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RESUMO

O presente estudo tem por objetivo analisar os processos de aprendizagens do povo Gavido/Pyhcop
Catiji. Comunidade indigena do tronco linguistico Macro-J€, de lingua e cultura Timbira, residentes
no municipio de Amarante do Maranhdo, na Terra Indigena Governador. A fim de subsidiar as
discussoes sobre os processos proprios de aprendizagem, utilizo as propostas analiticas de Fredrik
Barth e de Tim Ingold - transmissdo de conhecimento e ecologia da vida. Para a pesquisa
escolhemos a etnografia como método subsidiado pela observagdo direta, entretanto, por motivo
da pandemia de COVID-19, a énfase da pesquisa recaiu por sobre as entrevistas, de modo que
substituimos a pesquisa de campo durante a pandemia por entrevistas na forma presencial e via
aplicativo de mensagem WhatsApp. Ancorada nos termos nativos manpex e ahimpex, a pesquisa
partiu da concep¢do de como se aprende entre os Gavido: o primeiro termo designa a forma de
aprendizagem baseada na transmissdo de conhecimento via oralidade, realizada sempre por um
ancido, que transmite para as geragdes mais jovens, fazendo assim a manutenc¢ao e a circulagdo do
conhecimento. O segundo termo estd fundamentado nos processos de aprendizagem do saber-fazer,
da experiéncia através dos sentidos e percepcdes. Entendo que essas duas formas de aprender estao
entrelagadas e demonstro como o se tornar Gavido passa pela transmissdo de conhecimentos - a
partir da memoria e narrativa dos mais velhos - e pela experimentacdo através dos contextos de
aprendizagem. Essas aprendizagens sao vivenciadas nos mais variados espacos da aldeia - inclusive
na escola - experimentando um mundo onde estes criam e recriam suas habilidades, de modo que
essas duas formas de aprender coexistem “melhorando pessoas”.

Palavras-chave: Aprendizagens. Oralidade. Experiéncia. Indigena. Conhecimento.



ABSTRACT

This study aims to analyze the learning processes of the Gaviao/Pyhcop Catiji people. Indigenous
community of the Macro-Jé linguistic trunk, of the Timbira language and culture, residing in the
municipality of Amarante do Maranhao, in the Governador Indigenous Land. In order to support
discussions about the learning processes themselves, I use the analytical proposals of Fredrik Barth
and Tim Ingold - knowledge transmission and ecology of life. For the research, we chose
ethnography as a method supported by direct observation, however, due to the COVID-19
pandemic, the research emphasis fell on interviews, so we replaced field research during the
pandemic with face-to-face interviews and via WhatsApp messaging app. Anchored in the native
terms manpex and ahimpex, the research started from the conception of how to learn among the
Gavido: the first term designates the form of learning based on the transmission of knowledge via
orality, always performed by an elder, who transmits it to the younger generations , thus making
the maintenance and circulation of knowledge. The second term is based on the learning processes
of know-how, experience through senses and perceptions. I understand that these two ways of
learning are intertwined and I demonstrate how becoming Gavido involves the transmission of
knowledge - from the memory and narrative of the elderly - and through experimentation through
learning contexts. These learnings are experienced in the most varied spaces of the village -
including the school - experiencing a world where they create and recreate their skills, so that these
two ways of learning coexist "improving people".

Keywords: Learnings. Orality. Experience. Indigenous. Knowledge.
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APRESENTACAO

As ciéncias sociais, em sua maioria, tém produzido conhecimento voltado a justificar uma
superioridade eurocéntrica e seguem com dificuldades em romper com a epistemologia do
pensamento colonial, sendo as universidades o espago de concretizagdo dessa pratica naturalizada,
colocando os conhecimentos amerindios em um lugar de subalternidade.

A marginalizagdo dos conhecimentos, segundo Mignolo (2012, p. 12), esta relacionada
“com a incapacidade do Ocidente de imaginar que mais além de seus pensamentos ndo se pensa
que todo o saber e o que hé para saber estar em um so lugar”. Essa pratica académica, tdo comum,
despreza a sensibilidade e as experiéncias de todos os povos que estdo na “periferia do mundo”.

Para Bourdieu (2012), as condutas citadas acima, sdo uma espécie de axioma ficticio, bem-
feito, para produzir a ilusdo de uma “génese pura”, que transforma o particular em universal, o que
resultou de um esquecimento das condi¢des histoéricas de cada povo.

Esse trabalho segue na contramao da epistemologia do pensamento colonial. Partimos de
categorias e problematicas da Antropologia ¢ de uma Sociologia decolonizadora que pretende
valorizar os processos proprios de aprendizagens e pedagogias nativas do povo Gavido Pyhcop
Catiji. Tassinari (2015) conceitua pedagogias nativas e, ¢ nesse sentindo que o termo aparece

durante todo o texto.

(...) tenho procurado compreender como se ddo as configuragdes familiares, as noc¢des
proprias de infancia e de desenvolvimento infantil, os processos proprios de
aprendizagem e de busca do dominio de repertorios, técnicas e habilidades e as estratégias
especificas para transmiti-los ou para possibilitar e estimular a iniciativa dos aprendizes,
compondo o que tenho chamado de “pedagogias nativas”. O termo “pedagogia”,
relacionado a uma ciéncia da educag@o, é aqui usado no intuito de enfatizar a dimenséo
intencional, cuidadosa e metddica de algumas estratégias de ensino e aprendizagem. Isso
implica reconhecer que essas estratégias sdo também objeto de aprendizagem e, portanto,
ndo sdo formas inatas e espontineas de ensinar e aprender (TASSINARI 2015 p.142, 143).

Existe um ditado popular famoso: “todos os caminhos levam a Roma”, assim tem sido
minha trajetéria com esses povos. Desde meu primeiro projeto de pesquisa (2007) enquanto
graduanda do curso de Historia, estar com e entre os indigenas € uma constante na minha vida. Em

2016 os lacos foram fortalecidos com a minha entrada no Setor de Educacao Escolar Indigena do

Estado do Maranh3o e no Projeto A¢dio Saberes Indigenas na Escola'. Esse projeto é destinado a

' A Agdo Saberes Indigenas na Escola é gerida pelas universidades e conta com parcerias dos Estados e municipios.
Aqui no Maranhao a rede da (ASIE) ¢ formada pela UFMA, UFT e UFG e abriga o Territério Etnoeducacional
dos Timbira, dos Gavido Pyhcop Catiji, Apinajé, Krahd, Krikati e Kanela.
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formagdo continuada de professores indigenas tendo por base a interculturalidade,
multiculturalidade e as transculturalidade.

Quando comecei a fazer parte do Projeto A¢do Saberes Indigenas na Escola/ MEC —
SECADI, senti que ali era meu lugar, que era esse tipo de discussdo que eu queria propor na
universidade, nas agoras e nos aredpagos indigenas, nas esferas e poderes governamentais. E foi
em meio a realizacdo desse projeto tao desafiador, que surgiu a oportunidade de ingressar no
programa de pos-graduacdo em Sociologia (PPGS — UFMA) e desenvolver esse projeto que vinha
sendo gestado a algum tempo.

Na funcdo de técnica da educacdo escolar indigena, fui direcionada a fazer o
acompanhamento das escolas da Terra Indigena Governador, povo Gavido /Pyhcop Catiji. Logo
nas primeiras viagens a Aldeia Governador, mais especificamente na Unidade Integrada de
Educacdo Escolar Indigena Cr§ Tomhre Cahow, municipio de Amarante - MA, pude notar, nas
falas dos professores indigenas, a preocupa¢do com a diminuic¢do do interesse dos jovens pela sua
cultura. Dentre essas falas o discurso do professor Paulo Belizario Gavido chamou a atengdo por
tratar das alteracdes dos rituais no que diz respeito a sua frequéncia e ao seu tempo de duragio.
Ele afirmava: “Os jovens ndo querem mais ficar no ceveiro ou na esteira por um ano inteiro como
manda a tradicdo”. Em razdo disso foi convencionado que, devido ao calendario escolar, o
adolescente faria sua participagdo nesses rituais somente no periodo das férias escolares, para ndo
atrapalhar o cumprimento do ano letivo. Essa fala me despertou o desejo de saber mais sobre a
vida e a cultura desse povo, a forma como transmitem seus conhecimentos € constroem seus
processos de ensino-aprendizagem. A partir dai comecei a pesquisar e fazer leituras sobre o tema
educacdo indigena, a fim de compreender que tipo de contribui¢cdo eu poderia dar as escolas.

Nos encontros da ASIE percebi que a preocupagdo com a transmissdao € a manutengao
dos conhecimentos tradicionais ndo era exclusiva do povo Gavido, se estendia aos demais povos
Timbira que fazem parte do projeto. E da minha inquietacio para tentar entender o porqué de tanta
preocupacao com a preservacdo dos conhecimentos ancestrais que surgem as principais questoes
dessa pesquisa que me impulsionou, a partir daquilo que € ontoldgico, questionar como os Gaviao
aprendem? Quem ensina? Quais sdo seus processos de aprendizagem? Onde ocorrem as

aprendizagens? Quais pedagogias sdo utilizadas? Foi por meio desses questionamentos que

2 Osrituais do Ceveiro (Ehjcreere) e da Esteira (Ruruut) estio classificados como rituais de passagem e marcam a
transicdo da crianca para a vida adulta.
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cheguei ao tema dessa investigacdo, qual seja, analisar os processos de aprendizagens do povo
Gaviado/Pyhcop Catiji.

Durante a pesquisa, que passou por duas etapas metodoldgicas, uma antes e outra durante
a pandemia de COVID-19, descobri que os Gavido constituem duas formas basicas de aprender e
ensinar suas epistemologias: a primeira ¢ baseada na transmissao de conhecimento via oralidade,
realizada sempre por um ancido, que transmite para as geragdes mais jovens, fazendo assim a
manuten¢do e a circulacdo do conhecimento. A segunda estd fundamentada na constru¢do da
pessoa através dos processos de aprendizagem que marcam sua corporeidade, aprendizagens estas
que sao contextualizadas nos mais variados espagos da aldeia, inclusive a escola, experimentando
um mundo onde estes criam e recriam suas habilidades.

Essas duas pedagogias nativas que perpassam todo o processo de aprendizagem e ensino
dessa comunidade estdo erguidas aqui sob os ombros da Antropologia nos estudos de etnologia
indigena através da andlise dos processos de fabricacdo dos corpos na construcdo da pessoa
indigena, no caso Gavido, um me’héeh, ou seja, quando sua condi¢do humana se configure em um
corpo duro (MELO 2017). Durante a pesquisa constatei que os processos de aprendizagem Gaviao
comec¢am na infancia, desde o momento em que o bebé recebe um nome. Constituidor de relagdes,
0 nome esta no centro da cultura Gavido, e ¢ ele que determina o lugar do individuo na estrutura
social e os papéis que irda desempenhar no futuro.

A partir dai manipulo as categorias analiticas de transmissao de conhecimento de Fredrik
Barth (2000) e a ecologia da vida de Tim Ingold (2000, 2008, 2015), a fim de subsidiar as
discussdes sobre os processos proprios de aprendizagem. Em seguida, construo um arcabouco
tedrico sobre a antropologia da infancia com foco na infancia indigena: Sousa (2016, 2017),
Tassinari (2001, 2009, 2012), Cohn (2000, 2005, 2013), Codonho (2009), Nunes (2003), Miranda
(2009), Vasconcelos (2011), Alvares (2012), dentre outros autores.

Entendo que a incorporacao dos conhecimentos perpassa todas as fases da vida, entretanto,
¢ na infancia Gavido que eles sdo constituidos e vao sendo melhorados até a morte. Essa
incorporagdo € um processo que se da no corpo, mediado pelos sentidos, através da experiéncia do
saber-fazer. Também se da utilizando-se da oralidade, por meio da escuta (que também se constitui

um sentido do corpo), que ¢ treinada e disciplina para tanto.
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E na escola? Quais pedagogias nativas estdo sendo aplicadas? A escola também se utiliza
do corpo? Da oralidade? Da experiéncia? De qual maneira? Tentaremos elucidar essas questdes ao
longo do texto.

Escrever sobre as epistemologias amerindias ¢ uma forma de engajamento politico-
ideoldgico que me contextualiza enquanto pesquisadora, tendo em vista que a minha intencao
sempre foi, “deixar na vitrine” os processos de aprendizagens do povo Gaviao Pyhcop Catiji, indo
na contramao das epistemologias ocidentais dominantes no cenario cientifico que menosprezam

os conhecimentos indigenas.

1. INTRODUCAO

Onze etnias indigenas vivem hoje no Estado do Maranhdo, pertencentes a dois troncos
linguisticos: Macro Jé e Tupi. Entre os de lingua e cultura Jé estdo: Krikati, Kanela
(Ramkokamekra e Apaniekra), Gavido/Pyhcop Catiji, Krepym-Kateyé e Krenyé. Entre os Tupi
temos os Guajajara, Awa-Guaja (povos isolados e de recente contato, cuja inser¢ao no processo de
escolarizagdo estadual ocorreu em 2016) e Ka’apor, além dos ressurgentes Tremembé ¢ Gamella.
Todos esses povos estdo inseridos no contexto da Educacdo Escolar Indigena. Nosso escopo ¢ o
povo Gavido Pyhcop Catiji.

A minha vida se entrelaca a historia dos povos indigenas ainda na graduacao em Historia,
quando era bolsista de um projeto sobre Patrimonio Historico e Cultural (2008), no qual realizei
pesquisa sobre memdria e historia afro-indigena. Nesse momento meu contato foi especifico com
o povo Guajajara, junto ao qual realizei pesquisa de campo para o trabalho de finalizacdo de curso
(2009). Em 2009, aquele que viria a ser meu conjuge foi convidado a trabalhar na FUNAI® (em
seguida se tornando servidor do quadro permanente, via concurso, em 2010) e, a partir desse
encontro, estar entre os povos indigenas fazia parte do meu cotidiano.

Em 2012 a vida me leva novamente a um novo encontro, agora com os Krikati. Professora
concursada do Estado do Maranhao desde 2010, na cidade de Sitio Novo do Maranhao, tive a grata
surpresa de lecionar, a partir de 2012, para alunos indigenas da etnia Krikati, que residiam na
Aldeia Jerusalém. Nao podia imaginar a dificil missdo que enfrentaria no combate ao preconceito,

tanto por parte dos docentes quanto por parte dos discentes.

3 FUNAI - Fundacdo Nacional do Indio
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No mesmo periodo ingressei no curso de especializagdo em “Educacdo em Direitos
Humanos” pela Universidade Federal do Maranhao e decidi pesquisar essas relagdes conflituosas
existentes no ambiente escolar, o que resultou em um projeto intitulado “As diferencas e as
parecencas entre alunos indigenas Krikati e ndo-indigenas no Centro de Ensino Parsondas de
Carvalho”.

O objetivo do projeto era ambientar os alunos da cidade ao convivio da Aldeia e combater
o preconceito velado de toda a comunidade escolar, levando informagdes do que era alteridade,
identidade e diferenca. Realizamos varias visitas a Aldeia Jerusalém, com torneios esportivos,
oficina de artesanato, diversas brincadeiras, pinturas corporais. Esse projeto foi objeto de meu
trabalho de conclusdo de curso em 2014.

Em 2016 fui convidada a compor, na SEDUC/ URE Imperatriz, a equipe do Setor de
Educacao Escolar Indigena, que tem a fun¢ao de gerir administrativa e pedagogicamente as escolas
dos municipios de Arame, Amarante e Montes Altos, que atendem aos trés povos indigenas que ali
habitam: Guajajara, Krikati e Gavido. Em 2017 fui convidada a participar da equipe do projeto
Agdo Saberes Indigenas na Escola/SECADI — MEC, surgindo interesse em particular pelo povo
Gavido/Pyhcop Catiji.

Fiquei fascinada pela Antropologia quando conheci a professora e antropologa Emilene
Leite de Sousa, em um minicurso para o curso de Histéria na Universidade Estadual do Maranhao.
Nessa ocasido me apresentei € conversamos sobre o tema acerca do qual eu desejava escrever. A
partir dai criamos um laco, que foi renovado em 2017, na ocasido em que me convidou para
compor a equipe do projeto A¢do Saberes Indigenas na Escola/SECADI — MEC, do qual ela era
coordenadora. Em 2018, langado o primeiro edital do mestrado em Sociologia (PPGS-UFMA),
decidi realizar a selecdo, ocasido em que obtive aprovacao.

A linha de pesquisa Questdoes Urbanas e Rurais: etnia, cultura, identidade, alteridades e
territorialidades, do Programa de Pods-Graduacdo em Sociologia, que estd construindo sua
identidade na “Fronteira”, com o objetivo de pesquisar e contribuir com comunidades que estdo
nesse entrelugar, fortalecendo a identidade da Regido Tocantina, me proporcionou seguir um
caminho tedrico-metodoldgico pelas vias da Antropologia, entretanto, a observagado participante,
principal técnica utilizada, foi interrompida em margo de 2020, por conta da pandemia da COVID-
19. Depois dessa data s6 consegui desenvolver a pesquisa por meio do aplicativo de mensagem

WhatsApp e entrevistas presenciais nas cidades de Amarante do Maranhao e Imperatriz. Mesmo
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em meio a tantas adversidades e percalgos pelo caminho, acredito ter dado conta do meu objetivo
geral, qual seja, o de verificar os processos de aprendizagens do Gavido/Pyhcop Catiji.

O 16cus dessa pesquisa foi a Terra Indigena Governador, nas Aldeias Rubidcea, Monte
Alegre e Governador, que ficam localizadas no municipio de Amarante do Maranhdo, onde
verifiquei a realizacdo do ritual de encerramento de luto e o ritual de confirmacdo de nome e
passagem, Ceveiro. A escola observada foi a Unidade Integrada de Educacdo Escolar Indigena
Cry Tomhre Cahow.

Dessa forma, dividi o presente trabalho, além da introducdo e das consideracdes finais
em cinco capitulos: No segundo capitulo apresento o 16cus da pesquisa, que tem por finalidade
caracterizar o povo Gavido Pyhcop Catiji, a fim de demonstrar, em linhas gerais, a estrutura da
sociedade, o sistema de nominag¢ao, que determina a teia de relagdes sociais do individuo durante
toda a sua vida e morte. Para além das informagdes citadas acima, apresento os aspectos
geograficos, o processo historico, as relagdes e organizagdes, politicas e sociais, e as atividades
econdmicas desenvolvidas por essa comunidade.

No terceiro capitulo, apresento os aspectos metodoldgicos, os caminhos que foram
trilhados durante a pesquisa e os motivos das escolhas feitas. Apresento o método etnografico e as
técnicas a ele relacionadas e utilizadas antes da pandemia de COVID-19. Trago um relato das
dificuldades que enfrentei nesse ano de isolamento social e as solugdes que encontrei para dar
conta do meu objeto de pesquisa. Tentei ainda demonstrar que o método também parte de um lugar
de descolonizagao, além do lugar e contexto aos quais, enquanto pesquisadora, estou inserida.

No quarto capitulo, apresento a constru¢do tedrica com 0s principais conceitos que
orientam a analise do objeto. Primeiro utilizo a categoria analitica de transmissdo de conhecimento
de Barth (2000) e a ecologia da vida de Ingold (2000, 2015), além dos autores que tratam sobre a
infancia indigena e seus modos de viver e aprender, entre eles: Tassinari (2009), Sousa (2017),
Cohn (2000), Bergamaschi (2005), Vasconcelos(2011), Nunes (2003) e outros, a fim de subsidiar
as discussdes sobre os processos proprios de aprendizagem que se realizam, em sua maioria, na
infancia e seguem sendo melhorados e consertados durante a vida.

No quinto capitulo empreendo a anélise mais detalhada do objeto de estudo do presente
trabalho, que vai tratar sobre os processos de aprendizagens do povo Gavido e suas pedagogias
nativas. Utilizamos as categorias de transmiss@o, incorporagdo e imitagdo, para compreendermos

como se constituem os processos de aprendizagem, sendo, alguns, transmitidos via oralidade pelos
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mais velhos e aqueles que sao incorporados através da fabricacdo no corpo. Analisei os seguintes
processos de aprendizagens: a fabricagao do corpo, a onomastica, a cagada, os produtos da floresta,
os rituais, os sonhos ¢ os cuidados com a aldeia.

No sexto capitulo sigo fazendo uma descricdo dos processos de aprendizagens daquilo
que ¢ transmitido no ambiente escolar. Apresento uma breve revisao de literatura sobre a legislacao
escolar indigena e a pedagogia da retomada, a fim de demonstrar como se constitui uma escola na
qual seus processos de aprender e ensinar estejam baseados na interculturalidade. Por fim, temos
as consideragdes finais.

E necessario esclarecer que havia um cronograma de viagens a campo para a realizagdo
da pesquisa, que foi suspenso, nao havendo tempo habil para retorno das atividades previstas
anteriormente, devido a pandemia do COVID — 19, tendo eu conseguido cumprir uma pequena
parte deste cronograma, momentos em que utilizei a observacdo participante como técnica
principal. No inicio de 2021 fiz uma ultima tentativa de ir a0 campo acompanhar o ritual de Rurut
na Aldeia Governador, entretanto a FUNAI ndo autorizou a entrada de nenhum pesquisador. Optei,
assim, pela entrevista e troca de mensagens via aplicativo de celular, como técnica auxiliar para a

investigagdo cientifica deste trabalho.

2. LOCUS DA PESQUISA

Os Gavidao Pyhcop Catiji fazem parte de um coletivo indigena do tronco linguistico
Macro-J¢€, da familia linguistica Timbira. Se reconhecem entre seu povo como Pyhcop Catiji, tendo
sido o etnonimo Gavido (nome pelo qual sdo conhecidos na sociedade do ndo-indigena) atribuido
pelos cohp&”.

Os povos de cultura Timbira sdo conhecidos por possuir uma forma autdbnoma de sociagao
(SIMMEL, 2006) e, mesmo depois da dispersdo, mantiveram os elementos que os identificam
como nacdo, a lingua (com suas variacdes), a corrida de tora, o corte de cabelo, os rituais e os
mitos. O povo denominado Gavido Pyhcop Catiji ¢ um dos povos que constituem o que eles
chamam de pais Timbira.

Segundo Jonas Polino Sansdo, o nome Gavido foi atribuido pelos antropologos, pelo fato

de seus antepassados serem guerreiros ferozes e terem conhecimento da regido que habitavam,

4 Forma como esse povo indigena chama os ndo-indigenas em sua lingua materna.
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além de serem os ultimos dos Timbira a capitular ante aos desbravadores do sertdo (Entrevista,
2021). Dias (2017, p.09), d& outra versdao para o termo Gavido: “a nominagdo Gavido esta
diretamente relacionada ao fato destes grupos utilizarem penas da ave na confec¢do de suas
flechas”.

Podemos afirmar que essa coletividade foi construida em um Sistema dual, “dividida em
metades cerimoniais, cyjcatiji (partido de cima, leste) ou harycatiji (partido de baixo, oeste)”
(MELO, 2017, p. 212). As metades cerimoniais s3o ligadas as estacdes do ano, ou seja, a estacao
seca e a estagdo chuvosa.

Essa sistematizacao ¢ dada pelas unidades de parentesco, que vivem em lados opostos da
aldeia circular, orientando, assim, o matrimonio ¢ as relagdes sociais entre essas metades
cerimoniais. Esse povo tem em seu sistema onomastico as configuracdes sociais de cada individuo,

ligando-0 a um grupo ou ao outro.

2.1 Aspectos Geograificos

Situado no Sudoeste do Maranhdo, o municipio de Amarante do Maranhao, microrregiao
de Imperatriz, abriga aproximadamente 37.932 pessoas, conforme o ultimo censo IBGE (2010) e
uma area de 7.178 km quadrados. Inicialmente subordinado a cidade de Grajau, Amarante de
Grajau foi o primeiro nome do distrito. Em outubro de 1953 o distrito foi elevado a municipio e
mudou de nome para Amarante do Maranhao, através da lei estadual n°® 996 (IBGE).

Localizada na margem da floresta amazonica, em érea classificada como Pré-Amazonia
Maranhense, a Terra Indigena Governador foi demarcada em 1978 e homologada em 1982.Seu
territorio € de 41.644 hectares e esta em processo de revisdo de limites, sendo que a nova proposta
inclui o povoado Campo Formoso, partes dos municipios de Amarante (inclusive a zona urbana),
Buritirana e Sitio Novo.

A rodovia MA 122 ¢ uma via extremamente importante, por ligar o municipio de
Amarante do Maranhao ao povoado Campo Formoso, percorrendo a T. I. Governador de norte a
sul. Entretanto, essa estrada tem trazido sérios problemas para o povo, tais como: invasoes de

cacadores e agricultores ilegais, madeireiros e ainda conflitos com fazendeiros da regido. Essas
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praticas resultam em um significativo aumento do desmatamento e, por consequéncia, a extingao
de animais e plantas, gerando o desequilibrio ecoldgico desse ambiente.

Dias (2017) trata de algumas questdes relacionadas ao territério Gavido ou a Terra
Indigena Governador, ao processo de demarcagao e revisdo dos limites que esta em curso, além de
discorrer sobre a fauna e da flora dessa regido. Na obra, o autor explicita com muita énfase que os
Gavido nao querem a ampliagao do territério e sim a revisdo de limites, pois muitas terras foram
subtraidas na demarcagdo e, por isso, reivindicam grande parte das areas dos municipios de

Buritirana, Amarante do Maranhdo e Sitio Novo.

O
territorio
para 0s
Gavido ¢
algo
sagrado,
pois ¢
nesse
espago

que

0Corre

sua

reproducao fisica e cultural. A presenca constante de invasores tem dificultado esse processo, ao

passo que esses nada preservam, ao contrario, s6 destroem.

2.2 A Dinamica Territorial da Aldeia

Fonte: Desenho de Bebeto Gavido e Maycon Melo. In: MELO (2017)

O modelo circular de Aldeia dos Timbira ¢ exatamente um reflexo de como se organizam

socialmente. Como podem e devem se relacionar e se portar diante de suas metades cerimoniais.
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Os Gaviao constroem suas aldeias em areas planas, relativamente proximas de rios ou riachos,
para facilitar na pratica da agricultura.

Antigamente os Gavido mudavam a aldeia de lugar, assim que o solo esgotasse, essa
pratica comega a ser extinta no periodo por volta de 1970 até 1980 quando esse povo comegou a
solicitar os elementos do meio urbano, como: posto de satde, escola e energia elétrica.

As casas de alvenaria da Aldeia Governador sdo resultado de um convénio com a Caixa
Econdmica Federal na década de 90. Atras de cada casa principal sempre existe uma extensao feita
de madeira e coberta de palha. E o local de convivéncia, onde as mulheres, além de cozinhar,
realizam as demais tarefas e cuidam das criangas. E um espago sempre cheio de redes, bancos ¢
jiraus. Cada casa constitui um grupo doméstico, atras da casa principal hd outras casas da mesma

familia, geralmente das filhas casadas. Conforme explica Almeida:

Nas casas encontram-se situados os trés grupos sociais que se relacionam na periferia: as
familias elementares (pai, mae e filhos), os grupos domésticos (reunido de duas ou mais
familias elementares na mesma casa) e o segmento residencial (segmento de casas
composto por grupos domésticos de mesma origem matrilinear) (ALMEIDA, 2009, p.
28).
As filhas sempre permanecem na casa da mae, enquanto os homens, quando se casam,
vao morar com a esposa na casa de sua sogra. Do genro ¢ esperado que tenha habilidades para a
caca, que ajude na roca da familia ou que tenha um dos empregos disponiveis na aldeia,
contribuindo assim com a economia doméstica.

Observei ainda que ha muitos casamentos interétnicos com indigenas de etnia Guajajara
ou Krikati, mas ha também muitas mulheres jovens casadas com cohpé e muitas maes ndo casadas,
todas seguindo a regra da uxorilocalidade.

No centro da aldeia esté4 o patio, o lugar onde os homens se reiunem pela manha e ao final
da tarde para tratar dos mais diversos assuntos, sendo um lugar de decisdes politicas. Para se

locomover numa Aldeia Gavido € necessario cruzar o patio através dos caminhos radiais ou dar

uma volta no caminho proximo as casas (perimetral).
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2.3 Demografia

Desenho de Bebeto Gavido elaborado para essa autora
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Os Gavido vivem em 14 aldeias: Governador, Rubiacea, Riachinho, Aldeia Nova, Agua
Viva, Monte Alegre, Canto Bom, Nova Maraja, 12 Irmaos, Bom Jardim, Bom Jesus, Raposa,
Passagem Boa e Cocal, somando uma populacao de aproximadamente 903 pessoas.
Em 1929 quando o etndgrafo Curt Nimuendaju visitou os Gaviao, contabilizaram somente
270 pessoas e o seu decréscimo continuou até a década de 70. A antropologa Maria Helena Barata,
em 1981, contabilizou 263 pessoas, dez anos depois, no censo realizado por Maria Elisa Ladeira,
estavam em nimero de 458 pessoas. Em 2005 Jonas Polino Sansdo contabilizou 577 pessoas.
A Terra Indigena Governador abriga, ainda, seis aldeias do povo Guajajara, sendo elas:
Borges, Barriguda, Faveira, Jiboia, Buritizinho e Taquara, totalizando 467 pessoas. Assim, a

populagdo total que faz usufruto da T I Governador ¢ de 1.370.

2.4 Atividades Economicas

As principais atividades econdmicas dos Gavido estdo relacionadas com a pratica da caca,
pesca, coleta e agricultura. Entretanto, somente algumas familias “colocam” roga, ou sejam,
praticam a agricultura regularmente. Sendo que os mais velhos relatam que os mais jovens nao se
interessam em trabalhar no rogado, sendo esse o principal motivo apontado para o fato desse
quantitativo diminuto.

Entre as variedades cultivadas por eles estdo o arroz, fava, milho, pepino, mandioca,
feijdo, abobora, melancia, banana, inhame e batata-doce. De trés em trés anos os Gavido deixam a
terra descansar para ndo ocasionar o desgaste total do solo. Mudangas climaticas, queimadas e

incéndios florestais constantes t€ém afetado a produtividade nas rogas.

Dessa forma, os viveres oriundos das rocas ndo estdo sendo suficientes para suprir a
necessidades com a alimentacdo. Assim, uma grande parte dos mantimentos ¢ comprada na cidade
de Amarante do Maranhdo. Os alimentos de producdo externa mais consumidos sdo: acucar, café,
sal, biscoitos salgados (a maioria nao gosta de doces ou lanches industrializados doces), frango,
peixe e, em menor propor¢do, carne vermelha. Dependendo da colheita, complementam a dieta

com a aquisi¢do de arroz, feijao e farinha.

Existem poucos empregos disponiveis na Aldeia Governador e na T. I. de forma geral. As

vagas estdo distribuidas entre professores do Estado (14) e do municipio (01), técnico de
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enfermagem (01), agente indigena sanitario/AISAN (01), funciondrios da FUNAI (02),
funcionarios do PREVFOGO’ (01), motorista da SESAI (01). Vale ainda ressaltar, entre a
populagdo economicamente ativa, os aposentados e a fonte de renda representada pelos programas
de assisténcia social do Governo Federal como o Bolsa Familia. Com frequéncia irregular, alguns
projetos cedem bolsas de estudo, como a Agao Saberes Indigenas na Escola/SECADI-MEC e as
bolsas de acesso e permanéncia nas universidades.

Por conta de disputas por vagas de emprego, muitas familias acabam por fundar outras
aldeias, a fim de que se consiga algumas das vagas citadas acima. Antes eram somente trés aldeias,

hoje j& se somam 14.

2.5 Historico do contato

As primeiras informagdes que se tem do povo Pidcobgé® sio datadas de 1800 e foram
escritas pelo Major Francisco de Paula Ribeiro, que comandava um posto militar de bandeiras em
Pastos Bons, durante o processo de abertura da frente sertaneja, que objetivava conquistar e ocupar
o Sul do Maranhao.

Na segunda expedicao de Paula Ribeiro, em 1815, a oeste do Rio Grajat, encontrou os
Timbira Piocobgé e os Purecamecrd. Sobre os Piocobgé, Ribeiro afirma: “E aquela mesma
indomavel destruidora do Porto da Chapada, na Ribeira do Grajau e da qual alguma coisa havemos
tratado quando falamos desta mesma Ribeira na descri¢ao geral do Distrito de Pastos Bons”. (pg.
196).

Franklin e Carvalho (2007), no Capitulo “Memorias sobre as nagdes gentias”, o Major
Ribeiro nos relata: em 1815 os Piocobgé se dividiam em cinco grandes povoagdes e que de todas
as expedicoes que foram feitas tentando expulsa-los, nenhuma delas tinham resultado positivo para
os desbravadores, com desfechos infelizes, os paisanos’ e militares tiveram que fugir
vergonhosamente. Ribeiro conta, em um dos documentos, que Manoel José de Assun¢do, um dos

fazendeiros da regido, pagou muito caro pelo seu capricho ao enfrentar esses gentios. A Ultima

3 5 PREVFOGO: Sistema Nacional de Preven¢io e Combate aos Incéndios Florestais, onde o IBAMA tem a
competéncia de coordenar as agdes necessdrias a organizagdo, implementagdo e operacionalizacdo das atividades
relacionadas com a educagdo, pesquisa, prevengao, € controle e combate aos incéndios florestais e queimadas.

6 Etndnimo usado por Francisco de Paula Ribeiro em 1800, calcula-se que se refere aos Pyhcop Catiji/Gavido, devido
aregido em que viviam.

7 Tropas de mercenarios contratados por fazendeiros.
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expedi¢do na tentativa de criar a povoagao Leopoldina ndo teve efeito e a trégua entre os indigenas
e os fazendeiros foi quebrada, os Piocobgé mataram alguns militares e fazendeiros.

Os autores ainda esclareceram que os Piocobgé faziam fronteira com os Capiecras
(conhecidos como canelas finas), pela linha noroeste-sueste pelo lado sul, nas proximidades do rio
Alpercatas e que os Capiecras foram extintos e suas terras foram ocupadas por outros indigenas
mesmo antes dos “desbravadores” tirarem algum proveito delas.

Os Piocobgé faziam “protestos selvagens amigaveis” até que, cansados de tantas traicdes
devido a ma-fé dos conquistadores, esses indigenas se revoltavam e atacavam postos militares e
paisanos e impunham muito medo, pois eram conhecidos como a mais aguerrida tribo timbira.
Como consequéncia, (FRANKLIN; CARVALHO, p.227) “sua majestade em Carta Régia expedida
a Goias sobre os gentios do Tocantins em 5 de setembro de 1811” manda intimidar e destruir os
Piocobgé e os Sacamecras, antes que eles causem mais danos ao “povo do sertdo”.

Diante desse processo de conflitos internos e externos a configuracao da forma social dos
Timbira foi destruida e reconstruida diversas vezes. Somente na segunda metade do século XIX
que os Pukobyé estabeleceram acordos de paz, depois de estarem enfraquecidos por décadas de
guerras e epidemias, estabelecendo um novo tipo de interagao social.

Nimuendaju (1944) relata que os Pukobyé viviam em duas aldeias, Sdo Félix com uma
populagdo de 150 pessoas e Aldeia Recurso com 120, sendo uma distancia de 16 km uma da outra.
O etnologo ainda mencionou a existéncia de muitos Krikatis vivendo entre os Pukobyés na Aldeia
Sao Félix, além de fazer o registro de 230 palavras dos Pukobyés.

Barata (1981) descreve a ocupacdo das terras dos Gavido em dois periodos e em duas
frentes de expansao: 1) a frente pastoril originaria da Bahia e Pernambuco que ocorreu no fim do
século XVIII e inicio do século XIX que empurrou os Pukobyé€ até a regido de Imperatriz e a 2)
frente agropecuarista que se da em meados dos anos 1950, durante a abertura da rodovia Belém-
Brasilia. Vieram pessoas de todos os lugares do Brasil, em busca de melhores condigdes de vida.
Esses forasteiros adentraram as terras, criou-se um movimento de interiorizagdo e alguns desses
forasteiros, tanto nordestinos quanto sulistas, acabaram comprando terras localizadas em areas
indigenas, ocasionando sérios conflitos por territorio.

Na década de 60, através de um acordo assinado entre a FUNAI e o Summer Institute of

Linguistics (SIL), chegaram a Aldeia Governador, missiondrios da New Tribes®, com a

8 New Tribes é a Missdo Novas Tribos do Brasil (Evangélica).
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incumbéncia de criar um dicionario nas linguas nativas. Como resultado, o trabalho mais
importante que eles realizaram foi a traduc¢ao da Biblia para o idioma nativo.

No fim da década de 60 os Pukobyé estavam divididos em quatro aldeias: Governador
Riachinho, Rubiidcea e Sao Félix, entretanto por volta da década de 70 em fungdo de uma forte
epidemia de gripe e outras enfermidades, com grande mortandade, os moradores de Riachinho
abandonaram-na passando a residir na aldeia Governador.

Em 1976 a Aldeia Rubidcea foi abandonada, em consequéncia de um ataque realizado a
mando do fazendeiro paulista Otavio Toledo, que ateou fogo em todas as casas. Todos os habitantes
mudando para a Aldeia Governador. Nessa mesma década a FUNALI instala seu primeiro posto
indigena para atendimento da populacdo Gavido, que ficava localizado na Aldeia Governador.

Sobre a antiga Aldeia Sao Félix, Barata (1981) acredita que era uma aldeia de ocupagao
ciclica, ela encontrou apenas uma familia com 5 habitantes, quando a visitou em 1981. Diante de
todos esses motivos, desde a década de 70, o povo Gavido estava praticamente todo vivendo na
Aldeia Governador, antiga Aldeia Recurso, que foi visitada por Nimuendaju em 1929.

A antropdloga ainda nos informa que o nome da Aldeia Governador foi uma homenagem
ao antigo chefe muito corajoso dos tempos passados, s6 que nao se sabe ao certo se era 0 mesmo
governador da época de Nimuendaju, levando em consideracao que todos os chefes recebiam esse
titulo.

