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Resumo

Nesta pesquisa procuro estabelecer um dialogo entre a Ethomatematica a Teoria da
Complexidade e a Educacdo Indigena Apinayé, com vista a responder o
questionamento orientador desse debate, o qual foi expresso em termos de “como
sistematizar uma epistemologia da pratica dos educadores indigenas Apinayé,
englobando conhecimentos socioculturais relacionados ao saber/fazer/ser e conviver
desses educadores? Tendo como suporte metodoldégico uma pratica de natureza
etnogréfica, estabeleco uma possibilidade de compreender os educadores indigenas
apinayé como epistemoélogos de suas tradigdes socioculturais, a medida que
apresento marcas de uma epistemologia que se nutre de saberes e fazeres, bem
como da forma de ser e conviver que lhes é singular. Dessa forma, interpreto a
episteme dos educadores indigenas apinayé por meio de um anel epistemolégico,
cuja tessitura comporta saber/fazer/ser/conviver munida dos principios dialégico,
recursivo e hologramatico, que, entre outras coisas, lhes permite expressar uma
cartografia do e no universo.

Palavras-chave: Apinayé. Etnomatematica. Epistemologia. Educacdo Indigena.
Teoria da Complexidade.



Abstract

This research intends to establish a dialogue between Ethnomathematics,
Complexity Theory, and indigenous Apinayé Education, with the purpose of finding
answers to the main question of this debate expressed as follows: “how we should
systematize an epistemology of the practice of indigenous Apinayé educators,
comprising socio-cultural knowledge related to knowing/doing/being skills of these
professionals? Based on an ethnographic approach, | establish the possibility of
understanding the indigenous Apinayé educators as epistemologists of their socio-
cultural traditions, as | present the marks from an epistemology that feeds on
knowledge and practices, as well as on their unique way of being and living. Thus, |
interpret the epistemology of indigenous Apinayé educators by means of an
epistemological ring whose composition comprises knowing/doing/being/living skills
with the dialogical, recursion and hologramatic principles, which, among other things,
allows them to express a cartography of and in the universe.

Keywords: Apinayé. Ethnomathematics. Epistemology. Indigenous Education.
Complexity Theory.
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1 INTRODUGCAO

O presente estudo descreve o cenario de uma investigacdo de
doutoramento conduzida no ambito das Terras Indigenas Apinayé. O caminho
percorrido até aqui, me permite dizer a despeito da tematica central que perpassa a
pesquisa, alimentando assim uma curiosidade imediata, para, em seguida, a
percorrer a trama estabelecida.

Assim, empreendo esforgos para trazer ao debate, uma discussdo
nao explorada pela comunidade de educadores matematicos, entre outros, na forma
como foi concebida e articulada, a qual se da pelo travejamento de trés dominios
que constituem a natureza desta investigacéo, os quais sejam: a Etnomatematica, a
Teoria da Complexidade e a Educacgao Indigena, em particular a Educacao Indigena
Apinayé. Sob o solo fértil de tais aportes tedricos cunhei a questao problematizadora
que embasa a pesquisa, cujo objetivo € sistematizar uma epistemologia dos
educadores indigenas apinayé — homens, mulheres e criangas — nos seus saberes e
fazeres na forma ser e conviver, enquanto intelectuais da tradicdo cultural de seu
povo.

Em sintese, a tessitura aqui proposta exige uma possivel ruptura
com o0s canones epistemologicos que caracterizam os saberes reconhecidos e
admitidos como cientificos pela ciéncia classica, para dar voz aquilo que busco, com
preocupacao e constancia, demonstrar, ou seja, que nas praticas socioculturais dos
educadores indigenas apinayé ha uma epistemologia singular, que religa saberes,
que se evidencia inseparavel da sua forma de ser e conviver, que € historica, que os
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processos de geracgao, producao e difusdo de conhecimentos sao criticos, criativos,
e, a0 que me parece, essencialmente livres. Portanto, convido o leitor a percorrer os
principais fatos que corroboraram para a urdidura desta investigacdo, ora
apresentada.

Os meus primeiros contatos com processos de escolarizagao
indigena ocorreram a partir de 2005, ano em que aceitei o convite realizado pelo
professor Dr. Francisco Edviges Albuquerque, o qual esta vinculado
profissionalmente ao Curso de Letras do Campus Universitario de Araguaina da
Universidade Federal do Tocantins/UFT, para compor uma equipe multidisciplinar
onde foram igualmente convidados professores dos cursos de Letras, Historia,
Geografia e Matematica do mesmo campus. Tratava-se do projeto de extensao
universitaria denominado Projeto de Apoio Pedagdgico a Educacdo Indigena
Apinayé, o qual me permitiu o estabelecimento de um dialogo inicial com os
professores indios da etnia apinayé.

Durante a execucdo do projeto que, entre outras acgdes, previa a
realizacdo de oficinas pedagogicas com os professores apinayé no ambito das
aldeias, procurei observar, ainda que empiricamente, a forma peculiar dos
professores indios manifestarem saberes ao relacionar, organizar, interpretar e
estabelecer estratégias para compreender e propor solucbes as atividades que
foram propostas naquele momento. Convém salientar que os temas que orientaram
a organizacao das oficinas foram indicados pelos professores apinayé, que
solicitaram esclarecimentos a respeito de numeros e operagbes aritméticas,
usualmente ensinadas nas escolas indigenas situadas nas aldeias. Alguns
professores indigenas argumentaram que poderiam esclarecer as duvidas das
criangas com relagcédo ao aprendizado da mateméatica do kupé — dos nao-indios.

Pelo advento da realizagdo das oficinas pedagdgicas, vinculadas ao
Projeto de Apoio Pedagdgico a Educagao Indigena Apinayé, estabeleci uma relacao
de estima com os professores indigenas apinayé, a qual foi manifestada varias
vezes pelos mesmos, perguntando sobre o motivo da minha auséncia em
determinados encontros. A manifestacdo dava-se através da expressao “mé mo
kaxyw”, cujo significado &, “um segredo”, a depender do contexto. Também, foi uma
das primeiras expressdes que aprendi da lingua materna apinayé, a qual se originou
da minha preocupagdo em revelar as ideias, as regras, 0s principios presentes na
matematica do kupé para os professores apinayé. A expressdo ganhou, em alguns
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momentos, outra acepgéo, no sentido de um codinome, que, por sua vez, penso ter
contribuido como um indicador de aceitabilidade dos Apinayé para comigo, e,
também, para a realizacdo desta investigacao.

As trocas de experiéncias com os professores indigenas apinayé me
permitiram, ainda, vislumbrar a possibilidade de conduzir estudos de doutoramento,
de maneira a articular trés dominios de minha trajetéria profissional de forma mais
efetiva, pois reunia a experiéncia de ensino nas disciplinas de estagio
supervisionado no ambito do curso de Licenciatura em Matematica e a participacao
na formacado de professores indios, advinda da atuacdo no Projeto de Apoio
Pedagdgica a Educacao Indigena Apinayé. Ambas desencadearam reflexées, no
sentido de formalizarmos a necessidade de investigacées mais profundas sobre o
trabalho docente, e configuram o tripé sobre o qual concebo a préatica docente, ou
seja, a insercao do professor em atividades de ensino, pesquisa e extenséao.

Assim, esbocei as primeiras ideias num projeto de pesquisa e 0
submeti a critica junto ao Programa de Pds-Graduagao em Educagdo Matematica da
Universidade Estadual Julio de Mesquita Filho/UNESP campus de Rio Claro onde,
apds participar do processo seletivo para o ano de 2009, fui aceito como aluno
regular. Nesse momento inicial, havia configurado um projeto de investigacao
direcionado para a formacdo dos professores indios. Porém, as trocas de
experiéncias, as inimeras leituras no ambito do programa, as quais decorreram das
disciplinas cursadas, do Grupo de Pesquisa em Etnomatematica/GEPEtno/UNESP —
Rio Claro/SP, de um sem numero de questbes propostas pelos professores
orientadores desse estudo, culminavam inicialmente em reflexdes que imprimiam a
necessidade de considera-las de alguma forma articuladas.

Parece-me oportuno esclarecer que, no decorrer da citada pesquisa
trabalhei sob a orientagdo de dois orientadores. Inicialmente, com o professor Dr.
Pedro Paulo Scandiuzzi e, posteriormente, com o professor Dr. Romulo Campos
Lins, devido a aposentadoria “de fato” do primeiro. Assim, quanto a redagédo do
trabalho, procurei manter os devidos créditos aos dois profissionais, de acordo com
o transcurso deste estudo, o que pode ser facilmente identificado no texto, tendo em
vista a forma direta que adotei.

Nao poderia deixar de mencionar, as igualmente proficuas
discussobes e questdes “dos corredores”, que se davam entre um cafezinho e outro.

O escopo de tais discussdes e experiéncias — disciplinas, grupo de estudos,



15

orientadores, sugestdes de leituras, questdes/café/corredores — no ambito do
Programa de Pds-Graduagdo em Educacdo Matematica trouxeram novas reflexdes
que me permitiram, a0 mesmo tempo, ampliar a minha visao a respeito da Educacgao
Indigena e da Etnomatematica, com as quais estava, naturalmente, trabalhando,
como também, vislumbrar a possibilidade de uma articulacdo com a Teoria da
Complexidade, cujo artifice primeiro é o professor Edgar Morin.

Em meio as reflexdes que assolavam meus pensamentos, conjeturei
e procuro mostrar, neste trabalho, que os educadores indigenas apinayé, num amplo
sentido, homens, mulheres e criancas, podem ser percebidos como epistemdlogos
da natureza, a medida que se reconhecem como cientificos os produtos de uma
epistemologia que se evidencia através de uma simbiose com a natureza. Simbiose
na qual saberes e fazeres advindos de uma forma singular de ser e conviver, que se
exprimem em meio as suas praticas socioculturais, permitem-me esbocar
indicadores da plausibilidade dessa inferéncia, através do estabelecimento de um
didlogo entre aspectos teodricos da Etnomatematica, da Teoria da Complexidade e
da Educacéo Indigena Apinayeé.

Uma caracteristica bésica da Etnomatematica, concebida enquanto
programa de pesquisa, vincula-se a compreensdo acerca do paradigma cientifico
atual pode ser ampliada, permitindo que os saberes e fazeres de distintos grupos
sociais sejam percebidos, entendidos e reconhecidos como produtos epistémicos
articulados socioculturalmente. Nesse caso, as pesquisas desenvolvidas a luz da
Etnomatematica projetam-se para além de meros resultados que discutem a
criagdo/utilizacdo de técnicas que facilitam o trabalho cotidiano desses mesmos
grupos.

O que observei, no decurso de alguns trabalhos que se pautavam
pela perspectiva tedrica da Etnomatematica, é que ela tem evidenciado, com
propriedade, os mecanismos de geracdo, de organizagdo, e de transmissdo de
conhecimentos em diversos sistemas culturais ou grupos socialmente identificaveis.
Por exemplo, nos seguintes trabalhos: (BORBA, 1987) que aborda uma Educacao
da Favela; (KNIJNIK, 1996), que tras a Educacdo do Movimento dos Sem-Terra,
(SCANDIUZZI, 2000), que discute a Educacao Indigena do povo Kuikuro, (JESUS,
2007), que trata da Educacéao Kalunga, uma comunidade que é descendente direta
dos negros escravos trazidos da Africa para o Brasil e, mais recentemente, (PARRA,
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2011), que discute a “Educacao Propria” do povo Nasa, um dos grupos indigenas da
Colémbia.

Por sua vez, a Teoria da Complexidade traz a tona, numa denuncia
incessante, que o conhecimento cientifico ocidental esta sujeito a outro paradigma,
subjacente a forma como a ciéncia é produzida e difundida, ao qual Morin se refere
como paradigma simplificador. Na pratica, esse paradigma simplificador opera por
meio de um mecanismo de disjungdo e de redugéo, que, a exemplo da cama de
procusto, mutila, fragmenta, isola, por fim, termina por validar o que sera
considerado como ciéncia e, portanto coloca-se em oposicdo ao pensamento
complexo que é, entre outras coisas, um pensamento que se nutre de uma tenséo
permanente, que aspira um saber nao fragmentado, ndo encapsulado, néo
compartimentado.

Decorre, entdo, do aporte tedérico que remete a Teoria da
Complexidade, a compreensdo de que o paradigma simplificador, a medida que
isola, fragmenta e mutila tudo o que sera considerado como ciéncia, também opera
da mesma forma sobre a realidade perceptivel, tangivel e imaginaria, o que, do meu
ponto de vista, esta em oposicao a natureza do pensamento que nutre os produtos
epistémicos dos educadores indigenas, uma vez que os dados desta investigacao,
apurados por meio da experiéncia etnografica, apontam para uma percepgcao das
interdependéncias e interretroacdes e interacdes, tanto no plano fisico, das relacdes
pessoais e interpessoais que se estabelecem no ambito de uma aldeia ou ainda se
projetam para o planetario, como também, no plano mitico, que esculpe explicacdes
sobre as maneiras pelas quais 0 cosmo pode ser compreendido.

Para muitos, a afirmacédo acima podera ser considerada retérica, no
entanto, parece-me ainda util lembrar que Descartes figura no rol da histéria da
ciéncia, entre os sinais pelos quais pode-se tracar as origens dos paradigmas da
ciéncia moderna, marcada, inicialmente, sob uma causalidade linear e mecanica
como uma das caracteristicas essenciais e demarcatéria da realidade. Contudo,
mais recentemente, Heisenberg, ao formular o principio da incerteza traz para o foco
das discussdes, também a possibilidade de se perceber no bojo das ciéncias o
indeterminismo de uma causalidade difusa, circular, recursiva, retroativa inscrita na
natureza da matéria.

Conjeturo, entdo, a presenca de sinais precursores, marcas

esculpidas sob a forma como a ciéncia é produzida, ndo somente pelas vozes de
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Descartes e Heisenberg, entre outros, que deixaram talhas sob a episteme da
ciéncia, mas das vozes dos educadores indigenas apinayé, guardides de uma
epistemologia imersa no contexto sociocultural, cujas marcas perpassam por
universos diferentes, entre o global e o local, 0 que me permite inferir que, na
atualidade, as marcas epistémicas dos educadores indigenas apinayé estejam numa
interconexao com a pés-modernidade.

Contudo, isto nao significa dizer que procuro marcadores
desenvolvimentistas de uma civilizagdo noutra, ou de uma cultura em outra, o que
aponta para uma perspectiva evolucionista e, por isso mesmo, convém salientar que
concebo os educadores indigenas apinayé como signatarios de um longo processo
de geracao, producao e difusdo de conhecimentos, de saberes e fazeres (artefatos),
de uma forma de ser e conviver (mentefatos) que lhes permite sobreviver e
transcender com a sua realidade natural e sociocultural (etno).

Creio que estdo expostas as condi¢des iniciais que me permitem
evidenciar alguns aspectos da Educagéao Indigena Apinayé, sem, no entanto, efetuar
uma sobreposicdo em relacdo a qualquer outra forma de se conceber o que
usualmente tem-se admitido e tratado como sendo epistemologia na esfera
académica. Por ora, estou caminhando com a perspectiva de trabalhar com uma
ciéncia que néo abriu mao de seus ingredientes epistémicos inerentes a vida.

A seguir, faco uma breve apresentacao do povo Apinayé, com dados
iniciais e a localizacao geografica de suas terras; porém, dedico a sessao (4.1) para
uma apresentacdo detalhada, considerando uma analise realizada com base nas
diversas fontes apuradas durante a presente investigacdo, além disso, esta a
necessidade de inseri-los no debate, na qualidade de protagonistas a medida que
novas informacdes sao postas em cena.

O povo Apinayé, pertence ao tronco linguistico Macro-Jé. Possui
uma populagéo, estimada por algumas das liderangas apinayé, em torno de 2000
pessoas, as quais estdo organizadas em 23 aldeias, segundo informacdes apuradas
por mim no ano de 2010. Nomeadamente, sdo elas: Abacaxi, Aldeinha, Areia
Branca, Bacaba, Bacabinha, Barra do Dia, Boi Morto, Bonito, Botica, Brejao,
Brejinho, Cocal Grande, Furna Negra, Girassol, Mariazinha, Mata Grande, Olho
D’agua, Palmeiras, Patizal, Prata, Riachinho, S&o José e Serrinha.

A maioria das aldeias estd localizada no municipio de

Tocantinépolis, extremo norte do Estado do Tocantins, regido conhecida como Bico-
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do-Papagaio. No entanto, hd outros municipios cuja area Apinayé estd inserida,
como € o caso dos municipios de Cachoerinha e Sao Bento do Tocantins, no lado
noroeste; ao norte situa-se o municipio de Maurilandia do Tocantins e, ao sul e
sudeste, as terras estdo situadas, como ja falamos anteriormente no municipio de
Tocantin6polis; a fronteira leste é delimitada pelo Rio Tocantins, como pode ser
observado no mapa abaixo.

FIGURA 01 — MAPA DA TERRA INDIGENA APINAYE

Fonte: TOCANTINS/SEPLAN.

A seguir apresento a estrutura organizacional desta investigacao.

1.1 A Estrutura da Investigacao

A investigacdo esta organizada em seis capitulos, nomeadamente
da seguinte forma: 1. Introducdo; 2. Tecendo Articulagcées: uma urdidura entre a
problematizacdo, os objetivos e a metodologia; 3. Etnomatematica, Teoria da
Complexidade e Educacao Indigena Apinayé: indicios de implicadores mutuos; 4. O
saber/Fazer/Ser e Conviver Apinayé: um cinzel epistemoldgico; 5. Complexus: aquilo
que é tecido junto, andlise, discusséo e reflexdo dos dados; 6. Consideracdes Finais;

e Anexos. No capitulo 1, denominado Introdugéo, contextualizo de forma imediata a
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natureza desse estudo, para, em seguida, percorrer a trajetéria que me conduziu no
desenvolvimento da investigacao.

O capitulo 2 traz como proposta o estabelecimento de articulacdes
entre a problematizacéo, os objetivos e a metodologia. Sendo assim, apresento a
questao problematizadora, a qual se imprime uma necessidade peculiar no sentido
de situa-la “mergulhada” num dialogo comum entre a Ethomatematica, a Teoria da
Complexidade e a Educacao Indigena Apinayé. Tarefa que se realiza através de
uma discusséo inicial entre alguns aspectos teéricos advindos da Etnomatematica e
da Teoria da Complexidade, para, em seguida, através de formulacdo da questédo
central desta investigacdo suscitar indicios de possiveis confluéncias com a
Educacgéo Indigena.

Na secdo seguinte (2.2) os objetivos sdo destacados e, finalmente,
no tépico 2.3 a metodologia utilizada para obtencdo dos dados é exposta de forma
detalhada, tendo em vista a necessidade de qualificar o método de apuracao dos
dados brutos deste estudo. Adianto que, nesse sentido, situo-me dentro de uma
pratica etnografica, colocando alguns relatos do meu caderno de campo, a medida
que vou tecendo uma articulagcdo entre alguns aspectos teoricos advindos da
pesquisa etnografica, com embasamento em Rockell (1987), Laplantine (2007), e da
Etnomatematica, de Ferreira (1997), D’Ambrosio (2001), Scandiuzzi (2004, 2006),
entre outros, que demonstram a exequibilidade do citado estudo frente a questao
problematizadora elencada.

No terceiro capitulo, assumo a tarefa de construir uma perspectiva
tedrica que traz no seu bojo a identificacdo de possiveis confluéncias entre a
Etnomatematica, a Teoria da Complexidade e a Educacao Indigena. Para tanto,
inicialmente caracterizo uma limitacdo do paradigma cientifico atual para abordar a
natureza da problematizacdo, o qual, segundo D’Ambrosio (2010) e Morin (2002),
demonstram indicadores de sua insuficiéncia epistemologica. Na perspectiva desses
autores 0 modelo cientifico atual operou uma exclusdo do sujeito contextualizado
sob a bandeira da objetividade, ignorando que as teorias cientificas sao coprodutos
do sujeito cognoscente em determinadas condigdes socioculturais. Assim, proponho
a necessidade de uma abertura epistemoldgica a fim de estabelecer um diélogo livre
entre a Etnomatematica, a Teoria da Complexidade e a Educacao Indigena Apinayé.

Sempre pautado por possiveis confluéncias entre esses trés campos

teodricos, procuro diferenciar a Educagdo Escolar Indigena, aquele modelo
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educacional voltado “para” o indio, da Educacéo Indigena, ou seja, aquela educacao
“do” indio e que é operada por meio de seus intelectuais da tradigao.

No quarto capitulo, apresento os dados levantados no transcurso
investigativo. O capitulo esta organizado em duas grandes se¢des. Em linhas gerais,
a primeira (4.1) denominada por Alguns Aspectos Historicos/Culturais do Povo
Apinayé: dos viajantes aos antropologos, € onde apresento um recorte das
informagdes encontradas a respeito do povo apinayé em bibliotecas, museus,
juntamente com algumas fontes encontradas em formato digital e disponibilizadas na
internet.

Embora nao disponha de formagdo no campo da pesquisa historica,
a qual exige cuidados especiais na analise e avaliacdo de documentos, procuro
apresentar as informagbes apuradas, na forma pela qual me permitiram
compreender o povo apinayé, pautado por evidéncias de seus saberes e fazeres,
bem como, a sua forma de ser e conviver. Adicionalmente, tomei o cuidado de
registrar na bibliografia todos os documentos aos quais obtive acesso — livros,
artigos em jornais e revistas e arquivos no formato digital. Creio que o registro dos
documentos encontrados podera contribuir para a realizacao de pesquisas futuras.

Na sec¢ao (4.2) concentram-se os dados apurados durante o trabalho
de campo realizado no ambito das aldeias apinayé, o qual aconteceu no ano de
2010. Novamente, optei por dividir em duas subsecdes por questdes de ordem
didatica/tedrica/metodolégica. Na organizacdo de ambas procuro distinguir
saberes/fazeres, bem como, a forma de o ser/conviver indigena com a preocupagao
de tornar evidentes os produtos epistemoldgicos dos educadores indigenas apinayé,
mesmo a um possivel interlocutor pouco familiarizado com a Educacao Indigena.

Assim, na subsecao (4.2.1) destaco no proprio texto elementos do
saber/fazer do povo apinayé, o qual esta permeado pelo babacueiro (orbignya
speciosa), a0 passo que, na subsecado (4.2.2) e suas respectivas subdivisdes
continuo com a tarefa de distinguir evidéncias da forma de ser/conviver do povo
apinayé, porém relacionadas e presentes nas suas praticas socioculturais.

O quinto capitulo traz o desafio do complexus, aquilo que é tecido
junto. Esforgco-me para realizar uma discussao dos dados, tendo como indicador a
perspectiva teérica iniciada no terceiro capitulo, ou seja, reflexbes em torno da

Etnomatematica, e a Teoria da Complexidade estardo sendo requisitadas para
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compor juntamente com a Educagado Indigena Apinayé o teor das discussdes e
inferéncias.

No centro das discussdes estabeleco uma articulagdo entre
orientacées advindas da pesquisa de carater etnografico e a perspectiva teérica
proposta através da Etnomatematica, a Teoria da Complexidade e a Educagao
Indigena Apinayé para realizar o escrutinio de um relato do trabalho de campo, onde
aponto 0 que penso ser um elemento central para entender a génese da episteme
dos educadores indigenas apinay€, a qual que se mostra evidente, entre outros
meios, no seu fazer/saber, bem como na sua forma de ser e conviver, como se
engendrassem um anel epistemologico munido de qualidades que lhes permitissem
ler o mundo na acepg¢éao de Paulo Freire.

Procuro, também, pautado pelas minhas evidéncias teodricas e
elementos do trabalho de campo, ampliar a visdo do que pode ser considerada a
Educacao Indigena Apinayé, assinalando a peculiaridade da experiéncia humana,
fugaz, que, ao mesmo tempo em que religa saberes é portadora de uma praxis
transformadora que demonstra, entre outras coisas, a sua fecundidade teorica.

Nas consideracdes finais enfatizo alguns elementos tedéricos que o
“‘caminho” me permite expressar como sendo uma - entre outras - possibilidade de
resposta para a questdo problematizadora que originou a pesquisa, 0 que por um
lado, situa-me frente a algumas questdes que emergem da pesquisa que procura
simultaneamente articular a Etnomatematica, a Teoria da Complexidade e a
Educacao Indigena Apinayé, e por outro, ao desafio de interconectar-me com as
pesquisas de natureza antropoldgica, ao conjeturar uma possibilidade de
interpretacdo da organizacao social apinayé a partir das reflexdes nascidas no
transcurso do préprio estudo. Em outras palavras, isto significa dizer que o desafio
do complexus permanece.

Entre os anexos, trago, inicialmente, o “mito da origem dos apinayé”
devido a sua importancia para este estudo, ao religar-se com varios elementos da
tessitura organizacional da investigacdo que procura analisar saberes e fazeres,
bem como, a forma de ser e conviver dos educadores indigenas apinayé. Procurei
ouvir a historia da génese dos apinayé entre as pessoas mais velhas como, por
exemplo, Irety (Dona Maricota), Tehpré (Sr. Alcides), Kragro (Sr. Francisco) e

também entre os mais jovens como Wanhmé (Oscar), Wanhmé (Davi).
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Em linhas gerais, o “mito da origem dos apinayé€” apresenta os
irmaos Myyti (Sol) e Mytwry (Lua) como protagonistas de varios episddios que
permitem aos apinayé tragarem uma cartografia “do” e “no” universo onde saberes e
fazeres sao correlacionados, interconectados, entrelacados as suas praticas
socioculturais, onde se podem perceber marcas de seus processos epistémicos e
educacionais tradicionais.

Ainda, nos anexos apresento dois documentos referentes a um
mesmo objeto. Trata-se da sumula de um processo que instrui junto a FUNAI -
Fundacdo Nacional do indio - com a finalidade de obter autorizacdo para entrar nas
Terras Indigenas Apinayé com o objetivo de desenvolver o projeto de pesquisa que
deu origem a esta investigagdo. O segundo anexo diz respeito ao pedido e
prorrogacao do prazo para desenvolver a presente investigagcdo por mais um ano, ou
seja, até 31/12/2012, o qual tramitou na mesma agéncia.

