.” (ibid idem :115).

Essa maneira de tratar o letramento indigena, ndo o qualificando de antemao
como uma ‘falta’, mas sim como uma forma de sociabilidade que se desenvolveu de

forma diferente do que na tradi¢cdo ndo-indigena, inspirou diversos outros autores.
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Refletindo sobre a escrita entre os Kaxinawa, a antropdloga Ingrid Weber, por

exemplo, argumenta que:

[...] é revelador o fato de o termo originalmente usado para os
desenhos graficos piro — yona — ser o mesmo utilizado para se
referir as letras e, portanto, a escrita. Entre os Kaxinawa acontece
0 mesmo, € 0 termo para se referir tanto aos desenhos quanto a
escrita ¢ kene. Para entender essa relagdo, ao invés de tentar
buscar no sistema grafico piro uma suposta dimensdo semantica,
o autor [Peter Gow, estudando os Piro] percebe que a apreensao
piro da escrita estd, antes, relacionada a percepgdo estética. Na
arte grafica piro, bem como na arte kaxinawd, um aspecto
fundamental ¢ a habilidade de adaptar o desenho a superficie
sobre a qual ele estd inscrito: “As mulheres Piro com quem eu
discuti esses desenhos tinham pouco a dizer sobre tipos
particulares de desenho, mas se mostravam muito mais
comunicativas quando o assunto era a maneira como um desenho
especifico adaptava-se, em sua execucao, a superficie de suporte”
(Ibid. -8, traducdo nossa). Com essa referéncia em mente, torna-
se mais facil compreender porque Sangama [primeiro leitor piro]
tanto enfatizava o papel, propriamente, ao invés da escrita
(enquanto ferramenta e significado). Para os Kaxinawa, no inicio,
a escrita e o papel parecer ter sido apreendidos de forma

semelhante. (Weber, op. cit, :85)

Essa analogia entre escrita ¢ desenhos também ¢ visivel entre os Tapayuna.
Antes de tomar conhecimento da etnografia de Ingrid Weber, eu ja havia lido o texto
de Gow e percebi que os Tapayuna, como os Piro e os Kaxinawd, identificam uma
pessoa “alfabetizada” ndo apenas pelo fato dela dominar relativamente bem a técnica
da escrita e leitura, mas também pela beleza de sua letra. Assim, uma pessoa bem
alfabetizada possui uma letra tida como esteticamente bonita e adaptada ao quadro

negro, como demonstrarei no capitulo 3.
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Embora ndo resolvam a tensdo entre oralidade e escrita, esses exemplos
mostram como a escrita ¢, em algum grau, ‘indigenizada’. Cabe notar que esse
processo de ‘indigenizagdo’ estd presente ndo sO no contexto escolar: ele parece
permear toda a relagdo dos Tapayuna e outros povos com aquilo que vem de fora,
principalmente dos nao-indigenas, mas nao exclusivamente. Para citar um outro
exemplo, a relacdo dos Kaykwakhratxi com os produtos industrializados ¢ pautada
pelo que Catherine Howard corretamente denominou, ao se referir aos Waiwai, de
“domesticacdo das mercadorias” (Howard, 2002). Mais que isso, o uso do dinheiro
recebido com salarios, aposentadorias rurais e outros beneficios pode ser comparavel
ao uso que os Xikrin do Par4, estudados por César Gordon, fazem desses beneficios
(Gordon 2006). Tratarei desse tema com mais detalhes no capitulo 3.

De forma semelhante, os Tapayina também incorporaram tradigdes externas de
outros indigenas. Podemos usar o exemplo da rede de dormir ou descansar. Os
Tapaytna ndo conheciam e ndo dormiam em rede antes do contato mais sistematico
com os Kinsedje ¢ os Mebengokré (Batista de Lima, op. cit. :143). Usavam esteiras
que até hoje continuam sendo fabricadas pelas mulheres em diversos tamanhos e com
diferentes propositos, inclusive para se forrar os colchdes adquiridos nas relagdes com
os nao-indigenas. Com o contato com esses povos indigenas vizinhos, eles passaram a
incorporar a rede que ndo fazia parte de sua tradi¢do e ¢ usada hoje com a mesma
desenvoltura que os Mebengokré.

Para concluir essa discussdo sobre educacdo formal indigena, gostaria de
ressaltar que a educag@o formal ja foi e ainda pode ser parte de um projeto consciente
de ‘fagocitacdo’ das populacdes indigenas visando acabar com suas especificidades
culturais. No entanto, esse processo nao se da, hoje, de maneira simples ou direta. O
letramento paulatino de parte consideravel de um povo indigena que antes ignorava o
a escrita também ndo significa que esse povo estd se aculturando ou se tornando
necessariamente menos indigena, embora a ‘indigenizacdo’ da escrita também
comporte uma parcial ‘branquizagio’® dos indigenas. Tratarei dessas questdes mais

pontualmente no desenvolver dos proximos capitulos.

2 Como visto na Introdug@o, na escrita da presente tese, decidi evitar o uso do termo “brancos” e
correlatos. Tentei substitui-los, sempre que possivel, pela categoria de ndo-indigena ou, no maximo,
ocidental. Contudo, em alguma situagdes, como essa acima, encontrei sérias dificuldades em deixar o
termo de lado. De todo modo, esclare¢o que pensei em usar a categoria de ndo-indigena em detrimento
de “branco(s)” pois o primeiro termo me pareceu ser menos homogeneizante de que o tltimo. Porém,
tenho consciéncia de que a simples substituicdo de um significante pelo outro ndo altera em muito a
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1.3 Os estudos sobre satide alopatica entre os indigenas

As analises sobre saude alopatica tendo as populagdes indigenas como
referéncia também s3o numerosas, contudo, em volume bem menor que os de
educacdo. Por essa razdo, darei a eles um tratamento menos extenso.

Nao ha qualquer sistematizagdo sobre os estudos de satde indigena no Brasil
que supere a bibliografia critica de Dominique Buchillet (2006). Baseada em uma
experiéncia de 15 anos com o tema, a autora faz um pormenorizado levantamento
dessa tematica. Para elaborar sua bibliografia, Buchillet pesquisou em bibliotecas
fisicas de Brasilia, Rio de Janeiro e Sdo Paulo e, além disso, em diversos bancos de
dados digitais, nacionais e internacionais (idem :12). As mais de trés mil referéncias
compiladas, organizadas em diversos indices, cobrem uma vasta area cientifica: desde
estudos sobre xamanismo e terapéutica propriamente indigena até trabalhos sobre
genética humana e antropologia fisica®.

Carla Costa Teixeira e Cristina Dias Silva (Teixeira & Silva, 2002) também
apresentaram uma analise geral muito interessante sobre uma extensa bibliografia,
baseada num amplo levantamento de teses e dissertacdes através do portal de Internet
de uma grande agéncia publica financiadora de pesquisas no Brasil. As autoras
chegam a conclusdo de que a subdrea da antropologia da saude ndo comporta um
novo tipo de antropologia social e, assim, tem as mesmas bases e pressupostos

tedricos e metodologicos que da antropologia social como um todo.

empreitada de complexificagdo da ideia enviesada de uma sociedade envolvente completamente
homogeénea frente a diversidade de etnias indigenas.

3 Ha dois estudos, nessa bibliografia critica, citando os Tapayuna: um primeiro, de referéncia “Cunha,
E.S., 1969. Os Bei¢o-de-Pau. Deformagoes dentarias tegumentares e afecg¢oes alvéolo-dentarias. In:
E.S. Cunha (org.), Anais da Sétima Jornada Fluminense de Odontologia “Prof. Coelho e Souza”
[Niteroi, 1969], pp. 20-25. Niteroi: Faculdade de Odontologia, Universidade Federal Fluminense.”; e
um segundo “Pinto N.R. da S. & R.G. Baruzzi, 1991. Male pubertal seclusion and risk of death in
Indians from Alto Xingu, Central Brazil. In C.E.A. Coimbra Jr. (ed.), Symposium on Recent Trends of
Bioanthropological Research among Lowland South American Indian Populations [59th Annual
Meeting of the American Association of Physical Anthropologists, Miami, 1990], Human Biology,
63(6):821-834].” Pelo resumo de ambos, também publicado na obra de Buchillet, nota-se que se trata
de trabalhos voltados a estudar os corpos dos Tapayuna, e ndo exatamente a sociabilidade entre os
ultimos. Tratarei, no desenvolver do presente capitulo, da questdo do tratamento terapéutico dos
Corpos.
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Numa coletanea recente, organizada por Carla Costa Teixeira e Luiza Garnelo
(Teixeira e Garnelo, 2014), encontramos estudos sobre as origens do subsistema de
atencdo a saude indigena no Brasil (Parte 1) e varios casos etnograficos que mostram,
na pratica, como determinados povos indigenas se relacionam com a terapéutica
oferecida pelo Estado brasileiro (Parte 2). No capitulo 5 de sua tese de doutorado,
orientada por Carla Costa Teixeira, Cristina Dias Silva faz também um historico da
enfermagem no Brasil e mostra seu papel central no tratamento de satde alopatica
oferecido pelo Estado brasileiro as populagdes indigenas (Silva, 2010 :242-263).

Para iniciar a discussdo sobre a saude alopatica indigena, considero importante
fazer algumas consideragdes prévias sobre a terapé€utica ocidental para a cura dos
corpos. Assim, apresentarei uma breve discussdo sobre o chamado Afo Médico e suas
repercussoes no tratamento geral de indigenas e ndo-indigenas. O Ato Médico nao é
um texto académico. Trata-se de uma lei promulgada em 2013 por Dilma RoussefT,
entdo presidente da Republica brasileira.’’ Penso que lembrar o processo de discussio
que levou a implementagdo dessa lei ajudara a contextualizar melhor a discussdo
sobre saude alopatica indigena.

A regulamentacdo do trabalho dos médicos pela atual Republica brasileira levou
mais de uma década: dois projetos de lei tramitaram por doze anos no Parlamento até
a promulgacdo da referida lei. O Ato Médico aprovado por Dilma Rousseff ndo foi
exatamente a mesma versdo que tramitava no Senado.’” Toda a discussdo politica da
época esteve voltada para os artigos vetados pela presidente. A supressdo e edicdo de
artigos mudou, de maneira importante, o sentido da letra da lei aprovada nas duas
casas do legislativo. H4 de se notar que o Conselho Federal de Medicina (CFM)
acompanhou a tramita¢do e apoiou a promulgacdo da lei sem nenhum tipo de veto
presidencial, se contrapondo a presidente.

A polémica gerada pelos vetos/edi¢do de alguns artigos tem a ver diretamente
com a discussdo da terapéutica dos corpos. Em ultima instancia, tratava-se de se

definir os profissionais que podiam ou ndo fazer diagndsticos de corpos tidos como

31 http://www.planalto.gov.br/ccivil 03/ Ato2011-2014/2013/Lei/L12842.htm, com acesso em
24/02/16.

32 Toda a discussdo que aqui apresento tem como fundo diversos artigos jornalisticos da pagina oficial
da Empresa Brasil de Comunicagdo (EBC) ou Agéncia Brasil: http://www.ebc.com.br/, com acessos
durante a tltima semana de abril de 2016. Além disso, a enfermeira da Rede Sarah de Hospitais em
Brasilia, Karine Rodrigues de Afonseca, prestou-me importante assisténcia sobre o uso pratico da lei.
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doentes ou com algum tipo de anomalia e, além disso, identificar aqueles que seriam
autorizados a tratar tais corpos e de que maneira.

Em relagdo ao tratamento, estava particularmente em jogo a questdo de quem o
Estado formalmente autorizaria a adentrar, terapeuticamente, os corpos humanos.
Mais que isso, estava em pauta o reconhecimento legal ou nao da possibilidade desses
corpos sofrerem intervengdes estéticas que se assemelham as intervengdes
terapéuticas, mas nao sempre praticadas por médicos € nem sempre possuindo o fim
ultimo de cura ou tratamento de alguma anomalia.

Nesse contexto, o projeto de lei inicialmente proposto para a discussao nas duas
casas do Congresso Nacional dava exclusividade aos médicos formados e filiados a
algum Conselho Regional de Medicina (CRM) a autorizagdo para adentrar o corpo
humano. Os tatuadores e os profissionais que trabalhavam com piercings e outros
adornos estéticos se colocaram veemente contra o projeto de lei nesses termos. Da
maneira como foi aprovado no Senado, o Afo Médico impossibilitaria que
especialistas diversos que ndo aqueles com graduacdo em medicina aplicassem
injecdes ou fizessem qualquer tipo de agdo invasiva nos corpos humanos. Portanto, as
pessoas que tivessem como oficio a execugdo de tatuagens ou piercings estariam,
tecnicamente, na ilegalidade.

Além dos profissionais ja citados, o texto também ia contra o exercicio da
profissdo de enfermeiros e técnicos em enfermagem. Essas ocupagdes poderiam ser
particularmente afetadas pois servicos como a realizacdo de diagnosticos, a
proposicdo de terapias ou ainda a simples aplicacdo intravenosa/muscular de
medicamentos e outras substancias, como vacinas, seriam vedados aos enfermeiros e
técnicos e passariam, deste modo, a ser uma exclusividade médica. Como
consequéncia direta dessa regulamentacdo estaria, por exemplo, o impedimento das
acOes publicas de vacinagdo em massa, que contam, na linha frente, principalmente
com técnicos e enfermeiros.

Do mesmo modo, o trabalho nos postos-de-saude indigenas, espalhados por
todo o pais, também seria colocado em xeque. Tomando como exemplo especifico o
posto-de-satde da aldeia Kawerétxikd, pude presenciar duas agdes de vacinacdo de
criancas que foram executadas exclusivamente por enfermeiras e técnicas em
enfermagem — entre outros procedimentos, como deixarei mais claro no capitulo 4. O

trabalho de organizagdo cotidiana das diversas agdes de saude alopatica na Terra
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Indigena Capoto Jarind era feito pelas enfermeiras, enquanto as técnicas estavam na
linha de frente dos atendimentos cotidianos. Médicos sO apareciam de forma
esporadica nas aldeias da regido. Uma constatacdo semelhante foi descrita, por
exemplo, por Cristina Dias da Silva (Silva 2010 :64) na pesquisa de entre os
Munduruku, como veremos a seguir.

De todo modo, a Mensagem n. 286 de 02 de julho de 2013 da Subchefia de
Assuntos Juridicos da Presidéncia da Republica, justificou o veto da presidente Dilma

Rousseff a parte do Artigo 4° do Afo Médico da lei sob o argumento de que:

ao condicionar os procedimentos a prescricdo médica, os
dispositivos podem impactar significativamente o atendimento
nos estabelecimentos privados de saude e as politicas publicas do
Sistema Unico de Satde, como o desenvolvimento das
campanhas de vacinagdo. Embora esses procedimentos
comumente necessitem de uma avaliacdo médica, ha situacdes
em que podem ser executados por outros profissionais de saude
sem a obrigatoriedade da referida prescricdo médica, baseados
em protocolos do Sistema Unico de Saide e dos
estabelecimentos privados.
(http://www.planalto.gov.br/ccivil_03/ Ato2011-
2014/2013/Msg/VEP-287.htm, com acesso em 25/02/16)

Fica clara, entdo, a refrega politica entre diversos profissionais para a obten¢do
do aval do Estado no manejo terapéutico dos corpos humanos. Ha de se notar que essa
disputa estava focada na delimitagdo da especialidade de cada um desses expertos —
médicos, enfermeiros, fisioterapeutas, entre outros. FEssas especialidades sdo
ensinadas, em sua maioria®>, em escolas técnicas, faculdades ou universidades a partir
de uma estrutura de ensino formal também avalizada pelo poder publico.

Contudo, apenas uma dessas expertises se arvorou a tentar um monopoélio no
tratamento das doengas e outras anomalias dos corpos humanos: aqueles que sdo

graduados nos cursos de medicina. E importante notar que o embate politico se deu,

3 - . , . . . . . -
3 Alguns tratamentos ndo-indigenas, como a acupuntura, ainda resistem & tendéncia de formalizagio
total na transmissdo do conhecimento para a formagdo de seus expertos.
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entdo, entre estes Ultimos, de um lado, e todo o resto das diversas especialidades néo-
médicas, do outro. Esse fato, por si so, evidencia a hegemonia reivindicada pelos
médicos no tratamento de satide dentro do Estado brasileiro. De todo modo, o veto
presidencial garantiu que técnicos em saude e enfermeiros, principais funcionarios da
satude alopatica nas aldeias, mantivessem sua pratica laboral.

Entre os textos académicos que tratam da satde alopatica dos indios no Brasil
destaco, inicialmente, a excelente etnografia de Cristina Dias da Silva sobre as
enfermeiras e técnicas de saide ndo-indigenas entre os Munduruku (Silva, 2010).
Inicialmente, ¢ possivel notar que ndo ha nenhum enfermeiro ou técnico de satde
indigena, no contexto analisado por Silva, que seja Munduruku ou de qualquer outro
grupo indigena da regido. Todos sdo, portanto, ndo-indigenas. Além disso, todos sdo,
também, mulheres. Em comparag@o, durante todo o tempo que passei entre oS
Tapaytna, encontrei apenas dois técnicos de saide homens e nenhum enfermeiro, de
um grupo composto de cerca de 20 profissionais. Como no caso dos Munduruku,
nenhum desses profissionais era tapaytina ou de qualquer outra etnia da regido.

Uma situagdo similar € descrita por Maria Inés Smiljanic (2008) sobre um
subgrupo Yanomami. Essa antropologa fez campo em duas situacdes diferentes: como
pesquisadora visando escrever uma tese em Antropologia Social, num primeiro
periodo no fim da década de 1990; e, além disso, também como parte de uma equipe
multidisciplinar que implantava, em territorio dos Yanomami, um projeto de
atendimento de satide aos indigenas, ja no inicio do século XXI.

Como dito, o Distrito Sanitario Especial Indigena (DSEI) dos Yanomami (DSY)
foi o primeiro a ser implantado no Brasil (idem :06-08) e serviu de experiéncia para os
outros Distritos. Hoje sdo ao todo 34 DSEIs espalhados por todo o territorio nacional.
Essa autora também confirma que os médicos, dentistas e enfermeiros formados
fazem apenas visitas “ocasionais” (ibid idem :09) a regido. Como no caso ja citado de
Tonico Benites, Smiljanic diz que os cargos de Agente Indigena de Saude (AIS)
entraram como dadivas em um “sistema de trocas com a sociedade nacional que
incluia remédios, servi¢os de saude e salarios” (ibid idem :14).

Assim, pelo que pude ter contato até agora, tanto no meu trabalho de campo

quanto na andlise bibliografica, falar-se-a muito pouco de médicos ou dentistas no

3* Tive contato, na cidade de Colider, MT, com uma enfermeira indigena. Contudo, ela nio trabalhava
na regido da aldeia Kawerétxiko e estava lotada nas proximidades da aldeia de sua etnia.
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cotidiano da satde indigena nas aldeias. Os principais atores sdo as enfermeiras e as
técnicas em saude, profissionais que, como vimos, conseguiram manter uma
independéncia relativa de agéncia em relacdo aos médicos. Por tratar justamente da
acao desses profissionais, a etnografia de Cristina Dias ocupa um lugar central na
minha tese.

Como mostrarei no capitulo 4, na aldeia Kawerétxikd o dia-a-dia do
atendimento de satde alopatico € feito por e para as mulheres, indigenas e nfo-
indigenas. Uma interessante explicagdo dessa caracteristica pode ser encontrada na
constante tensao entre cuidar e administrar que Cristina Dias da Silva (op. cit.) mostra
ser tipica das enfermeiras e técnicas em enfermagem que estdo lidando com a saude

alopatica indigena. Segundo essa autora:

O ponto-chave pelo qual me inseri nessa complexidade [a satide
oferecida pelo Estado aos Munduruku] foi a construgédo
pormenorizada daquilo que constitui a propria razdo de ser da
profissional da enfermagem, seja enfermeira ou técnica de
enfermagem: a relagdo entre cuidar e administrar. E partir dessas
duas categorias nativas, tdo expressivas no campo da
enfermagem e sempre motivo de grandes embates e conflitos
cotidianos entre os proprios profissionais da area, que pretendo
discutir os dados etnograficos e lancar luz sobre algumas
controvérsias que constituem o atual campo da saude indigena

(idem :16).

Contudo, ¢ importe esclarecer que o recorte do estudo de Cristina Dias da Silva
¢ diferente do meu nesta tese. A referida autora estd mais interessada nas relagdes
entre as profissionais ndo-indigenas, principalmente entre técnicas e enfermeiras, do
que a relacdo entre essas profissionais e os Munduruku — apesar dela ndo ignorar essa
ultima relagdo. Na minha analise do caso dos Tapaylna, penso ser mais vantajoso
mapear as relagcdes desses ultimos com a saude alopatica e compara-las com as
relacdes que eles firmam em outro campo, o da educacdo formal, com os nao-

indigenas.
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Fora essa diferencga, a descri¢do de Silva se aproxima em muito da realidade que
encontrei em Kawerétxiko. Ha, sem duvidas, dois estilos bem diferentes de atender e
se relacionar, de maneira geral, com os indigenas: um mais focado na nog¢do de
cuidado, de atendimento pronto e constante as doengas e outros problemas dos
pacientes que vao ao posto-de-saude, ainda que isso obrigue a profissional a fazer
diversos improvisos; outro com uma énfase maior no ‘profissionalismo’, na falta de
termo melhor, no preenchimento das guias de atendimento e fomento de dados
estatisticos, no tratamento técnica ¢ cientificamente referenciado ¢ no controle
cuidadoso do censo da populacdo em geral e, particularmente, dos doentes (ibid idem
capitulos 2 e 3). E claro que a autora est4 falando de predominancias, estilos ou tipos
ideais e ndo de categorias estanques que ndo se relacionam. De todo modo, as ndo-
indigenas que trabalham com a saude podem ser classificadas em algum lugar dessa
linha de tensdo entre o cuidado como uma categoria tipicamente feminina, invocando,
inclusive, a figura da “mae dos brasileiros” (ibid idem, capitulo 5); ou, na outra ponta,
como profissionais que administram eficazmente os dados, técnicas e a ciéncia em
geral do tratamento alopatico de saude.

Assim, as funcionarias da satde indigena que pendem mais para, por assim
dizer, o polo técnico da linha de tensdo, constroem, via de regra, uma relacdo
cotidiana mais distanciada com os Munduruku. Elas estdo, com isso, mais suscetiveis
a problemas e tensdes na convivéncia diaria com os indios — mas sdo, por outro lado,
potencialmente mais bem quistas e quase nunca se indispdem com as pessoas que
compdem o corpo burocratico-administrativo das Equipes Multidisciplinares de Saude
(EMSI) de determinado Distrito Indigena.

Por exemplo, pode haver sérias desavencas sobre o controle do uso da cota de
combustiveis destinada ao transporte de pacientes das aldeias da regido para algum
hospital de um centro urbano das proximidades. Os Mundurku, como os Tapayuna,
pedem, por vezes, para usar essa cota da saide para motivos outros sob o argumento
de que irdo repor esse combustivel mais tarde. Entre esses “motivos outros”, podemos
destacar a ida para algum evento ou festa especial em uma aldeia distante ou entdo
uma viagem para a aldeia Piaracgu, visando pegar o onibus de linha que passa nessa
localidade.

Pelo que notei entre os Tapayuna, as profissionais com mais experi€éncia e

capazes de improvisar eficazmente diante de uma situacdo desse tipo, ou deixavam os
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indigenas usarem a cota, confiando na reposi¢do ou, por vezes, conseguiam que eles
mudassem de opinido sobre o uso da gasolina, argumentando nio-autoritariamente, a
partir de uma relagdo comum construida em anos de convivéncia, principalmente com
as liderangas da aldeia. Muitas vezes, aquelas que tinham uma relagdo amistosa com
essas liderancas indigenas, nem eram incomodadas em Kawerétxikd com esse tipo de
assunto.

Contudo, existem enfermeiras e técnicas de saide que ndo tem tempo ou
disposicdo para construir, gradativamente, relagdes sociais deste tipo com os indios.

No caso dos Munduruku, elas normalmente argumentavam que:

ndo havia verba, n3o havia gasolina, ndo havia motores
suficientes, era preciso fazer licitagdo, ndo havia como
determinar prazos para a chegada dos diversos suplementos e
insumos, entre outros, eram limitagdes concretas transformadas
em recursos de autoridade assistencial/administrativa. Esse era
um discurso que os profissionais de saude — fossem enfermeiros
ou técnicos em enfermagem -— faziam frequentemente e
esperavam que, dessa forma, os Munduruku “entendessem” as

justificativas. (ibid idem, :223)

Pode-se perceber, tanto entre os Munduruku como também entre os Tapayuna,
que as profissionais com mais tempo de trabalho nas aldeias sdo aquelas que,
primeiramente, conseguiram construir uma relacdo mais proxima a populagdo
atendida, ndo diretamente relacionada a saude alopatica oferecida no posto-de-satde.
Consequentemente, essa caracteristica garantia que elas se firmassem na fungdo que
desempenhavam, ja que tinham menos atritos com os indigenas. Pelo que pude
perceber, ndo hd nada que mais desagrade os indigenas no uso da saude alopatica
disponibilizada na aldeia do que uma novata ndo-indigena que queira ditar regras.

Nesse contexto de contato com uma outra tradicdo de organizagdo social, um
cientificismo arraigado pode ser outra postura bastante inadequada e potencialmente
conflitiva. J& vimos que o corpo, para a medicina alopatica moderna, ¢ 0 mesmo ou
similar para indios e ndo-indios. Partindo dessa premissa, a logica de parte das

funcionarias ndo-indigenas da saude ¢ de que ndo se precisa de traducdo para
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trabalhar com um mesmo corpo. Nesse sentido, pode-se ignorar tudo o que ¢ dito pelo
paciente ou seu tradutor e se pautar, quando no plantdo e trabalhando com a satide
alopatica, nas certezas de um corpo comum, cuja logica de funcionamento ja ¢
conhecida de antemao. Por exemplo, em um caso de tratamento especifico entre os

Munduruku, Silva descreve que

[...] todas as informagdes transmitidas pelos parentes de Tadeu [a
autora usa nomes ficticios] em Munduruku permanecem fora do
horizonte da enfermeira. A intervencdo da enfermeira ocorre
sobre assuntos pautados exclusivamente por ela, segundo as

nogoes de risco e perigo a saude de Tadeu.” (ibid idem :226)

Por outro lado, para os indigenas, os corpos sdo, inicialmente, diferentes. Ha,
por exemplo, tanto para os Tapayuna como para os Mebengokré, “doencgas de branco”
e “doengas de indio”, como pude notar ja nos primeiros dias de meu trabalho de
campo. Porém, essas duas nog¢des podem, em contato, transpor corpos de indios e de
ndo-indios. Assim, na visdo indigena, ¢ possivel que um nao-indigena adquira, depois
de algum tempo de relagdo com indigenas, “doencas de indios”, como também
inversamente. Veremos que, na regido Capoto Jarina, existem diferentes corpos na
cosmologia indigena e esses corpos diferentes podem se afetar mutuamente. Assim, o
foco ndo ¢, nesse caso, em uma pré-natureza estrutural e imutivel que ¢
compartilhada de antemdo, mas sim em processos complexos de transformacio e
afetacdo mutua de corpos que ndo possuem a mesma estrutura geral — mas que,
justamente por isso, se relacionam.

Apesar de seu estudo estar focado na educacdo formal, Karenina Vieira
Andrade também traz informagdes interessantes sobre a interpretacdo dos corpos entre
os Yekuana (Andrade 2007). Para a autora: “o corpo, aberto, permeavel, s6 pode ser
transformado em verdadeiro corpo humano ao longo da vida do individuo, através de
processos sociais que vdo desde ritos de passagem a preparacdo adequada dos
alimentos consumidos.” (idem :97). Na Terra Indigena Capoto Jarind, o que se come,
o que se da para os filhos comerem e o que se compartilha pode mudar a natureza dos
corpos. Essa crenga ndo ¢ apenas Tapayuna: ela poder-se-ia chamar ‘pan-étnica’ ja

que ela ¢ compartilhada por Mebengokré, Tapayuna, Panard e Juruna.



67

Deste modo, fago uma breve descricdo do contexto especifico da sociabilidade
interna aldeia Kawerétxiko, a ser aprofundada no capitulo 4, cujo tema serd a
terapéutica dos corpos. Pelo que pude notar, ha ai uma convivéncia nem sempre
pacifica entre o tratamento alopatico ndo-indigena e a terapéutica desenvolvida pelos
Tapayuna e outros grupos. Contrariamente a educacdo formal onde os professores sao
geralmente indigenas, na area da alopatia ndo hé oficialmente nenhum operador, nem
mesmo em cargos de menor importancia, que seja indigena. Os Agentes Indigenas de
Saude (AIS) e os Agentes Indigenas de Saneamento, como mostrarei na conclusio,
ndo sdo exatamente operadores da saude alopatica. Assim, os indios estdo sempre na
posicao de tratados e nunca na de tratadores. Sao, com isso, duplamente classificados
de forma negativa no tratamento que ¢ dado na “farmacia”. Por um lado eles sdo
indigenas e potencialmente ndo-civilizados; por outro, sdo sempre “pacientes” de uma
terapéutica alopatica que, pela sua propria filosofia e organizacdo interna, ndo tem
condicdes de reconhecer as especificidades culturais indigenas.

Finalizando o presente subtopico, Souza Lima, em trabalho ja citado (op. cit),

mapeou de maneira exemplar a obriga¢do principal dos ndo-indigenas diretamente
relacionados com a saude alopatica oferecida as populagdes indigenas. Segundo esse

autor:

O parametro utilizado para estabelecer a medida da eficdcia, com
frequéncia, foi a capacidade da agéncia de preservar ou nao a
vida dos povos indigenas no que se refere a existéncia bioldgica e
a evitar massacres e epidemias. Criou-se, ai, a ideia de que
intervengdes emergenciais e salvadoras configuravam o cerne da
vida da instituicdo. Ndo importa que na sua acdo cotidiana a
agéncia fosse etnocida, isto é, operasse com o objetivo de
aniquilar a diferenca cultural que justificava a existéncia mesmo
de tal administragdo: salvar vidas (tal como a administragdo
concebia a vida, no sentido da manutencdo da integridade fisica
de individuos biologicos, bem entendido) era o que lhe atribuia o

mais alto valor e até mesmo as tintas de heroismo. (idem :38)
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Nao ¢ dificil notar que os funcionarios da terapéutica alopatica estdo
interessados so indiretamente na sociabilidade dos proprios indigenas. O que conta no
bom tratamento alopatico dos indios é que seus corpos estejam relativamente
saudaveis. Como mostrarei no capitulo 4, mesmo os profissionais de satde mais
experientes podem cair na ‘armadilha’ da classificacdo dos indigenas como, ao
mesmo tempo, “pacientes” e, a0 mesmo tempo, ndo-totalmente-civilizados. Passemos,
entdo, para o ultimo ponto do presente capitulo: a comparacao, ainda que preliminar,

entre a saude e a educacdo indigenas.

1.4 Os estudos de educacio formal e satide alopatica entre os indigenas em uma

perspectiva comparada

A etnografia sobre educacdo formal e saude alopatica entre os Tapaylina
mostrard alguns temas interessantes de comparacdo entre essas duas areas. Por
enquanto, focalizarei essa discussdo em somente uma dimensdo que se mostrou
relevante na analise da literatura antropologica sobre essas duas areas: a participagao
dos indigenas nesses dois campos.

A comparacdo entre a educagdo formal e a saude alopatica indigenas evidencia,
inicialmente, uma grande discrepancia na participacdo dessas populacdes nativas na
execucdo dessas duas politicas. Assim, a atuagdo oficial de indigenas na area geral do
tratamento alopatico dos corpos humanos ¢ substancialmente menos frequente do que
a participacao dos mesmos na educagdo formal, principalmente nos primeiros anos de
ensino, onde ha varias centenas de professores indigenas em atuagdo no Brasil.

Além disso, nos ultimos anos, a presenga de indigenas no ensino superior tem
aumentado sensivelmente e sido tema de analises interessantes como a de Gersem
Luciano no artigo intitulado /ndigenas no ensino superior: novo desafio para as
organizagbes indigenas e indigenistas no Brasil (Luciano, 2009). E importante
lembrar aqui que o Laboratorio de Pesquisa em Etnicidade Cultura e
Desenvolvimento (Laced), do Museu Nacional da Universidade Federal do Rio de

Janeiro (MN-UFRJ), tem tido um papel importante na abertura e, principalmente, na
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manutengdo dos alunos indigenas em diversos cursos superiores em todo o Brasil. *°

Se existem cada vez mais indigenas nas universidades brasileiras, em uma rapida
pesquisa pela Internet, nota-se que os indigenas formados em medicina sdo casos
especiais, excecdes que confirmam a regra e que viram noticia®®. Os cursos de
graduacdo em medicina ndo estdo disponiveis para a maioria da populagdo brasileira,
o que se dird para uma minoria étnica que, ha poucas décadas, era tratada pelo Estado
como portadora de um tipo de sociabilidade ultrapassada e fadada ao
desaparecimento, como vimos acima.

Da mesma forma, se ja existem pesquisas feitas por indigenas no campo da
educac¢ao formal, como os casos de Luciano ¢ Benites atestam, 0 mesmo nao acontece
na area de saude indigena. No levantamento que pude fazer, ndo encontrei nenhum
trabalho que seja escrito por indigenas — tanto no campo da andlise sociologica de
como atua a saude publica como também no campo especifico da terapéutica nao-
indigena. No levantamento geral feito por Dominique Buchillet (2006) também nao
ha qualquer indicacdo de analises com este tipo de autoria, mesmo quando os temas
de pesquisa s3o “xamanismo e sistemas indigenas de saude”, por exemplo.

Essa auséncia pode ser explicada pelo carater mais ‘engessado’ ou menos
‘poroso’, tipico da medicina ocidental quando comparada a area da educagdo formal —
e, por outro lado, pelo ja citado carater secreto do conhecimento xaménico entre
diversos grupos indigenas. Como vimos acima, a expertise de médico, através do
Conselho Federal de Medicina (CFM), foi a Unica com condicdo de barganhar

politicamente a possibilidade de uma exclusividade na terapéutica de origem nao-

3% Essa centralidade do Laced nio estd apenas relacionada ao financiamento de uma estrutura para
receber, nas instituigdes de ensino superior publicas e privadas, os alunos indigenas, mas também em
uma série de publicacdes que facilitam a vida académica desses mesmos alunos; essas publica¢des
podem ser facilmente acessadas pela pagina eletronica na Internet do Laboratério, no link do Projeto
Trilhas do Conhecimento (http://www.trilhasdeconhecimentos.etc.br/, com acesso em 06/03/16). Em
outro trabalho, Gersem Luciano (2011 :23-24) faz uma interessante avaliagdo do Projeto Trilhas do
Conhecimento. Eu proprio, durante o mestrado no MN-UFRJ, tive o prazer de trabalhar no referido
Projeto.

3% Conferir, por exemplo a noticia do primeiro indigena formado em medicina na Universidade de
Brasilia, no ano de 2013: http://gl.globo.com/distrito-federal/noticia/2013/02/1-medico-indigena-da-
unb-diz-que-se-sentia-estranho-entre-intelectuais.html; ou, ainda, o primeiro indigena formado pela
Universidade Estadual de Maringa, em 2015: http://flacso.org.br/?p=13759; ou, para dar um ultimo
exemplo, o primeiro indigena, nesse caso uma mulher, formada na Universidade Federal do Rio
Grande do Sul, também em 2015: http://diariogaucho.clicrbs.com.br/rs/dia-a-
dia/noticia/2015/06/diploma-ecoa-na-aldeia-medicina-da-ufrgs-forma-a-primeira-cotista-indigena-
4785525.html; os acessos aconteceram em 25/02/16. E importante notar que todos os graduados em
medicina, nas trés reportagens, entram em seus respectivos cursos por alguma reserva de vagas de
determinado sistema de cotas especiais para indigenas.
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indigena. Seriam, assim, esses profissionais os unicos legitimos a poder adentrar o
corpo humano e, portanto, preparar diagnosticos de saude. O Afo Médico passou pelas
duas casas do Parlamento brasileiro e chegou com essas caracteristicas para o veto ou
sancdo da presidente. Contudo, a juncdo de todos os especialistas de outras areas
afetadas por tal tentativa de regulamentagdo, relacionados ou ndo a algum tipo de
tratamento de saude, bem como o impacto desse projeto de lei na terapéutica
oferecida pelo Estado brasileiro, fez com que Dilma Rousseff o vetasse parcialmente,
principalmente os artigos mais polémicos que teriam influéncia direta nas politicas
publicas de satide do Sistema Unico de Saude (SUS) e, portanto, também nas aldeias
indigenas. O Conselho Federal de Medicina, € claro, foi contrario ao veto e insistiu,
sem sucesso, que o Parlamento o derrubasse, sob o argumento de que o poder publico
ndo queria gastar mais dinheiro para oferecer um tratamento publico de satide com
maior qualidade para a populagio que faz uso do SUS”.

Situacdo bem diferente pode ser encontrada na educacao formal, principalmente
naquela oferecida aos indigenas. Além de centenas de professores indigenas que
atuam nas escolas, ja existem importantes estudos feitos pelos proprios indigenas
nessa area. Embora ainda raras, a existéncia de etnografias sobre educacdo formal
escritas pelos proprios indigenas me parece um ponto importante. Esses trabalhos
também comegaram a estimular o debate antropologico que percebe nessas pesquisas
etnograficas realizadas por indigenas um enriquecimento da propria antropologia.

Em um artigo publicado em 2007, Alcida Rita Ramos ja tratava da
possibilidade de surgimento de ‘“‘auto-etnografias” entre os indigenas no Brasil
(Ramos, 2007). Nesse texto, além de argumentar sobre a impossibilidade ética e
politica de se fazer um trabalho etnografico baseado unicamente na virtual auséncia
do etndgrafo da narrativa, nos moldes de Bronislaw Malinowski (1976), ela também
diferenciou entre ‘“etnografias metonimicas”, “etnografias nativas” e ‘“auto-
etnografias”. Segundo a autora, as duas primeiras teriam os mesmos moldes
académicos das tradicionais etnografias dos estudiosos dentro da Antropologia
Ocidental, contando apenas com a caracteristica de que o observador faz parte do

grupo observado. Ja a tultima, por sua aplicacdo estritamente politica, poderia

37 Conferir, por exemplo, a reportagem da EBC no link:

http://www.ebc.com.br/noticias/saude/2013/07/cfm-diz-que-vetos-sao-agressao-e-traicao-aos-medicos,
com acesso em 06/03/16. Fica claro, ai, o descontentamento da categoria médica com o veto
presidencial.
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subverter esses moldes, podendo chegar mesmo a ndo ser reconhecida como uma
etnografia strictu sensu (Ramos, op. cit, :23 e subsequentes).

Levando tal argumento em consideracdo, a primeira impressdo € que 0s
trabalhos citados de Luciano e Benites poderiam ser mais facilmente classificados
como “etnografias metonimicas” do que propriamente como “auto-etnografias”. Eles
possuem uma fineza interpretativa e rigor metodologico que sdo tipicos dos centros de
exceléncia em que foram produzidos — respectivamente, o Programa de Pos-
Graduacdo em Antropologia Social da Universidade de Brasilia ¢ o Museu Nacional
da Universidade Federal do Rio de Janeiro. Contudo, como visto, esses antropologos
indigenas também precisam dialogar e apresentar resultados positivos para suas
comunidades de origem. Assim, as fronteiras entre as duas categorias de etnografia de
Alcida Rita Ramos acabam por ‘amalgamar-se’: ndo had como um indigena produzir
uma etnografia completamente baseada na producdo e circulacdo de conhecimento
que sdo tipicos de sua etnia e, a0 mesmo tempo, ser aceito sem nenhum problema
dentro dos rigidos dogmas da academia; da mesma maneira, a comunidade e o
movimento propriamente indigena organizado que deram condigdes para que o0s
etnografos nativos fizessem analises sobre seus proprios povos também nao aceitardo
um trabalho completamente descontextualizado daquela tradicdo da qual o “auto-
etndgrafo” advém. Essa constatacdo, se ndo estd explicita, a0 menos pode ser sugerida
a partir da leitura do instigante artigo de Gallois et alii (2016).

Os profissionais indigenas que trabalham na area da educagdo formal
normalmente comecaram a lecionar antes mesmo de completar um curso especifico
que legalmente os habilitasse a docéncia. Esse ¢ o caso, por exemplo, de Orengd
Tapaytna, um dos professores da Escola Gorona da aldeia Kawerétxiko. Assim como
Benites e Luciano, que também foram professores em suas respectivas comunidades
de origem, Orengd comegou a alfabetizar as criangas de seu povo antes de terminar o
curso de ensino médio de magistério indigena, frequentado parcialmente em uma das
cidades das redondezas e, parcialmente, na aldeia mebengdkré de Piaragu. Nessa
época, Orengd e os Tapayuna viviam, ainda, na aldeia do Metyktire38. Nao tinham,

ainda, fundado Kawerétxikd, mas ja tentavam alfabetizar suas criangas na lingua

3% O proximo capitulo ¢ dedicado a perfazer a historia do contato dos Tapayiina.
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Kaykwakhratxi®’. Ressalto, aqui, que até 0 momento apenas um tapayuna tem curso
superior: Wengroi. Durante meu periodo de campo, ele cursava os ultimos semestres
da graduagdo em Pedagogia. Formado, Wengroi ocupa hoje o cargo de diretor da
Escola Gorona. No presente ano, Orengo foi selecionado para cursar a faculdade de
pedagogia.

Por outro lado, ndo tive contato com nenhum profissional da area da satde

publica, dentro ou fora das aldeias, que ndo tivesse como formagdo basica ao menos o

curso técnico de enfermagem. Nenhum Tapayuna possui essa formagdo; do mesmo
modo, nenhum dos Mebengdkré que conheci.

Hé uma correlagdo ainda ndo explorada entre esses professores indigenas e o
oficio dos antropologos. Por exemplo, Orengd ¢ Wengroi foram os meus mais
proficuos contatos para conseguir informagdes sobre o funcionamento da educacgdo
formal na aldeia Kawerétxik6. Como vimos, Tonico Benites, em sua dissertacao de
mestrado, ressaltou que foi informante de diversos antropologos e que era o tradutor
das liderancas de seu povo para o Portugués (op. cit., :11). Apesar de ndo dizer ter
sido tradutor ou informante entre os Baniwa, Gersem Luciano classificou assim sua

experiéncia inicial de letramento em uma escola catolica:

nunca imaginei que um dia poderia conhecer uma boa parte do
mundo branco. Meu principal sonho era aprender coisas dos
brancos na escola e um dia poder ter algumas coisas simples,
como pao, biscoito, roupa, relogio e ser professor da minha

comunidade. (op. cit. :17).

No que toca a satude oferecida pelo Estado aos indigenas, como ja dito, ndo ha
sinal de um protagonismo indigena a ser notado. Meus contatos diretos foram sempre
com técnicas em saude e enfermeiras, mais cotidianamente; e médicos e dentistas, nos
momentos em que esses Ultimos visitavam a aldeia Kawerétxikd. No maximo, tive
condicdes de etnografar as relagdes entre todos esses profissionais de saude e seus
pacientes tapaytina — ou, como fez Cristina Dias (op. cit.), as relagdes internas entre os

diferentes nao-indigenas envolvidos com a saude alopatica. Como dito, a condigdo de

* H4 de se notar a excelente assessoria que a Fundacio Nacional do Indio (Funai), na figura da
funcionaria Maria Eliza Leite, prestou aos grupos de lingua Jé da regido, pontualmente os Panara,
Mebengokré e Tapaytna, na feitura desses manuais de alfabetizagdo na lingua nativa (cf. Introdug2o).



73

“paciente” ndo revela uma agéncia particular, ao menos quando vista sob a otica do
tratamento alopatico.

Como veremos no capitulo 4, as interacdes entre o conhecimento terapéutico
do xama de Kawerétxikd, por exemplo, ou o conhecimento de cura ndo-alopatico do
Agente Indigena de Saude (AIS), com a medicina alopatica sempre se deu, entre os
Tapayuna, de maneira mais ou menos tensa ou agonistica — e, ¢ claro, também
assimétrica. Antes de descrever ¢ analisar essas relagoes conflituosas farei, no
proximo capitulo, um breve historico dos Tapaytna, desde a expulsdo do seu territorio
tradicional, passando pelo contato com os ndo-indigenas até a fundacdo da aldeia
Kawerétxikd. A descrigdo desse historico também me dard a oportunidade de
apresentar e discutir as relagdes dos Tapaytina com seus outros, sejam eles indigenas

ou nao.
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Capitulo 2. Os Tapayuna e os outros: relacdes interétnicas no Xingu

No presente capitulo, pretendo apresentar brevemente a historia dos Tapayuna
(Kaykwakhratxi) da aldeia Kawerétxikd e suas relagdes com os ndo-indigenas € os
indigenas que vivem na regido. Comecarei pela invasdo e tentativa de genocidio
sofridas pelos ultimos em seu territorio tradicional. Assim, mostrarei a migracdo
forcada deles para o Parque Indigena do Xingu (PIX). Inicialmente, os Tapayuna
encontraram refligio entre os Suya (Kinsedje) e, mais tarde, entre os Kayapd
(Mebengokré). O tema central do capitulo serd a contextualizagdo dos Tapaytina da
aldeia Kawerétxikd e suas relagdes com os outros povos indigenas que habitam a
Terra Indigena Capoto Jarind, no PIX, ou seja, os Mebengokré, os Panara e os Yudja.
Para tanto, demonstrarei a existéncia, nesse contexto indigena regional, de certa
hegemonia politica dos Mebengdkré. Tal hegemonia relativa pode ser entendida a
partir da analise das relagdes entre esses diferentes povos que se organizaram para a
tomada e a geréncia da balsa de automdveis sobre o rio Xingu, local onde a antiga
rodovia BR-080, atual MT 322, corta a Terra Indigena Capoto Jarina.

Antes de iniciar essa descricdo e analise, cabe informar o leitor sobre a
literatura antropologica e as categorias usadas para fazer referéncia ao contato entre
grupos indigenas e ndo-indigenas com linguas e tradigdes sociais diferentes. Dois
classicos da antropologia me ajudaram a pensar as identidades e fronteiras entre os
grupos humanos: o estudo de Fredrik Barth sobre a construcdo cotidiana e porosidade
das fronteiras étnicas (Barth, 2000); e a etnografia de Evans-Pritchard sobre os
diferentes graus identitarios que podem ser acionados por determinada pessoa em
determinada situagdo social (Evan-Pritchard, 2013).

No Brasil, existe uma tradi¢do importante nos estudos de contato entre povos
indigenas e ndo-indigenas. Historicamente, esse tema tem recebido um interesse
central na etnologia, sendo, para alguns autores, uma marca da propria etnologia
brasileira (Ramos 1990; Peirano 1999). Inicialmente orientado pelos estudos de
aculturacdo, que dominaram a etnologia nas décadas de 1940 a 1960, (Schaden, 1964,
Galvao 1979), o contato entre indios e ndo-indios encontrou uma nova dindmica com
a no¢do de “friccdo interétnica”, cunhada por Roberto Cardoso de Oliveira (Cardoso
de Oliveira [1964] 1972), e que se tornou o principal paradigma nas décadas de 1970

e 80. Nas ultimas décadas, uma grande diversidade de estudos etnograficos, a partir de



75

diversas abordagens teoricas, vieram se somar e enriquecer a compreensdo dos
fenomenos resultantes do contato entre povos indigenas e ndo indigenas no Brasil.*’
Dentro dessa ampla literatura que aborda o contato interétnico, € importante
esclarecer o sentido que eu dou a nogéo de relagdes interétnicas.

A obra Hierarquia e simbiose: relagdes intertribais no Brasil, organizada por
Alcida Ramos (1980), pode ser considerada um desdobramento dos estudos
orientados pela nocdo de “friccdo interétnica”. Os artigos que compdem essa
coletanea discutem ndo so as relacdes entre indigenas e nao-indigenas, mas também
entre povos indigenas diferentes, o que € bastante 1til para entender as relagdes entre
os diferentes grupos indigenas que habitam a Terra Indigena Capoto Jaring,
principalmente, como veremos, a partir da nogdo de “simbiose”. Cabe notar, no
entanto, que nesse livro Alcida Ramos estabelece uma diferenciagdo entre as
“relacdes interétnicas”, isto &, as relacdes entre povos indigenas e segmentos da
sociedade nacional ndo-indigena, e as “relacdes intertribais”, ou seja, as relacdes entre
povos indigenas diferentes (idem Introdugdo). Essa distingdo da autora retoma uma
diferenciag@o bastante comum e pouco questionada na historia da etnologia indigena
brasileira. Em Sociologia do Brasil indigena (1978 :12 e subseqiientes), Roberto
Cardoso de Oliveira, por exemplo, também apresentou essa diferenca embora, no
prefacio a coletdnea organizada por Ramos, esse mesmo autor tenha explicado que
“interétnico” era uma categoria que ‘englobava’ a no¢do de “intertribal”, deixando
entender que as relagdes entre povos indigenas sdo somente uma especificacdo dentro
da ampla categoria de relagdes “interétnicas” (Cardoso de Oliveira, 1980).

Deste modo, gostaria de salientar que, quando usar o termo “interétnico” ao
longo deste trabalho, estarei me aproximando desse uso mais genérico, ou seja, ao
utilizar esse termo também englobo as relagdes geralmente qualificadas de
“intertribais”, por exemplo, no estudo ja citado de Alcida Rita Ramos. Isso ndo
significa que ndo exista uma diferenciacdo entre as relagdes entre povos indigenas e
as relagdes entre indigenas e ndo-indigenas. Apresentarei, ao longo deste capitulo,
exemplos que evidenciam claramente essas diferencas. No entanto, considero que as
relagdes interétnicas podem dar conta tanto do contato entre grupos auto-denominados

e referidos como indigenas e, também, das relagdes de indigenas com comunidades

40 N3o cabe mencionar aqui a grande diversidade de etnografias produzidas nas ultimas décadas que
abordam as relagdes entre povos indigenas e ndo-indigenas no Brasil. Como exemplo, citarei somente a
coletanea organizada por Albert e Ramos (2002).
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regionais ndo-indigenas que circundam ou estdo de passagem pela regido. A minha
preferéncia pelo termo “interétnico” em detrimento de “intertribal” também permite
diferenciar o contexto etnografico das terras baixas da América do Sul do Continente
Africano onde o termo “tribal” pode aludir a uma centraliza¢do de populagdo e poder
politico dentro de uma mesma tradi¢do linguistica e social, caracteristicas ausentes na
nossa realidade. Roberto Cardoso de Oliveira ja fazia referéncia a necessidade de
contextualizacdo dessas peculiaridades dos contextos etnograficos nativos entre os
Continentes Africano e Sul-Americano na introdu¢do da obra ja citada (Cardoso de
Oliveira, 1978).