A partir da década 80 ocorreram muitas transformagdes no modo de vida dos Gavido, ndo
por caréncia, mas por fartura de dinheiro, através do convénio com a Companhia Vale do Rio Doce
- CVRD, no qual eles seriam indenizados pelos impactos que sofreram no Programa Grande
Carajas. Muito dinheiro comegou a chegar as maos dos Gaviao.

“O dinheiro”, como dizem, fez com que, em 1989, familias se separassem e reocupassem
antigas aldeias, motivadas por conflitos derivados da divisao do dito “dinheiro”, que vinha da Vale
(CVRD). Agora separados em 03 aldeias, cada uma comega a reivindicar aquilo que lhe ¢ de
direito, principalmente energia elétrica, estradas, posto de saude e escola.

Na década de 1990 a Funai deixa de ser responsavel pelas acdes de educacdo e saude
indigena. Em 1990 ¢é incluido na lei 8.080/90, que regulamenta o Sistema Unico de Saude, um
capitulo volvido para os indigenas, ou seja, um sistema de atendimento exclusivo para a satde

indigena. Entretanto, a saude indigena so foi assumida definitivamente em 1999 com a aprovacao
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da lei n® 9.836/99 que instituiu um subsistema de aten¢do a saude indigena e legitimou a FUNASA
como responsavel pela gestdo dessa politica.

O decreto n° 26, de 4 de fevereiro de 1991 deslocou a atribuicao da educagao escolar nas
aldeias, da FUNAI para o MEC, ficando aquele ministério com o compromisso de coordenar todas
as acoes referentes a educacao escolar indigena, em todas as modalidades. O Art. 2° dispde que
estas acdes serao desenvolvidas pelas Secretarias Estaduais de Educacao. A educagao escolar

indigena passou a ser executada de fato pelo Estado do Maranhao em 2002.

3. CAMINHOS TRILHADOS

Mesmo antes da possibilidade de fazer o mestrado em Sociologia e compor essa peca
estive sempre discutindo e combatendo preconceitos relacionados aos conhecimentos indigenas e
aos equivocos que a sociedade envolvente projeta em relagdo aos povos originarios. Ja fui
questionada por educadores e técnicos sobre o porqué de os indigenas precisarem de professor de
lingua indigena, tendo em vista que ¢ a lingua materna deles. Em outra situacdo uma pessoa
questionou se um professor indigena sabia “pelo menos dar aula”, ja que ele “ndo sabia nem falar
portugués direito”. Imaginar que pessoas com essa mentalidade, hipoteticamente, podem se tornar
as que pensam a educacdo indigena me impulsionou ndo sé a trazer esclarecimentos para a
institui¢do de trabalho da qual faco parte, mas também a pesquisar sobre o tema. Concordo com
Santos, que “Enquanto ndo confrontarmos os problemas, as incertezas e as perplexidades proprias
do nosso tempo, estaremos condenados a neo-ismos € a pos-ismos, ou seja, as interpretagdes do
presente que s6 tem passado” (2008, p. 37). E valido lembrar e relembrar que as epistemologias
ocidentais sempre estiveram como dominantes no cendrio cientifico e escrever sobre as
epistemologias amerindias € uma forma de engajamento politico-ideoldgico que me contextualiza
enquanto pesquisadora, tendo em vista que a minha inten¢dao sempre foi colocar em evidéncia os

conhecimentos indigenas.

O passo inicial de uma pesquisa se da por meio do sentimento de inquietacao que o tema
provoca em noés. Isso demonstra as relagdes que me constituem enquanto pesquisadora e o meu

lugar no mundo. Assim, os fatos sobre os quais me inclino, bem como os resultados de minhas
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pesquisas, sao parte daquilo que me concebe como sujeito, nesse cendrio que me provoca emogoes
e determina minhas escolhas. Sempre me questionei sobre a posi¢ao subalterna dos conhecimentos
indigenas no contexto académico, essa minha inquietude me fez trilhar um caminho, tanto da
pesquisa quanto do trabalho, voltado para esses povos, sempre com o intuito de entender e dar a
conhecer sobre eles. Sobre essa aproximagao do objeto, subi aos ombros de Jeanne Favret-Saada
(2005) que s6 conseguiu resultados significativos em sua pesquisa quando imergiu na cultura dos
Bocage, sem preocupagdes metodologicas, ela precisou “ser afetada” pela feiticaria, e entdo
descrever sua experiéncia com riqueza de detalhes. A sua etnografia me ajudou a pensar novas
possibilidades metodoldgicas.

Esta pesquisa se constituiu de duas fases: a primeira, de mar¢o de 2019 até margo de
2020, portanto, antes da pandemia de COVID-19; e a segunda de abril de 2020 até o momento em
que escrevo, em junho de 2021. Na primeira etapa consegui etnografar dois rituais e estar em duas
ocasides na Unidade Integrada de Educagdo Escolar Indigena Cry Tomhre Cahow, da Aldeia

Governador. A partir de abril de 2020 meu campo de pesquisa foi fechado, entretanto,
continuei a escrita desse trabalho, aguardando que meu campo fosse aberto em tempo habil. A
partir de setembro de 2020 fiz algumas tentativas junto a FUNAI para realizar visitas as Aldeias
da TI Governador, sendo todas negadas, ndo s6 a mim, mas a todos os pesquisadores que
pretendiam ir para o campo. Em consenso eu e minha orientadora decidimos, diante do cenério
pandémico, trabalhar com entrevistas. Entdo a maior parte deste trabalho consiste naquilo que ouvi
dos meus interlocutores, isso pode ter causado algumas lacunas na pesquisa, bem como posso nao
ter conseguido analisar profundamente todos os processos de aprendizagem desse povo, mas

acredito ter mapeado grande parte deles.

3.1 Entre o patio e a escola: espacos da pesquisa

Em margo de 2019, logo depois de ter sido autorizada pelo cacique a fazer meu trabalho
de campo, fui convidada a ir ao patio explicar a comunidade de que se tratava a pesquisa € como
a mesma seria realizada. As aldeias do povo Gavido tem formato circular e no centro fica o patio
(espaco circular que fica na area central da aldeia), local onde sdo expostos e resolvidos os conflitos
internos, onde sdo apresentados os visitantes e as performances rituais, o patio ¢ um local

eminentemente politico. Depois de quase duas horas de reunido, em pé (pois trataram de outros
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assuntos ¢ nao achei de bom tom me retirar antes do encerramento), tive o consentimento da
comunidade para realizar a pesquisa.

Dos espagos de aprendizagem aos quais tive acesso antes da pandemia de COVID-19,
realizei duas viagens a campo, onde observei a dindmica escolar (uma, em maio de 2019 e outra
em janeiro de 2020), e acompanhei o ritual do Pyr pex e do Ehjcreere, em maio e setembro de
2019 respectivamente. Convivi no grupo familiar da professora Lucimar Ribeiro (mae ritual do
meu conjuge, portanto minha sogra, a quem chamo preequixji) e, ainda, com o grupo familiar do
gestor da escola, Paulo Belizario Gavido.

Ao iniciar, de fato, a investigacdo, sentia-me como uma crian¢a que esta comeg¢ando a
aprender as primeiras palavras e os primeiros significados daquele mundo novo que comegava a

se descortinar para mim, assim como para Wagner:

O pesquisador tem que comegar do zero, pois ele experimentou a cultura como uma
abstracdo académica, uma coisa supostamente tao diversa e tdo multifacetada que se torna
dificil apoderar-se dela ou visualiza-la. Enquanto o pesquisador ndo vé essa cultura em
torno de si, ela ndo serd confortavel nem tera utilidade (WAGNER, 2010, pg.34).

Acompanhei as mulheres durante os trabalhos domésticos, geralmente no quintal da casa,
onde todos do grupo familiar se reinem. Permanecia sentada no jirau, tomando uma caneca de
café, oferecia ajuda e participava das conversas, geralmente cheias de risadas. Elas me faziam
muitas perguntas sobre a vida pessoal e fui me tornando uma amiga. Durante esses momentos de
descontragdo, observava o funcionamento da casa, a fabricacao do artesanato, o cuidado das maes
com as criangas pequenas, a autonomia das criancas mais velhas, a relacdo entre os irmaos e as
brincadeiras das criangas. Nesses momentos usava apenas o método da observagao participante,
pois seria desconfortavel a utilizagdo de qualquer tipo de aparelho eletronico. Nesta pesquisa me

inspiro em Peirano, para quem:

Ao fim de um século de pesquisa de campo, parece haver hoje certo consenso de que os
dados de pesquisa ndo sdo apenas “observados”. Eles oferecem a possibilidade de que se
possa revelar, ndo ao pesquisador, mas no pesquisador, aquele “residuo” incompreensivel,
mas potencialmente significativo, entre as categorias nativas apresentadas pelos
informantes (PEIRANO, 1995, p.189).
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3.2 Instituicoes de aprendizagens

O ritual do Pyr Pex, que aconteceu entre os dias 31 de maio a 02 de junho de 2019, na
Aldeia Rubiacea, ¢ um ritual de encerramento do luto, que apresenta um sistema de simbolos e
representacdes arraigadas culturalmente e que permitem demonstrar para os vivos a importancia e
o cuidado com o processo de formacdo do corpo, enquanto ser Gavido, até na morte, preparando
a sua passagem para o outro mundo, fazendo as conexdes que o levardo a morada dos espiritos.
Ao contrario do que disse Lévi-Strauss, (1975) “a morte social precede a morte fisica” no caso dos
Gavido primeiro se tem a morte fisica, para depois se ter a morte social. Essa tltima s6 ocorre
quando ¢ finalizado o ritual de encerramento de luto, anunciando, de forma simbdlica, para a toda
comunidade, que a alma daquele individuo partiu. Nesta ocasido acompanhei a liturgia do
encerramento de luto da indigena Rosilene Guard Gavido, de 55 anos que faleceu em decorréncia
de um cancer de utero.

Nesse evento participei da danca do fogo (cyhhyh jacre) que ocorreu na noite de 31 de
maio. La estava eu dangando junto com as mulheres, imitando todos os passos de danca que eram
orquestrados por um cantor, cheguei a levar o aparelho de celular para fazer fotos, entretanto a
escuriddo da noite ndo permitiu que capturasse as imagens. Durante a danca perguntei a minha
preequixji sobre o que a musica falava e ela narrava alguns trechos enquanto o cantor executava
as melodias.

Assim que cheguei a casa em que estava hospedada me debrucei sobre meu caderno de
campo € comecei a tecer meu artesanato intelectual, através dessas experiéncias me constitui,
segundo Mills (2009) numa artesa intelectual que ndo dissocia o seu trabalho da vida pessoal, pois
ela forma a si propria, a medida que busca conhecimento. O artesanato € o centro de sua vida, vocé
estd envolvido em cada produto intelectual que possa trabalhar e o instrumento desse trabalho ¢ o
seu diario. Para compor um arquivo visando descrever experiéncias pessoais e atividades
profissionais, o pesquisador, como artesdo, € o que esta fazendo intelectualmente e transformando
seu lado pessoal.

No dia seguinte participei da corrida da tora das mulheres, ato de despedida do carod
(espirito) de dona Rosilene, quando compartilhei com aquela comunidade esse momento tao

pesaroso. Nos termos de Geertz (2005), “estar 14 (being there) me fez vivenciar o luto, até pelo
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fato de ter conhecido dona Rosilene Gavido em vida e sempre ter me tratado muito bem quando
eu estava na aldeia.

O segundo ritual que acompanhei ¢ classificado pela Antropologia como ritual de
passagem e ritual de confirmacdo de nome: Ehjcrere ou Ceveiro. Antes de realizar essa pesquisa
eu ja havia assistido esse rito, entre outro povo Timbira, os Krikati, entretanto, entre os Gaviao
acompanhei esse ritual nos dias 14 e 15 setembro de 2019, na Aldeia Monte Alegre.

Ainda tive tempo de experimentar o que Ingold tem chamado de contextualiza¢do das
aprendizagens pelos sentidos, tornando-se possivel por uma caminhada de sete quilometros pela
mata proxima da Aldeia, em janeiro de 2020, em que meu guia foi Leonardo Cazuza Ribeiro.
Enquanto caminhdvamos pela mata, ele contava histérias sobre as cagadas que realizava
constantemente com um grupo de homens da comunidade. Leonardo comegou a cacar depois de
adulto, quando era jovem ndo tinha interesse em ser cacador. Mostrou os caminhos periféricos
onde eram colocadas algumas armadilhas para captura da caca, mostrou diferentes pegadas de
animais, por exemplo o tatu e o veado-mateiro e pude ver varios buracos feitos pelos tatus. Durante
nosso trajeto ele ainda mostrava algumas arvores frutiferas e algumas plantas com propriedades
medicinais. Considero essa nossa primeira caminhada pela mata, uma forma de survey.

Por fim temos a escola, institui¢do que tem se configurado como mais um espago de
transmissdo de conhecimentos e realizagdo dos processos de aprendizagens desse povo. Como
técnica de educacdo escolar indigena ja participava de reunides, encontros e formagodes de
professores e algumas vezes pude observar as aulas que eram ministradas pelos professores
indigenas e ndo-indigenas. Entretanto, durante a pesquisa, estive na escola em maio de 2019 e
janeiro de 2020, para observar a forma como os professores ministravam suas aulas e as
pedagogias que eram aplicadas. Essas experiéncias anteriores foram de extrema relevancia, tendo
em vista que nao pude mais acompanhar as atividades da escola, pois as aulas estdo suspensas

desde 16 de margo de 2020 por conta da mencionada pandemia de COVID-19.

3.3 A pesquisa antes da pandemia

A antropologia tem se dedicado cada vez mais a refletir sobre seus métodos de pesquisa,
suas técnicas e instrumentos. Numa autorreflexdo, ela se despe constantemente de suas
certezas e se questiona quanto a legitimidade da maneira como procede a investigacio
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bem como & relagdo entre pesquisador e sujeitos da pesquisa, sendo a autoandlise uma
das peculiaridades da disciplina. (SOUSA, 2017, p. 36).

A partir dessa reflexdo de Sousa (2017), venho aqui demonstrar os caminhos
metodolégicos que percorri para tecer essa pega. Adotei inicialmente o método que me
proporcionou as técnicas necessdrias para um resultado sélido, a etnografia, método por exceléncia
da Antropologia, que me permitiu uma flexibilidade na constru¢do do processo da dissertagao.

Nesse contexto trilhei o caminho da Antropologia que, segundo Ingold (2015) “— ¢ um
modo inquisitivo de habitar o mundo, de estar com, caracterizado pelo “olhar enviesado” da atitude
comparativa — ¢ ela mesma uma pratica de observacao baseada no didlogo participativo”. Esse
“estar com”, na verdade, ¢ “estar com” e “estar entre eles” pois sdo eles os colaboradores principais
com os quais trabalhamos, colocando em pratica o trabalho de campo, que ¢ a ferramenta principal

da pesquisa etnografica, como argumenta Damatta:

Deste modo, ndo ha nenhum antropdlogo contemporaneo que nao tenha sido submetido
a esta experiéncia tdo importante quanto enriquecedora, seja do ponto de vista pessoal,
tedrico ou filosofico. A base do trabalho de campo como técnica de pesquisa € facil de
justificar abstratamente. Trata-se, basicamente, de um modo de buscar novos dados sem
nenhuma intermediacdo de outras consciéncias, sejam elas as dos cronistas, dos viajantes,
dos historiadores ou dos missionarios que andaram antes pela mesma area ou regido. Esse
contato direto do estudioso bem-preparado teoricamente com seu objeto de trabalho
coloca muitos problemas e dilemas e €, a meu ver, destes dilemas que a disciplina tende
a se nutrir, pois € a partir de seus proprios paradoxos que a antropologia tem contribuido
para todas as outras ciéncias do social (DAMATTA, 2000, p. 146).

Para Ingold (2015) um individuo pode ser tanto antrop6logo quanto etnodgrafo, mas, a
antropologia e a etnografia sdo coisas dispares. Para ele o campo ¢ antes um termo que o etndgrafo
imagina retrospectivamente, um mundo do qual ele se afastou a fim de, muito especificamente,
poder descrevé-lo por escrito. Para o autor essa pratica literaria nao € tanto de correspondéncia
nao-descritiva quanto de descrigdo nao-correspondente, ou seja, uma descri¢ao que (ao contrario
da pintura e do desenho) rompeu com a observacao. Assim, “se alguém se retira da poltrona, nao
¢ o antropdlogo, mas o etnografo. Ao passar da investigagcdo a descricdo ele tem necessidade de
reposicionar-se do campo de a¢do para a margem” (INGOLD 2015, p.345).

Para Malinowski “na etnografia, ¢ frequentemente imensa a distdncia entre a

apresentacao final dos resultados da pesquisa e o material bruto das informagdes coletadas pelo
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pesquisador através de suas proprias observagoes, das assercdes dos nativos, do caleidoscopio da
vida tribal” (MALINOWSKI 1976, p. 23).

Para realizar minha pesquisa etnografica utilizei a observagdo direta e participante,
técnicas que me permitem perceber aquilo que ndo pode ser dito ou controlado. Na observagao
participante e direta utilizamos toda a nossa corporeidade, mas, principalmente, um olhar
disciplinado ¢ um ouvir treinado, nos termos de Cardoso de Oliveira (1998): “é necessario
desenvolver os trés atos cognitivos fundamentais para a pesquisa empirica: “o olhar, o ouvir e o
escrever” (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1998, p.18). Um olhar e um ouvir disciplinados e
sensibilizados e um escrever como resultado de uma anélise profunda e argumentos consolidados
no ato da textualizagdo. Portanto ¢ necessario estar sempre atento ao campo para a composicao de
uma etnografia sélida. Partindo dessa reflexdo, analisar os processos de aprendizagem dos Gavido
exige um trabalho de campo arduo.

Dentro dessa investigacdo sobre os processos proprios de aprendizagem estou
pesquisando as relagdes entre o aprender e o ensinar: em casa, na escola, no meio ambiente, na
composicao e feitura dos rituais e nas praticas do cotidiano (aquilo que for possivel), tentando
identificar espacos proficuos para a transmissao desses conhecimentos e, sobretudo, as pedagogias
nativas utilizadas nesse processo.

Como ja foi mencionado anteriormente, a proximidade com meu campo e os agentes da
pesquisa facilitou o acesso ao desenvolvimento desse trabalho, pois construi relagdes de amizade
e de parentesco, ao ser batizada com um nome Gaviao e ser recebida no seio de uma familia, como
filha, irma. Mantive, at¢ o momento da pandemia, uma relagdo mais estreita com as mulheres,
essas sempre muito curiosas, sempre perguntando a respeito da minha vida pessoal, isso gerou
intimidade entre nds e algumas delas sdo minhas melhores interlocutoras. Essa teia de relagoes
construida com a comunidade permitiu que eu observasse como funciona a dinamica da aldeia.

Nesse sentindo concordo com Wagner (2010, p. 37) “E ingénuo sugerir que virar nativo
¢ a Uinica maneira de alguém apreender efetivamente outra cultura, pois isso exigiria abrir mao de
sua propria cultura (...) o aspirante a nativo s6 conseguiria ingressar num mundo criado por ele
mesmo, como faria um esquizofrénico (...)”. Entretanto, a partir do momento que crio lagos de
afetividade e que construo uma relagdo de confianga, a possibilidade de ter sucesso durante a

pesquisa ¢ significativa.
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Utilizei nessa primeira etapa do trabalho a técnica da observacao direta e participante.
Alguns dados dos rituais foram coletados a partir de conversas informais, entrevistas com uso de
roteiros semiestruturados, registro fotografico e audiovisual, dos rituais, além de conversas com
meus interlocutores, e sobretudo registros em didrio e caderno de campo.

Os dados desta pesquisa foram retirados de dois rituais ja citados e os elementos que o
estruturam, como: pinturas, ornamentos corporais ¢ a confec¢ao de artesanato. As conversas
informais e as entrevistas sem roteiro estruturado me auxiliaram com informacdes desses
processos de aprendizagens citados acima e ainda com os dados sobre os castigos fisicos, os
resguardos, a cagada, a onomastica, o conhecimento sobre as plantas e sonhos e toda sorte de sinais
diacriticos Gavido Pyhcop Catiji que sejam considerados uteis para entender os processos proprios
de aprendizagem e suas pedagogias nativas.

Ainda, como técnica de pesquisa, foram realizadas consultas bibliograficas sobre o que
jé foi escrito a respeito do povo Gavido, com o intuito de compreender o contexto historico,
geografico, cultural e social, através de um prisma antropologico e socioldgico decolonial. Assim,
resolvi trilhar um caminho apontado a mim por antropdlogos como Fredrik Barth, Tim Ingold,
Walter Mignolo, Emilene Sousa, Antonella Tassinari e outros, além da pedagoga Maria do Socorro
Pimentel da Silva para, assim, realizar uma analise sobre os processos de aprendizagem do povo
Gavido. A partir dessas técnicas de coletas de dados e instrumentos de pesquisa citados acredito
ser possivel cumprir meu proposito para este trabalho, qual seja, o de analisar os processos de

aprendizagem pelos Gavido Pyhcop Catiji.

3.4 A pesquisa durante a pandemia

A partir do momento em que soube do fechamento do meu campo, resolvi que era o
momento de escrever os dados que j4 tinha, afinal, logo viria a qualifica¢do. Passado esse momento
a situacdo continuava a mesma e ndo havia possibilidade de etnografar os demais processos de
aprendizagem do povo Gavido Pyhcop Catiji. Eu e minha orientadora decidimos que a
metodologia utilizada nesse novo momento seria a realizagao de entrevistas.

A partir de outubro de 2020 entrei em contato com meus interlocutores através de aplicativo de
mensagens, 0 WhatsApp, e propus terminar o trabalho utilizando essa ferramenta, o que nao

funcionou como o esperado, devido ao fato de alguns ndo terem internet em suas aldeias. Os meses
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foram passando e nao conseguia completar as informagdes, foi quando decidi me deslocar até a
cidade de Amarante do Maranhao para entrevista-los pessoalmente, dentro dessa proposta eu nao
necessitava de autorizagdo da FUNAI, mesmo assim, tomei todos os cuidados necessarios na
realizacdo das entrevistas, conforme as regras da OMS.

Esse momento aconteceu de 15 a 17 de fevereiro de 2021 na casa da professora Patricia Marinho,
que cedeu espago para que eu os recebesse, um a um, ¢ realizasse as entrevistas. Nesses dias
encontrei com os professores indigenas: Dorli Bandeira Com’xi, Paulo Belizério Gavido, Mario
Bandeira Gavido e Lucimar Ribeiro. As entrevistas foram gravadas com o auxilio de um
smartphone em aplicativo de gravagdo de voz. Passado esse primeiro momento de entrevistas,
percebi a quantidade de trabalho que precisava ser feito.

A transcri¢do das entrevistas foi um momento em que enfrentei muitas dificuldades, devido a falta
de entendimento nas falas, alguns desses indigenas, apesar de dominarem a lingua portuguesa, tém
dificuldade em pronunciar palavras e construir raciocinios em meu idioma, por vezes precisei ligar
para esclarecer algo que havia sido dito, o que me custou duas semanas de trabalho.

No dia 05 de maio de 2021 recebi em Imperatriz no setor indigena-SEDUC, Maurino Belizario
Cazuza, Marcelo Torino Flozino Gaviao, todos professores contratados do Estado do Maranhao e,
por fim, recebi em Imperatriz no Setor Indigena - SEDUC, Irene Mapau Gavido, no dia 21 de
junho de 2021, encerrando assim as entrevistas presenciais.

Ressalto ainda que, enquanto redigia o texto, surgiam muitas davidas e Dorli Bandeira Com’xi,
Paulo Belizario Gavido, Mario Bandeira Gavido e Irene Mapau Gavido foram os interlocutores
que me auxiliaram através do WhatsApp, sanando-as através de trocas de mensagens de textos e
dudios. As fotos que demonstram os processos de aprendizagens coletados via entrevistas, foram
tiradas em diversos momentos nos ultimos dois rituais, por Eliton Gavido, cedidas a mim em junho

de 2021.

Sendo impedida de continuar com a observagao participante, a fim de obter uma etnografia,
devido as medidas de seguranca do distanciamento social, fui for¢ada a buscar alternativas que me
proporcionaram fazer a andlise deste objeto. Esse novo direcionamento da investigagdo
proporcionou, com alguma incompletude, dar conta do objetivo dessa pesquisa de analisar os

processos de aprendizagem do povo Gaviao.
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4. INCURSAO TEORICA SOBRE APRENDIZAGENS INDIGENAS

Para entendermos os processos de aprendizagem indigena, Giraldin (2018) nos apresenta
quatro elementos ontoldgicos presentes na cosmologia amerindia: a) o holismo; b) o
perspectivismo; ¢) a importancia da formacao do corpo e da pessoa; d) viver em coletividade. O
ndo reconhecimento desses elementos configura o fracasso dessa empreitada.

Giraldin (2018, p.189) afirma: “E preciso considerar a qualidade holistica que perpassa as
cosmologias dos povos indigenas”, ou seja, dentro do mundo indigena existe uma teia, que
perpassa todas as coisas e ndo ha separagdo categdrica, ndo se separa organismo e ambiente, por
exemplo, entre os povos amerindios ndo existe dicotomia entre homem e natureza. Tratados como
sujeitos, todos os seres, (humanos e ndo-humanos), possuem capacidade agentiva.

Essa capacidade de assumir um determinado ponto de vista, bem como a qualidade
subjetiva que ¢ atribuida a todos os que vivem no universo, como ja mencionado ¢ conhecida como
perspectivismo (Viveiros de Castro, 2002), desde os astros (sol e lua), arvores, animais, dentre

outros. Para melhor compreensdo, Giraldin traz o exemplo da corrida de tora:

Quando ocorre uma queda da tora durante uma corrida, ndo se afirma: “Eu cai com a
tora”, como dizemos em portugués, mas sim “A tora me derrubou”. Isso porque se atribui
a tora a capacidade de sujeito, de agente. Lembro-me de uma conversa com meu hopi
(Dodanim Piikén, da aldeia Manuel Alves), quando ele me contou que quando era jovem,
uma vez a tora o derrubou e o feriu. Entdo, ele recorreu aos tratamentos que eram com
lapadas de folhas nas pernas e nas costas. Uma pessoa olhando de fora poderia ver isso
como um castigo por ele ter derrubado a tora, mas para os Kraho era um tratamento para
se fortalecer porque aquela queda foi um indicativo de que se ele ndo se fortalecesse a
tora continuaria a derruba-lo e poderia o ferir seriamente (GIRALDIN 2018, p. 191).

O autor ainda destaca a importancia da formagdo do corpo e da pessoa, pois, ¢ desde o
nascimento que os povos Timbira seguem uma série de regras que necessitam ser cumpridas para
constituir uma pessoa. Durante a vida esse individuo passara por rituais que fortalecerao seu corpo
através de reclusoes e resguardos que constituirdo corpos fortes entre as criangas e jovens, a fim
de que tenham completado sua formagao, até que sejam capazes de desempenhar o papel social
como membros de sua sociedade.

Em um regime de coletividade, os indigenas constroem suas aprendizagens num processo

oposto ao nosso, como destaca Giraldin (2018, p. 193): “entre os Timbira o processo se da mais
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no sentido inverso: tudo se passa em processo de aprender e ensinar”. Apesar deles terem os
mestres dispostos a ensinar, o processo naturalmente acontece de maneira inversa, as pessoas se
dispdem a aprender, entdo o mestre se dispde a ensinar (Giraldin, 2018).

O processo de aprendizagem ocorre quando os grupos debatem sobre os mais variados
assuntos, sejam eles questdoes pragmaticas do dia a dia ou algo holistico, ja a aprendizagem
individualizada s6 se da entre o individuo e seres nao-humanos (Giraldin, 2018, p. 193). Em

consonancia com Giraldin, temos Sousa (2017) assegurando que para os indigenas:

O conhecimento é importante na medida em que é construido coletivamente, estando o
seu processo de produgdo no foco de toda consideragdo sobre o saber/conhecer, mais do
que o seu conteido. Ndo em vao os indigenas se expressam reforgando que é preciso
“aprender a fazer” algo e ndo “saber algo”. Pois que todo saber indigena ¢
necessariamente aprender a fazer, e o aprender algo estd no rol das coisas que ndo se pode
vivenciar sozinho, exige relagdes no mais das vezes intergeracionais que t€ém como
involucro a propria nogao de coletividade, por dizer respeito ou envolver a toda a aldeia
(SOUSA, 2017, p. 282, 283).

A transmissdao do conhecimento indigena nao se da de forma independente. Para que ela
ocorra € necessario que o coletivo esteja envolvido, sejam estes seres humanos e/ou ndo-humanos.
Entre os Gavido € notorio que, para que isso acontega, € necessario incorporar a (experiéncia)
através da escuta (oralidade). Esses processos que envolvem a fala/escuta e a pratica através da
experiéncia podem, na sua transmissdo, produzir algo novo, pois considero que ndo sao processos

excludentes, pelo contrario, sdo um continuum.

4.1 Transmissao

A partir das informagdes citadas acima sobre as configuracdes do mundo amerindio,
analiso os processos proprios de aprendizagens do povo Gavido/Pyhcop Catiji. Utilizo o conceito
de “transmissao de conhecimento” de Fredrik Barth (2000) como ferramenta analitica, trazendo a
tona uma infinidade de epistemologias amerindias que estdo “do lado de fora” das instituigdes
produtoras de um conhecimento oficial.

Barth (2000) defende uma antropologia do conhecimento a partir da qual se possa lidar

com materiais culturais heterdclitos e com uma ampla gama de organizagdes sociais, para poder
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retratar as condi¢des de criatividade dos que cultivam o conhecimento, bem como as formas que
dai decorrem.

Barth (2000) nos apresenta duas modalidades de transmissdo do conhecimento e as
aprendizagens na interagao social. A primeira se d4 em uma regido da Nova Guiné, entre iniciador
e novigo. Para os habitantes dessa regido o valor do conhecimento aumenta quando ele € oculto e
compartilhado com menor numero de pessoas possiveis, priorizando assim o segredo € o mistério.
Os iniciadores guardam tesouros secretos até o dia que se ponha em agdo esse conhecimento. No
processo ritual ¢ realizado uma performance, através de um comportamento ritualistico
hipnotizante com a utilizagdo de simbolos, onde sera demonstrada a for¢a do conhecimento que
afetara esses novicos, trazendo a transformagao pelo rito em si € ndo pelo conteudo do rito.

A segunda modalidade se realiza em Bali, entre guru e comunidade. Para o guru s6 ha
mérito no conhecimento se vocé o ensina a alguém. Cabe ao guru a tarefa de “instruir e ensinar o
publico e de formar um grupo de discipulos, sucessores em potencial. Trata-se de reproducao
cultural ativa e intencional, por meio de um trabalho sistematico e permanente como educador”
(Barth, 2000 p.145), para que se garanta a reprodugao cultural desse povo.

Segundo o autor, o guru alcanga sua realizagdo como tal ao reproduzir o conhecimento,
enquanto o iniciador, ao protegé-lo. Essas praticas surgem de determinadas formas de aquisi¢do
de poder, a partir de ideias e da producdo do conhecimento. Assim essas epistemologias sdo
desenvolvidas, concretizadas e colocadas em pratica (Barth, 2000).

O conhecimento ndo ¢ algo estatico, estd sempre em movimento e conforme a teia de
relacdes sociais ele se expande se modifica e se reproduz. Segundo Barth (2000) “o conhecimento
como modalidade da cultura, por sua vez, ¢ moldado por processos de reproducao e de fluxo: ¢
ensinado, aprendido, emprestado e criado”.

Como se pode ver, no contexto de anélise das transformacdes culturais, o conhecimento
construido do passado se mantém como saber tradicional e se reformula criando novas
aprendizagens. Assim como a cultura, o conhecimento também segue um fluxo continuo, sendo
os modos de conhecer amerindios pautados na experimentagdo e na integracio entre organismo e
0 meio em que vivem.

Podemos apreender, nos elementos de reproducio dos conhecimentos tradicionais do povo
Gavido, caracteristicas das duas modalidades da produgdo de conhecimento e sua transmissao

(Barth, 2000) aqui apresentadas. Tanto o conhecimento que € revelado somente em momento
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oportuno por um ancidio, hy’ca’hur e hooxyh’, que na maioria dos casos tem carater espiritual,
quanto um conhecimento mais restritivo, que sé € revelado para poucos (pelo iniciador).

Esses dois representantes do conhecimento trazido por Barth sdo identificados facilmente
entre o povo Gavido. Dentro dos processos de aprendizagem cujo processo educativo ¢ realizado
pela familia, sabios, cantores, cagadores, hy’ca’hur e hdoxyh e professores e sendo todos esses
atores sociais pegas imprescindiveis para a manutencao e reprodugdo dos conhecimentos e dos
processos de aprendizagens dos indigenas.

Entre os Gavido os processos de transmissdo de conhecimentos, que aqui denominamos
aprendizagens, estdo ligados as manifestagdes de fendmenos espirituais, a divisdo dos papéis
sociais, lacos de parentesco, hierarquia, a importancia do individuo na vida publica, a divisao
social do trabalho, o lugar dos individuos na estrutura social, a circulagdo de indigenas de outras
etnias, onde se coloca em pratica o principio do ensaio sobre a dadiva e da contra-dadiva (MAUSS,
2003). No conceito de Mauss as prestagdes, enquanto dadivas, se recobrem em trés aspectos: dar,
receber e retribuir. Forma-se um elo entre os atores da dadiva cada vez que se processa uma dessas
obrigagoes (prestagdes). Por esse mesmo motivo, a retribui¢do da dadiva - a contra-dadiva - pode
ser justificada pela presenca dessa "for¢a" que ¢é, de fato, maior, na troca, do que o que se troca
materialmente. Quem mantém obrigagdes de prestagdes reciprocas, segundo Mauss, ndo sdo as
pessoas e sim seus coletivos. Ao ocorrerem as trocas podemos observar a mescla entre as almas e
as coisas, entre riquezas do mundo material e do mundo espiritual colocando em acdo o dar, receber
e retribuir, sendo num constante processo de experenciar, aprender e depois ensinar através da

circulagdo dessas aprendizagens.

Para compreendermos a producao e transmissao de conhecimentos devemos nos debrugar
sobre a visdo de mundo desse povo que abriga seres humanos e ndo-humanos seguindo caminho
inverso da constru¢do do conhecimento ocidentalizado, pois parte de um conhecimento da

natureza, do sensivel, do intangivel.

4.2 Educacio sensorial e seus processos de aprendizagem

9 Termos em Gavido que equivale respectivamente a curandeiro e feiticeiro.
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Tim Ingold (2000; 2015) tem sido uma consideravel referéncia nos estudos antropoldgicos
que consideram os saberes tradicionais e as pedagogias nativas, com seus conceitos acerca da
ecologia da vida, que envolvem as relagdes entre pessoas e seus ambientes, pelos quais os seres
humanos sdo constituidos simultaneamente como organismos dentro de sistemas de relagdes
ecologicas e como pessoas envoltas em um sistema de relagdes sociais.

Para o autor, nos, seres humanos, devemos perceber o ambiente sem tentar reconstituir as
coisas a serem encontradas nele, ou discernir as formas e disposi¢des congeladas, mas juntar-se a
elas nos fluxos e movimentos materiais que contribuem para a nossa continua formacao.

Ingold (2015) afirma que, diferentes de nos, seres humanos, os animais ndo-humanos nao
dispdem de um conjunto de simbolos construidos culturalmente e, no entanto, vivem em perfeita
harmonia com seus ambientes, eles estdo imersos e comprometidos com as relagdes. Os animais
adaptam-se ao mundo que os rodeia e atribuem funcionalidade as coisas que encontram e, assim,
integram-nas ao seu proprio sistema coerente.

O que chamamos tdo corriqueiramente de relagdes sociais, Ingold classifica como
relacdes ecologicas, pois, dentro da perspectiva de habitagdo, os seres humanos existem como
organismos/pessoas que constituem um mundo habitado por seres de multiplos tipos (nao-
humanos, espiritos e seres humanos). Esse sistema de representagdes e simbolos € baseado no que
Viveiros de Castro (2015) conceituou como perspectivismo amerindio, essas relacdes
sociocosmoldgicas entre humanos e nao humanos sdo integradas e nunca se separam.

Viveiros de Castro (2015), afirma que a América indigena dispde de um tesouro de
referéncias a uma teoria cosmopolitica na qual o universo ¢ povoado por diferentes tipos de
agéncias ou agentes subjetivos, tanto humanos como ndo-humanos. Compreendem esse universo:
os deuses, os fendmenos meteoroldgicos, animais, plantas, os mortos, objetos e artefatos. Para
esses povos, animais e outros seres ndo-humanos sdo dotados de alma e se enxergam como

pessoas.

A semelhanga das almas nao implica a homogeneidade ou identidade do que essas almas
exprimem ou percebem. O modo como os humanos veem os animais, 0s espiritos e outros
personagens cosmicos ¢ profundamente diferentes do modo como esses seres os veem e
se veem. Tipicamente — essa tautologia ¢ como o grau zero do perspectivismo —, 0s
humanos, em condigdes normais, veem os humanos como humanos e os animais como
animais; quanto aos espiritos, ver estes seres usualmente invisiveis € um signo seguro de
que as condi¢des ndo sdo normais (doenca, transe e outros estados alterados de
consciéncia). Os animais predadores e os espiritos, por seu lado, veem os humanos como
animais predadores. Vendo-nos como ndo humanos, € a si mesmos - a seus respectivos
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congéneres — 0 que 0s animais e espiritos veem como humanos: eles se percebem como
(ou se tornam) entes antropomorfos quando estdo em suas proprias casas ou aldeias, e
experimentam seus proprios habitos e caracteristicas sobre uma aparéncia cultural - veem
seu alimento como alimento humano (os jaguares veem o sangue como cerveja de milho,
os urubus veem os vermes da carne podre como peixe assado etc.), Seus atributos
corporais (pelagem, plumas, garras, bicos etc.) Como adornos ou instrumentos culturais,
sistema social como organizado do mesmo modo que as instituicdes humanas (com
chefes, xamas festas, ritos...) (VIVEIROS DE CASTRO, 2015 p. 44, 45)

Essa personitude perspectivista (Viveiros de Castro, 2015) se revela mais claramente ao
pesquisador no momento das expressoes ritualisticas, onde esse sistema complexo de pensamento
¢ vivenciado em sua plenitude. No caso do povo Gavido/Pyhcop Catiji os seus rituais trazem todos
esses elementos reafirmando assim suas relagdes internas ¢ a sua rede de relacdes com outros
povos (principalmente Timbira) fortalecendo seu ethos na lingua materna, na pintura corporal, na
confecgdo de artesanatos, nas cantorias, no seu sistema de trocas ¢ na constitui¢do do ser Gaviao
COMmo pessoa.