Por fim, uma ultima observacao quanto ao estilo da escrita, a qual se
caracteriza pela auséncia de notas de rodapés. Particularmente, sinto certo
desconforto ao deparar-me com um texto cujas notas se arrastam por paragrafos
mais extensos, impedindo a fluidez da leitura. Assim, procurei ao maximo incorporar
ao texto aspectos tedricos que exigem, de certa forma, uma apresentagcdo mais
detalhada. Em alguns momentos também faco destaques em italico de expressdes
chave utilizadas, e cuja autoria pertence aos autores utilizados para discussao e
apresentacdo da tematica apontada. Por exemplo, grafei em italico a expressao
“conhecimento do conhecimento” usualmente empregada por Edgar Morin para

referir-se a epistemologia da complexidade.
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2 TECENDO ARTICULAGCOES: UMA URDIDURA ENTRE A
PROBLEMATIZACAO, OS OBJETIVOS E A METODOLOGIA

2.1 Natureza do Problema

Faz-se necessario apresentar e qualificar o questionamento central
que orientou esta investigacédo, o que pretendo fazer, tendo como principio basico,
uma possivel articulagao entre trés dominios que constituem a regido de inquérito,
bem como, o espectro tedrico da natureza da pesquisa, 0s quais sejam: a
Etnomatematica, a Teoria da Complexidade, e a Educacdo Indigena Apinayé
refletida nas praticas socioculturais de seus educadores indigenas.

Embora conjeture que existe uma regiao de confluéncia tedrica,
onde a Etnomatematica, a Teoria da Complexidade e a Educacao Indigena Apinayé
expressa por meio das praticas socioculturais dos educadores indigenas apinayé
coexistam, penso que uma discussao preliminar, pautada na objetividade entre as
duas primeiras, pode assegurar O espago necessario para o escrutinio da
problematizacdo que perpassa esta investigacdo, uma vez que ha indicadores de
que as praticas socioculturais dos educadores indigenas apinayé, entre outros
educadores indigenas, também permanecem, até o presente momento,
desconhecidas no ambito da comunidade de educadores. Dessa forma, reunir esses

dominios num diagrama inicial fornece-me uma estratégia didatica para esta
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introducdo e, posteriormente, discussdo da problematizagcdo que permeia a
realizagdo da pesquisa.

FIGURA 02 — NATUREZA DA INVESTIGACAO

Teoria da
Complexidade

Etnomatematica

Educacao Indigena
Apinayé

Fonte: Arquivo pessoal

Uma forma de verificar a auséncia de referéncias a conhecimentos
etnomatematicos indigenas, por exemplo, nos livros didaticos de matematica
disponiveis no mercado brasileiro, mesmo com o crescente numero de dissertagdes
e teses produzidas no Brasil nos ultimos anos, as quais pautam-se pela investigacao
no campo da Etnomatematica. A titulo de exemplificacdo, uma importante
publicacdo — entre outras — é o livro de Mariana Kawall intitulado “/déias
Matematicas de Povos Culturalmente Distintos”, o qual penso que é fativel de
subsidiar uma discussao preliminar no ambito didatico, tendo como horizonte o
estabelecimento de propostas para a sala de aula, onde se pode perceber além de
saberes e fazeres relacionados a processos de contagem e classificacdo, mas a
natureza dos produtos epistémicos indigenas interconectados suas praticas
socioculturais.

Assim, o primeiro elemento de discussao reporta-se a uma
concepcao particular que permeia a natureza desta investigagdo, a qual esta
pautada na singularidade, na oralidade, nos saberes da tradicdo, ou seja, de forma
mais especifica no saber/fazer/ser e conviver produzido e aplicado por grupos
culturais especificos (indigenas, iletrados, agricultores, grupos urbanos,...), isto é,
uma maneira propria de grupos culturais especificos realizarem as tarefas de
classificar, ordenar, inferir, modelar e explicar e compartilhar, conhecida como
Etnomatematica. (D’AMBROSIO, 1998, 2001), (SCANDIUZZI, 2004).
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A Etnomatematica estabeleceu uma nova perspectiva de
Matematica e de Educacao Matematica de natureza antropoldgica, social e politica,
que entende a matematica como uma atividade humana, construida
socioculturalmente pelo contexto em que esta sendo realizada, a exemplo daquela
produzida por uma comunidade indigena para explicar as suas crencas, a sua
cosmologia, 0 mundo mistico, as dangas, ou, ainda, a organizagdo da sua aldeia. Na
acepcgao de Vergani € inerente que:

A etnomatematica sabe que um mundo unitario e plural se esta gerando, e
que o desbloqueio entre culturas comega por atender ao problema da
‘tradutibilidade’ reciproca.
A primeira caracteristica hibrida da etnomatemética a ter em conta é o seu
empenho no didlogo entre identidade (mundial) e alteridade (local), terreno
onde a matemadtica e a antropologia se intersectam. (VERGANI, 2007, p. 14,
grifo da autora)
E, pois, nesse sentido que a Etnomatematica apresenta-se no
caminho da Teoria da Complexidade preconizada pelo filésofo, antropdlogo e
historiador Edgar Morin, ndo como um corpus teorico paralelo e desconexo, mas
assumindo uma perspectiva cujos horizontes transcendem a miopia das praticas
fragmentadas e padronizadas, e caminha para uma abertura na compreenséo do ser
humano que pode articular o uno e o multiplo, a diversidade e a unidade como uma
esséncia de um processo transcultural e globalizante.
De antemao, gostaria de adiantar que, em varias obras de Edgar
Morin, ele se porta como um critico sereno, uma vez que argumenta no sentido de
que a complexidade nao se constitui a “chave do mundo”, mas uma possibilidade
para enfrenta-lo e, por outro lado, inquire sobre a tradicdo do pensamento cientifico
que tende a reduzir o complexo ao simples, separando o que esta naturalmente
ligado, unificando o que é multiplo, eliminando tudo aquilo que é passivel de
contradi¢édo, ou desordens, projetando sobre as sociedades e as relagdes humanas
uma légica que recorta, isola, mutila e dissolve tudo o que é ambiguo, subjetivo,
afetivo, livre e essencialmente criador.
Dessa forma, permito-me conjeturar que a complexidade das mais
diversas organizagdes sociais humanas se processa por meio de relagcdes sociais
igualmente complexas, interconectadas, retroativa e dinamica, as quais imprimem

uma necessidade epistemoldgica prépria, onde me parece que nao ha como



26

produzir um conhecimento correto por meio de uma efracéo e isolamento do objeto
de conhecimento de seu ambiente. Assim, de acordo com Morin, penso que:

[...] efectivamente, é importante enraizar qualquer teoria na cultura, na
sociedade onde ela brota. E necessario igualmente enraizar o conhecimento
cientifico nas suas condigdes sdcio culturais de formagédo. (MORIN, 2002, p.
27)

Aqui, tornam-se propicias a apresentacao e a abertura da questao
problematizadora desta tese, uma vez que coloquei em tela algumas consideracoes
tedricas iniciais a respeito da Etnomatematica e a Teoria da Complexidade, as quais
permitem vislumbrar a sua coexisténcia e, por outro lado, configuram condicoes
preliminares para a criacao de uma regiao de inquérito, onde se pode perceber que
as praticas socioculturais dos educadores indigenas apinayé compdem, juntamente
com a Etnomatematica e a Teoria da Complexidade, um anel epistemoldgico fativel
de inferéncias, entre elas, a que esta tese tem por objeto investigar. A saber:

Como sistematizar uma epistemologia da pratica dos educadores
indigenas Apinayé, englobando conhecimentos socioculturais relacionados ao

saber/fazer/ser e conviver desses educadores?

Como ja havia adiantado, o escrutinio da questao problematizadora
configura-se como uma necessidade inerente a compreensao dessa pesquisa. Do
meu ponto de vista, torna-se imperativo perceber que, até o presente momento,
concentrei-me na tarefa de reunir alguns elementos que me permitissem engendrar
uma confluéncia de corpora tedricos distintos, inicialmente a Ethomatematica e a
Teoria da Complexidade; em seguida, trago a tona a possibilidade de discutir uma
epistemologia dos educadores indigenas apinayé, a qual estd imbricada,
mergulhada, enraizada nas suas praticas socioculturais, nos saberes e fazeres, na
forma de ser e conviver que lhes sdo préprias, como ingredientes essenciais que
nutrem, de forma mais ampla, a Educacao Indigena Apinayé.

Dessa forma, a tarefa assumida pela questao problematizadora tem,
como sua caracteristica primeira, o fato de ndo poder constituir-se pela justaposicéao
entre dominios hiperespecializados, uma vez que, nas palavras de Morin (2002),
‘uma justaposicdo de compartimentos faz esquecer as comunicagdes e

solidariedades entre estes conhecimentos”. Sim, pois, em parte estamos sob o
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dominio de uma epistemologia do saber que isola um conhecimento do outro, que
orienta-se pela primazia das especialidades e experts, esquecendo-se de que,
“nessa época de mundializacdo os problemas sao transversais, multidimensionais e
planetarios” (MORIN, 2002 p.30)

Outros estudos, conduzidos no ambito de outras sociedades
indigenas onde a Etnomatematica se fez presente, entre eles (FERREIRA, 1992),
(SILVA, 2006), (MELO, 2007), (PARRA, 2011), reforcam as minhas convic¢des de
que existe uma epistemologia prépria dos educadores indigenas apinayé. Esta surge
imbricada nos seus saberes e fazeres, nas idiossincrasias do ser e na forma de
conviver, onde € possivel perceber que os povos indigenas, resistiram/resistem a
exploracéo e atrocidades, a execragcao de sua alma, sustentando a sua alteridade, a
sua cosmogonia, a sua cosmologia com base nas formas singulares de
interpretacdo, producdo, validacao e difusdo de conhecimentos que lhes sé&o
proprios.

Em outras palavras, a natureza da questédo problematizadora gerou
uma necessidade impar para o desenvolvimento desta pesquisa, imprimindo-me a
necessidade de convivéncia com o povo apinayé, a fim de buscar pistas, marcas
que me levassem a perceber como opera essa epistemologia dos educadores
indigenas apinayé, que se encontra enraizada nas suas atividades socioculturais, na
sua musica, na sua danca, na sua mistica. Atividades que me parecem dizer, entre
outras coisas, que os filhos do Sol e da Lua, possuem uma Educacdo que nunca se
“perdeu”, continua atravessando geragdes e enfrentando novas situagcoes de contato
com a sociedade nacional e planetaria. Assim, aquecer-se de costas para o sol, logo
nas primeiras horas do dia, numa aldeia apinayé, talvez possa constituir-se numa
parte integrante da(s) resposta(s) que minha investigacao se prop0s procurar.

Dessa forma, a natureza da problematizacdo, ja exposta,
demandava um viés tedrico/metodoldégico que me permitisse um contato mais
proximo com as particularidades, com as singularidades dos educadores indigenas
apinayé, a fim de reunir fragmentos aparentemente em desuso, desconexos e
isolados da sociedade apinayé, mas que por outro lado, se colocam em confluéncia
com a problematizagcdo aqui descrita e expressa em termos de como sistematizar
uma epistemologia da pratica dos educadores indigenas Apinayé, englobando
conhecimentos socioculturais relacionados ao saber/fazer/ser e conviver desses

educadores? Assim, como parte dos fundamentos e perspectivas tedrico-
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metodoldgicos, coloco em evidéncia duas citagbes que articulam essa tendéncia. A

saber:

E preciso jamais renunciar a tentar uma antroposcomologia a partir de
fragmentos dispersos do saber (MORIN, 2004, p 66)

A abordagem etnoldgica consiste precisamente em dar atencdo toda
especial a esses materiais residuais que foram durante muito tempo
considerados como indignos de uma atividade tdo nobre quanto a atividade

cientifica (LAPLANTINE, 2007, p.153-154)
Convém sublinhar que, na secdo onde abordo o percurso
metodolégico apresento elementos tedricos que se articulam com a
problematizacdo, ao passo que qualificam a forma que os de dados desse estudo
foram levantados, fornecendo indicadores mais precisos acerca da confluéncia da
triade apontada na introducdo, a qual se da entre a Etnomatematica, a Teoria da

Complexidade e a Educacgao Indigena Apinayé.

2.2 Objetivos

Para o estabelecimento dos objetivos iniciais deste estudo,
considero os educadores indigenas apinayé como protagonistas do seu processo
educacional, uma vez que participam da construcdo, da organizacdo e da
transmissdo de conhecimentos socioculturalmente integrados, interconectados, os
quais sugerem a existéncia de uma episteme a partir da complexidade do real,
constituida de uma natureza dindmica, capaz de estabelecer uma tessitura tao
diversa quanto difusa, e que pode operar entre o local e o global, entre o pratico e
mitico. Assim, penso que a suas praticas socioculturais refletem algumas
possibilidades. A saber:

v" Descrever préaticas socioculturais dos educadores indigenas
apinayé, evidenciando a singularidade de seus saberes e
fazeres, bem como a forma de ser e de conviver desses
educadores.

v Sistematizar uma epistemologia das praticas socioculturais dos
educadores indigenas apinayé articulada com os seus saberes e

fazeres, como também, da sua forma de ser e conviver.
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Sao necessarios alguns comentarios adicionais no sentido de
evidenciar que os objetivos elencados, além de se apresentarem de forma articulada
entre si, também se mostram enraizados na proposta tedrica/metodolégica da
investigacao, ou seja, ha uma urdidura que se estabelece a medida que os fios sdo
tecidos. Em outras palavras, tenciono apresentar evidéncias que sugerem essa
articulacdo e enraizamento dos objetivos com a perspectiva tedrica previamente
estabelecida — a Etnomatematica, a Teoria da Complexidade e a Educacéo Indigena
Apinayé — bem como, a metodologia de trabalho que se pauta pela pesquisa de
carater etnogréfico, cuja discussao sera ampliada no tépico seguinte.

Descrever praticas socioculturais, tendo como ferramenta
metodoldgica a etnografia, ndo € uma tarefa facil. Tampouco se pode dizer que é
possivel esgota-la, o que pode ser amplamente observado na literatura
especializada, entre as quais particularmente estudei (GERTZ, 1989),
(LAPLANTINE, 2007), (ROCKWELL, 1987). Decorre, entdo, uma orientacdo para
que se proceda a uma observacao cuidadosa, minuciosa, que favoreca entrever as
mais diversas interconexdes dos processos epistemoldgicos presentes nas praticas
socioculturais dos educadores indigenas apinayé.

Ha, aqui, uma consideracao importante no que tange a interpretacéao
do que deve ser entendido como uma observacdo cuidadosa em relacdo a
perspectiva teorica deste estudo. Classicamente abordada como uma das
componentes que qualificam a relacdo sujeito/objeto, pesquisador/pesquisado ou
observador/observado, no ambito desta investigacdo tal perspectiva implica numa
compreensao diferente daquela que sustenta o entendimento epistemologico do
positivismo, com prevaléncia da dicotomia e da separabilidade. Esta ultima, segundo
Morin, traz, entre os seus aspectos, “0 da disjungdo entre o observador e sua
observacédo”. (MORIN, 2000, p. 200). No entanto, tanto Morin, quanto Laplantine
trazem indicadores de confluéncias para a proposta tedrica/metodolégica sobre a
qual estou embasado. A saber: “O pensamento complexo nao substitui a
separabilidade pela inseparabilidade — ele convoca uma dialégica que utiliza o
separavel mas o insere na inseparabilidade” (MORIN, 2000, p. 200). E: “Se é
possivel, e até necessario, distinguir aquele que observa daquele que € observado, parece-
me, em compensacao, impensavel dissocia-los. (LAPLANTINE, 2007, p. 169 grifo do autor).

Merece, ainda, uma nota explicativa, o segundo objetivo proposto,

uma vez que o verbo sistematizar, na sua acepg¢ao direta, implica numa acéao de
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reducédo (HOUAISS, 2001, p. 2586), e, portanto, pode levar a uma interpretacado que
se contrapde a perspectiva tedrica que estou tecendo. A opgao por expressa-lo na
forma indicada deve-se mais a realizagdo de um exercicio intelectual, do que ao viés
reducionista. Isto porque concebo que o homem, na vida cotidiana, participa com
todas as idiossincrasias de sua personalidade, artefatos, mentefatos, paixdes e
ideologias, e, portanto as minhas inten¢des se nutrem pela possibilidade de trazer
para o debate uma explicacdo para 0s processos de geracdo, organizacado e
transmissdo de conhecimentos os quais estao integrados as praticas socioculturais

dos educadores indigenas apinaye.

2.3 O Percurso Metodolégico

Um verso do poeta espanhol Antonio Machado (1875-1939) resume
0 que me parece ser a recomendacao primeira de diversas obras, cujo foco é a
pesquisa qualitativa na area das ciéncias sociais: “Caminhante ndo ha caminho. O
caminho faz-se ao andar”. O verso traduz o que pode ser considerado, também,
uma perspectiva tedrica no que compete a prépria natureza da pesquisa, da
investigagdo de carater qualitativo, como observei nos escritos de Goldenberg
(2007), que entende a inexisténcia de um unico modelo de pesquisa; ou, ainda,
D’Ambrosio (2004), que argumenta em favor da pesquisa qualitativa na area da
educacao, como sendo uma area em permanente elaboragéo.

Sendo assim, apresento o caminho produtivo que percorri, com
vistas a responder com propriedade ao problema central desta investigacdo. Uma
vez que, de anteméo estava ciente de que nao havia mapa pronto e dado, coloquei-
me na caminhada tendo como ébice a seguinte questdo: Como sistematizar uma
epistemologia da pratica dos educadores indigenas Apinayé, englobando
conhecimentos socioculturais relacionados ao saber/fazer/ser e conviver desses
educadores?

Alguns estudos iniciais permitiram-me vislumbrar pistas, pois numa
abordagem de investigacdo tradicional a metodologia deve responder, de forma
imediata, aos elementos que se deseja validar da hipotese de trabalho. No entanto,
0 que percebi ao estudar algumas pesquisas desenvolvidas no ambito de
sociedades indigenas, entre elas, Corréa (2001), Silva (2006), Melo (2007),

Severino-Filho (2010), é que a definicado de estratégias se fizeram no percurso, no
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caminho da investigacdo, evidenciando, assim, um processo continuo de
retroalimentagéo dos objetos da pesquisa com os participantes das mesmas, o0 que
pode ser entendido na acepc¢éao de Freire como:
[...] ndo posso reduzir os grupos populares a meros objetos de minha
pesquisa. Simplesmente, ndo posso conhecer a realidade de que participam
a nao ser com eles como sujeitos também deste conhecimento que, sendo
para eles, um conhecimento do conhecimento anterior (0 que se da ao nivel

da sua experiéncia cotidiana) se torna um novo conhecimento. (FREIRE, p.
1984, p. 35)

Decorrem, ainda, desses estudos iniciais, quatro orientacdes
importantes, atribuidas ao professor Eduardo Sebastiani Ferreira (pesquisador da
area de Etnomatematica, com vista a formacao do professor/indio pesquisador, no
sentido etnografico, desde a década de 1980) o qual preconiza que: “o trabalho
etnografico exige um envolvimento total do pesquisador com a comunidade
pesquisada” e que o mesmo “deve ser o mais completo possivel”’. Por isso mesmo,
cabe ao pesquisador “passar a maior parte do seu tempo no local da pesquisa”,
observando sempre “de maneira clara, os objetivos da pesquisa” (FERREIRA, 1997
p. 30-31).

A procura por compreender a natureza das pesquisas de carater
etnografico conduziu-me a uma primeira leitura de Geertz (1989), que destaca o
aspecto da densidade das descricdes etnograficas, ja no inicio da sua obra, ao
discutir os possiveis significados de uma simples “piscadela”’-um tique nervoso, uma
imitacdo, um ensaio ou uma conspiracao? A leitura inicial foi motivadora para
perceber, segundo Geertz, que o trabalho etnografico “¢ uma multiplicidade de
estruturas conceptuais complexas, muitas delas sobrepostas ou amarradas umas as
outras, que sédo simultaneamente estranhas, irregulares e inexplicitas, e que ele tem
de alguma forma apreender e depois apresentar’ (GEERTZ, 1989. p. 7).

Até o presente momento posso dizer com absoluta seguranga, que
encontrava-me num “conflito permanente entre o possivel e o impossivel, entre o
conhecimento e a ignorancia” tal qual preconizado por Goldenberg (2007). Em
suma, estava carecendo vislumbrar a obtencdo dos dados que qualificassem
possiveis respostas para a problematizacao estabelecida como objeto desta tese, e,
simultaneamente, precisava reaprender a olhar para o outro, para os educadores

indigenas apinayé.
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Pondero que olhar para o outro ndo é uma tarefa facil, tampouco
para um homem so6 tal qual me encontrava, imbricado em questionamentos que s6
faziam ampliar-se. Ao mesmo tempo, faziam-me calar em reflexdes aparentemente
interminaveis, e, por outro aspecto impulsionavam-me a busca, a procura, ao desejo
de apresentar uma contribuicdo simples e (til para o debate que me propusera no
que diz respeito a como sistematizar uma epistemologia da pratica dos educadores
indigenas apinayé, pautada no saber/fazer/ser e conviver de suas atividades
socioculturais.

Nesse embate entre o possivel e o impossivel, que me consumia,
encontrei em Paulo Freire (2004) e Scandiuzzi (2006) aportes teoricos para a
sustentabilidade deste estudo, no que diz respeito a compreender o outro, e o0 eu,
numa dimensao que vai além daquela inerente ao aprendiz do oficio de pesquisador.
Assim, dentre as palavras “gravidas do mundo” semeadas por Freire, penso que a

palavra tolerancia traduz melhor as minhas inquietacdes. A saber:

Falo da tolerancia como virtude da convivéncia humana. Falo, por isso
mesmo, da qualidade bdasica a ser forjada por nés e aprendida pela
assuncdo de sua significacdo ética - a qualidade de conviver com o
diferente. Com o diferente, ndo com o inferior. (FREIRE, 2004, p.24)

A tolerancia genuina, por outro lado, ndo exige de mim que concorde com
aquele ou com aquela a quem tolero ou também ndo me pede que a estime
ou o estime. O que a tolerancia auténtica demanda de mim é que respeite o
diferente, seus sonhos, suas idéias, suas opg¢des, seus gostos, que ndo o
negue s6 porque é diferente. O que a tolerancia legitima termina por me
ensinar € que, na sua experiéncia, aprendo com o diferente. (FREIRE,
2004, p.24)

Paralelamente, dos escritos de Scandiuzzi (2006) veio a orientacéo
de quem encontrava-se encharcado pela experiéncia docente conduzida no ambito
de sociedades indigenas na qualidade de pesquisador, colocando-me
possibilidades, as quais julgo igualmente proficuas para o estabelecimento do meu
caminhar de forma articulada com os objetos deste estudo — uma epistemologia do
outro, nos seus saberes/fazeres/seres e conviveres - que esta tese se propdem
apresentar. Dessa forma, penso que:

[...] podemos afirmar que a pesquisa em etnomatematica contribui com o
dialogo entre os povos diferenciados, construindo através dele uma
aprendizagem nos dois sentidos, evitando o etnocidio e, assim, contribuindo
com a ciéncia na obtencéo de dados de diferentes culturas, propondo a nao

destruicdo dessas culturas minoritarias. Por meio dos dados etnograficos,
realizados pelos ethomatematicos, muitas formas de pensamento e formas
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culturais poderdao contribuir para o didlogo entre as diferencas
(SCANDIUZZI, 20086, p. 168)

Nao obstante, os escritos de Scandiuzzi (2004) também
demonstravam a plausibilidade de se conduzir estudos com as sociedades
indigenas, uma vez que percebia, nas investigacbes desse autor, que 0 mesmo
encontrava-se molhado pela alteridade, pelas qualidades que existem no outro,
tendo como principio basico uma relacdo de dialogicidade que permitiram-me
incorporar ao bojo desta tese a seguinte perspectiva:

[...] para o educador matemético, a educacéo indigena pode se realizar com
a presenca do educador nao-indio, ndo para transferir qualquer tipo de ou
modelo de conteudo, mas para que, no didlogo com os povos indigenas,
eles possam reconhecer como cientificas as construcbes produzidas por
seus antepassados, e - através destas produgbes cientificas -
compreenderem como se denominam na nossa cultura. O etnomatematico
deve reconhecer a produgéo cientifica e educacional do povos indigenas
(producdo esta milenar) como uma entre tantas outras produzidas por
grupos sociais diferenciados. (SCANDIUZZI, 2004. p. 193)

Portanto, minha investigagcédo, orientada a luz da etnomatematica,
tem por objeto trazer respostas para a questdo orientadora ja formulada: como
sistematizar uma epistemologia da pratica dos educadores indigenas apinayé,
englobando conhecimentos socioculturais relacionados ao saber/fazer/ser e conviver
desses educadores? Como pode-se perceber o conhecer, o compreender, € 0
vivenciar o contexto cultural da etnia apinayé, de forma mais efetiva? Uma provavel
resposta seria: produzindo registros sistematicos através de fotografias, cadernos de
campo, entrevistas com os educadores indigenas apinayé como colaboradores,
observacbes e dialogos, os quais constituem instrumentos basicos para a
configuragdo de uma pratica investigativa qualitativa e, possivelmente, etnografica.

Esclareco ainda que, ndo tenho a pretensdo de envolver-me num
debate proficuo em relacdo a pesquisa etnografica, assumindo-a como instrumento
basico nesta investigacdo, uma vez que percebi na literatura especializada um
embate tedrico que apresenta confluéncias e divergéncias. Assim, evito um esforco
tedrico sem precedentes, no sentido de qualificar-me nessa ou naquela perspectiva,
para ndo correr o risco de perder o foco que estabeleci no advento da minha
questdo de pesquisa. Parece-me oportuno, também, valer-me de parte das
conclusdes de Laplantine (2007), ao discutir os varios polos tedricos do pensamento

antropoldgico contemporaneo, os quais aparecem como disjuntos uns dos outros,
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mas conclui que, na verdade, s&o perspectivas diferentes sobre a mesma realidade.
Nas palavras do autor pode-se ler:
Convém, se quisermos escapar daquilo que é freqlientemente apenas um
dialogo de surdos, nunca esquecer que se trata somente de modelos, isto é,
de instrumentos da pesquisa que visam explicar o real, mas ndo podem
substitui-lo, pois este, em termos cientificos, sé pode ser, segundo a

expressao de Bachelard, “aproximado”. (LAPLANTINE, 2007, p. 110. Grifos
do autor).

Por outro lado, na perspectiva de André (1995), tem-se feito uma
adaptacao da etnografia a educacgéo, o que leva a autora a concluir que, no campo
da educacéao, os estudos sao do tipo etnografico, e nao uma etnografia no sentido
estrito. Posso dizer, ainda, que as leituras que fiz tendo como foco a pesquisa
etnografica me autorizaram a construir o meu caminho. O que implica, entre outras
coisas, a tomada de decisodes.

Vale estabelecer, aqui, um breve parénteses para situar duas
decisdes iniciais, as quais qualifiquei, primeiramente, como delimitadoras desta
investigagéo, evidenciando, na continuidade, os reflexos dessas decisdes para a
execucao da pesquisa. A primeira decisao refere-se a delimitacdo do campo de
pesquisa - as Aldeias Mariazinha e Sao José - uma vez que, do ponto de vista dos
deslocamentos, no sentido de entrar e sair das terras indigenas, haveria facilidades.
Por outro viés, a acao delimitadora diz respeito, também, ao estabelecimento de
condicOes para a exequibilidade da pesquisa, pois, atualmente, segundo dados que
levantei entre os apinayé, os mesmos estao organizados em 23 aldeias.