Adianto que a etnografia que se segue tem como base os dados de campo que
recolhi na interacdo com os Tapayuna da aldeia Kawerétxiko durante 13 meses de
trabalho de campo ndo-consecutivos. Os mapas ¢ dados de geoprocessamento foram
conseguidos juntos as paginas eletronicas na Internet da Funai e do Instituto Brasileiro
de Geografia e Estatistica (IBGE). A referéncia completa ¢ dada no final de cada um
dos mapas. E importante esclarecer que ndo é minha intengdo fazer um apanhado
exaustivo da histéria de montagem e configuragdo do PIX. Uma minuciosa e
excelente andlise do processo de criacdo do PIX, relacionada com o contexto historico
e politico brasileiro, foi feita, por exemplo, por Menezes (2000). O meu objetivo aqui
¢ relacionar a historia geral desse Parque com a histéria mais especifica dos Tapaytna
com o intuito de apresentar ao leitor a atual configuracdo social e politica da regido
em que se encontra a aldeia Kawerétxiko.

Para tanto, comeco por descrever o contato dos Tapayuna com os ndo
indigenas durante o processo de colonizacdo de suas terras tradicionais que levou a
fuga desse povo para o PIX. Em seguida, analiso as relacdes dos Tapayuna com os
Kinsedje e, posteriormente, com os Mebengokré com os quais os Tapayuna da aldeia
Kawerétxikd, foco deste trabalho, passaram a conviver dentro da Terra Indigena
Capoto Jarind antes de fundar sua propria aldeia. Por fim, termino examinando as
relagdes interétnicas em torno da distribuicdo do dinheiro oriundo de um sistema de
pedagio instalado no local onde a atual rodovia MT 322 (antiga BR 080) atravessa o
rio Xingu. A travessia desse rio se faz por meio de uma balsa que € controlada pelos
Mebengdkré da aldeia Piaracu. Todos os ndo-indigenas que precisam atravessar o
Xingu devem pagar o pedagio. O dinheiro recolhido ¢, em seguida, distribuido nas

aldeias. Além de trazer um aporte ndo negligenciavel de recursos financeiros para os
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indios, esse sistema oferece uma oportunidade privilegiada para compreender as

relagdes interétnicas no interior da Terra Indigena Capoto Jarina.

2.1 Os primeiros contatos dos Tapayiuna com os nio-indigenas e a fuga para o

PIX

No primeiro capitulo do Almanaque Parque Indigena do Xingu — 50 anos

(ISA, 2011) argumenta-se que:

O Parque significou a delimitagio de um espago
privilegiado e incontestavel de protecdo para as etnias que
14 viviam e para aquelas que viviam ameacadas na sua
circunvizinhanga e que para 14 foram levadas pelos irmaos
Villas Boas, algumas debilitadas, com um quadro dréstico

de reducdo populacional, a beira da extincdo. (idem: 21).

Os Tapayuna da aldeia Kawerétxikd (Mapa 01) foram um dos povos
obrigados a migrar de suas areas tradicionais para compor o mosaico interétnico atual
de 16 povos do PIX. Como bem coloca a narrativa do Instituto Sécio-ambiental
(ISA), diversos grupos chegaram ao Parque bastante debilitados e so6 fizeram a
viagem de suas terras para esse novo local para ndo desaparecer por completo. Tal
mudanga foi impelida, sem duvida, pelos projetos de “ocupacao” dos estados de Goias
¢ Mato Grosso durante a gestdo de Getulio Vargas no Estado Novo, que considerava
essas areas como perigosos “vazios demograficos” que precisavam ser urgentemente

preenchidos (Maia, 2010).
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ESCALA: 1 : 10 300000
*] ™ 150 300 ko

PROJEGAD POLICONICA

Mapa 01: Localizagao da aldeia Kawerétxiko (n. 1, em vermelho). O Parque Indigena do Xingu é a
grande area delimitada pelo retangulo verde. O retdngulo pequeno menor, em vermelho, delimita a
Terra Indigena Capoto Jarina. Os circulos em vermelho sdo do mapa original e fazem referéncia a

quantidade de habitantes indigenas na regido: os maiores representam uma populagio de 3001 a 6000
pessoas; os intermediarios, de 1001 a 3000; os menores, até 1000 pessoas.[Fonte: Adaptado pelo autor
diretamente do Censo Indigena do IBGE. Disponivel em ibge.gov.br, com acesso em 15/09/15.]

Depois do Golpe de Estado de 1964, que tirou o presidente Jodo Goulart do
poder e instituiu um novo regime militar no pais, os limites do entdo Parque Nacional
do Xingu (futuro PIX) foram mudados para permitir a passagem da rodovia federal
BR 080. Com isso, uma vasta area do centro do Parque, regido tradicional dos povos
conhecidos como Kayapd, foi excluida para a construcao da referida rodovia no ano

de 1971. Em 1984, os Mebengodkré (autodenominacdo dos Kayapd) retomaram essa
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area com ajuda de outros indigenas e o apoio de institui¢cdes indigenistas e a regido
passou a ser conhecida como Terra Indigena Capoto Jarind (ISA op. cit. :47). Foi
nesta area que foi fundada, ja no século XXI (2006), a aldeia Kawerétxiko dos
Tapayuna, que conta hoje com cerca de 150 pessoas.

Contudo, até a criagdo de uma aldeia propria, os Tapayuna passaram pelos
mais diversos percalgos, que levaram a quase extingdo do grupo. A antropdloga
Daniela Batista de Lima, em dissertagdo de mestrado orientada por Marcela Coelho
de Souza (Batista de Lima, 2012), analisou parte desse processo.” Em seu estudo, ela
identificou a chegada da empresa Colonizadora Noroeste Matogrossense Ltda
(Conomali) ao Mato Grosso como a primeira responsavel pelos primeiros contatos
2542

regulares dos “Beicos-de-pau

:50).

com os nao-indigenas nos anos de 1950-1960 (idem

A Conomali tem sua origem no Grupo Mayer, uma empresa de familia e
capital privado, montada no Rio Grande do Sul para participar da colonizagdo do
Mato Grosso e Goias.* A estruturacio dessa companhia se deu na primeira metade da
década de 50 durante o governo eleito de Getulio Vargas. Ela se constituiu numa
corporacdo que teve como objetivo a compra, com dinheiro proprio, de uma grande
porc¢do de terras no norte do Mato Grosso e o fomento a ida de colonos gauchos, entre
outras populagdes ndo-indigenas do Sul do Brasil, para ocupar o “vazio” mato-
grossense na primeira metade dos anos 50. Na Internet, existe uma pagina eletronica,
montada pelo reporter da primeira expedicdo da Conomali, que conta os detalhes da
empreitada “heroica”.** Sobre os preparativos para receber as primeiras familias de
colonos rio-grandenses, catarinenses e paranaenses na regido tradicional dos

Tapayuna, argumenta-se que:

cabe aqui lembrar que todo o empreendimento de

implantacdo de um nucleo colonial no norte de Mato

*! Daniela Batista de Lima realiza atualmente o doutorado em antropologia no PPGAS da UnB,
orientada por Marcela Coelho de Souza, e tem sido uma interlocutora importante.

*2 Os Tapaylna ficaram regionalmente conhecidos como “Beigos-de-pau” em razio do tradicional
bodoque que os homens usavam no labio inferior, que hoje esta praticamente em desuso.

> Existem outras empresas montadas no mesmo periodo que fundaram outros nucleos populacionais
ndo-indigenas no norte do Mato Grosso. Como mais um exemplo, cito a cidade norte-matogrossense de
Colider, a tnica da regido que tem pista de pouso para avides comerciais. Colider, como Conomali, era
o nome da empresa colonizadora que efetivamente invadiu, ou em termos eufémicos, ‘colonizou’ a
regido.

* Ver: http://www.conomali.com.br/index, com acesso em 08/01/15.
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Grosso, nos idos de 1955, foi assumido inteiramente pelo
Grupo Mayer através da Conomali, por conta, risco e
capital proprio, sem qualquer ajuda oficial ou de terceiros.

(idem: Cronologia/1955)

Ao se referir a invasdo das terras tapayuna, o padre Jodo Evangelista
Dornstauder, coordenador da parte cristd-catdlica da empreitada ainda na década de
50, afirma que “o Dr. Gustavo Isernhagen [engenheiro contratado pela Conomali] fora
flechado no pescoco, pelos Beigos-de-Pau, em viagem pelo Arinos, sofrendo forte
hemorragia. Agora impera a ira contra o indio, qualquer que seja” (idem
:Cronologia/Os Nativos).

Toda a narrativa da pagina eletronica tem o tom romantico do desbravamento
de uma terra sem dono, de maneira bastante similar aquela citada por Jodo Marcelo
Ehlert Maia no estudo da burocracia estatal do Estado Novo (Maia, op. cit.). Na
descricdo do reporter Walter Irgang ndo se identifica qualquer problema ou
contradi¢do na descricdo do “vazio populacional” e as constantes refregas com os
Beicos-de-Pau, os Rikbaktsa ou os Kaiabis, habitantes ancestrais da regido.

Ha dois relatos de casos exemplares de como a populagdo ndo-indigena
trazida pela Conomali tenta lidar com os ja ocupantes da regido. Em um primeiro
relato, um grupo de trabalhadores da empresa, depois de ter sido atacado a flechadas
pelos Beigos-de-Pau, solicita providéncias do Servico de Prote¢do ao Indio e
Localizagdo de Trabalhadores Nacionais (SPI/LTN) de Cuiaba. Sao escalados, entdo,
alguns funcionarios do orgdo para assessorar o pessoal da Conomali. Porém, os
funcionarios do SPI/LTN se recusam a fazer a viagem, temendo a violéncia dos
nativos da regido. Assim, o mesmo grupo de “desbravadores” da Conomali recorre ao
Exército “que os abasteceu com armamentos para se defenderem contra os indios”
(Batista de Lima, op. cit. :57). Em um outro caso, ndo-indigenas deixaram,
inicialmente, na mata, uma por¢do de acglcar envenenado com arsénico para os
Tapayuna comerem. Depois disso, nos mesmos moldes, usaram veneno para baratas,
que foi colocado em carne de anta e deixado numa trilha usada pelos indios. As duas
acOes criminosas causaram mortes entre os chamados Beigos-de-pau, mas nenhuma

conseguiu dar cabo deles por completo (idem :50-60).
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A altivez dos indios foi quebrada de uma maneira relativamente inesperada, ao
menos para os colonos e funcionarios da Conomali que sofriam com seus ataques
regulares. No ano de 1968, um reporter gripado que acompanhava um grupo de
funcionarios da Funai causou uma grave epidemia da doenga entre os Tapaylna, que
viram sua populagdo reduzida a cerca de 40 individuos. As estimativas, a partir de
sobrevoos de avido, contavam algo em torno de 1 200 pessoas antes da epidemia (ibid
idem :72). Batista de Lima, a partir de entrevistas com os sobreviventes traduzidas por

Marcela Coelho de Souza, informa que:

Como sinal de luto os indios queimaram as antigas aldeias, e
jogaram fora suas armas. A partir de entdo, foram levados pelos
missiondrios para um novo local no rio Parecis, e 14 construiram
cabanas para que os indios ficassem alojados. Permaneceram ai,
plantaram rocas até serem transferidos para o Parque do Xingu

[PIX].” (ibid idem :73)

O homem que me deu o nome de “Tihoktxi”* e se tornou meu pai
classificatorio foi um dos sobreviventes dessas tentativas de envenenamento e da
epidemia de gripe. Ele morreu, com cerca de 80 anos, em 2014 e era o Unico tapayuna
que ainda conservava o “Beigo-de-pau”. A esposa atual do pajé Wotkatxi, na aldeia
Kawerétxikd, ¢ outra sobrevivente desses tragicos eventos. Eu e a linguista Nayara
Camargo, durante o final do ano de 2012, entrevistamos ela e meu pai classificatorio

no intuito de produzir a primeira listagem dos mortos dessas ocasides (Anexo 01).

2.2 O convivio dos Tapaytna com os Kinsedje

O estudo ja citado de Batista de Lima traz depoimentos importantes dos

sobreviventes da epidemia de gripe. Do mesmo modo, mostra também como o0s

3 «“Tiho” quer dizer circulo; “txi” é uma categoria que designa o aumentativo. < Tihoktxi” significa
aproximadamente o grande circulo central de uma aldeia, em Kaykwakhratxi.
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Tapayuna foram inicialmente levados a viver junto aos chamados Suya — os Kinsedje,
do mesmo tronco e familia lingiiistica dos Tapayuna e, possivelmente, contando com
um passado em comum com esses, como argumenta o estudo da lingiiista Nayara

Camargo:

Em um momento ainda ndo bem determinado, um
subgrupo Suyd, também referido como Suya Oriental,
seguiu para o leste, descendo o rio Ronuro até o territorio
da atual Terra Indigena do Xingu [PIX], passou pelo Alto
(regido dos formadores do rio Xingu) e se estabeleceu
posteriormente no rio Suya Missu.

O outro subgrupo, conhecido como Suyd Ocidental
(também chamados de Tapaytna, Suyd Novo ou Beicos de
Pau) permaneceu na regido do rio Arinos e rio Sangue.

(Camargo, 2010 :31)

Depois da epidemia de gripe, todos os Tapaylna sobreviventes sairam de sua
regido tradicional (rio Arinos e rio do Sangue) e foram convencidos por missionarios
catolicos a viver junto aos Kinsedje, agora ja dentro dos limites do PIX. Padre Iasi,
um desses missionarios, conseguiu tal feito mostrando gravac¢des de audio de musicas
Kinsedje aos Tapayuina, que logo reconheceriam o parentesco lingliistico entre eles
(Batista de Lima, op. cit. :105 e subseqiientes). A partir dai, os Tapayina comecariam
— ou voltariam — a se relacionar com os Kinsedje.

No meu contato pessoal com os Kajkwakhratxi (autodenominagdo dos
Tapayuna) tive a oportunidade de recolher relatos sobre a relacdo passada entre eles e
os Kinsedje, além dos motivos que os levaram a se mudar para junto dos Mebengokreé.
Tais temas sdo também tratados por Batista de Lima (op. cit.), mas a partir da fala
daqueles que permaneceram entre os Kinsedje e ndo se aventuraram na Terra Indigena
Capoto Jarina dos Kayapo.

Conheci, assim, Werantxi, um dos filhos da lideranga Tapayuna Wekoro,
lideranca que foi morta por guerreiros Kinsedje sob a acusagdo de feiticaria, o que

motivou a mudanga dos Tapayuna para junto dos Mebengokré, agora ja dentro da
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Terra Indigena Capoto Jarind. O filho de Tariri (nome pelo qual era conhecido
Wekoro entre os ndo-indigenas) casou-se com uma mulher Mebengokré e vive hoje
fora da aldeia Kawerétxiko, mas nas proximidades desta, na aldeia mebengdkré de
Kromari. De todo modo, ele visita regularmente sua mae, a viava de Tariri, senhora
de idade que reside ainda entre os Tapayuna de Kawerétxikd. Werantxi viajou para a
cidade de Sdo José do Xingu nos ultimos dias do més de fevereiro de 2014. Orengo,
um dos professores da Escola Goronda de Kawerétxiko, nos apresentou e eu lhe
encomendei alguns produtos da cidade. Durante esse encontro com Werantxi, ao falar
sobre seu pai e a relagdo com os Kinsedje, ndo percebei qualquer sinal de vitimizacao
por parte dele ou de sua mae, Ngejmontxi. O filho de Tariri, que fala razoavelmente
bem o Portugués, ndo fez sequer uma meng¢do negativa aos Kinsedje e nunca se
colocou numa posicao de vitima.

E preciso esclarecer aqui que a morte de Wekord foi um infortanio cuja
explicacdo remonta as comuns acusagoes de feiticaria entre grupos que se qualificam
como distintos um dos outros, mas que passam a ter que ocupar a mesma regiao
geografica, normalmente por pressdo de ndo-indigenas. Os Kinsedje atribuiram a
morte de Petxi, um indigena desse grupo, a acdes de feiticaria. Fatalmente, essas
acusagdes recairiam sobre os estrangeiros recém-chegados ao territorio Wawi, ou seja,
os Tapayuna. Assim, a vinganca da morte do indio kinsedje Petxi por feiticaria
acabou se desdobrando na morte de um indio tapayuna: Wekoérd ou, como era
conhecido entre os ndo-indigenas, Tariri. Este tltimo era uma lideranca bastante
conhecida por seu transito entre os ndo-indigenas e pelo respeito que tinha entre seus
pares. Os Tapayuna de Kawerétxikoé dizem que Tariri era uma espécie de cacique e
aconselhador entre eles. Depois de sua morte, a maioria dos Tapayuna gradualmente
migrou do Wawi, regido dos Kinsedje contigua ao PIX, para a Terra Indigena Capoto
Jaring, tradicional territorio dos Mebengokré.

Atualmente, a relac@o entre os Tapaytina de Kawerétxiko e os Kinsedje parece
estar sendo paulatinamente retomada. Em 2014, foi organizada uma comitiva de
homens Tapayuna de Kawerétxikd para dancar e prestigiar a festa de formatura de
curso superior de Yaiku, uma lideranca Kinsedje, mas filho de mae tapayuna. No
mesmo ano, os Tapayuna de Kawerétxikd receberam parte de uma familia residente
entre os Kinsedje, mas que tinha parentes na aldeia tapayuna. Assim, dois jovens

homens, a méde deles e uma irma estdo, atualmente, residindo nessa ultima aldeia de
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forma amistosa e pacifica, sem qualquer evocacdo, até onde pude perceber, dos fatos
ocorridos anteriormente, na época da residéncia dos Tapayuna entre os Kinsedje.

Contudo, depois da separacdo, o trato geral entre os dois grupos nem sempre
se deu em bases amigaveis. Por exemplo, Daniela Batista de Lima e eu fomos
envolvidos em um imbréglio no qual tinhamos muito pouca possibilidade de agéncia.
Batista de Lima fez sua dissertagdo de mestrado entrevistando pessoas que residiam
na regido do Wawi, junto aos Kinsedje, sob o intermédio e assessoria da lideranca
kinsedje Yaiku. Além disso, como ja dito, ela foi orientada por Marcela Coelho de
Souza, que pesquisa este ultimo grupo e que traduziu as entrevistas em lingua nativa
para Daniela Batista de Lima. Deste modo, Batista de Lima foi temporariamente
identificada, pelos Tapayina que ja residiam em Kawerétxikd, como uma nao-
indigena apoiadora dos Kinsedje. Nessa época, eu fazia os primeiros meses de
pesquisa de campo na aldeia tapayuna e acompanhei esse mal entendido: em meados
de 2013 as liderancas de Kawerétxikd pediram que eu avisasse Daniela Batista de
Lima que ela, como amiga dos Kinsedje, ndo era bem vinda a Kawerétxiko.

Nesse contexto, um projeto de pesquisa para os Tapayuna, com verba
internacional, negociado e gerido por Daniela Batista de Lima e Yaiku, mas levando o
nome dos Tapayuna em geral, foi objeto de muita polémica e discussdes. As
liderangas de Kawerétxikd exigiam que parte dos bens conseguidos por esse projeto
ficasse entre os Tapayuna de Kawerétxikd — e ndo somente com aqueles que
permaneceram entre os Kinsedje, como até entdo acontecia. Nokéré Tapayuna, entre
outras liderangas, na época de vigéncia desse imbroglio, era enfatico em afirmar que
Tapaytna eram apenas os que haviam se mudado para a area Capoto Jarina e fundado
sua propria aldeia. Os outros, muito dos quais ndo se mudaram pois haviam casado e
tido filhos entre os Kinsedje, ndo deviam, em sua visdo, se auto-identificar como
Tapayuna. Depois de uma longa negociagdo, parte do material adquirido com o
dinheiro do projeto ficou com os Tapaytna que ainda residiam entre os Kinsedje (um
barco e um motor de popa) e outra parte (uma filmadora profissional, um notebook e
um motor-gerador de energia elétrica a gasolina) foi levada aos Tapayuna que haviam
se mudado para a Terra Indigena Capoto Jarind. Enquanto escrevo essas linhas,
Daniela Batista de Lima estd fazendo trabalhado de campo em Kawerétxikd sem

maiores problemas e com total anuéncia das liderangas Tapaytna da regido.
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Um dos motivos pelos quais os Tapaytina de Kawerétxikd me chamaram para
realizar pesquisa entre eles foi justamente o fato da antropologa Daniela Batista de
Lima ser classificada, como dito, como muito proxima a Yaiku e, consequentemente,
aos Kinsedje. Assim, os Tapayuna de Kawerétxikoé procuravam um antropdlogo que
tivesse como raizes e campo exclusivo de pesquisa a aldeia recém-fundada na Terra
Indigena Capoto Jarina.

Além disso, havia pouco tempo que os Panard tinham conseguido uma
indeniza¢do financeira por genocidio e os Tapayuna de Kawerétxikd também
queriam, com a ajuda desse antropologo, pleitear uma compensacdo pelo genocidio
que haviam sofrido. Como descrito na introdugdo, foi nesse contexto que fui
chamado, durante um curso de formagdo de professores indigenas da Funai no qual
trabalhava nos ultimos meses de 2012, a pesquisar entre os Tapayuna. O receio maior
dos indios Kawerétxikd era que o pedido de indenizagdo fosse feito pela minoria
numérica que vive entre os Kinsedje, com o assessoramento da antropologa Daniela
Batista de Lima e da lideranga Yaiku. De todo modo, atualmente os Kaykwakhratxi
residentes em Kawerétxikd se convenceram da possibilidade de dois antropélogos
pesquisarem, ao mesmo tempo, sua aldeia, cada um com sua pauta de pesquisa.
Gradualmente, eles aceitaram a presenca de Daniela Batista de Lima com o
argumento que ela e eu apresentamos: eles seriam melhor assessorados ndo por um,

mas por dois especialistas em antropologia.

2.3 Vivendo entre os Kayapo6 da Terra Indigena Capoto Jarina

A Terra Indigena Capoto Jarind ¢ um territério multiétnico e multilinguistico.
Inicialmente, o grupo Tapayuna que saiu da regido do Wawi e buscou refugio na TI
Capoto Jarina fundou residéncia e estabeleceu relagdes sociais com os Mebengokré da
aldeia do Metyktire. Essa antiga aldeia, chamada atualmente de Metyktire Velho, esta
hoje abandonada e s6 ¢ visitada pelos Tapayuna e pelos proprios Mebengokré para se

conseguir palhas e jenipapo*®. Com o abandono do Metyktire Velho, a maioria dos

¢ Varias etnias da regido usam o jenipapo para produzir uma tinta inicialmente transparente, mas que
se enegrece gradualmente no contato com a luz do sol. Essa pintura é essencial como adorno corporal
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Mebengokré mudou-se para uma nova aldeia, conhecida como Metyktire Novo ou
apenas Metyktire.

Os Tapaytna viveram nessas duas aldeias, na beira do rio Xingu, e ajudaram
efetivamente os Mebengokré a construir o Metyktire Novo. Nesse contexto, varios
homens e mulheres tapaylina se casaram com pessoas originarias da aldeia do
Metyktire. Um dos meus principais interlocutores na aldeia Kawerétxiko, Orengd
Tapayuna, casou-se com uma mulher mebengokré e possui cinco filhos com ela, todos
residentes em Kawerétxikd. Seus filhos foram alfabetizados, inicialmente, na lingua
Mebengdkré e agora que a maioria frequenta a Escola Gorona na aldeia propria dos
Tapaytna, eles estdo aprendendo a falar e escrever em Kaykwakhratxi, como
descreverei no capitulo 3.

Essa formacgdo na lingua tapayina sé foi possivel com assessoria da Funai,
principalmente na figura da funcionaria ja aposentada Maria Eliza Leite. Ela
organizou um curso de formacdo de professores indigenas, no qual também foram
produzidas cartilhas para a alfabetizacdo em Kaykwakhratxi para os Tapayina. Como
dito na introdugdo, cada grupo de professores trabalhava no seu proprio material de
ensino, assessorado por linguistas e antropologos. Todos os filhos de Orengd
Tapaytna foram registrados em cartorios de cidades proximas e possuem dois
sobrenomes: Tapayuna e Mebengokré.

Conhego, por outro lado, homens deste ultimo grupo que casaram-se com
mulheres tapaytna e, como Orengd, também tem ensinado duas linguas a seus filhos:
0 Mebengokré e o Kaykwakhratxi. E o caso de Kokokuntxi, homem mebengokre
casado com uma mulher tapayuna. O casal residia na casa do pai da esposa, Winka
Tapaytna, em Kawerétxikd. Kokokuntxi me disse, certa vez, que pretende que seus
filhos também aprendam o Portugués.

A esse conjunto de linguas da aldeia Kawerétxikd e da regido soma-se, ainda,
o Panara. Esse ultimo grupo era inimigo tradicional dos Mebengdkré, imperando entre

eles um constante clima de guerra. Os agrupamentos mebengdkré foram os primeiros

de homens e mulheres, principalmente nos diversos periodos de festas. O jenipapo ja foi plantado na
aldeia Kawerétxikd, mas suas mudas ainda estdo muito novas para produzir os frutos de qualidade que
a pintura corporal exige. A palha, por sua vez, ¢ largamente usada na cobertura do teto das casas.
Quando ndo vdo ao Metyktire, os Tapay(ina procuram por ela na floresta nas imediagcdes de
Kawerétxiko: as folhas de uma palmeira da regido sdo usadas como cobertura das residéncias.
Contudo, a ida ao Metyktire, apesar de mais distante, pode ser proveitosa pois 14 ha palha concentrada
em grande nimero nas diversas constru¢des abandonadas. Assim, alguns homens, ainda hoje, fazem
incursoes regulares ao chamado Metyktire Velho para conseguir mais facilmente esses produtos.
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da regido a ter contatos regulares com os ndo-indigenas, na figura dos irmaos Villas-
Bobas. Dessa forma, os entdo chamados Kayap6 tiveram um acesso anterior e
privilegiado as cobicadas armas de fogo dos ndo-indigenas, entre outros produtos. Na
década de 1960, aproveitando-se dessa situagdo, guerreavam contra os Panara que,
naquele periodo, s6 usavam bordunas e arcos-e-flecha. Os Mebengkokré possuiam,
com isso, uma enorme superioridade bélica nas refregas, que s6 foi amenizada quando
os proprios Panard também conseguiram acesso as armas de fogo, ja em uma época
em que os irmaos Villas-Boas trabalhavam para submeter a pax os diversos grupos do
PIX (ISA, op. cit. :43 e :183). Ainda hoje, as relagdes gerais entre esses dois grupos &,
de alguma forma, marcada pela tensio guerreira desse periodo.*’

Hoje, encontramos somente um homem panara vivendo em Kawerétxiko.
Waty-ia Panara ¢ um senhor de cerca de 70-75 anos, casado com uma mulher
tapayuna de aproximadamente a mesma idade. Com a morte, em 2014, do ancido
Kakhrytxi Tapaytna, tnico homem tapayuna que ainda usava bodoque nos labios e
conservava oficialmente duas esposas, o panard Waty-ia e o tapaytna Wotkatxi
tornaram-se os dois homens mais velhos da aldeia. Waty-ia é reconhecido como
eximio pescador e solicitado constantemente para dividir as cacas grandes
conseguidas por homens mais jovens, como uma anta ou porcos do mato. O apelo
frequente a Waty-ia também se explica pela crenca generalizada entre os cagadores de
Kawerétxikd que nenhum deles deve limpar e dividir a propria caca que matou. Uma
atitude dessas interferiria negativamente nas suas habilidades como cacador. Assim, a
caca ¢ sempre divida por alguém que ndo a abateu, sendo distribuida por critérios que
fogem ao simples desejo ou as relagdes de parentesco mais diretas do cacador.

Waty-ia fala o Mebengokré nas conversas cotidianas em Kawerétxikoé e, além
disso, entende a lingua Kaykwakhratxi, mas ndo consegue fala-la muito bem. Ela so
usa o Panard quando conversa com algum parente distante, pelo rddio amador, ou
quando recebe visitas de outros Panard. Ele também entende razoavelmente bem o

Portugués falado, mas ndo sabe escrever, nem falar fluentemente essa lingua.

*7 Existe uma produgdo cinematografica sobre a desigual guerra dos Mebengdkré contra os Panaré: The
tribe that hides from man (1970). O filme, dirigido por Andrew Cowell, ¢ uma espécie de
encenagdo/documentario da histéria de contato dos Panara com os ndo-indigenas. Atualmente, o
antropdlogo Fabiano Bechelany, também colega do Programa de Po6s-Graduagdo em Antropologia
Social da Universidade de Brasilia, esta analisando o uso, praticas e nogdes dos Panara referente as
armas de fogo, em tese de doutorado que devera ser defendida ainda este ano ou no inicio do proximo.
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Desse modo, essas sdo as cinco linguas faladas na regido da Terra Indigena
Capoto Jarind e com as quais tive contato: o Portugu€s, o Mebengdkré, o
Kaykwakhratxi, o Kinsedje e também o Panard, esta ultima conhecida, ainda, como
Krenakore®™. A ordem em que apresento essas linguas ndo ¢ aleatoria. Ela denota mais
uma face da hierarquia vigente na regido e, em menor grau, também na aldeia
Kawerétxikd.

Como mostrarei mais detalhadamente na minha analise do posto-de-saude de
Kawerétxikd no capitulo 4, as conversas entre indigenas de diferentes etnias e aldeias
pelo radio amador que funciona no posto, ocorrem quase sempre em Mebengokré ou,
menos frequentemente, também em Portugués. Tive ainda a oportunidade de
presenciar varios encontros entre Tapayina e Mebengdkré, e Tapayuna e Panard
dentro da Terra Indigena Capoto Jarind. Em todas as ocasides em que houve um
didlogo verbal®, a conversa se deu em Mebengdkré. Ja presenciei, do mesmo modo,
um tapayina e um homem mebengokré se encontrando na cidade de Colider, entre
outros encontros em diversas cidades do norte do Mato Grosso, como Peixoto de
Azevedo ou o povoamento ndo-indigena de Guarantd, no municipio de Peixoto de
Azevedo. Nessas ocasides, fora da Terra Indigena Capoto Jarina, o didlogo também se
deu em Mebengdkré. Assim, ndo hd como negar o carater de lingua franca do
Mebengokré nas relagdes internas entre os indigenas da Terra Indigena Capoto Jarind
e da regido adjacente.

E preciso ressaltar, do mesmo modo, a importancia do Portugués na Terra
Indigena Capoto Jarina. Entre os Mebengokré€, fica mais claro o papel mediador dessa
lingua no contato com os ndo-indigenas. As liderancas tradicionais kayapd, como o

cacique Raoni, da aldeia do Metyktire, ou o cacique Bedjai, da aldeia Piaragu, falam

8 Fabiano Bechelany esclareceu que essa ultima denominagio ¢ como os Mebengokré e ndo-indigenas
do periodo dos primeiros contatos chamavam os Panard. A autodenominagdo, que quer dizer
simplesmente “gente” na lingua nativa e pela qual a etnia € hoje conhecida, ¢ “Panara”.

*° Ha encontros entre, por exemplo, homens do Metyktire ¢ homens de Kawerétxikd sem que haja,
necessariamente, uma conversa verbalizada. Por exemplo, nos campeonatos de futebol organizados
pela prefeitura da cidade de Sdo José¢ do Xingu, vérias etnias se encontram com times de futebol ndo-
indigenas sem que ocorra necessariamente um dialogo verbal. Os Tapaytina de Kawerétxiko ganharam,
inclusive, o campeonato de futebol dessa cidade no ano de 2014. Na final, jogaram contra um time de
nao-indigenas. Somente alguns indigenas, entre os dois lados, dominavam a lingua do outro. Nao ¢
raro, do mesmo modo, que os times feminino e masculino, infantil e adulto, de Kawerétxiké e do
Metyktire Novo fagam jogos amistosos entre si, isto sem que os jogadores necessariamente conversem.
A combinagao € feita pelos técnicos dos times. Lembro aqui que ha um estudo da antropoéloga Bruna
Franchetto sobre o Alto Xingu do PIX, no qual a autora mostra que a comunicagdo entre as etnias da
regido se da mais por um acervo ritualistico comum, do que propriamente pelo compartilhamento de
uma lingua franca (Franchetto, 2011).
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mal o Portugués. Contudo, em suas viagens as cidades da regido, ou mesmo para o
exterior, no caso do cacique Raoni, eles sempre vdo acompanhados de jovens
mebengokré que sdo fluentes tanto no Portugués quanto no Mebengdkre.

Tive a oportunidade de encontrar Raoni em uma loja de roupas da cidade de
Colider. Nessa ocasido, eu comprava vestidos para as mulheres tapayulna,
acompanhado pelo professor Orengd Tapayuna. Orengd, que fala fluentemente o
Mebengokré, o Kaykwakhratxi e o Portugués, atuou como tradutor na conversa que
tive com Raoni. Este ultimo pediu alguns vestidos que eu havia comprado para ele
proprio dar de presente para mulheres mebengdokré. Dos 22 vestidos que comprei,
doei dois para Raoni e o restante foi dado as mulheres de Kawerétxikd. Depois da
saida de Raoni, Orengd comentou jocosamente comigo: “€¢ o imposto pra viver no
Capoto Jarind.” Ele fazia referéncia, justamente, a relativa hegemonia dos
Mebengdkré nessa regido.

O mesmo acontece com Roptyktxi, o cacique da aldeia Kawerétxiko. Seu
Portugués ¢ precario e, quando ele vai a reunides com funciondrios publicos ndo-
indigenas ou participa de algum evento em que héd falas em Portugués, sempre ¢
assessorado por algum professor da Escola Gorona, normalmente Wengroi Tapaytna
ou Orengod. Isso ndo acontece quando Roptyktxi conversa com outros indigenas da
regido, conversas que, como visto, sdo sempre em Mebengokré — quando essas
pessoas ndo sdo, ¢ claro, Tapaylina, ocasido em que as falas se ddo somente em
Kaykwakhratxi. Essa ultima lingua € bastante proxima ao Kinsedje e, nos encontros
de pessoas desses dois povos, também ndo se fala o Mebengokré.

Para os Tapaytuna de Kawerétxikd ndo ha grandes problemas em reconhecer a
relativa hegemonia dos Mebengdkré na regido. Varias liderancas, entre elas o proprio
cacique Roptyktxi, sdo claras e diretas quando afirmam que, hoje, os Kaykwakhratxi
ndo estdo vivendo mais em suas terras originais, mas sim na regido tradicional dos
Mebengokré.

Nesse contexto, as relagdes internétnicas entre indigenas sdo muito diferentes
das relagdes interétnicas mais gerais com os ndo-indigenas. A sociabilidade entre as
diversas etnias indigenas que compde a Terra Indigena Capoto Jarind pode ser lida a
partir da chave teorica desenvolvida por Alcida Rita Ramos na ja citada obra
Hierarquia e simbiose (1980). Nesse texto a autora aponta para a existéncia de

diferengas importantes entre as relagdes entre indigenas, de uma lado, ¢ as relacdes
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entre indigenas e ndo-indigenas, de outro. Assim, embora também existam relacdes
assimétricas entre os povos indigenas, estas diferem profundamente das relagdes dos
indigenas com os ndo-indigenas. Nos dias de hoje, as relacdes entre, por exemplo, 0s
Tapayuna e os Kayap6, que Ramos chamaria de “intertribais” (idem), sdo
relativamente assimétricas, como demonstrarei mais vezes no presente capitulo.
Contudo, como também fica claro nos casos etnograficos apresentados na coletanea
organizada por Ramos, essa assimetria ndo pode ser comparada as relacdes dos
indigenas com os ndo-indigenas na medida em que elas ndo comportam: 1) uma
dominac¢do ou sujeicdo completa, nos moldes conhecidos das relagdes dos indigenas
com os nao-indigenas (os quais a autora se refere como “brancos”). Ha, por exemplo,
diversos espagos, fisicos e sociais, em que essa assimetria geral ndo opera ou ¢ até
mesmo invertida nas relagdes internas entre os indigenas; 2) os grupos em interagao,
como também € colocado na obra citada, ndo baseiam suas relagdes sociais na crenga
que os relativamente inferiores precisam desaparecer e, assim, se fazerem totalmente
‘fagocitados’ ou civilizados pelos que se auto-denominam superiores; 3) ha, nessas
situagdes de contato entre povos indigenas, um respeito rigoroso pela ocupacdo
tradicional de um territorio por grupos mais antigos. Esse respeito ndo impede, como
¢ o caso dos Tapayuna entre os Mebengokré, que outros grupos venham a ocupar
conjuntamente tal territorio. Porém, essa ocupag@o passa sempre pelo crivo do grupo
indigena que ¢ tido como habitante costumeiro da regido, estabelecendo-se, na
maioria dos casos, relagdes que, para citar a autora mais uma vez, poderiamos
corretamente classificar como “simbidticas” (ibid idem).

Assim, como varios jovens homens adultos Mebengokré e Tapayuna me
contaram, os Tapaytna so6 fundaram Kawérétxikd depois de receberem anuéncia
explicita do cacique Raoni da aldeia Metyktire, a mais respeitada lideranca politica da
regido. Por essas razdes, para caracterizar as relagdes interétnicas entre os povos
indigenas da regido, prefiro falar de uma “hegemonia relativa” que difere das relagdes

que os indigenas estabeleceram historicamente com os ndo-indigenas.
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2.4 A balsa da BR-080 e a relacdo com os Mebengokré

A balsa que atravessa veiculos e pessoas no local onde a antiga rodovia BR
080, hoje MT 322, corta o rio Xingu (Mapa 02), entre os municipios mato-grossenses
de Peixoto de Azevedo e Sao José do Xingu, oferece uma oportunidade privilegiada
para a analise das relagdes interétnicas no PIX. Poucos quilometros rodovia acima, no
sentido de quem vai de Peixoto para Sdo Jos¢, ha uma das maiores aldeias da regido:
Piaragu, com cerca de 500 habitantes. Atualmente, os Mebengdkré dessa aldeia
controlam a balsa que atravessa o rio. H4 balseiros mebengdkré com anos de
experiéncia na travessia, tanto no periodo da seca, quando ha mais veiculos
atravessando, aproveitando as melhores condigdes da estrada de terra, quanto também
no periodo das chuvas, ocasido em que a travessia fica mais dificil com o rio Xingu
transbordado, o que demanda ainda mais pericia do balseiro. Na época das chuvas,
contudo, o trafico de veiculos ¢ sensivelmente menor devido as condi¢des quase-
intrafegaveis da rodovia. Nesse local, foi implementado um pedagio com cobradores
mebengokré que recebem o dinheiro dos motoristas transeuntes (pessoas a p€ nao
pagam) e entregam um comprovante impresso do pagamento, o que garante a livre
passagem desses ultimos num segundo posto de cobranca instalado na altura da aldeia
Piaragu, onde quase sempre hd também um homem Mebengokré conferindo os

recibos.
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Mapa 02: O numero 1 dentro do circulo vermelho informa a localizagdo da balsa dentro da Terra
Indigena Capoto Jarini. A aldeia de Piaragu fica a dois quilometros da balsa. No mapa, a atual MT 322
ainda ¢ referenciada como BR 080 (linha vermelha que cruza o circulo vermelho) [Fonte: Adaptado
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pelo autor diretamente do Mapa de Terras Indigenas da Funai. Disponivel em funai.gov.br, com acesso
em 15/09/15]

Idealmente, todos os ndo-indigenas que atravessam o rio Xingu por meio de
algum veiculo motorizado sdo cobrados na balsa. O valor da cobranga acompanha
uma tabela gradual de precos, que vai desde motos, passando por carros de passeio,
caminhonetes, pequenos caminhdes, até veiculos bi-trem, que sdo caminhdes que
arrastam duas carrocerias e, assim, pagam mais na travessia do que aqueles de
carroceria simples.”® Os veiculos, ndo importando a quantidade de passageiros, pagam
somente a travessia do veiculo.

No entanto, existe uma linha de dnibus que sai de Peixoto de Azevedo e corta
o norte do Mato-Grosso, chegando até o sul do Para. Compondo essa linha, ha dois
onibus, um em cada sentido da rodovia, trés vezes por semana, que precisam
obrigatoriamente atravessar o rio Xingu pela balsa e, portanto, passar dentro da Terra
Indigena Capoto Jarind — faga chuva ou faga sol. A travessia do 6nibus de linha pela
balsa também é cobrada, mas de modo diferenciado: é cobrada a passagem do 6nibus
enquanto veiculo e também a travessia dos passageiros individualmente. Por motivos
de seguranca, os passageiros precisam descer do 6nibus quando este sobe na balsa
para efetuar a travessia do Xingu. Neste momento, o cobrador mebengdkré recolhe a
tarifa individualizada de cada um dos passageiros. Enquanto isso, um dos dois
motoristas que se revezam dirigindo o Onibus pagam a travessia do veiculo aos
operadores indigenas da balsa. Por vezes, a cobranga dos passageiros s6 ¢ feita
quando o Onibus chega no posto-de-cobrangca da aldeia Piaracu. Nesse caso, um
homem mebengokré sobe no 6nibus e recolhe a contribuicdo de cada um dos ndo-
indigenas. So depois disso o O6nibus ¢ autorizado a seguir viagem.

Os indigenas da regido usam sistematicamente essa linha de 6nibus. Contudo,
nenhum deles paga qualquer tarifa para a travessia na balsa do Xingu. Na verdade,
boa parte deles ndo paga nem mesmo a tarifa cobrada pela operadora da linha de
onibus. Assim, geralmente, os passageiros indigenas viajam de graca para as cidades
das redondezas. Isso acontece da seguinte maneira: os passageiros indigenas

embarcam no posto-de-cobranga em Piaragu. Depois de alguns quilémetros, quando o

% Optei deliberadamente por nio divulgar os precos cobrados na balsa. Esse posicionamento se
justifica na medida em que essas informagdes poderiam ser potencialmente usadas por nao-indigenas
para criticar, de forma negativa e superficial, a maneira como a renda da balsa ¢é utilizada pelos grupos
indigenas da regio.
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cobrador mebengokré vai recolher a tarifa individual dos passageiros, os indigenas
pedem que suas passagens sejam pagas com a verba ja recolhida pela balsa. O
cobrador, entdo, paga em espécie as referidas passagens a um dos dois motoristas;
este, por sua vez, entrega o bilhete pago para os passageiros indigenas que continuam
normalmente a viagem.

Eu proprio usei esse sistema para chegar a aldeia Kawerétxiko e, € claro, para
dela sair e passar alguns dias em determinada cidade da regido para fazer compras,
fazer backup das notas de campo na Internet e dar noticias aos familiares, amigos e
orientador sobre o andamento da minha pesquisa. Apés um més ou pouco mais
vivendo na aldeia Kawerétxiko, eu passava uma semana em alguma cidade da regido,
normalmente em Peixoto de Azevedo, levando a cabo esses afazeres.

Nessas viagens, nunca aceitei que a minha passagem de 6nibus fosse paga com
o dinheiro recolhido da balsa, ainda que em certa ocasido, quando fui acompanhado
pelo professor Orengd Tapayuna, ele tenha insistido com o cobrador mebengokré para
que assim fosse feito, pois iamos para a cidade para resolver problemas referentes a
Escola Gorona de Kawerétxik6 ¢ ndo para tratar de minhas questdes particulares.
Mesmo assim, paguei a minha passagem com recursos proprios.

Durante as minhas primeiras viagens para a cidade, eu também pagava
normalmente a tarifa individual da balsa, exigida dos passageiros ndo-indigenas do
onibus de linha para a travessia do rio. Contudo, quanto mais usava o 6nibus, mais era
conhecido pelos cobradores e barqueiros de Piaragu, além dos passageiros indigenas.
Eu voltava para a cidade quase sempre pintado de jenipapo e levando comigo algum
presente que havia ganhado na aldeia Kawerétxikd, como bordunas, flechas, arcos ou
esteiras, o que fazia com que eu ndo fosse imediatamente confundido com outros
passageiros ndo-indigenas. Depois de algumas idas e vindas, todos cobradores
mebengokré me conheciam e se recusavam a cobrar-me a tarifa da travessia da balsa.

Pude notar que essa isen¢do de tarifa também era aplicada aos técnicos de
saude indigena, médicos, dentistas e farmacéuticos que trabalhavam nas aldeias da
regido e que, por vezes, usavam esse transporte. Quando o cobrador de Piaracu se
aproximava, ainda que este ultimo ndo reconhecesse o funciondrio, ele era recebido
com um caloroso “mei ku mré”, que € o cumprimento tradicional no encontro entre os
Mebengokré. O cobrador, entdo, perguntava se o ndo-indigena era funcionario da

saude na regido e, quando este confirmava a informacéo, era liberado do pagamento
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da tarifa individual da balsa. De todo modo, como eu proprio, esses funcionarios
sempre pagavam a tarifa geral da operadora da linha de onibus’’.

Os veiculos que fazem a travessia para entregar cotas de combustivel para as
aldeias da regido também eram isentos do pagamento de qualquer tarifa na balsa.
Esclareco aqui que as escolas e os postos-de-satde possuem um quinhdo em gasolina
e Oleo lubrificante para motores dois tempos, que podem usar, por exemplo, na
transferéncia por barco de pessoas gravemente doentes, no caso da satde, ou, no caso
da educacdo, para fazer o transporte de professores para algum curso especial
organizado pela Secretaria de Educacdo do Mato Grosso. Assim, os veiculos que
transportam tais combustiveis para as aldeias da regido do Capoto Jarind também
estdo isentos do pagamento de qualquer tributo na balsa.

Nao ¢é preciso dizer que a cobranga da tarifa individual de outros nao-
indigenas indignava sobremaneira boa parte destes passageiros que, além de pagar o
translado para a operadora da linha de 6nibus, também deviam, no meio da viagem,
despender mais dinheiro para a travessia da balsa. A reputacdo dos indigenas entre os
ndo-indigenas da regido ndo ¢ nada positiva e a cobranga, iniciada no ano de 2013,
tem contribuido para dar forca aos esteredtipos mais desfavoraveis sobre os indios em
geral, mais particularmente aqueles referentes a ociosidade tida por muitos nao-
indigenas como caracteristica dos habitantes do PIX — e, também, dos indios em geral.
Os principais alvos desses estereOtipos eram os indios que passaram a morar
definitivamente na cidade ou que passam nela um grande periodo de tempo.

De todo modo, a balsa, tanto no periodo da seca quanto no periodo da chuva,
gera uma consideravel renda em dinheiro para, virtualmente, todos os indigenas da
regido. Para entender melhor como tal renda ¢ divida entre as diversas etnias, ¢
preciso conhecer um pouco da historia da retomada da Terra Indigena Capoto Jarina,
da fundagdo da aldeia Piaracu e do processo que levou a tomada da balsa do governo
estadual do Mato Grosso pelos indigenas.

Ja informei que a Terra Indigena Capoto Jarind foi retirada da area do PIX

para a constru¢do de um trecho da BR 080, ainda durante o auge do ltimo periodo

31 Os funcionarios da educagdo que cotidianamente trabalham nas escolas da regido, como professores
ou diretores, sdo, em sua maioria quase absoluta, indigenas. Por vezes alguns funcionarios no-
indigenas da educacdo fazem visitas as aldeias, no intuito de dar algum curso especial. Contudo, nessas
ocasides, eles fazem as viagens em carros oficiais da Secretaria de Educagdo e ndo de 6nibus, o que
lhes isentava do pagamento da tarifa individual e da tarifa sobre o veiculo. Os carros oficiais da satde
também ndo pagam.
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ditatorial brasileiro, nas décadas de 1960/70. Pode-se notar que a rodovia nunca foi
completamente terminada: boa parte dela ainda ¢ uma perigosa estrada de terra que
ndo possui qualquer sinalizagdo e nem manutencdo regular. Todas as pontes sobre os
igarapés e riachos sdo construidas com troncos de madeiras improvisados. Por vezes,
os fazendeiros do entorno do PIX alugam um trator-patrola para melhorar as
condi¢cdes da rota de escoamento de seus produtos; outras vezes, esse servigo ¢ feito
por alguma prefeitura dos municipios da regido; na maior parte do tempo, a rodovia
jaz em condi¢do quase-intransitavel, principalmente durante o periodo de cheia do rio
Xingu e, portanto, de chuvas na regido. E comum o onibus de linha atolar, assim
como outros veiculos, mesmo aqueles com tracdo 4x4. Eu ja passei algumas boas
horas esperando socorro quando viajava tanto no Onibus de linha regular da regido,
como em caminhonetes tracadas de alguma instituicdo estatal nas quais pegava
carona.’>

Ja foi dito que os Mebengodkré da regido retomaram suas terras originais ainda
na primeira metade da década de 1980, no periodo do regime militar brasileiro
conhecido como redemocratizagdo. Além da ocupacdo desse territdrio por diversas
aldeias, o cerne da conquista foi a tomada de controle da balsa do governo estadual do
Mato Grosso e a criagdo da referida cobranga de peddgio. Com esse processo, 0s
indigenas passaram a controlar efetivamente quem passa pela Terra Indigena Capoto
Jarind e a cobrar em dinheiro os ndo-indigenas pela travessia do rio Xingu. A partir
dos relatos da funcionaria aposentada da Funai Maria Eliza Leite e da fala, traduzida
por essa ultima, de liderancas mebengdkré, principalmente de Megaron, sobrinho de
Raoni, ¢é possivel fazer uma breve reconstituicao dessa retomada.

Antes da retomada, o atual local da aldeia Piaracu era considerado um
“Bangue”. O termo vem da expressdo do Velho Oeste estadunidense, “bang-bang”, e
¢ utilizado para designar um local de encontro de ndo-indigenas, mormente de
trabalhadores do campo, onde impera o consumo indiscriminado de fortes bebidas
alcodlicas, a prostituicdo aberta e a violéncia imposta por armas de fogo. O Bangue
era, assim, um espago de confraternizacdo dos ndo-indigenas com mortes, brigas e

desavencas em geral. Essa alcunha ainda € hoje utilizada por indigenas da regido para

52 Pegar carona no carro da Funai, da Secretaria de Educacdo, do Instituto Raoni, do Distrito Sanitario
Especial Indigena Kayapd (DSEI Kayapo) ou de outro 6rgdo, publico ou ndo, que esteja fazendo
algum trabalho na regido, ¢ uma outra maneira que indigenas e ndo-indigenas usam frequentemente
para viajar de graca.



97

se referir a pequena cidade de Sdo José do Xingu. Em 1979, numa festa de pedes, um
grupo de guerreiros de diversas etnias, depois de varios avisos para que os nao-
indigenas se afastassem da area, invadiram o antigo Bangue, que se localizava onde
hoje ¢ a aldeia Piaragu, e mataram 11 pessoas. Varios ndo-indigenas conseguiram
escapar da emboscada, atribuida aos Mebengokré, e ajudaram a compor o esteredtipo
dessa etnia no imaginario ndo-indigena regional como perigosos guerreiros — além de
preguicosos, por mais incrivel que possa parecer. Entre outras refregas, os ndo-
indigenas foram empurrados para fora dos atuais limites do PIX, onde hoje estd a sede
do municipio de Sdo José do Xingu, o Bangue moderno.