Partindo dessa interacdo entre animalidade e humanidade, Ingold (2015, p. 74) sugere
que deveriamos “trocar a fratura que separa ambiente natural e ambiente construido
culturalmente”, ou seja, encerrar essa dicotomia entre pessoa ¢ organismo ¢ entre sociedade e
natureza. Para o autor esse pensamento relacional deve ser aplicado a todo o continuum da vida
organica e ndo somente ao dominio da socialidade humana. Essas relagcdes cosmologicas e
ecoldgicas formam o modo de vida e cultura dos Gavido.

A construcao do conhecimento indigena e a sua transmissao se da nessa teia de relagdes
inseparaveis entre organismo e ambiente, respeitando a natureza em sua totalidade e inserindo-se
nela como parte integrante e ndo como um organismo alheio. Enfatizo ainda que a produgao de
saberes e o processo de transmissdo de conhecimentos indigenas ocorre num processo interno e
cultural que comeca no seio familiar, respeitando os ancidos e a sua sabedoria, que sdo produtores
de sua propria histodria, e estdo sempre inventando e reinventando sua cultura.

A educacdo sensorial ou ecologia sensivel ¢ a forma como Ingold (2000) classificou o
conhecimento fundamentado na percepg¢do através dos sentidos, que ndo se baseia na matéria-
prima e sim em uma forma de conhecimento experiencial, empirica, geralmente desprezada pelos
canones das ciéncias sociais.

Cohn (2005) destaca que entre os Xikrin para o aprendizado acontecer ¢ necessario

primeiro desenvolver os sentidos, a exemplo dos olhos e ouvidos, sendo que os mesmos recebem
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adornos e tratamentos especiais além dos resguardos que sdo necessarios para o pleno
desenvolvimento dos 6rgaos.

A antropologa explica que o ouvir para esse grupo indigena abrange habilidades e
capacidade de compreensdo, ¢ necessario muito mais do que olhar para aprender € preciso refletir
para compreender, o jovem aprendiz deve “ouvir” atentamente o que observa e deve refletir sobre
o que v€&” (Cohn, 2005, p. 497). Durante a produgao de um cocar o mestre € o aprendiz nao trocam
nenhuma palavra, o aprendizado ¢ dado somente pelo ato de observar e refletir.

Para Cohn (2000) além dos Xikrin desenvolverem os 6rgdos sensoriais ainda quando
crianga, estes, devem desenvolver o coracdo pois neste 6rgao que € estereotipado como o 6rgao
dos sentimentos, sera armazenado os conhecimentos que foram e os que serdo adquiridos durante
a vida,

Os conhecimentos tradicionais indigenas sdo produzidos e transmitidos em meio a
natureza e a partir dela e a utiliza¢do dos sentidos é o método através do qual ocorre a constru¢ao
dos saberes. Préticas como: cacada, pescaria, coleta de fruto e o proprio caminhar na mata
necessitam que estes apurem esta educacdo sensorial e desenvolvam sua autonomia enquanto
individuo adulto.

Esses locais, como afirmou Ingold, fazem parte da paisagem, conceito utilizado pelo autor
para descrever espacos proficuos para producio e manutencdo de todas essas préticas cotidianas

produtoras e reprodutoras de conhecimento.

A paisagem toma suas formas, através de um processo de incorpora¢do, ndo de inscri¢do.
Ha de se dizer, a formagfo da paisagem nao é questdo [...] de transformar um terreno
puramente fisico em um padrdo de espago e tempo historicamente experienciado
(experimentado) e constituido, como se o mundo fisico preexistisse como uma tdbula em
branco, um mero substrato de materialidade sem forma, aguardando a impressdo de
significado cultural. Os seres humanos, em seus movimentos, ndo inscrevem suas
historias de vida na superficie da natureza, como os escritores na pagina; pelo contrario,
essas histdrias sdo tecidas, em conjunto com os ciclos de vida de plantas e animais, na
tessitura dessa mesma superficie. (INGOLD 2000, p. 198) (tradu¢@o minha).

Bergamaschi (2005), em sua pesquisa com o povo Guarani, utilizando uma metodologia
que chamou de “estar junto sensivel” e “com-viver”, concentrou-se em analisar como a educacao
cultural pode ser inserida na escola sem comprometer a integridade de um povo que sobrevive e
se reinventa: “o povo costuma dizer que a educacdo na cultura ¢ integral e que educa-se em todas

as coisas” (BERGAMASCHI, 2005, p.170). As pedagogias nativas estdo presentes desde o inicio
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da vida. A autora afirma que a educagdo comega no bergo ¢ assim vai crescendo ¢ madurando
culturalmente e na tradigao.

O inicio da confeccdo da pessoa Guarani se da pela aproximagdo amorosa, pela
comunicagdo corporal produzida pelo contato. Nesses primeiros momentos da vida a
aprendizagem tem sua base no sentimento, na emoc¢do. Segundo Bergamaschi (2005), ¢
caracteristica marcante dessa etnia a delicadeza da fala e dos gestos o que gera proximidade
amorosa e comunicag¢do corporal. Ela explica que quase nunca sera ouvido um grito langado a uma
crianga, pois a delicadeza contribui para a tranquilidade das relagdes e do ambiente.

Bergamaschi (2005) explica que, entre os Guarani, hd duas formas predominantes de
aprender. A primeira € a busca desencadeada pela curiosidade que se desenvolve na pessoa desde
pequena. A segunda ¢ a revelacao e se relaciona com a primeira pois, para ser Guarani, € necessario
viver de acordo com o modo tradicional, para que as divindades se revelem ao individuo. Na
perspectiva Guarani a curiosidade ¢ o motor que conduzird o sujeito ainda na infancia a buscar o
aprendizado. O Guarani desde pequeno ¢ um eximio observador tanto da natureza como dos
comportamentos das outras pessoas. E ¢ através da imitagdo que esses pequenos constroem seus
comportamentos particulares, sempre num processo de imitagdo do irmao mais velho — os irmaos
estdo sempre nesse processo dialdgico de imitagdo e desafio — ou de algum adulto proximo. Estes,
no entanto, sdo responsaveis por desafiar a crianca a experienciar, testando seus proprios limites.

E importante ressaltar que na educacio tradicional Guarani nio existe segregagdo de
1dades. Assim, a crianga precisa observar para fazer por si e os adultos nunca reprovam, mas apenas

os observam. Bergamaschi (2005), nos apresenta essa liberdade experienciada:

Vivenciar esse momento magico da vida dos Kyringue me faz pensar que a ndo
intervencdo dos adultos cria uma curiosidade especial nas criangas, que tem que buscar
suas proprias aprendizagens, aprendendo por si, confeccionando sua autonomia.
Observam, imitam, fazem. Nenhum adulto se antecipa para ensinar e transparece o
esfor¢o de cada crianga para aprender. Talvez essa seja uma explicagdo da esperteza a
agilidade e da presteza que demonstram os Guarani ao aprender (BERGAMASCHI,
2005, p. 165).

A educagao tradicional dos Guarani, baseada na cosmovisdo xamanica, considera a
sociedade como um todo onde a educacdo ndo se separa, espacial e temporalmente, das demais

praticas. Os ensinamentos sao dados quando todos se sentam em volta do fogo para conversar ou

em uma situacao de conflito. Esse ato de sentar-se a beira do fogo configura um dos momentos



47

mais importantes para a aprendizagem, onde os jovens escutam os ancidos pois, sendo a palavra
um elemento sagrado para esse povo, escutar ¢ um ato de reveréncia. A autora ainda destaca que,
além de escutar os mais velhos com ensinamentos e conselhos, eles escutam as divindades com as
revelagoes, através dos sonhos e escutam até os Karai (Bergamaschi, 2005).

Bergamaschi (2005) enfatiza que a oralidade ai se constitui tanto na fala quanto na escuta,
escutar e entoar os cantos ¢ se dispor ao ensinamento que € oferecido pela palavra, o aprender esta
ligado a todos os ciclos de vida desses amerindios. Pode-se observar também a relagdo desses com
a natureza. Sendo parte integrante dela respeitam seus ciclos de vida, reconhecendo e ritualizando
cada um deles.

Por todos os elementos apresentados acima sobre conhecimentos e pedagogias nativas,
Bergamaschi (2005) esclarece que existe — por parte da comunidade objeto de seu estudo — uma
certa resisténcia em aderir a educagdo escolar, devido aos métodos fragmentados desse modelo,
que coloca o conhecimento ocidental como unico e legitimo lugar de educagdo. A preocupagdo
dos Guarani reside na incerteza de que a instituicdo escolar possa trazer fragilidade e
desvaloriza¢do aos conhecimentos tradicionais.

Contudo, observamos que as comunidades indigenas t€m travado desafios colossais na
tentativa de oferecer uma educagdo escolar de qualidade, que utilize a interculturalidade como
ponte entre os conhecimentos formais e os saberes tradicionais, através da confec¢do de curriculos
especificos e diferenciados, a criacdo de cursos para a formagdo de professores indigenas, a
confec¢do de material didatico nas linguas tradicionais e muitas outras metodologias, a fim de que
seja garantida a inclusdo dos conhecimentos tradicionais na escola da aldeia.

A construgdo do conhecimento Gavido se da de formas diversas e espacos variados, como
a propria superficie do ambiente onde vivem, escrevendo suas histdrias e imprimido seu modo de
viver nela, pois eles ndo separam suas aprendizagens do local onde o produzem, incorporando
assim essa paisagem como local comum. Além da natureza, a transmissdo do conhecimento se da
no ambiente domiciliar, onde se estabelecem as relagdes do cotidiano entre seu grupo doméstico;
e na escola, lugar de fronteira (Tassinari 2001), que estd em constante produ¢ao de conhecimento,
no intuito de fazer com que esses indigenas sejam capazes de acessar nossos codigos e simbolos

ocidentais.
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4.3 Experimentar para (in)(corpo)rar

Conhecer ¢ saber fazer algo, afirmou Sousa (2016, p. 327) e saber fazer algo para os
povos indigenas passa pela experiéncia do sentir. Processos desenvolvidos desde a mais tenra idade
na qual sdo testadas habilidades e percepcdes que fardo com que esse individuo construa sua
autonomia e desenvolva aquilo que a comunidade espera dele.

Para compreender os processos de aprendizagem Gavido baseados na experiéncia temos
Ingold (2000, 2015) que na infancia aprendeu com seu pai conhecimentos sobre botanica e
comparou com o modo que os Walbiri (povos nativos da Australia) transmitiam seus saberes,
pautados na utilizacdo dos sentidos durante suas experiéncias de aprendizagens num dado
ambiente. Por esse motivo Ingold acredita que nao existe transmissdo de habilidades o que se
transmite sdo os contextos de aprendizagens, segundo ele as habilidades sdo recriadas a cada
geracdo e ddo movimento a vida.

A educagdo sensorial de Ingold nos transporta para pensar o mundo indigena e suas
epistemologias, lugar em que os individuos interagem com os recursos de seus ambientes e
constroem seus processos de aprendizagens concebidos através do desenvolvimento dos sentidos
em um mundo que ¢ experimentado.

Experimentado pela observagdo/visdo/apreensao, desde muito pequenas as criangas
Gavido aprendem a observar o ambiente em que vivem e como devem se comportar nos espagos
da aldeia. Em conjunto aprendem a desenvolver o ouvir, bons cagadores obrigatoriamente
precisam ser bons ouvintes e constituir corpos disciplinados, para que, durante o caminhar na mata
ndo espantem suas presas ou mesmo, virem presas. Os indigenas desde muito cedo s@o ensinados
pelos mais velhos a tocar, cheirar e sentir as plantas a fim de se livrarem de plantas venenosas ou
que causam algum mal a pessoa, assim, aprendem a identificar as plantas com propriedades
medicinais e aquelas que podem servir de alimento. Uma caminhada na mata entre as geragdes do
povo Gavido ¢ uma contextualizagdo das aprendizagens que criam e recriam habilidades desse
povo, nesse mundo experimentado pelos indigenas, aprende-se com todo o corpo.

Nessa perspectiva da experiéncia marcada no corpo, temos Sousa (2016) em sua pesquisa
com a comunidade camponesa Capuxu no interior do Estado da Paraiba. A autora destaca que o
conhecimento Capuxu se dé pelo e através do corpo e esta pautado na experiéncia do saber fazer.

Desde a infancia esses individuos expressam suas aprendizagens através de técnicas corporais
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sendo desafiados pelos mais velhos a demonstrar que seus corpos estdo treinados e prontos para
desempenhar suas funcdes naquela comunidade. Sousa (2016, p. 326) afirma que “¢ inutil tentar
transmitir algo através do conhecimento oral, tedérico, especialmente se a crianga vai aprender
sobre ele através do corpo”.

Nessa perspectiva Sousa esclarece que as aprendizagens experimentadas no corpo passam
por uma graduagdo, vao sendo experenciadas e demonstradas pouco a pouco. Primeiro elas
exteriorizam suas habilidades ligadas ao falar e ao contar corretamente ¢ quando vao ficando
maiores ja conseguem desempenhar trabalhos domésticos e ajudar os pais no trabalho da roca.
Sousa destaca que o corpo ¢ objeto e instrumento dos saberes Capuxu, portanto, controlado
exaustivamente para a pratica do trabalho no campo. Toda a sua educagdo sensorial e suas

habilidades sdo marcadas no corpo, conforme explica a autora:

Monitoram-se as unhas dos pés e das maos, as habilidades destas para segurar os animais
sem machucé-los ou as mudas de plantas. As habilidades dos pés para se livrar de
espinhos e urtigas, mas também para evitar pisar o feijio ou alguma outra plantagdo
rasteira. Monitoram-se a for¢a que tem seus membros, para permanecer de pé sobre a
porteira, para investir em longas caminhadas, para montar o bezerro, o bode, ou garrote e
ser capaz de domina-lo a rédea, para ser capaz de segurar o barrdo (porco) furioso pela
cordinha. (SOUSA, 2016, p. 327).

A fabricacdo do corpo Capuxu perpassa pelo desenvolvimento dessas habilidades que sao
chamadas pela autora de “know-how Capuxu”. Ter um corpo corajoso, forte, desprovido de
preguica, sem medo das coisas naturais e das sobrenaturais compreende as habilidades elencadas
pela autora que sdo indispensaveis para a vida no campo e para o trabalho. Sousa esclarece que as
aprendizagens Capuxu além de estarem marcadas no corpo, também estdo ancoradas na cabega e
no ambiente. Para os Capuxu tém uma cabeca boa os individuos que detém boa memoria e
facilidade para aprender; e sdao detentores de uma cabeca fraca aqueles que tém memoria ruim e
dificuldade em aprender. Essas caracteristicas citadas por eles a Sousa e sao determinadas ou pela
hereditariedade ou por motivo de idade. E por fim, ela apresenta o ambiente, que contextualiza
todas essas aprendizagens, que da forma a esses processos que sdo experenciados no corpo, na

cabeca e no ambiente através da educacao sensorial (Ingold, 2015).
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4.4 Imitacao

Ferreira (2019) traz a luz a importancia da imitagdo para o aprendizado das criancas
indigenas Kaingang. Primeiro elas observam para depois realizar algo. A imitagdo, reforca ele “¢
uma das formas de aprendizagem que leva o desenvolvimento de tradi¢des e costumes, enfim, da
cultura como um todo, transferindo informagdes entre pessoas através das geragdes”.

Segundo o autor a imitagdo perpassa todos os sentidos pois ¢ necessario ver (observar),
ouvir (apreender) ressignificar o que aprendeu e fazer do seu proprio jeito. Para o autor, o ambiente
somado as praticas e vivéncias entre pessoas de variadas idades resultam em aprendizagens. As
criangas Kaingang acumulam conhecimento a partir de suas vivéncias com os adultos, quando um
adulto vai realizar uma atividade nunca ¢ necessario dar ordens as criangas, o seu dever ja esta
internalizado através da observacdo e praticas nas tarefas do cotidiano de seu povo. Ferreira
(2019), ainda destaca que os mais velhos deixam as criangas experimentarem e executarem tarefas
com utilizagdo de instrumentos cortantes e outros objetos considerados perigosos que necessitam
de habilidade para o manuseio, mas, assim, as criangas estdo sempre desempenhando tarefas junto
a comunidade, dessa maneira constroem sua autonomia observando e imitando as atitudes dos
pais, irmaos e dos mais velhos de seu grupo familiar.

Consoante Bergamaschi (2005) aprender por imitagdo estd intimamente ligado a
observagao, aprender por imitagdo ¢ observar o comportamento de outras pessoas e replica-los a
sua maneira. As crian¢as Guarani, segundo ela, sdo eximias observadoras, observam a natureza e
o comportamento das outras pessoas da comunidade, constituindo assim, sua autonomia, o que,
como afirma a autora a “pessoa busca assemelhar-se ao outro, a partir dai constituir um
comportamento proprio, que também o distinga” (BERGAMASCHI, 2005, p. 156), seguindo
assim na contramao da cultura ocidental que ndo visualiza autonomia das criangas. Ainda nesse
mesmo contexto da autonomia, explica, os Kyringue (crianca em Guarani) sdo responsaveis por si
e a medida que crescem também sdo responsaveis pelos irmaos mais novos e por todo o seu grupo
familiar e essa autonomia nao significa individualidade e sim reconhecimento daquele individuo
como parte do coletivo.

Para dialogar com esses autores temos Tassinari (2009) que traz a luz a construgdo dessa
autonomia infantil, ela explica que apesar das criangas disporem de uma grande liberdade, estas,

estdo sempre supervisionadas ou pelos irmaos mais velhos ou por algum adulto da familia, pois,
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ha limitagdes e regras nesse processo de imitacdo das vivéncias e do fazer adulto e nem tudo pode
ser realizado pelas criangas, porém isso nao deslegitima a participacao social e a autonomia destas
dentre os mais variados grupos indigenas. Entre os Karipuna, relatou a autora, as criangas sempre
acompanham os adultos nas tarefas domésticas, porém podem abandonar se tiver vontade, algo
que nao ocorre com os adultos, pois, sao deles a responsabilidade por aquele trabalho. Apesar das
criancas participarem ativamente das tarefas ¢ exigido delas apenas a contribui¢do que suas
condi¢cdes podem oferecer. Nesses processos de construgdo das aprendizagens as criangas

indigenas criam suas proprias regras dentro dos mais variados espacos € das mais variadas tarefas.

4.5 Aprendizagens na infancia indigena

Os estudos sobre infancia indigena ndo estavam no foco da minha anélise, entretanto, os
processos de aprendizagens indigenas me mostraram, que esses processos ocorrem
substancialmente na infancia, isso ndo quer dizer que ndo haja aprendizagem nas demais fases do
ciclo da vida, porém ela estd mais evidenciada nesta fase. Sousa (2017) destaca que as criancas
sdo responsaveis pela manutengao e reprodugao sociocultural tendo em vista que sdo consideradas
pelas sociedades indigenas como autonomas e se apropriam e experienciam o mundo a sua
maneira. “As criancas sdo boas para aprender cultura e sdo criadoras de suas proprias culturas”
(SOUSA 2017, p.166). Sousa reforca que as criancas ndo sdo boas apenas em aprender, mas
também em ensinar e fazem isso com perfeigao.

Sociedades indigenas tém na figura do ancido o simbolo por exceléncia dos
conhecimentos tradicionais e, portanto, uma relacdo de extremo respeito e devocdo a estes.
Codonho (2007) afirma que as pessoas que detém o saber sdo justamente aquelas que se
diferenciam socialmente “para o caso das sociedades indigenas, em que o conhecimento ¢ o
principal delimitador de hierarquia, riqueza e autoridade” (CODONHO, 2007, p.12). Sabemos
que sdo eles os guardides das memorias e dos saberes, entretanto, segundo a autora sdo as criangas
que fazem esses saberes circularem.

A pesquisa de Codonho entre os Galibi-Marworno trata sobre a transmissao horizontal de
saberes e a forma como esses circulam entre as criangas, no entanto, ela deixa claro que seu método

ndo tem a intencdo de ignorar o fato de que existem processos educativos que ocorrem dos mais
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velhos para os mais jovens (transmissao vertical de conhecimentos). Codonho (2007) trouxe a luz
outra perspectiva, trazendo a crianga como protagonista nos processos de transmissao e
manuten¢do da cultura, demonstrando o aprendizado que ocorre de crianga para crianga e nao do
tdo conhecido e ultrapassado método de educagao verticalizada (Durkheim 2011).

Para Codonho as criangas sdo responsaveis por grande parte da reproducao da cultura
adulta, pois elas através de suas proprias interpretacdes internalizam muitos elementos que sao -
entre pares- velados ao mundo infantil pelos adultos demonstrando assim a diferenciacio entre
esses dois universos que apesar de diferentes sdo conectados. As criangas atribuem seus
significados ao mundo adulto e protagonizam suas experiéncias contribuindo de forma relevante
para a transmissao de saberes (CODONHO, 2007).

A autora esclarece que os primeiros autores brasileiros que escreveram sobre infancia
indigena trouxeram uma ideia de socializa¢do unilateral e verticalizada, sdo eles: Willems (1938),
Fernandes (1966) e Schaden (1976) e que a partir da década de setenta surgem novas categorias
de andlise com autores como: Ruth Benedict (1972), Julio Cesar Melatti e Delvair Melatti (1979)
que vao tratar sobre a construg¢do do ser através do corpo.

Codonho (2007) destaca a participacdo ativa das criangas no sistema social em que estio
inseridas, através de suas apreensoes, a partilha dos saberes e praticas diarias que acontecem na
maior parte do tempo, entre grupos infantis muito bem delimitados. Para tanto, a autora traz o
exemplo da evitagdo entre seus potenciais afins que € respeitada pelas criangas sem a intervencao
dos adultos, assim, se alguma crianga nao faz parte do seu grupo familiar ela deve ser evitada.
Aqui as criangas reconhecem sua alteridade que no futuro sera consanguinidade. A autora ainda
exalta a facilidade com que as criangas percebem o ambiente, registrando através de desenhos a
sazonalidade regional, a horizontalidades dos saberes entre criangas de idades diferentes, - as mais
velhas sempre ensinando as mais jovens - as caracteristicas do ambiente em que vivem. A autora
explica também que, as criangas conseguem criar uma pequena economia com a venda de frutas
que coletam na mata. Todos esses processos demonstram a autonomia experenciada dessas
criangas.

Codonho conclui demonstrando as percepgdes que todos esses conhecimentos constroem
nas atividades cotidianas, em que em meio a brincadeiras e responsabilidades, as criangas
encontram-se na companhia de outras descobrindo, compartilhando e retransmitindo-os umas as

outras.
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Em consonancia com Codonho, temos Miranda (2009) que nos apresenta uma
comunidade indigena urbana na Terra Indigena de Coroa Vermelha na Bahia, povo indigena
Pataxd, que vive do comércio e do turismo étnico, essencialmente praticado por criangas. A autora
demonstra no seu texto a expressiva autonomia dessas criancas que, desde os cinco anos de idade,
participam ativamente da economia do seu povo com a venda de artesanatos para turistas, além de
cobrarem uma quantia para posarem para as cameras dos visitantes. As criancas se vestem de
maneira tradicional para chamar a aten¢do dos turistas, como afirma a autora: “a condi¢do infantil
se transforma em potente ferramenta de inducdo dos visitantes a compra” (MIRANDA, 2009,
p.16). Miranda ainda destaca que essa interacdo entre indigenas e ndo-indigenas acaba por
reafirmar a identidade do povo Pataxo. Apesar de toda essa a capacidade de producao voltada para
o turismo étnico, existe ali um universo infantil cheio de ludicidade e, entre um cliente e outro as
criangas se divertem brincando. Pela manha vao para a escola e a tarde estdo livres para se apropriar
do territorio e realizar essa atividade produtiva, que para as instituicdes ndo-indigenas podem
parecer uma exploragdo do trabalho infantil, entretanto, as criancas Pataxd seguem na contramao
desses padrdes e demonstram sua agéncia e seu protagonismo, reprodutoras de conhecimentos e
aprendizagens que sao.

Durante todo o periodo da infancia indigena, as criangas Pataxd passardo por um longo
processo de aprendizado, lembrando que cada povo tem sua particularidade e seus modos proprios
de aprender e ensinar. Para tentarmos entender com mais clareza a construcdo deste protagonismo
infantil precisamos entender que existe um processo de incorporagdo da aprendizagem sempre
levando em consideracdo a graduagdo de idade e do amadurecimento dessas criancas através da
construcdo do corpo que se dé através de resguardos e rituais.

Cohn (2013) em sua pesquisa com criancas Xikrin buscou entender a sua concepgao de
infancia e ndo demorou para concluir que tudo passava pela constituicdo da pessoa através da
constru¢do do corpo que estava ligada a forma como estes percebem seu mundo através dos
sentidos e a partir dai constroem suas aprendizagens no e para o corpo. Nesse sentindo, ela
percebeu que tudo que ¢ produzido para as criangas, constituem seus corpos, desde brinquedos até
as ornamentacdes corporais.

Nunes (2003) nos chama atengdo para olharmos a crianga como um agente social
construtor de sua propria infancia e participante ativo na vida em sociedade e ndo apenas como

seres de beleza exodtica, assim como sdo retratadas pelos fotografos sempre preocupados em
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mostrar corpos adornados e pintados. A tese de Nunes traz informagdes importantes sobre o
confronto entre a educacao tradicional e a educagao escolar indigena e o seu ponto de partida reside
em como as criangas vivenciam esse processo de transformacdo cultural e a dindmica que elas
proprias imprimem.

Nunes (2003) traz a tona as nuances envolvidas em relagcdo a classe de idades entre os
Xavantes para quem, assim como acontece entre o povo Gavido, a introdugdo do individuo em
uma determinada classe de idade ndo necessariamente quer dizer que este venha a receber
responsabilidades e papéis sociais referente a sua categoria de idade. Meninas e meninos passam
por processos de maturagdo bioldgica e social diferentes, com raras excecdes a mulher se torna
adulta mais cedo, j& os homens levam mais tempo para serem considerados adultos. Para o povo
Gavido ¢ necessario maturidade, protagonismo do individuo frente as a¢des proprias da vida adulta
para que sejam considerados adultos, sendo os pais os responsaveis por analisar e permitir essa
iniciacao.

A autora destaca as categorias de idade dos Xavante e o marco de cada transi¢do. A
primeira categoria de idade se da a partir do nascimento até¢ o desmame que geralmente acontece
quando nasce um irmao ou irma, essa ¢ a Unica fase que nao ha separagdo por género. Para os
meninos a segunda fase se da entre os dois até os doze anos de idade, entre nove e doze anos ainda
¢ permitido brincar com as meninas ou acompanha-las nas atividades de casa, entretanto € nessa
fase que os meninos come¢am a acompanhar os homens nas pescarias, nas cagadas, sendo essa
fase dos dois aos 12 anos, o equivalente ao que nos naoindigenas chamamos de infancia. Nunes
segue explicando que a passagem da infancia para a adolescéncia € muito repentina e, € nessa fase
que terdo que deixar a sua casa para morar em grupo com outros meninos da mesma idade numa
casa por quatro ou cinco anos, onde ficardo isolados da comunidade, seu contato sera apenas com
os pais e os homens mais velhos, responsaveis pela formagao destes.

Durante esses anos de reclusdo o menino terd uma formacdo na cultura que garantira o
pleno desempenho de seu papel social dentro de sua comunidade. As mais variadas e complexas
aprendizagens serdo apresentadas a ele nesse periodo, esse recluso passara por diversos resguardos
a fim de fabricar um corpo forte.

Este periodo se encerra com a cerimonia de furacdo de orelhas e a queima da casa que

viveram durante esses anos. A proxima categoria de idade ¢ concretizada com o casamento, pois
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eles saem da casa dos pais e vao residir na casa de sua sogra. Esses indigenas s6 sdo considerados
homens maduros quando nasce o primeiro filho, encerrando assim essa categorizag¢ao por idade.

J4 as meninas Xavante ndo passam por essa formacgao tdo rigorosa, elas nunca saem do
seu grupo doméstico, entretanto sdo vinculadas as classes de idade depois da primeira fase de bebé
pelo crescimento dos seios e as responsabilidades domésticas que aumentam conforme vao ficando
mais velhas, as meninas sao consideradas mulheres maduras somente quando nasce o primeiro
filho e permanecem nessa categoria de idade até a velhice.

Vasconcelos (2011) construiu uma etnografia sobre a circulagdo de criangas Guarani, na
qual, a autora trata sobre gemelaridade e ado¢do, fazendo uma exposi¢do do tratamento que era
dado as criangas Guarani gémeas. Antigamente as parteiras abandonavam as criancas para
morrerem, atualmente essas criangas sdo separadas e uma delas ¢ dada para outros parentes
criarem, antigamente ndo se permitia viver nenhuma das duas criangas. Entretanto, o que de fato
nos interessa nesse texto ¢ os desdobramentos sobre a fabricagdao do ser Guarani. Vasconcelos faz
um estudo detalhado sobre os cuidados que os pais precisam ter durante a gravidez até os primeiros
dois anos de vida da crianga, a fabricagdo da humanidade dessa crianga depende dos cuidados dos
pais sob forma de resguardos durante e ap6s o nascimento da crianga.

Conforme relata Vasconcelos (2011) € necessario cumprir todos os resguardos durante
esse periodo para que haja a fixacdo da alma afim de que essa ndo va embora para o mundo dos
mortos, que os Guarani definem como “terra sem males”. Vale ainda destacar a critica que a autora
faz sobre a analogia entre animais e criangas € a questao dicotomica entre adultos e criangas pois,
para os Guarani essas criangas ainda vivem em outro plano que ela nomeou de sobrenatureza e
sobrecultura, a autora afirmou: “isso ajuda a compreender o processo de convencimento para que
ela fique nesse mundo imperfeito e todo o cuidado em atrai-la”. A crianca traz a marca da
alteridade. E um corpo a ser moldado socialmente e um espirito a ser convencido a ficar nesse
mundo, convencido por viverem numa cultura pura, e por isso 0s investimentos com uma série de
preceitos morais e éticos para o sucesso deste processo de convencimento (Vasconcelos, 2011).

A fabricagdo do corpo e a nogao de pessoa na etnologia indigena sdo coisas inseparaveis
e nos faz entender como se configura a identidade de um povo, sendo esses processos todos
iniciados na infancia. Alvares (2012) através de sua pesquisa com criangas Maxakali traz a luz o

lugar da crianga na construc¢ao da pessoa, cosmologia e aprendizagens,
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a autora apresenta a crianga como elo, condi¢do que faz a conexao entre humanos e espiritos, vivos
e mortos durante os rituais de iniciacao, além disso, as criangas mediam os conflitos e mantém o
equilibrio das relagdes sociais, sejam elas amistosas ou hostis, dentro e fora da comunidade “a
livre circulacdo de criangas significa harmonia entre os grupos, sua auséncia, hostilidade e
estranhamento” (ALVARES 2012, p.88).

Para a confec¢do da pessoa Maxakali ¢ necessario cumprir uma série de restricdes e
resguardos que sao responsaveis pelos processos de manutengao e reproducao do corpo. Ao nascer
estes recebem a fala verdadeira que ¢ a alma, ela deve se transformar em espirito que ¢ a condigao
para que um Maxakali se torne ser humano e comece a mediar as trocas entre mulheres e espiritos
nos rituais, essas trocas sao realizadas entre um filho que esta sendo iniciado e pelos filhos mortos,
ou seja, espiritos que se constituem em “proprio canto” (ALVARES, 2012, p.82) e sdo esses que
ensinam as musicas dos rituais. (Alvares, 2012).

Alvares explica que para um individuo Maxakali alcangar sua maioridade social ele
devera trazer os seus espiritos para cantar na casa dos cantos - lugar exclusivamente masculino -,
o inicio da vida adulta se dard com a transferéncia desses espiritos dos pais e parentes proximos
para o iniciado, tendo em vista que esses ndao precisam mais dos espiritos, pois ja passaram por
todo um processo de incorporagao do conhecimento. A autora destaca que ¢ do mundo dos espiritos
que emana todos os conhecimentos e que o canto o fara conhecedor das epistemologias desse povo.
A iniciacdo ao canto dos espiritos ¢ um processo de aprendizagem que se realiza no corpo durante
os rituais expressando-se quase que exclusivamente nas criangas € nos jovens “os corpos, atraves
das méscaras cerimoniais e das pinturas corporais especificas, se tornam os espiritos presentes,
que cantam e dancam na terra, que cantam e dangam para os humanos, atualizando assim a unido
entre os homens e os espiritos” (ALVARES 2012, p.88). A autora explica que além do contexto
ritual os avds e pais ensinam as criangas os cantos € dangas que sdo reproduzidas por elas em forma
de brincadeira no seu cotidiano. Aquilo que constitui a pessoa passa pela relag@o e atualizag¢ao dos
cantos, dancas, pinturas corporais e uso das mascaras cerimoniais sendo vivenciadas por toda a
comunidade através dos espiritos que, manifestado nas criangas, transmitem conhecimentos e
técnicas corporais, criando um movimento de incorporacdo do aprendizado, experenciado no
proprio corpo ¢€ nessa relagao que se fabrica um corpo entre os Maxakali e transforma o individuo

em ser humano completo (Alvares, 2012).
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Os estudos sobre a construgao do corpo com foco na infancia ainda sdo escassos, porém
encontramos muitos trabalhos sobre etnologia indigena que retratam os rituais que passam por essa
construcdo da corporalidade, para os indigenas a instituicdo de aprendizagem na cultura mais
eficaz reside em passar por processos de formagao que gravam na pele € no corpo as aprendizagens
necessarias para uma vida util em comunidade, sendo os rituais essa institui¢ao por exceléncia. E
apesar dos estudos sobre infancia ja estarem consolidados no Brasil, Cohn (2013) nos convida a
pensar sobre os estudos da crianga no debate da etnologia
indigena, a autora verificou que existe um problema que ronda essa questao, os etnélogos nao leem
os estudos sobre infancia indigena dos povos que pesquisam, logo essa temdatica tdo importante
ndo circula e ndo ganha a dimensao que deveria. A inquietacdo de Cohn reside em questdes, em
que as criancas precisam realmente serem ouvidas levando em consideragdo um contexto
pluriétnico, onde nunca se deve generalizar, pois cada povo desenvolve suas concepgdes €
categorias em torno do ser crianca. Nesse sentido ela chama a responsabilidade para a
Antropologia e destaca que “a concepg¢ao de infancia deve ser sempre considerada nas duas pontas
das pesquisas em antropologia que fala de e com criangas — aquela que avalia o lugar da crianca e
trata de seus direitos, das politicas publicas a elas voltadas, de agcdes educacionais etc” (COHN
2013, p. 241). Finalizo este capitulo compartilhando da ideia de Cohn sobre a necessidade de
ampliar a voz da etnologia indigena voltada para a infancia, para ndo cairmos no erro de pesquisar

“apenas para ndés mesmos, reiterando-se a si mesmos” (COHN 2013, p. 223).

5. PROCESSOS DE APRENDIZAGEM DO POVO GAVIAO/PYHCOP CATILJI

Habitantes das florestas, os Gavido Pyhcop Catiji produzem uma gama de
conhecimentos, experiéncias e aprendizagens que, mesmo em meio as adversidades da pandemia
de Covid-19 trabalhei para mapear e analisar. Como reflexo das suas relagdes ecologicas
confeccionam suas formas de conhecer, inspiradas na simbiose: organismo e ambiente. E a partir
dessa perspectiva que os indigenas criaram e criam suas representacdes de mundo, através de
simbolos e fendmenos, construindo sua organizagdo social, dando sentido ao mundo e as suas
praticas.

Essa configuragdo social tem resistido até hoje gragas aos simbolos mais importantes da
sabedoria indigena: os ancidos. Foram eles que transmitiram ao longo dos séculos, através da

oralidade, uma variedade de conhecimentos necessarios para a vida em comunidade. E utilizada
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para essa transmissao de conhecimentos a pedagogia da contagcdo de histérias, ensinando sempre
— aos que desejam aprender — tudo o que eles precisem saber para que se constituam como ser
Gavido. Essa devogdo dos indigenas pela figura do ancido reside no conhecimento que ele
adquiriu, através das experiéncias sensoriais que acumulou ao longo da vida. Além de ja terem
passado por todas as etapas da fabricacao da pessoa e ja possuir um corpo duro (MELO, 2017),

condic¢do sine qua non para ser um sabio e educador de sua comunidade.

Figura 1- Ancia: simbolo da sabedoria Gaviao

Fonte: arquivo pessoal de Eliton Gavido disponibilizado para a autora

Entretanto, os processos de aprendizagens Gavido vao além da transmissdao de
conhecimentos via oralidade, eles sdo construidos também a partir de experiéncias no corpo e
através do corpo, utilizando os sentidos. Entrelacadas, essas duas formas de aprender-fazer
compdem, o arcabouco dos processos de aprendizagens do povo Gavido.