Destaco que decisdo tomada no sentido delimitar as Aldeias
Mariazinha e Sao José como campo de pesquisa trouxe-me autonomia para, como
disse literalmente o poeta, fazer os meus caminhos, e eles se fizeram, a pé, de
bicicleta e, por vezes, de carona.

No entanto, a questdo de maior envergadura em relacdo ao
estabelecimento das Aldeias Mariazinha e Sao José encontra-se diretamente
articulada com uma das recomendagdes primeiras que caracterizam a pesquisa de
carater etnografico: a permanéncia do pesquisador em campo, conforme
anteriormente identifiquei nos escritos de Sebastiani Ferreira, entre outros
(ANDRE,1995), (GOLDENBERG, 2007), (LAPLANTINE, 2007). Assim, durante o
ano de 2010, entre os meses de marg¢o a outubro, permaneci nas aldeias por 140
dias.
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A segunda decisdo delimitadora diz respeito a forma como se deu o
periodo de permanéncia nas aldeias, o qual foi intercalado por sessdes de
orientagbes agendadas previamente com o primeiro orientador deste estudo,
Professor Scandiuzzi. As sessdes de orientagdes foram realizadas em sua casa, que
fica situada num sitio no municipio de Neves Paulista — SP nas proximidades de Sao
José do Rio Preto, noroeste do Estado de Sdo Paulo. Entdo, nos meses de maio,
agosto e outubro de 2010, desloquei-me para o sitio, onde permanecia por um
periodo de 5 a 8 dias em orientacado e depois retornava para area indigena apinaye.

Decorre dessas sessdes de orientagdo outra articulacdo com a
pesquisa de natureza etnografica, a qual se configurou como sendo um primeiro
estudo dos meus registros do caderno de campo, os quais foram lidos na integra por
mim e postos em reflexdo frente a alguns questionamentos propostos pelo
orientador. As minhas inferéncias iniciais apresentavam-se de maneira timida e
penso que elas tomaram forma mais concreta por ocasido da realizagdao do meu
segundo seminario obrigatério junto ao Programa de Po6s-Graduagdo em Educacao
Matematica, o qual realizou-se em margo de 2011. Nao havendo, naquele momento,
inferéncias do orientador, coube a mim a tarefa de inquirir sobre os dados.

Assim, no decorrer das sessOes de orientagées encontrei 0 meu
caminho para reaprender a olhar, olhar para a densidade, olhar para a diversidade,
olhar para a diferenga, olhar para o outro. O que me permite dizer que essa nao é
uma tarefa dada como concluida, pelo contrario, penso que a leitura do outro deve
ser pautada pelo principio da incompletude, preconizado por Paulo Freire. Contudo,
voltarei a questao referente a interpretacdo dos dados nos tépicos posteriores.

lgualmente, decorrem das sessdes orientagbes, indicagbes de
caminhos tedricos nao previstos inicialmente, e a organizacao das acgdes futuras no
ambito das aldeias delimitadas como campo de pesquisa, bem como a qualificacéo
de instrumentos metodoldégicos, conforme a leitura de Rockwell (1987) j& me
advertira. A saber:

Estdo abertas e definidas a maior parte dos procedimentos técnicos, as
fronteiras espaciais e temporais no campo, os locais e as interacbes do
investigador, as ligacoes entre o observavel e o concebivel como objeto de
estudo, formas de andlise e sintese, descricdo e formas de exposicao, e
ainda as perspectivas teorica e epistemoldgica a partir da qual ela é feita.
Este processo de construgdo de uma forma especifica de fazer a etnografia

acompanha, implicita ou explicitamente, o desenvolvimento de cada
investigacao. (ROCKWELL, 1987, p.1. Tradugdo minha).
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Parece oportuno, nesse momento, apresentar alguns relatos de meu
caderno de campo, uma vez que caracterizam as minhas iniciativas primeiras no
sentido de me permitirem uma convivéncia com o povo apinay€, o que de antemao
pode auxiliar na compreensdo de como os dados brutos desta tese foram
levantados. Embora possa parecer fora da cronologia descrita até aqui, na verdade
constitui-se numa tentativa de aproximagdo com as ideias de Morin (2003) no
sentido “do que é tecido junto”. Ademais, mostra-se articulado com outros aspectos
da pesquisa de carater etnografico, em particular com a minha entrada e
permanéncia em campo, uma vez que, segundo Laplantine: “aquilo que o
pesquisador vive, em sua relacdo com seus interlocutores (0 que reprime ou
sublima, o que detesta ou gosta), & parte integrante de sua pesquisa”
(LAPLANTINE, 2007, p.170). Inicialmente, abordo alguns aspectos legais
preconizados na legislacao especifica para todo aquele que se propde a trabalhar
com sociedades indigenas, pelos quais o0s pesquisadores devem se orientar.
Obviamente, contextualizando para a presente pesquisa.

No que diz respeito ao cumprimento de normas legais, esclareco
que, no més de dezembro de 2009, instrui um processo junto a FUNAI no sentido de
obter autorizacdo para entrada nas Terras Indigenas Apinayé, com propdésito de
desenvolver o projeto de pesquisa. Dentre os documentos anexados ao processo
constam: atestado médico, que indica que nao sou portador de doencas infecto-
contagiosas; carteira de vacinagao atualizada com imunizagao especifica para febre
amarela, tifo e tétano; carteira de identidade e um oficio de solicitagdo contendo, de
forma sintetizada, os objetivos e o periodo de vigéncia da autorizacao que pretendia.

Paralelamente, encaminhei ao CNPq (Conselho Nacional de
Desenvolvimento Cientifico e Tecnoldgico), uma copia do projeto para parecer, bem
como, uma carta de apresentacado do orientador da pesquisa. Cumpre ao CNPq o
encaminhamento do parecer para a FUNAI, a qual ap6s avaliacdo emitiu a
autorizacdo de numero 018/AEP/10 (ver anexo B), condicionada ao consentimento
prévio das liderancas indigenas apinayé e a um novo procedimento de saude com
relagdo a gripe A, o qual deveria ser realizado necessariamente na agéncia da
FUNASA (Fundacéao Nacional de Saude) mais proxima das Aldeias Apinayé.

Assim, no dia 10 de marco de 2010 desloquei-me para a Aldeia
Mariazinha, apés agendar um atendimento com a equipe de saude da Agéncia da

FUNASA no municipio de Tocantindpolis — TO. Também dei ciéncia da minha
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presenca para a Coordenacao Técnica Local da FUNAI, a qual designou a técnica
Rosa para acompanhar-me na aldeia nesse primeiro momento.

Na Aldeia Mariazinha conversei, inicialmente, com o cacique Kbk
(Euclides), um homem jovem na faixa dos trinta anos. Fui muito bem recebido no
interior de sua casa, e, apds ouvir-me, ele disse que ndo seria possivel uma reuniao
naquele dia (10/03/10), em virtude do falecimento da professora Sipand (Maria
Cipandi), ja que muitos parentes da professora deslocaram-se para a Aldeia
Girassol, onde a professora residia. Enquanto contava para o cacique como conheci
a professora Sipand, ele dizia alguma coisa na lingua indigena para um menino que
saiu e retornou cerca de quinze minutos depois, trocando mais algumas palavras na
lingua materna com o cacique. O cacique me disse, entdo, que eu seria ouvido por
alguns professores na escola.

A medida que os professores Apinayé foram chegando, fui
cumprimentando-os, num intervalo de vinte minutos revi o Nhinére (Emilio), o
Krakamrék (Vilson) e a sua esposa, Grére (Maria Célia), o Kamér (Julio), o vice-
cacique — Kuniam (Vicente); também compareceu o cacique da Aldeia Mata Grande,
Kagéxyre (Charles), que estava de passagem, entre outras pessoas que se fizeram
presentes. Apds uma conversa inicial na lingua materna entre os Apinayé, o Kamér
(Julio) disse-me que eu poderia fazer uso da palavra para explicar o projeto.

Comecei apresentando os documentos expedidos pela FUNAI, que
me autorizavam o desenvolvimento do projeto condicionado ao consentimento
prévio dos Apinayé. Em seguida, utilizei um quadro negro que estava disponivel
para apresentar um diagrama através do qual procurei esclarecer a natureza da
problematizagdo da pesquisa. Continuei falando, depois, sobre a minha disposicao
para a realizacao do projeto, e que me esforcaria para aprender a lingua materna,
pois precisava conversar com os velhos, com as mulheres, com as criangas.
Exemplifiquei que as mulheres tém um conhecimento quando, apds olharem para
certa quantidade de mandioca dizem: “vai dar dois bolos”. Assim, de uma forma mais
ampla, disse-lhes que estava interessado no conhecimento sociocultural do povo
Apinaye.

O professor Kamér (Julio) solicitou um esclarecimento a respeito do
cronograma do projeto; entdo, expliquei que programara permanecer no ambito das
Aldeias Sao José e Mariazinha ao maximo possivel naquele ano de 2010, e que, no

ano de 2011, agendaria visitas para pedir-lhes esclarecimentos sobre as anotacdes
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produzidas. Portanto, o primeiro contato, mais longo, era de fundamental
importancia para que eu pudesse conhecer 0 povo apinayé para, posteriormente,
escrever sobre a sua cultura.

O professor Kamér (Julio) me pediu uma cépia do projeto, e, na
oportunidade, Ihe entreguei também uma cépia do oficio da FUNAI, bem como da
autorizacao expedida pela mesma. Outro pedido do professor Kamér (Julio) foi que
eu procurasse os responsaveis pela Educagéao Escolar Indigena da SEDUC regional
— Secretaria de Estado de Educagdo em Tocantindpolis — e deixasse uma coépia do
projeto como forma de dar ciéncia as autoridades locais vinculadas a rede estadual
de ensino a respeito do projeto.

O cacique Kok (Euclides), fez algumas intervengdes, sempre no
sentido positivo. O cacique Kagdxyre (Charles), também se mostrou receptivo.
Finalizando a reunido, o cacique Euclides disse para o Kamér (Julio), que é o diretor
da Escola Indigena Tekator, escrever o Terno de Consentimento, e que no sabado,
dia 13/03/2010, eu voltasse para aldeia, pois haveria um casamento e até la o
documento estaria pronto. Agradeci a todos e pedi para tirarmos uma foto juntos, o
que foi aceito.

Também procurei fazer o mesmo procedimento na Aldeia S&o José,
no entanto, em virtude de um processo de troca de caciques a reuniao onde ocorreu
o consentimento das liderancas indigenas dessa aldeia deu-se no més de junho.
Realizei trés tentativas iniciais no més de marcgo, no sentido de explicar a natureza
do projeto para comunidade. Ocasidbes em que fui ouvido pelos professores
indigenas, algumas pessoas da comunidade, o vice-cacique chamado Saki
(Osvaldo), mas nada foi deliberado, em funcéo que ndo contdvamos com a presenca
do entdo cacique Towitre (Sabino). Decorre da primeira visita a Aldeia Sdo José uma
conversa entre trés professores indigenas — Kosét (Josu€), Krixa (Lucas) e Paxre
(Maria dos Reis), a qual foi traduzida por Kosét (Josué), avisando-me que eu
receberia um nome indigena e Paxre (Maria dos Reis), seria a minha nd — madrinha.

A minha “nominacao”, tal qual os apinayé tradicionalmente fazem,
enquanto uma de suas atividades socioculturais, deu-se efetivamente no més de
setembro de 2010. Porém, no més de margo, o Kamér (Julio) da Aldeia Mariazinha e
o Wanhmé (Davi) da Aldeia Sdo Joseé, disseram-me em momentos distintos para
procurar a minha n&, pedindo para que ela revelasse o meu nome. Procurei, entdo,

Paxre (Maria dos Reis), e ela, em conjunto com a sua mae, Amnhak (Dona
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Terezinha), apds conversarem na lingua materna disseram-me que eu me chamaria
“Krakamrék”. Informei posteriormente o Kamér (Julio) e o Wanhmé (Davi), sobre o
nome que recebera.

No inicio do més de junho, outra mulher, chamada Nhokre, procurou
Paxre e Amnhak (Maria dos Reis e Dona Terezinha) e disse-lhes que também havia-
me nomeado de Kradkamrék. Essa é uma pratica tradicional entre os apinayé, uma
pessoa pode vir a ter varias nd e, evidentemente, possuir mais nomes. No meu caso
particular, penso que houve um consenso entre as mulheres para escolha do nome.
Nhokre, embora domine o portugués, conversava muitas vezes na lingua materna
comigo, o que exigia de mim a necessidade de observa-la com acuidade a fim de
perceber o que ela queria dizer-me.

Fundamentalmente, acredito que, Nhokre exercia o seu papel de na
de forma impar, dizendo-me para prestar a atencdo nos seus conselhos e
lembrando-me, “eu sou sua mée, vocé tem que fazer o seu trabalho direito”. Para
além de exercer o papel primeiro de uma n&, Nhokre também me incluia numa
relacdo direta como membro da sua familia, como sendo o filho mais velho. Assim,
quando estou em sua casa € usual ela virar-se para a minha irma e dizer-lhe na
lingua indigena que cozinhe uma macaxeira e sirva-me juntamente com café, o que,
posteriormente, identifiquei como sendo parte da tradicao sociocultural desse povo.

Efetivamente, recebi 0 meu nome indigena no amanhecer do dia 11
de setembro de 2010. Apds passar a noite acompanhando e gravando uma cantoria
referente ao encerramento de um luto. Pouco depois das seis horas da manha,
quando o sol estd nascendo, conforme a tradicdo apinayé € o momento de se
receber o nome, Nhokré, para a minha surpresa, chama-me para ficar em cima de
uma esteira, ela se coloca do meu lado direito, € a minha frente esta a Amnhak
(Dona Terezinha), que pronuncia umas palavras na lingua indigena. Em seguida,
Nhokré puxa a minha mao para nos agacharmos; ela inicia um choro, e eu também
figuei emocionado. Durante o choro, outra mulher, chamada P&x (Dona Joanita),
retira de meu pesco¢co um dos colares que portava, tal qual havia observado em
outras ocasides onde criancas foram nominadas.

Obviamente, eu desejava ser nominado, porém no meu imaginario
acreditava, de antemao, que sabia exatamente como isso se daria; por outro lado,
penso que as palavras de Laplantine fornecem-me o lenitivo preciso para

compreensao do oficio do etnégrafo, em que:
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[...] este se esforga, por razdes metodologicas (e evidentemente afetivas),
em colocar-se o mais perto possivel do que é vivido por homens de carne e
0ss0, arriscando-se a perder em algum momento sua identidade e a nao
voltar totalmente ileso dessa experiéncia. (LAPLANTINE, 2007, p. 151).

Apresento, a seguir, mais alguns relatos de campo, pois me
remetem & confluéncia com a pesquisa de carater etnografico, ao mesmo tempo em
que qualificam os dados por mim obtidos, no sentido de responder de forma objetiva
0 questionamento central desta investigacdo. Assim, creio que foi possivel observar
no bojo de algumas citagcoes anteriores, que a pesquisa etnografica, embora permita
ao pesquisador um amplo espectro de atuacdo, ndo se reduz a mera coleta de
dados, de forma estritamente indutiva, mas, sim, exige do pesquisador a capacidade
de vivenciar, de molhar-se das questdes que integram as preocupacdes primeiras de

uma sociedade. Nas palavras de Laplantine vé-se que:

Assim a etnografia é antes a experiéncia de uma imerséao total, consistindo
numa verdadeira aculturagdo invertida, na qual longe de compreender uma
sociedade apenas em suas manifestacdes “exteriores” (Durkheim), devo
interioriza-la nas significacées que os préprios individuos atribuem a seus
comportamentos. (LAPLANTINE, 2007 p. 150) (grifo do autor)

Uma situacdo que fez com que eu imergisse no universo das
criangas apinayé foi o brincar. Logo nos primeiros dias na Aldeia Mariazinha, ao
passar por um grupo de criancas que estava brincando na areia, perguntei-lhes
como se falava “brincar” na lingua materna? Para minha surpresa, ouvi varias vezes
a expressao na lingua indigena, apdés uma menina de cerca de 9 anos pronunciar a
primeira vez. Como as minhas tentativas iniciais de pronunciar a palavra na lingua
nao sairam corretamente, tornaram-se alvo de boas gargalhadas, principalmente
das criangas menores, meninos e meninas de 5, 6 anos pareciam deliciar-se com a
minha pronuncia.

A maquina fotografica que trazia proporcionou outros momentos de
interacdo e aprendizado da lingua apinayé, junto as criangas. Por exemplo, numa
ocasido onde acompanhava o corte de uma tora de babagu para a corrida da tora,
resolvi ensinar dois meninos de cerca de 8 anos de idade, Tchikangar (Joao Paulo) e
Krakamrék (José Dias), a operar a maquina de fotografia. Decorre desse fato, a
realizacdo de uma oficina de fotografia na Escola Indigena Tekator, embora sendo
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leigo no que diz respeito ao campo de estudos da fotografia, convidei varias criangas
para participarem.

Preparei antecipadamente o material - lapis de cor, folhas de papel
sulfite e réguas - e fui para a escola conforme o combinado com os meninos, que
ficaram também incumbidos de convidar outras criancas. Esbocei no quadro negro
de uma sala de aula um desenho em perspectiva da minha maquina fotografica, e
me concentrei em apresentar o botdo de liga/desliga, a tela para focalizar, e o botao
de comandos que traz varias fun¢des. Cada crianga presente na oficina pode ligar e
desligar a maquina, focalizar e tirar uma foto. Logo ap6s, como tencionava escrever
no desenho as respectivas palavras indigenas para cada uma das partes, bem como
que as criancas desenhassem a maquina de fotografia, o tempo passou
rapidamente e, quando percebi, j& se aproximava o horario da corrida de tora.
Encerrei as atividades e nos dirigimos para o patio.

Enquanto aguardavamos os homens e as mulheres se deslocarem
até ao ponto inicial da corrida naquele dia, pedi aos meninos que me ajudassem a
fotografar a corrida. Como havia concordancia entre eles a respeito da ideia,
expliquei-lhes como fariamos. Cada menino ficaria distante um do outro cerca de
200 metros, quando os corredores se aproximassem a cerca de 10 metros do local
onde estivesse um menino com a camera, este tiraria uma foto e correria na frente
dos competidores da tora para entregar a maquina fotografica para o proximo
menino, e assim sucessivamente. Disse-lhes que eu seria o primeiro a desencadear
0 processo.

Entdo, quando os competidores se aproximaram de onde eu estava,
fiz o registro fotogréafico e sai em disparada até o proximo menino, que procedeu da
mesma forma; entdo, saimos em disparada novamente até o préximo, e 0s meninos
continuaram sozinhos apds o terceiro da ordem, pois eu ja ndo tinha mais félego
para acompanhar o pique das corridas antecipadas. Esse inicio foi marcado por
boas gargalhadas também, pois acredito que os meninos ndo esperavam que eu
pudesse correr em disparada.

Evidentemente, naquele dia fui o Ultimo a chegar ao patio da Aldeia
Mariazinha, os meninos me aguardavam e, enquanto um cantador fazia um
chamado para uma cantoria, pedi que as criangas formassem uma fila, pois havia
mais 20 interessadas em tirar fotos. Assim, por cerca de 30 minutos expliquei onde

disparar e focalizar para cada uma delas, usando o meu vocabulario limitado da
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lingua apinayé, porém fui ajudado por muitas delas, principalmente quando a crianca
desejosa de tirar fotos era menor, cerca de 5, 6 anos de idade.

Penso que a atividade repercutiu de forma positiva na aldeia, uma
vez que ela foi acompanhada por varios olhares, das pessoas que estavam no patio
para a cantoria, homens e mulheres que sorriam e faziam comentarios referentes as
conversas das criangas envolvidas na atividade. Um homem que passava, e, pelo
visto, ndo acompanhara a movimentagao ocorrida, perguntou-me sobre o que estava
fazendo, entdo, disse-lhe que estava ensinando as criangas a tirar fotografias; ele
me respondeu - muito obrigado - na lingua indigena e seguiu. Fiz uma observacao
rapida das fotos e pude notar que algumas sairam desfocadas, outras sé do pé, ou
pernas e de caretas. Algumas nao seria possivel identificar quem foi o autor, caso
nao as tivesse separado conforme o evento fotografado.

E oportuno esclarecer que, o enfoque dessa pesquisa ndo se
caracteriza por verificar o impacto da maquina fotogréafica sobre as pessoas, mas,
como utilizei esse instrumento, em determinadas situagbes, para registrar
informacdes que agora faziam parte da minha convivéncia com os apinayé,
relacionadas com o saber/fazer/ser e conviver dessa sociedade. Nesse sentido,
recebi convites de diferentes pessoas da sociedade apinayé, alguns me introduziam
para o cerne de suas atividades socioculturais, como casamentos e cantorias; outros
me colocavam frente as tematicas que marcavam alguns aspectos do
relacionamento dos apinayé com a sociedade nacional, e evidenciavam, por
exemplo, situacdes de preconceito e a intolerancia.

Um exemplo particular pode ser dado quando aceitei o convite do
cacique Syhti (Jorge), da Aldeia Palmeira, para visita-lo, o que aconteceu no dia 09
de julho de 2010. O cacique Syhti (Jorge) chamou-me para visitar as rogas coletivas
de mandioca, situadas no entorno da aldeia. Subi num tronco de uma arvore que
estava caida, o que permitiu-me observar a plantagéo a cerca de 4 metros de altura.
Estimo que uma area superior a trés mil metros quadrados estava cultivada com
mandioca de cerca de um ano. Em determinado momento, enquanto fazia o registro
fotografico, o cacique disse-me, com os bragos abertos dentro da plantacéo, “veja
como é bonito Krakamrék! Vocé precisa mostrar para os kupé (ndo-indios) da cidade
que o indio trabalha!



43

FIGURA 03 — ROCA APINAYE — ALDEIA PALMEIRA

Fonte: Arquivo do autor.

A fala do cacique Syhti (Jorge) é reveladora, ao mesmo tempo em
que destaca um estigma da sociedade nacional para com a sociedade apinayé, no
sentido de que a primeira concebe o indio como alguém que nao trabalha, ou seja,
um ser improdutivo. Também, traz o seu desejo de pacificar o0 kupé, o nao-indio,
quando disse-me para mostrar a roca de sua aldeia, outorgando-me, assim,
“poderes” ou “voz” para falar por ele a sociedade nacional, levando-a a acreditar em
meu testemunho. Penso que, para o cacique, parecia mais viavel que acreditassem
em meu depoimento do que no seu proprio enquanto homem de trabalho, porém
marcado pelo preconceito e a intolerancia.

Ainda com relacdo as imagens fotograficas que fiz no ambito das
aldeias apinayé, tomei o cuidado de revela-las e entrega-las as respectivas familias,
conforme cada uma das atividades socioculturais das quais participei, como
casamentos, nominag¢des. Entreguei, também, fotografias que me foram pedidas
como lembrancgas de seus filhos pequenos. Até o presente momento, entreguei mais
de 800 (oitocentas) fotos, algumas delas reveladas com cépias, para ser entregues
aos demais parentes que aparecem nas imagens. Também revelei e entreguei 12
fotos no formato 30X40, devidamente emolduradas. Essas imagens s&o de
casamentos, onde 0s noivos se encontram acompanhados dos respectivos

cunhados, além de imagens de casais de velhos das aldeias.
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FIGURA 04 — CASAL DE VELHOS — (E) TEHPRE E KAMER KAMROR (D)

Fonte: Arquivo pessoal.

Procedimento semelhante foi realizado com as gravagdes de audio
das cantorias, as quais aconteceram sempre no periodo noturno, cujo inicio dava-se
por volta das 20h00min e atravessam a noite até proximo das 7h00min da manhé do
outro dia. Durante o més de abril de 2011, quando retornei as Aldeias Mariazinha e
Sao José para acompanhar as festas em comemoracao ao dia do indio e esclarecer
algumas informacbes que havia anotado, na oportunidade, além de entregar CDs
com as gravagdes também conversei com alguns professores indigenas, solicitando-
lhes ajuda para escrever na lingua apinayé informacdes a respeito de cada uma das
gravagoes.

Creio ja ter desvelado a forma de captacdo dos dados desta
investigacdo; no entanto, € preciso reconhecer que uma experiéncia bem-sucedida
no campo de pesquisa ndo transformou-me ipso facto num etnografo. Com isso,
retomo uma das recomendagdes primeiras da literatura especializada, que me
advertira a respeito das incertezas, de um caminhar errante, o qual esta por fazer-
se, para demonstrar o modo pelo qual os dados foram analisados e discutidos.

Tal tarefa tem inicio no capitulo trés, onde procuro estabelecer uma
confluéncia tedrica entre a Etnomatematica, a Teoria da Complexidade e a
Educacao Indigena Apinayé. O dialogo proposto nasce justamente de uma abertura
tedrica a qual parece-me inerente a essas trés areas. Sendo assim, permitem-me

vislumbrar uma abertura epistemoldgica, onde os produtos epistémicos dos
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educadores indigenas apinayé encontram espaco qualitativo necessario a sua
compreensao, projetando-se para além do bindbmio saber/fazer.

O trabalho continua, sempre em busca de evidenciar que no ambito
de uma sociedade indigena, em particular a sociedade apinayé, a elaboracdo de
uma teoria que se propdbe a compreender a sua episteme, ndo pode ser
suficientemente analisada, discutida e apreendida se estiver separada da
organizagdo da vida; ou seja, a natureza tedrica de uma epistemologia dos
educadores indigenas apinayé prima pela indivisibilidade, pela inseparabilidade do
homem enquanto organizagao viva, 0 que me leva a crer que os saberes e fazeres
dos educadores indigenas apinayé guardam estreita relacdo simbidtica com a sua
forma de ser e conviver.

A inseparabilidade da organizacdo viva da concepcdo de
conhecimento foi uma das preocupacdes centrais que Edgar Morin procurou
demonstrar no tomo 2 da sua obra O Método: a vida da vida. Assim, num movimento
recursivo no qual o conhecimento da organizagdo viva produziu uma teoria da
organizagdo do conhecimento do qual também se tornou produto. A recursividade
seria viciosa, caso nao permitisse uma mudanca de Orbitas, onde se pode
considerar além de sua fonte, mas também as incertezas, o inesperado, o acaso. Na
acepcao de Morin (2008, p.225): “O conhecimento pode relativamente emancipar-se
numa vida humana, mas nao conseguiria libertar-se da vida: conhece-se para viver;
depois quando o conhecimento se emancipa, vive-se para conhecer”.