Maria Eliza Leite me contou que participou pessoalmente da retomada da
balsa do rio Xingu em 1984. Nessa ocasido, ndo s6 os Mebengokré, mas também os
Panard, os Tapayuna, os Yudja (Juruna), entre outras etnias, envolveram-se
ativamente na captura e controle da balsa. A pressdo indigena se deu a partir da
seguinte estratégia: o ‘sequestro’ de funcionarios publicos estaduais/federais e o
‘encarceramento’ deles em Piaragu. Os indios negociavam entdo a soltura dos
‘seqiiestrados’ a partir das pautas politicas das diversas etnias. A principal
reivindicacdo era, € claro, o controle da entrada e saida de ndo-indigenas na regido.

Uso os termos ‘encarceramento’ € ‘sequestro’ com aspas simples pois diversos
funcionarios da Funai, entre eles Maria Eliza Leite, se voluntariaram para ser
‘sequestrados’ nessa ocasido. Havia, assim, dois grupos de ‘cativos’: um que
realmente estava sendo mantido contra seu alvitre em Piaracu e um outro grupo,
simpatico a causa indigena, que permanecia ‘sequestrado’ por vontade propria. A
policia e a imprensa que cobria o evento ndo sabiam dessa divisdo e os cativos-
simpaticos tinham que encenar estar presos quando algum fotografo ou reporter da
imprensa era aceito em Piaragu para noticiar o tratamento dispensado aos
‘sequestrados’. No restante do tempo, permaneciam livres para ir e vir em Piaracu.

Atualmente, o Governo Federal quer o asfaltamento completo da rodovia e a
construcdo de uma ponte sobre o rio Xingu. As obras acabariam com a balsa e o
pagamento pela travessia. Em 2014, Raoni Metyktire e seu sobrinho, Megaron
Txucahamae, as duas maiores liderangas mebengokré da regido, depois de anos sendo
pressionados para aceitar os projetos de modernizagdo da rodovia, cederam

parcialmente. Aceitaram o asfaltamento, mas ndo a constru¢do da ponte. No inicio de
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2015, quando voltei dos meus ultimos dias do periodo de campo, empreiteiras ja
trabalhavam na regido para o asfaltamento completo da rodovia.

Ao lado da aldeia Piaragu existe, hoje, uma aldeia Yudj4, auto-denominagéo
dos Juruna, com cerca de 1/3 dos habitantes da aldeia Mebengokré. Pude conversar
com algumas liderangas yudja e elas foram enfaticas em afirmar que se mudariam,
caso realmente ocorra o asfaltamento da rodovia, temendo um contato mais intimo
com os ndo-indigenas com a melhoria das condi¢des de trafego na BR-080 (MT 322).
Outros grupos, como os proprios Mebengdkré, ja pensam diferentemente e acham que
o asfaltamento e até mesmo a constru¢do da ponte podem ser positivos. Poder-se-ia,
assim, vender mais facilmente o artesanato indigena, seria menos penoso viajar para
as cidades da regido em tratamento de saude ou por outros motivos e, no caso da
construcdo da ponte, poder-se-ia substituir a balsa por uma cobranga de pedagio, o
que diminuiria o efetivo de pessoas envolvidas na cobranca do pedagio e agilizaria o
processo.

De todo modo, ¢ interessante matizar aqui o protagonismo dos Mebengokré.
Ele esta intimamente relacionado ao fato desses ultimos se considerarem e, a0 mesmo
tempo, também serem considerados pelas outras etnias migrantes ao PIX e pelos ndo-
indigenas, como os ocupantes tradicionais da regido Capoto Jarind. Ainda que, como
visto, a balsa tenha sido retomada por uma jun¢do de forg¢as de diferentes etnias, ela
esta localizada na area tradicional dos Mebengdkré, ao lado de Piaragu, uma aldeia
que era antigamente um povoado ndo-indigena e que foi conquistado pela guerra
direta contra esses ultimos, finalmente expulsos para fora dos limites do PIX.

Pela experiéncia que tive entre os Tapayuna e também pelos comentarios de
pessoas, na sua maioria jovens homens de outros povos indigenas que falavam
Portugués, percebi que a hegemonia Mebengokré estd menos relacionada a uma
constante pressao dos ultimos por um status diferenciado e mais ao respeito geral
daqueles que, ndo tendo mais como manterem-se em suas respectivas terras
tradicionais, foram obrigados a migrar para a Terra Indigena Capoto Jarind para ndo
desaparecer por completo. E exatamente esse o ponto central que caracteriza a relagio
dos Tapayuna com os Mebengdkré: os Tapayuna foram retirados a forga de sua
morada cosmoldgica, geografica e simbolica, para habitar, a contra-gosto, uma regido

na qual os Mebengdkré ja estabeleciam relagdes profundas com os marcos
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geograficos, relacdes semelhantes as que os Tapayuna, agora desterrados, possuiam
com seu territorio de origem.

Porém, os Tapayuna, ao contrario dos ndo-indigenas, ndo tentam usurpar essa
relagdo primordial dos Mebengdkré com suas terras tradicionais. Como alienados de
seu proprio territorio, eles se submetem, em certos assuntos e situacdes especificas, a
hegemonia Mebengokré. Assim, para se mudar do Metyktire e fundar a aldeia de
Kawerétxikd, eles esperaram o aval dos Mebengokré. Como visto, eles s iniciaram a
mudanga e a constru¢do da nova aldeia ap6és o consentimento do cacique Raoni, que é
uma figura bastante respeitada entre os Tapayuna, que conviveram ativamente com
ele nas duas aldeias do Metyktire, aldeia da qual Raoni ¢ o cacique principal.

E preciso acrescentar ainda que, em termos sociolégicos, a distincia relativa
entre esses dois grupos ¢ bastante menor que a distancia que os diferencia em relagdo
aos nao-indigenas. Essas duas etnias, assim como os outros grupos do PIX, tém
consciéncia desse fato e o episddio da retomada da balsa ilustra bem esse jogo de
distancias relativas. Assim, para os Tapaytna, ¢ melhor ter a balsa controlada por um
outro grupo indigena, ainda que o grupo hegemonico na regido, do que deixa-la nas
maos dos ndo-indigenas. A maneira como os Mebengokré controlam a balsa também
confirma o acerto dessa escolha politica. Como visto, ha uma série de vantagens para
os indigenas em geral da regido no uso cotidiano da balsa. Eles podem, entre outros
proveitos, fazer viagens gratuitas nos onibus de linha, pagos diretamente pelo dinheiro
angariado na balsa.

O fato da balsa ser administrada pelos Mebengokré e ndo pelos ndo-indigenas
também traz outros beneficios. Para apreendé-los, ¢ necessario adentrar o campo bem
mais complexo e nebuloso das relagdes internas entre as diversas aldeias da Terra
Indigena Capoto Jarind. De antemao, adianto que tais relagdes sdo marcadas, quando
vistas a partir do olhar ndo-indigena, pelo alto indice de independéncia relativa de
cada uma das aldeias. Ndo ha qualquer tentativa de se formar uma espécie de
‘confederacdo’ entre os diversos grupos que coabitam na Terra Indigena Capoto
Jarind. Cada localidade conserva-se independente nas escolhas de seus caciques e
liderancas. Nao existe, assim, nenhuma for¢a geral centralizadora que poderia
determinar o resultado dessas e de outras escolhas, nem mesmo o forte respeito que

todos tém pela figura do cacique Raoni.
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O modo de produgdo dos bens de consumo € também relativamente auténomo,
embora o sustento, oriundo da coleta, da roca, da caga e da pesca, admita, sem duvida,
trocas entre aldeias. Existem saldrios e outras vantagens pagas em dinheiro que
convertem-se em bens que a aldeia ndo produz diretamente, como agucar ou sal de
cozinha, mas aqueles que adquirem esses bens acabam trocando-os, em grande
medida, por produtos tipicos da aldeia, como farinha de mandioca ou massa de beiju.
De modo geral, a regra da producdo em Kawerétxikd ¢ produzir mais do que o
necessario para a subsisténcia e a troca ndo ¢ feita somente para adquirir o basico para
o sustento diario, mas também aquilo que tal ou qual localidade parece ter de mais
eximio e bem feito, como a ceramica dos Yudja, os cestos dos Kinsedje ou as armas
de fogo dos ndo-indigenas. Nesse sentido, os Tapayuna sd@o conhecidos como eximios
produtores de esteiras que sdo muito cobicadas pelos outros grupos. Do ponto de vista
politico, as aldeias também sdo independentes. Quando ha desavencas internas mais
graves entre os membros de uma aldeia, dependendo do grau que as mesmas tomam,
0 mais sério que pode acontecer ¢ uma divisdo da aldeia, como ocorreu no caso ja
citado dos Tapayuna na Terra Indigena Wawi.

Se parece claro que os Mebengokré ocupam uma posicao privilegiada na Terra
Indigena Capoto Jarind, os dados que possuo sobre as relacdes dos outros grupos
indigenas da regido com os Mebengdkré sdo modestos. Eles se baseiam em conversas
esparsas que mantive com alguns homens que encontrei aleatoriamente nos periodos
de estadia nas cidades da regido, ou ainda em conversas informais com o antropologo
Fabiano Bechelany, que fazia pesquisa entre os Panara no mesmo periodo. Ja os meus
dados sobre os Tapaylna sdo mais confidveis. Eles foram coletados ao longo de
varios meses de estada na aldeia Kawerétxikd, o que me possibilitou fazer diversas
viagens com estes ultimos passando pela balsa. Além disso, pude acompanhar os
debates acalorados que aconteciam na Casa dos Homens da aldeia Kawerétxikd,
muitos dos quais tinham a balsa como tema central. Esses debates se davam ou em
Kaykwakhratxi ou em Mebengokré. Embora ndo tenha dominio de nenhuma das duas
linguas, pude perceber que ambas ndao possuem termos proprios para expressdes como
“balsa”, “balseiro”, “pedagio” e usam, obrigatoriamente, os vocabulos em Portugués
no meio do discurso em lingua nativa quando estdo tratando desse tema. Isso me
possibilitava, pelo menos, identificar o momento em que os homens de Kawerétxiko

debatiam esses assuntos nas noites quentes e escuras na Casa dos Homens.
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Orengd Tapayuna e Kokokuntxi Metyktire, homem mebengokré casado com
uma mulher tapaytna, participavam ativamente das discussoes na Casa dos Homens.
Ambos possuem um bom conhecimento do Portugués, j4 que passaram grandes
temporadas de suas vidas na cidade.”> Apos construir uma gradual amizade e ter
maior intimidade com eles, eles se tornaram interlocutores privilegiados e pude
entender melhor o contetido das conversas que eram realizadas na Casa dos Homens.
Quando um deles estava menos ocupado no debate, eu pedia que me contasse o que
estava entdo sendo dito. No entanto, nessas ocasides, era geralmente impossivel
interpela-los imediatamente para obter uma traducdo dos dialogos e, assim, eu
aguardava momentos mais oportunos, depois da reunido ou na manha do outro dia,
para obter as informagdes que desejava.

Assim, essa outra vantagem que as diversas etnias possuem, entre elas os
Tapaytna, no atual modo de geréncia da balsa, ¢ a possibilidade de fazer retiradas em
dinheiro mais ou menos regulares frente a administracio mebengdkré. Passo a
analisar entdo os debates que acompanhei na Casa dos Homens de Kawerétxiko sobre
esse tema. Eles nos dardo alguma nogdo de como ¢ repartida a renda da balsa e, assim,

de que maneira os Tapaytna tém acesso a parte do dinheiro que ¢ coletado.

2.5 As discussoes sobre o dinheiro da balsa em Kawerétxiko

Para finalizar este capitulo, quero trazer alguns exemplos dos debates mais
formais sobre a balsa que ocorriam normalmente, mas ndo exclusivamente, na Casa
dos Homens, assim como as conversas menos formais que tive com diversos
Tapayuna, falantes do Portugués, sobre a mesma tematica. Essas falas diziam respeito
a reparticdo da renda da balsa e também revelam aspectos interessantes das relagdes

interétnicas na Terra Indigena Capoto Jarina.

33 Kokokuntxi trabalhou durante alguns anos em uma clinica particular e no hospital piblico da cidade
de Peixoto de Azevedo, tendo iniciado, porém ndo concluido, um curso técnico em enfermagem;
Oreng6 estudou durante anos na escola publica de Sao José do Xingu e finalizou o ensino médio com o
curso de magistério indigena na escola de Piaragu, sendo, atualmente, professor da Escola Gorona de
Kawerétxiko. O conhecimento de Kaykwakhratxi de Orengd e o de Mebengdkré de Kokokuntxi é
inquestionavel, ja que ambos possuem esses respectivos idiomas como primeira lingua
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A aldeia Kawerétxiko fica a cerca de duas ou trés horas de barco rio-abaixo da
balsa do rio Xingu. O tempo de viagem depende da poténcia do motor de popa usado
nos pequenos barcos de aluminio tipicos da regido, chamados “voadeiras”. Esse nome
foi dado a essas embarcacdes em razdo da posicdo que elas apresentam, em
velocidades acentuadas, quando boa parte da proa fica fora d’agua e a popa afunda
sensivelmente, dando a impressdo, principalmente para os que véem de fora, que o
barco pegara vo.>* Nas imediagdes de Kawerétxiko, a cerca de cinco minutos de
barco, existem duas pequenas comunidades com aproximadamente vinte pessoas
cada: Bytire e Kromari. Essas duas localidades sdo exclusivamente Mebengokré.”
Elas dependem da aldeia tapaylina tanto para o atendimento de saude, pois em
nenhuma das duas ha técnicos de saude, como descreverei no capitulo 4, quanto para
a educacdo escolar, j& que nenhuma delas possui escolas, como tratarei mais
pontualmente no capitulo 3. Em todos os outros aspectos, como a produgdo de rogas,
a caca e a pesca, essas duas comunidades sdo independentes de Kawerétxikd.

Na aldeia Kawerétxiko, em fevereiro de 2014, Oreng6 me disse, em conversa
em sua casa, que Nokeéré, uma reconhecida lideranga tapaytina de cerca de 40 anos, ia
pegar dinheiro na balsa para comprar mercadorias no Bangue: sal, agtcar, café, feijao,
arroz, macarrao, 6leo de cozinha, sabao em barra, entre outros produtos. Até entdo, eu
nunca havia ouvido falar da possibilidade de algum Tapayuna retirar dinheiro
diretamente na balsa. Sabia apenas das viagens gratuitas para indigenas no 6nibus
regular. De todo modo, Nokéré passou um radio do posto-de-satide combinando com
o pessoal de Piaracu o dia em que iria para essa aldeia. Segundo Orengd, podia
acontecer de Nokéré chegar em Piaracu e ainda ndo haver dinheiro suficiente
arrecadado naquele dia. Nesse caso, Nokéré dormiria em Piaracu, esperando o
provento da balsa do dia seguinte. Quando tivesse feito as compras, voltaria com as

mercadorias passando antes um radio de Piaracu para Kawerétixkd para que algum

** Indigenas e ndo-indigenas ja narraram-me situagdes em que barcos com pouco peso e com motor de
popa potente, acima dos 40 hp, realmente podem passar algum tempo no ar, voltando violentamente a
bater na agua caso o piloto os acelerem muito bruscamente. Todos os pilotos com os quais tive contato
eram indigenas e eles precisavam ter experiéncia para saber dividir bem o peso na distribui¢do das
pessoas e das bagagens no barco. Normalmente coloca-se duas pessoas sentadas na parte da frente para
aumentar o peso na proa ¢ diminuir o risco da embarcagdo decolar. Existem, também, barcos feitos
localmente de madeira, mas esses sdo usados para a pesca em locais proximos a aldeia, a0 menos em
Kawerétxiko.

33 Pelo que pude averiguar, ha somente um homem tapaytna casado com uma mulher mebengdkré que
reside no Kromari.
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barqueiro, provavelmente Pinkd Tapayuna, fosse busca-lo. Segundo Orengd, o
pessoal de Kawerétxikd vai a balsa pegar dinheiro mais ou menos uma vez por més.

Mais tarde, descobriria que outras aldeias da regido, como o Metyktire ou o
Kempo, comunidades dos Mebengokré, também possuem uma espécie de cota na
balsa. Um homem mebengokré, falante de Portugués, me explicou genericamente que
essa divisdo ¢ feita com base na quantidade de habitantes de cada aldeia. O Metyktire,
por exemplo, tem mais do dobro da populacdo de Kawerétxikd e, assim, recebe mais
dinheiro da balsa. Da mesma forma, a propria aldeia de Piaragu tem sua cota de
dinheiro, baseada também na quantidade de habitantes.

Em Kawerétxiko pelo menos, as mercadorias trazidas com o dinheiro da balsa
sdo para a comunidade, ou seja, elas ndo sdo destinadas a uma casa ou familia extensa
especifica e devem ser distribuidas para toda a aldeia. Esta categoria de comunidade ¢é
usada por todos os falantes de Portugués que encontrei. A distribuicdo das
mercadorias compradas com o dinheiro da balsa ¢ feita pelo cacique Roptyktxi e leva
em consideragdo o acesso diferenciado de cada familia a tais bens. Assim, ndo se trata
de uma distribui¢@o igual entre as familias. Na aldeia, existem pessoas especificas (e,
portanto, também casas e familias) que ganham salarios da saude ou da educagdo (ou
outra fonte de renda, como o Bolsa Familia ou aposentadorias rurais) e, com esses
proventos, podem adquirir as mesmas mercadorias que sdo coletivamente compradas
com o dinheiro da balsa. Essas pessoas ndo sdo totalmente excluidas do processo de
distribuicdo das mercadorias compradas com a renda da balsa, mas sua cota de
produtos ¢ menor. As familias que ndo possuem nenhum tipo de renda, isto € a
maioria das familias da aldeia, recebem uma cota maior de produtos.

Nesse sentido, ¢ interessante notar que as casas que ndo recebem (ou recebem
menos) dinheiro produzem mais produtos oriundos de suas atividades econdmicas
locais: mandioca, farinha, polvilho (beiju), milho, abdbora, abacaxi — produtos da roga
em geral; pesca e caca; venda e troca de artesanato e utensilio como bordunas, arcos-
e-flechas e esteiras; criagdo de galinhas. Essa producdo ¢ destinada ao sustento
familiar e a troca.

Esse ¢ o caso, por exemplo, da casa do cacique Roptyktxi ou do pajé
Wotkatxi. Nenhum dos dois possui qualquer renda fixa em dinheiro e precisam
despender grande quantidade de tempo nas atividades citadas, sendo Wotka, como ¢

normalmente chamado, um dos artesdos mais prendados de Kawerétxiko. Esse ndo é,
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por exemplo, o caso de Oreng0, que recebe salario de coordenador pedagogico da
Secretaria de Educacao do Mato Grosso e o Bolsa Familia do Governo Federal. Morei
alguns meses na casa de Orengd e o vi saindo varias vezes para pescar, cagar ou
trabalhar na roga. Ele e sua familia possuem uma modesta plantagdo de milho nos
fundos da casa, além de uma pequena roga de mandioca, mais adentro da floresta. A
situacdo monetaria de Orengdé é mais vantajosa que a de outros indigenas ndo-
assalariados que precisam se dedicar mais substancialmente a essas atividades™.

Esta constatacdo ndo resulta do fato de eu ter sido hospede na casa de Orengo,
provendo da cidade boa parte da alimentacdo que consumiamos, eu, ele e sua familia,
durante a minha estada.”” Quando me mudei para o posto-de-saude, continuei
acompanhando o cotidiano dele e sua rotina permaneceu idéntica, mesmo se ele e sua
familia consumiam, entdo, mais produtos locais. A unica conclusdo a qual podemos
chegar € que Orengd e sua familia ndo consomem mais produtos da cidade por terem
proventos em dinheiro, mas somente que ele e sua familia, em razdo de sua renda
financeira, possuem um acesso privilegiado as mercadorias advindas da cidade,
podendo troca-las por bens que sdo largamente consumidos por absolutamente todos
em Kawerétxikd, como o beiju e a farinha de mandioca. Obviamente, Orengd, ao
contrario de Roptyktxi ou Wotkta, gasta boa parte do seu tempo preparando e dando
aula, ou ainda participando de reunides tanto em Kawerétxikd como também em
Piaragu ou em alguma cidade da regido. Mesmo quando ndo ¢ para participar de
reunides ou outros eventos ligados ao seu trabalho, ele precisa ir regularmente para a

cidade para sacar seus proventos, o que lhe permite fazer compras nos nucleos

%% Na relagdo entre indigenas, ndo encontrei qualquer indicio de pagamento por servigos entre pessoas
assalariadas e ndo-assalariadas. De todo modo, mesmo se existir esse tipo de relagdo, ela, por si s0, ndo
¢ sindnimo de uma completa monetarizagdo do sistema de trocas, nos moldes dos ndo-indigenas. Sobre
essa questdo, Alcida Rita Ramos afirma o seguinte: “Até nos casos em que membros de um grupo
tribal trabalham para membros de outro grupo em troca de pagamento, isso nunca chega a se constituir
em relagdes de exploragdo unilateral. Existe sempre nessas situagdes um minimo de equilibrio entre o
que ¢ dado e o que é tomado, de modo a inibir a negagdo de um grupo pelo outro. Seus interesses sdo
suficientemente semelhantes, para tornar inviavel, ou sem sentido, um tipo de exploracdo que levasse
ao exterminio, fisico ou étnico, de um grupo pelo outro.” (Ramos, 1980 :13)

" A familia de Orengd é composta por ele, a esposa mebengdkré e seus cinco filhos, ocupando todos
uma mesma casa. Essa ndo ¢, contudo, a configuracdo geral das casas de Kawerétxikd. O mais comum
¢ uma residéncia idealmente uxorilocal, ou seja, os recém-casados, antes de terem o primeiro filho,
residem na casa dos pais da noiva. Depois do nascimento do primeiro filho, o casal pode se mudar e
construir sua propria residéncia. Orengo, de todo modo, ndo possui ainda nenhum filho ou filha em
idade de casar: Okété, seu primogénito, tem 13 anos. Dou énfase ao termo idealmente pois varios
homens da aldeia Kawerétxikd me disseram que essa regra de residéncia uxorilocal ¢é relativizada
visando sempre aumentar o nimero de moradores da aldeia.
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urbanos da regido — e, consequentemente, lhe dd& menos tempo de trabalho, por
exemplo, na roga.

Esse contato mais proximo de alguns Tapaytna, como Oréngo, com as cidades
vizinhas ndo significa, ¢ claro, uma perda progressiva da identidade étnica. Como
exemplificam Cardoso de Oliveira (1978) e Ramos, (1980), o fato de frequentar
cidades ou mesmo de residir nelas ndo ¢ sinal de ruptura dos lagos étnicos. Assim, ao

se referir aos Terena, Cardoso de Oliveira afirma que:

com a progressiva urbanizagdo dos nucleos populacionais
neobrasileiros, isto ¢, com a formagao das cidades, tanto indios
aldeados como destribalizados passaram a ser atraidos por elas, a
ponto de numerosas familias se instalarem nas areas urbanas e
suburbanas e nelas residirem a custa de suas ocupagdes citadinas.
Apesar de destribalizados e urbanizados, esses Terena
continuaram a se manter ligados as suas aldeias de origem, (a)
identificando-se com elas, (b) nelas mantendo “lotes” e (c) a elas
retornando quando as atividades profanas [ndo-cristds] ou dos
rituais religiosos do “Oheokoti” [festa anual de culto aos

antepassados]. (Cardoso de Oliveira, 1978 :29-30).

De modo semelhante, Ramos, em sua analise das relagdes entre os Sanuma e
os Maiogong mostra que os primeiros tem acesso aos bens industrializados dos nao-
indigenas por intermédio dos ultimos. Os Maiogong fazem constantes viagens e
negdcios com o0s ndo-indigenas de centros urbanos daquela regido sem
necessariamente colocar em risco sua identidade étnica (Ramos, 1980 :23-66).

Em outra ocasido, ainda no inicio do ano de 2014, agora numa discussdo mais
formal na Casa dos Homens, debatia-se o fato do cacique Roptyktxi ja estar ha trés
dias em Piaragu e ainda ndo ter conseguido pegar o dinheiro da balsa para comprar
mercadorias para a comunidade da aldeia de Kawerétxikd. Nessa reunido, Txuakré,
um homem Mebengdkré casado com uma mulher tapayl'masg, argumentava indignado

que quando um cacique de uma aldeia mebengokré ia para Piaracu no mesmo intuito

%% Txuakré foi diretor da Escola Gorond até o més de janeiro de 2015, sendo entdo substituido na
fungao pelo tapayiina Wengroi.
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que Roptyktxi, ele voltava ainda no mesmo dia com as compras feitas. Segundo
Txuakré, essa demora s6 podia ser explicada por um tratamento desigual dispensado
aos Tapayuna pelos Mebengokré no recolhimento do dinheiro da balsa.

Cerca de dois dias depois dessa discussdo, o cacique Roptyktxi voltou de
Piaragu, aproveitando uma carona no barco da saude que levava uma enfermeira para
Kawerétxikd. Orengd, na casa de quem eu ainda residia, ficou acompanhando a
situagdo do cacique na cidade pelo radio da farmacia. Roptyktxi se dizia
envergonhado por ter que esperar tanto tempo o dinheiro da balsa. Ele voltava sem
dinheiro e sem ter conseguido fazer as compras para a aldeia. No entanto, ele
informou que havia outros caciques em Piaracu, também esperando o dinheiro,
inclusive caciques de aldeias mebengokré. Essa constatacdo de Roptyktxi colocou em
xeque a fala indignada de Txuakré na medida em que, naquele momento, nem mesmo
os proprios Mebengokré de outras aldeias estavam recebendo qualquer dinheiro da
balsa. Alguns dias depois da tentativa frustrada, Roptyktxi voltou a Piaragu, dessa vez
acompanhado de Nokéré, uma reconhecida lideranca tapayuna, e conseguiu
finalmente receber o dinheiro e fazer a compra para Kawerétxiko,

Nesse ponto, ja € possivel perfazer aqui a opinido geral, tanto dos Mebengokré
de fora de Piaracu como também de outros grupos, incluindo os Tapayuna, sobre a
balsa. Todos com quem conversei, de dentro ou fora de Kawerétxikd, preferiam que a
balsa continuasse sendo administrada por indigenas do que voltar ao controle do
governo do Mato Grosso, pairando sobre essa opinido nenhuma voz discordante.

Contudo, isso ndo isenta os Mebengokré de Piaragu de criticas quanto a
administracdo do dinheiro da balsa. Entre os anos de 2012 e 2015, periodo de minhas
incursdes a campo, havia uma critica unanime, partilhada pelas diferentes etnias da
regido. Todos tinham consciéncia que se a administracdo da balsa fosse feita por ndo-
indigenas ndo haveria sequer a possibilidade de se barganhar algum provento em
dinheiro para ajudar as aldeias na Terra Indigena Capoto Jarind. Também nao seria
possivel garantir aos transeuntes indigenas o pagamento das passagens na linha de
Onibus regular. O que se debatia, ¢ preciso deixar claro, ndo era a possibilidade de
acabar com a administracdo indigena da balsa, feita pelos Mebengokré de Piaragu,
mas uma reforma ou mudanca na gestdo do dinheiro coletado. A critica comum dizia
respeito a concentracdo da renda da balsa na aldeia Piaracu, em detrimento das outras

aldeias da Terra Indigena Capoto Jarind e ndo obedecia a um recorte étnico
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determinado na medida em que também era compartilhada pelos Mebengdkré das
outras aldeias.

Essa critica apareceu claramente em uma outra discussdo na Casa dos Homens
de Kawerétxikd, ocasido em que se debatia o uso do dinheiro da balsa para comprar
um motor de popa de 15 hp para a aldeia. Pretendia-se comprar um motor usado, ja
que um outro motor novo, doado pela Secretaria Especial de Satude Indigena (SESAI),
através do DSEI Kayapo, utilizado principalmente na transferéncia de doentes, havia
sido roubado em Kawerétxikd, na beira do rio Xingu. Esse motor era usado para
transferir doentes ndo s6 da aldeia dos Tapayuna, mas também dos moradores
mebengokré da regido adjacente a Kawerétxikd0 — principalmente das localidades
vizinhas de Kromari e Bytire.

Durante toda essa discussdo, pairava sobre a aldeia dos Tapayiina um rumor
difuso que atribuia a um homem mebengokré de uma aldeia vizinha o roubo do motor
doado e sua venda para um grupo do Alto Xingu. Esse homem tinha mé reputacdo
mesmo entre os Mebengokré. Ele era um antigo morador do Metyktire. Dizia-se que
ele sempre andava armado com armas de fogo de grosso calibre e era, sabidamente,
uma pessoa sempre metida em confusoes — descricdo que lembra muito o estereotipo
dos nao-indigenas do Bangue. Ele ja havia sido expulso da aldeia Metyktire por ter
ameagado um outro Mebengdkré de morte com uma arma de fogo. Pude encontra-lo
uma vez no posto-de-satide de Kawerétxikd, onde levava seu filho para tratar de um
corte na perna. Assim que ele saiu do local, um dos moradores de Kawerétxiko,
presente na ocasido, comentou comigo se referindo a este homem que acabava de sair:
“ele ainda vai achar uma espingarda de indio pra explodir na cara dele.”

Nesse encontro na Casa dos Homens, Roptyktxi trouxe um papel que
circulava entre todos os presentes. Era um documento manuscrito que ele tinha
trazido da aldeia do Meytktire, assinado, entre outros, por Raoni, o cacique daquela
aldeia e a grande lideranca indigena da regido. Nesse documento, escrito em letra de
forma a caneta azul em papel A4 branco, dizia-se, em Portugués, que o cacique Raoni
autorizava os Tapaylna a pegar dinheiro na balsa na sexta e no sdbado proximos para
a compra do referido motor. Esse papel passava de mao em mao e eu e todos os cerca
de vinte homens que estavam na Casa dos Homens o leram — ao menos aqueles que
dominavam a leitura em Portugués. Enquanto o documento circulava, discutia-se

como o dinheiro seria pego na balsa. Esse tema especifico do motor foi discutido
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durante cerca de quatro noites consecutivas na Casa dos Homens, nas linguas
Kaykwakhratxi e Mebengokré. Até meus ultimos dias em campo ndo se havia
conseguido angariar a tal verba para o motor, que ainda ndo havia sido comprado.

Durante toda essa discussdo em torno da compra do motor, a tendéncia a
concentragdo da renda da balsa na aldeia Piaragu as expensas das outras aldeias da
Terra Indigena Capoto Jarind era assunto recorrente. Segundo informagdes de
diversos homens mebengokré que falam Portugués, o chefe da balsa é uma indicagdo
do cacique Raoni. Uma vez escolhido, esse chefe indica o séquito que ira trabalhar
com ele, organiza o pagamento das despesas fixas (0leo diesel, gasolina, etc.) e a
manutengdo periddica da balsa, além de ser responsavel pela divisdo do dinheiro
coletado com as outras aldeias. Nao tive condi¢des de mapear o jogo politico que,
com certeza, alicerca essa escolha, que ndo passa apenas pela indica¢do direta e
unilateral de Raoni. E importante lembrar, no entanto, que os Tapayuna ndo sio os
unicos descontentes com a atual gestdo dos recursos oriundos da balsa. Mesmo nas
aldeias mebengokré existe uma forte oposi¢do a maneira pela qual o dinheiro que
entra diariamente dos fretes que os ndo-indigenas pagam para atravessar o rio Xingu ¢
divido.

Sugiro que essa posicdo predominante dos Mebengdkré de Piaracu s6 ndo ¢é
completamente insustentavel pelo fato dos Mebengdkré estarem gerindo a balsa
dentro de suas terras tradicionais. Na aldeia Kawerétxikd, boa parte dos cerca de
cento e cinqiienta moradores sdo homens mebengokré que casaram-se com mulheres
tapayina ou, ao contrario, mulheres tapayina que casaram-se com homens
mebengokré. Esses casais formaram-se ainda na época em que os Tapayuna residiam
conjuntamente com os Mebengdkré do Metyktire. Os homens ou mulheres tapaytna
que se casaram anteriormente com os Kinsedje permaneceram, geralmente, entre
esses ultimos e ndo se mudaram para a regido dos Kayapo.

Os casamentos entre Tapayuna e Mbengokré, pelos dados que pude recolher,
funcionam menos para manter uma hegemonia dos Mebengdkré e sdo mais uma
estratégia dos proprios Tapaylina para conseguir se reproduzir socialmente, ja que
chegaram ao PIX compondo apenas cerca de 40 pessoas, sendo boa parte delas
criangas. O matrim6nio com outros povos indigenas que ja residiam no Parque foi a
unica op¢do que os sobreviventes falantes de Kaykwakhratxi encontraram para

conseguir existir no PIX. Nesses casos extremos de depopulagdo, eles podem
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facilmente atualizar as regras sociais. Por exemplo, a regra de residéncia uxorilocal
dos Tapayuna, que vigora até o nascimento do primeiro filho, pode ser relativizada
para possibilitar o aumento populacional da aldeia Kawerétxiko. E possivel fazer,
neste ponto, um outro interessante paralelo com a situagdo dos Terena analisados no

primeiro capitulo de 4 sociologia do Brasil indigena (Cardoso de Oliveira, 1978):

Os Terena aldeados estavam prontos a dizer que “os filhos(as)
seguem o Pai”, isto €, tomam a metade paterna; mas quando eram
chamados a informar sobre a situacdo dos descendentes de
casamentos interétnicos, imediatamente os identificavam com a
metade do membro Terena da unido, mesmo que este fosse do

sexo feminino. (idem :24)

Assim, tanto as regras de descendéncia dos Terena, como as regras de
residéncia dos Tapayuna, podem ser manipuladas para se adaptar as situacdes
politicas que lhes assegurem alguma vantagem relativa em determinado contexto
historico. Os Mebengokré residentes em Kawerétxikd e casados com Tapaylna se
comportam, ao menos em relagdo a questdo da balsa, como os proprios Tapayuna.
Assim, eles fazem criticas severas aos Mebengdkré de Piaracu e interpelam
constantemente a administragdo da balsa por uma divisdo mais equanime do dinheiro
recolhido, como o caso da critica, ainda que infundada, feita por Txuakré.

Contudo, ¢ importante ressaltar, fazer parte da etnia que ¢ considerada
tradicional da regido, mesmo quando se reside em uma aldeia de outro povo, ndo é
desprezivel no nivel das relagdes interaldeias. Assim, qualquer que seja sua aldeia de
residéncia, € mais vantajoso e prestigioso, por exemplo, ser mebengokré que tapayuna
na Terra Indigena Capoto Jarind ja que vocé nunca sera visto como um estrangeiro ou
um recém-chegado e que e seu idioma ¢ a lingua franca de comunicagdo entre os
diversos grupos.

Para terminar, é necessario deixar claro, mais uma vez, que nao ha qualquer
sinal de um ‘corporativismo étnico’ que atuaria a favor dos Mebengokré na
distribuicdo do dinheiro da balsa. Como vimos, os Mebengokré residentes em
Kawerétxiko fazem criticas até mais pesadas aos seus do que os proprios Tapaytna. O

caso que relatei nas paginas anteriores, do ex-diretor da Escola Gorona, o
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Mebengokré Txuakré Metyktiresg, que questionava a divisdo do dinheiro da balsa por
favorecer os Menbengokré em detrimentos dos Tapayuna, é apenas um exemplo.
Como vimos na exposi¢do desse caso, a viagem do cacique Roptyktxi a Piaracu
provou que essa acusacdo ndo era verdadeira e que ndo se tratava de um
favorecimento a uma etnia em particular. Os filhos de Txuakré e sua esposa residem,
todos, na aldeia tapaylina e, nesse caso especifico, como em outros, o local de
residéncia e os lagos comunitdrios que ligam as pessoas a uma determinada aldeia sdo
mais importantes que a filiagao linguistica ou o pertencimento étnico mais direto.

Com isso, ndo estou argumentando que os Mebengokré, casados com
Tapaytna e que vivem em Kawerétxiko, estdo se transformando em Tapaytna, mas
simplesmente que, em algumas situacdes especificas, como no caso da distribuicao do
dinheiro da balsa, o critério relevante usado pelos moradores dessa aldeia ndo é o
pertencimento étnico, mas o lugar de residéncia. Se os moradores de Kawerétxikd se
sentem lesados na distribui¢do do dinheiro da balsa ndo é pelo fato deles serem, em
sua maioria, Tapayina ou descendentes, mas sim por residirem em uma aldeia que
ndo participa da administragdo dos recursos financeiros oriundos da balsa.

Embora o pertencimento étnico ndo seja relevante na situacdo especifica da
divisdo da renda da balsa, j4 que todos os moradores de aldeia Kawerétxikd sdo
tratados da mesma maneira, independente de etnia a qual pertencem, seria precipitado
concluir que o critério étnico ndo opera em outras situagdes. A identidade tapaytna é
acionada, por exemplo, pelas liderancas de Kawerétxikd para pedir produtos e
benfeitorias ao Instituto Raoni. Essa organiza¢do ndo-governamental, sediada na
cidade de Colider, foi fundada, em grande medida, em decorréncia da fama nacional e
internacional do cacique do Metyktire. Contudo, ela presta servico ndao s6 aos
Mebengokré, mas também aos Tapayuna e a outros grupos do PIX. Nas negociacdes
com o Instituto Raoni, os Tapayuna de Kawerétxikd acreditam que ¢ mais vantajoso,
para eles, acionar sua identidade étnica e ndo seu lugar de residéncia.

O critério étnico também pode ser acionado para caracterizar a aldeia
Kawerétxikd em outras situacdes que ndo as relacionadas com a balsa. Embora ela

possa ser considerada como uma comunidade multiétnica, j4 que muitas familias

% Ha de se notar que os Mebengokré, normalmente, ndo usam este ultimo termo para registrar seus
sobrenomes: como Txuakré, eles preferem fazer referéncia a aldeia em que nasceram ou foram criados.
Tal fato, mais uma vez, corrobora a ja descrita independéncia das aldeias na TI Capoto Jarina.
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residentes sdo compostas por Tapaylunas ¢ Mebengokré, Kawerétxikd ¢ geralmente
apresentada pelas liderancas locais como uma aldeia Tapayuna. A Escola Estadual
Gorona, por exemplo, leva um importante nome da mitologia tapayuna e ¢ tida como
uma institui¢do de ensino deles proprios, como demonstrarei no proximo capitulo. Na
realidade, essa aldeia e seus moradores estdo inseridos num complexo jogo de
relagdes politicas interétnicas, onde multiplas identidades podem ser acionadas em
fung@o do contexto social. Como mostrou Barth (1969), a identidade étnica é sempre
situacional ou relacional, nunca fixada, ¢ pode ser ativada em certa situacdo e
ignorada em outras pelas pessoas envolvidas em cada circunstincia especifica. Antes
dele, Evans-Pritchard (2013) ja havia chamado atencdo para as multiplas identidades,
por vezes até contrastivas, que perpassam a vida dos individuos, ainda que numa
sociedade dita ‘simples’.

Assim, para um indigena Mebengdkré residente na comunidade Kawerétxiko,
a aldeia pode ser apresentada como uma comunidade ‘“‘quase-que-tipicamente-
Mebengokré” ja que ela estd localizada em territorio tradicional Mebengokré. Por sua
vez, um Tapayuna, falante da lingua Kaykwakhratxi, argumentaria que Kawerétxiko ¢
uma aldeia “tipicamente tapayuna” e ressaltaria para fundamentar seu argumento que
a criagdo dessa aldeia se deu justamente para diferenciar os Tapaylna dos
Mebengokré do Metyktire, tendo os primeiros se emancipado ¢ se mudado para um
aldeia propria. Assim, nesse caso e na perspectiva dos Tapayuna, o critério étnico se
torna extremamente relevante e permite estabelecer uma distancia entre Kawerétxiko,
vista como uma aldeia tapaytna, e outras aldeias da regido como o Metyktire ou
Piaragu que sdo consideradas aldeias Mebengokré. Todos os Tapayuna de
Kawerétxikd sdo enfaticos em afirmar que fundaram essa aldeia para evitar a
convivéncia diaria com os Mebengokré de Metytire. Queriam, assim, edificar uma
aldeia deles mesmos, onde seus filhos pudessem, entre outras coisas, ser socializados
como Tapaytna e alfabetizados em lingua Kaykwakhratxi.

Kawerétxiko, como todas as outras aldeias da regido, preserva sua autonomia
econdmica e politica e essa autonomia ¢ respeitada pelos vizinhos. Essa alto grau de
independéncia de cada aldeia ndo inviabiliza as relagdes entre elas, mas ¢ um
principio fundamental e parece ser a pedra de toque das relagdes interétnicas e
interaldeias na Terra Indigena Capoto Jarina. Muito mais que o pertencimento étnico,

¢ essa autonomia local das aldeias que torna extremamente dificil que seja
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implementada uma distribuicdo mais simétrica dos recursos da balsa entre as
diferentes aldeias. Situada nas proximidades da aldeia Piaracu, a balsa ¢ controlada
por homens mebengdokré dessa comunidade. Embora os representantes de outras
aldeias da regido, inclusive os moradores Kawerétxiko, tenham o direito de reclamar
de injusticas na distribuicdo dos recursos da balsa e possam exercer certa pressao
sobre os administradores, o principio de autonomia de cada aldeia ¢ respeitado e
impde limites a essas reivindicagdes.

E dentro desse contexto sociologico regional extremamente diverso e
dindmico que vivem os Tapaytna de Kawerétxikd. Como procurei mostrar neste
capitulo, suas relacdes historicas com os ndo-indigenas, iniciadas durante a
colonizacdo da regido, foram caracterizadas por praticas etnocidas que quase levaram
ao genocidio desse povo. Essas relagdoes dos Tapayina com os ndo-indigenas diferem
profundamente das relagdes que eles construiram, apos sua transferéncia forcada para
o PIX, com os outros povos indigenas da regido. As relacdes entre indigenas também
ndo sdo simétricas. Como o caso da distribuicdo dos recursos oriundos dos
pagamentos dos ndo-indigenas para a travessia do rio Xingu mostra claramente, existe
uma hierarquia na regido que confere aos Mebengokré, considerados habitantes
tradicionais, uma posi¢do privilegiada em relagdo aos outros povos. No entanto, esse
predominio dos Mebengokré ndo impossibilita uma convivio pacifico e uma certa
simbiose nas relagdes sociais cotidianas. Essas relagcdes sdo muito diferentes do
autoritarismo, por vezes genocida, que marcou o contato dos Tapayina com os ndo-
indigenas. Como mostrarei nos capitulos seguintes, essas diferentes relacdes
interétnicas, tanto com nao-indigenas como também com outros indigenas, marcaram

e ainda marcam claramente a Escola Gorona e o posto-de-saude.
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Capitulo 3. Uma etnografia da educacio formal entre os Tapayuna

A Escola Estadual Gorona tem cerca de 70 alunos, alocados em turmas mistas
de diferentes séries do ensino fundamental, do 1° ao 9° ano. Depois de cursar tais
séries, os estudantes da aldeia que pretendem continuar o ensino formal precisam se
mudar ou viajar diariamente para Piaragu, localidade em que existe uma instituicao de
ensino médio. Os cargos disponiveis na escola de Kawerétxikod sdo os seguintes:
diretor, coordenador pedagdgico, quatro professores, merendeiro e seguranga.

Na fundagdo da Escola Estadual Gorona ha toda uma narrativa de como os
Tapayuna conseguiram efetiva-la. De maneira geral, varios jovens homens, como os
professores Orengd e Wengroi ou o antigo diretor Txuakré, confirmam que sua
fundacgdo foi um desejo de que a educagdo formal, entre eles, ndo fosse um “anexo”
da escola do Metyktire, aldeia Mebengdkré onde os Tapayuna viveram por alguns

anos, como descrito no capitulo anterior. Orengd, sobre esse tema, diz que:

A gente queria mesmo uma escola nossa, aqui do pessoal da
gente mesmo, Tapayuna. Nao queria anexo, ndo. Maria Eliza
[entdo funcionaria da Funai] e Nayara [linguista] sabem, elas
ajudaram a gente a fazer do jeito que a gente queria. Teve que
viajar pra Cuiaba [capital do Mato Grosso] pra entregar
documento; teve que viajar pra Peixoto [Peixoto de Azevedo, um
nucleo urbano de peso regional no norte do Mato Grosso] pra
entregar documento. Maria Eliza tem guardado copias dos

documentos da gente abrir a Escola [Gorona].

Assim, os moradores de Kawerétxikd queriam evitar que a escola dos
Tapaytna fosse dependente dos Mebengokré — e o que acabaram, realmente,
conseguindo, apesar da relativa hegemonia desse tltimo grupo.

Caso a Escola Gorona fosse um “anexo”, uma das principais conseqiiéncias
seria ter que receber professores indigenas oriundos de outras localidades e, além
disso, ndo existir, € claro, os cargos de diretor ou coordenador pedagdgico, que s

estariam disponiveis no local onde a escola principal fosse instalada. Tao pouco seria
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possivel discutir o Plano Politico Pedagogico (PPP) com as liderancas de
Kawerétxik6, como era feito comumente. A Escola Gorona é, nesse sentido, um
exemplo de apropriacdo de uma tradi¢do de conhecimento exterior muito proximo ao
que a antrop6loga Antonella Tassinari chama de zona de fronteira (Tassinari 2001a e
2001b). Contudo, deve ficar claro que a categorizagdo da Escola Gorond como
tipicamente tapaytina passa por outras questdes, para os moradores de Kawerétxiko,
que ndo apenas o carater diferenciado que ela pode ou ndo apresentar.

O PPP foi debatido comigo em uma ocasido especial: dentro da casa de
Oreng0, quando eu ainda residia com ele e sua familia. Oreng6, Txuakré, Wengroi e
eu discutimos como melhorar o texto do PPP. Eu fiz uma revisdo geral do Portugués
e, depois disso, fomos discutindo ponto a ponto o que os Tapaytina queriam modificar
na redacdo ou adicionar no PPP. Em certo momento, os jovens homens que discutiam
esse documento comigo ficaram em duvida se poder-se-ia ou ndo colocar no
calendario geral uma importante festa da aldeia Kawerétxiko. Resolveu-se, entdo,
aumentar a reunido e “chamar os mais velhos” (Orengd) da aldeia: o cacique
Roptyktxi, o pajé Wotkatxi e o professor Nokéré. Com a anuéncia desses trés
Tapaytna, eu, Wengroi, Orengd e Txuakré fizemos algumas modificacdes no texto do
Plano Politico Pedagdgico da Escola Gorona. Colocamos um capitulo mais detalhado
sobre a historia recente dos Kaykwakhratxi; abrimos espacos no calendério para a
comemoracdo de alguns dias importantes de festas para os Tapaytina, como uma festa
de colheita, preparagdo e consumo ritualizado de produtos como o beiju e a farinha de
mandioca. Além disso, reservamos alguns dias do més de setembro para o plantio da
roga.

Contudo, por conselho tanto dos homens jovens quanto das liderangas
tradicionais que haviam sido chamadas, ndo modificamos, por exemplo, o total de
dias letivos, algo que os funciondrios da Secretaria de Educacdo do Mato Grosso
(Seduc-MT) haviam dito para os Tapayuna que ndo poderia sofrer nenhuma
adaptacdo. Assim, o calendario, apesar de conter algumas mudangas feitas a partir do
contexto sociologico de Kawerétxikod, ainda contava com os 200 dias letivos minimos
que a Seduc-MT exigia para que a Escola Gorona continuasse funcionando.

Deixo claro, portanto, que a Escola Estadual Gorona ¢ tida, pelos habitantes da
Kawerétxikd, como uma escola dos Tapayuna — e ndo para os Tapayuna. Isto ndo

exatamente porque ela ¢ diferenciada, respeitando totalmente a lingua e os costumes
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dos Tapayina como proposto na Constituicdo de 1988, tema ja apresentado e
discutido no capitulo 1. Porém, mais diretamente, porque ela ndo ¢ “anexo” de
nenhuma outra escola mebengdkré da regido. Por “anexo” entende-se, assim, uma
escola fisicamente independente, mas com todo o corpo de funcionarios advindo de
uma outra instituicdo de ensino, localizada em outra aldeia.

A Escola Gorona emprega os homens Tapayuna ¢ Mebengokré residentes em
Kawerétxikd e que sdo todos assalariados da Seduc-MT. Como no caso da luta
politica descrita entre as familias extensas Ava Kaiowa por Tonico Benites (2009), os
Tapaylna se organizaram para que a educacdo formal na aldeia Kawerétxikd ndo
estivesse submetida a qualquer outra escola, mais pontualmente a uma escola
controlada por uma familia extensa mbengokré. Como mostrarei, isso ndo impede que
os homens da tltima etnia trabalhem na Escola Gorona.

Desta maneira, a escola de Kawerétxikd ndo € exatamente o que se pode
chamar de uma instituigdo de ensino completamente adaptada ao contexto dos
Tapayuna. Para citar alguns outros exemplos de como a Escola Gorona ndo se
enquadra totalmente na nog¢do de uma escola diferenciada, além da exigéncia ja citada
dos 200 dias letivos, a Seduc-MT impde que os Tapayuna devam apresentar,
anualmente, um Plano Politico Pedagdgico (PPP) no modelo exigido para todas as
escolas da rede estadual de ensino (mesmos capitulos e divisdo geral), o qual deve ser

escrito, obrigatoriamente, em Portugués. Cada um dos professores indigenas precisam

apresentar planos de aula, sob a mesma condicio obrigatoria, também

obrigatoriamente em Portugués.

Ha, inclusive, visitas periddicas de funcionarios da Seduc-MT a aldeia
Kawerétxikd para conferir se tudo anda como o exigido. Nessas ocasides, 0S
Tapayuna tentam se organizar da maneira que, para eles, a Seduc-MT gostaria que
eles organizassem o ensino formal. Assim, no periodo de visitas, o horario de aulas ¢é
observado com mais rigidez, interpela-se pontualmente os estudantes faltantes para
assistir as aulas e apressa-se em terminar, com a ajuda do antropdlogo em campo,
documentos que por ventura estejam pendentes, como os ja citados planos de aula ou
uma nova versdo do Plano Politico e Pedagogico da Escola Gorona.