As primeiras aprendizagens sdo construidas através do afeto. Entre os Gavido, adultos
tratam criangas com muito amor e cuidado, respeitando cada fase da sua vida e, aos poucos, vao

inserindo-os na rotina da comunidade. Os primeiros contextos de aprendizagem se apresentam aos
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a’crajre (criangas) consoante seu nome. A informagao sobre qual € o seu nome e o seu significado
vem acompanhada de informacdes sobre quem sao seus padrinhos € quem sdao seus amigos
formais. A medida em que a crianga vai tendo entendimento ela aprende sobre a metade
cerimonial & qual ela pertence, de qual ritual ela fara parte no futuro, qual o tipo de relacdo que ela
deve construir com seus amigos formais. Elas também s3o ensinadas sobre os nao-indigenas e
sobre o mundo destes. Aos seis anos sao inseridas no contexto escolar e comec¢am a alfabetizacao
na lingua Gavido e na lingua portuguesa. As criancas Gavido falam exclusivamente a lingua
materna até irem para a escola, existem algumas excegdes devido aos casamentos entre indigenas

Gavido e ndo-indigenas.

As criangas Gavido nunca estdo sozinhas, mas acompanhadas por um familiar, na maioria
das vezes primos e irmaos mais velhos, gerando um processo de aprendizagem através da
observagao do comportamento, que ¢ quando as criangas mais novas costumam imitar os mais
velhos e construir suas proprias experiéncias, levando em consideragdo a configuracdo social na
qual esta inserida. Dentro desse contexto familiar as criangas aprendem a cuidar umas das outras

fortalecendo a ideia de comunidade e de cuidado com o seu grupo.

A corrida de revezamento de tora ¢ o elemento comum em todos os rituais do povo
Gavido, ¢ o0 momento em que rememoram as disputas do sol e da lua, envolvendo sempre a
dualidade dia e noite, inverno e verao, vivos € mortos. Com isso, meninos € meninas aprendem
desde cedo a correr com a tora, enquanto os adultos treinam ou correm oficialmente as criancas
acompanham com toras pequenas, proporcionais ao seu corpo, e aprendem a fazer uso terapéutico
das plantas que tiram o cansaco das pernas. Alguns desses meninos tornam-se, quando adultos,
corredores profissionais, os Gavido sao famosos por vencerem torneios esportivos de corrida entre
indigenas e ndo-indigenas. Ficam reservados aos meninos, ainda, alguns ensinamentos especificos

como: manusear e atirar flecha, jogar tarrafa, cagar, cantar e ajudar os ancidos.



Figura 2- Crianca Gavido treinando corrida de tora

Fonte: arquivo pessoal de Eliton Gavido disponibilizado para a autora
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Figura 3- Crianga Gavido treinado com arco e flecha

e &= P S v S
Fonte: arquivo pessoal de Eliton Gavi

_ a0 disponibilizado para a autora

Ja as meninas aprendem com as mulheres mais velhas a preparar comidas tradicionais do
seu povo, fazer a coleta dos frutos do cerrado e preparar os remédios com as plantas nativas da sua
regido. Aprendem a fazer artesanatos simples e com grafismo, aprendem as pinturas e ajudam
suas maes com os irmaos menores de dois anos (periodo em que um a crajre ndo pode ser colocado

no chao) e as regras de comportamento que uma menina deve ter, até a chegada do ritual de

passagem no qual ela fard a transi¢cdo para a vida adulta.

Independente de género e idade hd uma aprendizagem que ¢ extremamente importante: o
respeito aos mais velhos. Desde sempre o Gavido ¢ ensinado a cumprir tudo o que for solicitado
pelos ancidos pois, por muito tempo, eles foram os baluartes das aprendizagens desse povo,
detentores do conhecimento, que nortearam-nos até a chegada da dita ciéncia, que menospreza
uma parte dos saberes tradicionais e, logo, tenta retirar a legitimidade das epistemologias

amerindias.

Outra aprendizagem que estd presente desde os primeiros dias de vida ¢ a nogdo de
coletividade. Representado no continuo do formato circular da aldeia e da localidade central — o
patio Timbira - local onde tudo ¢ resolvido coletivamente, desde conflitos internos entre grupos

familiares até a realizagdo dos rituais, nada fica fora da grande arena Gavido. A realiza¢do de
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tarefas dessa comunidade ¢ vista como resultado de um esforco coletivo e nunca individual. Isso
se estende as casas e grupos domésticos que, dentro dos processos de aprendizagem, ensinam seus
filhos a cuidarem uns dos outros e sempre compartilhar seus pertences. Conforme as criangas vao
crescendo, sdo convocadas a ajudar ou a observar nas mais variadas tarefas do dia a dia, num

processo coletivo e dialogado.

Na primeira viagem que fiz esse ano a Amarante do Maranhao para me reunir com dois
dos meus interlocutores, descobri um termo que muito me intrigou. Quando perguntei para eles
como se escrevia na lingua Gaviao, ensinando pessoas, eles traduziram de duas formas. A primeira
delas ¢ o termo mampex, significa melhorar e consertar. E a segunda traducdo para o termo foi
ahimpex que significa ensinar, entdo continuei indagando sobre o assunto, para entender melhor o
significado de cada um desses termos.

Em resposta, afirmaram que, mampex é como uma acao continua, por meio dos seus
processos proprios de aprendizagens, que sdo marcados no corpo, através dos rituais, dos
resguardos e proibigdes, dos castigos fisicos, que tem por finalidade construir um corpo forte,
tendo como recurso principal de aprendizagem a transmissao via oralidade, através dos ancidos e
daqueles que ja passaram por esses mesmos processos.

J& ahimpex € o aprendizado das tarefas mais cotidianas, que necessitam de habilidades e
treinamento, ¢ o saber-fazer, sdo as aprendizagens corporais que se constituem através dos sentidos
e pericias que desenvolvem. O termo também ¢ utilizado por eles para as aprendizagens que sao
ensinadas na escola.

A partir do que observei e ouvi nos momentos em que estive em campo € nas entrevistas,
vamos considerar duas dimensdes no que diz respeito as pedagogias € aos processos de
aprendizagens do povo Gaviao.

Entendo que essas duas formas de aprender estdo entrelacadas e demonstrarei a seguir
como se aprende pela transmissdo de conhecimentos - a partir da memoria e narrativa dos mais
velhos - e como se aprende pela experimentacdo através dos sentidos nos seguintes contextos de
aprendizagem: a fabricacao do corpo, a onomastica, os processos de experimentagao do ambiente
(flora, fauna, solos), as praticas das cacadas, os rituais, a relacdo com o sobrenatural. Ressalto

ainda que essas experiéncias sdo, em sua maioria, incorporadas na infancia.
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5.1 Nomes produzem corpos

O Povo Gavido construiu toda a sua estrutura social tendo como centro o nome, constituir
um nome € constituir uma pessoa, o nome tece uma rede de relacdes sociais. Para compreendermos
melhor a onomadstica Gavido apresento Sousa (2017), que utilizou a onomadstica para desvendar
como se da a constru¢do da pessoa Capuxu, através da relagio entre nome e parentesco. A autora
explica que o feto, ao receber um nome, € transformado, pois nominar é reconhecer e transforma-
lo em pessoa, o nome é parte integrante e “¢ a propria pessoa” afirmou Sousa (2017, p. 209). A
mesma destaca que o nome revela formas de se identificar, interagir e distinguir individuos e
grupos, sendo o nome um simbolo de identidade. Entre a comunidade Capuxu, nomes, sobrenomes
e apelidos, além de servirem para construir a pessoa, também demonstram o pertencimento ao
grupo revelando as relagdes de parentesco e o compartilhamento da identidade Capuxu. Nomear
alguém dentro dessa comunidade é receber uma didiva que € concedida a amigos, vizinhos ou
algum parente, esse ato constrdi e fortalece lacos sociais entre os pais € os nominadores (Sousa,
2017).

Sousa classifica os Capuxu como uma pequena comunidade, camponesa, endogamica.
Dessa forma, hd uma tamanha repeti¢cdo de nomes e sobrenomes que dificulta a elabora¢do de uma
genealogia. Até os proprios Capuxu se confundem a qual sujeito e a qual geragcdo estdo se
referindo. Em relacdo a classificacdo dos nomes, estes podem ser herdados, podem ser de livre
atribui¢do, homenagens a santos e a personagens biblicos. Ja os sobrenomes ela identificou apenas
quatro que estdo desde a origem da comunidade e, depois, mais quatro oriundos dos casamentos
exogamicos. Sousa explica que, com o passar do tempo, aquele sistema fechado de transmissao de
nomes, com um estoque limitado vai se transformando e o que era endonimico vai se tornando

exonimico com a aceitacdo de nomes de fora dessa comunidade. Assim como revela esse trecho:

uma vez que um repertorio de nomes com um estoque fixo e limitado garante semelhanca
e continuidade histérica, demarca o grupo e o seu territorio, forja a pessoa e a identidade
Capuxu, mas por outro lado também se utiliza dos nomes como um fator de expansao,
individuagdo e diferenciagdo, garantidores de mudancga e descontinuidade historica. Seria
essa a ambigiliidade da onomastica Capuxu? Apesar da ambigiiidade e da fungdo que esta
cumpre, com o passar do tempo o sistema mudou de endonimico para exonimico.
(SOUSA, 2017, p. 215)



64

Sousa também destaca a importancia dos apelidos, tendo em vista a grande quantidade
de nomes repetidos. Os apelidos sdo formas jocosas de classificar, uma maneira divertida que os
individuos, na maioria das vezes as criang¢as, encontraram para nomear e facilitar a identificacao.
Os Capuxu dao apelidos baseados naquilo que pode ser um hébito, semelhanca com alguém ou
algo, ou pode mesmo até ser um fragmento de nome ou caracteristicas fisicas, algo comum na

comunidade indigena Gavido ao qual pesquiso. Sousa explica que os apelidos:

que substituem, em termos, 0os nomes, sdo prova maior de aceitagdo social. Té-los ¢é estar
imerso nas teias sociais que so tecidas pelo povo Capuxu, aceita-lo ¢ aceitar sua posigdo
no lugar que a comunidade lhe inscreve. Quem ndo os tem sdo aqueles que permanecem
na fronteira da comunidade, entre o Sitio Santana-Queimadas e as cidades, cada vez mais
distante de todos, casando-se para fora e afastando-se da comunidade. Geralmente se
ganha um apelido na infancia e ele permanece ao longo da vida, podendo inclusive virar
tecnonimico, quando as filhas e as esposas passam a ter como referéncia de sua propria
identidade o apelido do pai ou marido. Ex: Maria de V¢éi de Buda (SOUSA, 2017, p. 227).

Uma outra perspectiva abordada pela autora € a nominag¢do dos animais, segundo ela
todos os bichos recebem nomes “esta € a regra no sertdo, onde o que ndo tem nome, ndo existe!”
(2017, p.230). Nesse contexto as criangas sao as responsaveis por nomearem seus bichos sejam
de estima¢do ou ndo, elas criam relacdes com os bichos como se fossem seres humanos, elas
convivem com eles e os respeitam. O interessante € a relacio que a autora faz entre o
comportamento dos animais com a producdo corpo, ela explica que as criangas imitam 0s
comportamentos dos bichos e constroem aprendizagens.

Consoante a Sousa, temos Melo (2017) que apresenta a onomadstica do povo Gavidao. O
trabalho de Melo trata da onomaéstica Gavido em dois momentos de um mesmo processo. Um, no
qual o nome constitui relagdes que formam pessoas e valores morais através da transmissao de
nomes e, outro, em que o nome também ¢ roupa, pele que recobre a superficie do corpo do iniciado,
no contexto cerimonial, por meio de objetos ritualisticos (cestaria, tecelagem, emplumacdo de
corpos, entalhe e pintura corporal), que, por sua vez, possuem capacidade de produzir e
transformar os corpos € o cosmo Gaviao.

O fio condutor de sua etnografia ¢ o ritual do Wyty, que envolve, a partir das metades e
grupos cerimoniais, individuos e grupos locais diferentes em uma grande producdo de nomes e
corpos. Durante esse ritual os agentes envolvidos encenam trechos dos mitos Gavido, onde os

demiurgos diferenciam os humanos dos seres ndo-humanos, além de realizarem performances de

guerra, rememorando um passado bélico glorioso.



65

O ritual cria uma narrativa onde as mulheres ¢ os membros do grupo rop defendem a
aldeia dos estrangeiros que a tomaram de assalto, os crow hu, sendo os dois hycre os
cativos das mulheres ¢ aliados nessa tarefa. Desde a chegada desses seres ndo humanos
as mulheres assumiram as fung¢des cerimoniais no patio, espago reconhecido na literatura
Jé e Timbira como local dos homens, do politico, sendo os homens deslocados para a
periferia, local dito pelos antrop6logos como das mulheres, do parentesco e 14 passam a
se reunir até o fim do ritual. Além de wyty, serdo as mulheres as responsaveis pelas
tentativas de criar afinidade com os estrangeiros, tanto os crow hu quanto os hycre, ambos
seres miticos, dando de comer a eles, submetendo-os a atividades proprias do modo de
vida Gavido e até mesmo mantendo relacdes sexuais com eles, seja na abertura ou no
encerramento do ritual, quanto no periodo de intervalo entre elas. Essa relagcdo entre
comida e parentesco também se aplica a relagdes das mulheres no contexto interno de
relagdes entre grupos domésticos diferentes e grupos locais diferentes durante as
performances, tendo no ritual uma grande expressdo de relagdes sexualmente permitidas
e ndo permitidas, ou que ao menos ndo deveriam acontecer (...) (MELO, 2017, p.22)

Esse trecho demonstra uma das cenas do ritual do Wyt e ainda retrata a utilizacdo da

“liminaridade'®”

(Turner, 1974), as trocas de lugares e fun¢des, havendo uma suspensdo na
configura¢do social desse povo que, ao fim, realocara os agentes desse rito a novas posigdes
sociais, reordenando o cosmo desse povo. Ao fim desse ritual, que tem inimeras vertentes, havera
a confirmacao de nomes e a constante produgao de corpos, tendo em vista que esse ritual envolve
toda a comunidade, da criang¢a ao idoso.

A tese de Melo nos da uma visdo ampliada da funcionalidade da estrutura social dos
Gavido/Pyhcop Catiji. Apesar do seu fio condutor ser o ritual do Wyty, ele faz a descri¢ao de varios
mitos, além de perpassar por quase todos os rituais realizados por esses indigenas, expressando,

assim, grande parte da configuragdo social interna do povo de Pyhcop, todos esses elementos

ligados por uma teia que € confeccionada sob a onomastica desse povo.

5.1.1 Onomastica gavido e suas aprendizagens

O sistema onomastico do povo Gavido ¢ endonimico. As criangas, ao nascer, recebem os
nomes do tio ou da tia, sendo que os meninos herdam o nome do irmao da mae e as meninas
herdam o nome da irma do pai, caso ndo haja essa configuracdo familiar recebe o nome de um
parente proximo, fazendo assim uma circulagdo de nomes e recebendo o legado que esté atrelado

aquele nome, assim como uma série de papéis sociais que se espera que esse individuo realize.

10 Liminaridade ¢ uma condigdo transitoria na qual os sujeitos encontram-se destituidos de suas posigdes sociais
anteriores, ocupando um entre-lugar indefinido no qual ndo € possivel categoriza-los plenamente.
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O sistema onomdstico rege toda a organizacdo social do povo Gavido/Pyhcop Catiji. O
nome recebido pelo neonato o coloca em conformidade com a sociedade Gavido determinando seu
lugar no interior da sua comunidade, sua metade cerimonial, assim como determinara o ritual que
o formara como pessoa ou ser Gavido. O nome dado a crianga a relaciona ao sistema que vinculara
o individuo as metades cerimoniais - hary catiji (partido de baixo, poente) e cyj catiji (partido de
cima, nascente), que, por sua vez, correspondem aos grupos do patio: capii (motivos verticais) e
cajc yr (motivos horizontais) - determinando os rituais que cada Gavido vivenciara e determinando
os papéis sociais que cada individuo exercera nessa comunidade. E comum entre o povo Gavido

ter mais de um nome e ainda receber apelidos.

O nome cria relagdes entre os individuos, a crianca, depois de receber o nome, estara
vinculada ao seu nominador durante toda a vida, e logo que o corddo umbilical cai, o seu
nominador(a) faz visitas didrias até que a crianga comece a andar. Se o seu nominador for mulher,
o nominado vai chama-la de #yhj e se for homem, cry tohm. Sua tyhj ou seu cry tohm tem o dever
de todos os dias, ao nascer do sol, ir a casa do seu cymyxrot (aquele que tém o meu nome) e ficar
cuidando dele(a) por algumas horas, em pagamento pelo cuidado ¢ oferecido algum tipo de

alimento. No dia escolhido para encerrar essa etapa, acontece uma pequena cerimonia no quintal

da casa da familia, assim como nos relata MELO (2017):

Ao entregar a crianga com cabelos cortados e toda pintada, o nominador/epdnimo recebe
seu pacara dos pais do nominado, como pagamento por um tipo de formagdo via
consubstancializa¢do entre nominado e nominador. Feito isso, essa primeira confirmacao
cerimonial do nome se encerra. (MELO, 2017 p. 239).

Essa relagdo de protecao e cuidado aparece em diversos outros momentos, como nos rituais
de confirmac¢do de nome (MELO 2017) e rituais de passagem que ocorrerdo durante toda sua vida
e até na morte. A nominacdo também revela quem sdo os amigos formais, que sdo pessoas ligadas
por lagos de reciprocidade. E estritamente proibido para um Gavido mencionar o nome do seu
amigo formal, podendo chama-lo apenas de pehmxwyx ou hyypehn'!.

A amizade formal exige responsabilidades um com o outro, a exemplo de prestagdao de
servigos em momentos determinados, como luto e rituais, uma relagdo extrema de respeito e, em

alguns momentos, prote¢do, podendo trocar de lugar com as criangas, quando estas estiverem

" Termo utilizado para amigo formal masculino: hyypehn, e para as mulheres pehmxwyx.
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sendo castigadas pelos pais ou pelo chefe do patio. Sobre algumas regras acerca dessa relacao,

temos Azanha:

O amigo formal &, por defini¢do, um “nao-parente”, um cahkrit, para com o qual deve-se
observar um respeito extremo: seu nome ndo pode ser pronunciado pelo parceiro, ele ndo
pode ser encarado e nem ultrapassado numa corrida de toras; um pedido qualquer feito
pelo amigo formal necessariamente feito por terceiros ndo pode ser recusado e,
principalmente, com o qual ¢ terminantemente vedada relagdo sexual. (...) Uma vez por
meés, em todas as aldeias Timbira, tdo logo se advinha ao entardecer a quase imperceptivel
lua nova, os amigos formais passam a xingar e ofender os parentes dos seus parceiros, em
alto e bom som. Através desta cerimonia, os Timbira fazem uma parddia do que seria a
convivéncia na aldeia sem amigos formais: uma “desordem” total entre os mecahkrit, um
“estado de guerra” de todos contra todos (pois as ofensas, apesar de serem proferidas num
tom de gracejo, sdo pesadas). Neste episodio, os Timbira enfatizam a necessidade dos
amigos formais, como a assinalar que ¢ somente através deles que uma “pacificacdo” da
aldeia pode ser alcancada. Esta “classe especial” de mecahkrit que sdo os mekritxwyy (os
“amigos formais”, com os quais ndo se casa e nem se rivaliza), “pacificam” a aldeia
(AZANHA, 1984, pg. 24;27).

Em uma formacao de professores do SIE sobre os nomes (2018), enquanto eles falavam
seus nomes e significados pude constatar que as tradug¢des de alguns nomes nao faziam nenhum
sentido para a minha cognicdo, a partir dai constatei que ¢ impossivel compreender a cultura do
outro, o que aprendemos e mostramos aqui ¢ apenas um fragmento aliado a minha interpretacao
daquela cultura. Como afirmou Geertz é necessario compreender que a cultura ¢ um texto e que
“a cultura consiste em estruturas de significado socialmente estabelecidas” (Geertz, 1989, p. 9) e
cabe ao pesquisador saber ler e interpretar esse texto, € sua interpretacdo serd uma de muitas que
poderao ocorrer.

Segundo Belizario (2021) antigamente os mais velhos tinham a ciéncia dos nomes, hoje
existe apenas uma pessoa que detém esse conhecimento, porém incompleto. Eu questionei tanto
Mario Gaviao como Paulo Belizario sobre como eles sabem a relagao entre a transmissao de nomes
e a ligagdo com os rituais e a amizade formal e os dois explicaram da mesma forma: “eu sei por
que o meu avo passou pelo Ceveiro e era 0 mesmo nome que o meu, minha filha que se casou
agora passou pela esteira por que minha irma também passou, minha outra filha também tem um
nome de esteira, entdo assim o conhecimento tem se mantido”. Essa aprendizagem acontece
sempre olhando a geragdo anterior, o ritual que o seu nominador passou serd o mesmo que o
individuo Gavido ird passar e somente durante a reclusdo para confirma¢do de nome e para a
formacdo da pessoa Gavido que alguns conhecimentos serdo revelados, assim como no caso do

iniciador e iniciado (Barth, 2000), assunto a ser abordado a seguir.
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Tentando entender as configuragdes dos nomes que fugiam de um padrao, procurei um
servidor da FUNAI que pudesse esclarecer como se deu o processo de documentacao dessa
comunidade, em entrevista com José Carlos de Souza, chefe do PIN Governador de 2001 a 2014,
ele fez os seguintes esclarecimentos: na década de oitenta com a chegada do posto da FUNAI a
Terra Indigena Governador, foram feitos os primeiros registros administrativos de nascimento,
casamento e de obito de indigena e, assim, os indigenas puderam requerer os registros civis em
cartdrio. Entretanto, em 1984 somente os aposentados ou servidores indigenas da FUNAI, nimero
que nao ultrapassava 5% da populacao observada, haviam conseguido expedir esses documentos.
No ano 2000 a Funai, em parceria com o Estado da Maranhao, organizou um mutirdo a fim de que
os indigenas emitissem suas certiddes, o que foi feito, muitos indigenas conseguiram requerer seus

documentos pessoais.

Apesar deste mutirdo ter sido positivo, também trouxe muitos transtornos para a FUNAI
e para os indigenas, o servidor contou um dos casos mais esdrixulos que foi uma familia de dez
membros onde os pais terminaram sem filhos, devido ao fato de os pais mudarem os préoprios
sobrenomes ao registrar cada filho. Entdo, na certidao do primeiro filho, o pai se chamava: José
Gavido e a mae, Maria Cazuza Gavido. Na documentagdo do segundo filho nome do pai era José
Carlos Gavido e a mae, Maria Gavido, assim sucessivamente. De 2001 a 2014 as parcerias
continuaram e, a partir de 2008 todos os Obitos, nascimentos eram requeridos diretamente em

cartorio apresentando a declaragdo de nascido vivo ou de obito.

Melo (2017) destaca a relagdo dos nomes com o ambiente podendo estar relacionado a
animais, vegetais, partes de plantas, partes do corpo humano, e de agdes humanas. Os nomes
Gavido antigamente se estruturavam da seguinte forma, o primeiro nome sempre relacionado a
algo na natureza ex: Pynpry (pena de arara), Capa'cwyj (mulher do brejo) ou um adjetivo pessoal,
ex: Crympex (cabeca boa) etndnimo, nesse caso Gavido. A partir da necessidade de emitirem
documentos, os nomes passaram a ter varios padroes. O primeiro deles foi a utilizacdo do primeiro
nome em lingua portuguesa, esses ndo passam por nenhuma regra, sao de livre atribui¢do, ficando
o nome da seguinte forma: Olga Capa'cwyj Gavido.

Ainda existem outras configuracdes de nomes. Antes da Terra Indigena Governador ser
homologada em 1982, os indigenas conviviam com fazendeiros e comerciantes dos quais eles

tomaram um de seus sobrenomes de empréstimo, sdo eles: Bandeira, Ribeiro, Lima, Guara,
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Cardoso, Mota, Polino, Silva, Moreira, Belizario, Cazuza e Cacau. Por esse motivo € muito comum
encontrar nomes com esses sobrenomes, exemplo: Mario Prd japii Bandeira Gavido (nome em

portugués, nome Gavido, nome de empréstimo, classificador de etnia).

Outra situacao que identifiquei foi a existéncia de nomes sem etnonimo, a exemplo de
Lucimar Ribeiro e Raquel Bandeira, pratica realizada por alguns na tentativa de fugirem do
estigma de serem indigenas, quando na sociedade do ndo-indigena. Existem varios processos na

justiga para acréscimo do primeiro nome indigena e do etnénimo.

Hoje as criancas recebem o primeiro nome em portugués, o segundo nome em lingua
Gavido um sobrenome de empréstimo e o etnénimo, exemplo: Maria Jo Hyh Bandeira Gaviao,

nessa configuragdo mantém-se sempre o sobrenome paterno.

Também existem mulheres indigenas casadas com homens nao-indigenas caso em que o
etnonimo vem antes do ultimo nome, como Maria Aysha Bandeira Polino Gavido Silva. Nesse
caso, a mae, Lidia Bandeira Polino Gavido Silva, ndo quis colocar o segundo nome indigena no

registro de nascimento da filha.

Apesar de poucos, vale a referéncia que também os encontrei sem o primeiro nome em
lingua portuguesa, como era antigamente, num processo de retomada da cultura por algumas

familias, exemplos: Pyncwy Polino Gavido, Paatep Polino Gavido.

Esses processos envolvendo Registro Administrativo da Funai e a nominacao para fins
de documentagao civil em nada interfere na questdo cultural da onomadstica Gavido, em que seus
nomes indigenas constroem um corpo duro e forte até que se tenha completado o ciclo de formagao

completa da pessoa Gavido.

A partir da anélise da onomastica Gavido percebo que as aprendizagens que envolvem a
questao do sistema onomastico sdo muito complexas, pois 0 nome esta no centro da configuracao
social e rege todo o emaranhado das relagdes sociais desse grupo, compreender esse sistema seria
compreender a episteme e as praticas culturais desse povo. Isto é, na medida em que as criangas
entendem sobre o sistema de nominagdo e sua gestdo elas aprendem sobre a propria organizacao
social do povo.

O nome entre os Gavido € uma heranga, algo que ¢ passado sempre as geragoes seguintes.

Quando uma #yhj ou um cry tohm morre, os cymyxrot tomam o lugar daquele que ja se foi e ndo ¢
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apenas um nome, mas todas as relagdes que o seu nominador estabeleceu em vida, sejam elas de
parentesco, cerimoniais ou de reciprocidade. Por isso, ¢ importante que os Gavido estejam atentos
as regras que configuram o seu sistema onomastico, sob pena de ficar completamente perdido no
que diz respeito as relagdes sociais que fluem em sua propria cultura, moldadas, sobretudo, pela
gestao onomastica.

O nome constrdi pessoas, pois € ele que liga o individuo a um determinado ritual e ainda
revela suas posi¢des durante a exibicao publica do conhecimento (Barth, 1987) que ¢ apresentado
em momento ritualistico. E durante esse processo ritual que ocorre mais uma etapa de fabricagio
do ser Gavido. O nome entre essa comunidade ¢ um patrimonio social e, administrado dessa forma,
ele jamais morrera ou sumira.

Essas novas configuragdes apresentadas acima, de nomes civis dos Gavido, revelam os
processos historicos pelos quais esse povo passou, os processos de integracdo entre a cultura
indigena e a cultura ndo-indigena e a forma como eles ressignificaram todo esse processo,
estabelecendo novas relagdes com fazendeiros e comerciantes da regido, numa tentativa de se
manterem vivos ¢ de minimizar o preconceito latente em Amarante do Maranhdo. Essa foi uma
forma que o povo encontrou de ser aceito naquela comunidade a fim de estabelecerem relagdes

comerciais, em alguns momentos, relagdes de trabalho e de troca com fazendeiros e comerciantes.

5.2 O corpo e suas aprendizagens

“A experiéncia do corpo ¢ sempre modificada pela experiéncia da cultura” afirmou
(RODRIGUES 2006, p. 113), que analisa a forma¢ao do corpo em torno de sua constru¢do social
e cultural, pois o bioldgico estd dado, mas o social serd construido e reconstruido pelas praticas e
as representacdes simbolicas de uma determinada sociedade. A incorporacdo das aprendizagens

passa substancialmente pelos processos de socializagdo a que os individuos forem submetidos.

Para Rodrigues, ¢ no corpo que estd simbolicamente impressa a estrutura social. As
atividades motoras servem apenas para expressa-lo, ndo adianta ouvir, ver e pensar se nao houver
representacoes culturais envolvidas para dar forma a essas atividades, para assim criar as narrativas
dos povos e toda uma configuracdo social simbdlica e real. O autor ainda destaca que essas
representacdes sdo reais para determinadas comunidades exatamente porque sdo simbolicas e
regidas por uma ldégica, que tem seus pressupostos tidos como verdadeiros e refletem suas

interpretagdes de mundo (RODRIGUES, 2006).
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Sousa (2017) afirma que para as sociedades indigenas o corpo esta no centro da
organizacao social, de forma que toda sua cosmovisdo se concentra na fabricagao do corpo. A
autora enfatiza ainda a importancia da pessoa e ndo do individuo pois, o que a define € a sociedade
e 0 meio no qual esté inserida e os processos coletivos de construgdo da pessoa e do grupo, pois
produzir um corpo também ¢ estabelecer seu pertencimento social. Essa fabricagao do corpo ¢
iniciada desde a gravidez, através de uma série de resguardos dos pais e, conforme a crianga vai
crescendo, vai sendo educada no e pelo corpo.

Compartilho da ideia de Adugoenau (2015) que todas as pessoas, nas mais diferentes
fases da vida, passam por um processo de educagdo que marca sua corporeidade, que varia de
acordo sua estrutura social e os rituais aos quais esse individuo sera submetido, construindo o que
corpo que ainda ndo era.

Essa constru¢ao da corporeidade serd apresentada a toda a comunidade na ocasido da
realizagdo de um ritual, como explica Barth (2000), ¢ o momento da exibicdo publica do
conhecimento e isso ¢ feito para a plateia e com a plateia. Os rituais sdo fontes inesgotaveis de
aprendizagens. Durante a realizagdo de um ritual, conjuntos de aprendizagens sdo transmitidos e
circulados para toda a comunidade, dentre eles: a estética corporal, confec¢do de artesanatos, as
musicas, a formacao do corpo e da pessoa.

Tudo isso existe e ocorre para que se tornem, como explicou Giraldin (2018, p. 192)
“pessoas adequadas para manterem-se enquanto plenamente humanos e conservarem esse ponto
de vista, essa perspectiva € o que se faz necessario para ser mehi, panhi, akwé, iny - e capazes de

desempenhar papéis como membros de sua sociedade”.

5.2.1 “A gente aprende no corpo: resguardos”

Os resguardos do povo Gavido sdo algumas das formas mais eficazes de se aprender no
corpo e estdo presentes nos momentos de preparacdo, seja para receber ou para retirar algo do

corpo ou do espirito. Segundo Belizario Gavido (2017) existem quatorze tipos de resguardos:

Quando a mulher menstrua; Quando a mulher engravida; Quando nasce uma crianga,
Quando uma crianga tiver febre, gripe ou sapinho na boca; Quando alguém pega
laschimaniose, passa por uma cirurgia ou ¢ picado de cobra; Quando alguém planta roga;
Quando estiverem presos no ceveiro, quando se fura a orelha e quando se pretende ser
um bom atleta; Quando mata cachorro, gato ou uma pessoa (GAVIAO 2017, p. 109).
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Destes, pude acompanhar o resguardo da gravidez e do nascimento da crianga. Quando
uma mulher engravida ¢ iniciado um processo de ensinamento sobre o cuidado com a fabricacao
desse novo ser, incluindo um conjunto de resguardos que o casal deve realizar até que a crianca
esteja, nas palavras deles, “durinha”. Durante todo esse processo os mais velhos acompanham
esses novos pais no intuito de nao infringirem nenhuma regra, pois a saide e a vida desse novo
Gavido dependem do cumprimento destas. “A partir do momento que os pais descobrem que sua
filha esta gravida, eles passam entdo a ter responsabilidade de ensinar para a menina o que pode e

o que ndo pode comer e fazer durante a gravidez” (GAVIAO 2017, p. 109).

A mulher gravida ¢ orientada a acordar cedo para tomar banho, a fim de que a crianca
seja esperta, ela ndo deve nunca ficar triste, para que a crianga ndo seja triste € ndo pode comer
animais que vivem em tocas, pois isso podera trazer complicagdes na hora do parto. E proibido
comer carne de macaco e guariba, pois sdo considerados bichos doidos e ndo pode comer aves que
cantam alto, sob pena do bebé ser chordo. A partir do oitavo més de gravidez ¢ proibido ter relacao

sexual, essa proibi¢do se segue até que a crianga comece a caminhar.

Quando a crianga nasce, ¢ proibido aos pais qualquer tipo de contato fisico, ndo podem
abracar nem se relacionar sexualmente. A quebra dessa regra resultard em uma crianga doente, que
estd sempre acometida de diarreia, vomitos e febre. Nessa fase pds-parto os pais irdo realizar os

resguardos juntos.

O casal ndo pode receber raios solares, ficando sempre dentro de casa, nem fazer
trabalhos domésticos, tendo sempre alguém da familia para realizar essas tarefas. SO pode se
alimentar de mingau de arroz sem sal, farinha seca e carne de sol, também ¢ proibido o consumo

de bebidas alcodlicas.

Se um dos pais ou algum familiar estiver com a crianga no colo e encontrar uma cobra
ndo pode maté-la, a orientagdo € para se desviar. A quebra dessa regra trara como consequéncia
tormentos do caroo (espirito) da crianga pelo caroo (espirito) da cobra. As consequéncias também
se estenderdo aos pais, porém a longo prazo, os desvios e quebras desses resguardos deixarao os
pais com os cabelos brancos antes de completarem cinquenta anos, terdo dores de cabeca e queda
de cabelo. GAVIAO (2017, p. 118) esclarece que “em todo o processo de resguardo passamos por
um sacrificio danado as vezes sentimos fome, sono, mais passamos por isso pelo bem dos nossos

filhos, irmaos, irmas e pais”.
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Interessante notarmos que os processos de aprendizagens que envolvem os resguardos
sao sempre aprendizagens individualizadas e que sé sdo transmitidas conforme haja a necessidade,
através de um sacrificio, de conseguir os resultados esperados, seja para o corpo ou para o espirito.
Entretanto a fala de Belizario Gavido revela que, apesar de individualizadas, essas aprendizagens
sao construidas pensando no coletivo. Os resguardos, nesse sentido, podem ser vivenciados para

seu proprio bem-estar ou para o bem-estar do outro.

A transmissdo destes conhecimentos ocorre por meio dos pais ou das pessoas mais velhas
da familia, que ja os incorporaram através da experiéncia. Isso ndo exclui a possibilidade de
aprenderem ouvindo as historias que circulam na aldeia, quando alguém ¢ acometido de algum
desses males do corpo ou do espirito. Belizario Gavidao (entrevista em 2021) revelou que foi
acometido de leishmaniose ¢ que as criancas cagoavam dele dizendo que agora ele ia comer s6
arroz branco e remédio do mato até ficar bom. Percebo aqui que as criangas possuiam informagoes
sobre o resguardo que ele cumpria, noticias que sdo circuladas na aldeia construindo

aprendizagens, neste caso um aprender pela oralidade e ndo pela incorporagao.

Esses processos de aprender e ensinar se constroem nesse sistema dialdgico entre aqueles
que ja passaram pelos resguardos e j& vivenciaram esses processos, anciaos, pais, parentes. Estes
orientam a todo o momento e em alguns casos, vigiam para que ndo ocorra um desequilibrio e o
objetivo ndo seja atingido. Até mesmo pode ocorrer um desfecho tragico, como a morte de uma
crianca, de um cacador ou de um doente. Ressalto ainda que, para além de efeitos temporais, a

quebra dos resguardos pode desencadear consequéncias sobrenaturais.

O intuito aqui ndo era discorrer sobre todos os resguardos, e sim demonstrar como esses
sao incorporados através da experiéncia, de uma forma particular, Unica, e os resultados
dependerdo exclusivamente da forma que o individuo seguird as dietas alimentares e sexuais.
Assim, podemos afirmar que os resguardos, através da oralidade e, em alguns casos, da vigilia,
constroem processos de aprendizagens que precisam ser experienciados, construidos no corpo. A
experiéncia de ter vivido ou passado por um resguardo especifico € o que habilita a transmitir esse

conhecimento entre os Gavido.

5.2.2 “A gente aprendia no corpo: castigos fisicos”
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Uma das frases mais repetidas durante as entrevistas era: “no tempo antigo” ou “no tempo
em que eu era crianga” acontecia dessa forma. E notorio, nas falas, que o povo Gavido esta na
fronteira entre dois mundos, 0 mundo Gaviao e o mundo do ndo-indigena, que tem sido muito mais
atrativo, muito mais convidativo, entre os jovens que estao mais voltados a tecnologia e o trabalho
remunerado da cidade do que a vida tradicional na aldeia. A tudo isso junta-se o agravante de que
os mais velhos estao morrendo — levando consigo bastante do conhecimento tradicional - e os mais
jovens conhecem pouco sobre seu passado, de modo que uma parte da historia dos Gavido esté se
perdendo ou se ressignificando. Segundo Bandeira Gavido (entrevista em 2021): “no meu tempo
de crianca e adolescente minha formagdo na cultura era bem diferente da formagdo que essas
criangas recebem hoje”.

Trarei aqui, como as criangas passavam pelo processo de construg¢ao do corpo até a década
de noventa: Todos os dias as eram acordadas entre 5 e 6 horas, pelo chefe do patio'?, para uma
espécie de conselho, onde era ensinada uma série de regras que seriam uteis para a vida na aldeia.
Elas aprendiam a ter respeito pelos mais velhos e as regras de comportamento em casa, com o
meio ambiente e os cuidados consigo mesmo.