E sob os auspicios da Etnomatematica e da Teoria da Complexidade
que procuro as marcas de uma epistemologia dos educadores indigenas apinayé,
uma vez que a Etnomatematica “visa explicar os processos de geragao, organizagao
e transmissdao de conhecimentos em diversos sistemas culturais e as forcas
interativas que agem nos e entre os trés processos” (D’AMBROSIO, 1998 p. 7), ao
passo que a Teoria da Complexidade caminha por uma abertura bio-antropo-
sociologica a qual concebe “o ato de conhecimento, ao mesmo tempo bioldgico,
cerebral, espiritual, l6gico, linglistico, cultural, social, histérico, faz com que o
conhecimento ndo possa ser dissociado da vida humana e da relagcdo social”’
(MORIN, 2008, p. 26).

Tais consideracdes levaram-me a estabelecer uma arquitetura para

apresentacao, analise e discussao dos dados desta investigacao, a qual se encontra
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exposta no quarto capitulo, e segue a seguinte organizagdo quanto a origem das
fontes:

(i) Dados bibliograficos.

(i) Dados do campo de investigagao.

Os dados bibliograficos foram apurados com visitas in loco a
bibliotecas e museus e, também, por intermédio de artigos no formato digital,
publicados na internet. As visitas, nomeadamente, foram as cidades de Goiania/GO
- onde visitei 0os acervos das bibliotecas da Universidade Federal de Goias/UFG, da
Pontificia Catélica de Goias/PUC e o Museu Antropologico da UFG; na cidade do
Rio de Janeiro encontrei riquissimo material no Museu do indio, no Museu Nacional
e no Instituto Histérico e Geografico Brasileiro/IHGB; na cidade de Curitiba/Pr, onde
estive na biblioteca da Universidade Federal do Parana.

A leitura prévia do material bibliografico encontrado permitiu-me,
inicialmente, organiza-lo em quatro grupos, olhando para uma caracteristica comum
a cada grupo, a qual esté relacionada a origem das fontes. A saber:

(a) Dados de natureza antropoldgica.

(b) Dados de natureza linguistica.

(c) Dados de viajantes.

(d) Outros.

A apresentacado, discussao e analise dos dados bibliograficos nao
segue um roteiro linear, de acordo com a leitura e organizagao prévia que fiz, mas
eles sdo dispostos de tal forma que me permitiram uma compreensao da sociedade
apinayé, a qual julgo estar relacionada com a presente investigagdo. Portanto, a
medida que trago a tona as informagdes apuradas, procuro tecer uma histéria de
saberes e fazeres mergulhada numa forma singular de ser e conviver do povo
apinayé.

A apresentacdo, discussdo e analise dos dados do campo de
investigagdo pautou-se pelo aporte tedrico advindo da Etnomatemética e da Teoria
da Complexidade, cuja orientacdo ensinou-me a distinguir saberes e fazeres, bem
como a forma de ser e conviver dos educadores indigenas apinayé, sem, contudo,
mutila-los. Assim, conjeturei realizar a tarefa por meio de uma apresentacdo de
carater didatico, diferenciando o saber/fazer e a forma de ser/conviver desses
educadores. Em termos pontuais, a apresentacao assume a seguinte forma:

(a) Saber/fazer.
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(b) Ser/conviver.

Creio que essa arquitetura de apresentacao também permite a
realizacdo de um exercicio intelectual similar ao que estd em pauta no terceiro
capitulo, ou seja, a distincdo é um elemento necessario a medida que nos permite
identificar, reconhecer e perceber a riqueza do aporte tedrico advindo, nesse caso,
da Educacéao Indigena Apinayé.

Todavia, a reflexdo proposta caminha no sentido de perceber que ha
mecanismo operatério duplo expresso pelos pares saber/fazer e ser/conviver, que
trazem evidéncias de um processo epistemoldgico integrado, imbricado,
interconectado as praticas socioculturais dos educadores indigenas apinayé. Essas
reflexdes comegcam a tomar forma no préximo capitulo, onde procuro interconexdes

entre a Etnomatematica a Teoria da Complexidade e a Educagéo Indigena Apinayé.
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3 ETNOMATEMATICA, TEORIA DA COMPLEXIDADE E EDUCAGCAO
INDIGENA APINAYE: INDICIOS DE IMPLICADORES MUTUOS

O propésito deste capitulo, além de estabelecer uma articulagéo
com os elementos demarcatérios da investigacdo apontados no capitulo dois, onde
a problematizacao, os objetivos e a metodologia foram apresentados e situados
teoricamente, € aprofunda-los. Assim, a medida que novas consideragfes vao
sendo introduzidas ao debate, procuro manter um dialogo com a perspectiva teorica
elencada, ou seja, a Etnomatematica, a Teoria da Complexidade, e a Educacao
Indigena Apinayé sdo chamadas para consubstanciar a discussdo e evidenciar
confluéncias.

As subsecgdes criadas atendem ao carater didatico que vislumbrei
para a arquitetura da discusséo, e as mesmas se encontram interconectadas entre si
num duplo sentido. Ao mesmo tempo em que fornecem pistas das conclusées
preliminares construidas, também podem ser projetadas para as subsecoes
seguintes, com vistas a corroborar no debate.

No entanto, a tessitura que tenho em vista para este capitulo,
enquanto perspectiva tedrica, esboga uma possibilidade de resposta para a questao
problematizadora, a qual foi expressa em termos de como sistematizar uma
epistemologia da pratica dos educadores indigenas apinayé, englobando
conhecimentos socioculturais relacionados ao saber/fazer/ser e conviver desses

educadores?
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Consequentemente, ha uma necessidade de tecer um didlogo
nutrido por enfoques que advém da Etnomatematica, da Teoria da Complexidade e
da Educacéao Indigena, tarefa que comeca a se desenvolver na proxima subsecao,
onde se discute a possibilidade de uma abertura epistemologica capaz de
reconhecer, no bojo de sua matriz geradora, um espago para as reflexdes
epistémicas dos educadores indigenas apinayé.

3.1 Uma abertura epistemoldgica

Previamente, ao tratar da natureza da problematizacao, ja evidenciei
a necessidade de a mesma situar-se sob uma triade confluéncia a qual se da entre a
Etnomatematica, a Teoria da Complexidade e a Educacgdo Indigena. Ressalto,
agora, que no decorrer deste capitulo, ainda que de forma timida, particularizo a
Educacgao Indigena Apinayé. Para tanto, faz-se necessario o travejamento de uma
discussao que nao esteja subjugada a visdo de mundo reducionista, a qual poderia
comprometer, antes mesmo de ser concebido, um didlogo livre e criativo que essas
areas podem demandar, quando examinadas juntas.

Nao obstante, a tarefa a qual me proponho corrobora para com os
objetivos dessa pesquisa e contribui para o justo reconhecimento dos produtos
epistémicos dos educadores indigenas apinayé. Assim, tal qual Claude Lévi-Strauss,
penso que: “[...] de nada serviria empunhar um martelo, se fosse para bater ao lado
do prego” (LEVI-STRAUSS, 1976 p. 283).

Pretendo, entdo, realizar um exercicio de descentralizacdo das
formas tradicionais de pensar a epistemologia do conhecimento, a ciéncia, o0 mundo,
por formas ndo paradigmatizadas, que favorecem a permeabilidade, a comunicacéo,
a articulacdo entre a Etnomatemética, a Teoria da Complexidade e a Educacgéo
Indigena Apinayé no sentido de inventariar indicios de implicadores mutuos. S&o
esses os indicadores que procuro fomentar nesse debate, o qual se caracteriza por
uma abertura, por uma possibilidade de conceber outra forma de re/organizacédo do
conhecimento, que ndo se limita por esferas especificas, mas supdem as incertezas,
e as especulacdes, as interacbes e interconexdes que podem suscitar uma
epistemologia que se evidencia, entre outros meios, no saber/fazer e na forma de

ser/conviver dos educadores indigenas apinayé.
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Entretanto, é preciso considerar que ndo se trata de uma forma
exacerbada de conceber o conhecimento tradicional indigena, em detrimento de
outras cosmogonias, mas a necessidade de fazer dialogar corpora tebricos
considerados opostos e incomunicaveis por uma parcela da comunidade cientifica.
Com isso, de certa forma é possivel conceber o carater epistémico pelo qual os
intelectuais indigenas tém mostrado, geracdes apds geragdes, 0 modus operandi de
suas reflexdes cientificas, salvaguardadas a originalidade, a desteridade, a
singularidade, a complementaridade que Lévi-Strauss parece ter inaugurado na sua
obra “O Pensamento Selvagem”. Muito mais que um rol de conhecimentos de ordem
pratico/mitico/magico das sociedades ditas primitivas, o que permite-me ler nos
escritos desse autor que se trata de uma “ciéncia primeira”, e, naturalmente, “nao
menos cientifica e seus resultados ndo foram menos reais. Afirmados dez mil anos
antes dos outros, eles sdo sempre o substrato de nossa civilizagdo” (LEVI-
STRAUSS, 1976, p. 37).

Assim, € possivel tecer uma primeira confluéncia relacionada com a
natureza da problematizacéo deste estudo, uma vez que, um dos ébices pelos quais
os saberes tradicionais indigenas ainda sdo desconhecidos pauta-se, justamente,
por uma visao atomizada que conduz a uma apreensao menor sobre os elementos
pelos quais uma epistemologia dos saberes indigenas se vivifica, como um saber do
passado, um saber eminentemente pratico, ou ainda, uma ciéncia do imbrdglio entre
o pratico/mitico/magico, e que nao pode ser validada pelo paradigma cientifico
ocidental, excluindo a possibilidade de outros sistemas de conhecimentos
configurarem-se. O que pode ser percebido na seguinte andlise realizada por
D’Ambrosio:

A critica que faco a epistemologia é o fato de ela focalizar o conhecimento
estabelecido, de acordo com os paradigmas aceitos no tempo e no
momento. Mas a dinAmica de geragcdo do conhecimento, de sua
organizacéo intelectual e social, de sua difusdo e, conseqlientemente, do
retorno desse conhecimento aqueles responsaveis pela sua producéo,
constitui um ciclo indissoluvel e as tentativas de estudar esse ciclo isolando
seus componentes € inadequado para sistemas de conhecimento nao-
ocidentais. (D’AMBROSIO, 2001 p. 37)

Entre as reflexdes que compdem as criticas de Egdar Morin em
relacao aos canones da epistemologia classica, nao poderia deixar de notar que:
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[...], é preciso sublinhar, nestes tempos de epistemologia policialesca, nao é
um ponto estratégico a ocupar para controlar soberanamente qualquer
conhecimento, rejeitar qualquer teoria adversa, e dar a si o0 monopélio da
verificagdo, portanto da verdade. A epistemologia ndo é pontifical nem
judiciaria; ela é o lugar ao mesmo tempo da incerteza e da dialégica.
(MORIN, 2011, pp.46-47).

Em oposicdo a insuficiéncia do modelo cientifico que mitiga,
desqualifica, atenua e mutila encontra-se um campo de pesquisa conhecido como
Etnomatematica, o qual, ja na sua génese, preconizava a existéncia de saberes e
fazeres como uma das qualidades inerentes as mais diversas culturas ou grupos
culturalmente distintos ou, ainda, identificaveis, para explicar, entender, lidar com a
realidade perceptivel no sentido de garantir a sua sobrevivéncia e transcendéncia.
Em face dessa assertiva, estou convencido que o pensamento que nutre o0s
saberes/fazeres, bem como, a forma de ser e conviver dos intelectuais da tradicao,
como por exemplos os educadores indigenas apinayé, entre outros, nao podem ser
linearizados, como esclarece Vergani. A saber:

A cultura envolve ndo sé uma concepgdao do mundo que se traduz em
conhecimentos e configuracbes de accdo, mas o travejamento de um
pensar e de um sentir articulado num sistema dindmico de significagbes
simbdlicas. As estruturas conceptuais forjadas por uma dada sociedade
fazem-na habitar o mundo de realidade nuclear especifica. A originalidade
dessa identidade fundamenta a relatividade cultural e a igual dignidade das
diferentes culturas, que nao se pode hierarquizar em nenhuma escala linear
que permita classifica-las segundo graus “superiores” ou ‘“inferiores”.
(VERGANI, 1995 p. 24)

Anteriormente, Lévi-Strauss considerava prudente:

Em lugar, pois, de opor magia e ciéncia, melhor seria coloca-las em
paralelo, como duas formas de conhecimento, desiguais quanto aos
resultados teoricos e praticos (pois, sob este ponto de vista, é verdade que
a ciéncia se sai melhor que a magia, se bem que a magia preforme a
ciéncia, no sentido de que triunfa também algumas vezes), mas nao pelo
género de operagdes mentais, que ambas supdem, e que diferem menos
em natureza que em funcdo dos tipos de fenbmenos a que se aplicam.
(LEVI-STRAUSS, 1976, p. 34).

Numa perspectiva de simbiose com a Etnomateméatica e os saberes
locais, como por exemplo, os saberes que se configuram por meio das
idiossincrasias epistemologicas dos educadores indigenas, encontra-se a Teoria da
Complexidade. Esta tem na sua matriz a figura de Edgar Morin, o seu bricouler

maior. Como critico incisivo do paradigma cientifico, argumenta que a educacgéao a
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qual a sociedade ocidental tem sido submetida opera uma sobre-simplificagdo, que
afasta, opbe e divorcia tudo aquilo “que ndo entra no esquema da reducado, do
determinismo, da descontextualizacao” (MORIN; Le MOIGNE, 2000 p. 91). A pedra
angular pela qual se constitui a Teoria da Complexidade €, pois, uma epistemologia
da complexidade que traz, no seu amago, uma tarefa dialégica entre principios tao
antagbnicos como ortodoxos, na sua génese nao separa a ordem da desordem a
incerteza da certeza, observador e sua observacdo ou a obediéncia da
transgressao.

Em oposicdo a um debate da clausura, o qual se restringe a uma
comunidade de hiperespecialistas das ciéncias da contemporaneidade, a ciéncia da
complexidade opta por uma postura diversa, plural. Capaz de perceber a incerteza
ao passo que concebe a organizagdo; na sua esséncia esta apta a contextualizar,
globalizar, reunir e, simultaneamente, reconhecer o saber local, o singular e o
concreto, pois € uma necessidade inerente ao conhecimento do conhecimento situar
0 seu objeto de estudo no seu contexto e, por vezes, operando por um mecanismo
dialégico diametralmente hibrido e incessante que separa/reune, que
analisa/sintetiza, que abstrai/reinsere no concreto.

Assim, coloco em evidéncia um pensamento de Morin que parece
ser uma das qualidades essenciais dos educadores indigenas, uma vez que um
observador atento podera perceber, tanto no plano pratico/concreto como no plano
abstrato/mitico, que as reflexbes desses intelectuais da tradicdo encontram-se
articuladas com a natureza como se estivessem ligadas umbilicalmente com o

cosmos. A saber:

O conhecimento é sempre traducdo e reconstrucdo do mundo exterior e
permite um ponto de vista critico sobre o proprio conhecimento. Por esta
razdo eu disse que o conhecimento sem o conhecimento do conhecimento,
sem a integracdo daquele que conhece, daquele que produz o
conhecimento, e o seu conhecimento é um conhecimento mutilado. Se deve
haver a integracdo de si mesmo, o auto-exame, e a possibilidade de fazer
sua auto-critica. Para mim, integrar qualquer conhecimento é uma
necessidade epistemolégica fundamental. (MORIN, 2001 p. 53)

Morin ainda argumenta que o pensamento arcaico — atribuido aos
nossos ancestrais cagadores/coletores, no sentido que inauguraram, como

intelectuais da tradicdo, os caminhos primeiros da ciéncia — consistia num

pensamento duplo, uma vez que comportava, ao mesmo tempo, O
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empirico/técnico/racional e o simbolico/mitolégico/magico. (MORIN, 2008 p. 169).
Tal pensamento duplo Morin chamou de unidual. Na argumentagdo de Morin
elucida-se, ainda, que este pensamento duplo
empirico/técnico/racional—simbdlico/mitolégico/magico — no  transcurso da
experiéncia de vida da humanidade contribuiu para o desenvolvimento de diversas
técnicas e estratégias de manipulagéo de pedras, de 0ssos, de couros, de metais e,
portanto, configurou uma episteme de agdo acompanhada de um pensamento
empirico/légico/racional. Este Ultimo permitiu a essas sociedades primevas notaveis
conhecimentos das/nas diversas areas de estudos hoje delimitadas pela ciéncia
moderna. Contudo, trata-se de sociedades que marcaram toda a sua producdo
intelectual por mitos, ritos, simbolos, crengas e magias, ou seja, por um pensamento
simbdlico/mitolégico/magico. Quanto a isso, penso que a sociedade contemporanea
ainda desconhece a natureza intrinseca dessa simbiose.

Assim, 0 que parece ter escapado ao paradigma cientifico atual séo,
justamente, as possiveis relagdes que se poderiam estabelecer entre esses dois
modos de conhecimento e de agdo - simbdlico/mitolégico/magico e
empirico/técnico/racional. Verificou-se, entdo, a mutilagdo do primeiro pelo bisturi do
segundo, que, com uma visdo alienada, somente pode desvelar no simbolo a
alegoria, no mito a quimera, no magico a feiticaria. Morin (2008) argumenta que ha
uma distincao Obvia entre esses dois modos de pensar, como também, reconhece
que ambos estao imbricados de forma complementar num tecido complexo sem que

um mutile o outro. Nas palavras do autor pode-se ler:

Os dois modos coexistem, ajudam-se estdo em constante interagcdo, como
se tivessem necessidade permanente um do outro, podem por vezes
confundir-se, mas sempre provisoriamente (toda renincia ao conhecimento
empirico/técnico/racional conduziria a humanidade a morte, toda a renincia
as suas crencas fundamentais desintegraria a sociedade de quem fazem
parte) (MORIN, 2008 pp. 168-169).

No livro “Ciéncia com Consciéncia”, também de Egdar Morin,
encontrei outra consideragdo importante, no sentido de esclarecer que o
pensamento empirico-racional-légico, embora tenha se desenvolvido e distanciado
de suas origens, ainda conserva raizes em todas as sociedades, o que, de antemao,
leva-me a concluir que se constitui um equivoco epistemolégico grave desconsiderar

as formas pelas quais as sociedades indigenas interrogam o universo. A saber:
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[...] o pensamento empirico-racional-l6gico ndo € monopdlio da ciéncia
ocidental; ele se isolou, criou autonomia e se superdesenvolveu na ciéncia
ocidental, mas esta em todas as civilizagdes, misturado, num grau maior ou
menor, a um pensamento simbdlico-mitolégico-magico. (MORIN, 2005 p.
77).

A discussao colocada em pauta até o presente momento permite-
me esbocar algumas conclusées preliminares. Sao elas:

(i) Ha uma convergéncia na argumentacdo de D’Ambrosio e Morin,
no sentido de demonstrar que o paradigma cientifico atual
oferece limitagcGes de carater epistémico ao que sera considerado
um produto da ciéncia.

(i) H& uma confluéncia tedrica entre a Etnomatematica e a Teoria da
Complexidade, a qual pode ser expressa em termos de uma
abertura epistemolégica, pela qual saberes e fazeres de uma
sociedade indigena, entre outros, podem ser trazidos ao
escrutinio.

(iii) Os produtos epistémicos dos educadores indigenas apinayé,
podem ser considerados como um elemento de intersegdo da
triade confluéncia estabelecida por meio da questao
problematizadora desta investigacédo, a medida que se reconhece
a geracao, a validacao e a difusdo de saberes e fazeres, os quais
encontram-se interconectados, imbricados, integrados e
naturalmente enraizados as suas praticas socioculturais.

E oportuno destacar, ainda, que o espetro teérico da
Etnomatematica, como da Teoria da Complexidade, se caracteriza por uma
perspectiva de multidimensionalidade, de transversalidade, que reconhece a
emergéncia do plural e do singular, a existéncia de logicas distintas da binaria — A,
nao-A — que nos convidam a transcender as gaiolas epistemoldgicas (D’AMBROSIO,
2010), e acreditar numa abertura epistemoldgica que se nutre tanto de conceitos, de
metodologias, de técnicas, como também de experiéncias, de vivéncias como partes
integrantes dos processos epistémicos.

Em resumo, é importante destacar que a Educacgédo Indigena, em
particular a Educacédo Indigena Apinayé, possui, entre as suas caracteristicas
epistemologicas fundamentais, a contextualizagédo, a interacdo, a interconexdo dos

seus produtos epistemoldgicos, no entanto, esta ndo é Unica, e tampouco pode ser
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percebida de forma isolada. Igualmente, as minhas observagbes de campo sugerem
a existéncia de um mecanismo dialdégico que né&o separa o homem dos fatores
constitutivos da vida, da sua ontogénese; é o0 que procuro evidenciar na proxima

subsecao.

3.2 Inseparabilidade do homem

Considero  fundamental para o escrutinio da questao
problematizadora do presente estudo apresentar uma antinomia que se da entre a
Educacao Indigena e a Educacédo Escolar Indigena, como forma de qualificar os
saberes epistémicos dos educadores indigenas. Além disso, também para manter-
me fiel a perspectiva tedrica colocada em pauta na redacao do trabalho, ou seja, a
Etnomatematica e a Teoria da Complexidade sdo requisitadas a participar das
evidéncias que apresento. Antes, porém, faz-se necessario situar a premissa basica
que qualifica o que vem a ser uma Educacao Indigena e uma Educacédo Escolar
Indigena, o que faco objetivamente.

Em linhas gerais, uma Educacao Indigena é aquela que se da no
ambito de uma sociedade indigena, que é operada exclusivamente por meio de seus
intelectuais da tradicdo, homens, mulheres e criancas, 0s quais me parecem
epistemodlogos por natureza, uma vez que produzem e difundem saberes que |Ihes
permitem classificar, conhecer, quantificar, qualificar, contar, medir, comparar
[matema] e explicar, entender, criar [ticas] em contato com o seu meio ambiente
[etno]. No pulsar de sua sobrevivéncia e transcendéncia, os tebricos indigenas
articulam o pratico/mitico/magico e empirico/técnico/racional; ao invés de isolarem,
separarem e mutilarem, unem, religam e distinguem para explicar a sua cosmogonia.
A exemplo dos enunciados de Morin, criaram/criam aportes teoricos que lhes
permitem transitar entre o local e o planetério.

Por outro lado, a Educacdo Escolar Indigena, que também se
processa no ambito de uma sociedade indigena, € operada por educadores indios e
nao indios. A historia recente desse modelo educacional reporta-se ao periodo da
ditadura militar, onde o movimento indigena iniciou a sua organizagdo, tendo o
mesmo se constituido por mérito e organizacao politica das préprias sociedades
indigenas cuja “autodeterminagdo recorreu a educagéo escolar como instrumento

conceituado de Iuta” (FERREIRA, 2001 p 71). Essa organizacao politica das
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sociedades indigenas obteve o apoio de alguns segmentos da sociedade civil —
universidades, igrejas, ONGs, entre outros grupos organizados, corroborados por
mecanismos politicos internacionais relacionados aos direitos humanos — que, apo6s
anos de embate politico sério, conseguiram incorporar a legislagéo brasileira o seu
direito a uma educacao plural e diversa por meio de curriculos, calendarios, e
ordenamento juridico proprios, entre outras conquistas.

Porém a Educacao Escolar Indigena traz, no plano pratico, uma
efracdo com a epistemologia dos conhecimentos tradicionais indigenas pelos quais
os educadores indigenas tendem a se constituir. Na avaliagdo de Ferreira (2001) o
direito a uma educacéo diferenciada ainda:

[...] depara-se, perversamente, com a realidade do acesso desigual ao
conhecimento. Uma série inequivoca de recorréncias entre varias das
situacdes analisadas indica que, na pratica e por ora, o defendido “direito a
diferenca” ainda n&o corresponde, na maior parte dos casos, a implantagéo
de projetos alternativos de escola indigena que garantam a elaboracgéo, o
desenvolvimento e 0 acesso ao conhecimento. Ha um grande descompasso
entre, de um lado, a educacao diferenciada como projeto e como discussao
e, de outro, a realidade das escolas indigenas no pais e a dificuldade de
acolhimento de sua especificidade por 6érgdos encarregados da
regulamentacdo e da oficializacdo de curriculos, regimentos e calendarios
diferenciados elaborados por comunidades indigenas para suas respectivas
escolas (FERREIRA, 2001 p. 12).

Considero importante salientar que sob o pano de fundo pelo qual a
Educacao Escolar Indigena tem se consumado incide um paradigma simplificador,
reducionista, que cré numa intencionalidade falaciosa, e, por vezes, altruista, que
advoga que os povos indigenas necessitam dos conhecimentos cientificos
difundidos por ela, negligenciando, assim, a historicidade dos mesmos.

Do meu ponto de vista, o que Ihes parece escapar é uma forca que
age no sentido contrario, exercida pelos educadores indigenas — num amplo sentido,
homens mulheres e criancas — que, por meio de processos que lhes sao proprios, 0s
quais os qualificam como intelectuais dos saberes da tradigdo, resistem a essa
forma menor de se conceber a Educacao, a qual Paulo Freire ja havia qualificado
como uma educagdo bancdria, afirmando a sua alteridade numa mensagem clara
para a Educacao Escolar Indigena, uma vez que seus objetivos ndo os reduzem e
as suas técnicas também nao os seduzem.

Contudo, ndo poderia deixar de relatar as preocupagdes de

Scandiuzzi (2000), por advento da sua pesquisa de doutoramento junto ao povo
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Kuikuro. Ele advertiu-me sobre algumas sutilezas pelas quais a Educacao Escolar
Indigena havia-se instaurado em oposicao as formas tradicionais de produgéo e
difusdo de saberes e fazeres singulares do povo Kuikuro. Em sintese, o estudo
aponta uma relacdo de etnocidade que se da entre a Educacdo do povo Kuikuro
(Educacao Indigena) e a Educagdo para o povo Kuikuro (Educacdao Escolar
Indigena), as quais estdo fundadas por bases epistemoldgica e ontoldgicas distintas,
0 que permitiu ao autor vislumbrar a “morte” do indio no seu amago, no seu espirito,
uma vez que, as escolas dos caraibas (ndo indios) nao tém espaco para a diferenca
cultural daquele povo.

Imbuido pela perspectiva de Scandiuzzi (2000), tenciono, a seguir,
trazer para o debate, um exemplo que decorre das minhas observa¢des do campo
de investigacdo, mais precisamente na Escola Indigena Tekator, situada na Aldeia
Mariazinha — TO. No més de abril de 2010, solicitei ao professor Kamér (Julio), que
responde pela dire¢cao da escola, autorizagcao para fotografar a escola, pois havia
observado que a mesma fora ampliada.

No interior da escola observei uma série objetos e locais que
estavam nomeados na Lingua Apinayé e na Lingua Portuguesa, por meio de
pequenas placas de cartolinas afixadas nos mesmos. Assim, podia-se observar
como era a escrita apinayé para: secretaria, biblioteca, sala de aula, depésito, sala
dos professores, cozinha, entre outras.