Essa cobranga €, no minimo, um descaso explicito dos funcionarios nao-
indigenas da Seduc-MT com legislagdo que garante uma educagdo formal

diferenciada aos indigenas no Brasil. No caso dos Panara, outro povo indigena da
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mesma regido dos Tapayuna, que também possuem uma escola independente nos
moldes da Escola Gorona, uma lideranga me disse, em um curso para professores
indigenas da Funai em 2012 na aldeia mebengokré de Piaracu, que eles estavam sendo
obrigados a inserir, nas datas comemorativas do calendario escolar, eventos como a
festa de Sdo Jodo, o Dia das Maes ou o Natal. Os Panara, ainda segundo essa
lideranca, se negaram a efetivar tais festividades. Na mesma linha, os Tapayuna
dizem que também se negaram a organizar aulas de ensino religioso ou comemorar
datas do calendario cristdo nacional, uma exigéncia inicial que foi, mais tarde,
descartada pela Seduc-MT para efetivar a Escola Gorond. Isto deve ter se dado,
possivelmente, pela assessoria da Funai e de outros nao-indigenas e indigenas
conhecedores das premissas legais. Assim, o processo de laicizacdo do Estado
brasileiro brevemente descrito no capitulo 1 teve, por fim, alguma influéncia positiva
no cotidiano da vida dos indigenas da regido.

Ja argumentei que a Escola Gorona, o posto-de-saude (também chamado de
farmacia) e a Casa do Antropdlogo sdo as unicas trés construgdes que estdo fora do
circulo da aldeia Kawerétxiko. H4, porém, uma caracteristica que ainda ndo explorei e
que, em vez de trazer uma similitude — as construgdes ocupam um lugar semelhante,
fora do circulo — traz, na verdade, uma diferenciagdo quando comparamos a Escola
Gorond com a farmdacia. Esta ultima, como se pode notar, ndo tem um nome
especifico, enquanto a primeira leva um nome bastante importante na mitologia
tapayuna, como mostrarei a seguir. Os postos-de-satide das outras aldeias da regido
seguem a mesma logica: por exemplo, na aldeia mebengokré de Piaragu, o ensino
formal tem suas aulas na Escola Bepkororotxi, nome de uma importante lideranga. O
posto-de-satide ou farmacia, como em Kawerétxikd, ndo leva qualquer nome
especifico e ¢ sempre tratado de maneira genérica. No maximo, quando se faz
referéncia aquela farmacia determinada, se diz em qual aldeia ela se localiza, mais
nada além disso. Tal fato vale também para a farmacia de Kawerétxiko e das diversas
aldeias da regido.

Na proxima sessdo, farei uma apresentacdo e contextualizagdo do nome em
Kaykwakhratxi que leva a institui¢do de ensino formal dos Tapaytna. Depois,
passarei a apresentar algumas peculiaridades da Escola Gorona de Kawerétxikd. Com

isso, farei uma etnografia das aulas de ensino formal que acontecem nessa institui¢ao.
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Por fim, discorrerei sobre o contexto geral do letramento, entre outras técnicas ndo-

indigenas, entre os Tapayuna.

3.1 A origem dos nomes proprios: gorond e o englobamento do contrario

O cacique da aldeia Kawerétxikd, Ropyktxi Tapaytna, foi gravado em audio e
video enquanto explicava, em lingua Kaykwakhratxi, o mito em torno do nome
gorond no ano de 2014. Filmado por um outro Tapayuna, este ultimo deixou que eu
copiasse o video no meu laptop. Acabei perdendo o arquivo, mais tarde, em uma falha
do hard disk interno do meu computador. De todo modo, esse arquivo estd gravado
em um hard disk externo de um projeto de documentario que ¢ coordenado,
atualmente, pela antropo6loga Daniela Batista de Lima, na aldeia Kawerétxiko. Orengd
Tapayuna, Této Tapayuna e Kakhratxi Tapayina fizeram a tradugdo a meu pedido,
usando meu laptop, carregado por células solares em Kawerétxikd, para ouvir a
gravacdo de Roptyktxi enquanto eu tomava notas do que eles traduziam para o
Portugués. O mito foi transcrito, assim, em um de meus cadernos de campo. A ideia
inicial era fazer uma legenda em Portugués para o video. Entdo, em minhas notas,
toda a transcrigdo estd submetida ao tempo da gravagdo — ao todo o video tem pouco
mais de 14 minutos. Contudo, na versdo que agora apresento, eliminei essas
referéncias ao tempo e, em algumas passagens, adaptei a transcri¢do para figurar mais
acertada a construcdo textual em Portugués. As informacdes entre colchetes foram
explicadas a mim por Orengd Tapaylna, numa revisao do texto que tinhamos acabado

de produzir.

Gorond e a conquista dos nomes proprios

As pessoas, antigamente [em um tempo mitologico], faziam festas [de uma
forma errada]. Ha uma festa [correta] que se chama Ngejtwdj. Essas pessoas ndo
tinham nomes [proprios, individuais]. Todo mundo se chamava apenas de jajthéktxi e
gorond. E, nas festas, essas pessoas so se chamavam desses nomes. Eles pensavam
que ndo tinham nomes [proprios]. O marido chamava a esposa de gorond. O marido
era chamado de gorona.
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Havia outro povo que se chamava kuw€krotxi [povo que mora dentro da
terral. Esses so conviviam com eles mesmos. Viviam antigamente. Essas pessoas
dancavam em volta de suas casas.

Um deles [dos kuw€krotxi/ levou uma cabaga de volta para a casa, no meio
da madrugada. Ele matou um rapaz [da superficie] que dancava com o chocalho e
levou [o corpo do rapaz] de volta para a casa [embaixo da terra]. A mde e avo [do
morto] estavam ouvindo, preocupados. Eles ndo ouviam mais o homem que cantava.
Se preocuparam.

Os velhos [avos do rapaz morto] ndo conseguiam dormir e ouviram quando
mataram o rapaz. O rapaz deixou a cabaga cair e os velhos ouviram esse barulho.
Eles gritaram para todo mundo: ‘“venham que nosso filho estd dormindo e deixou a
cabacga cair”.

Todos estavam dormindo e ndo ouviram. Assim, mataram o rapaz e levaram
para a casa do buraco. Quando amanheceu, os outros procuraram o rapaz. “‘Cadé
nosso colega?”, diziam. Eles viram o rastro de sangue e seguiram. Ndo conseguiram
achar o lugar e voltaram.

Foram os outros indios que mataram o rapaz. Eles contaram pra seus
companheiros. Eles diziam: “é verdade”. Eles voltaram a seguir o rastro. Eles se
pintaram de preto e foram até la [para fazer guerra].

Eles acharam o rapaz [morto]. Todo mundo se pintou. Foram até onde o
rapaz estava. Viram o buraco. Os velhos que conheciam esses indios disseram que
eles eram os kuw@krotxi [povo que mora dentro da terra]. “Mataram nosso colega.
O que vamos fazer?”

“Vamos acender fogo [de matar tatu] em cima do buraco deles. A fumaca
matara eles.” La havia outra saida. Eles colocaram pau e atearam fogo, abanando o
fogo. “Pode abanar o fogo.” Viram a fumaga e o povo do buraco saiu pela outra
saida [que até entdo os da superficie ndo conheciam]. Eles perguntaram: “quem vai
entrar no buraco?”. O irmdo do rapaz que morreu entrou no buraco para ver esse
povo.

Todos falaram para ele: “vocé ndo pode ter medo”. Amarram nele um cinto
de embira [tradicional cipo da regido] e ele entrou. Logo encontrou o caminho. Viu
depois um caminho melhor. Foi caminhando como o caminho do rio [com curvas].
Como a gente anda no mato [picadas ndo-lineares]. Al ele viu a casa. Eles [os
kuwekrotxi] estavam dangando em volta da casa, cantando as musicas Ngejtatxréré,
Ngejgontd, Ngejtoj ndo wata. Ele [o irmdo do morto] viu o enfeite de plumas brancas
de aves, bem grande, no centro da aldeia. Ele [o da superficie] estava andando,
entrando em cada casa. SO que ndo tinha nada. Eles [da superficie] puxaram a
embira e ele [o irmdo do homem morto] voltou [para a superficie]. Os outros
puxaram ele.

Eles perguntaram: “como é la?”. Ele respondeu: “todo o povo ja foi [dangar,
em referéncia as casas vazias]. Hd outra saida.”. Todos voltaram para sua aldeia
[da superficie]. Eles viviam na propria aldeia deles. Esses indios [do buraco]
demoraram pra voltar. O pessoal [da superficie] ja fazia festa de novo. Eles [da
superficie] ja haviam retornado para sua aldeia quando os kuw@krotxi mataram
outro rapaz. Eles mataram outro rvapaz da mesma maneira [que havia acontecido
antes]. Eles bateram nele enquanto ele danc¢ava. O chocalho caiu e fez barulho.
Outros falaram: “seu filho dormiu, deixando o chocalho cair”.

Comegaram a dangar, s que ndo estavam dangando [fingindo dancar]. E de
dia eles acharam o sangue. “Eles mataram nosso irmdo.” E todos foram ver. “Foi
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kuwekrotxi [povo que mora dentro da terra] que matou”. Eles [da superficie]
construiram novas casas e deixaram o lugar antigo [se mudando de aldeia].

Eles [da superficie] procuraram a outra saida. Acompanharam o sangue.
Todos procuraram a outra saida e ndo acharam. Tentaram mais e descobriram a
outra saida. Os kuw€krotxi [povo que mora dentro da terra] ndo sabiam e gritavam
dentro do buraco. Eles haviam achado a outra saida. Eles [da superficie] fecharam o
buraco, a outra saida. Fecharam aquela e fecharam a outra. Eles comecaram a
juntar paus para acender o fogo, abafando. Eles [kuw@krotxi] viram a fumaga e
escutaram o barulho. Continuaram [os da superficie] abafando o fogo. Os
kuwekrdtxi procuraram outra saida. Assim, a fumaca matou todo mundo do
kuwekrotxi.

Eles [da superficie] falaram: “vamos esperar a fumaga acabar. Alguém pode
entrar quando a fumaga acabar.” Quando acabou a fumaca, um entrou. Ele
encontrou todos mortos. Eles tinham o rosto pintado. Ele andou até encontrar seu
filho [crianga originalmente kaw€krotxi, cativa de guerral, que estava dentro de uma
panela de barro grande. Ele viu seu filho e o menino chorou, olhando para cima. Eles
falaram: “ndo pode chorar” e pegaram o menino pelo brago, saindo para a Casa dos
Homens. Eles perguntaram: “como é?”, “Todos eles morreram?”.

Eles o trouxeram para a aldeia. Ele andou com amigos e ficaram adultos. [o
menino que havia sido pégo dentro da panela, cativo de guerra]. A avo dele falou

“Ngejtatxéré ngraj ” [nome de uma festa]. Ele [do povo kuwé€krbtxi] saiu e comegou a
festa; ele olhava os outros, que chamavam do mesmo nome criangas e adultos. Ai ele
comegou a dar nome para cada um: ‘filho de quem vai chamar Ngeimontxi?”.
Alguém escolheu: “eu!”.

“Quem vai se querer chamar Kokotxi? "e de sua casa alguém disse: “eu vou”.
Assim eles cantaram com Ngei. Ele era o pai [classificatorio] que iria proteger ele
[o filho tirado dos kuwekrotxi]. Ele [o pai] foi até la. Ele [o filho] falou: “ja dei
nome aos nossos parventes”. O pai dele falou: “vocé ja nominou alguém Ngei?
[prefixo que designa nomes especiais]”. “Ndo, so Kokotxi” [respondeu o filho]. O
pai foi ficando com raiva. “Porque vocé ndo nominou ninguém Ngei aqui?”. Ele
respondeu: “se alguém, irmdo ou irmd nosso, tiver filhos, o chamaremos de Ngei.”
Eles [os familiares do jovem de origem kuwekrotxi] ficaram com raiva e bateram
nele [no jovem kuw@krotxi]. Ele ficou chorando. A avo dele pegou ele e o levou de
volta para a casa.

Enquanto isso, o pessoal dangava. Eles dan¢cavam a festa do Ngei. Eles
perguntaram ao filho dos kuwé€krotxi: “como se faz essa festa?”. Ele falou: “presta
atengdo, vocés precisam ouvir isso.”. Ai os proprios Tapayuna comecaram a festa do
Ngei. Ai ele falou que o canto ndo estava certo, xingou e corrigiu a maneira de
cantar dos outros. Ele ouviu e cantou junto. Perguntaram: “quem é ele?”. Disseram:

“ele foi adotado, ele era aquele menino kuwékrotxi [do povo que morava dentro da
terral] ”. O homem kuwé€krotxi falou: ‘“assim meu avo fazia esse canto.”. Ai os
Tapayuna pensaram em fazer isso também. “Isso que eu estou cantando pra vocés,
Ngejmontxi... . E isso que eu ensino a vocés.” Assim, quem tem nome de Kokotxi ndo
tem festa. SO tem festa quem tem nome Ngei. Essa é a origem dos nomes. Por isso nos
falamos “gorond” para as pessoas, por isso falamos “gorond” para a Escola. E isso,
terminei.
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Uma leitura ainda que superficial do mito mostra que o nome gorond faz
referéncia a uma situagdo mitica inicial de indiferenciacdo dos nomes, seguida pela
entrada de um conhecimento exterior, a ser ensinado aos Tapaytna por outros povos,
como os Kuw&krotxi, o povo que morava dentro da terra. Esse conhecimento ndo &,
contudo, obtido de maneira que poderiamos chamar completamente “formal”: o saber
da nominagdo, o cantico dos nomes especiais Ngei e o ndo festejo de nomes comuns,
como Kokotxi, s6 € conseguido pela guerra, pela refrega com um outro povo também
belicista e a apropriacdo posterior dos orfaos, junto com os seus costumes. Esses sdo,
sem duvida, os dois principais botins de guerra entre os Jé com quem tive contato na

TI Capoto Jarind: pessoas e costumes — ou, mais precisamente, pessoas com costumes

diferentes.

Deste modo, o que os Tapaytina aprenderam com os Kuw&krotxi foi saber que
existem nomes proprios, que ndo se pode chamar todos os parentes pelo termo
genérico “gorond”, que uma traduc¢do livre poderia aproximar da nocao de “gente” em
Portugués. Além disso, hd uma graduacdo de nomes: hd nomes mais importantes,
especiais, para os quais ha uma festa de nominagdo — também ensinada pelo jovem
kuwekrotxi; ha, ao mesmo tempo, nomes comuns, que ndo precisam de festas
especiais para se nominar alguém com eles.

César Gordon (2006), sobre os Xikrin do Cateté (grupo da mesma familia e
tronco lingiiistico dos Tapayuna), no sul do Para, analisou de maneira bastante
interessante o problema na nominagdo especial. Tal grupo, apesar de falar uma lingua
proxima ao Mebengdkré, nem sempre se alinhava politicamente aos outros falantes
dessa lingua. Assim, ha situacdes em que a identidade Xikrin era mais importante que
a de Mebengokré — o que ndo quer dizer, € claro, que a tltima identidade ndo fosse
acionada em outras situagdes diferentes. De todo modo, os Xikrin também possuiam,
como os Tapayuna, rituais de nominagdo para um grupo especial deles proprios.

Gordon mostra que existia, entre os Xikrin, um prefixo usado nos nomes das
pessoas tidas como pertencentes as familias mais importantes. A festa de nominagao
especial era, como entre os Tapayuna, uma ferramenta de diferenciagdo interna entre
os Xikrin. Contudo, como bem mostra o autor no desenvolvimento de sua etnografia,
esses rituais se popularizaram muito entre os Xikrin e facilmente uma familia, nos

dias de hoje, ¢ capaz de patrocinar uma festa de nominagao.
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Assim, as familias xikrin mais influentes — o que ndo era, necessariamente,
sindnimo de familias com maior poder econdmico — tiveram que construir uma outra
maneira de eficazmente se distinguirem, internamente, das familias comuns. Com
isso, as liderancas reconhecidas como parte das familias xikrin mais importantes, se
apossavam e distribuiam o dinheiro pago pela mineradora Vale do Rio Doce aos
Xikrin como um todo para que a primeira fizesse prospec¢do de minérios no territorio
tradicional dos tultimos. A distribui¢do desses recursos ndo era completamente
simétrica e as familias mais importantes conseguiam reservar parte da verba para
comprar roupas e outros bens de consumo ndo-indigenas em grifes famosas dos
ntcleos urbanos da regido do sul do Para. As familias das liderancas podiam, com
isso, se diferenciar das familias comuns por uma estratégia que ndo passava mais pela
nominagdo especial — ou ndo exclusivamente por esses rituais. Porém, como se pode
notar, essa nova praxis de diferenciacdo tornava as liderancas cada vez mais préximas
dos ndo-indigenas e perigosamente distante, em termos materiais e simbolicos, ja
agora, dos Xikrin comuns.

O que pretendo sublinhar com tudo isso ¢ a dinamica de entrada de um
conhecimento externo entre os Jé. A aprendizagem do novo pelos Tapaytna e outros
grupos da mesma familia e tronco lingiiistico ndo teve inicio apenas quando eles
tiveram contato com os ndo-indigenas. Essas populagdes ja tinham processos sociais
para dar conta de uma alteridade a qual, a priori, eles ndo eram aliados ou — o que
quase sempre quer dizer a mesma coisa — aparentados. A guerra, como mostra o mito
Gorona, teve um papel central nessa questdo. Ha, deste modo, uma interpretacdo de
como englobar o Outro. E na figura de seus rituais, cinticos e outras praticas
diferentes que os ndo-parentes adentram ao sistema social nativo: tornam-se botim de
guerra por exceléncia.

Inspiro-me aqui, além da etnografia de Gordon, na teoria de Louis Dumont
sobre a hierarquia como englobamento do contrario, principalmente nas obras Homo
Hierarquicus (Dumont, 1997) e O individualismo (Dumont, 1985). Este autor esta
particularmente interessado em pensar a hierarquia social através de um prisma
diferente daquele que a considera como uma simples série de rankings superpostos.
Dumont argumenta, assim, que a hierarquia ¢, em sua esséncia, uma sequéncia de

englobamentos de diversas categorias identitdrias — com a probabilidade, em certas
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situagdes sociais especificas, de inversdo hierarquica daquela ordem de englobamento
tradicional e cotidiana.

Deste modo, ¢ possivel mapear as relacdes provaveis entre o mito contado por
Roptyktxi e a escolha do termo “gorond” (ou “ngorond”) para dar nome ao ntcleo de
educagdo formal da aldeia Kawerétxikd, a Escola Gorond dos Tapayuna. Ha de se
notar que esse conhecimento ¢ externo e foi como que englobado ou ‘capturado’ pelos
Kaykwakhratxi de um outro povo, através da guerra e seu espolio.

Prestando maior atengdo nos desdobramentos do mito, veremos que a ultima
fase, dos nomes proprios e da festa, ndo se caracteriza simplesmente pela descoberta
da nominacdo e a apropriagdo dos nomes. O mais importante ¢ que a etapa final
introduz também uma diferenciacdo mais genérica entre as pessoas: ha nomes
especiais € nomes comuns. Ha ainda uma maneira ritual especifica, uma festa
determinada para se atribuir os nomes especiais a uma pessoa. Portanto, ndo se ganha
do povo que ¢ belicamente conquistado somente os nomes em si: se apreende, com
eles (ou com ao menos um deles), a gerir esses nomes dentro de um sistema ritual
hierarquizado. A Escola Gorond, nesse contexto, esta intimamente relacionada a
conquista do novo, do diferente, do Outro. Essa conquista, como se v€, ndo ¢ uma
simples ‘emulacdo’ ou ‘adaptacdo’: o que se pretende € apreender a fundo o sistema
geral em que essa alteridade opera, e ndo apenas copid-la de maneira rudimentar. Os
Tapayuna, assim, ritualmente englobam um outro povo, que, apesar de fisicamente
exterminado, continua existindo nas festas de nominacdo Kaykwakhratxi.

Todavia, € impossivel ndo ceder ao fato de que a apropriacao e o diversos usos
que fazem essas populacdes dos produtos materiais e técnicas ndo-indigenas teve que
se dar de maneira parcialmente diferente daquela que tradicionalmente era feita. Os
ndo-indigenas, em vez de vencidos de guerra, sdo justamente aqueles que
sedentarizaram os J& em areas geograficas ndo-tradicionais (caso dos Tapaytina e dos
Xikrin) ou limitaram sobremaneira o transito das pessoas dentro de seu proprio
territorio tradicional (como os Mebengokré da Terra Indigena Capoto Jarind). Isso
quando ndo foi o caso do genocidio completo de populagdes inteiras, das quais ndo
temos, atualmente, muito mais informag¢des do que a referéncia ao nome de como
eram conhecidos na época.

Os ndo-indigenas, dentro do contexto Tapaylna, sdo, assim, um caso de

englobamento de uma nova alteridade que acaba por rever ou ameacar, parcialmente,
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a propria maneira como o englobamento ou a apropriacdo do novo se da. Como bem
aponta Cesar Gordon (op. cit.), ha sempre, no contato com os ndo-indigenas, a
potencialidade de se estar aproximando demais da alteridade e deixando de ser, de
maneira ndo-controlada, aquilo que se era. Como ja argumentava Bruce Albert na
introducdo da coletanea Pacificando o branco, o grau de violéncia no contato com os

ndo-indigenas ¢ sem precedentes (Albert, 2002). Penso que a etnografia da Escola

Gorona ajudara a matizar melhor essas questoes.

3.2 A Escola Gorona de Kawerétxiko: uma instituicio tapayuna

A Escola Gorona, durante meu periodo de trabalho de campo, ocupou dois
espacos geograficos diferentes, ambos fora do circulo da aldeia. Adianto que a
maioria quase absoluta das aulas que pude etnografar aconteceram na antiga estrutura
(Imagem 01), atualmente em desuso.

Inicialmente, os alunos e professores se reuniam em uma construcao bastante
similar ao resto das casas de Kawerétxikd: uma estrutura de grossas toras de madeira,
coberta com folhas secas de bananeira brava. A unica peculiaridade dessa construcao
era que ela, ao contrario das casas, ndo possuia as paredes laterais dessas ultimas
(Imagem 01). Tais paredes sdo comumente feitas de troncos de uma madeira mais fina
que aquelas que constituem a estrutura da casa®. Esses troncos finos sdo arranjados
lado-a-lado e impedem, assim, a entrada de animais maiores, como 0s cachorros, que
s0 adentram as residéncias pela tinica porta da mesma, virada para o centro da aldeia.
Contudo, € possivel ver, no vao entre os troncos, boa parte do que acontece dentro da
casa. Essas paredes externas, contudo, garantem algum tipo de privacidade: quando de
dia, alguém de fora consegue ver que had outras pessoas dentro da casa, mas a
diferenca de luminosidade ndo deixa saber exatamente o que elas estdo fazendo la
dentro. Esse cercamento ndo impede a entrada de animais menores, como as galinhas,

insetos, cobras, entre outros.

5 Ha apenas duas casas em que o cercamento & feito por tdbuas compradas nas cidades da regido: a do
cacique Roptyktxi e a de uma de suas filhas, casada com um homem mebengokré.
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Essa antiga constru¢do da Escola ainda esta de pé, mas ndo recebe atualmente
mais aulas (Imagem 01). Ela estd, como também uma antiga estrutura do posto-de-
saude, sem qualquer uso especifico e €, nos dias de hoje, lugar de brincadeiras de
criangas ou, por vezes, abrigo temporario de algum transeunte que sobe o barranco do

rio Xingu e para procurar abrigo da chuva, por exemplo.

Imagem 01: Estrutura da Escola Gorona. Note-se a falta de paredes laterais, o que torna
possivel enxergar parte das carteiras da sala de aula. O quadro-negro, de giz, ficava do lado esquerdo
da fotografia, de frente para as carteiras. Este ultimo foi retirado e levado, junto com parte do material

didatico, para uma nova estrutura no final do ano de 2015.

A nova estrutura, como a antiga, foi totalmente montada por homens de
Kawerétxiko. Ela foi feita nos ultimos meses do ano de 2015, nos derradeiros meses
do meu trabalho de campo. Ela difere um pouco da primeira estrutura. Assim, em vez
de telhas de palha trancada de bananeira brava, ha entdo telhas industrializadas de
amianto, fixadas com chaves de fenda, parafusos e porcas, nas partes centrais, ¢ com
martelo e pregos, nas partes adjacentes. A construgdo, apesar de também feita com
troncos retirados da mata da regido, teve alguns desses troncos cerrados e endireitados
com a ajuda de uma moto-serra; a area coberta ¢ maior que a anterior, abrigando o
espaco de duas salas de aula, com dois quadros-negros, enquanto a primeira (Imagem
01) tinha apenas uma tnica sala. Contudo, na nova constru¢do nao ha divisdo alguma

entre as salas, do mesmo modo que nao ha divisdes laterais da estrutura coberta para o
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lado de fora, como na antiga construg@o. Os Tapaytina conseguiram dinheiro para essa
nova estrutura a partir de uma verba emergencial do Governo Federal para escolas
publicas. Eles proprios compraram o material de construgdo, organizaram-se para
trazé-lo a Kawerétxikd, montaram a estrutura e¢ fizeram, por fim, a prestacdo de
contas.

No que se refere as constru¢des em geral dos Tapayuna, € preciso dizer que as
paredes laterais em volta da casa sdo itens secundarios, feitos a posteriori. Como
vimos, a antiga Escola Gorond nunca teve e a nova também ndo. Para dar outro
exemplo, Horengd Tapayuna, sobrinho de Oreng0, se mudou para uma casa nova a
partir do momento em que sua esposa deu a luz ao primeiro filho. Depois do telhado
coberto com folhas de bananeira brava com a ajuda de outros jovens, ele ndo esperou
a feitura das paredes laterais para se mudar. Ele improvisou essas tltimas com lonas e
tecidos. Horeng6 gradativamente construiu, depois de se mudar, as paredes com ripas
de madeira fina, lado-a-lado, no estilo tradicional das casas de Kawerétxiko. Os panos
¢ lonas foram, entdo, substituidos. O mesmo aconteceu na constru¢do da casa nova de
Kokokaron, homem mebengdkré casado com uma das filhas do cacique Roptyktxi:
sua casa foi ocupada logo depois que o teto foi terminado, com a ajuda de outros
homens. E importante notar que as casas de Horengd e Kokokaron foram construidas
pelos jovens homens da aldeia, como o posto-de-saude e¢ a Escola, todas em um
sistema que um ndo-indigena chamaria genericamente de ‘mutirio’. E claro que tal
termo ¢ uma simplificagdo e que, possivelmente, ha relagdoes de parentesco diversas
perpassando esse sistema de ajuda mutua, relagdes que ainda ndo pude etnografar com
maiores detalhes. Apesar de ndo ter acompanhado a constru¢do inicial de
Kawerétxiko a partir do ano de 2006, me foi dito que todas as construcdes da aldeia
tiveram essa mesma origem.

Assim, explico da seguinte maneira a falta das paredes laterais na Escola
Gorond: nela, ndo reside ninguém de maneira relativamente permanente. Enquanto a
farmacia, como veremos, ¢ um local de moradia temporario, com paredes laterais
feitas ao estilo das outras casas dentro do circulo de Kawerétxiko, a Escola é um local
de passagem e, portanto, ndo precisa das mesmas paredes.

Como ja dito, acompanhei, na verdade, poucas aulas na nova estrutura fisica
da Escola Gorona. Ela foi construida no fim do periodo letivo e comeco das férias

escolares, alguns meses antes do fim do meu trabalho de campo. Deste modo, quando
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estiver me referindo a estrutura fisica ou local de aulas da Escola Gorona, salvo
ressalva especifica, estarei fazendo referéncia a constru¢do mostrada na Imagem 01°".

Sobre a Escola Gorond, recolhi diversas narrativas de como e porque ela foi
criada. Irei me focar aqui na fala dos trés jovens de Kawerétxiko j& citados. Eles,
durante meu campo, estavam diretamente relacionados a educacdo formal na aldeia:
Txuakré Metyktire, entdo diretor da Escola; Orengd Tapayuna, entdo professor e
coordenador dos professores; e, por fim, Wengroi Tapayuna, atual diretor
(substituindo Txuakré€) e, na época, professor. As tr€s narrativas convergem em
diversos pontos: inicialmente, ha a descricdo de um alivio generalizado por ndo se
precisar encaminhar mais as criangas ou adolescentes a cidade para que eles fizessem
os primeiros anos do ensino formal. Era essa a situac¢do antes da fundacdo da aldeia
Kawerétxikd e, ainda mais, antes da constru¢do de uma escola em Piaragu e no
Metyktire, quando os Tapayuna 14 residiam, como descrito no capitulo anterior. Nessa
época anterior, eles e outros indigenas precisavam ir para as cidades do entorno para
estudar o ensino formal.

Os trés homens mencionados estudaram por periodos distintos em escolas nas
cidades da regido e todos possuem uma avaliacdo geral extremamente negativa dessa
experiéncia. Txuakré passou fome pois ndo tinha ajuda de sua familia extensa na

produgdo de alimentos, por exemplo:

Estudar na cidade foi sempre bem dificil. Eu morava 14 naquela
aldeiazinha na entrada da cidade [de Sdo José¢ do Xingu, extremo
norte do Mato Grosso]. Acho que na época tinha 1a um pessoal Suya
e Juruna, morando 14. Na época era ruim, tinha vez que ndo tinha
nem mesmo o de comer porque a gente tava longe da familia, longe

dos parentes. Bem dificil.

%' No fim de més de maio de 2016, enquanto trabalhava na escrita do presente capitulo, recebi uma
mensagem por correio eletronico da antropdloga Daniela Batista de Lima. Ela me informou que,
durante os ultimos meses em que ela esteve em Kawerétxiko, havia sido construida uma nova estrutura
fisica da Escola, de alvenaria. Essa estrutura foi custeada pela Seduc-MT, tanto o material de
construg@o, como também os trabalhadores, todos ndo-indigenas. Pude acompanhar um tipo parecido
de implemento enquanto assessorava o curso de Maria Eliza Leite no ano de 2012 (cf. Introdug@o). Se a
constru¢do dessa escola de alvenaria dos Tapayuna seguiu os mesmos moldes que a construida em
Piaragu em 2012, entdo os trabalhadores ndo-indigenas passavam a semana trabalhando na construgdo
da escola e, nos fins de semana, voltavam para suas casas nos municipios da regido. O contato deles
com os indigenas era infimo e as conversas ¢ relagdes em geral se davam entre indigenas, de um lado, e
ndo-indigenas, de outro — completamente apartados uns dos outros, pelo que pude notar, inclusive as
refei¢des, as quais os operarios ndo-indigenas faziam com um rancho especialmente trazido para eles.
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Note-se que ele residia em uma comunidade perto da cidade que ndo era uma
comunidade Mebengokré e, pela falta de apoio, foi obrigado a voltar para a aldeia sem
ter completado seus estudos basicos. Dessa passagem, pode-se depreender, ainda, a
centralidade dos lagos de parentesco: sem os mesmos, até a alimentacdo basica fica
restringida.

Orengd disse que, na cidade, fazia uso de bebidas alcodlicas constantemente ¢
que os conflitos com os estudantes ndo-indigenas eram corriqueiros. Devido a esses
problemas, ele argumenta entdo que “minha familia me buscou, tive que voltar. Tava
arrumando muita confusdo e bebia todo dia [risos].” A familia extensa de Oreng6 o
trouxe de volta e ele s6 continuou os estudos formais depois que foram construidas
escolas dentro da Terra Indigena Capoto Jarina.

Neste interregno, Orengd fazia parte de um grupo que cuidava da seguranca
das fronteiras da TI Capoto Jarind, junto com outros povos, em sua maioria
Mebengokré. Contudo, depois de alguns confrontos com ndo-indigenas que invadiam
(e ainda hoje invadem) a TI ilegalmente para retirar madeira, pescar ou tentar grilar
por¢des de terra nas fronteiras da Terra Indigena, Orengd desistiu desse trabalho e
comecou a investir no ensino formal. Ele diz ter feito isso para livrar sua mae de se
preocupar cotidianamente com ele: ela ficara sabendo de uma ultima refrega entre os
indigenas que faziam a seguranca das fronteiras da TI Capoto Jarind e ndo-indigenas
invasores. Nessa ocasido, o irmao de Txuakré, amigo de Orengo, teve seu barco de
aluminio furado a balas de arma de fogo. Como os ndo-indigenas estavam fortemente
armados, os indigenas foram obrigados a pedir ajuda do Exército brasileiro. Orengd e
Txuakré me contaram esse caso com fascinio e admiracao: eles nunca haviam visto
um helicoptero do Exército e menos ainda soldados fortemente armados que
prenderam e retiraram os invasores naquela ocasido. Os barcos, motores de popa,
telhas de aluminio e o material em geral deixado pelos invasores foi divido como
espolio de guerra entre os indigenas que faziam a seguranca das fronteiras da TI. De
todo modo, a mae de Orengd o convenceu a mudar de area e comecar a estudar para
ser professor indigena, ocupagdo que, para ela, era menos perigosa que a anterior.

Wengroi foi companheiro de Orengd na mesma época em que o ultimo
estudava na cidade e corrobora sua narrativa. Ele acrescenta, ainda, que se sente

aliviado por seus filhos ndo precisarem, atualmente, passar por tais privacdes e
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conflitos. Assim, a opinido geral é de que o ensino formal, dentro das aldeias, foi
vantajoso quando em comparagcdo a situagdo vivida anteriormente, de mudanca
obrigatoria para a cidade entre aqueles que optaram por se versar no ensino formal
nao-indigena.

A cidade, fora a questdo da educacdo formal, possui uma avaliagdo ambigua
na fala dos homens de Kawerétxikd. Ao mesmo tempo em que é o espaco onde se
adquire os produtos materiais j& comuns na vida dos moradores, como comidas e
bebidas industrializadas, baterias, placas de energia solar, televisdes, antenas
parabolicas, celulares, barcos de aluminio, motores de popa, ferramentas em geral, é
também onde os Tapaylna experienciam situagdes extremamente agonisticas. Por
exemplo, um dos filhos de Wotkatxi Tapayuna ndo pisa mais em nenhuma cidade da
regido depois de ter passado cerca de dois dias na cadeia da delegacia policial de uma
delas.

Outros jovens contam esse caso de maneira jocosa e, a0 mesmo tempo,
orgulhosa, pois eles conseguiram efetivamente enfrentar os desafios impostos pelo
meio urbano. Ao contrario deles, o filho de Wotkatxi ndo foi convencido a ir para a
cidade nem mesmo para acompanhar seu pai, que estava, em certa ocasido, bastante
doente e ndo falava bem o Portugués. A pilhéria generalizada teve como base o medo
desse jovem de ser aprisionado de novo e o fato dele ndo conhecer o sistema punitivo
dos ndo-indigenas. Assim, mesmo com seus pares lhe garantindo que ele ndo seria
preso de novo pelo “crime que j& pagou”, ele ndo voltou a freqiientar as cidades. Seu
‘crime’ foi jogar, embriagado, uma pedra em um carro que quase havia lhe atropelado
enquanto atravessava uma rua. Isto lhe valeu, sem julgamento, os malfazejos dias na
cadeia da delegacia.

A cidade ¢ também, para os homens, o espago para aventuras amorosas
rapidas com mulheres indigenas e ndo-indigenas que ndo a esposa oficial. Esses
encontros sdo chamados por todos os indigenas que tive contato, ndo importando a
etnia, de “namoro” — sendo o mesmo pago com dinheiro ou ndo. A cidade de Peixoto
de Azevedo, por exemplo, possui diversos lupanares, tanto na zona urbana como
também nas imediagdes rurais da cidade.

Os centros urbanos sdo também conhecidos pela violéncia descontrolada que
paira sobre eles. Por exemplo, como mostrei no capitulo 2, os indigenas apelidaram a

cidade de Sao Jos¢ do Xingu-MT, a mais proxima a Terra Indigena Capoto Jarina, de
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‘Bangue’, em referéncia ao bang-bang do Velho Oeste estadunidense. Nessa cidade,
segundo eles, ¢ comum ver ndo-indigenas bébados, armados com armas de fogo ou
armas brancas e que podem matar alguém sem nenhum motivo aparente.

A estrutura fisica mostrada na Imagem 01 ndo era ideal para se guardar, por
exemplo, papel, giz ou outros materiais didaticos: apesar do telhado ter sido bem feito
e ndo pingar uma gota dentro da sala no periodo das chuvas, ele deixava passar muita
umidade. Este fator rapidamente deteriorava o papel guardado nas prateleiras

proximas ao teto (Imagem 02).

Imagem 02: Material didatico guardado em prateleira improvisadas dentro da estrutura da
Escola Gorona. Especialmente os papéis sofrem com a alta umidade do local, ja que estdo no alto da
construgdo, proximos ao teto de palha. Ha desenhos dos alunos mais novos, como os da imagem,
pendurados em toda a estrutura da Escola Gorona.

No que tange aos funcionarios da Escola Gorond, o diretor e o coordenador
pedagogico da Escola Gorond eram aqueles que viajavam mais frequentemente,
representando os Tapayuna, para a cidade de Peixoto de Azevedo, acompanhando as
reunides na sede da Secretaria de Educacdo nesse centro urbano e retransmitindo as
informagdes para os residentes de Kawerétxikd. Narrarei uma dessas viagens na
conclusdo da presente tese. Eles também gerenciavam os recursos repassados, como o

da merenda escolar, por exemplo, e, em conjunto com os professores e as liderangas,
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como o cacique Roptyktxi e o wajanga®™ Wotkatxi, preparavam o ano letivo e o Plano
Politico e Pedagogico (PPP) da Escola Gorond. No que tange a merenda escolar, ela
era distribuida para as familias pelo merendeiro e cada aluno fazia sua refeicio em
casa, ja que ndo havia refeitorio na estrutura da Escola. Comprava-se, normalmente,
bolachas, biscoitos e outros produtos industrializados, pois precisava-se prestar conta
com notas fiscais da merenda comprada ¢ os produtos advindos das rogas, cagas,
pescas e criagdo da aldeia ndo cumpriam essa obriga¢ao.

Além dos professores, outros indigenas também eram, por vezes, responsaveis
pelas aulas. Assim, dois jovens kinsedje recém-chegados da Terra Indigena Wawi
foram contratados como espécie de estagiarios, ndo recebendo um saldrio em si, mas
sendo pagos com cheques da Escola Gorona. Esses contratados ficaram responsaveis
por algumas aulas de Kaykwakhratxi, ja que a lingua dos Kinsedje ¢ bastante proxima
a dos Tapaytna e os dois falavam fluentemente as duas. Além disso, nos fins de
semana, eles ajudavam os estudantes em aulas de como montar e cuidar de hortas,
principalmente de produtos introduzidos por ndo-indigenas, como a cana-de-agucar, o
mamao ou o abacaxi.

Nao ¢ dificil perceber, em Kawerétxikd, que aqueles que estdo diretamente
ligados a Escola Gorona compartilham certas caracteristicas em comum. Por exemplo,
todos eles sdo jovens homens indigenas com conhecimento razoavel do Portugués.
Todos sdo, em graus diferentes, alfabetizados nessa lingua. Assim, ainda que as aulas
ndo se déem nessa ultima lingua, professores e outros funcionarios precisam ter algum
dominio dela, ja que terdo que visitar a cidade, abrir uma conta no banco, receber
salarios, fazer compras, fazer os planos de aula em Portugués e, por fim, negociar e
pagar um freteiro ndo-indigena para levar os produtos comprados com o salario até a
balsa de Piaracu, como ja descrito no capitulo 2.

Com isso, todos os diretamente envolvidos na Escola Gorond dominam
relativamente bem o Portugués, o Mebengokré e, por vezes, o Kaykwakhratxi. Por
vezes, ja que ha varios funcionarios da Escola, como o entdo diretor Txuakré

Metyktire ou o professor Kokokaron (substituto ocasional de Oreng0) que, apesar de

62 Essa é a palavra em Kaykwakhratxi para a fungio de pajé. Para uma analise dos wajanga tapayuna,
conferir Batista de Lima, 2012. Segundo essa autora, o papel de contato com os brancos foi iniciado
por um famoso xama tapaytna, que foi o primeiro a conseguir domesticar, com seus poderes especiais,
um grupo de ndo-indigenas. Por vezes, Wotkatxi era chamado para algumas aulas na Escola Gorona,
contando um mito especifico ou, entdo, ensinando alguma técnica de artesanato aos alunos. Contudo,
ele nunca participou oficialmente do staff da Escola. Deixo para a conclusdo a comparacdo entre o
oficio de wajanga e o ensino formal.
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casados com mulheres tapayuna, ndo tiveram o Kaykwakhratxi como lingua materna,
mas sim o Mebengokré. Eles entendem essa primeira lingua perfeitamente, mas, na
maioria das vezes, ndo se sentem a vontade para fazer discursos nela, principalmente
quando ha um interlocutor tapayuna presente. E esse o caso, por exemplo, do ancio
Watyia citado no capitulo anterior. Watyia, Txuakré, Kokokaron, entre outros,
ensinaram como primeira lingua de seus filhos e filhas o0 Mebengokré, idioma franco
da regido.

Algumas aulas da Escola Gorond acontecem, entdo, em Mebengokré, outras
em Kaykwakhratxi — e, mais ainda, outras aulas sdo sobre como falar e escrever em
Kaykwakhratxi. Essas tltimas aulas visam alfabetizar e tornar os alunos aptos a falar
Kaykwakhratxi, principalmente aqueles que sdo filhos de casamento com um conjuge
Mebéngokré — o que perfaz a maioria das criangas da aldeia.

Portanto, os Tapayuna tentam, em certo sentido, usar a educacdo formal para
‘tapaiunizar’ os falantes de Mebengokré residentes em Kawerétxiko. De toda forma, o
ndo-dominio completo do Kaykwakhratxi ndo ¢ impedimento para se ocupar cargos
na Escola Gorona, como o exemplo do ex-diretor Txuakré Metyktire ou do atual
professor Bepkorod deixam entrever. Somente nos ultimos anos de ensino, os mais
avancados, ¢ que os estudantes possuem contato, formalmente, com o Portugués, em
aulas em Mebengokré ou Kaykwakhratxi ensinando essa lingua ndo-indigena.

Esse contato formal, é claro, é precedido por relagdes nao-formais. Varios
jovens, principalmente os do sexo masculino, acompanham seus pais ou, por vezes,
avos nas idas as cidades, desde muito cedo, com trés ou quatro anos. Além disso,
todos os estudantes, homens ou mulheres, ja passaram por algum atendimento com
um funciondrio ndo-indigena, seja na farmacia de Kawerétxiko, seja em hospitais ou
Casas de Saude Indigena (Casais) da regido, como deixarei claro no capitulo 4.
Principalmente fora da regido Capoto Jarina, o Portugués ¢ lingua franca — ao menos
nos contatos com os ndo-indigenas. As criangas também visitam diariamente as casas
dos Tapayuna que possuem TV e parabolica para assistir principalmente os desenhos,
todos dublados em Portugués. Para dar um exemplo, o filho mais velho de Orengo,
Okete Tapaylna, com treze anos, ja fala, entende e escreve relativamente bem o
Portugués. Ele estuda as ultimas séries na Escola Gorond e nos proximos anos ira

estudar o ensino médio em Piaragu.
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Esboga-se, portanto, um ensino tri-lingue em Kawerétxiko: as criangas sdo
ensinadas a falar Kaykwakhratxi e Mebéngdkré antes mesmo de irem a Escola
Gorond; depois disso, sdo normalmente alfabetizadas também nessas duas linguas, nas
séries inicias; antes de cursar o ensino médio na aldeia mebengokré de Piaracu,
aprendem a ser fluentes no Portugués e, ao mesmo tempo, nos calculos matematicos
basicos. Também sdo ensinadas noc¢des de historia ndo-indigena, higiene e biologia
evolutiva ainda na aldeia dos Tapaytna. Por fim, as aulas de educacdo fisica (vdlei,
futebol e outros jogos, como o cabo-de-guerra ou peteca) se ddo nas imedia¢des do
centro limpo da aldeia, fora da estrutura da Escola Gorona.

Dado esse contexto da educacao formal entre os Tapaytna, ndo ha como negar
que os empregos ¢ o prestigio gerados por se ter uma escola independente foram todos
capitaneados em favor daqueles residentes nessa ultima localidade. Como nos casos
descritos e analisados por Luciano (2011) e Benites (2009) e ja discutidos no capitulo
1, os Tapaytna agenciaram a Escola Gorond como parte das relacdes interétnicas
dentro de um contexto politico regional bastante especifico: aquele da Terra Indigena
Capoto Jarind. Nessa conjuntura, os ‘rivais’ ou ‘concorrentes’ por exceléncia sdo os
Mebengdkré, mais pontualmente aqueles residentes fora da aldeia Kawerétxikd. O
terceiro ‘mediador’ ou ‘arbitro’, para qual os interesses dos Tapayina e dos
Mebengokré convergem, sdo os ndo-indigenas que fazem parte, em algum grau, da
estrutura burocratico-administrativa da educacédo formal dentro dos diversos niveis do
funcionalismo ptblico do Estado brasileiro. Assim, se Kawerétxikd ndo tivesse sido
fundada, nem tdo pouco a Escola Gorona, o que aconteceria ¢ que os Mebengdkré da
aldeia do Metyktire seriam fortalecidos com um niimero populacional maior — espécie
de ‘moeda de barganha’ para a construgdo de postos-de-satide e escolas publicas pelos
Estado brasileiro — e, além disso, os professores indigenas trariam a renda de seus
salarios para uma aldeia que, a0 menos em certo nivel identitario, ¢ uma aldeia dos
Mebengdkré — e ndo dos Kaykwakhratxi.

Assim, nesse contexto mais geral em que a aldeia Kawerétxikd esté inserida,
uma chave interpretativa possivel sdo os trabalhos do socidlogo Georg Simmel sobre
a triade que pode ser formada em uma situacdo conflituosa especifica (Simmel, 1950).
Nao ¢ raro, na literatura de conquista e de colonizacdo dos mais diversos povos, a
descri¢do de situagdes similares a essa, com os ocidentais ou ndo-indigenas se

arvorando ou mesmo for¢cando uma arbitragem em conflitos que, por vezes, eles
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proprios sdo os responsaveis ou co-responsaveis pela origem. De todo modo,
relembro aqui que minha preocupacdo mais direta, nesse momento, ¢ fazer uma
analise e descricdo das relagdes internas dos residentes da aldeia Kawerétxiko no

tocante a educacdo formal.

3.3 Uma etnografia das aulas na Escola Gorona

Darei aqui trés exemplos de aulas que tive a oportunidade de acompanhar na
Escola Gorona: as dos professores Wengroi, de Bepkoro e, por fim, de Nokéré. Como
sdo, ao todo, quatro professores regularmente contratados lecionando em
Kawerétxiko, tal analise cobre a maioria das aulas. Deixo de lado as aulas do
professor Orengd, adiantando, de todo modo, que as mesmas eram bastante proximas
a descricdo que farei das aulas de Wengroi. Passo a fazer, assim, uma breve
introducdo dessas trés figuras.

Nokeéré era uma lideranga politica de Kawerétxikd e o professor mais velho a
dar aulas regularmente, com aproximadamente cerca de 55-60 anos. Ele sempre
acompanhava as discussoes na Casa dos Homens e era um dos grandes apoiadores do
cacique Ropyktxi. Casado com uma das irmas de Roptyktxi, Nokéré era quase sempre
o primeiro homem a chegar nas reunides didrias da Casa dos Homens e um dos que
mais falava nessas reunides. Ja Bepkord era o mais novo dos trés. Seu nome era um
nome especial em Mebéngokré e ele dava as primeiras aulas do dia em Kawerétxiko,
entre 7:30 e 9:30 da manhd, para as criancas mais novas que estavam sendo
alfabetizadas. Ele ainda ndo havia terminado o curso de magistério indigena em
Piaragu, mas ja dava aulas desde 2013; tinha cerca de 20-25 anos. Finalizando essa
breve descrigdo, Wengroi, como ja dito, era professor e mais tarde passou a ser diretor
da Escola Gorona, tendo por volta de 30-35 anos.. Na época em que tomei a maioria
das minhas notas de campo, ele estava terminando sua graduagdo em Licenciatura
Indigena pela Universidade Estadual do Mato Grosso (Unemat) e seria o primeiro
morador de Kawerétxikd com curso superior. Junto com Orengd, Wengroi foi um dos
principais informantes da linguista Nayara Camargo, tanto na feitura de sua

dissertacdo de mestrado (Camargo, 2010) como também na de doutorado (Camargo,
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2015). Relembro aqui a situagdo descrita nos estudos de Tonico Benites e Gersem
Luciano: ele proprios foram tradutores e informantes de linguistas e antropologos,
antes de escreverem suas dissertacdo de mestrado e tese de doutorado sobre a
educagdo formal entre os Ava-Kaiowa e os Baniwa, respectivamente.

Enquanto Nokéré dava aulas para os anos mais avancados e estudantes mais
velhos, Wengroi ficava com uma turma de alunos intermediarios, adolescentes e pré-
adolescentes. Todos os trés falavam bem o Portugués e o Mebengokré; Wengroi e
Nokéré tiveram o Kaykwakhratxi como lingua materna, o que ndo se aplica ao
mebengokré Bepkoro.

A sequéncia das aulas durante um dia comum era a seguinte: inicialmente,
Bepkord dava aulas para os estudantes mais jovens, as criangas, pela manhd; depois,
na segunda parte da manha, vinha Wengroi com uma turma de alunos um pouco mais
velha, entre 10 e 15 anos. Depois do almoco, no primeiro periodo da tarde,
aconteciam as aulas de Nokéré, com estudantes, em sua maioria, adultos. Na primeira
turma, havia tanto alunos do sexo masculino como feminino; ja na intermediaria, a
maioria, ainda que ndo em grande nimero, era do sexo feminino; na Gltima, a maioria
era de homens.

Sigo a ordem cronoldgica e inicio a descrigio com as aulas de Bepkord. As
7:30 da manha, todos j& estavam acordados ha algumas horas em Kawerétxiko. Os
primeiros a se levantar deixavam suas redes ou camas pouco antes do nascer do sol.
Com o dia claro, praticamente toda a aldeia estava de pé, inclusive as criancas — e isso
se dava por volta das 6:00. Quando residia na casa de Orengd, eu podia ver Bepkord
saindo de sua casa e se dirigindo a Escola Gorond. Ele se encontrava com outras
pessoas que estavam indo também para fora do circulo de Kawerétxikd, mas no
intuito de tomar o primeiro banho do dia no rio Xingu. Depois que mudei para a
farmacia, esperava ele e as criangas ja na sala de aula, que ficava ao lado do posto-de-
saude. Bepkoro chegava, na maioria das vezes, um pouco antes delas.

Nas primeiras aulas que pude acompanhar desse professor, ele alfabetizava as
criangas em Kaykwakhratxi. Os estudantes se sentavam, um ao lado dos outros, nas
cadeiras e carteiras de frente ao quadro de giz. O professor ficava na frente da sala, do
lado do quadro, em um carteira/cadeira igual a dos alunos, diante deles. Bepkord, com
letra de forma, escrevia no quadro o nome da Escola (“Escola Gorona”) e a data da

aula, seguindo o calendario ndo-indigena (“27/03/14”).
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A aula do dia 27 se iniciou com o professor escrevendo no quadro, também em
letra de forma, a palavra kaykwakhratxi “Wewe”. Depois disso, ele gastou algum
tempo desenhando uma grande borboleta, junto a palavra. Os alunos, entdo, foram
instados pelo docente a desenhar, cada um, sua propria borboleta ou “Wewe”. Pude
notar que Bepkord seguia uma das atividades de alfabetizag@o trabalhadas no curso de
formacdo de professores da Funai, organizado por Maria Eliza (cf. Introdugdo).
Contudo, as criangas ndo tinham, ainda, uma apostilha impressa com as atividades de
alfabetizagdo. Cada aluno escrevia “wewe” em seu caderno e fazia o desenho. Isso
tomava algum tempo e, os que iam gradativamente terminando a atividade, levavam-
na para o professor dar um visto na mesa desse ultimo, que permanecia sentado
enquanto os alunos trabalhavam.