A primeira atividade ao levantar era tomar banho para tirar o “efeito do escuro”, quando
uma das criangas ndo aparecia no patio para tomar banho no riacho e receber os ensinamentos era
castigado. J4 quem corresse na frente e chegasse primeiro era considerado esperto e era observado
para que se tornasse um futuro lider de seu povo. As criangas consideradas rebeldes eram
castigadas e o mais interessante ¢ que todas as demais criangas também seriam castigadas,

construindo um senso de coletividade.

Os castigos eram variados, algumas vezes apanhavam do olho da folha do babacu,
aplicavam gengibre no olho da crian¢a e quando era muito teimoso e repetia os erros os castigos
eram mais severos podendo a crianga receber chicotadas de tiririca e até mesmo serem colocados
em uma forquilha, amarrados de bragos abertos. Tudo isso para crescer forte e obediente e se tornar

um guerreiro e nao ter medo de nada.

Sobre os castigos, Bandeira Gaviao me relatou:

O que mais doi é a folha de buriti. Tira s6 o talo mais doi e ai todo mundo ganha essa
chibatada, ninguém escapa, ¢ para vocé ficar forte vocé tem que ficar primeiro, sempre

2.0 chefe do patio € um educador por exceléncia, a ele era dado, por todos da comunidade, os poderes
para castigar e admoestar as criangas.
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vocé tem que ficar na frente ai eu fui incentivado assim, quando foi tiririca eu fui primeiro
al me rasgaram muito, fiquei bem trés dias de cama, senti isso na pele. (BANDEIRA
GAVIAO, entrevista em 2021).

Ainda existe o chefe do patio, porém, Bandeira Gavido (entrevista em 2021) destacou que
hoje os ensinamentos sdo diferentes de antigamente, hoje os pais tém ciimes dos seus filhos e ndo
deixam mais que outras pessoas corrijam. Entre o povo Gavido ndo existe mais essa cerimonia
diaria de ir ao patio receber ensinamentos nem de tomar banho cedinho. Os castigos sao realizados
essencialmente pela familia, quando essa achar extremamente necessdrio. As aprendizagens e

ensinamentos seguem em outra dire¢ao.

Enquanto fazia revisdo bibliografica encontrei em Melo (2017) uma importante
contribui¢do para o tema de castigos fisicos. Ele relata em seu texto que, desde a primeira viagem
a campo (Aldeia Governador — povo Gavido) ele escuta relatos sobre as praticas de punic¢des e
castigos corporais sofridos pelas criangas ¢ adolescentes. Segundo ele esses castigos corporais
coletivos serviam para que esse grupo aprendesse a ter respeito pelas regras tradicionais de seu
povo: “ouvi muitas vezes que esses resguardos agem como um dispositivo onde a regra dos
me’heeh entra na cabega dos jovens, e como eles dizem, a cultura dos antigos era pesada, dificil

para o corpo suportar” (MELO 2017, p. 275).

O autor faz uma descrigdo das atividades didrias desse grupo, que incluiam banho matinal
entre as quatro ou cinco horas da manha, em um brejo que ndo existe mais, secou e que guardava
0 “mijo” da sucuri, substancia responsavel para deixar os corpos duros, entretanto, essa funcao de
endurecer corpos so se dava na escuriddo da madrugada e na gelidez da dgua. Além das corridas
de tora que, realizadas diariamente, tinham a funcdo de fortalecer e dar resisténcia tanto para

homens como para mulheres.

Caso essas prescricdes nao fossem seguidas, todo o grupo, incluindo adolescentes e
criangas, sofreria castigos publicos no meio do patio. Caso uma fruta fosse retirada antes do tempo
um homem ancido (simbolo maximo de respeito) aplicaria diversas formas de castigo, como

demonstrou Melo nesse trecho:

Uma fruta retirada antes do tempo, por exemplo, era motivo de castigos de diversas
formas, mas sempre aplicadas por um homem velho, escolhido dentre aqueles de vida
ativa na aldeia, como “Alfredao” (Tep cah ti). Folhas de urtiga embaixo das pernas e dos

bragos e no meio das pernas, ferroadas de formiga tucandira entre os olhos, cusparada de
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gengibre nos olhos abertos, mordida na nuca, suportar pelo pescogo o peso de duas pedras
amarradas e o que era muito comum apos as corridas de tora, agoites com folhas e talos
de buriti” (MELO 2017, p. 275).

O autor ainda destaca uma pratica realizada todos os dias entre essas criangas e
adolescentes que corresponde a um exame nas regioes intimas no qual o ancido diagnosticava a
virgindade desses individuos. Os meninos mostravam o pénis para comprovar que o frénulo
prepucial estava intacto e as meninas eram sentadas em uma esteira no chdo de pernas abertas para
serem avaliadas através da introdugdo do dedo indicador na tentativa de tocar o himen. No caso
de comprovagdo de perda de virgindade, essas criancas eram castigadas com surras de varas nas
coxas e nas costas, ainda levavam pontapés e tapas, toda essa exposi¢ao era realizada no patio para
que toda a comunidade pudesse ver. O autor traz exemplos citados por Melatti (1978) dos povos
Canela e Krahd que realizavam essas praticas em momentos ritualisticos (MELO, 2017).
Concordante com Melo, Rolande (2013) em seus estudos com o povo Canela confirmou a pratica

de castigos fisicos e puni¢des em momentos rituais:

Ao assumir o papel de comandantes, os Mekapodnkate, passam a exercer autoridade sobre
o grupo de reclusos em formagdo, sendo responsaveis por castigd-los quando desrespei-
tam as regras do ritual. Os reclusos devem ficar posicionados em fila quando estdo no
patio, e os ketuwajé casados ndo podem manter relacdes sexuais com suas esposas durante
o periodo de reclusdo. Se um ketuwajé desrespeitar uma destas regras, todo o grupo —
com excecdo de outros Hamrén em formagao durante este rito (Mamkjehti e Mekujxwj)
— & levado para fora da aldeia, onde é surrado com corda de tucum (Bactris setosa) e folhas
de tiririca. Como descreveu o Mekaponkaté, Kaapéé-tyk, “bota duas pimentas na boca
deles, e deixa eles babar, mastiga e bota na vasilha para ver se mastigou.” Os Mekapon-
katé castigam os reclusos para que estes se tornem resistentes € corajosos, e para que
aprendam a respeitar as leis de sua comunidade. (ROLANDE 2013, p.55).

Pude constatar que, os quatro povos Timbira citados acima, que realizavam ou ainda reali-
zam essa pratica de castigos fisicos e puni¢des, acreditam que as aprendizagens podem ser marca-
das no corpo, a fim de que se tenham corpos fortes e resistentes, € na cabeca, principalmente para
aprender o respeito para com os mais velhos e as regras de convivéncia da comunidade. Configu-

rando, assim, elementos comuns de identidade da Nacao Timbira.

Segundo Mapau Gavido (entrevista em 2021), na Aldeia Riachinho, onde residia, essas
praticas foram realizadas até o ano de 1992. Ela revelou ainda que, em reunido com a sua atual
comunidade, Aldeia Monte Alegre, foi decidido pelo retorno dos castigos fisicos e punicdes no

patio a partir do segundo semestre de 2021, quando acontecerdo o inicio das reclusdes para os
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rituais de passagem das criancas Gavido. Nessa reunido ja foi escolhido o paheh do patio - também
conhecido como chamador do pétio - e responsdvel por aplicar essas aprendizagens no corpo, caso

haja a necessidade.

Eu questionei Irene Mapau Gaviao sobre o motivo do retorno dessas praticas e ela pronta-
mente me respondeu: “os mais jovens ndo obedecem as pessoas mais velhas, sdo muito teimosos
e € por isso que hoje em dia acontece muita coisa ruim”. Irene atribui desvios de comportamento,
falta de interesse pela cultura, doengas e até mesmo a morte pela falta de respeito aos mais velhos.
Ela ainda me disse “eu fui ensinada assim e ainda tou aqui vivinha” (Entrevista, 18 de junho de

2021).

5.3 A arte de saber-fazer: aprendizagens com o corpo e para o corpo

Ao contrario do que muitos pensam, nao sao todos os indigenas que possuem habilidades
manuais para fazer artesanato e pinturas corporais, esses aprendizados sempre partem do interesse
do individuo por essas praticas. E necessario que haja dois elementos principais para a constru¢ao

desse saber: o interesse e a habilidade, que se revelam ainda na infancia.

Segundo Ingold (2010) habilidade ¢ um processo de habilitacdo e ndo de enculturagao,
aquilo que ¢ apreendido das geragdes anteriores ¢ uma educagdo da aten¢do que ¢ acrescida de
novas praticas e ndo um acumulado de representagdes das geracdes passadas. E que habilidades
sao conhecimentos que sO circulam no campo da pratica. Entretanto, ¢ necessario levar em

consideragdo que cada individuo € um centro de percepcdes e agencialidades.

Sustentada na teoria de Ingold, afirmo que, quando uma crianga Gavido desperta o interesse
em alguma pratica e demonstra habilidade, ela passara pela educacao da atengdo (Ingold 2010)
dos pais ou outros membros da comunidade, melhorando, assim, aquela pessoa que constituira
esse saber. Este tipo de conhecimento segue na contramdo dos conhecimentos cientificos, pois

aprende-se fazendo, ou seja, na pratica, e s6 depois se ensina.
5.3.1 Artesanato e Adornos

Berta Ribeiro (1989) destaca que os ornamentos corporais, em conjunto com as pinturas

corporais e acessOrios moveis, impetram uma linguagem visual, uma comunicagdo sobre etnia,
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sexo, idade e regras sociais do individuo no todo. E a construgdo do ser e do pertencimento social.
A autora ainda destaca que a pintura corporal ¢ fator de socializagdo, fortalecendo o papel de cada
individuo na institui¢ao da pessoa e das praticas sociais: “[...] o revestimento da pele com pintura
corporal e/ou sua ornamentacdo com adornos plumadrios e outros, tanto quanto uma pratica de
embelezamento ¢ o modo pelo qual uma sociedade externaliza a socializagdo dos membros e,

consequentemente, sua incorporagao a vida comunitaria.” (BERTA RIBEIRO, 1989 p. 82, 83).

As aprendizagens envolvidas na produgdo de artesanato e adornos envolvem habilidades
corporais que sO serao desenvolvidas se houver o interesse por parte dos individuos dessa
comunidade, esse interesse geralmente ¢ demonstrado ainda na infancia. As criangas Gaviao,
sobretudo as meninas, sdo personagens importantes ao participar da confec¢do dos artesanatos de
maneira geral, contribuindo para a economia doméstica e para os momentos rituais e cotidianos

conforme haja a necessidade.

A prética do artesanato permeia toda a vida da comunidade Gavido. E essencial para a
funcionalidade doméstica, para os momentos rituais e, nas ultimas décadas, tem servido como
fonte de renda. Os Gavido confeccionam redes, peneiras, cestos, bolsas, arco e flecha, esteiras,
tapiti, cabaca e o pacara, que ¢ uma das pecas mais importantes, por servir para transportar
alimentos. Na época dos rituais sdo produzidas as mascaras de wyty, as esteiras, 0s capacetes e

toda uma gama de enfeites e adornos que compde aquele momento ritual.

Existe também um acervo de enfeites e adornos que € composto de brincos, colares, bra-
celetes, luvas, tornozeleiras, cintos, cocares € 0 caxyt’ s que, em alguns momentos, servem para
destacar a beleza Gavido, em outros, protegem e preparam a pele para momentos rituais onde o

natural e o sobrenatural irdo se relacionar e transformar os corpos dos iniciados.

13 Enfeite de cabega utilizado apenas por homens.
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Fonte: arquivo pessoal de Eliton Gavido disponibilizado para a autora

O saber-fazer adornos ou utensilios diversos é uma atividade predominantemente feminina
atualmente. S3o as mulheres as principais responsaveis por confeccionar os adornos das festas
tradicionais, do uso didrio e para a comercializa¢do. Entretanto os homens também dispdem dessa
habilidade. Paulo Belizério esclareceu que até pouco tempo atrds, existia uma divisdo de género
na hora da fabricacdo dos utensilios. Os homens eram responsaveis por fazer toda a parte de ces-
taria, utilizando como matérias primas a palha do babacu e do guaruma. Ja as mulheres eram res-
ponsdveis por encontrar, colher e tecer a embira de tucum, a fim de que fizessem as tarrafas para
a pesca, além dos adornos que sdo feitos de penas de passaros diversos, sementes de tiririca, mi-
cangas e variadas sementes do cerrado. Atualmente nio existe mais essa divisdo do trabalho as
mulheres fazem muito mais artesanato que os homens, relatou Belizdrio Gavido (Entrevista em

2021):

Antes cada um era responsavel por uma coisa né, por exemplo: cestaria mesmo, do tempo
que eu fiquei acompanhando e vendo s6 os homens faziam pacard, tapiti, uma cestaria 14
também, dos tempos para cd eu fico conversando até a mulher faz também, faz pacara
faz.... Entdo antes tinha essa divisdo, a mulher fazia a tarrafa porque ¢ de responsabili-
dade da mulher procurar embira, tecer, e fazer tudo e o homem ficava responsavel para
fazer a cestaria de talo de guaruma artesanato de palha de babacu e agora ndo, a mulher
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também faz porque a mulher aprendeu, muita das vezes a mulher tem mais habilidade que
0 homem, faz rapidao.

Sempre que chego as Aldeias do Povo Gavido percebo as mulheres reunidas no quintal de
casa, algumas cuidando das criangas de colo e outras fazendo algum tipo de artesanato. Nesse
processo de producgdo participam as mulheres adultas do grupo familiar, as adolescentes e as cri-
ancas. Com’xi Gavido (2021), afirmou que “ndo tem idade para comegar, desde pequenas elas
veem e quando comecam a entender melhor vao praticando e comecam a produzir” (Entrevista em
2021). O interesse aliado a habilidade e a observagdo formam o tripé para que ocorram aprendiza-
gens dentro da categoria mais ampla de artesanato (utilizando a nossa defini¢do de artesanato). As
meninas sentadas junto as suas maes, tias e avos seguem observando o processo de producdo e,
aos poucos, seguram a linha e vao enfiando as mi¢angas uma a uma até formarem uma volta com-
pleta, sempre sendo orientadas pelas mulheres da familia. Vao tentando imitar um desenho ou um
grafismo de uma peca ja existente. Quando erram, sua mestra desmancha todo o trabalho e de-
monstra como fazer da maneira correta. Esse trabalho pode se repetir varias vezes, por muitos dias,
até que as pecas cheguem a ter as caracteristicas exigidas pelas mulheres Gavido e essas meninas
se tornem eximias artesds. Essa técnica de imitacdo e de refazer vérias vezes se estende ao fazer

das redes de pesca, das esteiras, dos adornos.

A entrada de utensilios domésticos como bacias, potes de pléstico (e outros), estd, aos pou-
cos, substituindo os utensilios domésticos fabricados de forma tradicional. Entretanto, para tarefas
como coleta de frutos do cerrado e pescaria, que exigem uma longa caminhada, a preferéncia ainda
€ pelos pacards, que sdo encaixados na cabeca, podendo ser também abracados ou carregados na

mao, como lhes forem mais confortaveis.
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Figura 5- Pacaras usados para transporte de peixe
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Fonte: arquivo pessoal de Eliton Gavido disponibilizado para a autora

Apesar de toda a preocupacao desse povo com a sua estética ao enfeitar-se, a fabricacao
de pecas que compde um ato ritual, simbolicamente serve para comunicar sobre alguns aspectos
da sua cultura. Podendo representar o nome, a metade cerimonial, a importincia desse individuo
em uma determinada performance. Durante a realiza¢do de um ritual Gavido todos os artesanatos
produzidos ganham uma dimensao sobrenatural, pois esses vao ajudar na construcao de um corpo
duro, Melo (2017), explica que a palha e o trancado dos artesanatos ligam o mundo natural ao
sobrenatural e transformam corpos € nomes (Melo 2017). Nesse sentido esses artefatos instituem
aprendizagens relacionadas a producao da pessoa e do pertencimento, como ja relatado por Melo

(2017), Berta (1989), Sousa (2017).
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Figura 6- Crianga Gavido praticando trangado em palha
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Fonte: arquivo pessoal de Eliton Gavido disponibilizado para a autora

5.3.2 As pinturas corporais

As pinturas estdo entre as aprendizagens corporais realizadas através dos sentidos, que
compdem as substincias que constroem corpos duros. Rolande (2013) em seus estudos sobre or-
namentacgdo corporal do povo Canela, explica as dificuldades que encontrou para dar inicio a sua
pesquisa. Em campo, tentando encontrar respostas, ela indagava: por que vocés pintam? E a res-
posta era sempre: pinta para ficar bonito! E foi somente por meio das criangas que ela conseguiu
as respostas das quais necessitava. Rolande conta que, certa vez, pediu para tirar uma foto de uma
menina pequena e sua mae pediu para que aguardasse enquanto ela arrumava a crianga para ficar
bonita. Depois de algum tempo, a menina apareceu toda pintada de urucu, um grafismo composto
de linhas paralelas e alguns desenhos. A autora destaca que a pintura corporal € um dos elementos
constituidores do corpo Canela e que essa técnica ¢ fundamental e frequentemente aplicada.
Quando ainda sdo ahkraré (meninos pequenos) e mekupryré (meninas pequenas), as criancas sao
pintadas com urucu, que tem a fungdo de fazer crescer mais depressa. Segundo os Canela, o cheiro
de urucu aumenta a estatura das criancas, além de proteger contra as doengas. Rolande ainda des-

taca a diversidade de ornamentos corporais entre os Canela, desde o nascimento até a morte, ela
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explica que ¢ uma forma desse povo trocar de pele com frequéncia (Rolande 2013, p. 29) “mani-

pulando o corpo a todo instante”.

Consoante a Rolande, temos Melo (2017) que destaca que as pinturas corporais protegem
e preparam a pele para a sua categoria de fronteira do corpo, o que é operacionalizado pelos sen-
tidos da visdo e do olfato, pois o olfato é responsével por indicar as propriedades entre o transito
das alteridades que povoam a sociedade Gavido. Durante um ritual Gavido, a decorac¢do do corpo

liga o natural ao sobrenatural e modifica corpos.

Além da func¢do de construir corpos fortes e duros, a decoracdo corporal, em geral, tam-
bém tem a funcdo de transmitir mensagens, ou seja, comunicar. Para Pélo Muller (1992), que
pesquisou entre os Xavantes, a ornamentagdo serve “como sinal para distinguir grupos e marcar
categorias e status sociais, produzindo mensagens por meio de um cddigo visual estruturado”
(1992, p. 133). Para Vidal, a ornamentagdo corporal “é um sistema de comunicagdo visual rigida-
mente estruturado, capaz de simbolizar eventos, processos, categorias e status, e dotado de estreita
relacdo com outros meios de comunicacao, verbais e ndo-verbais”. Andrade (1992) em seu traba-
lho sobre os Asurini, percebeu que os individuos tém a sua vida marcada pelas etapas do ciclo de
vida através da pintura corporal, servindo, assim, como “uma espécie de cartao de identidade da-
quele que ausa” (1992, p. 114).

Outro aspecto que apresento aqui sdo os pigmentos e as formas como esses sao utilizados.
A coloracdo que € utilizada nas pinturas corporais do povo Gavido € extraida de duas plantas co-
muns no territério brasileiro: o urucu e o jenipapo, sdo extraidas a coloracdo vermelha e preta
respectivamente. Os preparos para transformar essas plantas em tinta geralmente sdo feitos por
mulheres. No caso do urucu, as mulheres Gavido retiram as sementes, quebram-nas no pildo e
depois levam ao fogo para retirar o liquido, deixando uma massa bem homogénea, que serd apli-
cada sobre os corpos e pode ser guardada. J4 o jenipapo que € um fruto, € colhido verde, ralado,
retirando assim o seu liquido, que é colocado ao sol e guardado por alguns dias. Entretanto, é
recomendado que ndo se guarde por muitos dias pois ele perde suas propriedades enquanto pig-

mento.
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Para realizar as pinturas corporais € necessario ter habilidades manuais e conhecimento da
cultura. Quando a crianga mostra interesse € comega a praticar precisa treinar também a sua visao
para imitar os desenhos que os mais velhos j4 estdo realizando. Entre o povo Gavido a pintura
corporal estd presente em todos os ciclos da vida, inclusive na morte. A primeira pintura que o
individuo Gaviao recebe € quando comeca a andar. Seu padrinho (cry tohm) ou madrinha (tyhj)
encerram as visitas didrias de cuidado. O Cymyxrot (xard) passard por um pequeno ritual de con-
firmacdo de nome (MELO, 2017) quando ¢ pintado de urucu. Neste ato, o significado da pintura
¢ relativo a sadde, a crianca estd recebendo uma vitamina para crescer sauddvel.

O urucu, para os Gavido, ndo € apenas uma tintura. Tem o uso fitoterdpico e a fun¢do de
protecdo ligada ao mundo sobrenatural. Nas diversas conversas que tive com a comunidade, sem-
pre me relataram que o urucu, enquanto medicacdo, faz as vezes de vitamina para que a crianga
cresca e se desenvolva. E utilizado também para dermatite, sarampo, catapora, na cicatrizacio de
feridas em geral e ainda tem propriedades que protegem o corpo dos raios solares, funcionando
como protetor solar.

Durante os rituais do Ceveiro (Ehjcreere) e da Esteira (Ruruut), classificados como ritos
de passagem da infancia para a vida adulta, a aplicagdo do urucu na pele desse individuo em tran-
sicdo tem a finalidade de fortalecer o corpo, a fim de que o recluso cres¢a e engorde. Na morte de

um Gavido a pintura com urucu também estd presente, assim como explica Melo:

O uso de uma camada de urucu durante o ritual funerdrio ocorre primeiro sobre o corpo
do morto. Depois de lavado e das lamentacgdes e choro o corpo do morto é todo pintado
de urucu. O vermelho sobre o corpo é tanto a primeira camada de tinta que a superficie
da pele recebe, como forma de preparar a crianga para vida quanto € a Gltima camada que
essa mesma superficie receberd, a tltima forma e aparéncia que ela deixa no mundo dos
vivos e aquela que leva consigo ao mundo dos mortos (MELO 2017, p. 362).

Vale ainda destacar que, durante as entrevistas, o urucu também apareceu com a func¢ado de
protecao de coisas naturais e sobrenaturais. Conforme Bandeira Gavido (2021) “Durante a pescaria
a pintura faz com que o mal se afaste”. E proibido sair para a pescaria sem pintar devido aos
mekar0 (espirito) da dgua e dos peixes. Essa pintura, além de camuflar os indigenas para enganar
esses espiritos, evita que peixes como a piranha e o poraqué se aproximem enquanto estiverem na

agua.
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O jenipapo, de coloracdo escura (preto azulado), também exerce fungdo terapéutica. As
criangas recebem pinturas nos bragos e nas pernas, com o intuito de fortalecer esses membros.
Entretanto nao existe um padrdo especifico para pintar criangas. O individuo Gavido receberd sua
primeira pintura especifica do seu partido e grupo quando acontecer seu primeiro ritual de confir-
macao de nome.

Nesses processos descritos acima podemos apreender uma série de aprendizagens que per-
passa pela transmissdo de saberes mais praticos até os saberes voltados ao sobrenatural. Esses
estdo entrelacados e, em um determinado momento, passam de um estado a outro. Na colheita
tanto do jenipapo quanto do urucu ha a participacdo de toda a familia. Os meninos sobem no pé
de jenipapo, retiram os frutos e as mulheres ralam e colocam para ferver. As criancas menores
brincam enquanto as meninas maiores (geralmente aos dez anos), ajudam a mae com os prepara-
tivos. O urucu necessita que suas sementes sejam debulhadas, nesse processo somente as meninas
maiores e as mulheres podem participar. Ao ser perguntada acerca do porqué, Mapau Gaviao res-
pondeu que: “para debulhar e colocar o urucu para cozer precisa ter firmeza nas maos, pois a massa
do urucu ndo pode ter terra ou nenhum outro tipo de residuo, somente a massa do urucu e o 6leo
de coco”. Durante toda essa preparagdo, as meninas menores de doze anos acompanham o processo
observando. Elas ainda ndo estdo aptas a manipulacio desse produto, mas, ao observar, vao adqui-
rindo as nog¢des bésicas. Quando chegar o tempo certo ja terdo o conhecimento de como fazer.

Ja as aprendizagens ligadas a arte de pintar s@o transmitidas pelas maes ou por mulheres
mais velhas. As pinturas corporais do povo Gavido sao feitas, exclusivamente, por mulheres. Ape-
sar de algumas meninas demonstrarem interesse por essa arte desde muito cedo, é somente a partir
dos dez anos que elas irdo praticd-la. Além de aprenderem com as mulheres mais velhas da familia,
as meninas estudam e desenham os tracos em papel e treinam até conseguirem uma pintura per-
feita. Conforme Belizdrio Gavido (2021) “as criancas com habilidades em pinturas corporais, pri-
meiro aprendem a pintar o traco horizontal e vertical e, com o passar do tempo e a realizacdo dos
rituais, vao aprendendo as pinturas relativas a cada metade cerimonial e grupos de animais”. E em
todo esse processo de aprendizagem de uma técnica manual e visual surge a aprendizagem daquilo
que € ontoldgico.

Como uma tatuagem na pele, as pinturas corporais comunicam para os de dentro e os de

fora (circulacdo de informacdes dentro dos povos Timbira) a qual metade cerimonial aquele
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individuo estd vinculado e, em alguns momentos rituais especificos, qual o grupo de representacio
animal ele integra.

Além da fun¢do de transmitir informagdes referentes a cultura Gavido, a pintura corporal
também ensina as criangas € aos jovens quais rituais irdo participar, a quais grupos pertencem e
qual a funcdo social que cada um deverd desempenhar ao longo de sua vida. Assim como foi

explicado por Belizario Gavido (2021):

Antes sé que a pintura era mais marcada para identificar uma coisa cultural mesmo, por
exemplo, antes voc€ olha uma pintura assim vocé ja sabe né, aquele fulano € de tal partido
a pintura identifica isso, se vocé é do partido de cima ou do partido de baixo, ou se é de
um determinado ritual. E tem vdrias divisdes, varios no grupo se tem o grupo, depois tem
outro subgrupo né? Entdo a pintura identifica a pessoa, no final do ritual, quando vocé vé
uma pintura assim vocé ja sabe qual € o grupo que aquela pessoa pertence né, ai € do
grupo do morcego é do grupo do periquito. E classificado dessa forma né, entdo esses
conhecimentos a gente sempre identifica, esses conhecimentos a gente adquire através
dessa pratica mesmo, somente quando se faz a realizagdo desses rituais. Mas qualquer
pessoa pode fazer parte desse grupo? Nao. tudo vem ja uma questao do nome, né o nome
identifica vocé, se vocé pertence aquele grupo ou nio né (ENTREVISTA, BELIZARIO
2021).

5.3.3 A cacada

Numa pratica tdo cotidiana entre os povos indigenas podemos observar uma série de
aprendizagens e ensinos que podem ser construidos, a comegar pelo desenvolvimento dos sentidos.
Bandeira Gavido (2021) relatou que os pais comecam a levar seus filhos homens para as cagadas
e pescarias desde quando estdo seguros o suficiente para comecar esse processo de aprender e
ensinar, o que varia entre dez e quinze anos “depende muito da esperteza do garoto” (Bandeira
Gavido, 2021). Cacar ndo ¢ algo que se aprende no quintal de casa, nem recluso durante os rituais,

¢ preciso entrar na mata, treinar o corpo e os sentidos.

Os ouvidos precisam ser treinados para escutar 0s sons que 0s animais emitem na mata, os
olhos precisam estar atentos as pegadas deixadas no chdo, podendo identificar os animais de
grande e pequeno porte, e se eles estdo circulando naquele local especifico, além de saber
reconhecer o local da cacada para ndo se perderem na mata, e ter uma mira certeira. Um tiro errado
pode espantar todas as cacgas das proximidades. O olfato precisa estar apurado, pois os animais
exalam odores que servem para afastar seu predador e, nesse caso, para reconhecer uma presa. As

maos precisam ser firmes para o manuseio de armas de fogo (espingardas), facas e facdes. O corpo
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todo precisa estar educado para construir a percep¢ao sensorial, indispensavel para os povos da
floresta. Para Ingold (2008) a percepcao pode ser cultivada como qualquer outra habilidade, por

meio de treinos e praticas, inseridas em um ambiente especifico.

Nesse interim, Ingold (2008) reforca a importincia da percep¢do sensorial para a constru¢do
dos processos de aprendizagem e das pedagogias nativas. A realidade é percebida com o corpo
todo e ndo somente com alguns sentidos que priorizamos, ele ressalta o equilibrio do tato com as
demais formas de percep¢do, deixando claro que nenhum sentido é mais importante que outro,

entre organismo e ambiente:

Consiste, antes, em um tipo de esquadrinhamento de movimentos, realizado pelo corpo
todo — ainda que de um local fixo — € na qual os dois procuram por, e respondem as,
modulagdes ou inclinagdes no ambiente ao qual esta sintonizado. Como tal, a percepgao
ndo é uma operagao “dentro-da-cabega”, executada sobre o material bruto das sensagoes,
mas ocorre em circuitos que perpassam as fronteiras entre cérebro, corpo ¢ mundo
(INGOLD, 2008, p. 02).

Para o autor, o intuito dessa proposta ¢ apresentar as demais areas do conhecimento que
existe uma nocao de cultura como sendo sistemas de representacdes coletivas, além de condigdes
de contextos da vida pratica “onde as pessoas podem desenvolver e incorporar suas proprias

habilidades de a¢do e percepcao” (INGOLD, 2008, p. 108).

A cagada ¢ uma pratica presente entre o povo Gavido, exclusivamente realizada por homens
e baseada no treinamento dos sentidos. Segundo Mario Gaviao (2021) a cacada pode acontecer
durante o dia ou a noite e pode ser nas proximidades dos brejos ou na mata. Assim como o0s
humanos, os animais procuram alimento e dgua, entdo ¢ assim que esse povo define os locais de
caca. Na maioria das vezes a cacada ¢ feita em grupo ou em dupla e, em alguns momentos

considerados menos perigosos, pode ser realizada por um individuo sozinho.

Uma técnica muito utilizada pelos Gavido ¢ a varrida, que ¢ um caminho que ¢ varrido e
limpo pelos cacadores a fim de que eles possam andar descalgos sem fazer barulho, ja a presa ¢
ouvida atentamente nos arredores através dos estalos das folhas e galhos. Bandeira Gavido (2021)

explica:

Tatu corre e para, corre e para entdo na mesma hora ja sei que € tatu, s6 que se espantar
tatu ele corre rapido e ninguém pega. Ja peba e paca eles sdo devagar da para pegar até
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com a mdo. Mateiro vem comer fruta e a gente vé 14 de cima da arvore e mata com
espingarda, ai a gente desce pega veado e leva para cima, para outros bichos ndo comerem
(ENTREVISTA 2021).

Na fala de Bandeira Gaviao pude perceber outra técnica de cagada. A subida nas arvores
frutiferas, onde os cagadores esperam os animais que saem em busca de alimentos. Ele relatou que
os cagadores sobem nas arvores € montam um jirau para dar suporte, apoiando em cima desse jirau
os materiais que auxiliam na pratica da cagada. Armam ainda suas redes nos galhos, para aguardar
até as cacas aparecerem. A essa técnica denominam ‘“caga de espera”. Segundo Bandeira Gaviao
(2021) os cagadores sobem nas arvores por medo de cobras e pequenos animais venenosos. Outra
técnica de cacada, essa presenciada por mim, quando estive no inicio de 2020 na Aldeia
Governador, foi a disposi¢do de armadilhas nas estradas proximas de algumas rogas, para pegar

animais de pequeno porte.

Para o povo Gavido, ser um bom cagador ¢ sindnimo de cumprir os resguardos e algumas
regras referentes a essa pratica. Nao ¢ permitido matar animais em demasia, apenas o suficiente
para suprir as necessidades mais imediatas. Os resguardos evitam que os cacadores sejam vistos
ou sentidos por estes animais, reitero aqui a crenca na capacidade agentiva dos seres da floresta,
inclusive os nao-humanos. Melo (2017) destaca sobre a capacidade agentiva que estes animais
exercem sobre os cagadores pois, quando comem a sua carne € quando cacam, esses cagadores
podem adquirir caracteristicas do animal. E um processo que pode levar a morte do cagador ou de
algum familiar, “a quebra desses resguardos pode ser paga com a propria vida” (MELO, 2017

p.319).

As aprendizagens construidas no resguardo do cagador serdo apresentadas a esse individuo
quando se tornar um cagador de fato, depois de completar seu rito de passagem. Muitas vezes
levam anos até que o individuo, depois de completar seu ritual, desperte o interesse pela cacada.
A partir de entdo € apresentada uma série de restricdes que este cacador deve cumprir para que seu
objetivo seja alcancado. Esses ensinamentos sdo transmitidos pelos proprios cacadores e pelos

ancidos da Aldeia, antes, durante e depois de uma cacada.

Sobre os resguardos dos cagadores, Belizario Gavidao (2021) afirmou que: ¢ proibido aos
cacadores praticarem ato sexual antes das cagadas, o cheiro do sexo pode espantar os bichos. Nao

pode comer comida transformada pelo fogo, somente comida crua ou com poucos processos como
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a farinha. E necessario deitar e acordar cedo e ndo se deve comer as visceras de nenhum bicho.
Para ajudar o cagador a ter bons resultados em sua cacada ¢ utilizado um banho de ervas preparado

pelas mulheres. Melo (2017) trata da importancia de se manter os resguardos pelos cacadores:

No caso do resguardo dos cagadores, a ideia ¢ também essa, de manter a condi¢do humana
no fluxo de relagdo com os animais, mas o sentido da relagdo com a alteridade animal ¢é
o oposto. E exatamente o compartilhar da perspectiva das cagas o que permite ao cagador
continuar na posi¢do que ocupa, de humano e predador. Ou seja, ao contrario dos outros
resguardos, o cagador gavido quer sim manter sua condi¢cdo humana, mesmo que para isso
tenha que se aproximar o bastante da perspectiva ndo-humana dos animais. O cagador
come “frio”, evita a contaminacdo com o sangue menstrual e os fluidos sexuais da esposa,
demasiado humanos, procura manter por um longo tempo, através do cuidado com os
0sso0s, sua relagdo com a caga abatida porque quer se aproximar da perspectiva de suas
cacas na floresta, como se fosse essa sua estratégia para diminuir os riscos de inversdo
predador\presa que as relagdes com os animais no mundo cosmoldgico amerindio
sugerem (MELO 2017, p. 324).

O descumprimento das regras relacionadas a conduta do cagador leva ao fracasso dessa
empreitada, podendo o cagador sofrer essa inversdo e, em vez de predador, se tornar uma presa. A
contaminagdo pelo sexo pode levar a morte do cagador ou de algum parente proximo. Segundo
Bandeira Gavido (2021), ndo sdo todos os pais que colocam os filhos para cagar ao sair do Ceveiro
(Ehjcreere), pois tem medo de que seus filhos ndo cumpram esse rigoroso codigo de conduta e
cheguem a falecer. Somando-se a isso, nos ltimos anos, esse povo vem sofrendo com a escassez
de caca devido as queimadas recorrentes, levando a um desinteresse dos mais jovens por essa
pratica que envolve uma gama de aprendizagens Gaviao.

Existem aprendizagens que sdo ensinadas desde os primeiros anos de vida e que irdo
refletir no futuro, quando esses meninos se tornarem cacadores. As criangas, ainda pequenas,
aprendem a ter respeito pelos animais. Aprendem com quais bichos podem brincar e de quais
devem se afastar. S3o ensinadas que ndo se pode matar animais a ndo ser que coloquem sua vida
em perigo. Sempre com um adulto por perto, sdo ensinadas a reconhecer pegadas, rastros e buracos
nos caminhos proximos da aldeia. Os pais durante, uma caminhada, ensinam a qual bicho pertence
aquela determinada pegada, e quais os cuidados que estes pequenos precisam ter para nao espantar
a caca, mesmo que ainda ndo tenham a idade para ir a cagada, pois, como afirmou Ingold (2008),
incorpora-se os conhecimentos experienciando. Muitos desses pequenos ndo se tornardo
cacadores, mas sdo ensinados a se comportar na mata, ter disciplina com corpo, treinando os
ouvidos, os olhos, o olfato e sobretudo o manejo do corpo todo. Essas aprendizagens independem

de serem cacadores, sdo indispensaveis para os povos da floresta, que vivem em harmonia com o
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ambiente. Quando ¢ chegado o momento de passar pelos rituais de passagem Gavido, Ceveiro
(Ehjcrere) e Esteira (Ruruut), os meninos seguem recebendo ensinamentos dos ancidios sobre 0s
comportamentos para forjarem um corpo duro (MELO), que envolve educar o corpo para entrar e
sair da mata ileso. Ao final do Ceveiro (Ehjcrere) os meninos recebem uma langa, simbolo do
cacador e tem um prazo de um meés para matar alguma caga. Se o garoto tiver éxito ele ¢
considerado um cacador e segue para os demais ensinamentos sobre resguardos e todo um conjunto
de regras que ele devera cumprir. Caso o menino ndo consiga matar nenhuma caca ele ¢

considerado inapto para a cagada.

Figura 9 - Grupo saindo para cacada
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Fonte: arquivo pessoal de Eliton Gavido disponibilizado para a autora
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Figura 10 -Indigena Gavido cagando
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Esses processos de aprendizagens estdo ancorados nas duas formas de aprender e ensinar
do povo Gavido. Analisar a pratica das cacadas ¢ entender a fabricagdo do corpo de um bom
cacador. Este sera constituido de um treinamento no e para o corpo, pela utilizacdo dos sentidos,
aprendendo pela experiéncia do saber-fazer e do incorporar, por meio dos resguardos que incluem
proibigdes e dietas alimentares. Somente por meio da adesdo dessas aprendizagens ¢ que um

individuo se tornara um eximio cagador.