Em seguida, encontrei alguns cartazes afixados numa das paredes e
constatei que se tratava de uma atividade didatica proposta por um professor nao
indio para comemorar o dia internacional da mulher — oito de marco. A atividade fora
direcionada para alunos do quinto ano e conjeturo que o professor propds para as
criangas indigenas que recortassem imagens de mulheres encontradas em revistas,
jornais, para cola-las numa cartolina e, posteriormente, escrevessem uma
frase/palavras que expressassem a dignidade das mulheres.

Nos cartazes nao se observava gravuras de mulheres indigenas, de
nenhuma etnia, e as frases/palavras estavam escritas somente na Lingua
Portuguesa. Embora ndo tenha direcionado essa pesquisa para a Educacao Escolar
Indigena que se efetiva nas Aldeias Apinayé, penso e acredito na existéncia de
outras situacdes didaticas que se configuram de forma semelhante a que descrevi,
tanto na realidade perceptivel, como também no plano subjetivo mostram-se na

contramao das conquistas politicas e histéricas dos povos indigenas.
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Em sintese, ha evidéncias epistemoldgicas de uma didatica no
ambito das escolas indigenas apinayé que se orienta pelos marcos do positivismo.
E, ndo obstante, excluem, reduzem e mutilam o ser humano dos processos, como
Morin insistentemente tem procurado chamar a atencdo nos seus escritos, e
também Scandiuzzi (2000) evidenciara, a morte do indio, no seu espirito.

Nesse caso, faz-se necessario retornar o olhar para a atividade
didatica em epigrafe, para concluir que é incompreensivel porque a concepgao
primeira de mulher, de mae, de alteridade que qualifica a Mulher Apinayé e que
naturalmente pertence ao amago das criancas apinayé, ndo estava presente nos

cartazes. Nao obstante, Vergani também ja havia preconizado que:

Os projectos educativos desenvolvidos a partir de um horizonte académico
fechado, modelam determinismos auto-referenciados que bloqueiam as
dimensdes sociais do saber e ignoram o valor vivencial da experiéncia
cognitiva (VERGANI, 2002 p.117).

A Educacao Escolar Indigena parece constituir-se numa forma de
totalitarismo, uma vez que as suas praticas subjaz o projeto de submeter criangas
indigenas a uma légica epistémica que se situa no anverso do seu mundo, da sua
alteridade, como quem sufoca o enigma ontolégico da sua natureza livre e criativa,
vinculada ao mundo em que elas nasceram. Encontrei, nos escritos de Jorge
Larrosa, a antitese para todo aquele que, de antemdo, ao ver uma criancga,
indistintamente de etnia, cor ou religiosidade, julga-se conhecedor do que € melhor
para ela. Nas palavras de Larrosa uma resposta para essa imagem do totalitarismo
pode ser dada da seguinte forma:

A contra-imagem poderia resultar da inversdo da dire¢cdo do olhar: o rosto
daqueles que sdo capazes de sentir sobre si mesmos o olhar enigmatico de
uma crianga, de perceber o que, nesse olhar, existe de inquietante para
todas suas certezas e segurangas e, apesar disso, sdo capazes de
permanecer atentos a esse olhar e de se sentirem responsaveis diante de
sua ordem: deves abrir para mim, um espago no mundo, de forma que
possa encontrar um lugar e elevar a minha voz! (LARROSA, 2006 p. 192).

A seguir apresento mais algumas reflexdes a partir da antinomia
entre a Educacao Indigena e a Educacéo Escolar Indigena que foram discutidas até
aqui. A saber:

(i) Procurei demonstrar por meio de referéncias bibliogréficas e

pelos dados obtidos em campo que a Educacao Escolar Indigena
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opera por meio de uma epistemologia que se situa em oposi¢ao
a forma pela qual os educadores indigenas produzem as suas
reflexoes.
(i) A praxis dos professores indigenas apinayé, no ambito da Escola
Indigena Tekator, a qual foi materializada, em parte, por meio de
placas bilingues de identificacdo de objetos, trouxe para o plano
perceptivel a possibilidade de codigos de representacao distintos
de sua ontologia coabitar um mesmo lugar. O que me parece
uma aproximagdo com um mecanismo de dialogicidade, e
configura-se como sendo mais um elemento que perpassa a
triade confluéncia dessa investigagao.
(iii) Conjeturo pela inseparabilidade do homem nas suas mais
diversas relacdes e inter-retroacoes e experiéncias, como ser
cognoscivel propelido em varias dimensdes, entre elas, a
intuitiva, a sensorial, a emocional, a racional. O primado desta
ultima como critério regulador epistemologico tem-se mostrado
insuficiente para explicar a episteme de sociedades autéctones.
Finalizando, na episteme da ciéncia ocidental o sujeito cognoscivel,
transita entre o tudo-nada, por vezes nada parece existir sem ele, e por outras,
figura como um estranho no ninho, e tudo parece exclui-lo, polarizando, assim, entre
0 sustentaculo de toda verdade, e um ruido sem maiores implicadores frente ao
objeto conhecivel. Inversamente, a minha convivéncia entre os apinayé sugere a
existéncia de mecanismo dialdégico que implica numa interdependéncia
consubstancial entre saberes e fazeres e sua forma de ser e conviver. Nao obstante,
Morin (2011) nos informa que:
[...], o mundo estd no interior de nossa mente, que estd no interior do
mundo. Sujeito e objeto nesse processo sdo constitutivos um do outro. Mas
isso ndo resulta numa via unificadora e harmoniosa. Nao podemos escapar
de um principio de incerteza generalizada. Assim como na microfisica o
observador perturba o objeto, que perturba a sua percepcdo, do mesmo

modo as nogdes de objeto e de sujeito sdo profundamente perturbadas uma
pela outra; cada uma abre uma brecha na outra (MORIN, 2011 p. 43).

O olhar da Etnomatematica e da Teoria da Complexidade sobre o
mundo cada vez mais globalizado e imprevisivel tem proporcionado a existéncia de

um espaco para que se conhecam outras formas de conjeturar o mundo, onde a
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intuicdo, a emocao, 0s sentimentos, e a razdo s&o elementos inseparaveis do
homem. Na proxima subsecao busco as marcas de um processo epistémico sujeito
as emergéncias e incertezas inerentes a vida, a sua necessidade de sobrevivéncia e

transcendéncia.

3.3 Sinais de uma epistemologia complexa

Desejo prosseguir a discussdo no sentido de procurar elementos
que me permitam identificar uma epistemologia dos educadores indigenas apinayé.
Assim, além de continuar com a tarefa de distinguir a Educacao Indigena da
Educacao Escolar Indigena, estou propelido a abrir um espago no ambito desta tese
para exemplificar 0 que me parece ser a génese da investigacdo. Para tanto, faz-se
necessario dar voz para uma atividade didatica da Educacao Indigena Apinayé, na
qual as criancas apinayé desempenharam um papel ativo na producao e difusdo de
fazeres e saberes que sdo préprios daqueles que convivem, sobrevivem e
transcendem como bricoleurs da natureza.

Nao esquecendo, obviamente, a perspectiva tedrica apontada na
natureza da problematizacdo deste estudo, que propde 0 estabelecimento de
possiveis confluéncias entre a Etnomatematica a Teoria da Complexidade e a
Educacao Indigena. Nesse momento, reportar-me entao, a informacdes registradas
no caderno de campo, relativas ao dia 06/09/2010, mais precisamente no final da
tarde.

Naquela tarde, eu me dirigira para a casa do Tehpre (Sr. Alcides), na
Aldeia Sao José — TO, com a finalidade de atender a uma solicitacdo que ele me
fizera alguns dias antes. Disse-me ele que queria fazer um retrato de toda a sua
familia, mas antes eles fariam pinturas corporais para que a fotografia ficasse bonita.
O seu genro, Saki (Osvaldo) ficara com a responsabilidade de procurar jenipapo
(Genipa americana) na mata.

A extracdo do sumo do jenipapo € uma das formas pelas quais os
apinayé obtém a cor preta para as suas pinturas corporais. Enquanto Tehpré
explicava-me que a época nao era propicia para colheita dos frutos do jenipapeiro, e
até aquele momento o Saki ndo havia encontrados os frutos apropriados para a
extracao da tinta, os quais devem ser colhidos antes de madurarem, eu observava a

movimentacao de um grupo de criancas que brincavam a sombra de uma mangueira
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(Mangifera) a cerca de 60 metros de onde nos encontrdvamos. Quando percebi, um
dos meninos estava acendendo uma pequena fogueira; subitamente, disse para
Thepre, misturando palavras da Lingua Apinayé ao meu Portugués, que iria ver a
brincadeira das criancas, ao passo que também me despedia dele na lingua
indigena.

Aproximei-me das criancas cumprimentando-as na lingua indigena
e, da mesma forma, as inquiri sobre os seus nomes indigenas. Essa conversa
mediou a descontracdo, pois a minha dificuldade em pronunciar os nomes
corretamente os levava a sorrir. Mas nada se compara quando quis saber a respeito
da brincadeira que elas estavam fazendo, usando o meu escasso vocabulario da
lingua indigena, e novamente misturando palavras da Lingua Apinayé e Portuguesa,
penso que foi o suficiente para inserir-me entre essas criangas.

Eram quatro meninos e quatro meninas, cujas idades estimo que
variavam entre 3 e 10 anos. Essas criancas foram guardando os frutos do cajueiro
(Anacardium occidentale), as améndoas, popularmente chamadas de castanhas,
apds consumirem o pseudofruto durante aquele dia, para torra-las posteriormente.

Conforme observei, 0s meninos acenderam duas pequenas
fogueiras reunindo algumas pedras e cacos de tijolos em volta de cada fogueira para
servir de suporte para duas panelinhas onde seriam depositadas as castanhas para

ser “queimadas”, expressao usada no sentido de assa-las.

FIGURA 05 — CRIANGCAS APINAYE QUEIMANDO CASTANHAS DE CAJU

Fonte: Arquivo pessoal.
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Convém observar que as panelinhas eram ligeiramente diferentes
quanto a altura da borda, sendo que a mais alta possuia alguns furos no fundo que
servem para permitir que as chamas entrem em contato com as castanhas.

Assim que o fogo foi aceso, as panelinhas foram colocadas sob as
pedras e, em seguida, as criancas colocaram as suas castanhas para queimar. E
importante frisar que, nesse momento, uma conversa entre elas levou-as distribuir as
castanhas entre as duas panelinhas por critérios que desconhec¢o na sua totalidade,
no entanto, observava que a capacidade das panelinhas tinha sido considerada em
funcao do numero de castanhas que fora colocada na panelinha de borda maior.

Os dois meninos que estavam “encarregados” de queimar as
castanhas portavam pequenas varas secas de cerca de um metro de comprimento,
as quais foram colhidas nas imedia¢gbes da mangueira. As varas serviram para
mexer as castanhas nas panelinhas, pois, a medida que as castanhas vao sendo
aquecidas, desprendem 6leo e, inicialmente uma fumaca branca e densa é liberada.
Os meninos se mantém ligeiramente afastados e mexendo as castanhas com as
varas, pois é comum que pequenas gotas de 6leo se desprendam sob pressao,
causando queimaduras caso entrem em contato com a pele. Por sinal, varias vezes
eles deram boas gargalhadas dessa situacao, pois cada vez que uma dessas gotas

se desprende ouve-se um barulho bem caracteristico.

FIGURA 06 — SABERES E FAZERES AO QUEIMAR CASTANHAS DE CAJU

Fonte: Arquivo pessoal.
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Observei também, por duas vezes, que 0s meninos que estavam
gueimando as castanhas solicitavam aos demais que apanhassem nas imediacdes
gravetos secos para alimentar o fogo, o que era atendido por quase todos, a
excecao era por parte de uma das meninas, a que me pareceu mais velha, e sua
tarefa consistia em dispensar cuidados para a mais nova. A menina mais nova,
cerca de trés anos, dirigiu-me a palavra varias vezes, mas pouco me foi traduzido,
um dos meninos que queimava as castanhas disse-me para “ficar olhando o fogo”.

Em determinado momento, quando o 6leo das castanhas esta
suficientemente aquecido, as chamas que passam pelos furos da panelinha
desencadeiam a combustdo, e as castanhas literalmente pegam fogo. No caso da
outra panelinha, que néo possuia furos, ap6s 0 menino observar que as castanhas
haviam desprendido 6leo suficiente, ele usou a extremidade da vara que portava
para desencadear a combustao, para isso a colocou em contato direto com o fogo
em baixo da panelinha e logo que uma chama se formou, como uma tocha, ele a
colocou em contato com as castanhas, e o 6leo entrou em combustao.

N&o se pode deixar as castanhas queimarem por um tempo
indefinido, pois isso leva as castanhas a passarem do ponto. Para a minha surpresa,
uma das meninas, de subito, ao perceber que chegara o momento de se apagar as
chamas das castanhas, abaixou e apanhou um punhado de areia do chao e
arremessou com forca sobre o0 fogo que estava sob as castanhas, apagando-o. Uma
gargalhada gostosa se fez ouvir, e se repetiu logo depois em relacdo a outra
panelinha.

FIGURA 07 — SER E CONVIVER TRABALHAR EM GRUPO

Fonte: Arquivo pessoal.
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Com a vara os meninos empurraram as panelinhas para o lado,
cerca de um metro, afastando-se, assim, das brasas das fogueiras; depois,
despejaram as castanhas das duas panelinhas no mesmo local no chao. As criancas
se aproximaram do local, enquanto os que ja estavam prdéximos enterravam as
castanhas, jogando punhados de areia sobre elas. Em seguida, um dos meninos
pisou sobre o local e, depois, as criangas passaram a revolvé-las na areia. Além de
esfriar as castanhas ao enterra-las por alguns minutos, a areia do solo ajuda a retirar
0 excesso de Oleo que, porventura, ainda esteja nas cascas, pois o0 6leo das
castanhas mesmo depois de submetido a esse processo ainda conserva
propriedades “acidas” que, em contato com a pele, causam queimaduras.

Por duas vezes essas criangas dividiram o que tinham para comer
comigo. Em ambas as ocasidées o numero de castanhas que me era oferecido era
superior aquele que ficava em suas maos. Agradecia na lingua indigena e,
misturando Apinayé ao Portugués, tentava dizer-lhes que ndo estava com fome.
Tomei, assim, duas castanhas e devolvi as demais, para, em seguida, tal qual as
criangas fizeram, usar as pedras locais para quebrar as cascas e saborear as
améndoas junto delas.

Tenciono, a seguir, pontuar mais algumas reflexdes a partir da
experiéncia proporcionada pelas criangas apinaye.

(i) Qualifiqguei as criancas apinayé como sendo bricoulers da

natureza, no inicio dessa subsecéao; para além de lhes outorgar um

adjetivo, num sentido de uma licenca poética, € preciso perceber
que elas, em meio aos saberes e fazeres de que dispunham,
selecionaram e  articularam informacoes, imputaram-lhes

significados, procuraram sinais e encaixes entre as mesmas, e,

como habeis artesbes, geraram, validaram e difundiram

conhecimentos, 0s quais, num plano mais imediato, estao
interconectados com a sua sobrevivéncia.

(i) Perceber as criancas apinayé como epistemélogas de saberes

tradicionais perpassa a nocdo de que o conhecimento pode

configurar-se como um produto artesanal cognitivo, ha marcas que

transcendem o plano perceptivel e coabitam a sua forma de ser e

conviver de forma inseparavel da vida.
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Imputar as criancas indigenas apinayé o reconhecimento de sua
producdo intelectual frente a indeterminacdo e incertezas inerentes a sua
sobrevivéncia e transcendéncia, significa que elas dispdem de uma epistemologia
complexa, ou seja, uma epistemologia que é tecida em conjunto, integrada,
interconectada as tradicbes socioculturais de seu povo, significa reconhecer a
existéncia de processos e instrumentos cognitivos capazes de enfrentar os
paradoxos e antagonismos que as qualificam, entre outras coisas, como
episteméblogas das tradicbes socioculturais de seu povo.

Ao expor esses fatos, percebo a necessidade de nutrir a
investigacdo com informagdes decorrentes da literatura, bem como, do trabalho de
campo, para posteriormente compor o teor das respostas que vislumbra uma
sistematizacdo da epistemologia dos educadores indigenas apinayé. No proximo
capitulo, apresento elementos que, segundo minha percepg¢ao, caracterizam o cinzel

epistemologico dos educadores indigenas apinayé.
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4 O SABER/FAZER/SER E CONVIVER APINAYE: UM CINZEL
EPISTEMOLOGICO

Conforme foi indicado na introdugédo desta investigacédo, o capitulo
quatro é dedicado a apresentagao dos dados por mim apurados durante a realizagéo
do estudo. Do ponto de vista organizacional, a estrutura do capitulo esta exposta em
duas grandes secbes (4.1) e (4.2) que trazem, respectivamente, os dados e
informagdes apurados na literatura e os dados decorrentes do trabalho de campo.

De forma mais detalhada, o trabalho realizado nas secées (4.1) —
onde os dados apurados na literatura estdo em cena — como também na sec¢éo (4.2)
— que destaca as informacdes decorrentes da atividade de campo — tem uma
tessitura comum, que nao segue uma linha cronolégica rigida para a sua
apresentacdo, mas almeja contar uma parte da histéria do povo Apinayé através dos
fragmentos histéricos que encontrei. Sao dados literarios e de campo que
proporcionaram pistas importantes para a compreensao do povo Apinayé, através
da sua cosmogonia, da sua cosmologia, dos seus saberes e fazeres tradicionais, da
sua forma de ser/ conviver, em outras épocas e na atualidade, por meio de outras
vozes historicas, entre elas a voz dos Apinayé e, quica, a minha.

Em resumo, por um lado apresento os desafios que o povo Apinayé
vem enfrentando em relagdo a sociedade nacional pés-contato, ou seja, nos ultimos
200 anos, os quais podem ser expressos em termos da luta pela terra, a
intolerancia, a luta pela sua integridade fisica, moral, intelectual, o respeito para com

a sua singularidade, sua alteridade, o seu modo de vida autéctone. Por outro lado,



67

evidencio a manutencdo de suas praticas socioculturais, os saberes e fazeres
mergulhados na sua forma de ser e conviver, 0s quais os qualificam como seres
humanos com sentimentos, com desejos, com sonhos e aspiragdes, entre eles, a
exemplo de outros parentes indigenas, o “desejo de pacificar o homem branco” que
parece habitar a sua alma. (ALBERT, B.; RAMOS, A. R., 2002).

4.1 Alguns Aspectos Historicos/Culturais do Povo Apinayé: dos viajantes aos
antropologos

Os apinayé tornaram-se conhecidos na literatura etnoldgica
internacional pelo trabalho de Nimuendaju, um imigrante alemdo chamado Curt
Unkel. Curt Unkel nasceu no dia 13 de abril de 1883, na cidade alema de Jena
(PEREIRA, 1946). Ja Egon Schaden (1968) relata que Curt, ainda menino de escola,
organizou com alguns companheiros “um bando de indios” que brincavam nos
bosques de Jena, e, a partir dai, “por certo Ihe nasceu o desejo de viver com 0s
indigenas” (SCHADEN, 1968 p. 7-8).

Em Jena concluiu o ensino secundario e trabalhou como aprendiz na
industria éptica Zeiss. Em1903 veio para o Brasil, com ajuda financeira de sua meia-
irma. Autofinanciou a sua primeira viagem aos Apapokuvas-Guarani, em 1905, no
interior de Sao Paulo. Deles recebeu o0 nome Nimuendaju, cujas tradugdes para o
Portugués nao sdo unénimes na literatura, mas, em linhas gerais, pode ser
interpretado como “aquele que constréi a sua casa”. Convém notar que em muitas
etnias o nome de uma pessoa tem um significado “superior”, que serve para
distinguir o seu possuidor, como se identificasse a alma daquele que o possui. E,
assim, em 1922 Curt naturalizou-se brasileiro, adotando o sobrenome Nimuendaju.
Naquela época foi funcionario de Servico de Protegdo ao indio — SPI, por um curto
periodo. (SCHADEN, 1968), (LARAIA, 1988), (AMOROSO, 2001),

Nimuendaju esteve entre os apinayé entre os anos de 1928 e 1937,
periodo no qual realizou cinco visitas as suas aldeias, o que lhe permitiu um convivio
de oito meses com os apinayé, e relata que fez boa amizade com eles. Sua
monografia — The Apinayé — foi publicada primeiro na Lingua Inglesa, com ajuda do
antropbélogo norte-americano Robert Lowie, tornando os Apinayé conhecidos na

literatura etnoldgica internacional pela sua organizagdo matrimonial, descrita por
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Nimuendaju como sendo realizada entre quatro grupos, denominados por ele de
kiyé, os quais “sao exogamicos de maneira que homens de um Kkiyé s6 se casam
com mulheres de um determinado kiyé, dos trés restantes” (NIMUENDAJU, 1983 p.
27).

Este fato diferenciava os apinayé das etnias pertencentes ao grupo
Timbira, e ficou conhecido como “anomalia Apinayé’. Roberto da Matta (1976), n&o
observou em seu trabalho de campo os quatro kiyé descritos por Nimuendaju, o que
sugere um equivoco na interpretacdo do etndlogo. Entretanto, esse fato nao ofuscou
o trabalho de Nimuendaju. Convém destacar, ainda, que a sua monografia The
Apinayé foi escrita originalmente em Portugués, e, posteriormente, foi publicada no
Brasil por iniciativa do museu Emilio Goeldi e do Instituto Nacional de Pesquisas da
Amazénia (MATTA, 1976 p. 133).

Em seus relatos que descrevem a relacdo dos Apinayé com a
sociedade nacional e o seu territorio tradicional, Nimuendaju aborda a natureza
afavel desses indios que ndo percebiam como algo perigoso a presenca de
moradores neo-brasileiros na vizinhanca de suas aldeias, como também no seu
territério tradicional. Diz Nimuendaju que os apinayé “tomavam como verdadeiras,
tédas [sic] as promessas de solidariedade dos intrusos e quando abriam os olhos
era tarde”. (NIMUENDAJU, 1983, p. 9).

Encontrei, nos relatos de Paternostro (1945), uma referéncia
polarizada em relacdo ao trabalho de Nimuendaju. Primeiramente, Paternostro diz
que ouviu referéncias dos moradores de Boa Vista — hoje municipio de
Tocantin6polis/TO — a respeito de um aleméo que, de vez em quando aparecia
naquela regiao e metamorfoseava-se num indio, vestindo-se, pintando-se e
participando de suas atividades socioculturais. Paternostro diz, ainda, que o0s
moradores de Boa Vista imputavam acusacdes mais graves ao Sr. Curt, dizendo que
este

[...] tirava fotografias, obtinha instrumentos e flechas fabricados pela tribo e
viajava para Belém do Para. [...] disseram-me que o alemao ja tinha alguns
filhos com as indias e o consideravam como um “aproveitador” dos indios;
admitiam que ele recebia dinheiro de Berlim para enviar material aos
museus antropoldgicos, os quais provavelmente, acreditavam ser o Sr. Curt
um destemido explorador das selvas brasileiras, onde os pacificos
Apinagés eram pintados como terriveis canibais (PATERNOSTRO, 1945
p.146-147).
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Em seguida, Paternostro (1945, p.147) afirma que “admitimos que
esse alemao € o Sr. Curt Nimuendaju, citado com boas referéncias em publicagdes
de etnologia sul-americana”. Para além disso, Nimuendaju foi um critico mordaz das
politicas indigenistas conduzidas pelo Estado, bem como das missdes religiosas
entre os povos indigenas. Como indigenista, Nimuendaju denunciava as autoridades
brasileiras, a exploragdo, as relagdes de patronato, clientelismo e massacres que
vivenciara ou dos quais tomava conhecimento, fato que lhe proporcionou inimizades
e gque paira sobre uma das possiveis causas de sua morte.

Apenas uma morte ndo poderia condizer com tado importante
personagem da etnologia brasileira. Ha na literatura sete versdes para o seu
falecimento, que podem ser resumidas em quatro, segundo Laraia (1988). A saber:
Curt sofreu convulsées e uma fulminante hemorragia digestiva que lhe causou a
morte instantaneamente; envenenamento por brancos, em face de sua atuacao
como indigenista; envenenamento pelos indios para saquearem 0s seus pertences;
envenenamento pelos indios, decorrente do fato de Nimuendaju desposar as suas
mulheres, hipétese que, como as outras, se torna plausivel uma vez que parecia ser
notério o seu envolvimento com mulheres indigenas, e até mesmo casamentos com
mulheres apinayé. Disse-me Krakamrék (Roberto da Mata), um professor indigena
da Aldeia Patizal, que Nimuendaju foi casado com uma mulher apinayé, no entanto,
foi Kamér kamrér (Dona Josina) que esclareceu-me dizendo que Curt foi casado
com a sua mae de criagdo a qual se chamava Irety (Dona Raimundinha) e nao
tiveram filhos.

Herbert Baldus, que era amigo de Curt Nimuendaju, escreve que
este faleceu no dia 10 de dezembro de 1945, entre os indios Tikuna do Rio
Solimdes. O telegrama recebido de Manaus dizia:

Faleceu na localidade de Santa Rita, entre os indios. Foi sepultado na
regido que é moradia da tribu a que dedicara grande parte de sua vida. O
ilustre sabio faleceu repentinamente, justamente no momento em que lia
uma carta em um tapiri que construira entre os indigenas para os seus
estudos (BALDUS, 1945 p. 91).

Herbert Baldus € quem esclarece, também, a possivel celeuma em
relacdo ao falecimento de Curt Nimuendaju, apresentando a hip6tese de que o
passamento ter-se-ia dado por causas naturais, uma vez que recebera, em 10 de
novembro de 1943, uma carta onde Nimuendaju dizia:
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Fazendo os indispensaveis exames gerais, andlises etc. os médicos
chegaram a conclusdo que o meu estado era tal que devia abandonar de
uma vez e para sempre a minha vida de sertdo e convivéncia com os indios.
[...] “Eu j& estou definitivamente fora de combate... (BALDUS, 1945 p. 92).

E igualmente importante notar que Curt Nimuendajd, possivelmente
o mais ilustre etnélogo brasileiro — por opgdo — nao tenha gozado de formacao
académica, conforme declarou numa de suas cartas a Herbert Baldus. Aléem disso,
no tocante a sua personalidade, € significativa a forma pela qual respondeu o
convite de Nunes Pereira para que ministrasse um curso de etnografia a alguns
alunos da Faculdade de Direito do Para, assim dizendo: “Jamais ocupei uma
catedra; tudo que aprendi acerca de indios [sic] foi no meio deles, sébre [sic] uma
esteira. Se os rapazes quizerem que Ihes ensine 0 que aprendi, terdo de sentar aqui
comigo...” (PEREIRA, 1946 p. 11).