Pouco antes dos vistos, a pedido do docente, uma da alunas agilmente subiria
em um dos pilares de sustentacdo da estrutura da Escola para pegar lapis de cor nas
altas prateleiras da constru¢do (Imagem 02). Logo um outro aluno também subiu para
ajudar a primeira estudante. Eles desceram com grande quantidade de 1apis de cor e os
distribuiram para que os outros e eles proprios pudessem colorir suas borboletas.

Finda essa atividade, Bepkdrd iniciou uma outra: agora os estudantes
precisavam decifrar um espécie de diagrama. O docente escreveu um esquema no
quadro, com varias seqiiéncias de tridngulos, circulos e quadrados, entre outras formas
geométricas. Depois dos alunos copiarem, ele deu a chave para interpretacdo do
diagrama, em que cada forma geométrica correspondia a uma letra do alfabeto
kaykwakhratxi. As criancas iam, assim, formando palavras nessa lingua na medida em
que iam decifrando o diagrama. Nesse momento, nos aproximavamos das 9:30,
horério do fim da aula. Quando o professor anunciou o fim, as criangas partiram em
disparada, todas juntas, de volta para o circulo de Kawerétxiko. Durante todo o tempo
da aula, eu fiquei sentado em uma carteira na ultima fileira da sala. Por vezes, alguns
estudantes olhavam para tras, curiosos com a minha presenca na aula, principalmente
os do sexo masculino. As meninas eram visivelmente mais acanhadas e s6 raramente
cruzavam o olhar comigo.

Deste modo, por mais que eu tentasse, em nenhuma aula que acompanhei pude
evitar de ser notado. Tive a impressdo geral de que era visto, principalmente pelos
professores, como um “especialista” em Portugués e outros temas ndo-indigenas — ou

em ensino formal, genericamente falando. Por exemplo, dei varias aulas de Inglés,
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uma lingua que mais ninguém na aldeia conhecia. Ao mesmo tempo ajudei, em
inimeras ocasides, os caciques e as liderangas a fazer textos em Portugués, como o ja
citado PPP, ou pedidos de mercadorias e servigos para institui¢des ndo-indigenas
como a Funai ou as prefeituras da regido — ou, por vezes, também para o Instituto
Raoni. Outra vezes, ajudava na feitura ou revisava, junto com os professores, os
planos de aula, trabalhos de faculdade (no caso de Wengroi) e quaisquer outros
documentos que precisassem ser escritos em Portugués, como os relatorios que os
professores tinham que entregar para a Secretaria de Educacdo sobre suas aulas.
Quando algum professor que dava aulas de Portugués, como Nokéré, tinha alguma
uma duvida, ele vinha diretamente a mim ou a alguma funcionaria ndo-indigena do
posto-de-satude. Enfim, eu era o “especialista” em assuntos como esses que descrevi,
que envolviam escrita em Portugués de textos para autoridades e institui¢des nao-
indigenas e, por vezes, também indigenas®.

Certo dia, Txuakré me pediu para dar uma explicagdo de biologia evolutiva a
um grupo de homens que, como eu, o visitava em sua casa. Tentei relembrar de
minhas aulas de ensino médio e fiz o possivel para explicar esquematicamente a teoria
de Darwin para esses jovens Tapayuna. Cito esse caso pois a repercussdo dessa aula
especifica foi bastante interessante: um dia depois, em uma conversa em Portugués
com alguns desses jovens na Casa dos Homens, um outro homem tapayuna voltava de
uma cacada bem sucedida, carregando um grande macaco nas costas. Txuakré,
sempre muito bem humorado, comentou algo em Portugués que fez todos os presentes
terem uma crise de riso. Ele me perguntou se eu aprovaria que aquele cacador que
levava o macaco morto comesse um dos meus “parentes”, fazendo referéncia explicita
a teoria evolucionista dos ndo-indigenas que consideram os primatas como
antecessores pré-historicos dos humanos.

A minha impressdo geral das aulas dadas pelos indigenas ¢ semelhante a
posicao de Ingrid Weber (2006) entre os Kaxinawa: o ensino formal, ao menos para
as séries iniciais como as que Bepkoro trabalhava, é mais 'mecanico’ ou de repeticdo e

menos reflexivo e auto-consciente do que as aulas para séries mais avangadas. Apesar

%0 termo “especialista” ja havia sido usado antes por Maria Eliza Leite e seu grupo — do qual eu fazia
parte — durante seu curso em 2012 (cf. Introdugdo), tanto por indigenas como por ndo-indigenas.
Contudo, ele era reservado para se referir aqueles indigenas que ndo eram professores regulares e
participariam do curso como apresentadores, a exemplo da lideranga mebengokré Megaron
Txucarramae, que contou, durante o referido curso, um conjunto de mitos e falou, junto com Bedjai,
cacique da aldeia Piaragu, sobre o parentesco entre os Mebengdkré. Megaron e Bédjai eram, entio,
“especialistas” em Mebengokré, apesar de ndo ocuparem o cargo de professor.
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desse mecanicismo, as criangas possuiam uma liberdade que alunos indigenas que
estiveram nas cidades ndo possuiram: elas podiam se levantar quando quisessem, sem
pedir licenca ou qualquer autorizacdo, e voltar para suas casas ou dar uma volta pelas
redondezas, ainda que durante as aulas. Elas eram alfabetizadas numa lingua na qual
jé haviam tido uma ampla vivéncia prévia, com um material didatico trabalhado
especialmente para elas ¢ em contato com outras criangas em condi¢des similares. Em
ultima instancia, elas podiam estar residindo em Kawerétxikd e, mesmo sem o
consentimento dos pais, ndo assistir aquela determinada aula. Na verdade, elas
podiam ndo freqlientar o ensino formal de maneira alguma, desde que sua familia
extensa concordasse com tal posicdo. Havia, na aldeia dos Tapaytna, poucas familias
que ndo encaminhavam seus filhos para a Escola Gorona. Mas ¢ necessario notar que
tal possibilidade existia e que era adotada por algumas familias, ainda que
minoritarias.

Até onde pude perceber, ndo havia qualquer tipo de san¢do social para os pais
e outros familiares que assim decidissem. Em resumo, a Escola Gorona ndo se parecia
com uma prisdo — isso quando comparada com as escolas comuns ndo-indigenas,
espacos cercados de muros, com horarios bastante rigidos de entrada, saida e
permanéncia, além de toda uma organizagdo geral e estrutura fisica que relembram o
carcere. Além disso, diferentemente do que prega a atual legislagdo do Estado
brasileiro, a escolarizacdo formal oferecida em Kawerétxiko ndo era obrigatoria.

O fato de algumas familias, ainda que minoritarias, ndo se interessarem em
mandar suas criangas & Escola Gorona deve-se, a0 menos em parte, a uma nog¢ao
compartilhada por todos em Kawerétxikd de que os indios, mais pontualmente os
Tapaytna, se “enfraqueceram”, de alguma maneira, depois do contato sistematico
com os nao-indigenas. Orengd, nas longas conversas em Portugués que tinhamos em
sua casa, sempre me falava de como os Tapayuna, antes do contato regular com os
ndo-indigenas, eram capazes de cagar na floresta durante dias ou até semanas a fio.
Esses indigenas cacavam apenas com bordunas e arcos e flechas, sem qualquer tipo de
arma de fogo, tecnologia dos ndo-indigenas atualmente bastante apreciada pelos
cacadores Tapayuna, ja que facilita sobremaneira a caca. Além disso, esses
antepassados de Oreng6 ndo usavam, segundo ele, qualquer roupa para protecdo, nem
mesmo calcados como botas ou botinas de couro, hoje essenciais para qualquer

expedicdo de caca entre os homens de Kawerétxiko.
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Assim, quando Orengd passava muito tempo na cidade, fazendo algum
tratamento de saude ou acompanhando alguma reunido da Seduc-MT, ele voltava,
segundo ele proprio, “mole e cansado”. Ele me dizia que precisava recuperar o ritmo
da vivéncia em aldeia que havia perdido ou diminuido por ter passado alguns dias
“parado, sem fazer nada” na cidade. Esse ritmo se refere ao cotidiano do trabalho na
roga, as expedi¢des de pesca, ja que Orengd quase que ndo se aventurava mais na caca
depois que uma cobra havia picado sua perna anos antes.

Deste modo, algumas familias ndo mandam regularmente seus filhos para as
aulas na Escola Gorona porque ndo querem que eles se tornem ainda mais parecidos
com os ndo-indigenas: fracos, “moles e cansados” frente a qualquer trabalho fisico
mais demorado. Uma prova de que eles estavam corretos em tomar tal decisdo era a
visdo que tinham do antropdlogo ndo-indigena em campo: fumante compulsivo, ainda
ndo-completamente acostumado a comer as ricas iguarias como a carne de macaco ou
arara, efusivamente se recusando cortar sua propria carne com os dentes do peixe-
cachorra para renovar seu sangue, se cansando muito facilmente em qualquer
caminhada mais demorada na floresta, entre outros sinais explicitos de fraqueza. Até
as criangas menores conseguiam fazer coisas quase impossiveis para o antropdlogo,
como subir em uma palmeira e retirar folhas com um facdo ou talhar um cabo de
machado.

Para um conjunto de etnografias de criangas indigenas e sua maior liberdade
de agéncia quando comparada as criangas ndo-indigenas, pode-se conferir a coletanea
organizada por Aracy Lopes da Silva, Angela Nunes e Ana Vera Lopes (2001a).
Sobre a liberdade que as familias extensas podem possuir para decidir o destino de
seus membros, pode-se voltar ao capitulo 1 da presente tese e a analise da dissertacao
de mestrado de Luis Tonico Benites (op. cit). O que fica claro quando comparamos a
situacdo descrita nos diversos artigos dessa coletanea ¢ no estudo de Benites com a
realidade encontrada em Kawerétxik6 ¢ que ha uma linha de continuidade entre a
potencialidade de agéncia das familias extensas e a liberdade geral que possuem as
criangas para, por exemplo, freqiientarem ou ndo freqlientarem as aulas de ensino
formal, entre outras atividades. Quando ha uma hierarquizagdo muito assimétrica
entre tais familias, sugiro que as possibilidades e escolhas diminuem — e as

obrigatoriedades aumentam.
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Bepkoro lecionava ndo somente aulas de Kaykwakhratxi: ele também era
responsavel pelo componente de educacdo fisica para as mesmas criangas. O
professor se reunia, entdo, com seus estudantes no local e horario comuns das outras
aulas. Dividia, a partir dai, os alunos em dois grupos mistos, com meninos € meninas,
ocasido em que os discentes se levantavam, iam ao quadro na frente da sala de aula e,
com a ajuda de Bepkoéro, escreviam, em letra de forma, seu nome no grupo desejado.
Depois dessa separagdo, todos subiam para o circulo da aldeia e comegavam alguma
atividade fisica. Pude acompanhar, por exemplo, uma aula de volei nesse contexto.

Alguns estudantes acompanharam o professor e o ajudaram a pegar a bola, a
rede e as traves para o jogo de volei, que estavam guardadas na casa do entdo diretor
Txuakré. O campo foi marcado, por alunos e professor, fazendo-se um vinco no chao
de terra do centro da aldeia com um pedaco de madeira. Com a rede colocada ¢ o
campo delimitado, o jogo comecou. Os dois times tinham meninos e meninas e,
durante o periodo da aula, o jogo era mediado por Bepkdrd. Ele marcava os pontos e
organizava as partidas. Quando se deu o horario do fim da aula, os alunos e outras
criangas continuaram jogando, mas Bepkord deixou de mediar as partidas e foi para
sua casa.

Era proximo as 10 da manhd e fazia um sol realmente muito forte. Eu
acompanhava o jogo de vodlei da Casa dos Homens, protegido do sol. Aos poucos,
enquanto eu observava e tomava notas dos alunos, alguns jovens homens comegaram
a se sentar no balcdo dessa ultima Casa. Assim, de maneira ndo-formal e
completamente espontanea, come¢amos um jogo de domind. Ja disse que ha reunides
diarias, ao entardecer, na Casa dos Homens. Essas ultimas sdo mais formais e visam,
de maneira geral, discutir as questdes pertinentes a toda aldeia Kawerétxikd, como ja
descrito no capitulo anterior. Delas participam, diretamente, somente os homens
adultos. Contudo, no restante do dia, essa constru¢do ndo ficava vazia: criancas de
ambos 0s sexos se protegiam na sua sombra e 14 se distraiam com alguma brincadeira;
alguns homens, depois de terminado certo afazer como concertar a cerca de um
galinheiro ou limpar uma nova parcela de rogado, podiam igualmente se encontrar 14
para jogar baralho ou domind, combinar uma cagada/pescaria ou, simplesmente,
conversar. Nao era incomum que ja existissem algumas pessoas no centro da aldeia

quando a maioria dos homens chegava para as reunides didrias, normalmente ao se
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findar um jogo de futebol e depois de um tultimo banho no rio Xingu ou nas torneiras
recentemente instaladas no lado de fora de cada uma das casas®™.

Assim, a Casa dos Homens era um lugar para os homens, e naio,
necessariamente, um lugar exclusivo deles. Alguns chegavam para as reunides diarias
com seus filhos mais novos, de ambos 0s sexos; outros traziam bebés recém-nascidos
que, mais tarde, seriam buscados pela esposa para alimenta-los no peito. Ninguém, em
uma ocasido como esta, se mostrava importunado por uma mulher adentrar a Casa
durante uma reunido formal, nem tdo pouco pelo choro do bebé.

Ao contrario de Nokéré e Wengroi, que sdo mais velhos, Bepkoro ¢ de uma
geracdo mais jovem. Ele fez toda a sua escolarizagdo formal na aldeia mebengdkré do
Metyktire e, depois, na aldeia mebengdkré de Piaragu, onde ainda estudava. Com isso,
ndo sofreu os percal¢cos daqueles que foram obrigados a se mudar para a cidade ou
suas redondezas a fim de freqlientar as escolas urbanas. Todos os outros professores
da Escola Gorona passaram por essa tragica experiéncia.

Wengroi Tapayuna, diferente de Bepkoro, ¢ o Tapayina mais versado da
aldeia no que tange ao ensino formal. Seu Portugués ¢ fluente e ele ¢ capaz de
produzir um texto dissertativo de varias paginas, nessa ultima lingua, quase sem
nenhum erro de gramatica normativa. Como visto, esse professor se dedicava a alunos
mais velhos que Bepkoro, os quais assumiam as carteiras poucos minutos depois da
turma mais jovem ter subido para o circulo da aldeia. Sua aula comecava as 9:30 ¢ ia
até 11:30. Nao havia um sinal sonoro ou qualquer tipo de marca¢ao diacritica publica,
mostrando que uma aula havia terminado e outra aula iria comecar. Estudantes e
professores se baseavam, at¢é onde pude notar, no fato dos alunos mais novos
retornarem e do proximo professor estar se encaminhando para a Escola Gorona.
Contudo, a maioria dos homens adultos possui um celular que, além de marcar as
horas, ndo raro serve também como aparelho de som ou video individual. Durante
meu periodo de campo, ndo havia sinal de Internet ou de celular em Kawerétxikd, mas
homens e mulheres se divertiam assistindo videos diversos, de origem indigena ou

ndo-indigena, nesses celulares.

% A caixa d’4gua da aldeia havia sido instalada anos antes e passou boa parte do meu periodo de
campo abandonada. Assim, demorou cerca de 3 anos para que os ndo-indigenas fizessem a ligagdo da
caixa para cada casa e a instalagdo do conjunto placa solar/motor/bomba a fim de bombear agua de um
igarapé proximo para a caixa e desta para as casas e a farmacia de Kawerétxikd. Antes disso, usava-se
baldes de plasticos, tonéis e outros recipientes para se armazenas agua, buscada no mesmo igarapé.
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Relembro aqui que quase todas as casas do circulo de Kawérétxikd possuem
apenas uma entrada/saida, sempre voltada para o centro da aldeia. Nao ¢ dificil, tendo
em mente essa configuracdo, que se saiba quem estd saindo da casa de quem ou, por
outro lado, quem esta se encaminhando para fora do circulo.

Wengroi ja escrevia no quadro com letra cursiva. Esta divisdo, em que
criangas mais novas sdo alfabetizadas em letra de forma e as criancas com
relativamente mais tempo de ensino formal utilizam a letra cursiva ¢ tipica da escola
comum nao-indigena brasileira. Tal pratica, contudo, parece ter sido completamente
‘fagocitada’ pelos professores de Kawerétxikd. Depois das 10h da manha, a medida
que o sol ia subindo, a permanéncia na Escola Gorona ia ficando cada vez mais e mais
dificil: eu tentava mudar minha carteira para fugir do sol e o mesmo faziam os
estudantes, gradativamente. Além disso, os mosquitos iam atacando cada vez mais os
presentes.

Wengroi dava aulas de Portugués. Ele ndo trabalhava com palavras soltas, mas
sim com um texto dissertativo sobre brincadeiras de criangas — texto e brincadeiras
ndo-indigenas. O titulo do texto era “As brincadeiras existem faz tempo.”. Ele passou
algum tempo copiando o texto no quadro e os alunos demoraram mais alguns minutos
para escrevé-lo nos cadernos. Era uma aula, portanto, de Portugués, lecionada,
contudo, na lingua Mebéngokré. A explicacdo de Wengroi sobre o texto me pareceu
mais uma tradugdo direta do texto do que uma explicagdo em si. Ele lia uma frase e,
depois, repetia a mesma em lingua nativa. O texto versava, por exemplo, sobre
brincadeiras como a de bolinha de gude ou soltar pipas — as quais eu nunca vi as
criancas de Kawerétxiko brincando®.

A turma de Wengroi parece mais adaptada ao ambiente escolar que aquela de
Bepkoro. O alto barulho que, por vezes, os estudantes faziam nos encontros com esse
ultimo professor estava reduzido a um leve zumbido nas aulas do primeiro. Duas
filhas de Orengd estudavam com Wengroi, além da filha mais velha de Txuakré. Ao
longe, escutava-se apenas o aparelho de som de alguém tocando um forré-eletronico
e, também, o barulho de uma enxada trabalhando a terra. Por vezes era possivel notar

também o som de algum barco a motor cruzando o rio Xingu.

%5 Nao acho que essa referéncia ao contexto dos ndo-indigenas, o qual as criangas e adolescentes tem
pouco conhecimento, seja necessariamente ruim ou ‘aculturador’. Eu proprio fui alfabetizado no
contato virtual com animais como elefantes, ledes e girafas, os quais eu tive pouco ou nenhum contato
de fato.
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A aula foi monotona. Durante longos periodos, os alunos ficavam focados em
seus cadernos, com muito pouco ou quase nenhum barulho ou movimenta¢do. Como
Bepkord, Wengroi permanecia em sua carteira, do lado do quadro e a frente da sala —
possivelmente trabalhando em alguma tarefa do seu curso de graduagdo na Unemat, o
qual ainda cursava.

Ha algo importante a ser enfatizado nessas situagdes de aparente monotonia: a
ajustada ou convencionada postura dos estudantes e professor ao contexto das aulas
formais. Em quase nenhuma outra situacdo social ha um tdo grande siléncio e
concentracdo em Kawerétxikd. Por vezes, quando saiamos para cagar e pescar, ou
quando estadvamos visitando alguma roga mais distante da aldeia, havia um siléncio
parecido. Era um siléncio parecido, mas ndo o mesmo siléncio, pois em todas as
ultimas situagdes havia pouca gente reunida ou um motivo bastante explicito para o
siléncio: ndo espantar a caga ou pesca.

No caso da Escola Gorona, o contexto social ¢ bastante diverso: um grupo de
pessoas relativamente numeroso, juntos e, ainda assim, todos reunidos sem nenhum
ruido. Nao se estd cagando ou pescando. O siléncio visa unicamente a feitura
individual das tarefas da educagdo formal. Situacdo parecida, por exemplo, na Casa
dos Homens, seria impossivel, ainda que durante a fala de uma lideranca ou do
proprio cacique nas reunides formais, em que os homens falam mais baixo para
escutar o que outro diz, mas ndo ha um siléncio tdo absoluto.

Sobre a organizacdo das falas, de maneira geral, entre os moradores de
Kawerétxikd, mais pontualmente os homens adultos, ha um tipo de fala ritual
normatizada, explicitamente notada, usada e respeitada por tal grupo. Quando um
homem se dirige ao centro da Casa dos Homens e comeca um discurso, os outros
baixam o volume da voz, ainda que ndo estejam necessariamente prestando atengao
naquilo que ¢ dito. O orador ndo dirige seu olhar a ninguém especificamente, e, de pé,
falando mais alto que o comum, passa cerca de 5 ou 10 minutos discursando. Por
vezes, quando conta um caso, ele indica com o brago em riste a posi¢do do sol no
momento do acontecido; ou, se narra uma cagada, imita com o corpo a posi¢ao do tiro
com a espingarda ou arco-e-flecha, usando onomatopéias para imitar o barulho das
armas. E importante notar isso pois esse estilo de fala ou discurso esta completamente
ausente nas aulas. Todos os professores com quem tive contato dao suas aulas em um

tom baixo e possuem uma postura corporal bastante contida durante as mesmas.
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Essa etiqueta no falar ndo ¢ algo comum a todos os grupos indigenas sul-

americanos: Alcida Rita Ramos descreve o seguinte sob um subgrupo Yanomami:

Qualquer rixa na aldeia mobiliza toda a populagdo Sanuma e,
com excecdo das criangas e pessoas jovens de ambos 0s sexos,
todos participam ativamente, introduzindo argumentos e contra-
argumentos, em que homens e mulheres falam em altos brados,
ao mesmo tempo, o que deixa perplexos aqueles que tém

conhecimento limitado da sua lingua. (Ramos, 1980: 36)

Esse comportamento se torna notavel quando a autora o compara com aquele
dos Maiongong, contidos ¢ reservados, evitando até mesmo tocar ou enterrar, eles
proprios, seus mortos.

De todo modo, ¢ claro que o siléncio na Escola Gorona ndo dura o periodo
inteiro das duas horas de aula. Quando os jovens comecam a terminar suas copias o
barulho vai, gradualmente, aumentando — mas sem nunca se aproximar daquele
maximo que poderia ser escutado nas aulas de Bepkord. Da mesma maneira que nas
aulas do ultimo docente, s6 que de forma mais organizada, os estudantes se
encaminham para a mesa de Wengroi para que ele desse o visto em seus cadernos.
Assim, em vez de todos irem quase a0 mesmo tempo buscar o visto do professor, um
ou dois alunos se aproximam de sua mesa e, s6 depois que esses dois estdo sentados,
outros se levantam para também receber o visto.

Depois da passagem do texto, os discentes sdo instados a responder um
exercicio sobre 0 mesmo. Durante a feitura dessa atividade, nota-se um novo periodo
de siléncio. Alguns alunos se levantam e procuram uma picada no mato proéxima a
estrutura da Escola para fazer suas necessidades fisiologicas. Nao ¢ necessario pedir
licenca ou autorizacdo ao professor. Um grupo de meninas, possivelmente do mesmo
grupo etario e amigas, termina primeiro o exercicio e vado, todas juntas, para essa
trilha no mato. Nesse momento, Wengroi havia saido comigo para buscarmos fumo
no posto-de-satide e prepararmos cigarros — professores, estudantes mais velhos e
observadores podem fumar livremente durante as aulas. Quando voltamos, eu e
Wengroi notamos a falta das meninas, que perfaziam pouco mais da metade dos

alunos da turma. Ele perguntou, entdo, a um dos meninos o que havia acontecido. O
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professor traduziu a fala do estudante para mim e me informou que as meninas
haviam terminado o exercicio e estavam passeando na picada. Ele ndo se mostrou
minimamente preocupado com esse fato e, talvez prenunciando algum espanto meu,
me disse: “elas estdo brincando, deixa. Ficar muito tempo sentado, calado, é chato”.
Depois da volta das meninas, a aula continuou normalmente, com o visto nos
exercicios completos dos alunos pelo docente, finalizando-se no horario habitual, por
volta das 11:30.

Jodo Marcelo de Oliveira Macena (2007), analisando a educacdo formal

oferecida pelo extinto SPI aos Canela, argumenta que:

Uma dessas medidas [de educacdo formal ofertada pelo SPI]
seria 0 ndo uso da palavra escola, para fugir das “conotacdes
negativas que o nome teria para os indios, como de um lugar
onde se confina as criancas durante longas horas, submetendo-as
a uma disciplina for¢ada e em prejuizo de outras atividades que
lhes parecem mais uteis”. (SPI, 1953:11-12). O nome a ser
adotado seria Casa do Indio, e deveria funcionar de forma mais
livre onde os indigenas circulariam como se estivessem em sua

propria aldeia.” (idem :48)

Os Tapayuna nao evitaram, como visto, o uso do termo “escola”. Contudo,
todos os professores da Escola Gorond possuem nocao do quanto as aulas podem ser
cansativas, pontualmente para as criancas e adolescentes. Essa ¢ uma importante
diferenca a ser notada entre a pedagogia da educacdo formal em Kawerétxiko quando
comparada a pedagogia ndo-indigena das cidades: os professores conhecem os
estudantes e sabem o quanto pode ser enfadonha as aulas formais. Eles adaptam a
pedagogia ndo-indigena, nesse sentido, para uma maior liberdade dos estudantes
durante o periodo das aulas.

Diferentemente de Bepkord, Wengroi ndo dava aulas de educacdo fisica.
Contudo, ele, Bepkord e Txuakré participavam ativamente dos jogos de futebol.
Oreng0, depois de uma picada de cobra na perna em uma expedi¢do de caga mal

sucedida, ndo jogava mais oficialmente pela aldeia, mas ele foi, durante alguns meses,
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treinador do time principal de Kawerétxikd — o masculino adulto, que venceu a Copa
na cidade de Sdo José do Xingu, ganhando algumas centenas de reais de bonificagado
naquela ocasido. Todo o dinheiro foi divido igualmente entre todos os jogadores e
comissdo técnica. As mulheres também jogavam, em um time adulto exclusivamente
feminino, com amistosos contra outras aldeias, mas nenhum evento do porte da Copa
¢ da movimentagdo social que o futebol adulto masculino provoca, em toda regido —
incluido ai os Mebengokré, Panara, entre outras etnias e, ¢ claro, também os ndo-
indigenas. Como ndo ¢ meu objetivo fazer uma etnografia detalhada do futebol em
Kawerétxiko e redondezas, adianto apenas que tal tema ¢ bastante candente na regido,
envolvendo todo um sistema de correlagcdes sociais que comporta uniformes com
brasdes e cores proprias das aldeias, hinos cantados em lingua nativa, bandeiras e
apostas, inclusive em dinheiro, principalmente quando o foco ¢ o futebol adulto
masculino. Times mistos de futebol, eu so6 tive contato quando observava as aulas de
educacao fisica de Bepkord ou, ainda, quando seus alunos, bastante novos, jogavam
sem a observacdo do professor.

Wengroi, ao escrever algo no quadro, mantinha a data de aula e o nome da
Escola que eram escritos inicialmente, nas aulas anteriores. Ele s6 apagava o
conteudo, caso o quadro ndo estivesse limpo. Sua letra cursiva era muito bem feita e a
organizagdo geral do quadro nd3o deixava nada a desejar quando comparada com
experientes professores ndo-indigenas. Em uma de suas aulas, ele passava um
exercicio de separacdo de silabas em Portugués. O exercicio era composto de trés
questdes, todas copiadas com esmero no quadro, ocupando, cada uma, espaco
proporcional as outras.

Esse docente, em outra aula no més de maio de 2014, ficou responsavel por
aplicar as avaliagdes bimestrais para sua propria turma e também para a turma de
Nokeéré, que estava viajando para a cidade naquela data especifica. Antes de aplicar a
prova, ele fez a chamada e, depois, apagou todo o quadro e colocou o cabecalho da
avaliagdo: “nome da escola”, ‘“aluno”, “fase”, “data”, “Avaliacdo de Lingua
Portuguesa.” Depois disso, distribuiu papel A4 para que os alunos copiassem o
cabegalho. Todos ficaram em siléncio na feitura da avaliacdo, que foi entregue
gradualmente por todos os alunos presentes ao professor — o ultimo terminando cerca

de 10 minutos antes do final da aula.
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Essa estrutura geral de aplicagdes de provas valeu tanto para as provas
aplicadas em sua propria turma como também para a turma de Nokéré. Nas turmas de
Bepkdrd, o professor entregou a prova ja pré-copiada por ele aos alunos, que apenas
respondiam as questdes e devolviam as provas ao docente. Eram questdes de calculos
basicos em matematica, de subtra¢do e adicdo de numeros inteiros. Em meu periodo
de campo, foi impossivel acompanhar como os estudantes foram avaliados, se parte
deles foi reprovada ou ndo e como era feita a devolugcdo aos discentes de tais
avaliacdes. Sugiro, de toda forma, que a correcdo e avaliacdo dos alunos ndo ¢ tao
rigida quanto aquela feita em uma escola tradicional ndo-indigena.

Tenho essa impressdo, inicialmente, pois as turmas da Escola Gorona sdo
mistas em pelo menos trés sentidos distintos: os estudantes sdo do sexo masculino e
feminino; o componente curricular ensinado por um professor ¢ diversificado. Por
vezes, pode-se comecar as aulas revisando um exercicio anterior de matematica e
continud-la com uma tematica completamente nova, como o trabalho de um texto em
Kaykwakhratxi; por fim, ha estudantes de varios niveis ou séries que compartilham a
mesma aula/turma. Deste modo, as provas entregues por Bepkord ndo eram iguais e
estavam dividas a partir da série em que cada aluno era virtualmente localizado. As
copiadas do quadro nas aulas de Wengroi seguem a mesma linha: ele apagou e
recopiou trés versdes de provas, uma para cada série. Dada essa estrutura pouco
convencional, sugiro que o critério de avaliagdo também nao seja 0 mesmo que aquele
comum as escolas ndo-indigenas.

Ha de se notar aqui que as criancas mais novas, como aquelas das turmas de
Bepkdro, podem, se quiserem, acompanhar as aulas mais avangadas. Algumas delas
seguem seus irmaos ou, por vezes, seus pais, nas aulas de Nokéré. O professor, neste
caso, dd alguma atividade paralela aquela crianca, que passa o periodo da aula
desenhando, tentando imitar a escrita do quadro, brincando pelas redondezas da
Escola ou, quando se cansa, deixa o espago da aula e volta para o circulo da aldeia
para se divertir com outros da mesma idade. Imagino que uma situagdo analoga a essa
seria impossivel em uma escola comum, ndo-indigena, na cidade.

Aprendi um pouco mais de Kaykwakhratxi enquanto acompanhava as aulas
dos professores da Escola Gorond. Dado que eu era considerado, como dito, um
“especialista” na producdo de textos em Portugués e nas aulas formais de Inglés, eu

ndo me sentia a vontade para acompanhar todos os professores da Escola Gorona. Por
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exemplo, tentei acompanhar algumas aulas de Kokokaron, que por vezes substituia
Oreng0, mas notei que ele ficava pontualmente incomodado com minha presenca, ao
ponto de parar a aula e perguntar se o que ele estava fazendo (alguns célculos
matematicos de multiplicacdo e divisdo; mais tarde, a grafia de algumas palavras em
Portugués) estava correto. Essa posicdo de “especialista” permanecia como que
‘arrefecida’ quando a aula era sobre Kaykwakhratxi. Todos da aldeia sabiam
perfeitamente do meu quase-absoluto desconhecimento dessa lingua. Nesse sentido,
eu estava mais proximo ao grupo especifico de estudantes que assistiam as aulas.
Assim, pude acompanhar mais tranquilamente as aulas que eram dadas sobre a lingua
dos Tapaytna, principalmente as lecionadas por Wengroi.

Como sabia do meu interesse, esse professor chegava a me chamar, ou na
casa de Orengd ou na farmacia, quando ia dar aulas sobre tal lingua. Pude ser aluno e,
ao mesmo tempo, etnografar diversas aulas desse professor, como em um dia em que
ele explicava a proximidade dos pronomes em Mebengokré e Kaykwakhratxi ou, em
outra ocasido, quando ele traduzia algumas frases de Kaykwkhratxi para o Portugués,
em uma turma mais avangada.

Por vezes, mesmo quando o observador era convidado para a aula, ele acabava
causando algum constrangimento. Por exemplo, em uma das aulas de Kaykwakhratxi
de Wengroi, ele me chamou para fazer um sorteio. Eu iria sortear o nome de um
animal, escrito nessa lingua e, depois do sorteio, sortearia um aluno para imitar os
trejeitos e o som daquele animal para que os outros estudantes tentassem adivinhar
qual animal era aquele. Tirei o nome do animal em um saco e, no outro, 0 nome de
uma jovem aluna, com cerca de 13 anos. Ela, contudo, ndo quis fazer sua imitacao
pois eu estava la, observando a aula. Tive que deixar o espaco da Escola e, depois
disso, Wengroi me disse que ela imitou o animal perfeitamente — era uma onga ou
“roptxi”’, em Kaykwkhratxi.

Foi este mesmo Tapayuna que me contou um caso interessante sobre a
construcdo de uma estrutura de alvenaria para a escola da aldeia mebengokré do
Metyktire. No projeto para tal construcdo, o engenheiro ndo-indigena havia desenhado
a escola com seis salas de aula. Quatro delas seriam para as aulas dos Mebengokré e
as outras duas seriam reservadas para os professores e estudantes tapayuna. Houve um
grande atraso na efetivagdo dessa obra e, quando a escola finalmente ficou pronta, os

Tapayuna ndo mais residiam no Metyktire, como descrito no capitulo anterior.
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Portanto, segundo Wengroi, a construgdo da escola nessa ultima aldeia s6 se deu da
maneira que se deu, com um numero grande de salas de aula, talvez maior do que a
populacdo daquela aldeia naquele momento necessitava, porque os Tapaylna
moravam no Metyktire na época em que o projeto foi feito. Wengroi, entdo, dizia
jocosamente que até mesmo quando seu povo ndo estava mais entre o pessoal do
Metyktire, ainda assim eles continuavam ajudando-os.

Passo agora para a andlise das aulas de um ultimo professor: Nokéré
Tapayuna. Como ja disse, essa ¢ a turma com os estudantes mais velhos que
freqiientam a Escola Gorona. Possivelmente, parte destes estudantes ira, nos proximos
anos, continuar seus estudos em Piaracu, na Escola de ensino médio Bepkororotxi.
Em relacdo ao comportamento dos estudantes, ndo ha grandes diferencas entre a
turma de Nokéré e a turma de Wengroi. Contudo, no que tange a organizagdo das
aulas pelos dois professores, ha uma grande discrepancia a ser notada.

Inicialmente, Nokéré chama constantemente seus discentes a frente para
resolver questdes no quadro. O fato ndo é que Wengroi ndo usasse esse tipo de
estratégia; o fato ¢ que Nokéré ¢ uma lideranca politica bastante respeitada entre os
Tapaytna e a forma como ele interpela seus alunos ¢ distinta daquela de Wengroi.
Assim, se nas aulas do ultimo docente o convite para ir a frente soava exatamente
como isso — um convite —, nas aulas de Nokéré a situagcdo era bem outra. Quem era
chamado a participar tinha a obrigagdo de ir a frente e ninguém questionava a
interpelacdo do professor — ver, para o caso de Wengroi, a aluna que simplesmente se
negou a imitar o animal enquanto eu estivesse na sala de aula. Nao tenho certeza, mas
sugiro aqui que esse pode ser um dos motivos para que poucas mulheres freqiientem
as aulas de Nokére.

Nao é somente neste ponto especifico que as aulas de Nokéré diferem da de
Wengroi. Nokéré é o que se pode chamar de um bricoleur® da educagio formal em
Kawerétxiko. Ele nunca freqiientou uma faculdade e ha véarios anos nao estudava
como aluno em uma institui¢do de ensino formal, indigena ou ndo-indigena. De todo
modo, ele aprendeu a ler, escrever e falar Portugués em varias fontes diferentes: com
a missdo catolica que primeiramente fez contato com os Tapaylna; posteriormente,

com os ndo-indigenas que residiam entre os Kinsedje; mais tarde, com os ndo-

% Para uma analise da bricolagem na estrutura de pensamento indigena e nido-indigena, conferir a
seminal obra de Claude Lévi-Strauss O pensamento selvagem (1989).



149

indigenas, principalmente funcionarios publicos, que estavam entre os Mebengokre,
mas ndo eram professores formais; depois em curtas temporadas em escolas das
cidades da regido; e, por fim, em alguns anos no ensino formal instalado dentro da
Terra Indigena Capoto Jarina.

A aula de Nokéré é heterodoxa como sua formacdo. Quando escreve no
quadro, ele mistura, constantemente, letras de forma com letras cursivas. Quando ele
passa textos no quadro, copiados de outras fontes, ele constantemente ignora a
pontuacdo. Assim, o texto figura, tecnicamente, com apenas um unico periodo,
composto de quase-infinitas frases. Essa grafia dificulta sobremaneira o entendimento
do texto, mesmo quando o leitor ¢ um falante nativo de Portugués. Além disso, ele,

€c_ 9

durante as aulas que da de Portugués, confunde varias consoantes, como o “g” com o
“q” e escreve “guando” em vez de “quando”, por exemplo. Sobre a organizagdo do
que ¢ escrito no quadro, ¢ impossivel dizer, vendo seu quadro depois da aula dada, do
que exatamente estava sendo tratado naquela ocasido.

Deste modo, se duas aulas podem ter uma organiza¢do completamente
diferente uma da outra, entdo essas aulas sdo a de Nokéré e Wengroi. Enquanto a do
primeiro ¢ calma e gradual, a do segundo ¢ tensa e cheia de situagdes
constrangedoras. Nao ha como ndo se solidarizar com seus alunos, principalmente
quando um deles ¢ chamado a participar na frente da sala, sendo instado a escrever ele
proprio no quadro. Quando tal estudante ndo sabe a resposta, entdo se instaura uma
vergonha coletiva na turma e observador — mas ninguém ‘sopra’ a resposta. Isso s6
adia a inconfortavel situacdo do estudante. Depois de algum tempo, o professor da a
resposta e o aluno, desolado, volta para sua carteira. Nao presenciei nenhum outro
lugar, em Kawerétxiko, em que o embaraco social era tdo explicito do que durante
essas aulas. Eu, como “especialista”, acompanhei de perto apenas duas ou trés aulas
de Nokéré, ja que achava que minha presenga, sentado ao lado dos alunos, aumentava
o acanhamento dos mesmos. Consegui boa parte das notas que tenho dessas aulas
conversando informalmente com os discentes fora do periodo das aulas e, também,
emulando que estava de passagem pela Escola em dire¢do a outro lugar durante as
aulas de Nokéré.

Contudo, ha de se deixar claro que ndo estou dizendo que as aulas de Nokéré
sdo ruins — nem mesmo que elas sdo piores que as aulas de outros professores. Essa ¢é

uma diferenciacdo feita pelos proprios estudantes Tapayina. De maneira geral, os
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jovens homens da aldeia aproximam uma letra esteticamente bonita e uma boa
organiza¢do do quadro com o trabalho do bom artesdo ou da boa artesa. Volto aqui no
seminal artigo de Peter Gow (2010) e a relacdo entre o letramento e a pratica artesa

indigena. Comparando os Piro e os ndo-indigenas, o autor argumenta que:

En la teoria folklorica occidental, la escritura — especialmente el
alfabeto — constituye una representacion visual de un discurso
especifico que emana de un autor especifico. El relato de Sangama
es extrafio precisamente porque éste experimenta el texto
directamente como una persona que habla, cono “una mujer com la

boca pintada’” (idem :110)

Sangama foi um dos primeiros Piro a ser alfabetizado, freqiientando, inclusive,
uma escola de educagdo formal nao-indigena. Como entre os Tapayuna, o letramento
€ o contato mais estreito com os ndo-indigenas era uma atividade eminentemente
masculina. Mas, para além disso, o ato de saber ler estava intimamente relacionado as
praticas xamanicas: “Para los Piro, s6lo em conocimiento shamanico tiene la cualidad
de tener un origen oculto, y por ello cualquier conocimiento oculto de este tipo
necesariamente tiene que tener algo de conocimiento shamanico.” (ibid idem :115).

Fora o fato da docéncia ser um atividade exclusivamente masculina, ndo me
foi possivel notar quase nenhuma relacdo mais intima entre o tratamento xaméanico e o
cotidiano educagdo formal oferecida na Escola Gorona. O ja citado pajé Wotkatxi era,
até onde eu tenho conhecimento, quase que completamente analfabeto, sabendo
apenas assinar seu nome — 0 que ndo colocava em xeque sua fama regional como
excelente curador. O letramento esta, em Kawerétxikd, intimamente relacionado aos
homens adultos de uma nova geracdo, posterior a formagdo do pajé Wotkatxi ou do
cacique Roptyktxi. Nokéré, nesse sentido, € um estranho no ninho e o inico homem
de Kawerétxikd que, na sua idade, escreve e fala razoavelmente bem o Portugués.
Retomarei na conclusdo essa comparagdo do papel do wajanga ou pajé e o
conhecimento formal.

De todo modo, nunca vi os julgamentos negativos da docéncia de Nokéré
sendo feitos explicitamente na presencga dele. Os comentarios negativos sobre sua aula

me foram repassados em conversas informais, principalmente quando estavamos
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presente somente eu € um jovem homem indigena, mais ninguém. Em uma dessas
ocasides, um jovem morador de Kawerétxiko talhava um bonito cabo para seu
machado. Depois de conversarmos sobre as aulas de Nokéré, eu fiquei impressionado
com sua apurada técnica e lhe perguntei como ele havia aprendido a fazer aquilo. Sua

resposta foi a seguinte:

Todo mundo que ¢ gente sabe fazer uma coisa parecida, até
crianga. Vocé€ devia saber. Eu é que fico pensando como vocé
sabe falar e escrever em Inglés, sabe escrever bonito no quadro e
ndo sabe fazer um cabo do machado. Todo mundo que ¢ gente

sabe fazer uma coisa assim, ja bem muito novo.

Ha duas caracteristicas bastante importantes na fala acima: primeiramente, a ja
citada correlacdo entre o efetivo letramento ¢ o trabalho do artesdo; além disso, a
demonstracdo de que o aprendizado comum se dé pelo interesse do observador no
intuito de descobrir os segredos de uma pratica pela qual ele tem interesse, mas ainda
ndo a domina. Deste modo, é principalmente o conhecimento ndo-indigena que
precisa passar pela formalidade escolar: outros conhecimentos sdo adquiridos pelo ja
citado fascinio do observador daquela determinada pratica. Nesse ponto, os Tapaytna
voltam a se aproximar dos Piro: ndo hé escolas formais para se ensinar os xamas; o
que existe sdo xamas que, como Sangama, podem aprender a ler, desvelando um dos
segredos dos ndo-indigenas.

Finalizando a descricdo das aulas da Escola Gorona, ¢ preciso insistir no fato
que Nokéré ndo ensina neofitos: todos os seus alunos ja possuem anos de estudo
formal. Por vezes, estes proprios estudantes corrigem o professor em situacdes
especificas. Nesses casos, ndo ha qualquer sinal de timidez de Nokéré, que rebate a
ajuda do aluno com um sorriso espirituoso, agradecendo®’, corrigindo o erro e

continuando a aula.

%7 Ha duas maneiras de se cumprimentar ou agradecer as pessoas em Kawerétxikd, algo proximo ao
“obrigado” em Portugués: Wetxi, termo em Kaykwakhratxi que quer dizer, entre outras coisas, algo
proximo a “Bonito”; e a saudagdo mais comum em todo o territorio Capoto Jarind, o Mei kum mré dos
Mebengokré, tendo a mesma funcdo social de indicar algo bonito. Ainda sobre 0 mesmo tema, logo
depois de um jogo de futebol, eu pedi que um dos Tapaylina me dissesse como falar “Me desculpe” em
Kaykwakhratxi. Depois de muito tempo debatendo com Wengroi, Orengé me ensinou a falar uma
expressao que, traduzida ao Portugués, queria dizer: “Eu ndo quis fazer o que eu acabei fazendo.” Nao
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Pode-se notar, por outro lado, que as aulas de Nokéré instam os estudantes a
participar mais ativamente das mesmas, ainda que de uma maneira que poderia ser
classificada pedagogicamente, a posteriori, como nio ideal, pois muito vexatoria. E
possivel acrescentar, ainda, que, enquanto a posi¢do de a-luno, ou seja, sem luz, sem
conhecimento, ¢ a posi¢do comum dos estudantes nas outras aulas, nas de Nokéré ha
um desafio a tal lugar-comum. Tanto o professor desafia os estudantes a, em publico,
mostrar o que aprenderam, como também estes ultimos, de um lugar sabidamente
assimétrico frente ao professor (e talvez dai a maior importdncia dessa contra-
interperlacdo dos estudantes), podem corrigi-lo e, indiretamente, dar a entender que
sabem, no minimo, tanto quanto ele.

Sobre interpelagdes e contra-interpelagdes, fago uso aqui do polémico estudo
do socidlogo Louis Althusser sobre os Aparelhos Ideoldgicos de Estado (Althusser,
1985). E claro que ndo concordo com a visdo do sociologo francés de que a instituigao
escolar seja apenas um substituto da religido no aprendizado da ideologia capitalista.
Contudo, nessa obra, ha uma passagem especifica (idem, :99-100) em que o autor fala
da situagdo de um transeunte qualquer que é abordado por um policial e, ainda que
ndo tenha feito nada de errado, se situa como sujeitado para ser checado pelo policial.
E justamente essa abordagem e a sujeicdo posterior que pode ser interessantemente
classificada como uma interpelagdo. Deste modo, interpelacdes quase-que-
obrigatdrias, que lembram essa passagem do policial e do transeunte em Althusser, eu
s0 pude notar nas aulas de Nokéré.

De todo modo, ha algo importante em se conseguir mostrar, em publico, que
se aprendeu ou mesmo que se estd aprendendo algo. Experimentei isso no meu
trabalho de campo ao perceber que a recepcao que as pessoas em Kawerétxikd me
davam melhorava bastante depois que eu aprendi alguns cumprimentos basicos na
lingua delas. Era possivel notar que eu estava interessado em coisas que elas
dominavam e eu ndo — e assim, elas poderiam efetivamente me ajudar. Por exemplo,
certa feita, depois de varios meses vivendo entre os Tapaytina, um jovem homem de
origem mebengokré falou uma frase em Kaykwakhratxi e me perguntou o que
significava. Eu ndo consegui traduzi-la corretamente para o Portugués e, jocosamente,

o jovem disse que eu ainda ndo sabia nada de Kaykwakhratxi. Respeitosamente

ha, até onde pude entender, uma expressdo simples que designe algo proximo ao “Me desculpe” do
Portugués.



153

concordei com ele, mas disse que, com o passar dos anos pesquisando os Tapayuna,

eu iria melhorar meu conhecimento de Kaywkahratxi.

3.4 A educacio formal em Kawerétxiko em perspectiva

Dada a descri¢do de algumas aulas e do contexto social em que as mesmas
aconteceram, o que se pode generalizar, a partir dai, do cotidiano da vida em
Kawerétxik6? Primeiramente, penso existir, ainda que em forma ‘germinal’, um
contexto propicio de valorizagdo da escrita de maneira diferente da que se dava antes
da instalacdo da Escola Gorond e da contratagdo de professores e outros funcionarios
indigenas.

No contato com os ndo-indigenas, saber ler e ou lidar com outras técnicas dos
ndo-indigenas pode ser a diferenga entre a vida e a morte. Em minha dissertagcao de
mestrado (Alcantara Neto, 2007) analiso, a partir de documentos do Judicidrio
Nacional, o julgamento por crime de genocidio de um grupo de garimpeiros nao-
indigenas falantes do Portugués que chacinaram um sub-grupo yanomami residente na
aldeia de nome Haximu. A tragédia ganhou repercussdo internacional (“Caso
Haximu”) e o grupo de ndo-indigenas acabou sendo condenado por genocidio étnico,
o que foi a primeira condenacdo por tal crime no Judiciario brasileiro.

A partir da documentacdo ajuntada no Caso Haximu, conjunto documental
tradicionalmente batizado pelos operadores do Direito como um “processo judicial”,
pode-se notar que os garimpeiros se comunicavam entre si a partir de papéis dados
aos indigenas a serem entregues a outros garimpeiros. Os indigenas certamente
achavam que tais papéis serviriam como garantia de dadivas dos ndo-indigenas
invasores, recém chegado na regido tradicional dos Yanomami. Alguns bilhetes
escritos pelos genocidas nao-indigenas podem ter sido requisi¢des de dadivas aos de
Haximu, o que garantia aos garimpeiros que os indigenas ndo fariam guerra contra
eles, a0 menos no curto prazo, tendo como base o recebimento dessas certos
presentes, como cobertores ou machados de aco, por exemplo. Mas um recado
especifico, que foi entregue por um homem haximu a um garimpeiro a pedido de um

terceiro garimpeiro, dizia explicitamente: “faca bom proveito desses otarios”. Os ndo-
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indigenas ja pensavam em sair da area e estavam postergando os pedidos de presentes
dos indigenas yanomami. Assim, a0 mesmo tempo que os garimpeiros passaram a dar
a entender que iriam dar os presentes em um momento posterior, eles ja tramavam o
genocidio completo daquelas pessoas por escrito. Os garimpeiros brasileiros
organizaram uma emboscada em Haximu e mataram, a tiros de cartucheiras e golpes
de tergado, boa parte dessa aldeia yanomami.

Deste modo, o ndo-dominio de uma técnica especifica fez com que aquele
sub-grupo Yanomami estivesse, sem saber, refém dos garimpeiros. Os de Haximu
entregaram sua sentenga de morte aos proprios algozes. Nao estou dizendo, com isso,
que dever-se-ia ensinar todos os Yanomami a ler e escrever. Noto apenas que o fato
de ignorar uma técnica especifica, quando potenciais inimigos a dominam e, mais
ainda, sabem que aqueles outros com quem estdo em contato regular ndo sabem nada
sobre ela, ¢ uma situacdo potencialmente assimétrica a favor daqueles que dominam a
referida técnica — principalmente quando esta técnica estd diretamente relacionada a
comunicacao.