5.3.4 Produtos da Floresta

Os processos de aprendizagens relacionadas a cura, seja dos males do corpo ou do espirito,
exigem desde cedo uma experiéncia entre o individuo e o meio em que ele estd inserido e a
transmissao dessas aprendizagens ¢ realizada através do uso dos sentidos. Um conhecimento
empirico, que exige que o individuo desenvolva uma educacao sensorial (Ingold, 2000). Caminhar

na mata, tocar e conhecer as plantas que sao utilizadas para remédio, as que sdo venenosas e as
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que servem para o consumo, exige que os indigenas observem, escutem, toquem e, por vezes,
utilizem a intuicdo (Ingold, 2000). Contrariando os canones das Ciéncias Sociais, para Ingold, o

mundo ndo pode existir se ndo for experimentado.

Os saberes medicinais do povo Gavido se pautam na compreensdo dos produtos da
floresta, principalmente nas plantas. Com énfase em partes especificas como raizes, cascas, folhas
e frutos, a utilizagdo desses produtos reproduzem saberes que vém de seus antepassados e circulam
até hoje. Estes conhecimentos sobre os varios organismos vegetais sdo classificados pela sociedade
ocidental como saber tradicional relacionado as propriedades terapéuticas. Sao utilizadas por esse
povo na cura dos males do corpo e do espirito e ainda, em muitos momentos, para prevenir doengas
e fortalecer o corpo. Segue-se agora uma breve apresentacdo das plantas mais utilizadas pelos

Gavido, conforme Bandeira Gavido (2021).

A arvore conhecida popularmente como sucupira ¢ famosa por suas sementes, chamadas
em nossa regido de fava de sucupira, sendo largamente utilizada por esses indigenas no tratamento
da gripe, tosse, dores no corpo e insonia. A Cannabis sativa, popularmente chamada de maconha,
¢ uma planta muito utilizada entre os povos indigenas. Seu amplo poder medicinal combate uma
série de doencas que vao das mais simples, como desconforto abdominal, até as mais complexas,
como acidente vascular cerebral. Ela ainda ¢ indicada pelos indigenas para diabetes, pressdo alta,
insoOnia, problemas respiratorios, mal de Parkinson e atualmente muito utilizada para “prevenir” e

combater os sintomas da Covid-19.

Existe uma planta muito utilizada pelos Gavido, da familia das rubidceas, que ainda nao
tem nome em portugués. E utilizada pelas mulheres quando estdo acometidas de candidiase nas
regides intimas e por toda a comunidade quando manifestam candidiase na boca e na garganta,
popularmente conhecida como sapinho. Utilizam a casca do cajueiro para inflamagdes e infec¢des
dentarias, folha e casca de aroeira para doencas das regides intimas da mulher. Aqui estdo apenas

alguns exemplos de plantas utilizadas pelos Gavido.

Segundo Com’xi Gavido (2021) esses conhecimentos sdo transmitidos por ancidos, pais €
irmaos mais velhos, a partir do momento que a crianga comeca a frequentar os espacos de mata e
floresta. No quintal das casas e ao redor da aldeia ¢ comum os Gavido cultivarem algumas plantas
de uso medicinal, que desde cedo sdo apresentadas aos pequenos, num processo de transmissao do

conhecimento sobre a utilizagdo de cada uma delas. Durante as caminhadas entre uma aldeia e
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outra do seu povo, ou entre a aldeia e o riacho e nos arredores de sua propria aldeia, ¢ ensinado a
elas quais plantas sdo permitidas e quais sdo proibidas de tocar, arrancar ou mesmo colocar na
boca.

Conforme as criangas vao crescendo, saem para acompanhar os irmaos mais velhos nas
brincadeiras ao redor da aldeia. Também acompanham seus pais na roga e vao sendo ensinadas
sobre as arvores frutiferas, elas sdo ensinadas pelos pais que ndo se pode jogar pedra e nem arrancar
um fruto que ndo sera comido. E proibido esse tipo de prética entre o povo Gavido, devido ao
respeito que eles praticam em relagdo aos seres da floresta, dos quais grande parte dos individuos
recebem o nome. Entdo, se vocé recebe o nome pé de bacuri (Com- Xi) ou pé de jatoba (7e teh),
voce ¢ igual ou parte integrante daquela arvore, arbusto, fruto ou legume e, portanto, deve ser

valorizado e respeitado.

Figura 11- Crianga Gavido experenciando o ambiente através dos sentidos

Fonte: arquivo pessoal de Eliton Gavido disponibilizado para a autora

Curiosas como sdo, as criangas Gavido, dentro de alguns limites de idade, incorporam as
aprendizagens ndo s6 das plantas, mas também da geografia, dos frutos, legumes e a sua relagao
com as estacdes. Esses processos se ddo tanto através de aprendizagens verticalizadas

(adulto/crianga) como horizontalizadas (crianga/criancga), (Codonho 2007). Belizario Gaviao
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(2021) revelou que depois de muitos anos morando no Estado de Minas Gerais, voltou para casa
na Aldeia Governador acometido de leishmaniose e as criangas cagcoavam dele, dizendo que agora
ele ia comer sé arroz branco e remédio do mato até ficar bom. Ele ainda relatou que essas
aprendizagens acontecem no cotidiano, quando as criangas observam os ancidos € ancias, as maes,
tias, avos e até mesmo os hy’ca’hur prepararem os remédios. Essa forma das criancas de cacoar,
relatada aqui, demonstra como as aprendizagens circulam, mesmo nao sendo ensinadas
diretamente. Elas escutam, observam e constroem aprendizagens, devido ao livre acesso a quase
todos os espagos da Aldeia.

Para adquirir o conhecimento mais profundo sobre as ervas ¢ necessario que uma crianga,
jovem ou adulto mostre interesse e peca para um ancido ensind-lo. A partir dai, o detentor desse
conhecimento transmite ao seu pupilo as aprendizagens sobre as plantas que existem no seu
entorno, para qual tipo de doenca serve e ainda demonstra como prepara-la. Algumas sdo fervidas
(servidas como chd), de outras, sdo extraidos o 6leo ou leite, outras servem apenas para o banho.

Mapau Gavido afirmou que, geralmente, as mulheres depois de se tornarem maes, tem
mostrado mais interesse em obter esse conhecimento, para, assim, saber os cuidados necessarios
para manter a plena saude dos seus filhos e marido. Esse tipo de aprendizado é construido por toda
a vida e segue em uma crescente, que comeca ainda na infancia e vai até a velhice.

As criangas Gavido, desde cedo, sdo ensinadas por sua familia e por lideres da aldeia sobre
a importancia do seu territorio, com todos os elementos que o constituem. Estes conhecimentos
sdao incorporados conforme elas vao construindo suas aprendizagens através da transmissao,
imitacdo e experimentagcdo de seus irmaos mais velhos, pais e comunidade. As criangas Gaviao
constroem, assim, um repertdrio de conhecimentos que envolvem as plantas e seus diversos usos,

sejam elas de uso medicinal, nutricional ou utilizadas como terapia quanto ao sobrenatural.
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Figura 12- Criangas Gavido experienciando os espagos da aldeia

Fonte: arquivo pessoal de Eliton Gavido disponibilizado para a autora

As doengas e os feitigos que eles acreditam ndo ter explicacdo sdo revelados somente aos
os hy’ca’hur (termo usado para curandeiros). Também sdo portadores dos saberes da medicina
tradicional Gavido, conhecem as plantas e os seus efeitos terapéuticos e os hdoxyh (termo usado
em equivaléncia para feiticeiros). Para Barth (2000) esses sdo os iniciadores, que s6 revelam seus
conhecimentos no momento certo, geralmente envolvendo o minimo de pessoas, priorizando o
segredo e o mistério.

Conforme Com’xi Gavido, os hdoxyh acessam esses conhecimentos através de uma
comunica¢do com animais que estdo possuidos por espiritos de pessoas mortas, que cometeram
atos considerados ruins, € que, a0 morrerem nao conseguiram fazer a travessia para o outro mundo,
ficando presos em corpos de animais. Assim sendo, os hooxyh estdao ligados a esses espiritos do
mal, sdo chamados de feiticeiros e sdo temidos dentro da comunidade. Nao consegui muitas
informagdes sobre o assunto, pois se trata de algo muito delicado e oculto.

Conforme relatos acima, podemos perceber que os produtos da floresta sao elementos

constituidores de processos de aprendizagem entre os Gavido. Esses sdo experimentados desde os
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primeiros anos da crianga e vao sendo construidos por toda a vida, por meio da intui¢do e dos

sentidos (Ingold 2000, 2015) e dos processos de transmissdao do conhecimento (Barth 2000).

5.5 Sonhos, desmaios, revelacoes

Embora nao estivesse nas minhas proposi¢des iniciais falar sobre esse tema devido a sua
complexidade, ele sempre vinha a tona. Dessa forma, para ajudar na sua compreensdo, trago
Refatti (2015) que realizou um estudo sobre a experiéncia de sonhar entre os Ava-Guarani. As
viagens oniricas desse povo, segundo ela, constroem relacdes, determinam decisdes a serem
tomadas, criam papéis sociais, transmitem e constroem conhecimentos que necessitam ser
compartilhados através de uma experiéncia coletiva. Os sonhos s3o configurados como
instrumento importante de religiosidade, e essa comunicagao entre o natural e o sobrenatural ¢
feita por especialistas na arte de interpretar sonhos. Sdo esses xamas que trazem o conhecimento
dos remédios, cantos e rezas, elo de comunicacdo com Nhanderu e com os mortos, através dos
sonhos. Entretanto, ressalta ela, outras pessoas também podem fazer interpretacdes (Refatti 2015).

A autora destaca uma sériec de aprendizagens envolvidas nessa arte de sonhar: saber
interpretar, conhecer os significados para cada imagem onirica e as técnicas para rememora-las e
ainda a maneira de comunicar com o sagrado enquanto dormem e os cuidados com o corpo. Essa
comunidade entende que, para ter respostas para suas questdoes precisam manter uma vida sem
exageros, precisam ter equilibrio para comer, beber e até mesmo nas relagdes sexuais, o exagero
sinaliza problemas com a alma. A quebra desses cuidados impede o transito da alma. A autora
ainda explica sobre os sonhos provados, que legitimam os elementos do sonho para que sejam
utilizados a partir de entdo em outras situacdes semelhantes. Refatti exemplifica: “se durante o
sonho um cachorro chegar na porta da casa e nos dias seguintes, este sonhador receber a visita de
algum parente distante. Nas proximas vezes que tiver este mesmo sonho, também esperara pela
visita do parente, quase como numa rela¢do de causa-efeito (REFATTI 2015 p.87 ,88)”. A autora
destaca que esses sonhos provados estao sempre em momentos de decisdes necessarias, 0s sonhos
ainda precisam ser experenciados, senao de nada vale sonhar (Refatti 2015).

A autora ainda ressalta a importancia dos sonhos das criancas. Estes sdo extremamente
valorizados, ela demonstra como as criangas sdo incentivadas a prestar atengdo nas mensagens

recebidas pelos sonhos e a importancia de compartilha-los. Aprendem as técnicas corporais e todos
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os demais ensinamentos citados acima, construindo assim uma gama de saberes que envolve seu
povo e sua cultura (Refatti 2015).

Um outro aspecto relevante do trabalho de Refatti ¢ a relagdo dos sonhos com a morte,
interligados pela religiosidade Guarani, sdo “os sonhos chamados”, esses sdo mensagens que
transitam entre o mundo natural e o sobrenatural. E extremamente importante estar preparado para
sonhar, pois algumas almas, podendo ser de alguém da comunidade ou de algum parente podem
vir chamar ou buscar alguém durante o sono. Os Ava-Guarani acreditam que essas viagens oniricas
podem levar a alma para o plano sobrenatural e que qualquer desequilibrio entre os dois mundos
deixara a mesma presa, ndo conseguindo retornar ao seu corpo, ocasionando morte fisica. Sobre

os sonhos chamados Refatti esclarece:

Existe uma dindmica interessante envolvida nos “sonhos chamados”, que devem ser
levadas muito a sério pelas pessoas que o experimentam. Por se tratar de um sonho que
pressupde uma tomada de decisdo, o nhe’e do sonhador pode travar uma batalha onirica
com o nhe’e da pessoa que lhe visita e se optar por seguir este caminho de volta, estara
fadado a morte, mas, se resistir, recebera novas oportunidades de continuar sua vida entre
seus entes queridos. (RAFATTI 2015, p. 154,155).

“Quando se refere aos sonhos isso € nosso, ndo sei até que ponto kupén vai entender, vai
acreditar se isso ¢ verdade ou ndo, né? Mas, para nos, ndo importa (se) a pessoa vai acreditar ou
ndo, porque ¢é nosso ¢ da gente né, é como se fosse f¢” (BELIZARIO GAVIAO, entrevista em
2021). Sonhar, para o povo Gavido, ¢ produzir conhecimentos, fortalecer lagos e construir
aprendizagens. Segundo Dorli Bandeira Com’xi (2021) foi através de sonhos que enthoo (Deus)
ensinou para algumas pessoas os remédios para a cura de males do corpo, além de revelar algo que
estd por vir, podendo ser aviso de coisas ruins ou boas. Somente os mais velhos detém os
conhecimentos necessarios para traduzir os sonhos. Entdo, sempre que os mais jovens sonham,
procuram os ancidos a fim de que seja revelado o significado de suas viagens oniricas.

Segundo Belizario Gaviao (entrevista em 2021) muitas vezes aquele determinado sonho
ndo acontece com a pessoa que sonhou, mas com outra pessoa do seu povo, de outra aldeia e,
quando eles menos esperam, aquela premoni¢do se torna realidade. Ele enfatizou que as
premonicdes ndo se restringem aos sonhos, “muitas vezes olhamos para o céu e aparece uma
mancha da cor de sangue, e os mais velhos saem para olhar o posicionamento da mancha e dizem

vai acontecer morte sangrenta, entre nosso povo ou entre os kup€n e no outro dia acontece”.
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Bandeira Gaviao (entrevista em 2019), afirmou ter sido avisado da morte da sogra através
de um sonho, no qual era abragado por ela, gerando para ele muita dor fisica. No outro dia, Marcelo
Torino Flozino Gavido, sobrinho da falecida, teve o0 mesmo sonho e sentiu muita dor. Os dois me
relataram que essa dor que sentiram era a dor que ela estava sentindo naquele momento. A sogra
de Mario e tia de Marcelo morreu de cancer no utero. Em seus ultimos dias sentiu fortes dores.

Bandeira Gavido (entrevista em 2019) relatou sobre outro aviso, agora de uma crianga de

sua aldeia, que foi alertada pela avo sobre os maus tratos de sua mae:

Ja aconteceu com uma menina que a mae maltratava e a avo apareceu em sonho e disse:
se isso continuar venho te buscar, a mde da menina a espancava, alguns dias depois a
menina comegou a ter febre, sem explicagdo aparente, e a menina disse pra mée, minha
avo me visitou, disse que vem me buscar. No outro dia a menina morreu, a mie se
arrependeu, mas ja foi tarde, ndo pode espancar filho, se nao algum parente perto que
morreu, vem s6 pra levar e tirar do sofrimento. (BANDEIRA GAVIAO, entrevista em
2019).

Para os Ava-Guarani esse tipo de sonho ¢ conhecido como “sonho chamado”, onde o

espirito de uma pessoa falecida pode vir buscar o espirito de uma pessoa viva. Refatti destaca que:

Estes sonhos sdo muito comuns em casos de doengas, situagdes de conflito ou de extrema
pobreza, porque sdo uma forma de acabar com o sofrimento de algum ente querido,
mostrando-lhe o caminho de volta para junto de Nhanderu, revelando a existéncia
concreta de um lugar melhor e pressagiando a chegada da morte do corpo. Este tipo de
sonho ¢ entendido como perigoso pelos guarani, porque podem levar uma pessoa a morte,
mesmo que ndo seja da vontade dela. (REFATTI 2015, p. 154).

Levando em consideracao o amor e o cuidado que sdo dedicados a uma crianga Gaviao,
esse tipo de sonho serve para ensinar a algumas pessoas desviantes que essas praticas de maus
tratos sdo estritamente proibidas e podem gerar consequéncias dolorosas para toda a comunidade.

Existe também outro processo de revelacdo que ¢ obtido através de desmaios ou o que
eles também chamam de morte. Nesse caso a pessoa faz uma passagem rapida para o outro lado e

retorna com informagdes ou aprendizagens. Mario Gavido relatou a experiéncia de seu pai:

“isso ja aconteceu, meu pai tava com diarreia e de repente desmaiou, ninguém chorou
estavamos esperando o dia todo para ele voltar, por isso ninguém chorou, pois, chorar ¢
cantar e cantar é chorar, a noite ele voltou e contou o que aconteceu; primeira coisa — ele
chegou la no portdo, quem for esperto sai, quem nao for esperto fica, uma pessoa levou
ele e estava esperando pra eles sairem juntos. Ai abriu o portdo e ele se transformou em
beija flor, 14 esta a tesourona e ele conseguiu passar, mas na frente um serrote e ele
conseguiu passar, por ultimo foi a linha, teia de aranha e um abismo grande, se conseguir
passar, passa se nao, fica preso la e fica pra 1a mesmo, preso no outro mundo”. Meu pai
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conseguiu passar todos esses obstaculos, mas ele tava querendo ficar 14, quando chegou
14 na porta e olhou que ninguém tava chorando, ai ele ficou com vergonha do homem que
o levou e disse: volte pra 1a e empurrou ele, caiu por cima dele, ai o portdo abriu e viu a
gente e as pessoas se animaram. Por isso ndo pode chorar por algumas horas porque se o
morto vé, ele diz tdo chorando, tdo cantando, Mario afirma, muita gente ja voltou, meu
pai morreu e voltou! (BANDEIRA GAVIAO, entrevista em 2019).

Mario Gavido passou a narrar muitas historias de pessoas que foram ao outro mundo e
voltaram. Em um dos casos o homem ressuscitou dentro do sepulcro, saiu pelo buraco e ficou
escondido por uma semana, quando esse ser voltou 14 do outro lado, ele tinha aprendido a fazer

varios remédios para os me 'héeh.

Neuza Guard Cacau Gaviao (entrevista em 2019) relatou sobre um homem que ficou
nesse estado de desmaio por quatro dias e, quando voltou, tinha aprendido do lado de 14 a

identificar feiticos e a receitar os remédios para os doentes de seu povo:

Uma pessoa morreu e os parentes nao choraram, vamos esperar trés dias porque ele vai
voltar, colocaram na rede e levaram para a sua aldeia, essa pessoa morreu ja tava fedendo
soltando couro, ta soltando o couro, passaram na dgua e pararam para descansar, 0 homem
ja tava pra estourar, ai ele peidou, peidou de repente, ai todo mundo ficou com medo, a
barriga dele foi abaixando e ele levantou, depois de 4 dias ele ressuscitou, 0o homem olhou
em volta e disse: eu tenho sorte foram me tratar longe, agora fiquei bom, ndo estou mais
doente, ele aprendeu a identificar os feiticos e quando a pessoa ficava doente ele sabia
todos os remédios para curar ¢ a pessoa ficava boa, ele ficou velhinho e viveu até os 100
anos. (NEUZA GUARA CACAU GAVIAO, entrevista em 2019).

Para os povos de cultura amerindia os sonhos fazem mediacdo entre o sobrenatural e o
natural, sdo mensagens do espirito e ¢ através deles que sdo revelados conhecimentos que
envolvem premonigdes, remédios, feiticos, cantos, dancas. Segundo Refatti (2013, p.87) “as
imagens e situacdes vivenciadas no sonho tornam-se mensagens, avisos € ensinamentos, no
entanto, estas comecam a ser levadas a sério a medida que sdo “provadas”, ou seja,

experienciadas”.

Diferentes dos Ava Guarani, no povo Gavido ndo existe uma preparagdo para sonhar. Se
ja existiu, ficou no passado. Perguntei a todos os interlocutores com quem trabalhei e eles
atribuiram esses conhecimentos aos mais velhos de forma geral e aos hy’ca’hur e aos hooxyh. As

aprendizagens envolvidas nesse topico sao reveladas por seres espirituais e até mesmo pelo proprio
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meio ambiente, como uma forma de comunicacao entre realidades do sobrenatural e do natural,
por esse motivo nao sdo todos os individuos que detém esse tipo de conhecimento. Em caso de
sonhos, meus interlocutores atribuiram esse saber aos mais velhos e aos os hy’ca ’hur, também
conhecidos como curandeiros, portadores dos conhecimentos da medicina tradicional Gavido, eles
conhecem as plantas e os seus efeitos terapéuticos e os hdoxyh, que também detém esses
conhecimentos, mas utilizam-nos para o mal, esses sao chamados de feiticeiros. Giraldin (2018)
classifica esse processo como aprendizagens individualizadas, que sé se dao entre o individuo e
seres ndo-humanos, independem de uma construcdo coletiva. Essas aprendizagens s6 sao
consolidadas e reveladas para quem ja tem corpo duro (Melo 2017), ou seja, quando o corpo esté

em estagio final de construcao.

Figura 13- Cantor e curandeiro do povo Gavido
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Fonte: arquivo pessoal de Eliton Gavido disponibilizado para a autora

Sobre as aprendizagens relacionadas aos “poderes magicos” dos iy 'ca ’hur e os héoxyh,
esses tém ligacdo com os espiritos do bem e os espiritos do mal, recebem essas aprendizagens
através de sonhos, dos desmaios e somente os hooxyh ainda possuem a habilidade de conversar
com espiritos (carod) que estdo presos em seres da floresta. Entretanto quando necessitam fazer

um trabalho para alguém da comunidade, dependendo da importincia ou gravidade, estes
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cumprem copiosos resguardos e restricdes para obter um resultado favoravel. Essas perspectivas
indigenas — que ndo sdo pragmaticas, tangiveis € muito menos mensuraveis, constroem os seus
arcabougos de aprendizagens que foram incorporadas através das experiéncias e dos exaustivos

processos de construgdo do ser Gavido.

5.6 Rituais produzem aprendizagens

Figura 14- Ehjcreere
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Fonte: A autora, 2019

Aqui o intuito inicial era trazer os mitos Gavido e relaciona-los aos rituais, entretanto, na
pesquisa bibliografica que realizei, consegui identificar apenas dois mitos relacionados aos rituais.
O mito dos dois irmaos de forga sobrenatural que matam o gavido gigante que comia seu
povo, o sobrevivente parte em busca de casamento. Este mito Gavido trata da origem da reclusdo,

na qual os jovens irdo adquirir poderes magicos que agem sobre o corpo, tornando-os grandes e
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fortes e que, durante a reclusdo, descobrem e aprimoram suas habilidades que parecem ser inatas
aos jovens, sendo vitais para a formag¢ao completa do ser Gavido (Melo, 2017). Este mito esta
diretamente relacionado ao Ritual do Ehjcrere.

Os demais mitos ndo serdo utilizados pela auséncia de material etnografico aprofundado
que possibilitasse analisa-los a luz dos processos de aprendizagem que interessam a esta pesquisa,
essa lacuna ¢ consequéncia da pandemia de Covid-19, e da consequente restricdo sanitaria de

visitas as aldeias e, mesmo, da aglomeracdo de pessoas nessas aldeias.

5.6.1 Mito dos dois irmdos com forga sobrenatural que matam o gavido gigante que comia seu
povo, o sobrevivente parte em busca de casamento'*.

Capryn Cacuure estava sozinho com os netos na aldeia. O restante do povo estava
plantando na roca e depois sairam para cagar. No quarto em que ainda ndo haviam
retornado disse para a mulher que iria atras deles. Capryn Cacuure andou e chegou em
um barraco, encontrou no lugar do fogo cinzas frias. Ele seguiu andando e encontrou
barraco com a brasa do fogo ainda quente. Era meio-dia quando chegou em outro
barraco e encontrou penas de gavido espalhadas pelo chdo e marcas de urucu nas folhas.
Se Capryn Cacuure tivesse olhado para o céu teria visto o pessoal. Capryn Cacuure
entdo viu Caxytprep enrolado e todos sentados em cima dele. Caxpprep foi subindo
para o céu em uma espiral levando todos junto com ele. Capryn cacuure gritou para o
povo, mas Caxytprep os levou para cima. Cansado de gritar Capryn cacuure voltou
para aldeia. Ele contou para a mulher que chorou de saudade do povo. Mas Capryn
Cacuure disse que ela ndo precisava chorar, que eles ficariam onde estavam. Eles
ficaram sozinhos e os netos comegaram a crescer. Seus nomes eram A ‘cre ¢ Quehn crat.
Entao seus avos decidiram prendé-los no ekjcreere (rito de reclusdo gavido). Em outro
dia a ema comegou a assoviar ¢ os dois jovens escutaram. Perguntaram para a avo o
que estava assoviando. A avo explicou que era a ema que assoviava assim porque corria
muito. Um dos jovens disse para irmdo que iria atrds da ema. Ele saiu e quando
encontrou a ema viu muitas outras. Correu atras delas, conseguiu matar uma e levou
para a aldeia. Quando chegou disse para o irm3o chamar a avé. A avo perguntou como
eles conseguiram pega-la, se ela corria muito. Disse que iria levar a ema para fazer
moqueado e comerem. Em outro dia aaxyteh (veado com chifre) foi andando e
assoviando. O jovem perguntou para avo o que estava assoviando daquele jeito. A avd
respondeu que era aaxy feh (veado com chifre) que estava assoviando. Contou que
aaxy teh (veado com chifre) anda no céu, por isso assoviavam assim. Entdo o outro
irmao disse que ele quem iria pegar o aaxy’teh (veado com chifre). Entdo foi atras do
aaxy teh, correu e conseguiu pega-lo. Depois de mata-lo o trouxe para a aldeia.
Chamaram a avo, fizeram moqueado e o comeram. Em outro dia seriema assoviou. Os
jovens perguntaram novamente para a avo o que estava assoviando. A avo contou que
era seriema que estava assoviando porque corria muito. Novamente um dos jovens saiu,
correu e conseguiu pegar a seriema. Depois de mata-la trouxe para aldeia. A avd ndo
sabia como o0 jovem pegou a seriema porque ela corria muito. Depois levou a seriema
para cozinhar e comerem. Eles continuaram no ehjcreere até que os avds marcaram o
dia para encerrar a brincadeira. Quando sairam estavam grandes e fortes. Depois foram
fazer uma tora de pedra para eles correrem. No dia marcado os avos os liberaram do

14 Os mitos descritos aqui foram retirados da tese de doutorado de Melo (2017).



104

ehjcreere e comegaram a pinta-los. Quando amanheceu a avo os levou sozinha para a
tora cantando. Depois disse que os dois corressem juntos com a tora e que ela iria na
frente. Os dois eram altos e fortes, colocaram a tora de pedra no ombro e correram.
Mais a frente alcangaram a avé que gritava para que eles corressem. Quando chegaram
na aldeia a avé mandou os outros netos

se afastarem. Os dois chegaram e soltaram a tora no patio. Eles cantaram ao redor da
aldeia e encerraram a brincadeira de ehjcreere. Passou o tempo. Antes o gavido e a
cobra comiam seu povo. Os dois jovens eram o6rfaos, por isso a avo cuidava deles. Os
dois jovens perguntaram para o avo sobre a cobra. Perguntaram para o avo onde a cobra
comia seus antepassados. O avo disse que sabia onde era. Eles pediram para o avo os
levar até esse lugar. Mas ele disse que se os levasse a cobra comeria todos eles porque
estavam s6s. Mesmo assim eles queriam ir e diziam que a cobra ndo os comeria. Entdo
0 avo os levou até onde seus antepassados arranchavam. Ao meio dia eles fizeram uma
coivara grande para esperar a cobra. O avo disse que quando a cobra saisse eles a
queimariam. Quando anoiteceu a avd cantava sozinha para eles. Quando cansou foi
dormir. Antes de amanhecer a cobra comegou a sair na diregdo deles batendo o rabo no
ch@o. Os dois jovens ndo dormiram. Esperam em pé a cobra sair. Quando a cobra saiu
comegou a cerca-los, porque era muito grande. A cobra batia o rabo no chio para eles
ficarem com medo. Faltava pouco para amanhecer e eles atearam fogo na coivara.
Viram que a cobra era mesmo muito grande. Decidiram esperar o sol nascer para que
pudessem ver bem a cobra para entdo mata-la. Quando o sol nasceu e iluminou a cobra,
o irmao mais velho disse que atacaria. Ele apalpou o rabo da cobra procurando onde
era o coragdo para flechar. Quando achou flechou bem em cima. Depois flechou do
outro lado. A cobra era tdo grande que ao ser flechada nem se mexeu. Depois 0 avd e
seus irmaos sairam e comegaram a flechar a cobra até mata-la. Fizeram mais coivara e
queimaram a cobra. Depois retornaram para sua aldeia. Os dois jovens perguntaram
para o avd sobre o cohtap teh (iu). Perguntaram onde esse cohtap teh comia seus
antepassados. O cohtap teh pulava para fora d’agua, pegava as pessoas e voltava para
dentro para comé-las. O avd disse que sabia onde era o lugar. Pediu para que eles
ficassem que iria primeiro para fazer uma barraca. O avo foi, fez a barraca e voltou para
aldeia. No dia seguinte os dois irmaos foram cedo ao lugar onde fica o cohtap teh. Eles
esperaram até a tarde, entdo o cohtap teh comecgou a sair. Eram dois cohtap teh. Eles
conseguiram flechar e matar apenas um deles. O outro fugiu e sumiu. Eles ndo quiseram
comer o cohtap teh porque ele comia seus antepassados. Com uma semana um dos
irmdos pediu ao outro para perguntar ao avo sobre o Hyc teh. E perguntou ao avd onde
Hyc teh comia as pessoas e onde ficava sua aldeia. O avo disse que sabia onde era,
contou que o Hyc teh ficava em um ninho. Os irmdos disseram que queriam vé-lo. O
avo pediu para eles o esperarem, que iria na frente para fazer uma barraca (ehjcreere)
para eles ficarem. O avo foi até o local onde ficava o Hyc teh e fez a barraca, depois
retornou para a aldeia. No dia seguinte o av0 e os irmdos foram para este local e
entraram nessa barraca para esperar o Hyc teh. Ao entardecer o Hyc teh apareceu, ele
pegou com suas garras uma mulher. O avo disse que quando Hyc teh jogasse a mulher
eles deveriam sair para chamar a atencao. Gritando para o Hyc teh eles ndo o deixariam
descansar. Quando o Hyc feh saiu um dos irmaos gritou. O Hyc teh veio em cima do
irmédo, mas ele entrou na casinha que avo construiu. O Hyc teh voltou novamente para
o ninho. Depois o outro irmao gritou, do mesmo jeito Hyc teh tentou pega-lo, mas ele
também entrou na casinha. Eles repetiram essa estratégia algumas vezes para cansar o
Hyc teh. Cansado o Hyc teh ficou na porta de seu ninho na serra. Ele era muito grande.
Depois que cansaram o Hyc teh os irmaos o mataram. Entdo comegaram a tirar as penas
do Hyc teh, enquanto



105

faziam isso muitos passaros diferentes saiam das penas do Hyc teh. Depois
queimaram o Hyc teh e retornaram para a aldeia. Na semana seguinte os irmaos
perguntaram para o avd sobre o Cooh cyx. O avo disse que sabia onde era, ele ficava
dentro de um buraco na serra. O avo foi até o local e também fez uma casinha,
quando terminou voltou para a aldeia. No dia seguinte o avo os levou cedo até o
local onde ficava o Cooh cyx, eles entraram na casinha para esperar o Cooh cyx.
Logo ele apareceu e o irmdo mais velho colocou um pouco a cabega para fora e
gritou para ele, chamando a ateng¢@o do Cooh cyx. Cooh cyx veio para pegar o
irmdo, mas ele colocou a cabeca para dentro e ele bateu na casinha. O irmao mais
velho disse para o mais novo que era sua vez, mas ele deveria tomar cuidado e sair
$6 um pouco da casinha. O irmao mais novo nao ouviu e saiu totalmente da casinha,
quando gritou para

o Cooh cyx ndo teve tempo de voltar para dentro ¢ Cooh cyx cortou seu pescogo ¢
a cabeca do irmdo caiu no chdo. Depois de cortar a cabega do irmdo mais novo
Cooh cyx retornou para dentro da serra e ndo saiu mais. Ele colocou o irmao numa
esteira e retornou para aldeia para sepulta-lo. Passou o tempo. O irmao mais velho
ficava sozinho com seus irmdos de criag¢do, porque seu irmdo de sangue Cooh cyx
matou. Entdo disse que deixaria o avd, a avd e os irmao de criacdo. Ele saiu para
uma cagada, pegou duas cuias e levou também lenha para fazer fogo. Pela tarde ele
fez fogo para fazer brasa. Quando anoiteceu todos comeram e dormiram. Ninguém
o viu sair, ele colocou a brasa dentro das cuias e foi embora. Ele andou a noite toda
e o dia todo. Andou e chegou em uma aldeia chamada cohpe cup (mosca que senta
em coisa podre). Quando chegou mais perto viu alguém carregando palha em uma
estrada boa. Ele saiu em frente a dois montes de palha e decidiu se esconder para
observar melhor. Queria ver se eram seres humanos ou ndo. Logo apareceu uma
moga bonita e carregou o monte de palha. Pensou que quando ela voltasse sairia
para que ela o visse, assim poderia observar a reagdo da mulher. Quando a mulher
voltou para pegar outro monte de palha ele quebrou um dos galhos da arvore onde
estava escondido. A mulher ouviu e conseguiu vé- lo. Nesse momento a mulher
perguntou quem ele era. Sou eu, ele disse. Depois ela perguntou de onde ele vinha.
Ele respondeu que vinha 14 de cima, do nascente. A moca disse para ele se
aproximar, que eram mesmo seres humanos e que sua tribo era cohpe cup cati ji
(povo mosca). Disse que ndo eram bravos, que seus avos também nao eram bravos.
Entdo ele saiu de onde estava escondido. Ela perguntou se ele gostava dela e ele
disse que sim, por isso tinha chamado sua atengdo. Ela perguntou se ele queria
casar-se com ela. Ele disse que sim, contou que se os avos dela ndo fizessem nada
com ele viveriam juntos (Floriano - Cunac, Cutet, Cry pym, Cruure cry. Aldeia
Governador, 2015). (MELO, 2017 p. 74, 75, 76).

A analise que fiz desse mito perpassa por todas as teorias de construcdo da pessoa, pois €
na reclusdo que os iniciados passam por um processo de transformagao, principalmente do corpo,
e adquirem, através das aprendizagens, as virtudes e habilidades para ser um eximio Gaviao.

Enquanto o mito ¢ uma linguagem narrativa, o rito € uma linguagem corporal. Os
elementos simbolicos do mito serdo conectados aos rituais através das performances que estardo

interligadas pelo gestual. Esse encontro entre mito e rito é responsavel pelo equilibrio entre o
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mundo natural e o sobrenatural. E uma acao praticada pelos individuos dessa comunidade para

manter os lagos culturais, tdo caros a esse povo.

Farei agora uma breve apresentacdo do ritual do Ehjcrere ou ceveiro. Trata-se de uma
passagem que marca a transi¢ao da infancia a vida adulta. Os pais determinam com quantos anos
a crianga ou adolescente entrard em reclusdao e o tempo estabelecido ¢ de aproximadamente trés
meses, sempre nas férias escolares. Entretanto, no passado, antes da escola chegar a aldeia, as

criangas chegavam a ficar reclusas por até¢ um ano.

Para receber o(s) iniciado(s) é construida uma Ehjcreere, que significa casinha pequena.
Localizada ao lado da casa da familia, ¢é feita de palha e servird de moradia durante o periodo da
reclusdo. Conta com um banheiro proprio em uma extensao.

Nesse interim o(a) aprendiz precisa seguir uma série de resguardos, comecando pela
proibi¢do alimentar, que testa sua resisténcia fisica, podendo ocorrer de ele ficar até trés dias sem
receber comida. No entanto, se o jovem for solicito e tiver o costume de ajudar as pessoas, essas
levardo comida sem que ninguém veja. Nesse periodo o banho também ¢ proibido, devendo os
jovens lavarem apenas as partes intimas.

Passados trés a cinco dias, principiam outros processos, que envolvem tomar banho
matinal, entre as 4 e as 5 horas, o que tem a fung¢do de fortalecer o corpo e acelerar o crescimento.
O jovem deve evitar ficar exposto ao sol e as unicas visitas permitidas sao da mae ou algum parente
muito proximo. No entanto, o iniciado pode brincar e conversar com os seus companheiros de
reclusdo (caso haja) e com as criangas que ficam na parte de fora da pequena casa. Todas essas
regras sdo transmitidos aos jovens pelos ancidos, quando sdo presos no seu Ehjcreere.

Ap0s trés meses de reclusdo € marcada a data do encerramento do ritual, que tem duracdo
de trés dias e segue um roteiro que sera performado pelos iniciados e a comunidade.

No primeiro dia, ao final da tarde, aquele ancido que transmitiu os conhecimentos para os
iniciados vai libera-los da reclusdo. Os meninos recebem um arpao ou uma borduna como simbolo
desse novo guerreiro, que foi moldado durante os meses que passou recluso. Recebem pintura de
urucum e sao apresentados a comunidade e depois voltam para dormir no seu ehjcrere.

No segundo dia, contemplei varios indigenas sentados ao redor do ehjcrere e percebi que
estavam brincando. Algumas pessoas estavam tentando transpor a barreira humana formada pelos

amigos formais (os amigos formais sdo determinados pelo nome) dos reclusos, com o objetivo de
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praticar travessuras, como sujar de lama ou desferir cusparadas no ekjcrere. Foi entdo que percebi
que os amigos formais estavam ali para evitar que os ataques tivessem €xito. Assim, sao eles que
acabam sendo alvejados e, para se limpar, se esfregam na terra. Ao final da brincadeira, cada amigo
formal recebe da familia do iniciado um pacara (cesto) contendo frutas ou farinha.