Perguntei uma vez para Kakréhti (Sr. Romao), quando o visitava na
Aldeia Abacaxi, se ele tinha lembrancas do Sr. Curt. Ele disse-me prontamente que
sim, e, em seguida, completou: “foi o Curt que ensinou a tanga para nés”. Quando
perguntei como era a tanga, Kakréhti explicou-me, entdo, com o seu bom humor,
caracteristico de um homem que nesse ano de 2013 completara 96 anos, que a
tanga era um pedaco de algodao que vinha até aqui — mostrando-me o meio de sua
coxa — e ndés amarravamos na cintura com o préprio fio do algodao, ou feito por nés
de buriti, e em seguida brincou dizendo: “mas atras nés continudvamos com frio”.

A forma como os apinayé utilizavam as roupas do homem branco
chamou a atencédo de Paternostro (1945), pois em dois momentos distintos ele faz
referéncias a elas. Primeiramente, relata que quando um grupo de apinayé se dirigia
a Tocantindpolis saiam nus da aldeia, levando consigo algumas pegas que seriam
vestidas nas proximidades da cidade e retiradas quando estes saiam das
imediagdes da cidade. A outra forma, que penso ser importante transcrever pelo fato
de, no minimo, referenciar a fiducia da memoéria de Kakréhti (Sr. Roméo). A saber:

Na aldeia, homens e mulheres usam como vestimenta apenas um pedaco
de pano de algodao, sujo e esfiapado, que vai do hipogéastrio até o térco
superior das coxas, deixando nua a parte posterior e amarrado pelo cordao

de embira, o qual nos individuos gordos sulca a epiderme separando-a em
duas dobras (PATERNOSTRO, 1945 p.142).

A luta pela terra, por um espaco onde a sua cultura esteja

salvaguardada e vivificada € uma das principais bandeiras do movimento indigena
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brasileiro hoje, em particular dos apinayé, mesmo que estes ja tenham a
homologacao de uma parte de seu territorio tradicional. Isso decorre, em grande
parte, da forma ambigua pela qual o Estado Brasileiro tem se mostrado frente as
questdes indigenas, que se traduz como omissa e polarizada em prol de projetos
desenvolvimentistas. Obviamente, se pode estender essa inferéncia para a época
do colonialismo a medida que se pondera a histéria pds-descobrimento. Por
exemplo, nos escritos de Karasch (2002) a respeito das politicas indigenistas no
estado de Goias, entre os anos de 1780 e 1889, pode-se ler a seguinte passagem:

[...] a necessidade de pacificar os karaja, Apinayé, Xavante, Xerente e
Canoeiros, se pacificacao fosse impossivel, a guerra seria legitima, pois nao
resta presentemente outro partido a seguir sendo intimida-los e até destrui-
los, se necessario for para evitar os danos que causam (KARASCH, 2002.
p. 402).

Depreende-se, da citagdo acima, que os interesses econdmicos se
destacavam frente as politicas indigenistas. Assim, os apinayé, cujo territério
tradicional situava-se entre os rios Araguaia e Tocantins, eram vistos como um sério
empecilho a navegabilidade nessa regido. O que se verificou foram a¢des no sentido
de proteger os navegantes dos rios Tocantins e Araguaia contra as hostilidades dos
indios. Entre essas acbes, estdo a criacdo de aldeamentos, presidios e postos
militares.

No ano de 1797, o governo do Para fundou o posto militar de Sao
Jodo das Duas Barras — atualmente Sao Joao do Araguaia — e, de acordo com
Nimuendaju (1946), marcou o inicio do contato permanente dos Apinayé com a
sociedade nacional. Porém, as relagbes dos Apinayé com as guarnicbes do posto
nao foram amigaveis, uma vez que os Apinayé encontraram alguns soldados da
guarnicdo destruindo as suas rogas e os mataram. Assim, as lutas sangrentas
comecaram e entre elas ha referéncias que indicam que as aldeias apinayé
estiveram sob cerco com pecas de artilharias. Ainda, pode-se ler nas fontes de
Nimuendaju (1946) a seguinte passagem:

“ja em outros tempos os Carajas e Apinagés estiveram mais pacificos, até
iam trocar os seus géneros com os da capital do Para; violéncias, porém,
que cruel e injustamente Ihes foram feitas nas suas passagens pelas
guarnigbes dos prezidios de Sdo Joao das Duas Barras e de Santa Maria
de Araguaya (no territério dos primeiros), os tornaram irreconcilidveis
inimigos nossos...”(1946 p. 4).
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Chain (1974), ao discutir os aldeamentos indigenas na capitania de
Goias — 1749/1811 — esclarece que até a segunda metade do século XVIII o indio
pautou-se pela hostilidade reciproca, ressaltando a inoperancia da politica
pombalina, que se efetivara de forma ambivalente, pois, por um lado visava proteger
o indio da escravidao e da morte; por outro, as agdes dos colonizadores e missdes
religiosas almejavam a sua escraviddo, a ocupacdo de suas terras € 0 seu
branqueamento. Em sintese, a autora diz que as leis de protecdo aos indios eram
“constantemente desrespeitadas, permanecendo impunes os seus infratores”.
(CHAIN, 1974, p. 155).

No Brasil, a pratica de aldear, ou seja, concentrar ou reunir
diferentes grupos indigenas em um mesmo local teve seu inicio em meados do
século XVI. Ja os Apinayé foram cooptados aos aldeamentos oficiais goianos,
construidos entre 1741 e 1872. Mais precisamente, conforme Ossami de Moura
(2008), em 1824 na cidade de Carolina/MA e Boa Vista/TO — atualmente
Tocantinépolis — em 1841, periodo que a economia da provincia se orienta para
agropecuaria e comércio fluvial como o Para pelos rios Araguaia e Tocantins
(OSSAMI de MOURA, 2008 p 74-75).

Cabe ressaltar que, muitas vezes, a direcao dos aldeamentos esteve
nas maos de missionarios. O pretenso titulo de “mediador’ das missdes religiosas
frequentemente entrava em contradicdo por sua pratica de aniquilacao da cultura
indigena. Conforme relata Rocha (1998), entre as politicas levada a cabo pelos
capuchinhos incluia-se “a reunido de tribos diferentes que, dessa forma, mais
rapidamente se descaracterizavam”. Em Goias, varios aldeamentos abrigavam mais
de uma etnia, particularmente em Boa Vista encontrava-se “Krahd, Apinajé,
Guajajara e Krikati” (ROCHA, 1998 p. 93).

Rocha (1998), ainda descreve um episddio que ficou conhecido
como “o roubo do sal’, que marcou a pratica etnocentrista dos missionarios na
capitania de Goias. O autor relata que Frei Savino de Rimini, diretor do aldeamento
de Boa Vista, langcou méao do destacamento sob sua responsabilidade, causando a
morte de 30 indios, entre outros tantos feridos.

O conflito, segundo alegagdo do missionario, supostamente deveu-
se a relutancia dos indios em restituirem uns sacos de sal que haviam furtado.
Entretanto, ap6s a apuracao dos fatos verificou-se que o frei se desentendeu com o

cacique Deorodd6s Xambioa, acusando-o de ladrdo. O cacique entrou em luta
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corporal com o missionario e foi morto por soldados do seu destacamento. A morte
do cacique revoltou os indios, que se dispuseram contra frei Savino, levando-o a
fazer uso da forca do destacamento militar. Como puni¢cdo, o missionario recebeu
uma “adverténcia publica” e a “recomendacgao” de evitar o uso da violéncia para com
os indios (ROCHA, 1998 p. 93; 99-100).

Em linhas gerais, as autoridades eclesiasticas compartilhavam a
convicgao de uma praxis catequética que objetivava a transformagéo dos indios em
cristdos, de tal forma que estes abandonariam os seus costumes tradicionais, e que
os qualificava como selvagens, para a assimilagdo da moral cristd. Essa praxis
materializava-se pelas pregacées do evangelho, os habitos devocionais e as
ritualizacdes de passagens como batismo, comunhao, casamentos, entre outras.

Encontrei, nos registros do frei José M. Audrin, O. P. algumas
passagens que se reportam a forma de atuacdo do bispo missionario Dom
Domingos Carrérot, O.P., bispo de Porto Nacional, na década de 20 do século XX.
Tais registros fornecem pistas de que os Apinayé tém por tradicdo compartilhar o
melhor de que dispdem como pude testemunhar em varios momentos do meu
trabalho de campo no ambito de suas aldeias. Conforme Audrin (1946), assim diz
Dom Domingos Carrérot, numa de suas visitas aos Apinayé:

Fomos bem acolhidos. Hospedamos numa casinha de paus a pique.
Serviram-nos como ceia, sobre uma bonita esteira, ovos fervidos com sal e
uns bons pedacos de tatu, [sic] além de deliciosas bananas e dos gostosos
mandubis.

Num girau-altar rezei a noite o santo rosario, assistindo todos, ou de
joelhos, ou assentados, ou em pé. Diversas mulheres e criangas cantavam
a sua afinada voz a nossa, no canto das “Ave”, e o velho “Pacaganti”
acompanhava as oragdes de que bem lembrava.

[...] Queriam batizar todos os seus filhos e mesmo casar-se cristdmente.
Respondi que por esta vez batizaria uma poucas criangas das mais novas,
porque faltavam padrinhos e porque eu mesmo estava desprevenido de
roupinhas para eles. (1946 p. 217).

[...] Batizei oito criangas, dando-lhes como padrinhos, por procuracéo,
alguns benfeitores da Catequese, residentes no Rio, Belo-Horizonte e Séao
Paulo” (AUDRIN,1946, p. 218. Grifo nosso).

Mais recentemente, Ladeira e Azanha (1996, p. 637), ao
descreverem “os timbira atuais e a sua disputa territorial” relatam que os dezoitos
grupos timbira conhecidos no século XX foram reduzidos a apenas sete,
representados pelos Krahd (TO), Apinayé (TO), Krikati (MA), Kanela Ramkokamekra
e Kanela Apaniekra (MA), os Gavidao Pukobié (MA), e os Gaviao Parkatejé (PA).
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Atualmente, o territorio tradicional dos Timbiras é descontinuo e reduzido a
pequenas ilhas que variam entre 50 mil e 300 mil hectares, cercadas por pequenas
propriedades rurais e fazendas de gado. No entanto, mesmo para aquelas etnias
cujas terras ja tenham sido reconhecidas, ndo significa que estejam livres de
invasodes, de posseiros e grileiros, e da exploracéo ilegal da madeira, da caca e da
pesca.

Em abril de 2011, quando visitava os apinayé da Aldeia Mariazinha,
testemunhei a vulnerabilidade de suas divisas no lado leste. Fiquei acampado as
margens do Rio Tocantins na companhia de um grupo de caca e pesca. As margens
do rio, acompanhei um indio chamado Amnhékra (Peixdo) por cerca de 2 km onde
ele foi inutilizando linhas de espera para pesca, uma rede e duas armadinhas para
caca. Durante aquela noite, pude observar o movimento intenso de barcos a motor
que circulavam pelo rio.

O povo Apinayé obteve parte do seu territério tradicional
reconhecido pelo Estado Brasileiro, em fevereiro de 1985, através do decreto n°
90960 que homologou o usufruto de 141.904 hectares. Contudo, boa parte do seu
territério tradicional foi amputada. A violéncia, a intolerancia e a morte também
deixaram suas marcas, suas vitimas e responsabilidades que ainda nao foram
apuradas (LADEIRA, M. E.; AZANHA, G. 1996).

Somente no ano de 1994 ocorreu a abertura de um novo processo
para o estudo dos limites territoriais apinayé, onde um novo grupo técnico (GT) foi
criado, e a antrop6loga Maria Elisa Ladeira, que ja participara do primeiro estudo, foi
convidada como especialista. Ela relata que os trabalhos foram prejudicados por
politicos regionais, que tanto incitaram a populagao local, via radio local, para que
nao prestassem nenhuma informagcdo aos membros do GT, como também

ameagaram a integridade dos mesmos. Nomeadamente 1é-se que:

“os srs. Eurivado Gomes e Fabion Gomes de Souza, respectivamente
prefeito de Tocantinépolis e deputado estadual (TO). Estes senhores
acompanhados pelo vereador Livalci, fizeram na sede do Posto Indigena
Sao José, ameacgas a seguranga pessoal dos antropélogos. O sr. deputado,
afirmando repetidamente que no Brasil “ndo € todo mundo que vai para o
xadrez” ... O carro fretado pela Funai para a viabilizagdo do trabalho foi, dias
depois, cercado por quatro homens em um Monza preto, que alertaram o
motorista € um membro do GT para que nds tomassemos “cuidado com os
tiros” e que deveriamos abandonar, o quanto antes, os trabalhos de revisao
da area” (LADEIRA, M. E., AZANHA, G. 1996, p. 639).
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No caso da demarcacédo das Terras Indigenas Apinayé, a omisséao
do Estado ficou mais do que evidente, uma vez que a agéncia indigenista oficial —
FUNAI — s6 tomou providéncias necessarias no sentido da regularizagdao fundiaria
do territério tradicional quando estes, segundo Ladeira e Azanha (1996) tomaram a
iniciativa e iniciaram a autodemarcacdo de suas terras. Esta tarefa contou com a
participacao de outros parentes indigenas, os Krahé, Xerentes, Xavantes e Kayapos,
que enviaram liderangas e guerreiros para ajudarem os apinayé. Conheci um deles,
que dos apinayé recebeu o nome Gohkry (Ricardo). Disse-me GOhkry que era
“préprio xerente”, veio para ajudar os parentes na demarcagdo quando ainda era
guerreiro novo e, depois disso, casou-se com uma mulher apinayé e nao voltou mais
para a sua aldeia.

A luta politica dos Apinayé por suas terras, e interesses comuns com
outros parentes timbira, levou-os a constituirem uma associagdo chamada “Vyty
Cati”, que foi criada numa reunido de liderancas indigenas, entre os dias 24 e 26 de
marco de 1994. A associagdo Vyty Cati visa resolver problemas comuns de
assisténcia nas areas da saude, educagdo, projetos de rogas comunitarias, de
resgate e preservacao cultural, além da luta pela demarcacado de seus territorios
tradicionais. A sede da associacdo esta situada no municipio de Carolina (MA) e
atende ao critério geografico de situar-se num ponto intermediario entre suas
aldeias.

Creio na capacidade critica dos Apinayé, frente aos projetos
desenvolvimentistas do governo brasileiro; em meio as criticas que ouvi de muitas
liderancas indigenas apinayé, uma consideracdo do cacique da Aldeia Abacaxi
chamado Wanhmé (Oscar) se destaca. Ele chamou a atengdo das demais
liderangas no sentido de ndo mais discutir esses “empreendimentos” de forma
isolada. E foi pontuando: € CESTE — Consorcio Estreito Energia/Usina Hidroelétrica
Estreito — MA, € Ferrovia Norte/Sul, € Linhas de Transmissdo de Energia, € Rodovia,
€ projeto da Usina Hidroelétrica de Serra Quebrada.

Ouvi criticas dos Apinayé em relacdo a todos esses
empreendimentos, quer seja pela morosidade dos mesmos ou agdes prometidas
que nao foram executadas. Dentre essas criticas, gostaria de destacar uma que ouvi
do vice-cacique da Aldeia Branca, chamado Pidjo-re (Antdnio Verissimo), enquanto
recordava umas das primeiras rodadas de negociacées com o CESTE, onde uma

das clausulas do contrato postulava que, havendo o acordo em questao, os Apinayé
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ndo poderiam se manifestar de forma contraria a instalacdo de novos
empreendimentos no setor. Ou seja, uma tentativa de cercear a organizagao politica
dos Apinayé em relacdo ao projeto da Usina Hidroelétrica de Serra Quebrada e,
obviamente, uma afronta ao ordenamento juridico estabelecido na Constituicdo de
1988.

O projeto da Usina Hidroelétrica de Serra Quebrada ocupa uma
posicao central entre as preocupacdes dos Apinayé, uma vez que, a formacéo do
reservatorio no Rio Tocantins atingira as suas terras, segundo os Apinayé, em torno
de 15% do seu territério serd comprometido com a represa. Alguns homens mais
velhos ainda me disseram-me que “/a é que fica, a melhor palha”, referindo-se a
floresta de babacueiro, donde retiram as folhas, entre outras coisas, para a
cobertura de suas casas.

Um dos efeitos mais perversos dos empreendimentos
desenvolvimentistas parece-me a divisdo politica que estes desencadeiam no
ambito das aldeias. Os anuncios de rubrica que serdo destinadas na forma de
projetos para a educacao, saude e alimentacao trazem a falsa impressdo que as
liderancas indigenas poderao gerenciar a aplicacao de tais recursos. Quando muito,
estas precisam constantemente solicitar informagdes a FUNAI com respeito ao
andamento de tais processos.

Por exemplo, contou-me o cacique Wanhmé (Oscar) da Aldeia
Abacaxi, que depois de varias rodadas de negociacoes com CESTE — Consorcio
Estreito Energia/Usina Hidroelétrica Estreito — MA, a respeito do valor que sera pago
pelo CESTE, como forma de compensar o impacto ambiental sera de R$
15.000.000,00 (quinze milhGes de reais) para o periodo de 10 anos, podendo ser
rediscutido apds novos estudos técnicos.

Uma reunido entre as liderangas indigenas dos quatro povos
indigenas afetados pelo empreendimento hidroelétrico — Apinaye, Krahd, Krikati e
Gavido — acordou numa divisao do montante, levando em consideracao a
proximidade das terras indigenas de cada povo em relacéao a construcao da usina, o
que levou as liderangas indigenas a deliberarem em favor da seguinte proposta:
50% para os Apinayé, 30% para os Krahd, 15% para os Krikati e 15% para os
Gaviéo.

Contou-me ainda Wanhmé (Oscar) que o CESTE, atualmente, nao

negocia mais com as liderancgas indigenas, mas procura a FUNAI de forma isolada e
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para ela apresenta as propostas. S6 entdo a FUNAI conversa com as liderangas
indigenas. Segundo as liderangas indigenas que conversei, o CESTE fez a
transferéncia de recursos na ordem de R$ 1.000.000,00 (um milhdo de reais), para a
FUNAI, como forma de encerrar as negociagdes nos termos ja estabelecidos, mas
os tramites legais impedem a aplicagdo imediata do recurso que compete aos
apinayé.

N&ao poderia deixar de notar que os apinayé tém consciéncia de que
os valores acordados até o presente momento ndo estdo em sintonia com o real
significado da expressao “vamos investir na seguranga alimentar”, uma vez que ouvi
entre as liderangcas indigenas o seguinte questionamento: “Como investir na
seguranca alimentar das aldeias se cada panhr (indio) receber pouco mais de R$
30,00 (trinta reais) por més?”

Decorre, entdo, um questionamento atrelado a visdo econdmica dos
Apinayé em relag@o ao rio Tocantins. Entre as liderangas mais jovens obtive como
resposta que o rio alimenta lagoas e espagos tradicionais de caca e pesca que se
renovam entre os periodos de inverno e verdo. Ja entre os mais velhos, homens e
mulheres, apds uma pausa, reportavam-se ao mito de criacdo dos Apinayé. Por
exemplo, quando perguntei a Irety (Dona Maricota) sobre a importancia do rio
Tocantins para os Apinayé.

Inicialmente, Irety (Dona Maricota) fez-me recordar da primeira vez
que |Ihe procurei na aldeia Sao José, dizendo: “como |he falei daquela outra vez,...
que vocé esteve aqui mais o cacique”. Apés a minha manifestagcédo de lembranca
continuou, dizendo que Myyti (Sol) e Mytwry (Lua), primeiramente eles fizeram uma
rogca de cabaca; depois, quando elas ja estavam grandonas — mostrando-me com a
mao aproximadamente um metro de altura — eles cantaram a noite toda e ai, quando
foi de manhazinha, quando o sol ja estava se levantando, eles comegaram a jogar
as cabacas no rio, elas mergulhavam e quando voltavam nascia um indio e depois é
que eles - Myyti (Sol) e Mytwry (Lua), fizeram o kupé, fizeram vocés.

Dessa forma, creio que é possivel constatar que a natureza do
pensamento econdmico do povo Apinayé, se orienta por outras vertentes, que se
distinguem do viés produtivista que engendra o pensamento ocidental. Assim, a
importancia do rio Tocantins para os Apinayé se evidencia como uma componente

da sua sobrevivéncia e, imbricado, enraizado, mergulhado na génese da sua vida.
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Recordo, entdo, numa das ocasides que visitava Irety (Dona
Maricota) com a finalidade de |lhe pedir esclarecimento sobre a origem dos Apinayeé,
que lhe perguntei se ainda era possivel identificar a semente da cabaga (Lagenaria
sp) da qual Myyti (Sol) e Mytwry (Lua) fizeram a rocga. Irety (Dona Maricota) levantou-
se e disse-me para aguardar enquanto entrava na sua casa, retornando logo em
seguida. Entre as maos postas, segura carinhosamente uma cabacinha, como quem
segura algo fragil, aproxima-se com um brilho no olhar e um leve sorriso,
depositando cuidadosamente a cabacinha num banco que estava a minha frente.

Por alguns instantes, contemplei a cabacinha na companhia de Irety,
(Dona Maricota) quando ela interrompe o siléncio dizendo “veja se n&o parece com a
cabegca de gente!” Ap6s alguns instantes, digo-lhe que a cabacinha € linda e
momentos depois |he pego autorizagdo para fotografa-la. No més de agosto de
2010, entreguei-lhe uma cdpia da imagem abaixo, a qual foi contemplada por Irety e

depois entrou em sua casa para guarda-la.

FIGURA 08 — “CABACA DA ORIGEM DOS APINAYE”

Fonte: Arquivo pessoal.

Um estudo a respeito da identidade social do povo Apinayé e suas
relagbes com a sociedade local — Tocantindpolis/TO, foi realizado por Gongalves
(1981). Entre as conclusbes que o estudo aponta, uma afirma que o ser indio na
cidade de Tocantinépolis tem implicagbes claramente positivas de um lado e
negativas de outro. Entre os atributos identificados como negativos e imputados aos

indios encontram-se os estigmas de “ladrées”, “cachaceiros” e “preguicosos”. Ja os
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atributos positivos sdo os de “bons artesédos”, e “conhecedores de uma medicina
eficaz” onde Goncgalves conclui que os atributos negativos sédo “inibidos ou
compensados” pelos positivos. (GONCALVES, 1981 p. 29).

De forma contraria ao exposto por Gongalves (1981), parece-me que
as relagbes de identidade social ndo traduzem um estado compensatoério, mas,
possivelmente, uma pseudotolerancia. Um observador atento percebe, por exemplo,
ao visitar o comércio local, que um mesmo comerciante do municipio de
Tocantinépolis vende seus produtos para os indios, a0 mesmo tempo em que 0s
rotula de maus pagadores. No entanto, muitos desses comerciantes s6 negociam
com os indios se estes deixarem sob a sua responsabilidade os cartdes magnéticos
de recebimentos de seus beneficios.

Também testemunhei, em varias ocasiées onde estive presente no
Campus Universitario de Tocantinépolis, da Universidade Federal do Tocantins/UFT,
que este tem se pautado por ser um espaco plural, sendo os Apinayé convidados
para apresentarem suas praticas socioculturais, debaterem questdes educacionais e
participarem de mesas redondas na qualidade de debatedores. No entanto, ha de se
pensar em formas de ampliar essa participagcdo no ambito da Instituicdo, uma vez
que tomei conhecimento de casos de jovens apinayé que lograram éxito no
processo seletivo do vestibular, porém nao efetuaram as suas matriculas.

Procurei saber quais foram as dificuldades enfrentadas por esses
jovens apinayé quando conversei com um deles, chamado kunuka (José Ribeiro).
Kunuka disse-me que nao tinha recursos para ir a Palmas/TO e fazer a matricula no
periodo previsto, uma vez que o curso escolhido por ele foi o de Administracéo
ofertado regularmente pela Universidade Federal do Tocantins — Campus de
Palmas. Kunuka mostrou-se igualmente preocupado com 0S recursos necessarios
para morar fora da aldeia, e ponderando a distancia que se encontraria de sua
familia, caso tivesse que estudar fora, disse que sentiria muita saudade.

Entre setembro de 1962 e dezembro de 1970 Roberto da Matta
realizou as quatro fases do seu estudo de campo entre os Apinayé, permanecendo
entre eles por cerca de onze meses. As informagdes compiladas por Roberto da
Matta atenderam inicialmente os requisitos do seu doutoramento junto a
Universidade de Havard e, posteriormente, foram publicadas na forma de um livro

denominado “Um mundo dividido: a estrutura social dos indios Apinayé”.
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O estudo dessa obra me permitiu ampliar a compreensdo da
organizagao social do povo Apinayé. Uma vez que, até entdo, trazia na memoria a
descricao da organizacao dual dos apinayé feita por Numuendaju. Em linhas gerais,
Nimuendaju diz que “os apinayé de ambos os sexos sao divididos em metades” as
quais ele glosou por “men-ga-txa” sendo elas “matrilineares e matrilocais” (1983
p.18).

No entanto, para Matta (1976) o universo social Apinayé é
caracterizado como sendo particionado, dividido, e que a natureza da divisao é
dualista. Porém, tal natureza nao determina privilégios de alguns em detrimento de
outros, muito pelo contrario. A divisdo € um instrumento fundamental para organizar
e ordenar o seu mundo social, de tal modo que o dualismo Apinayé implica,
necessariamente, numa relacdo de absoluta igualdade, simetria ou

complementaridade. Nas palavras do autor pode-se ler:

“o dualismo Apinayé é absoluto e em vez de condenar certas categorias
sociais, agdes, grupos € personagens como inferiores, ele os eleva e os
situa como simétrico e criticos para a construgdo do mundo” (MATTA, 1976.
p. 240).
Ilgualmente, foi proficuo para a minha compreensao do povo Apinayé
o trabalho de doutoramento do professor Odair Giraldin, que, gentilmente,
encaminhou uma cépia digital da sua tese para mim. Giraldin (2000) foi inicialmente
para o0 seu trabalho de campo motivado para estudar como os Apinayé
interpretavam a sua experiéncia histérica, apds dois séculos de contato com a
sociedade circundante. Todavia, no decorrer de seus estudos, percebeu que havia
lacunas no que se refere aos dados apresentados por Nimuendaju e da Matta.
Numa densa argumentagcao, expressa no capitulo Il de sua tese,
Giraldin (2000, p.59) aponta que a principal caracteristica do dualismo Apinayé é
justamente ser “complementar e hierarquico”, ou seja, para além de ver o dualismo
Apinayé como apenas algo de uma divisdo diametral e outra concéntrica, a
interpretacédo do autor € no sentido de que “ha sempre, um principio assimétrico
entre os membros das metades”, indistintamente de quais sejam elas.
Giraldin (2000) também inventariou a onomastica apinayé, ou seja,
um estudo explicativo dos nomes préprios apinayé, que exemplifico no decorrer
desta investigagcédo, quando trago informagdes a respeito da minha nominacao. De



81

forma objetiva, o autor esclarece que a forma de transmissdo de nomes apinayé

inclui:
[...] a figura do arranjador de nomes (aquele efetivamente indica um nome
para ser transmitido a pessoa), o nominador (aquele que transmite um
nome a pessoa), 0 nominado (aquele que recebe um nome) e o epdnimo
(aquele que é o portador do nome), cria relagbes especificas entre as
pessoas que tém os mesmos arranjadores de nome (GIRALDIN, 2000 p
XXii-xxiii).