Os Tapayuna, que tem um historico de contato com os ndo-indigenas bastante
diferente dos grupos Yanomami, estdo, hoje, cientes das assimetrias relacionais frente
aos ndo-indigenas e, assim, estdo se organizando para contorna-las. O que os espreita,
contudo, ¢ a potencialidade de, nesse movimento de aprender certas técnicas nao-
indigenas a fim de travar relagdes sociais menos assimétricas com estes, eles estejam
descontroladamente se tornando esses outros. Relembro aqui o caso dos Xikrin
estudado por Cesar Gordon (op. cit.), no inicio do presente capitulo ou entdo a
maneira como adolescentes e adultos estdo se adaptando ao contexto geral das aulas
formais, permanecendo em siléncio durante a maior parte das mesmas e se
submetendo a relacdes diretas de comando-obediéncia®®, como descrito acima. Ha,
além desses exemplos, a difusa no¢do de que os Tapaytna estdo ficando mais “moles”
ou “cansados” depois do contato sistematico com os ndo-indigenas. Sugiro que essas
relacdes morosas, “chatas” no dizer do professor Wengroi, sdo quase que exclusivas

do contexto escolar ou de reunides que se assemelham as aulas formais — apesar de,

%% Fago referéncia, nessa passagem, a categoria usada por Pierre Clastres (1978) sobre determinada
tradi¢do ndo-indigena de organizagdo social. Segundo o autor, “/...J onde o politico se determina como
campo fora de toda coer¢do e de toda violéncia, fora de toda subordinacdo hierarquica, onde, em uma
palavra, ndo se da relagdo de comando-obediéncia. Esta ai a grande diferenca do mundo indigena o
que permite falar das tribos americanas como universo homogéneo, apesar da extrema variedade de
culturas que ai se movimentam.” (idem :10)
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como Vvisto, a submissdo a categoria de aluno ndo ser obrigatéria. Ao contrario, como
veremos no proximo capitulo, a de “paciente” é pressuposto de qualquer tratamento
alopatico, fora ou dentro da aldeia.

E claro, entdio, que a vantagem relativa de poder ler os codigos graficos dos
ndo-indigenas tem conseqiiéncias outras, em Kawerétxiko e outros lugares, do que o
simples dominio de uma técnica. A etnografia da Escola Gorond mostra justamente
esses outros efeitos que advém da tentativa de dominar o processo da escrita, entre
outros. Quando os Tapaytna precisavam se mudar para a cidade no intuito de ganhar
conhecimento e dominio dessas praticas antes alienigenas, o problema de estar
tornando-se ndo-indigena era explicito. Porém, como apenas alguns jovens homens
indigenas se arvoravam a viver grandes periodos de tempo nos centros urbanos, a
dificuldade ai estava individualizada e, assim, relativamente sob facil controle. Com a
instalacdo do ensino formal na Terra Indigena Capoto Jarind, essa conjuntura tende a
se inverter: a questdo de estar se transformando em ndo-indigena tornar-se menos
explicita ou direta, pois estamos falando de uma escola diferenciada: os professores
dao as aulas em linguas conhecidas pelos estudantes e, de maneira geral, a instituigdo
de ensino esta relativamente inserida no cotidiano da aldeia, com aulas diarias de
diferentes componentes. A grande maioria das criancas e adolescentes, por outro lado,
tem contato agora com o ensino formal — e ndo apenas um jovem especifico que se
mudou, durante uma temporada, para a cidade. Portanto, tal problema agora ¢
coletivo, difuso e mais complicado de ser efetivamente controlado pelas liderancas.

Avaliando politicamente essas questdes, a maioria dos Tapaytna optou pela
seguinte escolha politica: ndo deixar mais seus membros se mudarem, ainda que
temporariamente, para as cidades da regido e, ao invés disso, construir uma escola
diferenciada dentro de sua propria aldeia. Como dito acima, apenas poucas familias
ndo mandam seus filhos para a Escola Gorond. De todo modo, as possibilidades de
escolha continuam sendo bastante restritas: ou se vai para a cidade, ou se estuda na
escola diferenciada ou, por fim, ndo se adquire as técnicas necessarias para uma
relacdo com os ndo-indigenas menos assimétrica. Uma outra saida, no maximo, é
tentar adquirir tais técnicas de maneira heterodoxa, a exemplo da lideranga Nokéré,
opcdo que, em si, traz outros problemas. Nao ¢ possivel dizer, com certeza, se tal
disposi¢do dos indigenas de tentar ‘tapayunizar’ o ensino formal, inclusive ensinando

o Kaykwakhratxi para criangas que aprenderam como primeira lingua o Mebengokre,
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¢ a mais acertada ou mesmo se ela perdurara a longo prazo. Contudo, essa escolha
tem j& mostrado algumas vantagens relativas: a maior delas talvez seja a gradual
independéncia de mediadores, entre eles os antropdlogos, nas relagcdes cotidianas
entre indigenas e ndo-indigenas.

No inicio dessa ultima subsecdo, disse que, com a Escola Gorond, havia
melhor condi¢des para a valorizagdo da comunicacdo explicitamente grafica, escrita,
entre outras técnicas, do que quando ndo existia o ensino formal dentro na aldeia.
Baseio esse argumento, inicialmente, na existéncia da propria estrutura fisica da
Escola: local utilizado ndo somente para as aulas formais dos professores e estudantes
indigenas, mas também, por exemplo, para aulas de Kaykwakhratxi para instruir um
observador curioso ou, ainda, aulas de Inglés para os homens indigenas, no intuito de
ampliar as possibilidades de contato com outros ndo-indigenas que ndo somente os
brasileiros. Além disso, penso que o fato dos professores, entre outros funcionarios
indigenas, receberem salarios, viajarem constantemente para os centros urbanos da
regido e conseguirem negociar e se relacionar de forma independente com os ndo-
indigenas, ¢ também um alento para que outros indigenas tenham maior interesse pela
educacdo formal: € justamente a vantagem relativa de se estar ficando mais “mole” .
Nao ha davidas que o risco de se estar perigosa e descontroladamente se aproximando
dos nao-indigenas, no recebimento de salarios e constante viagens para as cidades, é
bastante explicito. Contudo, como vimos no capitulo 2, o que ¢é recebido em dinheiro,
em parte, vira dadivas e contra-dadivas num sistema econdmico interétnico que nao
esta completamente capitalizado.

Nao ¢ meu interesse, na presente pesquisa, tentar dizer como os Tapayuna
estardo daqui cinco ou dez anos. O que pretendo, na verdade, ¢ acompanha-los
durante esse periodo ou mais, se for possivel. Tendo em vista o contexto atual, penso
que a tentativa de englobar a educagdo formal e, ainda assim, continuar se auto-
reconhecendo e ser reconhecido como indigena, mais pontualmente como Tapaytna,
¢ uma aposta que pode efetivamente funcionar — ainda que ndo se possa ter certeza
desse funcionamento. Até mesmo os pesquisadores mais pessimistas em relagdo ao
ensino formal no contexto das aldeias indigenas, como Wilmar D’Angelis (2012),

pontualmente discutido no capitulo 1, podem argumentar que:
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A questdo da construgdo de uma “escola indigena” — isto ¢, de
programas de educagdo escolar geridos pelas comunidades
indigenas, e ndo para eles ou com elas — ¢ o lugar de um embate
que pode ser o embrido de processos de verdadeira autonomia de
um movimento indigena e de sociedades indigenas no Brasil

(énfases do original, idem :16)

Assim, se os Tapaylna ndo gerenciam, por exemplo, os remédios na farmacia
ou posto-de-satde, eles, por outro lado, cuidam da melhor maneira possivel do
material escolar que € recebido para as aulas na Escola Gorond. Além disso, se
esforcaram para participar do curso oferecido em 2012 por Maria Eliza Leite,
funcionaria aposentada da Funai, para produzir material didatico de alfabetizacdo em

sua propria lingua. Mais que isso, eles chegaram a produzir documentos escritos

pedindo verbas suplementares para a Escola — e realmente conseguindo-as.
Organizaram-se, mais tarde, para usar essa verba no intuito de construir melhores
instalagdes para as aulas formais e conservacao do material didatico dentro da propria
aldeia, depois prestando contas as instituicdes nao-indigenas sobre tais gastos. Nao ha
nada parecido com isso na geréncia do posto-de-satide, como mostrarei no proximo
capitulo.

A Escola Gorona ¢é, espero ter deixado claro, um espago muito mais livre que
uma escola comum nao-indigena. Irm@os podem levar outros irmdos mais novos e
pais podem levar seus filhos para as aulas, sem maiores problemas. As criangas e
adolescentes usam a estrutura da Escola ndo somente no momento de suas proprias
aulas — e aqui falo ndo s6 do espago fisico das aulas, mas, por exemplo, da rede e bola
de volei, da bola de futebol ¢ mesmo do laprop e impressora destinados a digitacdo e
produg@o dos documentos escolares, todos passiveis de uso fora do contexto restrito
do ensino formal, ainda que também neste ltimo espago social. Wengroi ndo tinha
laptop proprio e usava o da Escola Gorond para seus afazeres de faculdade. Nessa
mesma toada, os estudantes possuem liberdade para deixar uma aula quando bem
entenderem, até mesmo as criangas mais novas das aulas de Bepkord. Ao invés de
altos muros cobertos com arames farpados, cena tipica de escolas publicas e
particulares ndo-indigenas, a Escola Gorona ndo possuia nem mesmo paredes laterais.

As proprias aulas de Inglés, que eu lecionava a pedido dos Tapayuna, tiveram fim
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quando os homens jovens da aldeia decidiram que seria mais interessante para eles,
naquele momento, treinar para o campeonato de futebol organizado por ndo-indigenas
da cidade de Sao José do Xingu do que tentar aprender aquela lingua estranha nao-
indigena, bastante diferente do Portugués.

Contudo, ainda ndo ha uma comunidade produtora e consumidora de uma
literatura escrita na aldeia Kawerétxiko, nem tdo pouco na regido da Terra Indigena
Capoto Jarina. Isso é bastante claro, principalmente quando seguimos o conselho de
Wilmar D’ Angelis, em outra obra (2007) e pensamos em uma tradi¢cdo de escrita em
lingua nativa que 1) ndo esteja relacionada a produgdo de cartilhas de alfabetizagdo e
2) ndo esteja relacionada a consumacao de um projeto proselitista (idem). Se tirarmos
essas duas possibilidades, muito pouca coisa ¢ produzida no Brasil em lingua nativas
— e isso também vale para o caso especifico dos Tapaytina. Sobre a transcricao de
mitos, assevera o autor que “[...] a mera transposicdo, para a escrita, de um texto da
literatura oral, ndo constitui uma literatura escrita.” (ibid idem :24).

De todo modo, essa literatura ou tradi¢do literaria escrita, se algum dia
florescer entre determinado grupo auto-reconhecido e também apontado por outros
como indigena, precisaria, no minimo, de escritores/leitores, ou seja, de pessoas que
saibam decifrar a convencdo de codigos graficos de determinada lingua. Essa me
parece ser a principal ‘semente’ da Escola Gorond na constitui¢do de uma possivel
comunidade literaria entre os Tapayuna — tendo em mente que os Tapayuna
mantenham o interesse que possuem hoje na escrita do Portugués, do Mebengokré e
do Kaykwakhratxi.

Por fim, gostaria de tratar de um ultimo assunto: a participacdo massivamente
maior dos homens na educagdo formal da aldeia Kawerétxikd, quando comparado as
mulheres. Tal fato esta relacionado, em minha opinido, a uma questdo socioldgica
maior: a ideal ou genérica divisdo de género entre os Kaykwakhratxi. Tentei mostrar,
no inicio deste capitulo, que a inovacao, entre os J€, se da preferencialmente como um
espolio de guerra. Nao ha duvidas de que a guerra €, para esse grupo, entre outros,
uma atividade eminentemente masculina. Pode-se mesmo dizer que as mulheres sdo,
principalmente, conservadoras das coisas, enquanto os homens sdo desbravadores ou
descobridores. Nao sdo elas que abrem a clareira no mato para se fazer rocas, mas sdo
elas que cuidam da plantagdo para manter a roca; ndo foram elas que abriram, em

2006, o circulo central do patio da aldeia Kawérétxikd, mas sdo elas que cuidam,
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cotidianamente, para que o circulo continue sendo um circulo, capinando o mato e
rastelando a sujeira; ndo s@o elas que constroem, idealmente, a casa de moradia, entre
outras, mas sdo elas que, de fato, cuidam da limpeza e da manuten¢do da mesma.
Aproveitando, inclusive, a ambigiiidade, em Portugués, do termo “conservador”, as
mulheres usam certos vestidos longos e coloridos que, na cidade ¢ em meio aos nao-
indigenas, as diferenciam no primeiro olhar das mulheres ndo-indigenas. A roupa dos
homens, tanto na aldeia como na cidade, s3o quase que praticamente as mesmas que a
dos ndo-indigenas — ao menos em periodos ndo-festivos. A vestimenta cotidiana
feminina pode ser vista, assim, como duplamente conservadora: tanto no sentido de
que elas conservam uma diferenciacdo diacritica, explicita, em relacdo aos ndo-
indigenas como também pelo fato de que esses ndo-indigenas classificam tal
vestimenta como ndo-adaptada a modernidade que eles proprios se intitulam com
repositorios e divulgadores — sdo, em sentido positivista ou do evolucionismo social,

“vestimentas conservadoras”.
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Capitulo 4. Uma etnografia da satude alopatica em Kawerétxiko

Para introduzir a etnografia do posto-de-saude ou farmacia — ao contrario da
Escola Gorona, essa instituicdo ndo possui nome proprio — € interessante comegar
com a freqiiéncia que os diferentes profissionais ndo-indigenas da terapéutica
alopatica visitavam Kawerétxikd. Os plantdes das técnicas em enfermagem eram
normalmente de 20 dias consecutivos. Elas trabalhavam em uma escala de 1/1, ou
seja, folgavam um dia para cada dia trabalhado. Ja as enfermeiras, apesar de terem o
mesmo periodo habitual de plantdo, possuiam o dobro de folgas que as técnicas, numa
escala de 1/2: para cada dia trabalhado, folgavam dois dias. Os médicos, dentistas e
farmacé€uticos apareciam menos regularmente e combinavam individualmente seus
plantdes. Por exemplo, pude encontrar, durante quatro dias, os dois dentistas que
trabalhavam em Kawerétxikd e na regido. Eles escolheram, na negociagdo de seus
plantdes, passar uma temporada de 4 meses nas aldeias da Terra Indigena Capoto
Jarind e, depois disso, 6 meses de folga, ambos periodos consecutivos. Os médicos e
farmacé€uticos possuiam a mesma liberdade para negociar seus plantoes. Encontrei os
primeiros em seis ocasides especificas, atendendo em Kawerétxikd e também na
aldeia mebengokré de Piaragu; os ultimos pude encontrar apenas em uma unica
oportunidade nos 13 meses ndo-consecutivos de trabalho de campo.

Nio tive chance de saber a remuneracdo exata de médicos, dentistas ou
farmacéuticos. Contudo, as técnicas de satide recebiam por més, pouco mais de dois
mil reais. Nesse montante ja estavam inclusos os adicionais para o reabastecimento do
botijdo de gas e a compra do rancho dos plantdes. As enfermeiras recebiam pouco
mais do dobro desse valor. Um delas me informou que havia uma gradacdo de
salarios que se iniciava com as técnicas e enfermeiras, passava pelos dentistas e
farmacéuticos e se finalizava nos médicos, os mais bem remunerados. Havia uma
excecao a ser feita: os médicos cubanos trabalhavam com um contrato diferente, feito
diretamente entre os Estados nacionais do Brasil e Cuba. O comentario geral de seus
pares e companheiros de plantdo era de que eles trabalhavam mais e recebiam
substancialmente menos que os médicos brasileiros.

Todos os profissionais com quem tive contato reclamavam da precaria

estrutura de atendimento. Um casal de médicos cubanos que fazia uma visita a
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Kawerétxikd se queixou pontualmente da falta de uma maca para deitar os
“pacientes”. Os dentistas, por sua vez, disseram que os produtos adquiridos para
obturagdes e outros procedimentos eram de péssima qualidade. Para tratamentos mais
eficazes, eles proprios compravam alguns desses materiais. No mais, eles atendiam os
indigenas com os ultimos sentados nas cadeiras da Escola Gorona, ja que ndo existiam
poltronas de dentista.

O mesmo acontecia com as técnicas e enfermeiras. H4 um caso emblematico
que pude acompanhar pelo radio do posto-de-saude em Kawerétxik6. Uma experiente
técnica dizia que ndo havia mais qualquer medicagdo e materiais para curativos na
aldeia em que ela era plantonista e que ela estava medicando os doentes com remédios
que ela trouxera para ela propria e improvisando a maioria dos curativos. Essa
profissional pedia, entdo, que avisassem sua irma na cidade para que comprasse mais
medicamentos basicos na farmdacia privada, como acido acetilsalicilico, soro para
desinfeccdo, bandagens, esparadrapos, entre outros produtos. Sua irma deveria
mandar esse reforco pelo proximo carro ou avido da saude que entrasse na regido.
Encontrando meses depois essa profissional na cidade, ela disse que ainda ndo havia
sido ressarcida por tais gastos e que desconfiava que ndo seria facil conseguir tal
ressarcimento.

Uma situagdo parecida foi vivida por um dos dois homens técnicos em
enfermagem que encontrei nos plantdes em Kawerétxiké. Uma mulher havia cortado
a perna enquanto trabalhava rachando lenha com um machado, tipica ocupacdo das
mulheres em toda a regido da Terra Indigena Capoto Jarind. O corte era profundo e
precisava ser suturado. Contudo, ndo havia linha nem tdo pouco agulhas especificas
para se fazer tal sutura. O plantonista improvisou, entdo, uma outra linha e agulha,
ndo especificas para a sutura de ferimentos, pois a mulher estava perdendo muito
sangue com o ferimento aberto.

Sobre a fun¢do desempenhada por cada um desses profissionais, relembro aqui
a discussdo do Ato Médico feita no capitulo 1. As aplicagdes de injecdes
intramusculares ou venosas, ja prescritas anteriormente por um médico, ou, como
visto, a feitura de suturas e drenagens de ferimentos infeccionados, inclusive com a
realizacdo de anestesias locais injetaveis, eram trabalhos comumente realizados pelas
técnicas de saude e enfermeiras. E claro que, caso o Ato Médico tivesse sido

sancionado pela presidente Dilma Rousseff com a redagdo original do Congresso,
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essas intrusdes terapéuticas dos corpos seriam, tecnicamente, uma exclusividade dos
médicos.

As técnicas em enfermagens e enfermeiras se juntavam, ainda, para as agoes
de vacinacdo da populag@o indigena, principalmente as criancas e adolescentes. Pude
acompanhar uma acdo desse tipo em Kawerétxikd. As injeg¢des intra-musculares ou
gotas via oral eram responsabilidade das técnicas. As enfermeiras preenchiam o cartdo
de vacinagdo e conferiam quais vacinas deveriam ser tomadas e quais ndo. Depois,
repassavam tais informacdes as técnicas, que administravam as vacinas. Como nao
havia energia elétrica na aldeia capaz de fazer funcionar constantemente um
refrigerador, as doses eram todas guardas em caixas de isopor, refrigeradas com
pedras de gelo advindas da cidade. Tal agdo de vacinagdo percorreu, pelo que me foi
dito, todas as aldeias da regido, contando com uma equipe fixa e a eventual ajuda
daqueles que estivessem de plantdo na aldeia em questdo.

Os indigenas, ao menos os de Kawerétxiko, apenas encaminhavam seus filhos
para a farmacia e observavam o trabalho das profissionais de satde durante a
vacinagdo. Em sua maioria, as criangas menores que 2 ou 3 anos come¢avam a chorar
antes de tomarem a injecdo, ja na porta da farmacia. As mais velhas e adolescentes
faziam uma cara de poucos amigos, mas tomavam a vacina sem chorar. E interessante
notar aqui que uma das ameacas mais repetidas pelas técnicas e enfermeiras mais
experientes, em Mebengokré, era dizer que iria aplicar uma inje¢do (kanu) em
criangas que, por exemplo, estavam brincando na enxurrada depois de uma chuva ou
fazendo outras agdes que, para as profissionais de satde, pudesse ser classificada
como anti-higiénicas.

Assim, de maneira geral, as enfermeiras e técnicas eram as profissionais mais
assiduas em Kawerétxikd. Idealmente, nenhuma aldeia de porte médio poderia ficar
“descoberta”, ou seja, sem ao menos uma técnica em saide como plantonista. As
aldeias mais populosas, como Nascepotiti, Metyktire ou Piaracu, sempre contavam,
também idealmente, com uma enfermeira, além de duas técnicas. Kawerétxikd nao
era uma aldeia das menores: possuia, pelo menos, uma técnica de satide. Como
veremos, as pequenas comunidades mebengdkré do Bytire ¢ Kromari também eram
responsabilidade do técnico ou outros profissionais que estivessem em Kawerétxiko.

Quando me mudei para o posto-de-satde, eu ndo sabia o que iria encontrar.

Focava minha observa¢do, até entdo, na educacdo formal, tema inicial da minha
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pesquisa. Contudo, os proprios tapayuna tratavam o trabalho na educagdo formal e
saude alopatica oferecidas pelo Estado brasileiro de maneira conjunta. Em
determinadas situagdes, os professores indigenas, por exemplo, organizavam suas
viagens junto com o Agente Indigena de Satide e o de Saneamento. Eles também
compartilhavam o frete com o motorista ndo-indigena para trazer os produtos
comprados nas cidades da regido. Além disso, todos os empregados indigenas, nessas
duas areas, eram homens e precisavam ter alguma noc¢do do Portugués falado e
também de como negociar, dentro e fora das cidades, com os ndo-indigenas.
Acrescenta-se a isso, o fato da constru¢do das estruturas fisicas tanto da saude
alopatica quanto da educacdo formal estarem fora do circulo da aldeia Kawerétxiko.
Essas coincidéncias me motivaram a tentar compreender melhor como os Tapayuna
se relacionavam com esses dois servigos prestados pelo Estado brasileiro. A partir de
entdo, comecei a olhar com maior cuidado para a estrutura do posto-de-saude,
notando diferencas e semelhangas com o contexto que eu j4 conhecia melhor da
educacdo formal da Escola Gorona.

Assim, pela experiéncia que eu ja havia tido, imaginava que iria encontrar mais
homens e menos mulheres nos plantdes de enfermeiros e técnicos em locais
relativamente isolados que sdo as aldeias. Pensava que esses homens teriam uma
idade ndo muito avangada e seriam, em sua maioria, jovens, como na Escola Gorona.
Pensava, também, que esses jovens seriam majoritariamente solteiros. Ora, como ja
dito, a maioria quase absoluta dos enfermeiros e técnicos em enfermagem eram
mulheres. Além disso, havia uma divisdo bastante homogénea entre jovens na casa de
20/30 anos e pessoas mais velhas, na faixa dos 40/50 ou até mesmo dos 60 anos. Por
fim, o Unico preconceito confirmado ¢ que realmente ha mais profissionais solteiros
do que casados, mas ainda assim ndo em muito maior nimero.

Feito esse ‘sobrevoo’ do posto de saude, reitero algumas diferencas basicas
entre a farmécia e a Escola. Como deixei claro no tultimo capitulo, todos os
professores e outros funciondrios dessa ultima instituicdo s3o homens de
Kawerétxiko. Além da maioria dos profissionais do posto-de-satide ser composta por
mulheres, nenhuma delas ¢ indigena. No mais, ndo ha a possibilidade, por exemplo,
de se pedir algum tipo de verba emergencial para a farmacia, ao menos uma que seja
gerida diretamente pelos Tapaytna, como no caso da Escola Gorond. Assim, toda a

administracdo e o trabalho direto esta nas maos dos nao-indigenas. Como veremos,
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tais fatos so6 reforcam o carater de “pacientes” que os tratados pelo posto-de-satde
precisam se sujeitar a fim de ter acesso a terapéutica nao-indigena.

Com isso, no proximo topico, irei narrar um acontecimento que pude
acompanhar de perto: uma tensa discussdo entre um funcionario da saude alopatica,
segundo e ultimo homem que encontrei nessa fun¢do, ¢ um jovem homem indigena,
morador de Kawerétxik6. Como mostrarei, esse ndo-indigena pode ser bem
classificado como mais proximo ao polo “administrar” ou “técnico” da tensdo entre
“cuidar e administrar” construida por Cristina Dias da Silva em sua etnografia da
saude nao-indigena oferecida aos Munduruku (2010). Ressalto que rusgas como a que
apresentarei ndo eram de todo incomum em Kawerétxikd, principalmente entre
homens indigenas e profissionais da satde alopatica com pouca experi€ncia nos
plantdes em aldeias da Terra Indigena Capoto Jarind. Na verdade, como veremos,
aqueles que ficavam dois anos ou mais no trabalho eram justamente os que
conseguiam lidar eficazmente com tais situacdes de estresse entre a populagdo local e
as premissas tipicas da terap€utica alopatica.

Depois disso, mostrarei como as técnicas de saude efetivam o tratamento
alopatico em Kawerétxiko. O subtopico seguinte tratara das relacdes dos habitantes
dessa tltima aldeia com os ndo-indigenas quando os primeiros precisavam ir para os
centros urbanos da regido a fim de se submeter a procedimentos da terapia alopatica
que ndo estavam disponiveis na aldeia. Finalizando o capitulo, farei algumas
consideracdes sobre terapéutica indigena quando comparada ao tratamento de saude

alopatico.

4.1 A dupla submissio: assimetrias em uma discussdo no cotidiano de um

plantio

A discussdo ocorreu entre um dos raros homens ndo-indigenas que ocupou
essa fun¢do e, por outro lado, um jovem homem mebengokré. Este ultimo era casado
com uma mulher tapayuna, casal ja com diversos filhos e residente em Kawerétxikd
desde a fundacdo da aldeia, em 2006. Eles ja habitavam uma casa independente dos

pais da noiva, sinal de uma posi¢ao social mais prestigiada.
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Quando encontrei o referido técnico, eu estava me mudando da casa de
Oreng0 para a farmacia. Depois de ter o aval positivo dos Tapaytna, fui negociar com
quem estava de plantdo no posto minha mudanga para o novo local. O técnico se
mostrou bastante tranqiiilo em relacdo a isso: disse que eu poderia, sem problemas,
dividir a comida e, além disso, o gas de cozinha® com ele no periodo em que durasse
seu plantdo. Ressaltou apenas que minha permanéncia no posto-de-saide ndo era
garantida depois disso e que, assim, eu deveria negociar minha estadia novamente
com quem assumisse o plantdo em seu lugar. Se para ele ndo havia qualquer
empecilho, poderia haver para quem chegasse e, por ventura, tivesse uma opinido
diferente. Ele advertiu, ainda, que a maioria dos técnicos plantonistas eram mulheres e
que, deste modo, alguma delas poderia ficar mais receosa em dividir a farmacia com
um homem. De todo modo, paguei em dinheiro a metade do que o técnico havia gasto
com o botijao de gas e seu rancho e passamos a viver juntos na farmacia.

Para minha felicidade, nenhum(a) profissional plantonista se negaria a dividir
comigo a residéncia e o gas de cozinha. De todo modo, a partir de entdo, eu sempre
traria um rancho individual para cobrir cerca de um més em Kawerétxiko — e, do
mesmo modo, sempre daria em dinheiro metade do prego do gas de cozinha para a
pessoa que estive de plantdo na aldeia. Reitero, ainda, que os plantonistas sempre
traziam ranchos e géas de cozinha para um periodo maior que um mes, ja que, nao raro
eles eram solicitados a passar alguns dias a mais no plantdo do que a estada oficial de

20 dias.

% Os Tapayuna cozinhavam normalmente com lenha da floresta, arranjada em uma armagio de arames
e pedras. As Unicas casas que possuiam fogo a gas eram a do cacique Roptyktxi e a do entdo diretor da
Escola Gorona, Txuakré. Depois de minha mudanga, dei de presente um fogao a gas usado para Orengd
(cf. Introdugdo). Algumas semanas depois, ele conseguiu comprar e trazer para a aldeia um botijdo e,
assim, se configurou uma terceira casa com possibilidade de cozinhar usando o gas. Ressalto o termo
possibilidade, pois mesmo nas residéncias em que hd um fogdo funcionando ndo se deixa
completamente de lado a lenha da floresta, quase sempre retirada e trazida pelas mulheres adultas. Nao
¢ incomum encontra-las em transito no circulo de Kawerétxiko, carregando impressionantes fardos de
lenha em bem-trangadas cestas de palha nas costas, apoiadas por uma fita na testa. De todo modo, o
fogdo ocupava um lugar especial dentro da casa de residéncia. A “cozinha”, uma constru¢do
independente e menor que a casa, mas feita no mesmo estilo, era reservada apenas para o cozimento
com lenha da floresta. Esse tipo de cozimento acabava produzindo, por vezes, muita fumaga. Os
funcionarios da Funai, segundo Orengd, aconselharam os Tapayuna a cozinhar fora do local de
moradia, a fim de evitar os danos que a fumaga poderia provocar, principalmente as criangas. Teve
origem, assim, a “cozinha”, um empréstimo lingiiistico da lingua Kaykwakhratxi do Portugués. Todas
as casas de Kawerétxiko foram, portanto, compostas de ao menos duas estruturas: a casa de residéncia,
onde, por vezes, se encontra o fogdo a gas, que ndo produz fumaca; ¢ a “cozinha”, onde, por incrivel
que pareca, nunca encontraremos um fogao a gas.



166

A referida rusga se deu apds duas semanas de convivéncia com o técnico.
Até entdo, eu ndo havia notado nada de particularmente estranho na relagdo dele com
a populacdo de Kawerétxikd. Ele era uma pessoa atenciosa com os indigenas que
buscavam auxilio na farmacia, sabendo, inclusive, varias palavras e expressdes em
Mebengokré — que era a lingua que ele pensava ser a lingua tradicional dos Tapayuna.
Para sua surpresa, eu lhe expliquei que ndo e que eles falavam uma lingua proxima,
mas diferente do Mebengokré. O plantonista disse que se esforgou para aprender algo
do ultimo idioma pois, até onde ele havia notado, as mulheres eram “proibidas” de
aprender o Portugués em todas as aldeias da Terra Indigena Capoto Jarina. Eu tentei
lhe explicar que ndo era exatamente assim que as coisas aconteciam. Argumentava,
para tanto, que as mulheres adultas, em boa parte dos casos, a0 menos entendiam o
Portugués, mas, muitas vezes, ndo se sentiam a vontade para dialogar com alguém
estranho nessa lingua — ou em qualquer outra diferente de sua lingua materna,
principalmente com um estranho ndo-indigena’”. Contudo, nada conseguiu demové-lo
desse pré-conceito: sempre que entrava uma mulher indigena no posto, ele se dirigia
em Portugués a ela e, como a mesma ndo respondia, isso era, em sua opinido, prova
cabal de que elas ndo entendiam nada do que estava sendo dito e, portanto, eu estava
errado.

Esse técnico, por volta dos 30 anos de idade, estava trabalhando no Distrito
Sanitario Especial Indigena Kayap6 (DSEI Kayapd) havia quase um ano. Ele era
casado, na igreja evangélica, com uma outra técnica em enfermagem, que havia
deixado os plantdes entre os indios para estudar para um curso superior na mesma
area, em uma das cidades do norte do Mato Grosso. Esse era também o plano dele
para o médio prazo: economizar algum dinheiro no trabalho com os indios e, depois,
conseguir bancar seu curso superior, se juntando a esposa.

Pouco antes do fechamento da farmacia, por volta das 18h, eu tomava banho e
me encaminhava para as reunides na Casa dos Homens. Quando voltava, uma ou duas
horas depois, o posto ja estava fechado para atendimentos regulares. Eu e ele, entao,
tinhamos bastante tempo disponivel para jantar, conversar e, por vezes, assistir um

filme em meu /aptop antes de dormir, caso o mesmo tivesse bateria suficiente. Essa
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Esse fato pode ser razoavelmente explicado pela nocdo de que as mulheres sdo, via de regra, as
conservadoras das coisas e dos costumes; aos homens, cabe o papel, idealmente, de criar e/ou
“fagocitar’ as novidades (cf. capitulo 3)
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dinamica de ida a Casa dos Homens e volta para a farmacia foi comum a todos os
plantdes que pude compartilhar com os diversos ndo-indigenas no posto-de-saude.
Nessas ocasides, ndo era raro receber a visita de algum indigena, ainda que o
ultimo ndo estivesse, necessariamente, em uma emergéncia médica. Por exemplo,
uma senhora tapayuna, tarde da noite, trouxe um de seus filhos para ser tratado na
farmacia. A crianga tinha dores de barriga e o técnico a medicou com um placebo, ja
que ndo poderia dar um vermifugo. Descreverei a receita de placebos e vermifugos
mais adiante. Na saida, ela falou calmamente em Mebengokré que havia uma cobra na
entrada principal da farmacia, apontando, de longe, onde o animal estava. Eu e o
plantonista, entdo, passamos um bom tempo decidindo o que fazer, enquanto a
senhora voltava, sem pressa, para o circulo da aldeia. A cobra poderia facilmente
adentrar a construgdo do posto pelas frestas na parede externa do posto (Imagem 03).
Lembramos que existia uma enxada dentro da farmacia que era usada, normalmente,
pelo Agente Indigena de Satde (Imagem 03) para capinar o entorno da mesma,

evitando que o mato ficasse muito alto.

Imagem 03: posto-de-satide e o Agente Indigena de Satde de Kawerétxikd. Nessa ocasido,
ele ajudava uma técnica de satide no preenchimento de algumas guias de atendimento que ela precisava
finalizar ja no fim de um plantdo. Note-se, ao fundo, as paredes laterais da farmacia, feitas de troncos
finos ajuntados lado-a-lado. O motor-gerador de energia elétrica, peca preta e amarela entre a parede e
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o técnico, estava sendo usado por uma equipe ndo-indigena de saneamento que fazia, na ocasio,
fumacés na aldeia para diminuir a infestacdo de mosquitos.

Eu, com menos experiéncia com a enxada, fiquei responsavel por fazer
barulho e, com a luz de uma lanterna, atrair a atencao da jararaca para o lado oposto
em que o técnico investiria nela com a enxada. Nosso plano funcionou perfeitamente:
ele conseguiu, depois de trés ou quatro enxadadas, dar cabo da jararaca. Nos foi
possivel, entdo, voltar a dormir tranquilamente, ao menos esse dia.

Em outra ocasido, um jovem homem mebengokré viria, depois da farmacia
fechada para os atendimentos regulares e também depois da reunido na Casa dos
Homens, trazer uma de suas filhas para ser medicada pelo técnico ndo-indigena. A
crianga apresentava febre que ndo passava, segundo o jovem mebengokré fluente em
Portugués. Enquanto o plantonista auferia a temperatura da menina ¢ lhe dava a
medicagdo, via oral, seu pai conversava conosco. Em dado momento ele comentou o

seguinte, aparentemente sem qualquer impeto em criticar o trabalho do técnico:

Vocé precisa ir 14 no Bytire e no Kromari [pequenas aldeias
mebengokré no entorno de Kawerétxikd], né? Eles la estdo
precisando de especialista pra tratar deles. Pode ter gente 14 que
ndo tem condi¢do de vir tratar aqui, direto com vocé. L4 tem

pouco medicamento e s6 tem AIS la.

O jovem indigena comentava, entdo, sobre a caréncia da estrutura de plantdo
para as pequenas aldeias, que ndo possuem um técnico plantonista, mas somente um
AIS. Nesse momento, o ndo-indigena parou abruptamente de tratar a garota e se
dedicou exclusivamente a responder o jovem mebengokré. Visivelmente transtornado,
disse ao indigena que sabia muito bem de suas obrigacdes e que ndo precisava ser
relembrado por ninguém do que deveria ou nao fazer. Disse ainda, em tom
exasperado, que sua chefe, uma enfermeira ndo-indigena, estava acompanhando seu
trabalho da cidade e que ele, por radio, prestava contas a ela todos os dias. Assim,
argumentava que ali em Kawerétxiko ndo havia ninguém que pudesse lhe dizer o que
fazer e que sua superior administrativa ndo morava na aldeia, mas sim em uma das

cidades da regido.
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O jovem mebengdkré ndo se acanhou com a aspera reagdo do plantonista. Sem
alterar o tom de voz, continuou ponderando como se estivesse ainda na conversa

despretensiosa anterior:

Olha, tem documento escrito aqui que diz que todos os técnicos
precisam visitar 14 [as pequenas aldeias]. E o pessoal da aldeia
aqui, do Kawerétxikd, avisa técnico de quando precisa ir 14. A
gente tem obrigagdo de avisar aqui quando precisa de técnico 1a

nesses lugares. Vocé ainda nao foi 14, né?

O plantonista ja estava com o rosto vermelho de raiva. Ele disse novamente
que sabia de suas obrigacdes € que nio estava postergando-as. Argumentou, entdo,
que falava diariamente pelo radio com os AISs do Bytire e do Kromari. Sendo assim,
ele sabia que ndo existia nenhuma emergéncia, até entdo, nessas duas localidades,
motivo pelo qual ele ainda ndo havia feito as visitas pessoais.

O mebengokré, entdo, retrucou:

Nio é so saber se tem alguém doente pelo radio. E ir 1a ver,
conferir, examinar pessoal pra ver se ta tudo bem. Eu ja fiz parte
do Conselho Distrital de Saude Indigena [6rgdo responsavel por
fiscalizar o servigo prestado no DSEI Kayapd]. Eu também sei o

que os técnicos tem que fazer na aldeia.

Nesse momento o plantonista pareceu ter voltado a si. Sem querer delongar a
discussdo, disse ao homem mebengokré que ja havia medicado sua filha e que, nos
proximos dias, iria tentar fazer as visitas as referidas localidades. Novamente de modo
bastante cortés, o indigena agradeceu a atencao do técnico e, como se este ultimo ndo
houvesse nunca se alterado, se despediu dele com um efusivo aperto de mado. O
plantonista fechou a farmadcia, eu voltei para minha rede e ele voltou para dentro de
sua barraca, armada dentro da edificagdo da farmacia, no mesmo comodo da minha

71 . ~ .. .
rede’". Contudo, ele estava ainda bastante exaltado e ndo conseguiria dormir.

" Fora a casa do pajé Wotkatxi, a farmacia era a tnica constru¢do com divisdo interna de comodos da
aldeia Kawerétxiko. O primeiro comodo, contiguo a entrada principal do posto-de-satide, era onde se
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Ficamos, entdo, conversando por algum tempo e aproveitei para explorar
qual opinido dele na discussdo que acabava de acontecer. Ele me disse que existiam
diversos homens indigenas que ndo sabiam nada de tratamento de satde e, ainda
assim, tentavam dar alguma opinido na acdo dos técnicos e outros especialistas.
Segundo o plantonista, nenhum desses comentadores ou criticos tinha qualquer
formagdo especifica na area de saude. Ele proprio ja havia passado um bom periodo,
inicialmente, em um oneroso curso técnico de enfermagem, apds completar seu
ensino médio. Depois disso, havia trabalhado em hospitais publicos e particulares da
regido. Nesses locais, segundo ele, € que se aprendia realmente sobre o tratamento dos
corpos humanos, nas emergéncias em que, muitas vezes, era preciso atender sem a
supervisdo ou ajuda de um médico, nem mesmo de um enfermeiro. Assim, entre os
Tapayuna, percebe-se também a centralidade da noc¢do de improviso que Cristina Dias
também encontrou em sua etnografia sobre a satide alopatica entre os Munduruku
(Dias da Silva, op. cit.). Nas tltimas instituicdes em que havia trabalhado, o técnico
disse que seu salario atrasava sempre, motivo pelo qual ele migrou para a saude
indigena, onde os pagamentos ocorreriam de maneira mais regular. Além disso, o
provento recebido era um pouco maior e, por fim, era mais facil de se economizar
algum dinheiro ja que, durante o periodo de plantdo, ndo se gastava com nada além da
comida e do gas, j& que nenhuma aldeia possuia lojas de comércio de qualquer
espécie.

Porém, a grande desvantagem do trabalho nas aldeias era, para ele, a
interferéncia dos ndo-especialistas indigenas no trabalho dos especialistas ndo-
indigenas da saude alopatica. Deu como exemplo o jovem mebengdokré que tinha

acabado de tird-lo do sério. Segundo o plantonista, esse indigena ficava

dava o atendimento ao publico, em dois balcdes de madeira montados pelos proprios indigenas. Ainda
nesse primeiro comodo eram guardados, num arquivo de ago fechado a chave, a qual sempre estava sob
a posse do ndo-indigena de plantio, o estoque de medicamentos alopaticos, bandagens, linhas para
sutura, seringas, um par de auscultadores, envelopes para o preparo de soro para hidratacdo, entre
outros materiais. Em uma prateleira de madeira também montada pelos homens da aldeia, jaziam
alguns comprimidos, xaropes ¢ medicamentos de uso mais cotidiano. Na segunda divisdo do posto,
estava a cozinha. Além de uma pequena mesa de madeira, um fogdo/botijao, uma pia improvisada com
grandes tambores de plastico e uma prateleira de madeira para se guardar comida, havia uma espécie de
tablado, erguido em madeira e cimento, ha cerca de 20 centimetros do chdo, onde os plantonistas que
assim desejassem montavam suas barracas de camping. Quase todos também armavam uma rede, onde
ficavam descansando quando a farmacia estava aberta e ndo havia pacientes a serem atendidos. A
divisdo era feita com o mesmo material das paredes laterais das casas (Imagem 03), com uma pequena
passagem de um comodo para outro, normalmente coberta por um plastico preto. No caso citado do
pajé Wotka, sua casa possuia apenas uma pequena divisdo feita com troncos finos, onde, de dentro, era
possivel esticar os bracos e tocar as duas paredes. Era ai onde ele guardava o material de pajelanga
(ervas e fumos, basicamente), além de bordunas, arcos e flechas e uma antiga espingarda cartucheira.
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constantemente rondando o posto e se intrometendo em seu trabalho. A discussdo
descrita aqui teria sido, para o técnico, a “Gltima gota d’agua para transbordar o
copo”. Argumentou, entdo, que alguns indigenas, por terem participado de “palestras
que ndo valem nada” sobre no¢des de higiene e a terap€utica da satde dos corpos, se
intrometiam no trabalho de quem teve uma formagdo de varios meses nos
procedimentos dessa mesma area. Ele fazia referéncia, entdo, as curtas conferéncias,
normalmente organizadas pelas enfermeiras, visando versar os indigenas em certos
temas basicos de higiene e cuidado com o corpo. Completou seu argumento com a

frase: “E pior, esse rapaz ai nido tem nem mesmo a 8* série completa”. Antes de

dormimos, o técnico me confessou, ainda, que pretendia largar o trabalho na saude
indigena nos préximos meses e entrar em um curso superior de enfermagem.

Quando comparado com o trabalho de outros profissionais na mesma fung@o, a
relacdo que esse plantonista mantinha com os habitantes de Kawerétxikd pode ser
classificada como bastante técnica ou profissional — e, como conseqiiéncia, também
mais distanciada do cotidiano de Kawerétxiko. Assim, apesar de falar e entender algo
de Mebengokré, ele nunca aceitava qualquer presente dos indigenas. Na verdade,
como ja visto, seu interesse nessa lingua estava diretamente relacionado a sua crenga
de que as mulheres indigenas eram “proibidas” de aprender o Portugués — e eram elas
que mais frequentemente traziam seus filhos a farmacia. Nem mesmo depois de uma
grande pescaria ou cagada de um grande animal, como uma anta, ocasides em que 0s
homens indigenas voltavam com uma quantidade grande de carne, que precisava ser
logo consumida pela falta de refrigeracdo em Kawerétxiko, o técnico se recusava a
receber algo. Nao ¢ preciso dizer que a recusa da troca €, em ultima instancia, uma
recusa da alianca e de um relacionamento mais profundo com os indigenas (Mauss,
2003).

Os homens jovens da aldeia tinham uma verdadeira paixdo pelo futebol e,
diversas vezes, carregavam suas baterias nas placas solares durante todo o dia para
assistir duas horas de jogo a noite, ao vivo, na televisdo com parabdlica existente na
casa do cacique Roptyktxi ou do mebengdkré Txuakré. Nessas ocasides, sempre
alguém vinha me chamar no posto e, com isso, o convite era estendido a quem
estivesse ali de plantdo. O tnico técnico, entre homens e mulheres, que nunca subiu
para o circulo da aldeia e atendeu a um desses convites foi o que participou da

discussdo descrita acima. Por vezes, eu proprio o chamava para assistir alguma partida
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especial, do time adulto masculino de Kawerétxiké que recebia outra aldeia em um
jogo amistoso ou uma partida interna apostada entre os homens adultos, durante o dia.
Ele tdo pouco atendia a esses convites e seu argumento era sempre o mesmo: podia
acontecer uma emergéncia de saude em Kawerétxikod ou em outra localidade e ele ndo
estar no posto ou conferindo o radio, para dar o socorro adequado. Sob tal argumento,
ele se isolava de qualquer contato mais estreito com o pessoal da aldeia. A negacdo
constante da troca e a recusa em participar de qualquer atividade conjunta com os
habitantes de Kawerétxikd era uma maneira que esse técnico tinha de manter sua
especialidade no tratamento alopatico isolada da vida cotidiana de Kawerétxikd. Ele
se limitava a aplicar sua técnica a “pacientes” e ndo procurava relaciona-la, de
maneira alguma, com a realidade social dos Tapayuna.

No dia posterior a discussdo, coincidentemente ou ndo, fui chamado pelo
técnico para acompanha-lo a uma visita ao Kromari. Ele encontrou uma adolescente
mebengokré com fortes dores abdominais, ao ponto dela ndo conseguir deixar a rede.
A garota foi medicada e voltamos para Kawerétxikd. O técnico comentou comigo que
a situacdo dela ndo era nenhuma emergéncia: apenas colicas pré-menstruais
corriqueiras. Depois dessa estada em Kawerétxiko, eu nunca mais encontraria esse
plantonista em campo. Fiquei sabendo, por uma conhecida em comum, que ele havia
deixado o trabalho na saude indigena no inicio do ano de 2014, tendo sido
selecionado em um vestibular para enfermagem na mesma cidade e faculdade em que
sua esposa ja estudava.

Gostaria de salientar determinados aspectos derivados da situagdo e contexto
dessa rusga. Inicialmente, ¢ facil notar a importancia do ensino formal na construgao
da autoridade dos ndo-indigenas envolvidos com a saude alopatica. Ha uma espécie
de continuum que se inicia com a formagdo escolar basica, o ensino médio e, por fim,
o curso de técnico em enfermagem, que torna aptos os plantonistas a exercerem tal
funcao dentro dos postos-de-satide nas diversas aldeias da Terra Indigena Capoto
Jarina. Aquilo que o jovem mebengokré lembrava que era dever do técnico ndo era
simplesmente algo que este ultimo havia por ventura esquecido ou estava
postergando: era uma interpelagdo que vinha, na visdo do plantonista, de alguém que
ndo tinha o mesmo grau de ensino formal que ele proprio, nem no nivel basico/médio
e muito menos na especialidade terapéutica em que este ultimo era formado — e pela

qual estava sendo interpelado. Era, portanto, um questionamento fora do lugar, para o
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plantonista, ndo apenas por uma falha no argumento do questionador, mas pelo lugar
de fala em que o técnico o colocava: uma posicdo inferior justamente por nao possuir
o mesmo nivel de estudo formal que ele proprio.

Por outro lado, ndo ¢ dificil notar a irredutibilidade do jovem mebengokré
frente a tentativa do técnico em desqualificar sua fala. Os indigenas de Kawerétxiko
ndo se submetem passivamente a tentativa de sujeita-los a condi¢ao de “paciente” ou,
no caso acima, de um mero “ignorante” e “acompanhante de paciente”. Ha um
embate-ndo-resolvido — ou somente resolvido temporariamente, em cada situacdo
especifica — entre a submissdo ao papel de um corpo inerte a sofrer as intervengdes da
terapéutica alopatica (‘“paciente”), de um lado, e, por outro lado, a condigdo ativa de
conhecedor de a0 menos alguns entremeios dessa mesma terapéutica. E justamente o
saber lidar com tais situagcdes que garante a permanéncia relativamente estavel de
parte das técnicas de enfermagem com quem tive contato.

Nesse ponto, hd ai um problema que nominarei de dupla submissdo. Ainda que

a Subsecretaria Especial de Saude Indigena do Ministério da Satide (Sesai-MS) atenda
a populacdo indigena dentro da propria aldeia e que somente em casos considerados
mais graves os tratados sejam encaminhados a algum hospital de um centro urbano
das imediagoes, essa tentativa de dupla submissdo ainda opera. Defino essa categoria
como a pratica dos profissionais da medicina ndo-indigena alopatica de tentar

submeter seus tratados ao nivel de meros “pacientes”, os alvos de sua terapéutica na

aldeia e, ao mesmo tempo, esses ‘“‘pacientes” perfazerem uma populacio
historicamente marginalizada nas relacdes com os ndo-indigenas de maneira geral,
sem estudo formal e, no minimo, ndo-completamente-civilizada. Os “pacientes”,
como o termo deixa claro, ndo tem qualquer agéncia positiva no tratamento que sera
conduzido pela medicina alopatica para dar fim ou aplacar seus males. Contudo,
principalmente quando freqiientam as cidades do entorno de suas terras indigenas,
essa ultima populacdo sofre também os estigmas tipicos do preconceito contra as
populacdes originarias da América: sdo previamente classificados como preguigosos,
desonestos, barbaros e, principalmente, avessos as nogdes basicas de higiene — agora
por pessoas que ndao convivem cotidianamente com eles e que os encontram nas
cidades.

Para dar apenas mais um exemplo de dupla submissdo dentro de uma miriade

que pude etnografar nas relagdes dos Tapayina com os ndo-indigenas, cito
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rapidamente um caso de um gerente de hotel na cidade de Peixoto de Azevedo (MT)
que se recusou a hospedar uma familia tapayina que visitava a cidade para tratamento
de saude no hospital local. Era madrugada e o 6nibus de linha que atravessava o
Parque indigena do Xingu (PIX) havia acabado de chegar em Peixoto. A familia
viajava com criangas que fariam tratamento de saude alopatico e ndo queriam ficar na
super-lotada Casa do Indio (Casai)’® daquela localidade. Sob o argumento de que o
cheiro do 6leo de pequi usado pelos indigenas incomodava os outros hospedes, sujava
sua roupa de cama e o obrigava a troca-la praticamente todo dia, o gerente negou
hospedagem a essa familia. Eles foram para um outro hotel, onde conseguiram,
pagando adiantado, se hospedar. O gerente do primeiro hotel me confessaria, mais
tarde, que o motivo principal de negar hospedagem aos Tapayuna ndo era somente o
cheiro peculiar do dleo de pequi ou a falta de higiene, mas sim o fato dos indigenas
em geral serem desonesto e fugirem, por vezes, sorrateiramente do hotel para nao
pagar a conta.