Ao final desse momento de muita irreveréncia e sorrisos altos, cada iniciado(a) ¢ levado
para o quintal de sua casa, os meninos aguardam enquanto as meninas recebem de sua #yhj um
cinto de fios de tucum, que representa a passagem da menina para a vida adulta. O cinto deveria
ser usado até que ela engravidasse, porém, com as constantes mudangas e ressignificacdes
vivenciadas por esse povo, hoje a menina usa o cinto apenas por quarenta dias, podendo tirar
somente para tomar banho. Receber o cinto de tucum (ek ‘pre) significa que a menina esta pronta
para ser reinserida na sociedade Gavido. A reclusdo, com todo o conjunto de resguardos que ela
vivenciou, a transformou em uma mulher capaz de produzir outros corpos.

Ao som das musicas proprias desse ritual, os iniciados se deitam em uma esteira e cada
mae coloca um pano sob a cabeca de seu filho, como um travesseiro, encerrando esse ato.

No final da tarde, ao som das musicas tradicionais, aconteceu uma apresentagao, para toda
a aldeia, dos jovens que estavam em reclusdo. Eles perfazem uma volta completa ao redor do patio,
parando em frente a todas as casas, mostrando a comunidade os resultados dos resguardos e
restricoes pelo qual esse individuo (a) passou. Sdo apresentados como novos seres Gavido,
revestidos de novos papéis sociais e responsabilidades decorrentes da vida que se apresentara em
breve: a vida adulta.

Ocorre também uma entrega inusitada de presentes: sdo colocados na cabeca dos jovens
utensilios domésticos, bacias e pratos, comprados pelos pais e padrinhos. Ao cairem os presentes,
qualquer pessoa pode pega-los para si. Também se apde aos jovens objetos de artesanato - colares,
pulseiras e brincos de contas - confeccionado pelos mesmos familiares. Esses objetos também
podem ser retirados por qualquer pessoa que os queira. Nas palavras de Ribeiro (2020) “esses
presentes que a familia distribui sdo lembrancas a esse momento tdo especial para a nossa
comunidade Gavido”.

Ainda, no fim da tarde, os homens se dividem conforme suas metades e grupos
cerimoniais, para a derrubada da arvore e a confec¢do da tora que sera usada na corrida do dia
seguinte. Escolhem também o local onde acontecerdo as pinturas, a distribuicdo das comidas e

onde serd o inicio da corrida e a troca da tora pelos iniciados (detalhada adiante no texto).
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No dia da finalizacao do ritual, os iniciados sdo chamados de dentro da casinha pelo seu
grupo cerimonial. Os grupos cerimoniais que aparecem no Ehjcrere compreendem: cangy (cobra),
xip (morcego), concaa (coruja) e coh’cry (anta), quiitre (periquito) e xoore (raposa), myy (ema),
pytre (tamandud). Os reclusos, antes da saida da casinha, sdo orientados sobre qual grupo irdo
acompanhar, quais as pessoas que os levardo para fazer a pintura, qual grupo levara a comida e

com quem se pode comer.

Ao amanhecer contemplei um ancido na frente da casinha proferindo palavras e algo que
parecia um canto, logo sairam dois jovens e acompanharam aquele senhor, logo mais, veio outro
ancido e a cena foi repetida algumas vezes. Os representantes dos grupos cerimoniais estavam
chamando os jovens reclusos que faziam parte do seu grupo para serem guiados pelo ancido até o
local do encerramento do ritual. La chegando ¢ dado inicio ao trabalho estético de pinturas
corporais ¢ adornos. Nos iniciados ¢ feita uma pintura diferenciada, de acordo com seu partido e
grupo cerimonial. Logo em seguida, organizada pelos pais dos iniciados, acontece a partilha de
variados tipos de comida para toda a comunidade.

Andamos ainda alguns quilémetros para, de fato, iniciar a corrida da tora. Em um
determinado lugar do percurso, j& proximo a aldeia, acontece a “substituicao”, isto ¢, deixam a
tora ao chdo e passam a levar as costas os iniciados (as). Nesse momento, os homens com quem
as maes e tias ja tiveram relagdes intimas sdo convocados para carregar o menino(a) nos ombros
ou nas costas, revezando até chegar ao patio. Nesse momento podem vir a tona parceiros que elas
tiveram antes e durante o casamento. Se o homem ja tiver tido relacionamento intimo com aquela
mae ou tia e rejeitar a convocagdo, toma uma surra da comunidade, o que representa vergonha para
si. Quando toda a performance se encerra, a mae do iniciado(a) estd esperando na porta de casa
com um banho de folhas de ervas para tirar todo o cansago das festividades.

A partir da analise dos processos de aprendizagens transmitidos neste ritual, pude
verificar a transmissdo do conhecimento na figura do ancido, simbolo méaximo de respeito e
conhecimento. Ele ¢ um educador por exceléncia e guia o jovem na sua formagao até que esteja
pronto a assumir seu protagonismo na comunidade. Ao iniciado sdo ensinadas, todos os dias
durante a reclusdo, as regras e as virtudes que um Gavido necessita para aprender e incorporar
aquilo que o constitui como me heeh. Essas aprendizagens estdo ancoradas no respeito para com

0s anciaos, seus pais, seu conjuge, seus filhos e sobretudo o respeito ao meio que ele esta inserido.
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Esse conjunto de regras ¢ transmitido por seus parentes mais velhos ou por seu nominador
(eponimo), a primeira delas esta relacionada com a formacao do corpo, durante o dia ¢ estritamente
proibido ficar exposto ao sol, pois esse astro rouba a energia do individuo, emagrecendo-o e, no
Ceveiro, ¢ necessario que esses jovens engordem e engrossem seu corpo, pois esse € o ideal de
corpos fortes para esse grupo indigena. Em seguida eles aprendem as regras de comportamento
que envolve ndo sair do Ceveiro em nenhum periodo do dia ou da noite, caso seja necessario sair
da casa para ir ao banheiro ¢ proibido aos companheiros de reclusdo olharem os outros, segundo
Bandeira Gavido (2021) “se ficar olhando enquanto sai ou vai no banheiro, ndo cresce”.

E estritamente proibida a pratica sexual entre os iniciados, segundo o conhecimento dos
ancidos, chover ¢ um indicativo de quebra de regra. Com’xi Gavido (2021) revelou que essa estoria
era contada pelos mais velhos para evitar que os jovens tivessem relagdes sexuais dentro da casinha
e quebrassem os resguardos, entretanto ela acrescentou que se aparecesse cobra ou sapo dentro do
recinto era sinal de pratica sexual, pois o cheiro que fica no corpo ¢ tdo forte que chama estes
bichos para perto.

Os reclusos ndo podem encarar o ritual como uma brincadeira, mas com seriedade,
respeitando uns aos outros. Aos iniciados, durante a reclusao, ¢ proibido gritar e falar alto, tem que
falar bem baixinho. Isso representa que eles estdo tendo respeito pelo processos de aprendizagens
que estdo ocorrendo e modificando seu comportamento. Bandeira Gavido, que tem nome de
Ehjcrere/Ceveiro, relatou que: “Eu e meu irmio ficamos presos no Ceveiro, fizeram um arco e
flecha e deram para nds e disseram, se alguém chegar perto, manda ir embora se ndo for, joga
flecha pra espantar, s6 quem pode ver vocés sdo os mais velhos, e assim faziamos” (Bandeira
Gavido, entrevista em 2021).

O Ehjcrere/Ceveiro compde segundo (MELO 2017) um dos rituais Gavido de confirmagao
de nome. Logo, ¢ refor¢ado a esses reclusos quais sao as ligacdes do seu nome com as metades
cerimoniais, com quais pessoas se pode construir relagdes e as pessoas que devem ser evitadas. O
nome do iniciado revela qual € sua ligacdo com seu grupo cerimonial e a pintura que o representa.
Esse € o unico ritual Gavido que compreende os grupos cerimoniais dos animais e estes serao
representados na pele conforme seu nome, partido e grupo cerimonial: cangy (cobra), xip
(morcego), concaa (coruja) e coh’cry (anta), quiitre (periquito) e xoore (raposa), myy (ema), pytre

(tamandua).
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O conceito da dadiva e da contra-dadiva (Mauss, 2003) podem ser vistos aqui a partir do
fortalecimento dos lagos de reciprocidade, onde o saber partilhar e a troca geram um constante
sentimento de coletividade. Esses elementos sdo evidenciados no dia do encerramento, quando
pude observar: as relagdes de protecdo entre os amigos formais; a distribui¢cdo de presentes durante
a apresentacdao dos jovens a comunidade; o oferecimento de comida por parte das familias dos
reclusos. Observei ainda que, durante a corrida de tora, em determinado momento ha a substituicao
da mesma pelos jovens, sendo estes carregados até o patio por homens que ja tenham sido parceiros
sexuais de sua mae ou de suas tias. Todos esses processos de aprendizagem estdo ligados a nocao
de coletividade.

Os conhecimentos incorporados sdo apresentados, através de uma exibi¢ao publica para a
plateia (Barth, 1987), do novo ser social, para que sejam comprovados os processos coletivos de
aprendizagem pelos quais estes jovens passaram. Portanto eles devem estar gordos, largos e com
a pele clara, devido os resguardos e a falta de exposigao solar. Caso essas caracteristicas ndo sejam
evidenciadas ¢ sinal que o jovem ndo aprendeu e ndo desenvolvera seus papéis sociais, podendo

ser uma vergonha para sua comunidade.
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Figura 15 - Meninos saindo do Ceveiro

Fonte: arquivo pessoal de Eliton Gavido disponibilizado para o autor

Figura 16- Tora utilizada na corrida do Ceveiro

Fonte: arquivo pessoal de Eliton Gavido disponibilizado para o autor
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Figura 17- Momento da troca

Fonte: a autora 2019
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5.6.2 O ritual do Pyr pex

Figura 18 - Tora de barriguda/pyr pex

Fonte: a autora 2019

O Pyr pex ¢ um ritual de encerramento de luto, recebe o mesmo nome da arvore que ¢
utilizada na corrida da tora. Essa arvore ¢ conhecida, na lingua portuguesa, como barriguda. Tem
o tronco bem largo, sua tora pode pesar de 50 a 100 quilogramas. Dentre varios Pyr pex que
acompanhei, compartilho com vocés o ritual de passagem da morte da senhora Rosilene Guara
Gavido. Conheci a senhora Rosilene ainda em vida em novembro de 2018, quando a equipe do
Saberes Indigenas na Escola foi realizar uma das etapas do curso de formagao para professores na
Aldeia Rubiécea.

O processo de adoecimento e morte foi relatado a mim pela filha e pelo genro da falecida,
Neuza Gavido e seu marido, Mario Gavido, respectivamente. Quando um indigena Gavidao morre,
a familia e a comunidade aguardam por algumas horas antes de comecar o choro ritual. Acreditam
que se a familia chora logo na sequéncia da morte isso significa que ndo desejam mais que a pessoa

volte. Conforme Cunha:
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Chorar antes de muitas horas é repreensivel, pois é condenar o morto a ndo mais poder
reviver, ¢ manda-lo embora para a aldeia dos mekard, vedar-lhe o caminho de volta,
consagrar a ruptura. Pois nesse periodo, conta-se, muitos ja voltaram a vida, quando ainda
existiam curadores eficientes, ou gracas a protecdo de um keti e a propria continéncia,
recusando compartilhar os alimentos ou a vida dos mekard. (CUNHA, 1978, p. 26).

O corpo da falecida, ao chegar a aldeia, foi colocado sobre uma esteira. Depois de
algumas horas comegaram o choro ritual. Os parentes mais proximos estdo sempre em local mais
perto do corpo e a comunidade ao seu redor. Em seguida, suas amigas formais dao banho no corpo
- pois somente mulheres podem tocar na falecida - pintam de urucu e cortam-lhe o cabelo, que sera
guardado para ser langado sobre o sepulcro. Os parentes proximos, do sexo masculino, cuidam da
preparagdo da cova e do jirau onde o corpo serd colocado.

A senhora Rosilene foi velada das 14 até as 9 horas da manha do dia seguinte, quando foi
enterrada de maneira tradicional'®. O Unico diferencial foi a utilizagdo do caixdo, pratica agora
corriqueira. No dia seguinte os familiares mais préximos comegam a visitar outras aldeias em que
a falecida convivia. Apos sete dias a casa onde viveu a falecida ¢ visitada, 1a encontra-se, disposta
por seus familiares, uma mesa farta de comida e bebida para que seja compartilhada por todos os
parentes e depois pela comunidade.

A despedida do corpo (velorio) € conduzida sempre por um ancido, se o morto for mulher,
caso seja homem ¢ uma ancia que ird conduzir. Esses ja tém o corpo duro (Melo 2017) e estdo
aptos a ficar proximos do morto durante as horas em que o corpo estiver sobre a esteira sendo
velado. Segundo Mério Gavido, durante todo o veldrio as mulheres mais velhas ensinam as mais
jovens como se comportar € como conduzir esse momento, tendo em vista que, em breve, serao
elas a assumir essa responsabilidade. Durante a preparagdo do corpo, que consiste em lavar, pintar
e adornar, as orientacdes vao sendo dadas pelos mais velhos, pois existe uma divisdo de tarefas

para com o morto, que serdo realizadas pelos parentes mais proximos e pelos amigos formais.

Se a morte tiver sido causada por uma doenca grave ou houver sangue exposto, €
estritamente proibido que mulheres gravidas, pessoas com doencgas cronicas ou criangas entrem na

casa para se despedir, mesmo que seja de um parente muito proximo, segundo Bandeira Gavido

15 Antigamente os indigenas Gavido, quando morriam, eram colocados em casca de buriti em forma de canoa ou em
esteiras, hoje eles utilizam caixao. O chao dentro da cova ¢ calgado de folhas de coqueiros ou por tocos de madeira
para o caixdo ndo ter contato com a terra, na parte de cima da cova € feito um jirau, como se fosse uma tampa de
madeira. Em cima, colocam objetos pessoais da falecida, jogam folhas de coqueiro e s6 entdo que os familiares
jogam, cada um, um punhado de terra. Para que seu carod, ndo volte para assombra-los.
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“o cheiro do defunto faz a pessoa ficar amarelo, ter muito diarreia e adoecer, ja quem tem diabetes
vai ficar so saindo aquela secre¢do e a crianga ainda ndo ta formado e pode acontecer algo ruim”
(BANDEIRA GAVIAO entrevista em 2021). Os demais casos de morte podem ser acompanhados
normalmente por todos, inclusive pelas criangas, a Gnica orientagdo ¢ que estas mantenham-se um

pouco distante, tanto no veldrio quanto no enterro, pela sua fragil condi¢ao de pessoa em formagao.

Em um circulo em volta do corpo consegui perceber as relagdes entre o morto e a
comunidade, os mais préximos do corpo constituem relagdes mais proximas, os demais parentes
e membros da comunidade vao se distanciando conforme seu grau de parentesco e suas relagdes.
Com o passar das horas somente os mais velhos poderdo ficar préximo do corpo, por conta do
cheiro que sai do defunto, conforme ja mencionada acima. Todos esses processos vao sendo
transmitidos para os mais jovens transformando-se em aprendizagens que refletem no
comportamento em relacdo ao momento finebre, cada individuo aprende seu lugar e, com

orientagdo, vao desempenhando seu papel.

A data para o encerramento do luto pode variar de quatro a seis meses. Durante os
resguardos post-mortem seguem-se as orientagdes dos ancidos a familia enlutada, como a nao
participacdo da vida publica por parte de seus consanguineos, eles ficam em uma espécie de
suspensao (liminaridade), até serem reintegrados a sociedade através do ritual de Pyr pex, que
encerrard o luto. Durante o periodo do resguardo ¢ proibido cortar o cabelo, além disso, homens
nao podem fazer a barba. Durante os primeiros sete dias, ndo ¢ permitida muita conversa, nao
podem sorrir nem conversar com pessoas de fora da familia, ninguém pode comer carne de porco
e nem de onca, nem se pintam, nem se enfeitam, ¢ preciso guardar o luto, € preciso ter respeito
pelo morto, sendo podem ocorrer consequéncias temporais: a pessoa que descumpre uma regra
passa a ter uma divida para com os mais proximos do morto € que, se ndo for paga, certamente

causara dissenso, podendo chegar as vias de fato, acarretando vergonha para o devedor.

Entre a morte e o ritual de finalizagao de luto, todos os dias, os corredores(as) saem para
treinar. Estes precisam estar preparados para correr com a tora de barriguda - que simboliza o corpo
do morto - usada nesse evento. Existem técnicas para correr e para passar a tora de uma pessoa
para outra. Essas atividades deixam marcas no corpo, os ombros dos corredores(a) t€m os sinais
do peso e da friccdo que sofrem ao passar a tora para o préoximo. Em poucos segundos todo o corpo

¢ girado e a tora ¢ entregue. Assim, segue-se o revezamento que, nesse caso, foi de dez quilometros.
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Todas essas aprendizagens atuam no corpo e para o corpo, um corpo forte e duro sera capaz de

realizar a tarefa com éxito.

O encerramento do luto ocorreu entre os dias 31 de maio e 02 de junho de 2019, na noite
do primeiro dia aconteceu a danca ao redor do fogo (cahyj cyhhyh jacree), formada por uma
ciranda de mulheres, puxada por um cantor que detém o conhecimento dos cantos Gavido. A danga
era, basicamente, ficar na ponta dos pés, flexionar levemente os joelhos e balangar os bragos em
sintonia com a musica, em determinados momentos puldvamos ¢ movimentdvamos o circulo,
sempre ao redor do fogo. Depois de algum tempo, os homens comegaram a nos servir varios tipos
de bebidas, mas a maioria era refrigerante, seguida de 4gua e bebida alcoodlica, iam cotejando uma
a uma e, quando eu acreditei que tinha acabado a oferta de bebidas, iniciava tudo novamente. Para

melhor entendimento dessa performance temos Melo (2017):

Essa performance ao redor do fogo, que aqui podemos chamar de me cahyj cyhhyh jacree
(a danga do fogo das mulheres), ndo ¢é exclusividade do sexo feminino. Ela acontece
também com os homens, sendo que se invertem as posi¢des de quem oferece a bebida e
quem impede que o dangante se atire nas chamas. Cyhhyh jacree ndo ¢ uma performance
exclusiva das mulheres ¢ nem do ritual do Wyty, ela também acontece nos rituais de
iniciacdo, ou reclusdo, de Ehjcreere, Wyty crecre e no fim do resguardo de luto, Pyr pex.
A diferenca ¢ que no ritual de Wyty ela ¢é realizada apenas pelas mulheres. Cyhhyh jacree,
estd relacionado a corrida de tora que acontece no dia seguinte a sua realizagdo, se as
mulheres dangam pela noite elas correm ao amanhecer, a mesma condigo se estende aos
homens (MELO, p. 90, 91).

No dia seguinte, ainda na madrugada, no patio, foi oferecido pela familia da falecida, a
comunidade, um paparuto'®, fortalecendo o ato de doar e de partilhar. Prestes a amanhecer, o
cantor comecou a chamar a comunidade para a corrida de tora que aconteceria logo mais. E
chegado o dia de cortar os cabelos de todos os parentes que estavam enlutados, em seguida
recebem as pinturas corporais de jenipapo e urucu referentes ao seu partido, esse momento marca
o fim dos resguardos de luto.

O lugar escolhido para o inicio da corrida era a uma distancia de 10 quildmetros, proximo

a Aldeia Agua-Viva, local que dona Rosilene gostava de frequentar. As toras, que foram retiradas

e escavadas alguns dias antes, recebem pinturas conforme as metades cerimoniais, uma com

16 Bolo feito com macaxeira, inhame ou milho recheado de carne de caga, carne de gado, carne de frango ou de peixe,
amassa e o recheio sdo enrolados em folhas de bananeira, para o cozimento ¢ construido um forno no chio com pedras
que s3o aquecidas em uma fogueira, coloca-se uma camada de pedras quentes e sobre elas o bolo, 0 mesmo € coberto
com outra camada de pedras quentes e depois coberto com folha de bananeira e outras folhas, por fim ¢ jogado uma
cobertura de terra, o cozimento pode demorar varias horas.
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pintura vertical e a outra horizontal, representando seus respectivos partidos. Acomodadas sobre
folhas de palmeira e um pano colorido, as toras sdo colocadas uma ao lado da outra. Sem demora
uma mulher se ajoelha e levanta um clamor, que ¢ acompanhado pelas demais mulheres da
comunidade, um choro ritual tdo dolorido que cortava a alma, o choro, em alguns momentos, era
interrompido por falas, que se misturavam as lagrimas, imaginei que estavam falando da falecida,
assim como fazemos em nossa cultura. Perguntei a uma conhecida sobre o que elas estavam
falando, me confirmou que era sobre o que dona Rosilene havia feito, o que de bom lembravam
dela, os lugares em que gostava de ir.

Como um maestro, o cantor comeca a entoar musicas e performar, seguido pelo som de
suas tornozeleiras feitas de unha de veado-mateiro, que lembram um chocalho sendo
movimentado. A partir de entdo, duas mulheres, representando seus partidos, se posicionaram para
receber sua respectiva tora, colocada nos ombros das corredoras. E dada a largada para o inicio da
corrida de revezamento de tora. Comecei acompanhando a corrida a pé, e depois segui de carro e
quase na chegada pedi carona para um rapaz que estava de moto, a fim de ir até o patio acompanhar
a chegada. Os Gavido sdo eximios corredores, tudo acontece muito rapido, um partido pode
facilmente ultrapassar o outro. A neta da falecida ja estava posicionada na entrada do patio
esperando para receber a tora/avo, recebendo-a correu até o meio do patio, onde descarregou a
mesma, que ficou sempre envolta com um pano, para evitar o contato direto com a terra.

Assim que as duas toras foram reunidas a irma de dona Rosilene chorou e disse algumas
palavras, as mulheres se abragavam e choravam, estavam se despedindo, pois os Gavido acreditam
que, a partir desse momento, seu caroo (espirito) vai subir para a aldeia dos mortos. Depois da
finalizag¢do do rito, a tora perde seu significado etéreo e fica a disposi¢do de quem quiser levar,

como lembranga.
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Figura 19- Choro ritual

Fonte: A utora, 201

Figura 20- Corrida de revezamento de tora

Fonte: A autora, 2019
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Figura 21- Chegada ao patio

Fonte: A autora, 2019

O ritual do Pyr pex, classificado como um rito de passagem - um rito finebre -,
movimenta toda a sociedade Gavido e ainda seus parentes dos demais povos Timbira, que se
deslocam de suas aldeias para compartilhar esse momento. As despesas com alimentagdo ficam a
cargo da familia que estd realizando o ritual, aquilo que ndo for produzido por eles na roga ¢
comprado nos mercados da cidade proxima ou doados por politicos e amigos. Os visitantes
Timbira sempre trazem artesanatos para que sejam trocados ou vendidos. Essa teia de associagdes
que ¢ colocada em prética na realizacao desse ritual revela muitas aprendizagens e as suas formas
de ensinar.

O ritual do Pyr pex ¢ um fendmeno que envolve toda a sociedade Gavido e tem como
fun¢do manter a coesdo desse corpo social. Giraldin (2014), ao falar sobre a morte nos Apinajé¢,

afirmou: “a morte pode ser considerada como um fato social total, pois movimenta todo um
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conjunto de forma de socialidade da sociedade Apinajé”. O fato social total € um conceito de

Mauss, muito utilizado para categorizar relagdes sociais dos povos amerindios:

Existe ai [nas sociedades arcaicas] um enorme conjunto de fatos. E fatos que sdo muito
complexos. Neles, tudo se mistura, tudo o que constitui a vida propriamente social das
sociedades que precederam as nossas — até as da proto-historia. Nesses fendmenos sociais
"totais", como nos propomos chama-los, exprimem-se, de uma sé vez, as mais diversas
instituicdes: religiosas, juridicas e morais — estas sendo politicas e familiares a0 mesmo
tempo —; econdmicas — estas supondo formas particulares da produg@o e do consumo, ou
melhor, do fornecimento e da distribui¢do —; sem contar os fendmenos estéticos em que
resultam estes fatos e os fendmenos morfologicos que essas instituigdes manifestam
(MAUSS, 2003, p. 187).

Assim como nos Apinajé (povo do tronco linguistico macrd-j€ e de cultura Timbira), os
Gavido movimentam uma gama de aprendizagens que compde todos os aspectos culturais dessa
sociedade. O constante ato de colocar em pratica a cultura carregada de simbologia, através desse
rito de passagem, além de recolocar os consanguineos do morto de volta a configuragdo social,

fortalece os lagos culturais e reforca a importancia de manter viva a sociogénese desse povo. Para

Croatto (2001):

Os ritos funerarios tém um grande significado nas culturas aborigenes americanas. A
crenca na vida apos a morte ¢ geral. Nao so6 sdo numerosos os ritos da morte (veldrio,
enterro e oferendas), mas ainda se acrescentam outros que mantém os lagos dos vivos
com os defuntos (CROATTO, p. 381).

Podemos visualizar elementos miticos no comportamento desse povo durante o ritual do
Pyr pex, uma sociedade dividida em metades cerimoniais que, durante a corrida da tora,
rememoram as disputas do sol e da lua, envolvendo sempre a dualidade do dia e da noite, inverno
e verdo, o bem e o mal, vivos € mortos. E como afirmou Bandeira Gaviao (entrevista em 2019),

“isso € nossa ciéncia, acreditem ou nao”.

Para os povos de cultura Timbira, como os Gaviao, a morte € uma passagem que necessita
ser feita de forma rigorosa, obedecendo todas as etapas, pois a partida do caroo para a Aldeia dos
Mortos depende dos resguardos e de que todos os atos rituais sejam cumpridos pelos
consanguineos do morto, portanto, esse ¢ um momento de circulagdo de aprendizagens, através da

transmissao, incorporacao e experimentacao dos conhecimentos.
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Para os Gaviao, a aldeia dos mortos ¢ um lugar onde nao hé diferencia¢dao entre humanos
e animais, onde seu carod (espirito), vivera sempre em festa por isso a necessidade de manter o
equilibrio entre os dois mundos pois, qualquer desajuste na sociedade dos humanos, esse caroo
pode ndo subir ou pode voltar e aparecer em sonhos ou possuir os corpos de animais a fim de

ensinar-lhes ou exortar-lhes algo. Sobre a travessia ao mundo dos mortos, Gennep afirma:

O que nos importa aqui ¢ que o morto, tendo de realizar uma viagem, os sobreviventes
tomam o cuidado de muni-lo, de todos os objetos necessarios, materiais (roupas,
alimentos, armas, utensilios) ou magico-religiosos (amuletos, signos e senhas ¢ etc...),
que lhe garantiro como se fosse um viajante vivo, uma marcha ou travessia e depois um
acolhimento favoravel (GENNEP, 2011, p. 133).

A compreensdo epistemologica que envolve o ritual do Pyr pex ensina através dos mortos
qual o lugar dos individuos na estrutura social, a divisdo social do trabalho, a reparti¢ao dos papéis,
lagos de parentesco, hierarquia, a importancia do individuo na vida publica, o ato de partilhar, as
relagdes com o natural e o sobrenatural relacionado ao post mortem, a representagao através dos
simbolos, o coletivo representado pela tora/corpo do morto, decoragao e pinturas corporais, 0s
preparativos e o cuidado com o corpo para que sua passagem para o outro mundo ocorra de forma
correta, sob pena de o seu caroo (espirito) ficar vagando na terra. E como disse Giraldin (2014)

sobre os Timbira Apinajé, a morte ¢ um fato social total.

6. ARTICULACAO DE APRENDIZAGENS: UM CAMINHO POSSIVEL

“A escola para nossos antepassados era o patio, era la que eles aprendiam tudo, agora existe a
escola e os mais jovens querem esquecer o patio, estamos estudando e buscando juntar o patio na
escola e a escola no patio” (BELIZARIO GAVIAO, 2021). A partir desses dois campos semanticos
apresentados por Belizario Gavido farei uma incursdo tedrica que possibilitara analisar a escola
como mais um espaco onde se desenvolvem os processos de aprendizagens do povo

Gavido/Pyhcop Catiji.

Uma vez respaldados juridicamente pela Constituicdo Federal de 1988, ¢ inaugurado um novo

periodo para esses povos. A inclusdo destes na Carta Magna abriu as portas para uma luta, agora
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assegurada por um corpo normativo que trata, pelo menos no discurso, de consolidagao de direitos

e cidadania dos povos indigenas. Tassinari ¢ Gobbi (2009) endossam:

(...) percebe-se que a legislacdo brasileira reconhece os saberes indigenas e prevé sua
inclusdo ndo apenas nas escolas indigenas, mas também nos curriculos das escolas
convencionais e propde a todas as escolas uma parte curricular diversificada para se
adequar as caracteristicas culturais e econdomicas de sua clientela. Especialmente as
escolas indigenas, propde agdes especificas para o desenvolvimento de programas de
ensino interculturais. (TASSINARI; GOBBI 2009, p.99).

A reflexdo das autoras nos convida a entender como foi construido esse processo que
determina que a educagdo escolar indigena seja intercultural e compreenda o novo paradigma do
especifico e diferenciado. O Estado, baseado nesses principios de respeito ao outro, tenta, de
alguma maneira, buscar reden¢do para um passado em que tentou apagar as memdrias e sufocar a
epistemologia amerindia. A fim de entendermos o ponto de partida e o caminho percorrido para
uma descolonizacdo epistémica, faremos uma imersao na legislacdo indigenista, no que compete
a educacao.

Invisiveis nas Cartas Magnas anteriores, os povos nativos do Brasil, nesse novo
momento, ndo foram somente mencionados, como a eles foram conferidos direitos que nortearao,
a partir de entdo, as politicas publicas destinadas aos povos indigenas.

A nova Constitui¢do reconhece a diversidade cultural e étnica do Brasil e atribui ao
Estado a responsabilidade de proteger as manifestagdes culturais. O artigo 215 da CF inaugura

oficialmente o apoio e o fomento a cultura das populacdes indigenas e afro-brasileiras.

Art. 215. O Estado garantira a todos o pleno exercicio dos direitos culturais e acesso as
fontes da cultura nacional, e apoiara e incentivara a valorizacdo e a difusdo das
manifestag¢des culturais.

§ 1° O Estado protegerd as manifestagdes das culturas populares, indigenas e afro-
brasileiras, ¢ das de outros grupos participantes do processo civilizatorio nacional.
(BRASIL, 1988)

O artigo 231 trata do direito origindrio ao territério, entretanto, aos indigenas ¢ dado o
direito a posse e ndo a propriedade da terra, visando garantir os interesses coletivos e ndo
individuais. A garantia ao territorio € essencial para a reproducao fisica e cultural de sua vida, seus

saberes e tradicoes.
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Art. 231. Séo reconhecidos aos indios sua organizagdo 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. § 1° Sdo
terras tradicionalmente ocupadas pelos indios as por eles habitadas em carater
permanente, as utilizadas para suas atividades produtivas, as imprescindiveis a
preservagdo dos recursos ambientais necessarios a seu bem-estar e as necessarias a sua
reproducdo fisica e cultural, segundo seus usos, costumes e tradi¢cdes. (BRASIL, 1988)

Os indigenas consideram a terra como parte central na garantia de direitos, pois sem ela
ndo existiria manutengdo desses aspectos € a concretizagao de que as geragdes futuras poderdo dar
dardo continuidade ao modo de viver tradicional. No que concerne ao tema educagao, o artigo 210,

regulamenta:

Art. 210. Serdo fixados contetidos minimos para o ensino fundamental, de maneira a
assegurar formagdo basica comum e respeito aos valores culturais e artisticos, nacionais
e regionais.

§ 2° — O ensino fundamental regular serd ministrado em lingua portuguesa, assegurada as
comunidades indigenas também a utilizacdo de suas linguas maternas e processos
proprios de aprendizagem. (BRASIL, 1988)

O ponto central aqui ¢ a manutencdo da cultura pelo fortalecimento dos conhecimentos
tradicionais € o ensino bilingue, com o uso das linguas maternas, garantindo, assim, o uso de
pedagogias nativas na institui¢do escolar. Uma tentativa de remediar um passado marcado pela
inten¢do de eliminar ndo so6 as linguas indigenas, mas (a eliminacao fisica dos) os proprios povos.

Na tentativa do Estado brasileiro de se redimir das dividas histéricas, efetivada pela
instituicdo escolar, ¢ incluida a tematica indigena na LDB (Leis de Diretrizes e Bases da
Educagdo), Lei n° 9394 de 20 de dezembro de 1996, que estabeleceu que a educagdo indigena deve

ser diferenciada, bilingue e intercultural. O artigo 78 e 79 tratam especificamente dessa pasta:

Art. 78. O Sistema de Ensino da Unido, com a colaboragdo das agéncias federais de
fomento a cultura e de assisténcia aos indios, desenvolvera programas integrados de
ensino e pesquisa, para oferta de educacdo escolar bilingue e intercultural aos povos
indigenas, com os seguintes objetivos:

I - proporcionar aos indios, suas comunidades e povos, a recuperacdo de suas memorias
historicas; a reafirmagdo de suas identidades étnicas; a valorizagdo de suas linguas e
ciéncias;

Il - garantir aos indios, suas comunidades e povos, o acesso as informagoes,
conhecimentos técnicos e cientificos da sociedade nacional e demais sociedades
indigenas e ndo-indias.
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O artigo 79, em seus incisos I, II, III e IV, estabelece que os programas integrados de
ensino ¢ pesquisa, desenvolvidos pelo governo federal, incluidos nos Planos Nacionais
de Educagio, terfo os seguintes objetivos:

I - fortalecer as praticas socioculturais e a lingua materna de cada comunidade indigena;

II - manter programas de formagao de pessoal especializado, destinado a educagdo escolar
nas comunidades indigenas;

IIT - desenvolver curriculos e programas especificos, neles incluindo os contetidos
culturais correspondentes as respectivas comunidades;

IV - elaborar e publicar sistematicamente material didatico especifico e diferenciado
(BRASIL, 1996).

O conjunto normativo da LDB/96, apesar de trazer um modelo baseado nos principios da
educacdo bilingue, especifica, diferenciada e intercultural, tem sido efetivado de maneira muita
timida. As a¢des desenvolvidas pelos Governos, tanto federal quanto estadual, ndo tem um fluxo
continuo, acarretando anos de espera por um ensino de qualidade e que reflita a multiculturalidade.
Entretanto, ¢ possivel visualizar uma das a¢des mais importantes dos ultimos anos, que consiste
na criacdo de cursos de licenciatura intercultural pelo Brasil, que t€ém formado exclusivamente
professores indigenas, com uma proposta baseada na interculturalidade, multiculturalidade e
transculturalidade. Com relagcdo a construgdo de um conhecimento intercultural, Cohn (2005)
garante que sao os professores indigenas os responsaveis pelo didlogo entre os dois mundos, pois

sdo eles que dominam a propria lingua e cultura.

6.1 Pedagogia da retomada: passando a limpo o palimpsesto cultural

A criacdo do curso de Licenciatura Intercultural tem por objetivo que, ao final da
graduacdo, esses professores estejam aptos a erguer um novo modelo de escola, baseada na
interculturalidade, que contemple uma parte do curriculo da educagdo basica, mas, sobretudo, que
contemple os conhecimentos tradicionais, pedagogias e metodologias nativas, construindo
aprendizagens multiplas.

A partir dos didlogos entre os discentes do curso de licenciatura intercultural (UFG), ora
em seu seio, ora com os demais integrantes da comunidade académica, surge a categoria
“pedagogia da retomada”, para se referir a um movimento de renascimento cultural gestado nos

saberes indigenas. Pimentel da Silva (2017) explica que esse modelo esta sendo construido a partir
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da “necessidade de repensar a escola em todas as suas dimensoes, desde sua raiz epistemologica
até as praticas pedagogicas cotidianas, e as vitalidades dos lugares epistémicos e o protagonismo
indigena” (PIMENTEL DA SILVA, 2017, p. 206). Ela ainda ressalta que esse modelo se constitui
fundamentalmente a partir de quatro perspectivas: “(1) acesso aos saberes tradicionais indigenas;
(2) acesso aos conhecimentos ndo-indigenas; (3) articulacao entre diversos saberes; (4) produgao
de bases epistémicas interculturais para fundamentar as praticas pedagogicas (PIMENTEL DA
SILVA, 2017, p. 204)”.

Nesse contexto, a educagdo escolar indigena ¢é pensada e discutida para atender a
pluralidade dos povos indigenas, visando constituir os modelos solicitados por décadas, num
processo de desconstrugao de uma visdo compartimentalizada de lidar com os conhecimentos,
modos de agir, sintetizados na homogeneizagao historica da colonialidade do saber. A reconstrucao
de uma escola que constitua diretrizes baseadas principalmente nos saberes tradicionais, que seja
capaz de desenvolver uma aprendizagem, util para a vida em comunidade, associando as
disciplinas comuns do curriculo nacional, ¢ o que se espera da educacdo intercultural,
multidisciplinar e transcultural.

A pedagogia da retomada foi desenvolvida majoritariamente pelos alunos indigenas da
graduacdo e pds-graduagdo durante suas praticas pedagogicas de estagio, projetos extraescolares
e das pesquisas da A¢do Saberes Indigenas na Escola, além de estudos feitos por pesquisadores
contrarios a colonialidade do saber. Nesse cenario de diversidade epistémica, anseia-se por uma
producdao de conhecimento contextual, que leve em consideragdo os processos proprios de
aprendizagem fabricados fora da escola e a inclusdo “do que for possivel” na educagdo escolar

indigena. Sobre a contextualizacdo da educacgao indigena, Pimentel da Silva nos explica:

Ha varios tipos de temas contextuais: intraculturais, interculturais, e até mesmo os
transculturais. Os Interculturais potencializam-se pela articulagdo de saberes distintos, em
sua clareza e contextos, e pelo bilinguismo epistémico, que, ndo se refere apenas as
linguas, mas também aos saberes. Muitos temas, ao se espraiarem, tornam-se
transculturais, gragas ao rompimento das fronteiras epistémicas. Neste entrelugar, a
aprendizagem deve ser facilitada e exercitada em formas diversas para permitir a criacdo
de conhecimentos que se atrelem ao existir humano, a existéncia enquanto devir
(PIMENTEL DA SILVA, 2017, p. 207, 208).