Identifiquei entre as criangas apinayé da aldeia Mariazinha o que
penso ser uma das possibilidades de alimentacao da onomastica apinayé. Decorre
gue da minha interagdo com elas, ao inquiri-las a respeito de seus nomes indigenas,
identifiquei que, entre elas, chamavam-se por nomes diferentes daqueles os quais
elas haviam-me dito.

Embora Giraldin (2000) tenha abordado a incorporagao de “apelidos”
ao conjunto de nomes prdprios, 0s quais passam a ser transmitidos pelos seus
portadores no rito da nominacdo. Os exemplos que identifiquei diferem daqueles
apontados por Giraldin. Koset (Cassiano), um professor indigena da aldeia S&o
José, disse-me que seu nome panhi — indigena — era um apelido que recebera por
ocasido da sua nominacgao. Disse-me ele, ainda que o significado faz referéncia a
um tio seu que batia na esposa.

No caso das criancas da aldeia Mariazinha chamavam-se
mutuamente por nomes que se diferenciavam daqueles que receberam. Essa
diferenciagcao dava-se por uma forma abreviada, contraida, de chamar um ao outro,
ou ainda, em pelo menos um caso, a expressado diferenciava-se nitidamente do
nome da criangca que o portava. Esse esclarecimento foi-me dado, pelo professor
Kamber (Julio) da aldeia Mariazinha quando o procurei, na companhia de algumas
criangas, as quais eu estava interessado em saber como era a escrita de seus
nomes indigenas.

Como exemplo, cito o menino de nome Tchikangar (Joao Paulo);
ensinou-me o seu nome indigena conforme grafei, mas as outras criangas o
chamavam por Higar. Ja o menino de nome Kundmre (Breno) era por elas chamado
de Ndmre e a menina de nome Amnhijaka (Michele) era chamada pelas outras
criancas de Xika.

Estudos de carater etnolinguisticos também contribuiram para minha

compreensao do povo Apinayé. As publicacdes de Patricia Ham, subsidiadas pelo
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SIL — Sammer Institute of Linguistic — constituiram-se num marco para a preservagao
da lingua e costumes tradicionais Apinayé. Tehpre (Vandelson), um jovem de cerca
de 20 anos, mostrou-me numa certa ocasido, na aldeia Sao José, um gravador
portatil que funcionava a energia solar. Ao ligar o aparelho, ouvia-se na lingua
materna apinayé, a traducao de textos biblicos.

Na literatura especializada de etnolinguistica ndo foi possivel
localizar dados a respeito da biografia de Patricia Ham. As informagbes que colhi
entre os apinayé, a seu respeito, dao conta de explicar que ela viveu muitos anos
entre eles, aprendeu inicialmente a Lingua Apinayé e iniciou um trabalho de
compilacéo e de alfabetizacdo. Entre as criancas que por ela foram alfabetizadas na
lingua materna encontrei Koset (Josu€), que atualmente é professor da Escola
Indigena Matyk da aldeia Sao José.

Contou-me Koset (Josué) que nao apresentou grandes dificuldades
para aprender a ler e escrever na sua lingua, adquirindo uma habilidade que o levou
a trabalhar junto com a Patricia Ham na tradug&o dos textos biblicos, sendo que,
algumas vezes, viajou na companhia dela para Belém (PA) com a finalidade de
revisar textos para a impressao.

Vejo como oportuno, nesse momento, comentar a forma como os
Apinayé glosam determinadas palavras, entre elas algumas que fiz referéncia no
ambito desta investigacao, recorrendo para isso a Albuquerque (2007, 2009). Para
esse autor, a lingua portuguesa nos Ultimos anos vem ocupando um espaco que
antes era exclusivo da lingua materna, o que por um lado traz impactos sobre os
aspectos sociais e culturais e, por outro, uma contribuicdo que amplia o Iéxico
Apinayé. Nos exemplos que se seguem, procuro caracterizar alguns desses
empréstimos linguisticos:

Kagé jaxwy xa: livros + guardar + lugar = Biblioteca

Mémoj jaxwyr xa: Objeto, alguma coisa + guardar + lugar = Depésito

Jahkre xwynh xapénh xa: ensinar + o que faz ou fez + trabalhar +
lugar = Sala dos Professores

Os significados dessas palavras foram-me esclarecidos pelo
professor indigena Wanhmé (Davi) da aldeia Sao José. Ja o meu aprendizado da
Lingua Apinayé, limitado a um conjunto de palavras e expressdes, sempre utilizadas
de forma mesclada ao Portugués, foi um componente importante para a obtencéo

dos dados durante o trabalho de campo, uma vez que, entre os mais velhos e
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também homens, mulheres e criangas, a utilizagdo de tais expressbées ajudaram-me
a ser compreendido, bem como, na compreensado de suas atividades socioculturais.

A titulo de exemplificacao, no final do més de agosto de 2012, me
dirigi a aldeia Olho D’agua a fim de solicitar alguns esclarecimentos do professor
Kamér (Julio), ao pedir agua na lingua materna. Primeiramente, fui atendido por sua
filha, de cerca de trés anos e meio, que, em meio a um sorriso de crianga, se
aproximou entregando-me um pote plastico com agua. Imediatamente procurei lhe
devolver o sorriso, ao passo que lhe agradecia na lingua indigena.

Na préxima secdo, comeco a tarefa de apresentar os dados
decorrentes do trabalho de campo.

4.2 Marcas de uma episteme: evidéncias colhidas entre os Apinayé

Esta secédo traz os dados apurados durante o trabalho de campo
realizado por mim no ambito das aldeias apinayé. Estou convencido que tais
informagdes deixam marcas indeléveis da singularidade dos educadores indigenas
apinayé. A arquitetura escolhida para essa apresentacdo decorre de uma
necessidade didatica/teérica/metodoldgica, que ja procurei esclarecer previamente
na tessitura dos capitulos dois e trés.

Em resumo, opero uma distingdo entre saberes e fazeres e a forma
de ser e conviver dos educadores indigenas apinayé, tarefa que possibilitou-me uma
abordagem didatica da natureza dos produtos epistémicos apinayé, que, acredito, é
de facil compreensao. Convido entdo, o leitor a percorrer comigo, ndo somente as
marcas desse cinzel epistemoldgico, mas também, a fazer um exercicio intelectual
no sentido de perceber a multiplicidade de interagdes, inter-retroacdes,
interconexdes que podem ocorrer quando se considera o saber/fazer/ser e conviver

dos educadores indigenas apinaye.

4.2.1 O saber/fazer do povo Apinayé: o que pode ser permeado pelo

babacueiro

Passarei a expor, com mais detalhes, alguns aspectos presentes na
cultura do povo Apinayé, direcionando o olhar para os seus saberes e fazeres
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tradicionais, que podem explicar, em parte, a natureza de seus produtos
epistémicos. Para cumprir essa tarefa, escolhi como foco o rér par — babacueiro,
evidenciando algumas relagdes — saberes/fazeres socioculturais que estdo
presentes no cotidiano desse povo.

ROr par - é como usualmente os indios da etnia Apinayé se referem
ao coqueiro conhecida popularmente como babacu; no entanto, a palmeira também
€ referenciada por outros nomes populares, por exemplo baguacui, aguacu, bauacu,
coco de macaco, coco de palmeira, coco-pindoba, coco naia e guaguago. Seu nome
cientifico é orbignya speciosa. Vejamos, a seguir, o0 que pode ser permeado pelo ror

par.

FIGURA 09 — Coco BABACU

Fonte: Arquivo pessoal

4.2.1.1 ROr — coco

E colhido na mata, diretamente do chdo, uma vez que os frutos
caem naturalmente dos cachos quando estdo maduros. Quando o coco destina-se
ao consumo familiar participam da atividade de coleta homens, mulheres e criancgas,
sendo que, por vezes, 0 coco € quebrado na prépria mata. Trata-se de tarefa ardua,

uma vez que para retirar as castanhas € empregado um machado, que € preso com
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uma das pernas sob o chdo, com a lamina para cima. Entdo, apoia-se o coco
longitudinalmente sob a lamina, isto &, no sentido das fibras, e, em seguida, bate-se
com forca no coco, utilizando como macete um pedaco de pau apanhado na prépria
mata. Uma vez retiradas, as castanhas sdo colocadas num recipiente chamado cofo.

Atualmente, algumas familias principalmente da Aldeia Mariazinha
colhem o coco para uma industria local, situada no municipio de Tocantinépolis,
como fonte de renda. Uma caracteristica dessas familias é que, em sua maioria, sdo
constituidas por homens nao indios, casados com mulheres indigenas. A exploragcéao
do coco torna-se, entdo, um expediente para obtencdo de recursos para a sua
sobrevivéncia.

Embora tenha ouvido falar de denuncias sobre o trabalho de
criangas na colheita do coco, ndo observei, durante os diferentes momentos que
estive na aldeia Mariazinha, o envolvimento delas. Entre as criancas as quais
ensinei algumas nogoes de fotografia, encontravam-se alguns filhos dessas familias
que, atualmente, se dedicam a exploracdo do coco babagu, porém, as tarefas
imputadas a essas criangas basicamente consistiam em estudar num periodo na
escola da aldeia, e, no outro, brincar com outras criangas no ambito da aldeia.

4.2.1.2 Hy - castanha

Cada coco do babacu pode conter de uma até sete améndoas —
castanhas. Particularmente, pude observar cocos que possuiam de duas até cinco
améndoas. As castanhas podem ser consumidas de formas diferentes. Dentre as
gue observei, estao:

a) Hy - in natura: consumida diretamente, logo que é extraida do
coco. Algumas vezes observei que, apdés mastiga-las por diversas vezes, extraindo-
lhe o leite, 0 bagaco é jogado fora.

b) Rér ry htwym — Oleo do coco: das castanhas pode-se extrair
0leo comestivel, de forma artesanal. Para isso, depois de colhidas as castanhas
elas sdo cortadas aleatoriamente em dois, trés pedacos; em seguida, sao torradas
numa panela. Depois de torradas, sdo “pisadas’, isto €, amassadas num pildo, onde
tomam a forma de uma farinha. Adiciona-se, entdo, um pouco de agua no pilao; a

farinha misturada com a agua é retirada e levada ao fogo para “apurar’, ou seja,
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extrair o 6leo mediante a evaporacdo da agua. Na panela, resta o pé da castanha,
que pode lembrar borra de café, o qual € utilizado como alimento também.

FIGURA 10 — EXTRACAO DO OLEO DO COCO BABACU

Fonte: Arquivo pessoal.

c) Rory kagé— Leite do coco: para extrair o leite das castanhas
procede-se de forma semelhante a extracao do éleo. Inicialmente, as castanhas sao
cortadas de forma aleatéria e depois pisadas no pildo, sem a necessidade de torra-
las, entao, mistura-se agua as castanhas pisadas. A agua assume a coloragcédo
branca e é coada, visando separa-la das améndoas moidas. O leite de coco babacu
€ utilizado no preparo de carnes de caga, como tatu, paca, veado, cutia, capivara e
peixes, porém nao recomendada para o preparo de carnes de porco e gado, pois
segundo conhecimento indigena essas carnes nao ficam saborosas.

d) Rér nhi — Farinha do Coco: Entre a camada da casca e das
améndoas do coco babagu existe uma camada intermediaria, formada por uma
massa que também é comestivel. Contou-me Irety (Dona Maricota) que comeu muito
da “carne do coco” misturada a carne de cacga, e que a farinha de melhor qualidade
€ aquela extraida do coco “mais jovem”, ou seja, daquele coco que madurou mais
recentemente. A tonalidade da massa intermediaria é indicativa do sabor da farinha,
uma vez que, segundo Irety, a massa mais escura € “amargosa’, ao passo que, a

s

massa de tonalidade clara é “docinha”.
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e) Ror Gé - Gongo: por vezes, quando o coco fica por certo tempo
no chdo, as améndoas servem de alimento para um “bicho” chamado gongo

(Pachymerus nucleorum).

FIGURA 11 — GONGO

Fonte: Arquivo pessoal

O gongo ¢é extraido das améndoas e depois usado na alimentacao.
Observei duas formas de consumo do gongo, uma delas consiste em assa-los num
espeto, o qual pode ser feito do proprio “talo” — haste da folha do babagu, enquanto
a outra consiste em frita-los e depois consumi-los com farinha de mandioca ou arroz,
por exemplo.

FIGURA 12 — CULINARIA APINAYE — GONGO ASSADO

Fonte: Arquivo pessoal.



88

4.2.1.3 P6r nhinwyt — Palmito

Outra fonte de alimentacao que pode ser extraida do babacgu é o
palmito, no entanto, a sua extracdo requer a derrubada do coqueiro. O babacueiro
fornece uma grande regidao aproveitavel, tenra e de sabor suave, além do tradicional
‘olho” do palmito, ou seja, a parte que € efetivamente industrializada e
comercializada.

Durante a retirada de um palmito, o indio chamado Nhipodb
(Pardim), fez-me observar a disposicao das folhas que protegiam a parte comestivel,
a qual se referiu como sendo a “capa”. Apos perceber que uma folha se sobrepunha
a outra, explicou-me que o corte dessas folhas se da a partir daquela que esta
situada mais externamente. Pelo que observei, esse procedimento para cortar as
folnas que protegem o palmito facilita o desprendimento das mesmas e,
consequentemente, a retirada do palmito da “capa”.

Convém salientar que a matriz alimentar tradicional apinayé tem
sofrido interferéncias advindas do contato frequente com a sociedade local, e muitas
receitas de sua culinaria tradicional encontram-se em desuso, em particular essas
receitas que descrevi anteriormente. Irety (Dona Maricota) disse-me que
antigamente o “bolo” - “Xwykupu”, era feito com a farinha de coco “rér nhi” e que a
mandioca passou a ser incorporada a receita.

4.2.1.4 P6 - Folhas do coqueiro

As folhas do babagueiro podem variar de 4 a 8 metros de
comprimento, e sao empregadas em diversas atividades cotidianas do povo
Apinayé, a seguir apresentamos algumas delas:

a) P4 - cobertura das casas: inicialmente, as folhas sdo cortadas

dos coqueiros e levadas para um local onde sédo preparadas de forma adequada a
utilizagcdo como cobertura das casas. Essa preparagdo consiste em descartar a
regido da folha onde o “talo” — haste — € mais grosso, pois essa parte mais grossa
favorece as infiltragdes durante uma chuva; assim, a parte util da folha que € usada

como cobertura situa-se do meio para a extremidade.
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FIGURA 13 — COBERTURA DA CASA

Fonte: Arquivo pessoal

Outra etapa da preparacéo das folhas é chamada de “risca”. Nessa
etapa um facao é utilizado para cortar parcialmente as folhas na proximidade do talo,
o corte é realizado de tal maneira que a folha fica presa a haste apenas por sua

“nervura” central.

FIGURA 14 — APRENDENDO A “RISCA”

Fonte: Arquivo pessoal

Logo em seguida, as folhas riscadas sao “batidas”, isto é, dobradas
para o mesmo lado — parte interna da folha — e estdo prontas para ser amarradas na

estrutura da casa.
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b) Kupip — esteira: a esteira é confeccionada a partir do “olho” do

babacu, que é um broto de uma folha que ainda nao abriu. A escolha do olho vai
depender do tamanho da esteira que se deseja confeccionar. Um fato interessante
que observei quando acompanhava o indio Nhipodé (Pardim) na retirada de olhos é
que um olho contém duas folhas, porém elas ndo sao visiveis, estdo protegidas por
uma espécie de casca que as envolve. Nhipodé cortava apenas uma das folhas que
estavam em determinado olho, e justificava, dizendo “vou cortar apenas a mée, o
filho vai ficar, assim a palmeira ndo morre”.

Depois de colhido o olho, as folhas sdo abertas e colocadas para
murchar; esse procedimento evita que as folhas arrebentem e, também, que
desenvolvam um fungo que mancha as folhas, comprometendo a durabilidade da
esteira. O tempo necessario para murchar uma folha vai depender das condigdes
climaticas, mas, em geral, espera-se de dois a trés dias. Uma vez murcha, a folha é
cortada ao meio pela haste principal, em seguida elas sao viradas de tal forma que a
espessura da haste fica uniforme. A expressdo usada para esse procedimento é
chamada de “unido do pé com a cabecga”, e, em alguns casos, usa-se uma faca para

diminuir a espessura das hastes cortadas.

FIGURA 15 — NHOKRE TECENDO UMA ESTEIRA

Fonte: Arquivo pessoal

Depois que as hastes sdo viradas no sentido “pé com cabeca” as
folhas ficam naturalmente cruzadas, entdo a esteira comeca a ser “tecida” —

confeccionada. O trangado que observei foi aquele onde uma folha passa por cima
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enquanto outras duas passam por baixo. A principio, o trangado toma a forma de
trapézio isésceles, para, posteriormente, ser concluido sob a forma de um retangulo.
Uma esteira pode ser usada para dormir, para sentar, para depositar alimentos ou
fechar a porta de uma casa.

A esteira esta presente no cotidiano apinayé para sentar-se, deitar-
se, nas portas das casas, como também, no universo das suas atividades
socioculturais. Sobre a esteira sdo transmitidos os nomes indigenas; sobre a esteira
sdo depositados os alimentos trocados entre as familias envolvidas num casamento;
sobre a esteira sdo furados os lébulos das orelhas e, também, ocorre o corte de
cabelos.

c) Kawa - Cofo: o cofo € uma espécie de cesto utilizado para

transportar alimentos como milho, mandioca, batata-doce, entre outras coisas. Sua
confeccdo requer os mesmos procedimentos iniciais de preparacdo das folhas
descritos para a confecgao da esteira. O processo de bricolagem diferencia-se no
inicio, quando, antes de unir “pé com cabecga”, as folhas sdo flexionadas sobre a
coxa do artesdo, fazendo uma circunferéncia. Depois, comecga-se a tecer formando
um tridngulo, entdo as folhas sdo novamente flexionadas e comecga-se a uni-las,

formando um cilindro.

FIGURA 16 — COFO

Fonte: Arquivo pessoal.

Em seguida, o fundo é fechado formando uma tranca, e, nesse

momento, algumas pontas das folhas sao descartadas para evitar que o trangado do
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fundo do cesto fique desproporcional num dos lados, 0 que poderia comprometer o
equilibrio do cesto quando este fosse depositado no chdo. O cofo possui uma alga
que é confeccionada com a fibra do gwra par — buriti, Mauritia flexuosa. O olho do
buriti € extraido, tomando-se um cuidado inicial de limpar um pdé marrom que esta
envolto no olho, pois provoca coceiras caso entre em contato com a pele.

Posteriormente, das folhas abertas sao tiradas as “fitas”, isto €, as
fibras que estdo sobre as folhas. Para retirar as fitas € preciso inicialmente dobra-las
e, depois, puxa-las na extremidade da folha, por volta dos 10 centimetros finais da
folha, em seguida, com um movimento do dedo polegar sobre a folha a fibra é
destacada e puxada até a haste. As fitas também sao colocadas para murchar antes
de ser utilizadas para fazer a alga do cofo.

d) Kaapér xa — Abano: Confeccionado com a folha do babacu,

valendo-se da mesma técnica de tecer da esteira. Porém, ndo observei cuidados
maiores em relacéo as folhas que sao utilizadas para tecé-lo. Assim, para tecer um
abano simplesmente cortava-se uma folha do babagu e, depois de abri-la ao meio,
unia-se 0 pé com a cabega e fazia-se o trangado cujo tamanho final ficava em torno
de 40 centimetros. O abano é utilizado para acender o fogo, mas também observei
algumas criangas utilizarem-se dele para “brincar de faz de conta” como se

estivessem com calor.

4.2.1.5 Ror ka hxét — Carvao do coco babacu

Para produzir carvdo do coco babagu € necessario cavar um buraco
no chao, de formato cilindrico. Seu tamanho vai depender da quantidade de carvao
considerada necessaria, mas, em geral, suas dimensdes sdao de 0,50 m de raio por
0,6 m de profundidade, aproximadamente. No buraco, primeiro acende-se o fogo e,
depois, 0s cocos sao colocados até completa-lo; quando as chamas atingem a parte
externa, o fogo é abafado com folhas de babacu e terra até que ndo se perceba a
saida de fumaca. E comum deixar os cocos no buraco de um dia para outro, para
depois tira-los e usa-los como combustivel para os fogdes de barro.

Adicionalmente, observei que as cinzas do carvao, feitas a partir do
coco babagu, sdo utilizadas como cimento. Contou-me Nhipodb (Pardim), que ele

vai peneirando as cinzas que ficam no fundo do buraco onde o carvao foi preparado
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e guarda-as num saco, quando tem quantidade suficiente a utiliza para rebocar as
paredes das casas, e também para construir fogdes de barro.

FIGURA 17 — CARVAO DO COCO

Fonte: Arquivo pessoal

As cinzas do carvéao feito a partir do coco babagu funcionam como
uma liga, a qual se mistura com a agua e o barro, quando seca endurece de forma

semelhante ao cimento tradicionalmente conhecido por nés.

4.2.2 O Ser e o Conviver Indigena: algumas singularidades da cultura Apinayé

Neste tbépico exponho, com mais detalhes, alguns aspectos
presentes na cultura apinayé, olhando as singularidades do ser e do conviver desse
povo em algumas atividades socioculturais. Para cumprir essa tarefa, escolhi como
foco de discussao seis situagdes distintas da cultura do povo Apinayé, que sdo 0s
casamentos, as reunidées no patio da aldeia e os trabalhos coletivos, uma receita
tradicional, os acidentes com afilhados e as corridas de tora.

O objetivo, aqui, € apresentar algumas das singularidades do povo
Apinayé presentes nas atividades socioculturais da etnia, buscando evidenciar o ser
e conviver dessas pessoas, a medida que descrevo algumas de suas praticas
socioculturais. Na qualidade de convidado, pude vivencia-las nas aldeias Sao José e

Mariazinha, escolhidas por mim como campo de investigacao.
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4.2.2.1 Axpénma mé rer — Casamentos

Apos ter sido convidado para oito casamentos, algumas duvidas a
respeito dessa atividade sociocultural do povo Apinayé pairavam sobre 0s meus
pensamentos, entre elas, por exemplo, posso dizer: quando é que a comunidade fica
sabendo que duas pessoas estdo enamoradas? E possivel que as pessoas
enamoradas tenham um relacionamento intimo antes do casamento? Uma moca é
obrigada a casar-se? Diante dessas inquietacdes resolvi procurar Irety (Dona
Maricota) na Aldeia Sao José.

Irety (Dona Maricota), € uma das mulheres respeitadas pela
comunidade, possui um amplo conhecimento da cultura, e, logo nos primeiros dias
que cheguei a Aldeia Sao José, fui orientado a procura-la, sendo que numa delas foi
0 préprio cacique que me acompanhou até a sua casa. Porém, naquela ocasiao eu
estava interessado em ouvir a histéria da origem do indio apinayé.

Posso dizer ainda que Irety (Dona Maricota) é uma anfitria de
primeira mao, pois sempre oferecia-me café, bem como, uma interlocutora
interessada em estudar, pois além de responder as minhas perguntas. Chegou a
dizer para o seu esposo Mdatyk (Sr. Hilario), numa das minhas visitas, que ele fosse
com os homens conversar pra 13, afim de ndo atrapalha-la.

Disse-me Irety (Dona Maricota), que antigamente, ndo era assim
n&o, era diferente, ndo tinha essas comidas de arroz! Entao, comecou a explicar-me
como era um casamento no panhi, ou seja, um casamento na cultura indigena
apinayé. Primeiro, quando uma moga ou rapaz esta gostando de outra pessoa, ela
ou ele devem falar para os respectivos pais, 0s pais € que irdo primeiro na casa um
do outro para saber se o0 desejo de casar-se € reciproco.

Havendo reciprocidade, pode ocorrer que uma data seja marcada na
ocasido dessa conversa inicial entre as familias dos noivos, porém essa ndo é uma
atividade dos pais. O que acontece, de maneira geral, é que os padrinhos e
madrinhas dos noivos sao o0s responsaveis pela organiza¢do do casamento, desde a
publicidade do fato para a comunidade até a preparacao de comidas que serao
trocadas entre as familias na data marcada para o casamento.

Convém, nesse momento, um rapido esclarecimento a respeito de
quem sdo os padrinhos e madrinhas. Os padrinhos e madrinhas sdao aquelas

pessoas que atribuiram os nomes para os respectivos noivos. Isso ocorre numa
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outra atividade sociocultural chamada em portugués pelos apinayé de nomeacéo,
que geralmente acontece quando a pessoa que recebe o nome ainda € bebé ou
crianga. Porém, presenciei a nominagdo de Mityk, um rapaz de aproximadamente

13 anos que fora nomeado por Irety (Dona Maricota), na Aldeia Bacabinha.

FIGURA 18 — IRETY - DONA MARICOTA

Fonte: Arquivo pessoal

Foi justamente Irety (Dona Maricota) que, noutra ocasiao,
esclareceu-me a respeito do rito de nomeacao, pois perguntei-lhe sobre o que dizia
0 Pam (padrinho) ou a N& (madrinha) no ato da nomeacéo. Ela disse-me assim,
referindo-se ao caso de Mdtyk: “De hoje em diante, esse pessoal todo ai, e de todas
as aldeias vai te chamar de Mityk, e o que vocé precisar, qualquer coisa que seja
vocé deve pedir para as tuas na e pam, que eles vao te ajudar! Convém salientar
que nao observei casos em que uma pessoa tivesse um unico padrinho ou uma
Unica ou madrinha, eu mesmo tenho duas na.

Observei que, no dia anterior ao do casamento, as familias dos

noivos e das madrinhas e padrinhos costumam ir a cidade de Tocantinépolis para
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fazer compras; dentre os itens adquiridos, percebi com maior regularidade a compra
de arroz, 6leo de soja, refrescos, refrigerantes e a carne de frango, além de alguns
itens para temperar a comida, como cebolas e alho.