A reagdo dos habitantes de Kawerétxiko frente a essa tentativa de submeté-los
duplamente ¢, de inicio, ignorar o interpelador. Os Tapayuna se preocupam em
manter uma boa relacdo principalmente com aqueles que sdo ou podem vir a ser
classificados como parentes, sejam co-sanguineos ou classificatorios. O uso mais
genérico de tal categoria ¢ principalmente frente a outros grupos indigenas que nao
sdo habitantes da mesma aldeia e/ou da mesma etnia. Pelo que pude perceber, dentro
da mesma aldeia ou do mesmo povo, ndo se fala exatamente em parentes ja que tal
uso seria potencialmente uma redundancia. Aqueles pesquisadores que ja tiveram a
oportunidade de assistir alguma lideranca indigena discursar em determinado
congresso ou curso que juntasse varios povos indigenas provavelmente ja escutaram
esse uso: “os parentes de tal aldeia sofreram a mesma coisa que estou narrando
agora”; “os parentes de tal povo também estdo presentes aqui na reunido”, etc.
Contudo, ¢ interessante notar que essa parentela em potencial ndo costuma abarcar os
ndo-indigenas genericamente tomados. Isto s6 acontece com ndo-indigenas
individualmente tomados, como um pesquisador que passa meses convivendo na
mesma aldeia ou uma funcionaria da saude alopatica particularmente bem quista.

Nesses ultimos casos, os ndo-indigenas ganham um nome especifico em

72 Mais a frente, no item 4.3, irei analisar pontualmente o papel das Casai na terapéutica alopatica nas
cidades da regido.
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Kaykwakhratxi e, consequentemente, um conjunto de parentes mais diretos. A relacao
de parentesco ¢ entdo mantida a partir, principalmente, das trocas de dadivas e contra-
dadivas, ja que os ndo-indigenas em questdo muitas vezes ndo dominam
completamente a lingua e os costumes daquele povo que o adota.

Nao ha duvidas de que essa é uma maneira peculiar, adaptada, de englobar uma
alteridade, como visto no capitulo anterior. Poder-se-ia argumentar, assim, que, na
impossibilidade de fazer uma guerra explicita contra os ndo-indigenas e sairem
vitoriosos, os Tapaytina acabaram englobando-os como parentes — ao menos alguns
deles, ¢ claro. No entanto, como pondera Marcela Coelho de Souza (2010), em seu
estudo especifico dos Kinsedje, grupo bastante proximo linguistica e culturalmente
aos Tapayuna, essa possibilidade de alianga continua permeada por uma constante

tensdo guerreira, ainda que a guerra em si ndo seja, sempre, efetivada:

Esse estilo guerreiro se manifesta mesmo ali onde a alianca, e
ndo o confronto, estd em jogo: o discurso dirigido a ou sobre o
branco aliado ¢ frequentemente marcado pela afirmacdo de que
esta alianga ¢ uma pausa, ou uma excec¢ao, uma concessao quase,
no que se compreende e afirma como uma relacdo global de
potencial hostilidade. Assim, a primeira frase que o cacique
Kujusi me dirigiu na primeira vez em que conversamos a sos, em
um quarto de hospital em Washington, DC, onde ele se tratava de
uma pneumonia, foi: “vocé tem de saber que eu ndo gosto de
brancos.” [...] Todas as narrativas sobre a chegada de parceiros
ndo-indigenas se iniciavam com ‘“no inicio, ndo gostava/ndo
confiava em Fulano”, “ndo queria Sicrano aqui”’. Como disse,

isso me inclui. (idem :102)

Assim, o processo de criar parentes que inicialmente eram ndo-indigenas ndo ¢
exatamente uma fuga da possibilidade da guerra: os parentes desse tipo s@o criados a
contra-gosto, sempre com a marca¢ao de uma tensao guerreira — isso também entre os
Tapaytna. Eu proprio s6 fui aceito em Kawerétxikd depois que estava muito bem
acertado o papel que eu desempenharia na ajuda aos Tapayuna, como visto na

Introdugdo. No capitulo 2, o imbréglio que envolveu a antrop6loga Daniela Batista de
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Lima e eu é mais um exemplo desse principio combativo. Cabe lembrar que, por
vezes, uma guerra efetiva pode ocorrer, com suas mortes, seqiiestrados e espolios de
guerra, como no caso da tomada da balsa de automoveis e a expulsdo dos ndo-
indigenas da Terra Indigena Capoto Jarind que também relatei no capitulo 2.

Ainda sobre as mudangas sociais entre os Kinsedje, a autora do mesmo artigo

acertadamente assevera que €:

[...] importante compreender que o foco dos esfor¢os assim como
dos receios indigenas ndo esta na oposi¢do entre conservagao e
transformagao, tradicdo e inovagao: o risco nao ¢ transformar-se,
mas transformar-se completa e definitivamente — isto é, dar fim a

transformagao. (ibid idem :106-107, énfases do original)

A observagdo acima ¢, sem duvida, também valida para os habitantes de Kawerétxiko:
eles possuem estratégias para efetivar um minimo de controle deles proprios sobre as
mudancas que historicamente lhes acometem. Uma outra coincidéncia entre o
contexto Tapayuna e a realidade analisada por Coelho de Souza é que tanto os
Kaykwakhratxi como os Kindsedje estdo acossados, em suas guerras de mudanga, ndo
sO pelos ndo-indigenas, mas também por outros grupos indigenas com os quais eles
mantém constante contato — no caso dos Tapayuna, os Mebengokré e, no caso dos
Kinsedje os povos “alto-xinguanos” (ibid idem :100 e subsequentes).

Na discussdo descrita, contudo, o jovem homem morador de Kawerétxiko ndo
ignora o técnico em saude e efetivamente empreende um debate com ele. No ultimo
caso, a familia indigena d4 as costas para o gerente do hotel e vai procurar um outro
lugar onde se hospedar. Penso que essa diferenga pode ser inicialmente entendida nos
termos dos contextos socioldgicos distintos em que os dois exemplos se ddo: o
primeiro ocorre dentro da Terra Indigena Capoto Jarina, mais especificamente dentro
da aldeia Kawerétxiké dos Tapaytna. Nessa conjuntura, o jovem homem que discute
com o técnico em saude estd, por assim dizer, ‘em casa’. Quem estd de passagem,
cumprindo um plantdo ou simplesmente trabalhando ¢ o jovem técnico em
enfermagem. A situag@o se inverte quando pensamos em uma familia que tem como
residéncia a aldeia Kawerétxiko e passa uma temporada na cidade afim de se tratar no

hospital: aquela ¢ uma viagem temporaria e as relacdes com os ndo-indigenas sdo
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travadas de maneira bastante fugaz, j& que ndo perdurardo no tempo e no espaco
comum ou cotidiano daquela familia.

Por outro lado, o periodo de vinte dias minimos de plantdo que os técnicos em
enfermagem precisam cumprir nas aldeias da TI Capoto Jarind ndo é um tempo
exatamente desprezivel, do qual poder-se-ia ignorar eficazmente qualquer relacdo
mais intima com a populacdo local. Deste modo, se hipoteticamente o encontro entre
os dois jovens tivesse se dado em uma Casai ou hospital na cidade, ¢ provavel que o
referido encontro hipotético ndo tivesse se desenrolado em uma discussdo. Do mesmo
modo, se a familia ndo estivesse visitando uma cidade, mas alguma aldeia dentro da
TI Capoto Jarina, possivelmente eles ndo teriam que pagar pela hospedagem e
acionariam uma potencial relacdo de parentesco. Com isso, se levarmos em conta que
os técnicos possuem um plantdo de 1/1 dia, entdo, virtualmente, metade da vida deles
¢ dedicada ao atendimento de indigenas em algum posto-de-satide da regido.

Passo agora a descricdo do trabalho de outros plantonistas no dia-a-dia de

funcionamento do posto-de-saude em Kawerétxiko.

4.2 Falta de higiene, placebo e corpos frageis: a alopatia em Kawerétxiko

Ja disse, acima, que as mulheres indigenas eram aquelas pessoas que mais
comumente freqiientavam o posto-de-saude da aldeia. Contudo, normalmente nao
eram elas as diretamente atendidas pelas plantonistas: o mais comum ¢ que elas
estivessem encaminhando uma crianga para algum tratamento. Os problemas de saude
mais comuns nas criangas eram relacionados ao trato respiratorio, intestinal e de pele.
Sobre o primeiro tipo, Orengé Tapayuna me explicou que eles diminuiram
bruscamente depois que a queima da lenha para o cozimento de alimentos foi
transferida para uma construcdo independente (cf. nota 71, no presente capitulo). Os
problemas de pele, por outro lado, eram comumente tratados sem grandes
interferéncias dos ndo-indigenas: na maioria dos casos, a técnica em satde apenas
receitava uma pomada, que era aplicada inicialmente no momento da consulta e,
depois, a propria mae ou parente indigena ficava responsavel pela reaplicacdo até os

sintomas cessarem. Nesse ponto, a independéncia entre tratadores e tratados, tipica da
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terapéutia alopatica, contribuia para uma certa independéncia das mulheres de
Kawerétxiko frente as técnicas em enfermagem — mas, como veremos, nem sempre
esse era o caso.

Havia também um banho com um produto especial para bebés com problemas
de pele. Esse banho funcionava nos mesmos moldes que a pomada: a técnica ensinava
a mae a dissolver o produto na agua e a passa-lo, evitando partes do corpo mais
sensiveis, como os olhos. Depois disso, os banhos didrios eram normalmente dados
pela mae ou algum parente. Assim, o que os ndo-indigenas chamam comumente de
“dores de estdmago” era uma das causa mais comuns da ida das criancas a farmacia,
necessitando de uma intervencdo mais complexa das técnicas ou outros profissionais
de saude.

Existiam poucas opgdes, dadas as possibilidades técnicas e instrumentais das
plantonistas, para o tratamento das dores de estdmago. A suspeita inicial era sempre
que o mal estar estomacal estava sendo causado por uma simples disenteria alimentar
ou uma verminose. A medicagdo, nesse ultimo caso, era tipicamente alopatica: havia
um conjunto basico de vermifugos que davam conta do escopo quase completo dos
agentes causadores desse problema.

Contudo, a administracdo desse medicamento ndo € tdo simples quanto a
aplicagdo topica de uma pomada. Isto porque ndo se pode, segundo as técnicas me
informaram, ministrar o lombrigueiro tarde da noite e deixar a crianga voltar para
casa. Deste modo, de acordo com todas as plantonistas que encontrei, o “paciente”
poderia ir dormir e se sufocar com os vermes sob o efeito do remédio, dependendo do
grau de infestacdo. Assim, via de regra, os vermifugos s6 eram receitados na primeira
parte da manha ou inicio da tarde, nunca depois desse horario. Algumas horas depois,
a plantonista precisava ir a casa da crianca para avaliar se estava correndo tudo bem.
Todas as doses eram, portanto, diretamente controladas pelas técnicas.

Uma outra possibilidade para as disfun¢des intestinais das criangas, segundo
as técnicas, era a intolerancia a lactose. O filho mais novo de Pinka, um bebé de
poucos meses de vida, foi diagnosticado com esse mal. O tratamento, nesse caso,
estava além das possibilidades que a plantonista tinha normalmente a seu dispor. Se
algum bebé ou crianca mais nova era suspeita dessa intoleradncia, ndo restava nada a
especialista ndo-indigena a ndo ser encaminha-la para alguma cidade da regido. O

recém-nascido de Nokéré passou alguns dias na Unidade de Tratamento Intensivo
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(UTI) do hospital publico de Peixoto de Azevedo durante o ano de 2014. Ele
apresentava fortes reagdes ao leite materno e, assim, estava bastante desnutrido. Seu
problema foi parcialmente contornado com a receita, por um médico do hospital, de
um leite-em-pd especial. Esse produto, inicialmente ministrado pela técnica em
enfermagem, passou gradativamente a ser dado pela propria familia do bebé. Ele ndo
constava na lista de medica¢des normalmente disponivel nas farmacias da regido da
Terra Indigena Capoto Jarina e foi especialmente adquirido para o tratamento do filho
de Nokér¢, unica crianga a sofrer de tal problema em Kawerétxiko.

O bebé de Pinka, mesmo sendo alimentado com o leite especial pela propria
familia, precisava de acompanhamento exclusivo. Ele era pesado pelas técnicas duas
vezes por semana e acompanhado diariamente sobre casos de diarréia para atestar que
a desnutri¢d@o ndo voltaria. Além disso, s6 parte do produto que compunha sua dieta
era deixado com os parentes indigenas. A maioria do leite, devido ao seu “alto custo”,
me explicaria uma técnica, era deixado na farmécia, sob o cuidado das plantonistas,
que s6 repassavam para a familia uma pequena parte por vez, somente 0 necessario
para cerca de uma semana de alimentagdo da crianca.

O fato de todas as criangas da aldeia ja terem sofrido algum tipo de “dor de
barriga” era interpretado pela maioria das plantonistas como prova cabal da falta de
higi€énica endémica ndo s6 dos Tapaylina, mas de todos os indigenas dessa regido.
Uma experiente plantonista, senhora separada e com mais de 50 anos e ha 5
trabalhando na Terra Indigena Capoto Jarind, me narrou uma historia sobre as
criangas panara da aldeia do Nascepotiti que beira a bizarrice. Ela comentou que viu
criangas pequenas, de 3 ou 4 anos de idade, brincando no patio da aldeia, logo apods
uma chuva. Quando ela se aproximou do grupo, pdde perceber que eles estavam
comendo, segundo ela, excrementos de cachorros’. Ela fez com que as criancas
parassem de comer tal imundice e foi procurar os pais delas para avisa-los do

acontecido. Segundo a técnica, nenhum deles deu a menor importancia para a grave

® Os Tapaytina, os Mebengokré e os Panard foram introduzidos a esses animais quando estreitaram
seus contatos com os nao-indigenas. Nas aldeias desses trés povos, os cachorros sdo normalmente
tratados de maneira bastante desleixada, beirando a crueldade. Isso, é claro, quando vistos sob a 6tica
de um ndo-indigena que tem apresso por tais animais. Os unicos cachorros que possuem uma vida um
pouco melhor sdo aqueles que sdo treinados para auxiliar as excursoes de caga. De todo modo, em
Kawerétxiko e varias outras aldeias ha um numero consideravelmente grande de cdes. Ha, inclusive,
acOes gerais de vacinagdo de caninos no Distrito Sanitario Especial da regido contra raiva, feitas pelo
“pessoal da endemia”, com os quais tive pouco contato.
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noticia que ela trazia. Ela comentava aquilo comigo em segredo e pediu que eu ndo
retomasse esse tema nas conversas com os habitantes de Kawerétxiko.

Em todo meu periodo de campo nessa aldeia, eu nunca presenciei algo
parecido com o que foi descrito por tal profissional. Nao ¢ incomum se ver criangas,
mesmo as mais novas, separadas em grupos etarios distintos ou, por vezes, quando
mais novas, misturados, brincando por toda a extensdo da aldeia e seus arredores,
inclusive o rio Xingu. Quando o sol comegava a se por, elas eram chamadas pelos
adultos para brincarem mais perto de casa. Em uma determinada reunido na Casa dos
Homens, ao entardecer, ouvi os homens gritando para um grupo de criancas pré-
adolescentes que tomava um dos varios caminhos para as rogas e, consequentemente,
a floresta. Notei que eles disseram a palavra “roptxi”, que quer dizer onga em
Kaykwakhratxi. Orengd me esclareceu que eles estavam alertando para que elas ndo
fossem muito longe, pois em breve a luz do sol desapareceria e havia o risco de
ataque de oncas. Do mesmo modo, as maes eram bastante cuidadosas com seus filhos,
principalmente os bebés. Ao menor sinal de uma enfermidade, procuravam o posto de
saude ou os servigos do pajé Wotkatxi — ou, ndo raro, ambos.

A posicdo da técnica que me contou o referido acontecido com as criangas da
aldeia dos Panara representa um olhar relativamente comum das plantonistas sobre os
habitos higiénicos dos indigenas da regido em geral, ainda que ndo na mesma
intensidade extrema. Em uma outra situagdo, também depois de uma forte chuva, eu
comentei com outra técnica em enfermagem que havia tirado uma série de boas fotos
das criancas da aldeia brincando na lama que ainda corria. Ela baixou a cabeca e
comentou em tom desanimo: “é, agora € sO esperar as crises de diarréia pra gente
tratar.” Essa mesma profissional disse que, no inicio do seu trabalho, tentava falar
com oS pais e outros parentes para nio deixar as criangas brincarem na enxurrada
depois das chuvas. Como, segundo ela, ninguém lhe dava ouvido, gradativamente
cessou de fazer tais pedidos.

Nado ¢ meu intuito tentar fazer uma exegese de acontecimentos bizarros
narrados pelas técnicas no propoésito de averiguar ou ndo se eles sdo verdadeiros. O
que me interessa, nesse ponto, ¢ marcar que tais relatos extremos tipificam um ideal

de indigianidade-como-sindnimo-de-falta-de-higiene, comum nos discursos das

plantonistas como também entre aqueles ndo-indigenas que nao estavam diretamente

trabalhando com a satde alopatica nas aldeias. Lembro que narrativas do mesmo
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cunho, com criangas novas ou beb&s em situagdes escatologicas, também podem ser
encontradas na criagdo das criangas entre os ndo-indigenas. Contudo, ha de ressaltar
que, nesse caso, tais narrativas ndo corroboram um ideal genérico de pouca higiene ou
completa falta dela. Na verdade, entre os ndo-indigenas, as narrativas dessa categoria
sdo sempre contadas em tom jocoso, ocasido em que € ressaltada uma momentanea
falta de atencdo da mae ou outro cuidador, o que levou o bebé ou a crianga a cometer
o ato de falta de higiene. Nao ¢ esse o lugar que essas narrativas ocupam na
caracterizacdo dos indigenas. Os vermes ndo sdo, por assim dizer, uma caracteristica
da infancia dos indios™: escutei casos, por exemplo, de jovens indigenas infestados de
vermes que, depois de tomar a primeira dose do lombrigueiro, botavam para fora, pela
boca, “copos e mais copos de vermes”; ou, entdo, de um homem indigena adulto que
tinha-os caminhando em todos os lugares do corpo, passando inclusive pelos olhos.

E interessante aqui contrapor o contexto de Kawerétxikd com o estudo feito
por Carla Costa Teixeira (2012) sobre a formagdo de agentes indigenas na 4rea
sanitaria. A autora nota que os atuais Agentes Indigenas de Saneamento (AISAN) ndo
podem e, portanto, ndo sdo ensinados a, por exemplo, fazer construgdes de quaisquer
ordem, como fossa sépticas ou redes de distribui¢do de agua. Os antecessores
historicos dos AISANSs, os Guardas Sanitarios ndo-indigenas, podiam tanto fazer a
manutengdo dessas construgdes como também eram versados na propria montagem
das mesmas (idem :577). Deste modo, foca-se a formagdo atual dos indigenas na
“educacdo higiénica”, deixando de lado agdes concretas de “engenharia ambiental”
(ibid idem :592), as quais os ultimos parecem ndo estar capacitados na visdo dos
organizadores dessas politicas publicas.

Apesar de basear sua analise em documentos como manuais de formacao e
ndo em trabalho de campo com os Aisans, Teixeira acertadamente vislumbra que os
indigenas sdo vistos como “mal cheirosos e sujos, dificeis de lidar (e, do ponto de
vista médico, de tratar) e avesso as orientagdes sanitarias, seja por ignorancia, seja por
dificuldade de entendimento, ou por serem assim mesmo (por sua natureza ou
cultura).” (ibid idem :586). Ha somente um Aisan em Kawerétxikd e ele ndo tem

qualquer formacdo para a construcdo, nem mesmo a manutengdo, de sistemas de
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Ou os indigenas adultos que, nessa visdo, se comportam como as crian¢as nao-indigenas. Hd um
capitulo de As estruturas elementares do parentesco (Lévi-Strauss 1992) sobre como sociedades com
tradi¢des de organizagdo social diferentes tendem a se enxergar nas criangas umas das outras: “A ilusdo
arcaica”.
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engenharia ambiental relacionados a higiene basica. Na verdade, at¢ onde eu pude
acompanhar, seu papel era o de ajudar o Agente Indigena de Satde (Ais) da farmacia
buscando 4gua em um igarapé proéximo, molhando o chdo para diminuir a poeira e
varrendo periodicamente esse local quando havia uma ‘janela’ entre os plantdes de
duas técnicas e o posto-de-saude ficava temporariamente “descoberto” de nao-
indigenas. Na presenca das técnicas, esses servigos eram revezados pelo Ais e o
Aisan. Ha de se notar que tal trabalho de limpeza, nas casas do circulo da aldeia, ¢
tipico das mulheres de Kawerétxikd. O Ais e o Aisan prestam para as plantonistas,
portanto, 0 mesmos servigo que suas esposas fazem em seus lares.

Essa mesma postura, em maior ou menor grau, pode ser notada em boa parte
das profissionais da satde alopatica com quem tive contato. E como se as palestras,
seminarios ¢ outras acoes educativas fossem de uma natureza tdo basica que até
mesmo os indigenas conseguiriam aprendé-las. As organizadoras desses eventos,
normalmente as enfermeiras, escolhem um indigena particularmente versado em
Portugués para fazer a traducdo das falas das ndo-indigenas para a lingua nativa.
Contudo, outras intervengdes, como as de engenharia ambiental ou mesmo os
meandros da terapéutica alopatica propriamente dita, parecem ndo ser pensadas como
afeitas ou ao alcance dos indios — e, como visto, isso se da por uma falta, gap ou
dificuldade que acompanha a propria condi¢do de indigena.

Relembro, nesse ponto, a fala citada por Cristina Dias da Silva (op. cit.) no
capitulo 1, em que uma técnica em enfermagem ignora tudo que ¢ traduzido por um
Ais Munduruku que fazia a intermediacdo entre um doente indigena e essa
profissional. Se, no tratamento alopatico dos “pacientes”, a profissional ndo precisava
exatamente saber o que o moribundo tinha a dizer, nas palestras e acdes “educativas”
das enfermeiras e técnicas, tudo o que era dito precisava, necessariamente, ser
traduzido para a lingua indigena em questao.

Como os problemas do trato intestinal eram comuns em Kawerétxiko, a
farmacia estava cheia de kits prontos para a preparacao rapida do soro caseiro. Esses
kits eram pacotes de um pd que, quando dissolvido em agua limpa, filtrada e fervida,
na quantidade recomendada, dava origem a um soro equivalente aquele advindo da
tradicional juncdo de sal, agucar e dgua. Este poderia ser um tratamento inicial para as
criangas que apresentavam alguma complicacdo intestinal, por vezes antes mesmo dos

jé citados vermifugos. Para os bebés e criangas mais novas, as plantonistas usavam
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uma seringa esterilizada para que as maes administrassem, aos poucos, 0 SOro aos
bebés. As criangas mais velhas tomavam o produto em copos retorndveis da propria
farmacia.

Essas doses de soro eram os placebos por exceléncia para combater uma outra
caracteristica dos indigenas, quando interpretados pela otica das plantonistas: a
hipocondria generalizada. Segundo as técnicas, as mulheres indigenas, por nao
falarem bem o Portugués — ou, por vezes, ignora-lo propositalmente, como vimos
acima — e terem menos contato com os ndo-indigenas, sdo aquelas pessoas que
apresentam os maiores graus de hipocondria. Assim, uma situagdo bastante
corriqueira nos atendimentos na farmacia era uma mulher indigena chegar com seu
filho, té-lo medicado e, ainda no mesmo dia ou no seguinte, voltar com a crianga
dizendo que o remédio ndo teve efeito — um fato que, por si s6, mostra que as
mulheres indigenas possuem alguma nog¢do de como agem os medicamentos
alopaticos. Nesses casos, principalmente quando a medicacdo administrada
anteriormente era um vermifugo, a técnica enchia uma seringa ou copo com Soro ¢
dava para a mae, dizendo que aquilo era uma nova dose do remédio. Algumas maes
pareciam acreditar ou entdo entrar na encena¢do das plantonistas. Contudo, boa parte
delas descarregava o contetido da seringa ou do copo no chdo do lado de fora da
farmacia, devolvia o recipiente, agradecia e ia embora. Nao ¢ preciso dizer aqui que
tal ato deixava as técnicas em enfermagem particularmente aborrecidas — e que, tal
fato, a0 mesmo tempo, corrobora a no¢do basica que as mulheres possuem da agéncia
dos medicamentos alopaticos.

Nao ha como negar, novamente, que a tentativa de moldar os indigenas como
“pacientes” ideais de uma agdo de satde alopatica ndo era sempre bem sucedida. De
todo modo, as técnicas ndo administravam uma nova dose do medicamento pela
simples vontade do “paciente” ou seu acompanhante. Estes ultimos, ao terem suas
pretensdes frustradas, ndo escondiam, por vezes, sua indignacdo. Havia maes que, em
vez de dispensar o placebo do lado de fora da farmacia, apenas o deixam sobre a mesa
de atendimento e se retiravam, visivelmente descontentes.

A hipocondria ndo era a Unica explica¢@o das plantonistas para negar remédios
alopaticos aos habitantes de Kawerétxikd. Havia um consenso entre elas e outros
funcionarios de que os indigenas possuiam “corpos frageis”, que s6 ha pouco tempo

haviam tido contato com os ndo-indigenas e¢ os anti-corpos que esses ultimos
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carregavam contra diversas doengas. Essa nog¢do anda junta com a do abuso do uso
dos medicamentos: hd esse exagero justamente porque os indigenas tem uma
sensibilidade maior ao medicamento. Podemos comparar essa nog¢do dos ndo-
indigenas com a ideia indigena, discutida no capitulo anterior, de que a relacdo
cotidiana com os ndo-indigenas ¢ que causou aos habitantes de Kawerétxikd a
caracteristicas de terem corpos mais “moles” ou “fracos” que seus antepassados.

Esse discurso ndo-indigena tem como base a no¢ao de que os corpos indigenas
ndo sdo de natureza diferente dos ndo-indigenas, mas sdo, por assim dizer, mais
sensiveis a medicagdo alopatica em comparacdo com uma populagdo que tem contato
com ela ha longa data. Deste modo, as dosagens de boa parte dos remédios eram
ministradas em menor quantidade aos habitantes de Kawerétxikd — ou, em casos
especiais, podiam mesmo ser negados inicialmente, até a consulta com uma
funcionaria mais experiente, como uma técnica mais antiga, uma enfermeira ou um
médico.

Essa caracteristica especial dos corpos indigenas, a fragilidade dos mesmos,
quando agindo em conjunto com a hipocondria e a falta de higiene que também seria
tipica deles, fazia com que as plantonistas se arvorassem a ser as protetoras ou
‘pedagogas’ desses corpos ao mesmo tempo anti-higiénicos, sedentos por medicacao
e ultra-sensiveis as mesmas. Como bem coloca Cristina Dias da Silva (op. cit.), esse é
um exemplo de agéncia do polo “cuidar”, dentro da tipica tensdo por ela trabalhada
entre “cuidar e administrar”. E essa a justificativa dada para se receitar os placebos:
como me diria uma antiga e experiente técnica em enfermagem, ‘“uma mentirinha
boba, pra que eles nao coloquem a saude deles em risco.”

Diferentemente de quando estdo na cidade, os habitantes de Kawerétxikd
explicitamente julgam, classificam e interpelam, por vezes diretamente, a acdo das
técnicas em enfermagem durante a estadia das mesmas na aldeia dos Tapayuna. Ha
técnicas que sdo conhecidas como tarimbadas receitadoras de placebos. Tenho
conhecimento de familias que nem ao menos se arvoravam a levar suas criancas ao
posto-de-satde quando tais técnicas estavam de plantdo.

Durante o més de margo de 2014, o Agente Indigena de Saude de Kawerétxiko
passou um abaixo-assinado entre a populacdo adulta da aldeia, tanto homens como
mulheres. Todos foram solicitados a assinar um documento escrito que vetava o

plantdo de uma técnica especifica. Ele conseguiu que tal documento chegasse a cidade
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de Peixoto de Azevedo, nas maos da enfermeira responsavel pela alocagdo das
técnicas. Assim, essa profissional da satide alopatica ndo foi mais mandada a
Kawerétxiko a pedido dos proprios Tapayiina — mas continuou trabalhando em outras
aldeias da regido.

O motivo para a rejei¢do dessa técnica em enfermagem ndo era so o fato dela
receitar reiteradamente placebos. Algumas técnicas eram bastante experientes e bem-
quistas pelos Tapayuna, ainda que, por vezes, elas também receitassem placebos.
Além disso, a técnica vetada tinha verdadeiro pavor dos cachorros da aldeia e, por
esse motivo, s6 muito raramente subia ao circulo de Kawerétxikd para examinar os
possiveis doentes. Por fim e mais importante, ela recebeu, pelo radio do posto-de-
saude, a noticia de que sua filha havia brigado na escola da cidade em que estudava.
Preocupada com ela e sem a menor possibilidade de lhe prestar algum apoio imediato,
a referida técnica chorava quase que diariamente durante seu plantdo em
Kawerétxiko. Isto era interpretado, ao menos pelas liderangas masculinas da aldeia,
como um sinal de que ela ndo estava minimamente confortavel no trabalho no posto-
de-saude e, em certo sentido, desdenhando da receptividade das pessoas de
Kawerétxiko, ja que o posto pode ser visto como um residéncia independente, ainda
que temporaria. Durante todo o resto do ano de 2014 e inicio de 2015, ela nao faria
mais qualquer plantdo nessa aldeia.

De todo modo, ndo ¢ incomum que certas técnicas em enfermagem e mesmo
enfermeiras formadas sejam tidas como mais bem quistas no trabalho em certas
aldeias da regido do que em outras. Ha técnicas que dizem preferir tirar seus plantdes
em comunidades menores € mais calmas, como em Kawerétxikd. Dessa maneira, elas
ndo se sentem tdo bem em aldeias mais populosas, como Piaracu ou Metyktire, ambas
com mais que o dobro de habitantes de Kawerétxik6. Piaragu ainda tem a
desvantagem, para essas profissionais, de ter uma rodovia estadual (MT 322, antiga
BR 080) passando bem ao lado da aldeia. Por causa disso, ha um incomum afluxo de
ndo-indigenas nesta localidade, principalmente de freteiros e suas caminhonetes 4x4
prestando servicos ao pessoal da balsa e outros indigenas. Eles trazem e levam
pessoas a cidade de Sdo José do Xingu, fazem encomendas e traslados de pegas de
reposicdo para a balsa, compram e transportam combustiveis emergenciais para a
mesma continuar funcionando, entre outros trabalhos. Nesta ultima categoria de

“outros trabalhos”, alguns jovens e adolescentes de Piaragcu encomendam
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sorrateiramente com os freteiros fortes bebidas alcodlicas destiladas. Os nao-
indigenas garantem o abastecimento dessas bebidas em Piaracu por um preco dez
vezes maior do que elas s3o compradas na cidade de Sao José.

Assim, Piaragu ¢ uma comunidade menos pacata ¢ muito mais agitada que
Kawerétxikd. Da mesma maneira que isso incomoda certas plantonistas da saude
alopatica, outras se adéquam melhor a tal realidade. Um dos fatores preponderantes
para determinada profissional da saude preferir trabalhar em aldeias que possuem uma
maior populacdo e, consequentemente, mais doentes, ¢ ter aversdo a trabalhar
“sozinha”. Este ultimo termo foi usado justamente pela técnica que os de Kawerétxikd
haviam vetado. Ela me dizia que, até entdo, era a primeira vez que trabalhava “sem
ninguém, sozinha, s6 eu por mim mesma aqui nesse fim de mundo.” Como Piaragu ou
Metyktire possuem populacdes bem acima das de Kawerétxiko, elas recebem mais de
uma técnica em enfermagem. Deste modo, a profissional que ia trabalhar nessas
ultimas localidades mais populosas sempre possuiam outra ndo-indigena como
companheira. Isto deixa as técnicas em enfermagem, principalmente as mais
inexperientes, mais seguras do trabalho que estdo fazendo. Este também era o motivo
para que a aldeia de Kawerétxikd quase sempre tivesse plantonistas mais experientes,
que travassem relagdes sociais menos conflituosas com a populagao local.

Pode-se fazer aqui um paralelo entre a soliddo que algumas técnicas dizem
existir na relagdo com os Tapayuna e, a0 mesmo tempo, a nocdo de “vazios
populacionais” a que fiz referéncia durante a descricdo da colonizagdo e genocidio do
contato entre os Kaykwakhratxi e os ndo-indigenas, no capitulo 2. E possivel, do
mesmo modo, extender esse paralelo ao trabalho do antrop6logo em campo que, nos
primeiros meses, procurava a farmdcia para ter companhia de algum nao-indigena,
como narrado na Introdugao.

As trés situagdes parecem negar, de maneiras diferentes, a existéncia empirica
dos Tapaytna. Nao estou dizendo, com isso, que plantonistas como essa ou eu proprio
negavam o carater humano, em algum grau, aos indigenas. Como visto no capitulo 1,
esta ¢ a premissa basica de agéncia da alopatia: tratar os males dos corpos humanos.
Se houvesse alguma davida sobre a humanidade dos corpos dos habitantes de
Kawerétxikod, entdo a propria terapéutica alopatica teria sua eficacia colocada em

davida. O que sublinho nesse paralelo ¢ que tal plantonista e o antrop6logo nao
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consideravam a possibilidade dos Tapayuna serem mais do que simples “pacientes”,
em um caso, ou mero “nativos”, no outro.

Ela e ele ndo conseguiam enxerga-los como boas pessoas para conversar, para
se relacionar (ainda que superficialmente), para, enfim, se viver cotidianamente
durante um periodo determinado de tempo. E claro que isso esta relacionado com o
fato do ndo-dominio do Portugués por boa parte da populagdo de Kawerétxiko, bem
como também a diferente tradi¢do de organizagdo social dos indigenas. Porém, a
exemplo de outras técnicas em enfermagem, ¢ plenamente possivel tragar relacdes
com os de Kawerétxikd tomando como base o fato deles poderem ser vistos nao
apenas como objeto direto de uma terapéutica, mas também como pessoas
minimamente interessantes para se relacionar — e eu proprio pude constatar isso

depois dos meses iniciais em campo.

4.3 As Casais, a comunicacao via radio e os “pacientes” e acompanhantes

Como ja visto, somente uma parte das intervengdes terapéuticas nao-indigenas
aconteciam na aldeia de Kawerétxikd. Outra parte, tida como mais complexa, era
feita nas cidades da regido, principalmente em Colider e Peixoto de Azevedo, que
possuiam as famosas Casais, as Casas do Indio. O nome oficial dessas instituicdes &,
na verdade, Casa de Apoio a Satide do Indio. Pude visitar algumas vezes a Casai de
Peixoto de Azevedo”, que ficava em uma movimentada rua perto do centro dessa
ultima cidade.

A visdo inicial foi caotica: dezenas de maes e suas criancas sentadas no chio,
com colchdes velhos e lencois, em volta de uma pequena televisdo. Ao fundo da sala
de entrada, numa mesa com computador e telefone, um guarda nio-indigena fazia a
seguranga do local. Ele logo interpelava qualquer um que nao tivesse o fenotipo tipico
dos indios da regido e que adentrasse o Casai. Depois da mesa de recepgdo desse
seguran¢a, havia um patio interno, onde se vislumbrava, ao fundo, a janela da
cozinha. Neste ultimo local eram servidas as trés refei¢des didrias aos indigenas

alojados. Virado para o mesmo patio, havia um conjunto de pequenas salas. Eram

> Agradego a enfermeira Mariza Refosco que franqueou minha entrada na Casai de Peixoto.
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nesses pequenos quartos sem ventilagdo que se amontoavam os indigenas quando a
Casai fechava e ndo existia mais a possibilidade de se circular dentro dela ou dela sair.

Em uma de minhas visitas, havia, nesses quartos improvisados e sem janelas,
pessoas dormindo em redes e, abaixo delas, mais pessoas alojadas em colchdes,
lotando completamente cada uma dessas salas. Os alojados mantinham, durante toda a
madrugada, as portas abertas para que o ar circulasse no recinto. Além disso, existia
um quarto com camas para as técnicas e enfermeiras que estavam de plantdo e mais
dois quartos para os “pacientes” indigenas que precisassem de isolamento. As
plantonistas trabalhavam na sala do radio amador, onde também havia duas mesas
para atendimentos e um armario com medicamentos alopaticos, além de um arquivo
de aco com as fichas dos “pacientes”. O Casai de Colider, por ficar mais distante do
nicleo urbano propriamente dito, além do fato deu ndo ter um contato mais estreito
com seus administradores, ndo foi visitado em minha pesquisa.

Depois das 22h, ninguém mais, indigena ou ndo-indigena, poderia sair ou
adentrar o Casai de Peixoto, fora as plantonistas, os casos de chegada de doentes e
acompanhantes em carros oficiais ou emergéncias de saude. Quem garantia o
cumprimento de tal regra era o ja citado vigilante, munido de uma arma de fogo de
um lado da cintura e cassetete do outro lado. Mais de uma plantonista me relatou que,
antes dessa regra, era comum que os homens indigenas se embriagassem na cidade,
voltassem tarde da noite para o Casai e atribulassem o sono de outros “pacientes”. Eu
mesmo ja havia acompanhado um homem adulto tapaytna que, depois de jantar
comigo em um restaurante de Peixoto, teve que se apressar para nao ficar de fora da
Casai naquela noite.

Ha aqui um outro ponto de embate entre “pacientes” indigenas e profissionais
de saude ndo-indigena. Uma técnica em saide me disse que boa parte dos
acompanhantes viajava para a cidade ndo exatamente para acompanhar os parentes
que nao saberiam, por exemplo, falar bem o Portugués, mas para “passear, fazer
compras e bater perna por aqui [na cidade]”. Ela disse que, de inicio, ndo autorizava a
ida dessas pessoas, que eram sempre homens jovens adultos. Contudo, depois de ter
sofrido diversas ameacas, ela passou a ignorar esses casos € encaminhar quem quer
que fosse a cidade, inclusive pedindo vdos fretados da empresa de taxi aéreo que
prestava servigco para o DSEI Kayap6. Com isso, ela evitava brigas e se mantinha

razoavelmente estdvel no seu emprego. Esses ‘falso-acompanhantes’ sao o motivo
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principal, segundo os diversos profissionais da saude alopatica indigena, para a alta
lotagdo da Casai.

O Casai em Peixoto era mais assiduamente frequentado pelos indigenas que
ndo possuiam nenhuma renda fixa em dinheiro. Os que ndo se encaixavam nessa
categoria, por vezes preferiam pagar um hotel barato em Peixoto do que disputar uma
vaga no Casai. Os parentes e amigos que ficavam na aldeia conseguiam efetivamente
se comunicar com aqueles que eram temporariamente transferidos para a cidade,
“pacientes” ou acompanhantes. Como visto, havia um radio amador na farmacia da
aldeia e, ainda, um outro na casa do cacique Roptyktxi, todos com acesso direto aos
radios das Casais tanto de Peixoto como de Colider.

Pode-se marcar, nesse ponto, uma diferenca explicita da maneira como os
habitantes de Kawerétxikd usam os servigos do posto-de-saude quando comparados
ao Munduruku pesquisador por Dias da Silva (op. cit.). Nesse ultimo contexto, a
farmacia ¢ vista como um local onde abunda magia, sempre de natureza maligna. Na
aldeia dos Tapaytina, ndo pude observar nenhum fato que corroborasse uma situacao
parecida. Na verdade, o local do posto era visitado pelos indigenas de Kawerétxiko,
muitas vezes, sem o intuito de se tratar na terapéutica alopatica. Podia-se ir ao posto
apenas para conversar ou jogar dominé com uma técnica em enfermagem
particularmente bem quista — ou mesmo ajuda-la a preencher fichas, como fica claro
na Imagem 03. Por outro lado, também era possivel usar o radio amador da farmacia
para falar com parentes ou amigos distantes, em outras aldeias e, como visto, doentes
e acompanhantes nas cidades da regido. O tema dessas comunicacdes era, em certas
ocasides, a satide de algum indigena que fora encaminhado para a cidade — mas nao
exclusivamente.

Por vezes, se falava pelo radio temas como a condigdo de transito das estradas
locais, a passagem ou ndo do 6nibus de linha, o funcionamento ou ndo da balsa de
automoéveis ou apenas se pedia noticias do que estava acontecendo em outra
localidade. Eu proprio ja presenciei, por exemplo, um jogo de futebol de um
campeonato inter-aldeias sendo narrado, na lingua Mebengokré, em uma faixa
especifica do radio amador, que ndo aquela utilizada pela saude. Varios homens
adultos acompanhavam a transmissdo, todos dentro da farmacia. Assim, o radio da
farmacia era bastante disputado pois nem sempre o radio na casa do cacique

Roptyktxi estava disponivel ou com a bateria carregada.
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Esse radio era outro motivo de desavenca entre indigenas e ndo-indigenas: até
as mais experientes plantonistas pediam que os indigenas nao o usassem nos horarios
reservados para as comunicacdes referentes a saude alopatica. Nessas ocasides, as
técnicas davam noticia, pelo radio, dos doentes da aldeia, pediam medicamentos e
outros produtos que por ventura estivessem faltando, ficavam sabendo de vdos
fretados ou de carros da saude que estavam em campo, transferindo doentes para a
cidade ou recebiam e enviavam radiogramas '°.

Os ditos “horarios da saude” se conformavam em uma hora pela manha (10-
11h) e, também, uma hora no final da tarde (16h-17h). Quando usavam o radio nesses
horérios e eram interpelados pelas plantonistas, os indios, na maioria das vezes, o
liberavam para as profissionais de satude. Por vezes, o uso do radio pelos indigenas,
ainda que fora do horario da satde alopatica, era tdo intenso que a pequena placa solar
que o alimentava ndo conseguia gerar energia suficiente para que ele funcionasse
normalmente na manhd do dia seguinte. Assim, a plantonista ou ficava sem
comunicagdo naquele momento ou, caso tivesse uma boa relagdo com o pessoal da
aldeia, pedia para usar o radio particular do cacique Roptyktxi. Nunca vi o cacique ou
qualquer um dos habitantes de sua casa negar esse tipo de pedido das plantonistas.

Se o0s que necessitassem de acles terapéuticas mais complexas eram
encaminhados as cidades, pode-se dizer também que os especialistas mais completos,
com maior conhecimento e potencialmente com maior poder de agéncia terapéutica
frente aos “pacientes” eram, de quando em quando, encaminhados a Kawerétxiko.
Fago referéncia aqui as periddicas visitas de médicos e dentistas a aldeia dos
Tapaytna. Eles eram responsaveis pelos pedidos de exames especiais, como raios-x,
tomografias ou ressondncias. Além disso, receitavam medicacdes que as enfermeiras
ou técnicas em saude ndo poderiam oficialmente receitar de forma independente,
como alimentos para dietas especiais, remédios para hipertensdo e outros farmacos
que s6 eram adquiridos especialmente para “pacientes” especificos, examinados pelos

“doutores”. De todo modo, se as enfermeiras e técnicas ndo podiam receitar tais

7 Esses documentos oficiais, recebidos ou enviados pelas técnicas, eram transcritos e arquivados em
cada aldeia e, também, nas cidades da regido. A transferéncia de um indigena doente, sem condi¢des de
ser tratado em uma aldeia especifica e precisando, portanto, de viajar para a cidade de carro ou de
avido, era feita através de radiogramas. Esses documentos possuem uma linguagem especial de
transmissao, se diferenciando da fala corriqueira pelo radio. Quando o transmissor, por exemplo, dizia
“P.T.” na transmissdo de um radiograma, isto significava que o recebedor deveria colocar um ponto
final na redagdo daquele radiograma. O documento recebido devia apresentar a mesma redagdo do
documento transmitido.
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drogas ou pedir tais exames, eram elas que controlavam a administragdo regular das
medicagdes especiais, faziam pedidos as cidades quando algum produto desse tipo
chegava ao fim e, principalmente, acompanhavam a evolu¢ao do quadro de satde dos
“pacientes” medicados — ou, em outros termos, efetivamente administravam o posto-
de-saude.

Assim, num mesmo dia, os médicos podiam percorrer varias aldeias da regido,
examinando dezenas de pacientes, levados de porto em porto por um barqueiro
mebengokré especialmente contratado para esse servico, todos numa pequena
voadeira. E claro que a triagem para o encaminhamento dos casos que deviam ser
examinados por esses especialistas também era feito pelas técnicas e enfermeiras
locais. Nao ¢ dificil notar que essa configuragdo corrobora sobremaneira o primado
dessas profissionais no tratamento cotidiano de saude alopatico oferecidos aos
indigenas da regido.

No capitulo anterior ja fiz men¢do a experiéncia traumatica que os homens
tapayina passaram quando eram obrigados a estudar regularmente e, portanto, se
mudar para as cidades da regido. Essa situacdo se repetia, em menor escala, nas visitas
para tratamento de saltde alopatico nessas urbes. Contudo, ha aqui facetas
importantes, que diferenciam as experi€ncias na saude alopatica da educacdo formal:
homens e mulheres, criangas, jovens, adultos e velhos eram encaminhados para o
tratamento urbano, enquanto eu s6 tive noticias de homens jovens que regularmente
freqlientaram o ensino formal na cidade. Além disso, no caso da saude, as idas a
cidade eram visitas fugazes e ndo mudancas por longas temporadas. Deste modo,
existia, nessas situagdes de consultas, exames e passagens momentaneas pelas Casais,
uma oportunidade das mulheres e criangas terem contato mais estreito com parte do
estilo de vida dos ndo-indigenas nas cidades — e, € claro, também sofrerem de maneira
mais aguda a dupla submissao a que ja fiz referéncia. Ao menos em Kawerétxiko, ndo
encontrei nenhuma mulher ou crianga acima de 2 ou 3 anos que ndo tivesse ido,
algumas ou varias vezes, se tratar na cidade.

Assim, se a Escola Gorona instalada na aldeia dos Tapayuna tem sido uma
maneira menos traumatica de adquirir certas técnicas e conhecimentos dos nao-
indigenas, os encaminhamentos do posto-de-saude para o tratamento nas cidades ¢
também usado como uma forma controlada de iniciar criangas ¢ mulheres entre os

ndo-indigenas citadinos.
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E claro que os proprios indigenas nio se véem exatamente como portadores de
corpos frageis (no sentido que as técnicas lhes davam), nem tdo pouco nao-higiénicos
e hipocondriacos. Contudo, eles sabem que os ndo-indigenas, principalmente nos
centros urbanos, assim os classificam. Nesse sentido, eles ndo ignoram a necessidade
de versar seus nedfitos em uma experiéncia mais segura e supervisionada entre os
ndo-indigenas. Assim, eles ndo desejam que seus filhos passem pelas mesmas
experiéncias negativas que eles proprios tiveram nas cidades, como descrito no
capitulo anterior.

Por exemplo, o professor Nokéré Tapayina me acompanhou em uma de
minhas saidas de Kawerétxiko para a cidade de Peixoto. Nessa ocasido, conseguimos
carona em um barco e, mais tarde, em uma caminhonete do DSEI Kayapd. Além de
sua esposa, ele levava o seu neto mais novo. Respondendo a minha pergunta se o
garoto estava doente, ele disse que ndo, que o levava nessa ocasido “para ele ir ja
acostumando com essas viagens pra cidade.” Na verdade, nenhum deles precisava de
tratamento alopatico de saude na cidade e a viagem tinha o objetivo de adquirir
material de pesca e caga em Peixoto de Azevedo e Guarantd. Com isso, as viagens a
cidade ndo tem sempre o objetivo especifico de um tratamento de saude ou a uma
exigéncia burocratica ligada a educacao formal, por exemplo. Os Tapayuna procuram,
aos poucos, familiarizar suas criangas com o mundo urbano dos ndo-indigenas, de
forma supervisionada e controlada.

No proximo topico, tratarei de maneira mais sistemdtica das terapéuticas

indigenas com as quais tive contato.

4.4 Uma visao geral da terapéutica indigena contraposta a alopatia

Nao tenho condicdes, com os dados que recolhi, de fazer uma apresentagéo
pormenorizada do sistema terapéutico dos Tapaytina de Kawerétxikd. Contudo, tenho
elementos que mostram os principios gerais que regem o funcionamento desse
sistema entre os indigenas da Terra Indigena Capoto Jarind e que evidenciam como

ele se diferencia da alopatia ndo-indigena. A descri¢do que se segue, entdo, ndo ¢ uma
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tentativa de etnografar pontualmente a terapéutica indigena, mas visa simplesmente
mostrar como a mesma acaba se contrapondo a alopatia moderna.

Durante meu periodo em campo, pude participar de uma reunido de artesaos
indigenas na aldeia mebengokré de Piaragu. O evento foi organizado pelo Instituto
Raoni. Essa institui¢@o tinha um projeto que visava ensinar os artesdos indigenas da
regido a colocar preco nos produtos que faziam para vender aos ndo-indigenas. Para
tanto, o Instituto contratou uma jovem mulher ndo-indigena, formada em
administracdo de empresas e com larga experiéncia em assessorar indigenas nessa
situacdo. Durante trés dias, ela e uma secretaria ndo-indigena do Instituto ensinaram
artesdos Tapayuna, Mebengokré, Panard e Yudja, homens e mulheres, a cotar redes,
bordunas, pecas de cestaria, ceramica, esteiras, pildes, entre outros materiais, em
reais. O norte do evento era habilitar os artesdos a contabilizar a importancia em
dinheiro da matéria prima do artesanato indigena e, principalmente, as horas de
trabalho e o material gastos para produzir uma peca.

Conheci, no alojamento masculino para os artesdos do evento, um senhor
mebengokré de cerca de 60 ou 65 anos, famoso pajé em toda a regido. Um dos meus
acompanhantes de Kawerétxikd comentou comigo que tal pajé havia curado um de
seus filhos de uma mazela na perna que os médicos ndo-indigenas diziam ndo ser
tratavel. A cura se deu a partir de diversas sessdes de canticos e baforacdes de
fumaca. Em uma roda de conversa entre eu mesmo e varios indigenas que tomavam
parte no curso, esse renomado curandeiro se gabava de ter livrado uma aldeia yudja
inteira de uma espécie de maldi¢do. Ele residira nessa localidade durante algumas
semanas e, depois do tratamento, que incluia longos periodos de transes do pajé, os
moradores da aldeia yudja pararam de ser acometidos por constantes picadas de
cobra, ataques de porcos do mato nas rogas, acidentes em pescarias e outros tipos de
infortiinios que lhes atormentavam a vida cotidiana. Ele cobrou dos Yudja cinco mil
reais pela terapéutica e justificou esse alto preco com o argumento de que o mal que
ele havia retirado da aldeia estava agora nele proprio. Ele teria, assim, que iniciar uma
sessdo de cura para ele mesmo depois do tratamento feito para os Yudja.