Essas comunidades vém aderindo a esse movimento de retomada epistémica de forma

efetiva. Ele se insere na perspectiva pos-colonial da colonialidade do saber, que trouxe para a
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academia uma teoria critica, que combate a producdo do saber cientifico e filos6fico de hegemonia
europeia, modelo vigente em nossas escolas.

Gestada no pensamento emancipador, a pedagogia da retomada, centrada nos temas
contextuais, promove uma circulacdo e transmissdo de saberes que, para muitos, estavam
esquecidos ou mesmo apagados pelo palimpsesto da sobreposigao e adogao da cultura circundante.
Entretanto, nem todos os saberes indigenas podem ser inseridos na escola.

Para Luciano (2019) essa dicotomia entre homem e natureza ¢ a raiz de todos os males.
Ele explica que as estratégias metodologicas da ciéncia, que implicam em separar o homem da
natureza, se chocam com a epistemologia indigena e esse, sem duvida, ¢ o maior entrave para uma

educacao intercultural.

Discutir interculturalidade sem levar em considerag@o essas questdes de espiritualidades
¢ nos limitarmos a artificialidade do conceito e da ideia de “objetividade” cientifica,
tornando o mundo e a vida incompletas, incontrolaveis, a deriva, portanto,
irreconheciveis, estranhas e perigosas. A saude corporal e espiritual das pessoas ¢ da
propria natureza depende da relagdo dialogica, respeitosa, colaborativa e interdependente
entre os espiritos que sustentam a existéncia dos seres e das coisas. A natureza €
constituida de consciéncia e capacidade de sentimento e de agdo e reagdo, por isso, se
alegra diante de boas ac¢des retribuindo igualmente com boas ac¢des (fartura na pesca, na
caca, na roga, de frutas, na satide) ou se entristece com mas agdes e retribui com escassez
de coisas. A natureza é uma agéncia indomavel, autbnoma, autoconsciente, generosa e
muito produtiva, mas, também reativa, defensiva e ofensiva. Sua reagdo diante de uma
ameaca, desrespeito ou violéncia contra ela ¢ autodefensiva na busca de garantir sua
existéncia, sobrevivéncia, diante de sua limitude primordial. Essa concep¢ao de natureza
estd muito distante do pensamento académico dominante no mundo globalizado atual. A
exploracdo destrutiva da natureza, em curso, pde em risco a propria capacidade de
continuidade sustentavel da vida humana e do planeta e que acontece porque o
pensamento ocidental ndo considera a espiritualidade, agencialidade e finitude da
natureza (LUCIANO, 2019, p. 8, 9)

O autor defende uma educacdo para manejo do mundo, que classifica como “(..) a
capacidade sensivel de compreensao e de alinhamento natural ao funcionamento organico da
natureza ¢ do mundo” (LUCIANO, 2019, p. 6) e contrapde a ideia de domesticagdo da
natureza, que manipula, explora e destr6i a complexidade de seres da natureza. Sendo a

primeira uma a¢ao decolonizadora e, portanto, constituinte da pedagogia da retomada.

6.2 A escola também ¢ lugar de aprender

A Unidade Integrada de Educacao Escolar Indigena Cry Tomhre Cahow ¢ uma escola

indigena da esfera estadual, oferece as trés modalidades de ensino da educagdo bésica, nos turnos
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matutino, vespertino e noturno. Conta com cento e vinte alunos e uma equipe de cinco docentes
ndo-indigenas e de dez docentes indigenas, ndo havendo assim necessidade de os estudantes se
deslocarem para a cidade de Amarante do Maranhdo com a finalidade de estudar. A escola fica
localizada na entrada da aldeia, vindo pela estrada da cidade de Amarante do Maranhao. O prédio

¢ composto de trés salas de aula, secretaria, biblioteca, cozinha, patio e dois banheiros.

Figura 22 -Unidade Integrada de Educagdo Escolar Indigena Cr§ Tohmre Cahow

Fonte: A autora, 2020

Durante o turno matutino funciona a turma de 1° ano e no vespertino duas turmas de 2°,
3°, 4° e 5° anos do ensino fundamental menor. No periodo noturno funciona o fundamental maior
e o ensino médio. A grade curricular compreende os componentes da nova base nacional comum
curricular (BNCC) e mais as disciplinas de Lingua Indigena e Direito Indigena, que s6 comegam
a ser ministradas a partir do 6° ano. No entanto, os professores indigenas do fundamental menor,
para explicar os contetidos em lingua portuguesa, usam a lingua materna para estabelecer a

comunicacao entre eles e as criangas.

A escola atende ao publico da Aldeia Governador e das aldeias proximas, nas modalidades
fundamental maior e ensino médio, sendo chamada de escola polo. O calendario escolar ¢
determinado pela Secretaria de Estado da Educacdo, no entanto, os indigenas adequam a sua

realidade cultural, estabelecendo uma parte do periodo do ritual, nos seus planejamentos escolares,
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como conteudo ministrado, tendo em vista que os rituais que necessitam de reclusdo duram trés
meses e as férias escolares ndo ultrapassam quarenta e cinco dias. Quando se trata das aulas
lecionadas pelos professores indigenas, os horarios sdo flexiveis, existe o horario de entrada, mais
ndo de saida, quem o determina ¢ o professor. Ja os professores da cidade cumprem seu horario de
forma rigida. Nesse momento pandémico os professores nao-indigenas estao apenas enviando
atividades, pois a escola ndo dispde de equipamentos necessarios para as aulas online € a internet

que funciona na escola tem sinal ruim e suporta apenas trés aparelhos conectados por vez.

A escola, no momento, ¢ gerida pelo professor Paulo Belizario Gavido (formado em
Licenciatura Intercultural, na area de ciéncias da natureza, pela UFG), respeitando as bases do
RCNEI, que possibilita a criagdo do modelo escolar ideal para cada povo. No entanto, a falta de
um Projeto Politico Pedagogico tem dificultado a efetivacao desse modelo. Isso se da pela falta de
acompanhamento de um servidor da SEDUC que possa ajudar na confec¢do desse instrumento. A
efetivacdo do corpo de leis referente a educacao escolar indigena tem sido respeitada e colocada
em pratica de forma lenta e pontual. Esse fato gera uma série de dificuldades na implementacao
das politicas publicas que trabalhem a interculturalidade, a multiculturalidade e fagam a aplicacao

das pedagogias nativas.

Apesar das transformacdes ocorridas na sociedade Gavido desde a entrada de institui¢cdes
forasteiras ou de fronteiras, eu observei nas falas dos professores e do gestor a preocupagdo com
a preservacao da cultura. Desde o ingresso de indigenas Gavido na Universidade ¢ percebido um
movimento em relacdo a retomada desses saberes, um anseio no sentido de garantir que esses
conhecimentos nao morram concomitantemente aqueles que sdo considerados suas bibliotecas —

0S ancidaos.

Os trabalhos monograficos desses professores t€m trilhado esse caminho de retomada das
epistemologias indigenas através das pesquisas nas mais diversas areas dos saberes, levantamentos
feitos sempre com os guardides da memdaria — os ancidos - € nos mais diversos espacos € ambientes
do seu Territério. Muitas dessas pesquisas se transformam em livros que estio servindo de material

didatico para as aulas de diversos componentes curriculares.
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Entrevistei os trés professores do ensino fundamental menor: Maurino Belizario Cazuza,
Lucimar Ribeiro e Marcelo Torino Flozino Gaviao. Dos trés professores citados, somente Maurino
ndo esta inserido na universidade, os outros dois sdo alunos da Licenciatura Intercultural da UFG.
Deixei-os livres e pedi apenas que me contassem como eram suas aulas. Os trés me deram
respostas semelhantes. As aulas sdo ministradas na lingua materna e na lingua portuguesa, mas a
lingua materna ¢ predominante, pois as criancas, quando ingressam na escola, aos seis anos, ainda

ndo aprenderam o portugués. E na escola que costumam ter o primeiro contato com a nova lingua.

Ribeiro (2021), (professora do 1 © ano) relatou que: quando chega a escola a primeira coisa
¢ cumprimentar os alunos, primeiro em lingua portuguesa ¢ em seguida na lingua materna. O
planejamento de sua aula ¢ bilingue em todas as disciplinas, ensina as vogais e consoantes na
lingua materna e, em seguida, na lingua portuguesa. Ensina as iniciais das letras sempre se
referindo aos animais do cotidiano das criangas € ndo no nosso modelo que adota sempre animais
desconhecidos ou distantes do nosso convivio. Ensina o nome dos péssaros, das cacas e dos lugares
do Territorio Gavido. Nos momentos ludicos, canta ¢ brinca com as criangas, brinca de correr,
jogar flecha, entra na mata para tirar palha e depois ensina a fazer algum artesanato. Relatou ainda
que, nas festas culturais, retine seus alunos e ensina os elementos que constituem aquele ritual e as

regras de comportamento.

E muito dificil ensinar duas linguas, mas eu como professora tenho que ensinar tudo que
eu aprendi com minha bisavd, minha avd e meus pais eu sempre repasso, eu planejo,
organizo, por isso eu canto com eles, eles correm, as vezes joga as flechas, a0 mesmo
tempo eles fazem artesanato, eu ensino tudo que eles precisam aprender, ¢ muito
importante eles saber tudo (Lucimar Ribeiro entrevista em 2021).

Maurino Belizario Gavido (professor do 2° e 3° ano) relatou que a sua maior preocupagao
hoje € com a escrita e a insercdo dos conhecimentos indigenas nas suas aulas, pois quando ele

estudou a educagdo ainda era ofertada pela FUNALI

A professora Zuzita era muito boa me ensinou a ler, escrever, fazer contas, ensinou
geografia, histdria e outras coisas do mundo de vocés, ela foi muito boa, mas eu ndo aprendi
nada da minha cultura na escola, e por isso quero fazer diferente, nas minhas aulas, ensino
mais cultura do que portugués, mas tem os dias que sdo s6 em portugués e tem dia que € s
conhecimento tradicional. (Maurino Belizario Gavido, entrevista em 2021).

O professor Maurino Belizario Cazuza explicou que seu foco € a escrita Gaviao (esse povo

viveu sem escrita até o século passado). Utiliza livros na lingua Timbira, dos professores que ja se
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formaram na UFG e alguns livros que foram fomentados por outras entidades. Nas aulas de
matematica, ensina a medi¢ao do tempo conforme os velhos faziam, baseado no sol, na lua e na
contagem de passos, além dos numerais que, na cultura Gavido, se restringem até trés. Em ciéncias
¢ ensinado sobre os animais, passaros, plantas, sempre com aulas fora da escola, ensinando na
pratica. Nas aulas de artes aprendem sobre as festas, a importancia do nome e toda a sua teia de

relacdes.

O professor Marcelo Torino Flozino Gaviao (turmas de 4° e 5° anos) relatou que suas aulas
seguem a mesma estrutura dos outros professores, porém acrescentou que tem tentado ensinar a
escrita e a oralidade sem girias, pois 0os meninos estdo reduzindo as palavras e formando outros

vocéabulos assim como ocorre na lingua portuguesa.

“Fazer artesanato ¢ matematica”, segundo Flozino Gavido (entrevista em 2021), o
professor usa o artesanato no ensino dessa disciplina, através da experiéncia, como, por exemplo,
produzir um cofo* com ou sem grafismos, segundo ele todas as técnicas utilizadas sao matematica
pura. Ainda ensina sobre as pinturas, sobre as musicas e ressaltou que sempre leva seus alunos a

casa dos mais velhos para ouvirem histérias e aprenderem sobre sua cultura.
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Figura 23- Aula de artesanato

Fonte: arquivo pessoal de Eliton Gavido disponibilizado para a autora

Ja sobre o ensino fundamental maior e ensino médio, conversei e entrevistei somente o
gestor da escola. Nessas modalidades, as aulas seguem uma rigidez maior em relagdo ao curriculo,
entretanto, em algumas disciplinas, os docentes conseguem aplicar uma dose de interculturalidade.
Em geografia, a professora Diana Gavido trabalha o mapa do Territério Gavido e os espagos,
nomeando lugares que foram importantes no passado, como aldeias que ndo existem mais, nomes
de rios e riachos. Na disciplina de Historia, o gestor sempre orienta a professora a pesquisar e
trazer a historia do seu povo, além da Histéria do Brasil e do mundo. “E importante os alunos
conhecerem nossa luta, nossa resisténcia, nossa Historia ndo comeg¢a aqui, comegou ha muito
tempo, s6 ndo sabemos das datas certas, mais sabemos alguns conhecimentos” (BELIZARIO

GAVIAO entrevista em 2021). Ciéncias e Biologia serfio inseridas esse ano no principio da
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interculturalidade, conforme Belizario Gavido: “temos nossa propria ciéncia, nossos saberes
tradicionais e, a partir desse ano, o professor dessa disciplina sera uma indigena, chega de
estudarmos s6 no livro, queremos os jovens inseridos nas aprendizagens culturais, pois isso

fortalece nossa luta e nossa resisténcia” (BELIZARIO GAVIAO, 2021).

Diante do que foi exposto, afirmo que a escola ¢ um lugar de fronteira, lugar de circulagdo
de conhecimentos e da construgdo dos processos de aprendizagens de dois mundos. Essa
perspectiva da escola como lugar de fronteira possibilita que se valorize a cosmovisao Gavido,
através do compartilhamento de aprendizagens, um transito entre o conhecimento formal e o

conhecimento tradicional.

A escola, sendo mais um espaco de construgdo de aprendizagens, tem ensinado as criangas,
desde as séries iniciais, a ler, escrever e contar. No contexto da escrita e da leitura, a escola tem
sido um forte aliado, tendo em vista que os Gavido transmitiam, até pouco tempo atras, todas as
suas narrativas via oralidade. Os professores e as liderancas Gavido, que sdo a ponte entre esses
dois mundos, tém trabalhado nas duas ultimas décadas no sentido de construir seus simbolos e
signos que compde seu alfabeto, chegando, hd pouco tempo, a um consenso em relagdo aos sons,

sinais e caracteres.

Por muito tempo o Unico escrito na lingua Gavido, foi uma biblia que ndo contempla a
versdo real dos simbolos e sons Gavido. Em um dos primeiros encontros do Projeto Saberes
Indigenas na Escola, participei de uma formagdo que tratava sobre o letramento e as mudancas
linguisticas que estdo ocorrendo em decorréncia de girias utilizadas pelos mais jovens. Essa
preocupacao ¢ latente pelos professores que, atualmente, sentem a necessidade de escrever e
documentar suas narrativas e de ensina-las na escola, ferramenta muito utilizada no ensino

fundamental menor e pelo professor de Lingua Indigena do ensino fundamental maior e médio.

Durante o processo de aprendizagem escolar pude contemplar varios elementos dessa tao
clamada interculturalidade, através de cartilhas e livros produzidos pelas universidades e alguns
programas federais, contendo ilustracdes dos seres da floresta: animais, plantas, rios, e riachos,

proprios do seu meio, escritos em lingua materna. As aulas na escola Cry Tomhre Cahow, mesmo
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seguindo padrdes da escola formal, estdo repletas dos seus modos de viver, daquilo que lhes ¢

proprio.

Nas visitas que fiz a escola, pude perceber que as criangas maiores estdo sempre
acompanhadas de seus irmaos menores, mesmo que estes nao estejam em idade escolar. Enquanto
as criangas maiores faziam a atividade que a professora passou no quadro, as criangas menores
rabiscavam um papel A4, dessa forma, essas criangas observavam e imitavam seus irmaos mais

velhos.

O processo de ensino-aprendizagem (nosso modelo) da escola indigena que acompanhei,
até o encerramento da modalidade fundamental menor, ocorre sem medi¢ao do tempo, a professora
¢ quem determina o horario do inicio e o horario do término da aula. Nao existe pressdao para
encerrar as atividades, os alunos com mais dificuldades sdao acompanhados pela professora de
perto, até que todos terminem. Os professores indigenas ndo costumam enviar tarefas para casa,
pois esses entendem que cada espago tem sua funcdo, em casa ndo ¢ lugar de realizar atividades
advindas da escola. Essa escola fronteirica esta sendo construida através dos significados proprios

que os indigenas atribuem a ela.

Vale destacar o ensino da disciplina de Direito Indigena, que possibilita aos Gavido terem
conhecimento sobre a legislacdo, a fim de garantir seus direitos e deveres, com foco no territdrio,
por eles entenderem que sua reprodugdo fisica e cultural depende primeiramente da garantia de
suas terras (Art.231da CF/88). Destaco que esta disciplina ¢ uma arma para que esses povos
conhegam seus direitos e lutem por eles, e, diferente do que muitos pensam, os indigenas
continuam lutando para manter sua forma tradicional de viver, podemos comprovar isso na fala

dos trés professores entrevistados.

Para trabalhar com a disciplina de artes, a comunidade sempre escolhe um professor
indigena, pois os contetdos sdo basicamente sobre os conhecimentos do povo Gavido e as aulas
sempre extrapolam os muros da escola, quando trabalham com artesanato, adornos, pinturas

corporais, festas e cantorias.

Territério ¢ tema importante da geografia, os alunos aprendem o retrato da sua regido e,

coletivamente, fazem o levantamento de nomes dos lugares (como se chamavam no passado e
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como se chamam hoje), ensinam a toponimia, e mapeiam aldeias antigas e atuais e, at¢ antes da

pandemia, estavam fazendo reconhecimento da vegetacao da T. I..

Preocupados que seus alunos aprendam a ler, escrever, fazer contas e interpretar o mundo
dos “brancos”, esses professores tém realizado a ligacao entre aquilo que ¢ tradicional e ttil para
seu ethos e os conhecimentos ditos formais, cientificos, que preparam esses mesmos alunos para
ocupar cargos que antes, na aldeia, eram acessiveis apenas aos ndo-indigenas. Além da
possibilidade de, caso queiram, adentrar uma universidade e encontrar um lugar no mercado de

trabalho fora da aldeia.

Considero que os processos de aprendizagens experenciados na escola Cry Tohmre Cahow,
estao pautados no principio da interculturalidade e s3o uma ponte entre dois mundos. Entretanto,
ainda ha muito a ser feito até que essa ferramenta de descolonizagdo epistémica seja utilizada de
maneira efetiva, cumprindo as prerrogativas do ensino especifico e diferenciado. Para além disso,
¢ necessario entender que nem todos os conhecimentos e aprendizagens podem ser veiculados na
escola e, como afirmou Pimentel da Silva (2017, p. 48), muitos desses conhecimentos ndo tém
traducdo: “muitos sdo sagrados; outros sdo segredos. Alguns sdo corrompidos, quando traduzidos.”
Como o caso da aprendizagem onirica (através dos sonhos) e a aprendizagem por intermédio de

espiritos.

Concluo dizendo a vocés que nem todos os processos de aprendizagem do povo
Gavido/Pyhcop Catiji serao encontrados na escola e nem todos os conhecimentos construidos na
escola irdo ultrapassar seus muros. E importante refletirmos que, apesar de dois campos semanticos
distintos, eles se complementam dentro dessa nova configuracao escolhida pelos indigenas. Nesse
cenario de diversidade epistémica, anseia-se por uma produgdo de conhecimento contextual, que
leve em consideragao os processos proprios de aprendizagem fabricados fora da escola e a inclusao

“do que for possivel” nos processos de aprendizagem escolar.
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7. CONSIDERACOES FINAIS

Considerando que as epistemologias amerindias sempre estiveram em uma posi¢ao de
subalternidade nos mais diversos espagos do conhecimento, sendo largamente invisibilizados,
resolvi que este trabalho ndo seria “mais do mesmo”, “mais um” que pesquisa as instituicoes
chamadas “coloniais”. Para tanto, demonstrei aqui as formas de aprender e ensinar dos Gaviao
/Pyhcop Catiji, daquilo que ¢ gestado e construido no seio da comunidade indigena. Coloquei na
vitrine aquilo que lhes ¢é proprio, inclusive a escola, que estd sendo instrumento de emancipagao,
impulsionando esses indigenas a assumir seu protagonismo, reafirmando assim sua indianidade.

Neste trabalho tentei revelar os processos de aprendizagens do povo Gavido/Pyhcop Catiji,
adotando como objeto de analise as formas de aprendizagem e ensino deste povo. Nesse processo,
fui surpreendida com duas formas de aprender que sdo entrelagadas na construgao e circulagao de
suas aprendizagens: a primeira € baseada na transmissao de conhecimento via oralidade. A segunda
estd fundamentada nos processos de aprendizagem do saber-fazer, da experiéncia através dos
sentidos e percepgdes. A incorporagao dessas aprendizagens passa pela construcao do e para o
corpo.

Desta maneira, os Gavido constroem suas formas proprias de aprender e ensinar, com
énfase nas particularidades de cada individuo, que, desde seus primeiros anos de vida, ¢
direcionado a produzir sua autonomia na coletividade. Nesse interim, € necessario que este novo
individuo passe pelas instituigdes de aprendizagem de seu povo, que t€m inicio com a imitagao,
principalmente numa rela¢do crianga-crianga, na qual constroem seus conhecimentos de uma
forma horizontalizada e ndo verticalizada (crianga-adulto), incorporando seus conhecimentos por
meio da experimentacdo do ambiente, fazendo suas descobertas através do sentir. Desenvolvem
suas habilidades corporais e comecam a demonstrar interesse por algum ou alguns aprendizados,
esse ¢ o saber-fazer, o aprendizado construido pela experiéncia, associado ao saber ouvir, que ¢
construido e melhorado pela oralidade.

A fim de desvendar como as pedagogias nativas edificam os processos de aprendizagem e
fazem circular o conhecimento deste povo, comecei por informar as caracteristicas gerais dos

Gavido /Pyhcop Catiji. Demonstrando uma pequena linha do tempo, na qual esse povo constituiu
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relagdes de conflitos e apaziguamento, construindo na relacdo “nada amigavel” com os nao-
indigenas novas formas de interagdes sociais. Fixando moradia nas proximidades de Amarante do
Maranhio, constituiram territério e desenvolveram a atual configuracdo social. Apresentei ainda
os aspectos geograficos, a dindmica territorial, demografia, os espacgos da aldeia e as relagdes de
trabalho. A descri¢ao do universo da pesquisa tem o intuito de inserir o leitor no ambiente onde os
processos proprios de aprendizagens sao construidos e circulados.

Sobre as formas de aprender, fizemos uma incursao tedrica baseada na oralidade e no saber-
fazer/experiéncia. Barth (2000), com seu conceito de transmissdo, me proporcionou demonstrar
como a oralidade pode construir conhecimentos e aprendizagens através daquilo que ¢ dito e
ouvido. O saber ouvir esta no centro da oralidade e ¢ através desse sentido que se constroem as
epistemologias destes indigenas. Dessa forma, os sentidos estdo intimamente ligados aos seus
modos de aprender e essa educagdo sensorial, proposta por Ingold (2000, 2015), esta fundamentada
no empirismo, na experiéncia, na percepcao pelos sentidos e, muitas vezes, até pela intuigao,
constituida através das relacdes ecologicas compreendendo seres que habitam a cosmologia
indigena, entre eles: os humanos e os ndo-humanos, aquilo que € natural ou sobrenatural. A seguir,
construi um arcabougo teérico sobre a antropologia da infincia com foco na infincia indigena:
Sousa (2016, 2017), Tassinari (2001, 2009, 2012), Cohn (2000, 2005, 2013), Codonho (2009),
Nunes (2003), Miranda (2009), Vasconcelos (2011), Alvares (2012), dentre outros autores.

Nesse sentido, destaquei algumas aprendizagens que, apesar de individualizadas, sdao
construidas nessa relagdo dialdgica entre o saber ouvir e o saber-fazer, que, por sua vez, também
sdo construidas no corpo. Dentre elas estdo os resguardos e proibigdes, essas sdo consideradas
aprendizagens individualizadas, pelo fato de que os resultados irdo depender unicamente das dietas
seguidas por este individuo. Nesse sentido, os resguardos servem para alcancar um proposito, seja
para o bem do corpo ou do espirito. Assim como, a quebra ou o ndo cumprimento deste pode
acarretar um desequilibrio entre mundos, trazendo consequéncias que podem ser devastadoras.
Ainda nessa linha ténue entre o natural e o sobrenatural evidenciei as aprendizagens ligadas aos
“poderes magicos”, que estdo ancoradas nas premonigdes, nos sonhos e desmaios. Aprendizagens
essas que transitam entre os dois mundos e sdo reveladas somente aqueles que estdo devidamente
fabricados através dos resguardos e dos rituais: sdo os Ay ’ca ’hur e os hooxyh.

Para além da oralidade, a educagdo sensorial ¢ vivenciada pelos Gavido por meio do saber-

fazer, incorporando suas experiéncias, desenvolvem sua autonomia dentro de contextos de
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aprendizagens, na qual testam suas habilidades experimentando o mundo através dos sentidos.
Para construir suas habilidades, observam, imitam, praticam e incorporam, permeando todas as
fases da vida, mas ¢ na infincia que se ddo os processos de constru¢do do corpo, através das
reclusdes, resguardos e proibigdes. Assim, trilham seus caminhos constituindo o fazer continuo
como forma de alcangar a exceléncia, orientados pelos mais velhos, por meio da oralidade.

Nessa perspectiva, o corpo também revelou o saber-fazer no campo da pratica. Para que
essas aprendizagens se desenvolvam, em sua grande maioria, o individuo, dotado de habilidades
manuais, ainda crianga, manifesta interesse em aprender. Os educadores se dispdem a ensinar,
construindo, pelo ato da observacao, imita¢ao e repeti¢cao, os processos de aprendizagem, do saber-
fazer pela experiéncia, esse que ¢ construido e melhorado pela oralidade, resultando em
criatividade na elaboragdo de pecas ricas em detalhes e grafismos, que servem para embelezar o
corpo Gavido, também para construi-lo, torna-lo um corpo duro (MELO 2017).

Corpo este que ¢ treinado para as aprendizagens que dizem respeito aos seres da floresta.
Tanto os conhecimentos sobre cagada como sobre os produtos da floresta, esses dois processos de
aprendizagem discorridos aqui, permeados pelas formas nativas de aprender, nos demonstraram a
importancia de um corpo treinado, constituido de uma percepgao sensorial que possibilitard o
sucesso para viver em harmonia com o ambiente, seja com animais, plantas e seres nao-humanos,
habitantes das florestas. Os seres da floresta sdo tratados com extremo respeito, pois para o
individuo Gavido, ele mesmo € um ser, ou parte constituinte desse ser, quando recebem seus nomes
e, portanto, suas caracteristicas.

Todos os processos de aprendizagem com os quais tive contato ou que me foram narrados
passam pela construcdo do corpo, ou sejLa, o processo de aprender e ensinar dos Gavido ¢
construido forjando o corpo. E ¢ na infancia Gavido que estes se materializam e vao sendo
melhorados ao longo da vida. Foi interessante descobrir que a infancia Gavidao nao segue 0s nossos
padrdes e nem nossos ciclos de idade, que o ritual de passagem em vida ndo encerra um ciclo para
comegar outro, ele prepara para o proéximo ciclo da vida. Sendo assim, a infancia destes so se
encerra quando os individuos tém seu primeiro filho.

Tendo como estrutura principal a nog¢ao de pessoa, fabricando um corpo que seja capaz de
resistir as epistemologias, que serdo marcadas no corpo em todos os ciclos da vida, inclusive na
morte, busquei desvendar, no sistema de nominagdo, a maneira através da qual o nome constroi

um individuo e faz a ligagdo entre um emaranhado de relagdes, que refletem na configuragao social
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deste povo. O nome comunica a esta sociedade a qual metade cerimonial e grupo esse individuo
pertence, determina os rituais pelos quais esse individuo ira passar na infancia e, ainda, revela suas
relacdes de evitagdo e permissao.

Dentro das relacdes de parentesco, destaco a do nominador-nominado (aproxima-se do
nosso sistema de apadrinhamento), na qual a crianga, desde o seu nascimento, recebe uma carga
de responsabilidades através do nome. A partir dai, esta sera forjada para ser um ser humano
verdadeiro, ou seja, um me 'heeh. Vivencia seu primeiro ritual aproximadamente aos dois anos de
idade, quando ¢ apresentada como um novo ser social, que tem o comprometimento de dar
continuidade ao legado daqueles de quem recebeu o nome. Apresento as relagdes de solidariedade
entre os amigos formais e seus sistemas de protecao/cuidado e de evitagdo, sdo todas essas relagdes
citadas acima que configuram o sistema de nominag¢ao como um patrimoénio do povo Gavido, que
fabrica corpos e constroi a nogdo de pessoa.

Os rituais Gavido, exceto o de encerramento de luto, estdo intimamente ligados a
confirmac¢do de nome, o que sugere que aquele individuo que estd sendo fabricado, em breve,
estara apto a dar continuidade aos papéis sociais desenvolvidos pelo seu nominador. Durante a
reclusdo dos rituais, o corpo ¢ forjado e treinado ao extremo, incorporando processos de
aprendizagens que envolvem todas as normas de conduta que regem a vida desse povo. Refletem,
simbolicamente, através dos ornamentos, enfeites e pinturas, a representacdo das relagdes
ecologicas entre os organismos, exibindo, no dia da culminancia, através das performances rituais,
como se constroem as relagdes ecologicas, num continuum da vida orgéanica.

Destaco ainda as aprendizagens que a morte fisica e a social podem revelar: a preparacdo
do corpo para o post mortem, os copiosos resguardos da familia enlutada, para que o espirito
consiga encontrar o caminho da Aldeia dos Mortos, as relacdes de parentesco, evitacao e
solidariedade. E durante o encerramento de luto (ritual do Pyr pex) foi possivel observar a
movimentagdo de todos os aspectos sociais da vida na aldeia, conformando como afirmou Giraldin
(2014) ““a morte como um fato social total”, fazendo circular multiplas aprendizagens. Assim, os
mortos ensinam os vivos!

Na tentativa de esclarecer algumas falas e incomodos desse povo, relatei aqui processos de
constru¢do do corpo que foram abandonados ha algumas décadas: os castigos fisicos. Tanto
meninos quanto meninas eram submetidos a provacdes e testes diarios, caso transgredissem, eram

severamente punidos. Segundo meus interlocutores essas aprendizagens estavam ancoradas no
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respeito aos mais velhos, no saber ouvir, € era a forma mais eficaz, dentro do cotidiano, de aprender
através da corporeidade. Entretanto, conforme explicou Ingold (2000), a cada geragdao novas
habilidades sdo construidas € o que se mantém sdo seus contextos. Assim, conforme as relagdes
entre indigenas e ndo-indigenas foram se estreitando e se ressignificando essas praticas foram
abandonadas, ficando ainda alguns resquicios que podem ser vistos durante os rituais. Como
exemplo, ao final da corrida de tora, se forma uma fileira € um ancido, munido de um feixe de
folhas de coco babagu, desfere golpes (uns mais simbolicos, outros mais reais) as costas e pernas
dos corredores pertencentes ao partido cuja tora chegou por ultimo.

Durante a construgao desse texto por muitas vezes me questionei sobre o papel da escola.
Sendo uma institui¢do forasteira, que carrega em sua esséncia processos de ensino e aprendizagem
do outro, que disciplina corpos, impde horarios, aparta por categoria de idade, que preza pelo
individual e ndo pelo coletivo. Entretanto, depois das visitas a escola e das leituras que envolvem
o tema, assentei meus pensamentos € comecei a questionar se os processos de aprendizagem que
estao incluidos na escola se utilizam do corpo, da oralidade, da experiéncia.

Além do campo me apontar que sim, encontrei inspiragdo em Tassinari (2001), que afirma
que a escola indigena ¢ um lugar de fronteira, logo, ¢ um espaco onde circulam multiplas
aprendizagens. E em Pimentel da Silva (2017), que infere que a escola indigena estd sendo
repensada e reconstruida pelos proprios indigenas, em um movimento conhecido como pedagogia
da retomada. A partir dai pude constatar que as epistemologias colonizadoras estdo 14, mas os
conhecimentos indigenas também estdo. Apesar do processo historico comprovar que, por muito
tempo, os saberes indigenas foram invisibilizados, entramos em um momento em que a escola tem
um papel fundamental de dar condi¢gdes aos indigenas para que acessem nossos codigos e facam
com que concretizem seus direitos, dessa maneira, afirmo que a UIEEI Cry Tomhre Cahow se
encontra nesse entrelugar.

E sim, a escola utiliza o corpo e os sentidos para construir seus processos de aprendizagens,
seja de conhecimentos chamados de coloniais ou os conhecimentos ontologicos, onde € necessario,
ouvir, observar, experimentar e compartilhar. Considerando, pois, toda a problematizagdo em torno
dos conceitos acima expressos, a pedagogia da retomada tem provado que ¢ possivel uma
articulagcdo entre conhecimentos, construir uma escola com fundamentos da educacdo indigena,
nas epistemologias amerindias, baseadas numa educag¢do sensorial e ecoldgica, que sirva para que

os indigenas se mantenham nesse entrelugar por eles escolhido. E permitir que as epistemologias
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indigenas adentrem cada vez mais a esse ambiente que, de cavalo de Troia, transformou-se em
cavalo de batalha.

No bojo destas discussdes, atesto que a literatura das ciéncias sociais, essa que se dedica as
andlises da aprendizagem, da producdo do conhecimento, da transmissdo do conhecimento, do
ensino aprendizagem, tende a trabalhar com uma dicotomia que opde a oralidade a experiéncia.
Durante muito tempo faldvamos apenas em producao do conhecimento enquanto a transmissao era
silenciada. As ciéncias sociais por muitas vezes negaram a transmissao do conhecimento por meio
da percepcao sensorial, pois o que havia escrito e circulava na academia sobre o tema ¢ que o
conhecimento nao se transmite, se constrdi, se produz.

E durante esse processo de compreensao da producao do conhecimento, entendiamos que
a oralidade tinha um papel central e que ndo havia espago para a experiéncia. Quando Ingold
(2000) surge com o tema produgdo de aprendizagens, a partir da ecologia da vida, da percepg¢ao
sensorial, e da contextualizacdo da aprendizagem, as relagdes entre organismos € 0 meio em que
habitam, na tentativa de encerrar a dicotomia entre pessoa/organismo e sociedade/natureza.

Essa visao relacional do organismo proposta por Ingold estd ancorada pela experiéncia
proporcionada pelos sentidos, que tem a capacidade de treinar o corpo para receber os processos
de aprendizagens determinados pelos seus ambientes. Ingold (2000, 2008), através da sua
observacao e de seus estudos sobre a Biologia, trouxe a luz aquilo que os povos da floresta sempre
fizeram, que este autor denominou de ecologia sensivel. Assim, afirmo que os processos de
aprendizagem fundamentados na percep¢dao do ambiente e da paisagem, sdo transmitidos pelos
Gavido via oralidade. Descontruindo a ideia de que oralidade e experiéncia sdo excludentes.

Ora, n6s ndo acreditamos que elas sejam excludentes, mas que se complementam, os
processos que perpassam a oralidade ndo excluem o saber-fazer, pelo contrario, os segundos
repousam no primeiro. A oralidade e o saber fazer entre os Gavido se entrelacam e se cruzam a
todo momento. Eles aprendem a fazer na medida em que eles escutam dos mais velhos as formas
certas de produzir, seja no corpo ou para o corpo, e melhorar até que se consiga chegar a exceléncia
exigida. Para além disso, enquanto os indigenas estdo vivenciando suas experiencias, os pais ou
irmaos estdo sempre orientando a tocar, cheirar e sentir.

Para além disso afirmamos, a partir dos conceitos proximos, da nossa experiéncia, dos
termos nativos, esses sugerem que o saber-fazer precederia a importancia da oralidade, no sentido

que o individuo faz, sabe como fazer e a partir da oralidade ele conserta, melhora. Ora, ao se opor
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a oralidade da experiéncia, ndo se considera a experiéncia da oralidade, ndo se considera a
aprendizagem através dos sentidos na oralidade, o sentido da escuta, o saber-ouvir, ndo se
considera o processo de aprendizagem do ouvir, do escutar ¢ do narrar, ndo se considera a
experiéncia na oralidade e da oralidade.

Entre os Gavido o saber-ouvir € o saber-fazer se complementam e ¢ através desta relagao

entre a oralidade e a experiéncia que eles seguem melhorando a pessoa.
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ANEXOS

Tabelas das entrevistas realizadas na modalidade presencial e via aplicativo de mensagem

WhatsApp

Tabela 1- Relagao de entrevistas presenciais

Data Local Entrevistado
01.06.2019 Aldeia Rubiacea Mario Bandeira Gavido
01.06.2019 Aldeia Rubiacea Neuza Guara Cacau Gavido
15.02.2021 Amarante-MA Dorli Bandeira Com’xi
16.02.2021 Amarante-MA Mario Bandeira Gavido
17.02.2021 Amarante-MA Paulo Belizario Gavido
30.04.2021 URE de Imperatriz Lucimar Ribeiro
30.04.2021 URE de Imperatriz Marcelo Torino Flozino Gavido
30.04.2021 URE de Imperatriz Maurino Belizario Gavido
20.06.2021 URE de Imperatriz Irene Mapau Gavido

Tabela 2- Relacgdo de entrevistas via aplicativo de mensagem WhatsApp (2021)

Entrevistados Fevereiro | Marco | Abril | Maio | Junho | Julho
Mario Bandeira Gaviao X X X X X X
Dorli Bandeira Com’xi X X X X X
Paulo Belizario Gaviao X X X
Irene Mépau Gavido X X
José Carlos de Souza X X
Jonas Polino Sansao X