Com relacdo ao dia da festa, as madrinhas e padrinhos € que séo
responsaveis pela preparacao de comidas que serdo trocadas pelas familias.
Atualmente, é comum a preparacao de arroz com frango em quantidades suficientes
para que os familiares da noiva, ou noivo, bem como parentes convidados de outras
aldeias possam se alimentar. Como disse Irety (Dona Maricota), o arroz vem
substituindo a confecg¢do da comida tradicional, o “Xwykupu”, feita a base de carne
de caca — veado, tatu, paca, cutia — com mandioca, ou ainda em desuso, a farinha
do coco, a qual era assada apds a devida preparacao.

A movimentacao no dia do casamento é grande, pois logo cedo as
mulheres envolvem-se na preparacao do alimento; nessa tarefa € comum o auxilio
dos homens, a fim de providenciarem lenha para o fogo. Na casa onde a comida é
preparada € comum a presencga de parentes vindos de outras aldeias, e as criancas
parecem seguir a sua rotina de brincadeiras no entorno da casa.

Em pelo menos trés casamentos, recordo da presenca de
cantadores, por vezes parentes dos noivos que cantavam para alegrar a festa; em
outras vezes, o cantador foi remunerado com um prato de comida, foi 0 que ocorreu
certa ocasiao com Kagro, (Sr. Francisco) que, ao receber um prato com arroz e
pedacos de frango frito, me disse sorridente: “Esse € o pagamento pela minha voz”.

Uma vez preparada a comida, ela € acomodada em bacias grandes
ou cofés (cestos de palha), sendo que, algumas vezes, o cofo era forrado
internamente com folhas de bananeiras para que a comida n&o entrasse em contato
direto com a palha. A comida é colocada num carrinho de méo, quando disponivel,
ou entdo levada por duplas de homens até a casa da noiva, isto é, a comida parte
primeiro da casa dos padrinhos e madrinhas do noivo para a casa da noiva. Os
parentes seguem a comida sendo levada pelo caminho.

Ao chegarem a casa da noiva, dirigem-se com a comida para uma
esteira, onde ela € depositada. Nesse momento, todos os parentes da noiva ja
aguardavam a chegada da comida, sentados defronte a esteira. Um facdo que fora
enfeitado com colares de micangas e com algumas penas de papagaios € colocado
em cima da comida. Entdo, uma das madrinhas do noivo toma a palavra e fala na

lingua materna, todos os parentes das duas familias estdo sentados ou agachados.
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FIGURA 19 — TROCA DE ALIMENTOS

Fonte: Arquivo pessoal

Logo que a fala termina tem inicio o choro das mulheres que, a
medida que choram chamam os nomes de parentes ja falecidos e que ndo puderam
participar da festa. Percebi que durante a pratica desse costume muitos homens

choram, e apenas uma vez observei a fala de mais de uma madrinha.

FIGURA 20 — CHORO CERIMONIAL

Fonte: Arquivo pessoal

Apds o choro das mulheres, a madrinha toma o facdo enfeitado nas
maos e diz mais algumas palavras na lingua; por vezes, ela bate com facéo sobre a

lateral do cofo, ou a borda da bacia. O que me foi dito a respeito desse momento é
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que a madrinha estaria dando recomendacdes expressas para que seu afilhado
fosse bem tratado, pois caso contrario a familia viria para passar um corretivo.
Falou-me Irety (Dona Maricota) que, quando um casamento nao da certo, quem leva
o corretivo sdo as Madrinhas. A parte que se sentir “prejudicada” vai logo no
amanhecer do dia a casa das outras madrinhas para aplicar o corretivo. Disse-me
ainda: E por isso que eu acordo logo cedo, é de 4 pra 5 hora e fico observando, caso
perceba o movimento saio logo pelo fundos e vou pro mato.

A troca de comidas € reciproca, logo que as madrinhas do noivo,
bem como os parentes saem da casa da noiva e as madrinhas da noiva comegam
0S preparativos para levarem a comida para casa do noivo. Assim, quando as
madrinhas da noiva e os seus familiares chegam a casa do noivo com a comida,
estes estdo aguardando, sentados defronte a uma esteira, e o processo se repete tal
qual descrito acima. Ou seja, a comida € entregue, a madrinha da noiva faz o uso da
palavra, as mulheres iniciam o choro que é acompanhado por todos os parentes, e,
por fim, a madrinha da noiva faz as suas recomendacdes batendo com o facéo
enfeitado no cofo; em seguida retornam para a casa da noiva.

A comida trocada pode ser consumida logo apdés a saida dos
parentes que a deixaram; no entanto, observei também que ela é distribuida em
recipientes menores, bacias, panelas, cuias, entre as familias presentes que se
encarregam de distribuir entre os membros de cada familia. Em todos os
casamentos que participei fui agraciado com um prato, sempre generoso, de
comida, muito além do que eu poderia comer numa unica refeicdo e isso se dava,
em alguns casos, em dose dupla, pois recebia alimentos tanto dos parentes do noivo
como da noiva.

No periodo da tarde, em geral ap6s o meio dia, comecavam 0s
preparativos da noiva e do noivo, ainda nas suas respectivas casas. Ambos eram
pintados e enfeitados com colares, tanto de migangas como de sementes naturais,
porém ha uma predominancia dos colares de micangas, atualmente. A pintura é feita
por uma das n&d (madrinhas) da noiva e do noivo, respectivamente. Certa vez, ao
questionar uma mulher que pintava uma noiva sobre qual era a pintura que estava
sendo feita, ela me disse que a pintura correspondia ao “partido” ao qual o nome
indigena da noiva pertencia.

Esse fato tem ligagdo com o rito da nominacdo, comentado

rapidamente por mim anteriormente, e aproveito a oportunidade para esclarecer que
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na nominacao o pam (padrinho) ou a na (madrinha) passa um conjunto de nomes
para a pessoa que esta sendo “nominada”, e também fala sobre o seu “partido”, ou
grupo cerimonial ao qual pertence. Em linhas gerais, os Apinayé pertencem as
metades Wanhmé e Katam, respectivamente relacionadas a Kooti (Sol) e Kore
(Lua). Entdo, uma pessoa ao receber o nome também lhe é designado o grupo
cerimonial ao qual pertence. Identifiquei, também, um caso envolvendo uma pessoa
que recebeu nomes do sol e da lua. Entre os Apinayé, pelo que pude apurar, € usual
o emprego do termo da Lingua Portuguesa “partido” para explicar a que grupo

cerimonial a pessoa pertence.

FIGURA 21 — PREPARATIVOS DA NOIVA

Fonte: Arquivo pessoal

ApGs receberem a pintura, os noivos sdo enfeitados com colares de
micangas com varias voltas no pescoco, também observei que alguns desses
colares eram colocados de forma cruzada na frente do peito, passando-se as voltas
por entre os ombros. Os noivos ainda recebem enfeites de migangas com penas de
papagaios nos tornozelos, logo abaixo dos joelhos e nos bragos.

A pintura dos noivos € realizada no ambito da casa onde se
encontram os parentes por ocasido das trocas de comidas, isso quer dizer que eles

podem ser pintados nas dependéncias internas da casa, ou no patio a sombra de
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uma arvore, por exemplo. Assim, percebe-se um movimento natural das pessoas
naquele momento — homens e mulheres conversam e as criangas brincam —

enquanto transcorre a preparag¢ao dos noivos.

FIGURA 22 — PREPARATIVOS DO NOIVO

Fonte: Arquivo pessoal

Na casa da noiva, mais duas pessoas sao preparadas para O
casamento com o mesmo cuidado que a noiva recebe, essas pessoas sao
denominadas de “cunhados” do noivo, no entanto, essas pessoas sdao designadas
pelas nd (madrinhas) e podem ser irmaos, tios ou primos da noiva. Na lingua
materna as pessoas designadas para buscarem o noivo recebem o nome de umre.
Apos receberem as respectivas pinturas eles também séo enfeitados, com colares
colocados de forma cruzada no peito e os enfeites nos bracos e pernas tal qual o
noivo. Depois de pintados, os “cunhados” tem a fun¢ao de buscar o noivo na casa
onde ele se encontra, a qual pode ser a casa de seus pais, a casa de uma de suas
madrinhas, ou ainda a casa de algum outro parente, que, por algum motivo,

emprestou a casa para a realizacdo do casamento.
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FIGURA 23 — “CUNHADOS” Buscam 0 NoIvo

Fonte: Arquivo pessoal

Irety (Dona Maricota) contou-me que antigamente os “cunhados”
buscavam o noivo no patio, depois da realizacao da Corrida de Toras e enquanto o
pessoal estava cantando no péatio. Os cunhados, ao chegarem a casa onde se
encontra 0 noivo vdo em sua direcdo e o conduzem pela mao até chegarem a casa
onde a noiva se encontra. Caso o noivo esteja sendo preparado eles aguardam as
mulheres terminarem de enfeita-lo.

A noiva espera pelo noivo sentada em uma cadeira ou banco,
disposto, atualmente, atrds de uma mesa; entéo, o noivo é conduzido até ela pelos
cunhados, que o orientam a sentar-se ao lado dela. Sobre a mesa pode ter
refrigerantes e refrescos e também bacias com pedacos de bolos com ou sem
cobertura.

Uma vez que os noivos estao sentados, em geral o cacique faz uso
da palavra para os noivos. Também percebi, em algumas ocasiées que, homens e
mulheres mais velhos, ou algum parente mais jovem, porém préximo dos noivos
pode fazer uso da palavra. Perguntei ao cacique Wanhmé (Davi) da Aldeia S&o José
0 que era dito para os noivos. Ele me disse que é comum da parte dele como dos
mais velhos que fizerem uso da palavra na ocasido dar bons conselhos ao jovem
casal, falando da responsabilidade que um deve ter para com o outro € o cuidado
que eles devem ter com os filhos que gerarem. Observei, também, que os noivos
sdo orientados a darem-se as maos, enquanto ainda estao sentados, 0 que pode

ocorrer antes ou depois da fala do cacique.
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FIGURA 24 — MOMENTO DOS CONSELHOS

Fonte: Arquivo pessoal

Logo apés a fala do cacique e das demais pessoas, um choro das
mulheres ocorre e todos o0s parentes ali presentes sentam no chao, ou ficam
agachados enquanto as mulheres pronunciam os nomes dos parentes que ja estdo
falecidos, e que, naquele momento, sentiram saudades. Logo apds o choro, o bolo e
os refrescos ou refrigerantes sao distribuidos a todos os presentes. Percebi também
gue 0s noivos recebem os cumprimentos depois das falas, e sdo presenteados com
objetos como panelas, bacias, facas ou tecidos.

Concluida a cerimbnia os noivos entram para a parte interna da casa
e 0s parentes se dispersam, momento em que o convivio da casa retorna ao
movimento usual, as mulheres cuidando de tarefas domésticas, criancas brincando
no patio. Algumas vezes, percebi 0 noivo se preparando para jogar a tradicional
partida de futebol de final de tarde.

4.2.2.2 Gam mép kupronh - Reunioes no Patio

As Reunides no Patio constituem uma das atividades socioculturais
do povo Apinayé que merece atengdo especial, pois nela sdo discutidos temas de
relevancia da comunidade. No periodo que convivi com o0s apinayé tive a
oportunidade de participar de algumas delas, algumas mais locais cujo foco

centrava-se em tematicas especificas da aldeia, e outras mais gerais, onde se
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reunia a grande maioria das liderancas indigenas além dos caciques das 23 aldeias
apinayé.

Inicialmente, escrevo sobre as reunides no patio das quais participei
na Aldeia Sao José, que foram pelo menos trés. Percebi que as tematicas das
reunides sdao demandadas tanto pelo cacique quanto por qualquer membro da
comunidade, que procura o cacique e apresenta-lhe o tema para a pauta da reuniao.

Uma vez definida a pauta da reunido o cacique determina a data que
a mesma ocorrera e solicita para que o “governador” da aldeia avise a comunidade.
Por vezes, o governador acaba por estender o aviso para as aldeias circunvizinhas a
Aldeia Sao José, que sao as aldeias Abacaxi, Aldeinha, Areia Branca e Furna Negra,
situadas num raio de, no maximo, dois quildmetros. Um pouco mais distantes estao
as aldeias Brejinho, Bacabinha e Bacaba, num raio de aproximadamente quatro
quildmetros da Aldeia Mae. Aldeia Mae é termo usado por muitos indios para se
referir a Aldeia Sao José.

Na estrutura da organizagdo da Aldeia Sdo José existe a figura do
cacique, do vice-cacique e do governador da aldeia. Pelo que percebi o cacique e o
vice-cacique tém a mesma autoridade, ambos saem em viagens, representando o
povo em reunides e encontros de liderancas tanto interna quanto externamente. O
governador, além de providenciar que os avisos cheguem as liderangas, também
preocupa-se em identificar problemas e leva-los ao conhecimento dos caciques.

No dia marcado para reunido, logo cedo um velho faz um chamado
na lingua indigena para que as pessoas se dirijam ao patio, pois a reunido vai
comecar. Gravei alguns chamados de Kagro (Sr. Francisco); ele me disse com
seguranca que seu chamado é ouvido na Aldeia Bacaba, ou seja, aproximadamente
quatro quilémetros de onde estavamos. Enquanto aguarda-se a chegada do pessoal
para a reunido é comum ficar esperando de costas para o sol, isso € chamado por
eles de “ficar esquentando”.

A reunido inicia-se com a palavra do cacique ou do vice-cacique,
que comeca a apresentacdo da pauta, seja ela algum problema interno, demandas
da comunidade ou informes de outras aldeias. Pelo que percebi, a medida que o
cacique fala, ou outra pessoa, comentarios paralelos sao feitos, porém eles nao sao
incisivos o suficiente para atrapalhar a explanacdo de quem esta fazendo uso da
palavra. A palavra também € cedida para ndo indios, como aconteceu comigo no dia

em que solicitei o consentimento dos apinayé para realizar o presente projeto de
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investigacdo, ou ainda, funcionarios da FUNAI e autoridades que s&o convidadas a
participar.

As reunibes das quais participei foram realizadas, praticamente
todas, na lingua materna, com apenas poucas palavras ditas no Portugués, as quais
me faziam ficar de orelhas em pé para entender parte das discussdes. Numa dessas
reunides, dois homens de uma mesma familia que haviam brigado compareceram
ao patio e pediram desculpas a comunidade pelo acontecido. A palavra foi passada
para esses homens pelo cacique, que os chamava cada um ao seu tempo para que

dela fizessem uso.

FIGURA 25 — REUNIOES NO PATIO

Fonte: Arquivo pessoal

Nesse caso particular de conflito interno, ocorreram muitas falas de
liderangas mais jovens, de homens mais velhos e de alguns professores além das
falas dos caciques de varias aldeias circunvizinhas que, naquela ocasiao, se fizeram
presentes. O teor da discussao parecia-me de serenidade e posteriormente a essa
reunido, um ou dois dias depois, fui convidado pelo cacique Wanhmé (Davi) da
Aldeia Séo José, para ajuda-lo, juntamente com o Coordenador Técnico Local da
FUNAI, a escrever alguns oficios para autoridades constituidas da cidade de
Tocantinépolis para que ampliassem a fiscalizagdo de vendas de bebidas alcodlicas
para indios. Tal episédio permite perceber claramente as acdes deliberativas da

comunidade no sentido de garantir o equilibrio da sociedade.
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Contou-me Wanhmégri (Sr. Orlando), um ex-cacique da Aldeia Sao
José, que antigamente, quando um homem que ndo dava atengdo para os bons
conselhos que recebera, e voltava a envolver-se em situagdes conflituosas, seja
com a esposa ou parentes, ou mesmo outros membros da comunidade, esse
homem era chamado para o patio da aldeia para brigar. Porém, nessa ocasiao,
todos os homens da aldeia formavam uma roda e brigavam com ele. A briga poderia
durar horas, mas sé era dada por concluida quando o homem que havia brigado
novamente se retratava, ou, as vezes, simplesmente dizia na lingua indigena que
iria para a sua casa. Wanhmégri (Sr. Orlando) ainda me disse que era raro que um
homem, tendo passado por essa situagao, voltasse a brigar.

As reunibes mais gerais, que envolvem a presenca de caciques e
liderancas de todas as aldeias, s&o realizadas principalmente nas Aldeias
Mariazinha ou Sao José. O que diferencia essa reunidao das de cunho local é a
abrangéncia dos temas, que, por definicdo, se relacionam com a sociedade
envolvente, tanto local como a nacional. Entre as tematicas discutidas durante a
minha presenga na area indigena estdo: questdes de saude gerenciadas pela
FUNASA; o acordo com a Usina Hidroelétrica do Estreito, cuja construgdo da
barragem afeta, além dos Apinayé, outros quatro povos indigenas; as invasdes das
terras por cacadores e pescadores; as exploragcdes de madeira de forma ilegal e a
qualidade do atendimento prestado pela FUNAL.

FIGURA 26 — PONTOS DE PAuTA

Fonte: Arquivo pessoal
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4.2.2.3 Méapénh maati - Trabalhos Coletivos

Os Trabalhos Coletivos que observei no ambito das Aldeias
Mariazinha e Sao José podem ser organizados basicamente de duas formas:
aqueles que demandam a participacdo dos membros de toda a comunidade, mas
isso ndo significa que todos sdo obrigados a participar, € aqueles cuja participagao €
restrita a um numero menor de pessoas, geralmente parentes, para atividades na
roca.

Os trabalhos Coletivos que envolvem a aldeia num ambito mais
geral sdo previamente discutidos nas Reunides do Patio, e, pelo que observei,
atendem de alguma forma a comunidade como um todo, por exemplo, a limpeza da
area no entorno da escola, a limpeza da aldeia, ou limpeza do Posto de Saude, ou
simplesmente a farmécia como usualmente os indios se referem ao Posto de Saude.

FIGURA 27 — TRABALHOS COLETIVOS — LIMPEZA DO POSTO DE SAUDE

Fonte: Arquivo pessoal

Durante o tempo que permaneci na Aldeia S&do José acompanhei e
até integrei-me as equipes de trabalhos de duas atividades coletivas — a limpeza da
farmacia e a limpeza da aldeia. O dia marcado para a realizagdo da tarefa comeca
com um chamado na Lingua Apinayé para que os homens compare¢cam ao trabalho.
Conforme vao chegando, comegam quase que imediatamente a realizar algum
trabalho, dependendo do instrumento que possuem; homens com enxadas

comegam a capinar 0 mato, homens portando foices vao rocar, homens com
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“ciscadores” comegam a juntar o mato em pequenos montes que serdo levados por
outros homens que trouxeram carrinhos de mao.

Uma das tarefas do cacique para o dia marcado para a realizagao de
um trabalho coletivo € conseguir alimentos para quem esta trabalhando. Para
cumprir esse propdésito, observei que o cacique da Aldeia Sao José faz gestao junto
a FUNAI, ou entdo na Prefeitura. Assim, ele consegue alguns géneros alimenticios
como arroz, 6leo, café e alguns quilos de carne, em geral frango. Essa solicitacdo de
apoio externo por vezes também se dava através de equipes de trabalhadores do
departamento de obras da prefeitura municipal de Tocantin6polis, como foi 0 caso
no dia da limpeza da aldeia.

Durante a realizagéo do trabalho observei a presenca de cantadores,
que se revezavam durante a cantoria. No dia da limpeza da farmacia perguntei a
Kagro (Sr. Francisco), sobre a musica que o Wanhmé (Sr. Miguel) cantava. Kagro
me disse que “era uma musica de trabalho, assim de quando os homens estdo
trabalhando, como esses agora”. Disse-me, ainda, que antigamente quando o
trabalho era realizado na roca e os homens estavam voltando para casa, as
mulheres traziam as ferramentas e os homens vinham correndo com as toras até no
patio, onde se fazia uma cantoria, e depois que tomavam banho no cérrego
voltavam para as suas respectivas casas.

A comida para o pessoal que esta trabalhando é preparada por 3 a 4
mulheres; observei que, inicialmente, elas foram auxiliadas por alguns homens,
entre eles o governador, que buscavam lenha e a cortavam quando necessario.
Depois desse momento, os homens voltavam a se integrar as equipes de trabalho,
assim como as mulheres, que arrumavam as panelas sob o fogo com auxilio de
pedras. Quando a comida ficava pronta, as mulheres avisavam e os homens saiam
procurando vasilhas para comer, formando-se uma fila para a distribuicdo da
comida. Alguns homens comeram sentados ali por perto, enquanto outros foram na
direcao de suas casas.

Os trabalhos coletivos que envolvem um nimero menor de pessoas,
geralmente parentes, sdo aqueles como construir uma casa, ou apenas cobri-la com
palhas de babacgu, ajudar a fazer uma roga ou ajudar na colheita de arroz, mandioca,
ou ajudar a fazer farinha. Nesses trabalhos da-se uma espécie de contrato entre os
participantes que recebem pelo seu trabalho alguma coisa em troca, dependendo da
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tarefa que se esta fazendo. Sendo comum, por exemplo, realizar o pagamento com

parte da colheita de uma roga.

4.2.2.4 Xwykupu — “Receita de Bolo”

O meu primeiro contato com a culinaria tradicional Apinayé deu-se
por ocasido de uma festa de aniversario, comemoragao do primeiro ano de idade da
filha do professor Kamér (Julio), da Aldeia Mariazinha. A festa do aniversario ocorreu
no dia 07/04/2010, e o professor Julio convidara-me alguns dias antes, porém, no
dia do aniversario, poucas informacdes apurei a respeito do processo de elaboracao
dessa receita tradicional chamada “Xwykupu”. Contentei-me, entdo, em saborear um
generoso pedaco que me fora ofertado.

Kamér (Julio) disse-me, posteriormente, que a comemoracao de
aniversarios, tal qual ocorre em nossa sociedade, tem sido realizada entre os
apinayé, ponderando apenas a respeito da frequéncia, exemplificou com a
comemoracao que fez para a sua filha. Disse-me que ele propds para a sua esposa
a comemoragéao tradicional dos apinayé referente ao primeiro ano de vida de um
filho e ela deu a ideia de fazer no final da festa um bolo kupé. Kamér (Julio) ainda
comentou que entre os apinayé, além dessa comemoracao referente ao primeiro
ano de vida, também ha outra, que marca a entrada das criangas na adolescéncia.
Adicionalmente, também me falou que a realizacao dessa festa ocorre no sentido da
manutencgao das suas tradigdes socioculturais.

A possibilidade de acompanhar a confeccdo da receita ocorreu na
Aldeia Sao José, no dia 05/06/2010, na casa do Kagro (Sr. Francisco) onde fui
informado, pelo cacique Wanhmé (Davi), apés cumprimentar as pessoas €
presenciar um pequeno didlogo na Lingua Apinayé entre os presentes, que as
mulheres preparariam um bolo tradicional chamado “Xwykupu’ e que Irety (Dona
Maricota), iria explica-lo na lingua indigena e eu poderia gravar e fotografar. Kagro
(Sr. Francisco) adiantou-me que havia colhido logo pela manh& a mandioca que as
mulheres descascaram, lavaram e ralaram, deixando-a em repouso numa bacia.
Observei, ainda, que a mandioca fora ralada num ralador que produz uma massa
fina.

Enquanto Irety fala, a esposa de Kagro (Sr. Francisco), Kapri (Dona
Maria José) prepara o primeiro bolo. Irety também esta fazendo, mas num ritmo mais
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lento. Ambas forraram a esteira que estava na frente delas com folhas de bananeira,
sendo que a primeira folha foi colocada horizontalmente em relagédo a posicdo que
elas estavam sentadas, e as demais no sentido vertical, usando como referéncia a
primeira folha de bananeira colocada. Todas as folhas foram amassadas na nervura
central, com a mao fechada, para isso, as mulheres usavam a extremidade do
punho.

As folhas de bananeiras foram colocadas de forma a ficar
sobrepostas em cada camada, em, pelo menos, meia folha num total de trés
camadas. Em seguida, elas colocaram uma camada de mandioca ralada na regiao
central das folhas, essa camada tinha o formato retangular. Posteriormente,
pedacos de carne de porco cortados em cubos, na sua maioria com arestas
variando entre 2 e 3 centimetros aproximadamente, foram distribuidos sobre a
regiao da massa de mandioca ralada, e, em seguida, a carne foi coberta com outra
camada de mandioca ralada.

FIGURA 28 — CONFECCAO DO XWYKUPU

Fonte: Arquivo pessoal.

As folhas foram inicialmente dobradas no sentido natural, cobrindo
dessa forma a massa que ficou envolta pela folhas de bananeiras, logo depois as
extremidades das folhas de bananeiras foram dobradas no sentido contrario. Assim,
com esse procedimento, a massa ficou envolvida completamente pelas folhas de
bananeiras num formato de um prisma retangular, cujas dimensdes estimo em 60 x

40 x 6 centimetros. Finalmente, a primeira folha que fora colocada no inicio servia
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como um fechamento das pontas dobradas, ndo permitindo, em parte, que as folhas
voltassem ao seu estado normal, uma vez que, Irety (Dona Maricota) virou o bolo
com o lado da dobras para baixo.

Concluida a explicacao de Irety, acompanho Kagro (Sr. Francisco), a
sua esposa, Kapri (Dona Maria Jos€) e mais uma mulher que, naquele momento,
iriam “moquear o bolo”, ou seja, coloca-lo para assar da seguinte forma: inicialmente
uma fogueira foi acesa, onde, além da lenha que serd queimada para formacéo de
brasas, hd também pedras que foram colocadas sobre a fogueira para ser
aquecidas.

Apés a formacao das brasas, a esposa do Kagro (Sr. Francisco) e a
outra mulher espalharam as brasas e algumas pedras; em seguida, colocaram os
bolos no braseiro, e, depois, colocaram pedras quentes e brasas por cima dos bolos
com auxilio de uma enxada e um pedaco de pau. Finalizando, cobriram os bolos
com algumas folhas de babacu e também colocaram algumas esteiras velhas. Por
ultimo, cobriram tudo com terra que fora revolvida pelo Kagro. Cerca de trés horas
depois Kagro convida-me para buscar e provar o bolo, novamente recebi um pedacgo
generoso o qual foi suficiente para alimentar-me no almog¢o do outro dia.

Observei, ainda, que usualmente os apinayé utilizam a palavra bolo
da lingua Portuguesa quando se referem ao “Xwykupu’, sendo que algumas
mulheres apinayé, de modo geral mais jovens, também fazem bolos cuja massa
semi-pronta é adquirida no comércio local, e elas se referem a esse bolo com a
expressao “bolo kupé”, ou seja, bolo do nao indio. Observei presencga do “bolo kupé&”
em muitos casamentos, servido para os noivos com refrescos ou refrigerantes logo
apoés os conselhos dos velhos e do cacique.

Outro aspecto que me chamou a atencdo na confeccdo do
“Xwykupu’ foi o tamanho dos bolos que os vi prepararem. Numa dessas ocasides,
observei um bolo que possuia aproximadamente 4m? de superficie, o que exigiu
alguns cuidados adicionais em relacao a confeccao de um bolo menor, como aquele
que a Irety (