Esse senhor trazia para o curso um bonito banco feito por ele em forma de
uma anta, ricamente talhado em madeira. Era uma encomenda mediada pelo Instituto
Raoni para um ndo-indigena estrangeiro. No segundo dia do evento, esse banco sumiu

do alojamento. O pajé, entdo, falou em Mebengokré no centro de Piaragu que sabia
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onde estava o banco de anta, mas que ndo iria entrar na casa do furtador pois sua
simples presenca poderia mata-lo e trazer outros males a familia deste Gltimo, ainda
que o pajé ndo desejasse isso. Algumas horas depois, o banco apareceu, mas com as
pernas dianteiras da anta quebradas. O trabalho de varias semanas do artesdo-pajé
havia sido perdido. Ele reclamou, entdo, como cacique de Piaragu, Bédjai, que o
autorizou a retirar dinheiro da balsa, na cota de Piaragu, para que o banco fosse pago
(cf. capitulo 2). O preco combinado com o estrangeiro ndo-indigena era de mil reais —
e era essa quantia que o artesdo-pajé poderia retirar na balsa.

Em Kawerétxikd, pude acompanhar algumas situagdes em que os servicos do
wajanga ou pajé Wotkatxi foram requisitados. Quando a irma mais velha do Ais, em
uma madrugada, sentiu as dores do parto mas ndo conseguia dar a luz, Wotkatxi foi
chamado, junto com a técnica em saude, para tratar da parturiente. Enquanto a
plantonista tirava a pressdo arterial dessa jovem, de um lado, de outro o pajé de
Kawerétxiko cantava e baforava um grosso charuto, feito com uma erva especial, por
todo o corpo da mulher indigena. Como nem a terapéutica indigena como a nao-
indigena surtiram efeito imediato, decidiu-se levar a parturiente de barco para Piaragu,
onde estava residindo um casal de médicos cubanos. A plantonista e o wajanga
também acompanharam a gravida no barco. Contudo, ela deu a luz alguns minutos
depois da partida da embarcacdo que voltou, entdo, para Kawerétxiko. A técnica em
enfermagem pesava o saudavel bebé enquanto Wotkatxi ainda tratava a mae com o
referido charuto.

Em outra ocasido, em uma reunido na Casa dos Homens, encontrei um jovem
homem tapaytina, ndo casado, com as pernas todas arranhadas, de onde pingava,
ainda, sangue. Ele me explicou que havia ele mesmo feito aquelas incisdes para que o
“sangue velho saia e faca mais sangue novo. A gente faz isso pra ficar mais forte”. As
ranhuras haviam sido feitas com os dentes do peixe-cachorra, um tradicional pescado
da regido. Um outro jovem comentou que eu deveria fazer o mesmo, visando
resultados parecidos. Eu recusei efusivamente o pedido, motivo pelo qual todos os
homens presentes naquela ocasido riram da minha falta de coragem.

Até onde pude perceber, essas incisdes s6 eram realizadas quando ndo havia
ninguém adoentado entre os parentes co-sanguineos. Quando havia algum doente,
ainda que em outra localidade, toda a familia extensa deixava, por exemplo, de comer

carne de “bichos com muito sangue”, como tentava me explicar Txuakré Metyktire



195

em certa ocasido em que lhe ofereci um pedago de porco frito e ele recusou,
argumentando que tinha um sobrinho doente na aldeia do Metyktire. Nao se renovava
também o sangue no sentido que descrevi acima. O contato direto ou a ingestdo da
carne de animais como porcos do mato, antas, capivaras, peixes de grande porte, entre
outros, pode piorar a situagdo do parente adoentado, pois “o sangue do bicho se
mistura com o sangue do doente e piora a doenga”, segundo Txuakré. A dieta é
seguida a risca até que o doente, ainda que residente em outra aldeia, comece a sarar.
Assim, quando ha sinal de algum apuramento significativo no quadro de saude do
doente, a dieta € gradualmente suspensa.

Um ultimo evento pode ajudar a entender melhor os principios basicos da
terapéutica que perpassa varios povos indigenas da regido Capoto Jarind. O cacique
Roptyktxi foi picado no pé por uma cobra venenosa, possivelmente uma jararaca,
enquanto trabalhava na sua roca. As rogas sdo espagos somente parcialmente limpos
da floresta, onde porcos do mato, cobras, veados e até mesmo oncas podem estar de
passagem. Ele conseguiu, com bastante esforco, voltar para o circulo da aldeia. Sua
esposa, entdo, chamou Wotkatxi, que iniciou um cantico visando a melhora do
cacique, que ndo conseguia ficar de pé e estava deitado em uma rede de sua propria
casa, sentido fortes dores. Uma das filhas de Ropyktxi chamou também a técnica
indigena que estava de plantdo naquela ocasido.

Enquanto a esposa de Roptyktxi passava as cinzas da pata de um pequeno
passaro no local da picada, assessorada de perto pelo wajanga tapayuna, a plantonista
administrava uma alta dose de um remédio, via oral, para aplacar a dor. Depois que a
técnica em enfermagem mediu a pressdo arterial de Roptyktxi, que estava, segundo
ela, altissima, a plantonista conseguiu convencer os indigenas que acudiam o cacique
a fazer a limpeza do local da ferida — o mesmo local onde, minutos antes, a esposa do
moribundo passava as cinzas. Ela pediu ao Ais que buscasse soro, alcool e bandagens
na farmacia. Quando o jovem voltou com o material solicitado, ele havia errado o tipo
de soro: em vez de soro normal, havia trazido soro glicosado. A técnica estava
visivelmente muito nervosa e ela propria foi, correndo, ao posto pegar o soro correto.

Durante todo esse dia e a manhd do dia seguinte, a plantonista tentava
convencer Roptyktxi e seus familiares a encaminha-lo, de avido, para se tratar na
cidade. Nesse periodo, Wotkatxi o tratava com bafora¢des de charuto e canticos. A

plantonista ndo podia fazer mais nada além de aplacar a dor do cacique, ja que ndo
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dispunha de soro antiofidico na farmacia. Kawerétxikd ndo tinha pista de pouso e,
caso aceitasse ser transferido, Roptyktxi teria que viajar, de barco, para a aldeia
mebengokré do Metyktire e, de 14, esperar o voo para a cidade. Como o tratamento
indigena capitaneado pelo wajanga Wotkatxi ndo surtia efeito, Roptyktxi acabou
aceitando ir para o Metyktire.

Contudo, uma vez na aldeia dos Mebengokré, ele ndo aceitou imediatamente
que a plantonista fizesse o pedido do avido. Preferiu, antes, se tratar com o pajé
daquela localidade — para o desespero completo das trés plantonistas, uma de
Kawerétxiko e duas do Metyktire, que o acompanhavam. S6 depois da tentativa nao-
exitosa dessa ultima terapia foi que Roptyktxi consentiu em viajar de avido para uma
cidade da regido, onde seria medicado com soro antiofidico. Uma semana depois, ele
estava de volta a Kawerétxiko, quase completamente recuperado.

E possivel notar, em todos esses exemplos, que a terapéutica indigena se
diferencia sobremaneira da nao-indigena alopatica. Enquanto a alopatia tem como
premissa basica a independéncia de tratados e tratadores, classificando os primeiros
como “pacientes” ¢ lhes ministrado substincias que causardo uma reagdo contraria
aos sintomas da morbidez, a ultima tenta acionar uma rede de relagdes sociais visando
sanar ou aplacar a condicao do moribundo. A origem da debilidade do corpo humano,
para a saude alopatica, esta em uma disfuncdo restrita a esse proprio corpo,
individualmente tomado. Por outro lado, a origem ou ao menos as conseqiiéncias mais
diretas das enfermidades indigenas t€m resultado e, portanto, sdo combatidas também
fora do corpo, nos intersticios e relagdes entre diversos corpos, ainda que os mesmos
estejam geograficamente separados por uma grande distancia.

O que faz os Tapayuna, entre outros povos da regido, identificar que estdo
doentes ou sofrendo de alguma anomalia ¢, pelo que pude apurar, sempre a
deterioragdo de uma determinada relagdo. Por exemplo, uma “doenga de indio” muito
comum na regido € o fato de se comegar a ver os parentes mortos vagando pela aldeia,
nas rocas ou na floresta. Se a pessoa que os enxergam nao ¢ um wajanga ou pajé,
entdo ha algo de muito errado com ela, do ponto de vista dos indigenas. Ela precisa,
nesse caso, se tratar com um especialista indigena. Essa tipica “doenga de indio”, me
explicaria Wotkatxi a partir da tradu¢do de Orengd, tem origem, possivelmente, no
ndo cumprimento de determinados ritos funerarios especificos, o que fez com que a

relacdo entre os parentes vivos € os parentes mortos se deteriorasse. A consequéncia
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direta da degeneragdo da relagdo € que os vivos comegam a enxergar constantemente
0S parentes mortos.

Em outras palavras, os corpos, no tratamento indigena, se afetam mutuamente.
Nao seria exagero classificar o principio de agéncia dessa ultima terapéutica como
relacional, enquanto a outra tem como base a substancializagdo e se faz, portanto, em
uma abordagem cujos principios sdo premissas absolutas. Como levantado no breve
historico do capitulo 1, a medicina alopatica unificou os corpos e, a partir dai, tentou
descrever como eles reagem ao contato de diversas substdncias. A terapéutica
indigena parece ter feito praticamente o contrario: ela conectou os corpos com outros
corpos de origem diversas e, a partir primordialmente dessas relagdes, tentou aplacar
seus males ou curar seus problemas.

E a agéncia desse ultimo principio que explica, por exemplo, o fato de
Txuakré ndo poder comer determinado tipo de carne enquanto seu sobrinho, que esta
a centenas de quilometros de distancia, esta doente. Penso ser, por outro lado, a
confianga na agéncia absoluta do soro anti-ofidico o motivo principal do desespero
das técnicas em enfermagem na tentativa de levar o cacique Roptyktxi o mais rapido
possivel para cidade, por exemplo — e, sem davida, a descrenca completa das mesmas
na terapia indigena. Assim, o famoso pajé que encontrei em Piaragu também poderia,
ainda que inconscientemente, afetar negativamente o corpo daquele que havia furtado
seu banco — podendo, inclusive, causar sua morte ou de outros familiares.

Do mesmo modo, a explanacdo também ajuda a entender o fato dos indigenas
aceitarem sem maiores problemas a terapéutica alopatica, ainda que sem a convic¢ao
absoluta que as técnicas em enfermagem e outros ndo-indigenas nela colocam. Na
visdo indigena, o contato com uma alteridade radicalmente diferente faz com que os
corpos, ja multiplos e intercambiaveis, fossem afetados pelos corpos dos novos
humanos: os ndo-indigenas. Nao ¢ de se espantar, nesse caso, que a alopatia funcione
também para os indios e que estes ultimos depositem nela alguma confianga. Na falta
de uma expressdao melhor, o contato com os ndo-indigenas foi ‘interpretado’ na soma
de mais uma alteridade, dentro da cosmologia indigena. Porém, o mesmo contato,
agora na visdo dos ndo-indigenas, ¢ largamente entendido como uma relacdo entre
seres que ja possuiam, de antemao, uma mesma esséncia, uma mesma estrutura geral,

uma mesma humanidade — ainda que este fato fosse ignorado pelos indigenas. Em
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certo sentido, esses corpos com a mesma estrutura geral ndo podem se afetar

mutuamente justamente porque eles ja sdo, de antemao, os mesmos.

Além disso, enquanto os corpos Unicos tratados pela alopatia podem ter
caracteristicas ndo-estruturais diferentes, uns sendo mais sensiveis aos medicamentos
do que outros, por exemplo, os multiplos corpos indigenas sdo, fisicamente,
diferentes, mas comungam, por assim dizer, de uma potencialidade de afetamento
multiplo. Os Panard, por exemplo, ndo comem carne de jacaré pois acreditam que os
velhos, quando morrem, se transmutam nesses ultimos animais. Os jacarés ndo
possuem mais o corpo humano, mas comungam de alguma humanidade com os
Panara vivos justamente porque a forma anterior de seus corpos era a mesma dos
Panara, além do fato deles terem convivido conjuntamente e, portanto, se aparentado.

Do mesmo modo, € possivel explicar também a diferenca de estruturas entre a
Escola Gorona e o posto-de-saiide. A primeira ndo apresentava nenhuma divisdo
interna, uma sala ou recinto especialmente reservado para os funcionarios da
educagdo, como havia na farmacia. A Escola, como visto, era um local, por assim
dizer, de passagem tanto de professores quanto de estudantes indigenas, cada um
deles com sua propria casa de residéncia dentro do circulo da aldeia Kawerétxiko.
Enquanto isso, a farmacia pode ser entendida como o local de moradia, por algumas
semanas, das técnicas em enfermagem ndo-indigenas e do antropdlogo por um
periodo um pouco maior que as plantonistas. Portanto, o posto-de-satde ficou sendo,
para os indigenas, uma espécie de casa independente, participando, como ja dito, de
redes de troca, mas ndo diretamente habitada e, o mais importante, ndo diretamente
administrada por indigenas. A Escola, por outro lado, era um lugar frequentado quase
que exclusivamente pelos moradores de Kawerétxikd6 — mas por nenhum deles de
maneira parcialmente definitiva, como no caso da farmacia para as plantonistas nao-
indigenas ou o antrop6logo em campo.

Por fim, como o tratamento indigena precisa, necessariamente, agir em uma
complexa cadeia de relagdes entre os corpos e, além disso, tais corpos ndo sdo
pensados de maneira inerte e isolada, mas sim consciente e ativamente, essa
terapéutica é, necessariamente, menos automatizada ou célere que o tratamento da
medicina alopatica, que pode produzir resultados mais imediatos. Isto ajuda a
entender o motivo pelo qual, por exemplo, o cacique Roptyktxi tentava delongar sua

permanéncia dentro da TI Capoto Jarind, usando, inclusive, os servicos de dois xamas
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diferentes. Do mesmo modo, isto explica a desculpa do uso de placebos ou a certeza-
quase-cega das plantonistas na administragdo dos medicamentos e, como visto, a
futilidade ou nao necessidade de se usar de tradugdes, falas, conversas ou outros
expedientes comunicativos na terapéutica alopatica. O que hé de se falar para alguém
que ja conhece aquilo que pode ser dito sobre aquele corpo que ela esta tratando?
Mais que isso, o que pode dizer de proveitoso uma pessoa duplamente submetida,
inicialmente como um “paciente” tradicional e, mais que isso, como um nao-
civilizado pontualmente avesso as nogdes mais basicas de higiene?

Finalizo, com isso, a descricdo e analise das acdes da satide alopatica entre os
Tapaylna. A comparacdo entre a educagdo formal e a saude alopatica na aldeia

Kawerétxiko sera refinada na conclusido da presente tese.
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Conclusao

Na tentativa de entender como os Kaykwakhratxi se relacionam com a saude
alopatica e a educagdo formal, uma chave explicativa clara, para um nao-indigena, ¢
que a primeira pode ser classificada no que classicamente costumou-se chamar, na
antropologia social, de ‘esfera da cultura’, enquanto a tltima poderia ser efetivamente
situada na ‘esfera da natureza’. Assim, enquanto os Tapayuna teriam um poder de
agéncia e administragdo direta maior no campo da educacdo formal, efetivamente
‘indigianizando’ essa area com aulas em lingua nativa e toda uma organizagdo
bastante diferente da escola ndo-indigena, na outra seara, a da terapéutica dos corpos,
essa liberdade teria que ser necessariamente menor pois se estaria lidando, entdo, com
os imponderaveis de uma Unica natureza, abarcadora de indigenas e ndo-indigenas.
Foi exatamente desse tipo de interpretagdo que tentei evitar e me distanciar na
descricdo e analise da minha experiéncia entre os Tapayuna nas paginas anteriores.

Deixo claro, portanto, que se existem somente ndo-indigenas nos cargos
administrativos e operacionais dentro da area da satde alopatica, isso ndo se deve ao
fato dos ndo-indigenas possuirem um conhecimento maior de uma ‘natureza humana’
do que os indigenas — ainda que tal resposta possa ser a resposta padrdo de, por
exemplo, uma técnica em enfermagem. Esse discurso ¢ uma alegoria parcial,
assimétrica e etnocéntrica das relagdes que se ddo entre indigenas e ndo-indigenas no
contexto estudado. Na verdade, essa constatacao diz mais sobre o funcionamento da
terapéutica ndo-indigena como um todo, seu modo de operacdo e construcao de suas
hierarquias, do que das relagdes sociologicas em jogo.

Poder-se-ia dizer, por outro lado, que a relativa liberdade que os habitantes de
Kawerétxikd possuem na geréncia da Escola Gorona pode estar mais relacionada com
o papel marginal que a instituicdo escolar possui dentro das politicas publicas do
Estado brasileiro do que, por outro lado, da visdo de mundo nativa e da ‘fagocitagdo’
que os indigenas fazem de conhecimentos, técnicas e instituicdes ndo-indigenas.
Concordando com este ultimo ponto, ressalto apenas que o peso maior, porque
imposto coercitivamente, de uma tradicio de longa duracdo, colonizadora e
assimilacionista, pode ter resultados interessantes quando em contato e ‘temperada’

por uma diferente tradicdo de organizacdo social, ainda que esta ultima seja
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classificada como ‘simples’, ‘fria’, ‘menor’ ou ‘ndo-civilizada’. Este é o caso quando
ha a possibilidade, ainda que minima, de alguma agéncia especifica das populacdes
que sdo interpeladas como objeto da acdo colonizadora estatal. Tal fato deve ser digno
de nota e analise, inclusive se tal ‘tempero’ se da, entre outras causas, pela pouca
preocupagdo que o ensino formal publico de qualidade pode ter na configuragdo do
Estado atualmente no Brasil. De todo modo, penso ter deixado claro que nessa ultima
area ha maiores possibilidades de reinterpretacdo da tradicdo colonizadora do que na
saude alopatica, que advém, como visto, da mesma tradi¢ao colonial e colonizadora.

Assim, tentar entender as relacdes sociais nessas duas areas partindo do
pressuposto humanista de que compartilhamos todos, indigenas e ndo-indigenas, uma
unica e mesma estrutura corporal é reduzir a visdo dos habitantes de Kawerétxiko
com quem convivi durante meses como, necessariamente, ilusoria ou em algum grau
deturpada. Assim, um dos nortes do trabalho que se seguiu foi mostrar que o posto-
de-saude ¢ tdo social quanto a Escola Gorona. Contudo, a sociabilidade ou relacdes,
nesta Ultima instituigdo, estdo diretamente subordinadas a um paradigma nao-indigena
de funcionamento: o da alopatia moderna. Nesse campo, como visto, hd pouquissimas
chances de contra-interpelagcdes que efetivamente mudem a configuracdo geral das
relacdes sociais de maneira mais duradoura. Reitero que esta subordinagdo se mostra
mais forte ou ‘engessada’ do que as potenciais relacdes que podem ser tragadas com
os ndo-indigenas a partir da Escola Gorona.

Partindo de outra chave interpretativa, poderiamos explicar essas diferencas
baseados na nocdo de que a natureza, para os indigenas, ¢ multipla, enquanto a
sociedade ou a potencialidade de sociedade ¢ tinica e genérica. Nos aproximariamos,
nesse ponto, da tradicdo interpretativa do perspectivismo amerindio, onde todos os
seres sdo potencialmente sociais, compartilhando um fundo sociolégico comum, mas
se apresentam no mundo a partir de naturezas distintas, na visdo indigena. Como
exemplo, a ong¢a se mostraria em uma natureza de onc¢a, mas ela seria, no fundo, tdo
social quanto os indigenas ou ndo-indigenas, podendo efetivamente se comunicar com
e interpelar esses ultimos. Essas relagdes, contudo, ndo estariam diretamente
disponiveis a todos aqueles que se apresentam na ‘roupagem’ humana, mas somente
para alguns deles em especial: seria preciso a mediacdo dos xamas ou pajés (Viveiros

de Castro, 2002).
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Nao foi essa postura interpretativa que explicitamente adotei, apesar de meus
dados de campo se adaptarem bastante facilmente a ela. O principal motivo da ndo-
adocdo explicita do perspectivismo amerindio foi bastante simples: meu
conhecimento do Kaykwakhratxi e do Mebengokré €, até o presente momento,
bastante precario. Assim, como dizer qual seria, de fato, os principios cosmologicos
ou ontologicos de um povo quando o pesquisador s6 entende rudimentos daquilo que
¢ dito por eles em sua(s) lingua(s) materna(s)? Nao seria razoavel tentar tecer
comentarios mais profundos sobre esse tema, dado o presente momento de minha
pesquisa. Assim, por exemplo, a Unica maneira que me foi possivel descrever a
terapéutica dos Tapaytna foi como ela foi brevemente apresentada no ultimo capitulo:
algumas digressdes iniciais contra-postas as certas caracteristicas da alopatia,
necessariamente. Deste modo, as lacunas do trabalho de campo se refletem
diretamente nas lacunas do texto que agora apresento.

Com isso, gostaria de deixar claro que a escolha de estudar as instituicdes
estatais permanentemente instaladas na aldeia Kawerétxikd, comparando o modo
como os Kaykwakhratxi se relacionam com elas, ndo se deu por desconhecimento de
teorias que tratassem da ontologia indigena. Nem tdo pouco per pensar que seria
impossivel um recorte tedrico-metodologico que tratasse da cosmologia nativa de
maneira mais densa. A minha escolha se deu, na verdade, pelas possibilidades que a
realidade do trabalho de campo me proporcionou: um jovem homem, pesquisador
ndo-indigena, falante de Portugués e, no fim do tempo de pesquisa, conseguindo
aprender apenas as no¢des mais basicas das duas linguas indigenas mais faladas na
aldeia que pesquisou.

Sobre esse ponto, ressalto ainda que a constante tensdo guerreira, discutida no
capitulo anterior, fazia com que eu ndo pudesse me dedicar exclusivamente ao idioma
Mebengokré, nem ao Kaykwakhratxi. Fui corrigido varias vezes por homens e
mulheres falantes do Kawkwakhratxi quando eu usava o Mebengokré dentro de uma
conversa que estava acontecendo em Kaykwakhratxi. O contrario, ou seja, uma
interpelacdo enquanto eu falava a ultima lingua no contexto da primeira, nunca
aconteceu nos 13 meses de trabalho de campo ndo consecutivos em Kawerétxikd, o
que ressalta o carater franco, entre os indigenas da regido, do Mebengdkré. Nokéré,
uma influente lideranga politica de Kawerétxikd, me disse, em uma dessas ocasides de

interpelacdo por falar o Mebengokré em situagdes em que eu deveria estar falando o
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Kaykwakhratxi, em tom jocoso: “ndo ¢é pra aprender a lingua dos Kayapo, ndo. E s6
pra aprender a lingua dos Tapaytna.” As duas linguas, como visto, possuem 0 mesmo
tronco e familia linguistica, o que tornava bastante dificil diferenciar as expressoes de
cada uma delas nos primeiros meses de campo.

Recordo, ainda, que o Mebengokré ¢ a lingua franca da regido. Deste modo, na
convivéncia cotidiana na aldeia, levou certo tempo até eu conseguir mapear
eficazmente as pessoas com quem eu devia falar tal ou qual idioma. Nesse interregno,
eu preferia usar o Portugués, com receio de cometer mais deslizes do que eu ja
cometia até entdo. SO nos dois ou trés ultimos meses comecei a conseguir distinguir as
duas linguas indigenas.

Tenho consciéncia, do mesmo modo, que as descrigdes e reflexdes que
acabaram de ser apresentadas nesta tese carecem de uma discussao mais detida com a
etnologia brasileira como um todo. Considerando a amplitude da literatura, optei por
fazer um recorte de textos que dialogavam diretamente com as tematicas da minha
pesquisa.

Diante da constatacdo de que os habitantes de Kawerétxikd ndo ocupam
cargos de relevancia no sistema de tratamento da satde alopatica em Kawerétxiko,
poderia-se argumentar de que ha homens na aldeia que sdo Agentes Indigenas de
Satude (Ais) e Agentes Indigenas de Saneamento (Aisan). No entanto, a existéncia
desses cargos ndo contradiz os meus argumentos pelas seguintes razdes. Primeiro,
como visto a partir do seminal artigo de Carla Costa Teixeira discutido no ultimo
capitulo 4 (Teixeira, 2012), tanto os Aisan tratados pela autora como os Ais com
quem tive contato na Terra Indigena Capoto Jarind ndo possuem, como funcdes
regulares, o controle na distribui¢do dos medicamentos alopaticos, nem qualquer
funcdo relevante na administracdo geral da farméacia, mesmo na area de engenharia do
saneamento. Eles fazem trabalhos marginais na terapéutica alopatica: levar agua
potavel ao posto-de-satde quando ainda ndo se tinha torneiras; molhar o chao do
mesmo para aplacar o poeira na €poca da seca; buscar medicamentos para a técnica
em enfermagem que esta tratando alguém; fazer a tradugdo para a populacdo da aldeia
das palestras das enfermeiras, entre outras fungdes. O Ais de Kawerétxikd preenchia,
como visto na Imagem 03, certas fichas de atendimento no plantdo de uma técnica
particularmente bem quista. Ele ajudava, nessa ocasido especifica, essa técnica

determinada num trabalho do po6lo “administrar” ressaltado por Cristiana Dias da
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Silva (Silvia, 2010). Contudo, isto ndo era uma fun¢do comum deste Ais e ele ndo
fazia isso para qualquer profissional da satide que estivesse trabalhando na aldeia. De
todo modo, isso mostra que, mesmo sem o curso formal de técnico em enfermagem,
esse indigena era capaz de, efetivamente, fazer parte do trabalho das técnicas.

Em segundo lugar, se comparamos com a Escola Gorona, dizer que os
Kaykwkhratxi efetivamente gerenciam o posto seria como afirmar que eles
administram efetivamente a Escola sem ter, por exemplo, controle direto sobre os
cargos de coordenador pedagdgico, diretor e professores. Isto seria um absurdo. Se a
Escola Gorond fosse um “anexo” de alguma outra escola da regido, entdo os
Tapaylna nao a administrariam, ndo estariam controlando os cargos supra-citados e
estariam sujeitos, nessa potencial situagdo, a um controle externo, seja de um grupo
indigena de outra localidade ou da burocracia nao-indigena.

Por fim, ha ainda dois pontos em aberto que ndo tratei sistematicamente na
comparagdo entre a Escola Gorond e a farmacia: a funcdo do wajanga (pajé) nos
sistema de transmiss@o de conhecimentos tipico dos habitantes de Kawerétxiko e a
dupla submissdo no contexto da Escola Gorona. Gostaria de terminar a presente tese

com algumas reflexdes sobre esses dois pontos.

O wajanga entre “aqueles que sabem”

Em um interessante trabalho entre um grupo peruano conhecido como os Piro
do baixo Urunbamba, Peter Gow (1991) nota que as diversas vilas que pesquisou
nessa regido eram identificadas por seus habitantes como relativamente civilizadas
porque, entre outros fatores, elas possuiam escolas publicas com professores pagos
pelo Estado peruano. Como no caso de Kawerétxiko, a estrutura fisica da instituicdo
de ensino formal era construida localmente, mas os salarios dos professores e outros
funciondrios era responsabilidade do erario publico. Ainda de maneira similar aos
Tapayuna, os Piro se diferenciavam daqueles nativos que ainda viveriam nas matas,
sem contato ou com contato muito restrito com os nao-indigenas, os quais os proprios

Piro consideravam nao-civilizados.
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Com excecdo dos graus de civilidade, ausente entre os Kaykwakhratxi, o
contexto estudado por Gow pode ajudar a entender a realidade de Kawerétxikd. No
capitulo 8 de Of Mixed Blood (1981), o autor faz uma interessante comparagao entre o
oficio dos pajés piro e a institui¢do escolar. Sua interpretagdo tem como base a nogdo
de que nesses dois contextos sociologicos relativamente distintos, podemos encontrar
pessoas que sdo “gente que sabe” (idem :230, traducdo minha para a expressdao
inglesa “people who know”, presente em todo capitulo de Gow), no dizer nativo.
Contudo, o pajé e o professor sabiam coisas diferentes, mas os dois eram
imprescindiveis para que os Piro conseguissem manter relativamente estavel seu
sistema de parentesco. Assim, enquanto a escola de educag@o formal era o local onde
se ganhava conhecimento para ndo se tornar escravo de algum potentado local, o
Xxamanismo servia principalmente para domar ou domesticar os perigos da floresta, do
selvagem, do ndo-civilizado (ibid idem :229-250)

Nao tenho dtvidas de que o pajé Wotkatxi ¢ tido, em Kawerétxikd, como um
especialista, como alguém que sabe profundamente os meandros da cura pela
terapéutica indigena. Esse é um outro dado em comum com os Piro: a Escola Gorona
¢ tida como um centro de conhecimento independente, assim como o oficio do
wajanga ou pajé. Deste modo, ainda como no caso estudado por Gow, tais
conhecimentos se diferenciam substancialmente um do outro.

No caso dos Tapayuna, tal diferenciagdo estd relacionada ao modos ou tipos
especificos em que o conhecimento pode circular. Como ja dito, apesar dos ultimos

ndo classificarem, por exemplo, o trabalho das técnicas em enfermagem ou do

professor como em algum grau mais ou menos civilizado que o oficio do pajé, ainda
assim ha uma diferenciacdo entre os dois modos de saber. Na verdade, esses
conhecimentos tem fungdes sociais diferentes: o ensino formal visa o engajamento em
relagcdes sociais menos assimétricas com os ndo-indigenas — e, nesse ponto, nos
aproximamos novamente do contexto piro que tenta evitar a escraviddo pelos ndo-
indigenas; por outro lado, o wajanga tem um papel central ndo s6 no tratamento das
“doencas de indio”, mas também na propria maneira como o conhecimento circula em
Kawerétxikd.

Essa circulacdo de conhecimento uteis, como o do artesanato — e Wotkatxi era,
além de pajé, um dos grandes artesdos de Kawerétxiko —, segue um caminho diferente

daquele conhecimento transmitido na Escola Gorona. Seu aprendizado ndo se da pela
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educagdo formal, por aulas expositivas onde se diz e se escreve como algo deve ser
feito. Essa circulagdo, na verdade, passa essencialmente pela observacdo daqueles
outros “que sabem”, no interesse na agdo daqueles que dominam determinada técnica
ou conhecimento que quer ser aprendido por alguém. Tal circulacdo se distancia,
portanto, tando do campo do que ¢ dito como também do recente campo do que ¢
escrito.

Além disso, o pajé sO autoriza alguém a assisti-lo mediante alguma contra-
dadiva ou outra forma de pagamento. Ele pode escolher, ainda, ndo repassar seu
conhecimento a ninguém e deixa-lo como ‘heranga’ a seus parentes. Ha, por fim, a
possibilidade de passar somente uma parte do conhecimento, deixando uma outra
encoberta para ser negociada ou herdada mais tarde. Foram justamente essas
caracteristicas da circulagdo do conhecimento xamanico que impediram, por exemplo,
que existisse uma escola de xamas entre os Piro, segundo outro texto de Gow (2010).
Como fazer um pagamento Uinico a um ‘professor-xama’ e esperar que ele revele todo
seu conhecimento a uma turma de dezenas de alunos, muitos dos quais ndo
diretamente interessados no oficio do xama e aparentados, de diferentes maneira, com
o ultimo?

Como visto no capitulo 3, hé, vez ou outra, aulas de artesanato ou o contar de
determinado mito dentro da Escola Gorona. Isto se dd pelo carater capilar das
instituicdes indigenas ou indigenizadas: ndo estamos falando mais de entidades
sociais fechadas, com uma exclusividade unica, autorizada pelo Estado, na
transmissdo de determinados conhecimentos. Tratamos, agora, de um no local
(sociologico e geografico) em que, preponderantemente, tal ou qual conhecimento ¢
repassado de maneira determinada. Para dar um exemplo ja discutido anteriormente, a
Casa dos Homens ou dos Guerreiros ndo ¢ o local exclusivo da sociabilidade
masculina, mas ¢ preferencialmente 14 que essa sociabilidade especifica se
desenvolve. Assim, s6 ocasionalmente o pajé Wotkatxi era convidado a fazer alguma
apresentacdo na instituicdo de ensino formal de Kawerétxikd. No mais das vezes,
aqueles interessados em seu oficio (de pajé ou de artesdo) o observavam enquanto ele
fazia uma peca ou entoava um cantico de cura. Da mesma maneira que o ensino
formal em Kawerétxikd ndo ¢ obrigatorio, também ndo hd a obrigatoriedade de se
formar pajés ou artesdo e os interessados nessas técnicas ¢ que precisam se mover

para aprender. Encontramos aqui uma situacdo muito semelhante a descrita por Ingrid
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Weber entre os Kaxinawa, que notou que a transmissdo de algum conhecimento se da
mais pela vontade do neodfito do que pela capacidade de convencimento ou pela

insisténcia do mestre:

Para os Kaxinawa, este [o aprendizado] é visto predominantemente
como algo que decorre muito mais do esfor¢o do aprendiz do que
do desempenho do professor; o conhecimento ¢ antes apre(e)ndido
do que ensinado, como no caso de Edi, por exemplo, que conta ter
aprendido as historias porque era “atentoso” e quase toda noite

queria ouvi-las de seu pai” (Weber, 2006 :171)

Como entre os Tapaylna, boa parte da tensdo caracteristica da escola ndo-
indigena entre professor/aluno se desvanece, na Escola Gorona e outras areas de
transmissdo de conhecimento, como a forma¢do do wajanga, pela nocao de que o
maior interessado, aquele que deve prestar atencdo e efetivamente aprender, ¢ o
neofito.

Do mesmo modo, existem pessoas que conseguiram dominar relativamente
bem as técnicas e conhecimentos ndo-indigenas e que ndo freqiientaram, ao menos
regularmente, o ensino formal. Esse é o caso de Nokéré, analisado no capitulo 3.
Contudo, dada a importancia cada vez maior das relagdes com os ndo-indigenas, a
maioria dos Tapaytna decidiu que o modo de se relacionar com esses ultimos nao
poderia ter nem o carater erradico da experiéncia de formacdo de Nokéré, nem o
sofrimento da separacdo dos filhos que se mudavam para os centros urbanos da regido
para continuar seus estudos. Deste modo, a Escola Gorona tornou-se o ldcus
especifico de transmissdo do conhecimento ndo-indigena, ainda que ndo
exclusivamente toda a experiéncia adquirida no trato com estes ultimos se dé nela.
Essa institui¢do opera na formalidade das aulas expositivas — ou, para ser mais exato,
em uma formalidade diferente daquela que tipicamente o conhecimento ¢ transmitido
em Kawerétxiko.

Os Tapaytna ndo deixaram de lado a maneira tradicional de transmissdo e
retransmissdo do conhecimento. Na verdade, eles apenas somaram uma maneira
diferente, até entdo desconhecida, de circulagdo de um novo saber. Além disso e mais

importante, eles fizeram coincidir essa metodologia de ensino ndo-indigena com o
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conhecimento ndo-indigena em si. Assim, como argumenta Tonico Benites (2009)
sobre os Ava-Kaiwa, as familia extensas possuem pessoas que tratam quase que
exclusivamente da boa formacdo das criangas para, por assim dizer, uma sociabilidade
entre indigenas. Portanto, o que sugiro aqui é que, nesses contextos sociologicos em
que a instituicdo de ensino formal ndo visa um reflorescimento ou fortalecimento de
determinados tragos culturais caracteristicos de uma indianidade perdida ou em vias
de se perder, a escola ¢ efetivamente o local onde se aprende, principalmente mas nao
exclusivamente, a se relacionar com os ndo-indigenas.

O posto-de-satide ou farmadcia, nesse contexto, ndo tem a fun¢do ultima de
circular um tipo determinado de conhecimento. O que a sede da terapéutica alopatica
faz efetivamente circular em Kawerétxikd sdo, principalmente, os remédios. Exames
para diagnosticos e tratamentos mais complexos sdo feitos, todos, nas cidades da
regido e, portanto, fora da aldeia. De todo modo, se os ndo-indigenas se tratavam de
maneira relativamente eficaz com a alopatia antes do contato com os indigenas, entao,
na teoria do contato entre corpos diferentes que efetivamente se afetam mutuamente, a
alopatia deve ter alguma agéncia positiva nos corpos dos Tapayuna, mais
pontualmente depois que os ultimos empreenderam um contato mais regular com os
ndo-indigenas. Nao ¢ dificil notar que essa auto-representacdo que se faz da alopatia
leva em conta, positivamente, o conhecimento do outro. O mesmo ndo pode ser dito
da maneira como a terap€utica ndo-indigena acaba classificando o conhecimento ou o
tratamento mais tradicional dos Kaykwakhratxi.

Assim, a saude alopatica entra no cotidiano de Kawerétxikdé como uma técnica
da qual os moradores ndo entendem a fundo os principios de agéncia, mas, ainda
assim, confiam relativamente em sua eficdcia. Isto ndo se d4 por desinteresse dos
indigenas. Existem tentativas de se conhecer mais a fundo a complexa técnica de
tratamento dos males desse outro especial que sdo os ndo-indigenas. Conhego dois
jovens homens de Kawerétxikd que tentaram fazer cursos de técnicos em enfermagem
em cidades da regido do norte do Mato Grosso. Um deles me disse que abandonou o
curso logo apos seu casamento, ja que precisava se mudar para a casa dos pais de sua
esposa e prestar-lhes servigos. O outro também foi obrigado a se mudar de volta a
Kawerétxikd logo apo6s o nascimento de seu primeiro filho: aproveitava, entdo, a
oportunidade de sair da casa dos pais de sua esposa e construir uma nova residéncia

relativamente independente. Assim, até o momento, nenhum um indigena, morador de
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Kawerétxikd, conseguiu ser um operador, ainda que de menor importancia, dessa
técnica ou terap€utica que ¢ inteiramente dominada pelos nao-indigenas.

Aqui se pode fazer um novo paralelo com o trabalho de Peter Gow. Este autor
argumenta que os professores Piro eram, em sua maioria, pessoas de fora das
comunidades em que eles lecionavam. Isto porque ndo havia colégios de ensino
médio na regido, que so abrigava institui¢des de ensino regular basico. Deste modo,
os pretendentes locais a docéncia precisavam escolher: ou se casar, procurar um
emprego e ter filhos, adiando o avango nos estudos formais e postergando o sonho de
se tornar professor; ou continuar estudando com a ajuda de algum familiar, sem
emprego e em uma instituicdo de ensino fora da regido, suspendendo, nesse caso,
qualquer planejamento de montar um nucleo familiar relativamente independente. Foi
uma situacdo analoga a essa que tirou os dois jovens indigenas de Kawerétxikd de
seus cursos de técnico em enfermagem. Nao ¢ dificil enxergar que, apesar de todos os
problemas citados da implantacdo do ensino formal publico na regido da TI Capoto
Jarind, os professores indigenas formados nessa regido ndo sofrem mais com tal

problema.

A dupla submissiio no contexto da educacio formal em Kawerétxiké

Até aqui, explorei as possibilidades da dupla submissdo apenas no campo
especifico da satide alopatica. Como essa area ¢ sensivelmente mais ‘entrincheirada’
que a educacdo formal, a tentativa de fazer submeter duplamente os Tapaytina como
“pacientes” e, a0 mesmo tempo, “ndo-higienizados” ou “ndo-civilizados” se mostrou
mais evidente nesse contexto. Contudo, penso que ha situagdes especificas no campo
do ensino formal onde também opera a tentativa de uma dupla ou multipla submissao
— ainda, ¢ claro, que a tentativa de submissao nao passe pela categoria de “paciente”.

Deste modo, se boa parte do problema dos estudantes foi remediado com a
instalacdo no ensino formal dentro da aldeia, o mesmo ndo se pode dizer da nova
profissdo de docente-indigena. Eles precisam regularmente dizer como e o que estdo
ensinando, por escrito e em Portugués, produzindo os tais planos de aula. Além disso,

héa reunides regulares com o corpo docente/administrativo da Escola Gorona com o
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pessoal ndo-indigena da Secretaria de Educacdo, normalmente na cidade de Peixoto
de Azevedo. Pude acompanhar Orengd em uma dessas reunides, que se deu durante o
segundo semestre de 2014, no fim do més de outubro.

O o6nibus de linha que nos levava a Peixoto atolou e, assim, havia atrasado
algumas horas. Isto fez com que ndo chegassemos, eu e Orengd, pontualmente a
reunido. Adentramos a sede da Secretaria de Educacdo com duas horas de atraso e,
portanto, a reunido ja havia comegado sem nos.

Estavamos encaminhando o Plano Politico e Pedagodgico (PPP) aos nio-
indigenas. A reunido contava com a presenca de professores, diretores e outros
funcionarios de diversas escolas da regido, indigenas e ndo-indigenas. Um grupo de
cada institui¢do de ensino deixava o texto impresso do PPP, em Portugués, com uma
funcionaria e, apds isso, tinha cerca de meia hora para apresentar, oralmente e
também em Portugués, os principais pontos desse documento para todos os presentes.
As carteiras da sala de reunido estavam organizadas em uma espécie de circulo e
aqueles responsaveis pela apresentacdo levantavam-se de seus lugares e ocupavam o
centro desse circulo.

Pelo fato de termos sido os ultimos a chegar, ndo pude acompanhar a
apresentacdo de todos os grupos. No momento em que sentdvamos, se iniciava a
explanag¢do do PPP de uma escola de ensino fundamental da propria cidade de Peixoto
de Azevedo. As funcionarias, todas mulheres, haviam preparados cartazes coloridos e,
de maneira resumida, contaram como aquela escola havia surgido, qual era seu
publico principal e, por fim, fizeram um resumo das principais atividades que haviam
desenvolvido, até entdo, durante o ano.

Quando a referida apresentacado se finalizou, a coordenadora da reunido pediu,
entdo, que nos apresentassemos. Nenhum de nés tinha qualquer ideia de que o
encontro seria organizado daquela maneira, com uma exposi¢ao oral e formal de cada
escola. Tendo isso em conta, Orengd disse apenas que era “Tapayina da aldeia
Kawerétxikd” e que havia trazido o PPP da escola desta localidade para a Secretaria
de Educacdo. Eu acrescentei que era um antropologo em campo e que havia
assessorado os Tapayina na producdo daquele documento. Orengd levantou e
entregou uma copia do referido documento a coordenadora. Sabiamos quem era a

coordenadora da reunido pois, além do fato dela ter nos interpelado para nos
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apresentarmos a todos os outros, ela também havia recebido o PPP do grupo da escola
que tinha acabado de se apresentar.

Essa mulher, uma senhora nao-indigena de cerca de 60 anos, nos informou,
entdo, que éramos a ultima escola que ainda ndo havia se apresentado e que, portanto,
deveriamos fazer nossa exposicdo o mais brevemente possivel. Orengd, cujo
Portugués ¢ bastante claro e praticamente sem qualquer deslize da gramatica
normativa, disse que ndo iria se apresentar pois havia sido informado apenas da
entrega do PPP, ndo sabendo nada sobre qualquer exposi¢cdo sobre o mesmo. A
senhora insistiu mais uma vez e Orengd, educadamente, se recusou novamente.

Nesse momento, a senhora, também muito educadamente, disse que a parte
das apresentagdes estava, entdo, finalizada ¢ que ela iria fazer algumas consideracdes
sobre a apresenta¢do do PPP de cada grupo. Essas consideragdes gerais tomaram mais
de uma hora e, dado o contexto descrito acima, eu e Oreng6 estavamos bastante
deslocados. No fim, depois que todos se despediram, a referida senhora pediu para
falar particularmente com Orengd. Os dois se reuniram por cerca de 5 minutos
enquanto eu observava a distdncia, sem conseguir escutar o que era dito. Por fim,
fomos para um hotel no intuito de, no outro dia, fazer a compra de alimentos para
Orengd e sua familia, j& que saimos da reunido em um horario em que todos os
mercados da cidade ja estavam fechados.

Durante tais compras, inquiri Oreng6 sobre o que havia sido conversando
naquela ocasido com a coordenadora da reunido. Ele contou, entdo, que ela dissera
que os indigenas estavam em falta com a Secretaria de Educagdo. O pessoal dessa
ultima instituicdo, na opinido daquela senhora, fazia de tudo para que os indigenas
tivessem a melhor educagdo escolar possivel. Enquanto isso os indigenas, que
deveriam ser os maiores interessados, pouco faziam para que o ensino formal
melhorasse entre eles. Eles chegavam atrasados a reunido ou entdo nem mesmo
apareciam, caso do pessoal representante da Escola do Metyktire, que ndo havia
justificado sua falta. Por fim, ela comentou que ndo gostara nada da negativa de
Orengd para fazer a apresentacdo do PPP da instituicdo de ensino dos Tapayuna. Ele
me esclareceu, entdo, que tentou argumentar com ela que ndo havia nada preparado e
que esse era o motivo de sua negagdo. Ela teria respondido, segundo Orengd: “E, os
indigenas nunca tem mesmo nada preparado.” Orengd me disse, em tom jocoso, que

aquela mulher nao sabia nada dos indios.
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O desenrolar dessa reunido evidencia que a submissdo mais basica ou inicial,
aquela que classifica os indigenas, logo de saida, como “ndo-civilizados” ou “avessos
as nogoes basicas de higiene”, se ndo opera nas relagdes entre os indigenas estudantes
e os professores, ambos indigenas, na aldeia, acaba operando em outras searas. Como
mostra esse exemplo, essa parece ser exatamente a realidade quando os funcionarios
da educagdo de Kawerétxikd precisam participar de reunides ou outros encontros com
os ndo-indigenas responsaveis, em algum grau, pela educagdo formal entre indigenas
e ndo-indigenas na regido.

Gostaria de sugerir, por fim, que a tonica do tratamento dispensado pelos nao-
indigenas aos Tapayuna, entre outros indigenas nas cidades da regido, parece ser a
seguinte: “até que se prove o contrario, a condi¢do de vocés, indigenas, é sindnimo de
falta de civilidade”, entre outras faltas, como a pregui¢ca congénita ou a violéncia
generalizada. Ainda assim, quando determinado indigena consegue se mostrar
razoavelmente “civilizado” a partir dos valores dos nao-indigenas citadinos, com um
comerciante kayap6 na cidade de Colider, a tendéncia destes tltimos ¢ dizer que, com
isso, eles estdo deixando de ser indigenas. E facil compreender, dessa forma, que os
Tapaytna, entre outros povos da regido, que precisam visitar a cidade, acabem, na

maioria das vezes, ignorando e ndo se dispondo a responder argumentos desse tipo.
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Anexo 01

Listagem inicial dos mortos nos genocidios que sofreram os Tapaytina

Digitado por Martiniano Alcantara Neto a partir

das notas tomadas por Nayara Camargo, com a tradugdo de Orengd Tapaytna. A
listagem foi ditada em lingua materna por Katkhytxi Tapaytina e Kokotxi Tapaytna,
coma ajuda de Oketxi Tapayuna. Os depoimentos foram colhidos in loco, na Aldeia

Kawérétxico (Nova) na manha do dia 03/12/2012

Vitimas informadas por Katkhrytxi Tapaytina da Aldeia Kawérétxikd (Antiga)

Nome da vitima

Parentesco conhecido

Nhiketxim mae de Oketi, mulher de Katkhrytxi
Romnotxi
Wotkatxi
Totndi
Wetxi

mulher de Wetxi
Hwika
Ndokéndi irma de Katkhrytxi
Towaj irma de Katkhrytxi
Katkhaytxi sobrinho de Katkhrytxi
Weneti tio de Katkhrytxi
Nhikendi mae de Katkhrytxi
Wéngrotxi irmao de Katkhrytxi
Totkhrembe irmao de Katkhrytxi
Weéntiitytxi Irmao de Katkhrytxi
Weéndentxi tio de Katkhrytxi
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Wetaktxi padrinho de Katkhrytxi

Weratxi padrinho de Katkhrytxi

Nhiketxi cunhado de Katkhrytxi

Nhikeétxi cunhado de Katkhrytxi

Ngejkandétxi mulher de Nhikétxi

Tewjawitxi tio de Nokéré, cacique da Aldeia Kawérétxiko (Antiga)
Ngejwontxi mulher de Tewjawiitxi

To6tnord padrinho de Katkhrytxi

Kokotetétxi mulher de Katkhrytxi

Riko sogra de Katkhrytxi

Ikejnguratxi padrinho de Katkhrytxi

Ngejndorotxi madrinha de Katkhrytxi

Roptyktxi padrinho de Katkhrytxi

Ngejtémtxi mulher de Katkhrytxi

Kunitxi pai de Ngejtémtxi, sogro de Katkhrytxi
Wejndytimtxi cunhado de Katkhrytxi

Ngejlétxi mulher Katkhrytxi

Nbikeéktxi marido de Riko

Weratxi padrinho de Katkhrytxi

Ngeteptxi irma da Okétxi (esta tltima ainda viva, atual mulher de Katkhrytxi)
Kajwetxi esposa de Kunitxi

Nangmatxi primo de Igaw(

Mothe primo de Wajgawil

Ngejkhratxi mae de Rikd

Nanghratxi (2) primo de Katkhrytxi

Weéjwetxi primo de Katkhrytxi

Wythytxi avo de Katkhrytxi

Vitimas ditadas por Kokotxi da Aldeia Hotxikhro

Nome da vitima

Parentesco conhecido
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Hwandytxi primeiro marido de Kokotxi
Wetaktxi irmao de Hwandytxi

Ikéjbet marido da irma de Kokotxi
Wandytxi irma de Kokotxi

Kahratxi cunhada de Kokotxi

Ikétxi marido Kahratxi

Ngejkhratxi irmao de Kokotxi

Wéthyrotetxi marido de Ngejkhratxi
Totkhrekahry cacique da Aldeia Hotxikhro
Wetxindi mulher de Nokéré

Tebkatxi primo Kokaotxi

Wyjtxi avo de Kokotxi

Kuwékhratatxi avo de Kokotxi

Wéjtyroptxi marido de Tyrytori

Tyrytori prima de Kokotxi

Hwikord prima Kokotixi, mae de Nokéré (este ultimo ainda vivo)
Totkuté marido de Hwikoro

Ikéjwywa mulher de Wendétxindi, prima de Kokotxi
Wendétxindi marido de Ik&wywa

Ndojtako

Ikéjritnotxi outro cacique da Aldeia Hotxikhrd
Kaywetxi mulher de Iké&jritnotxi
lotkhrejrotxi irmao de Rikd

Wijnhiteptxi mulher de Totkhrejrotxi
Tebwiintitxi pai de Kokotxi

Ngejrotxi mae de Kokotxi

WeEjtyworo padrinho de Kokotxi

Ngejtowetxi mulher de We&jtyword

Wewetxi avo de Wéjtyworo

Ngejwotxi avo de Wéjtyworo

Wétimtxi marido de Kuwékha, padrinho de Kokotxi
Kuwékha mulher de Wétimtxi
Wejngangowetxi marido de Hwinguérétxi
Hwinguérétxi padrinho de Wejngangowetxi
Katkhwatxi marido de Wyjndiketxi
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Wyjndiketxi mulher de Katkhwatxi




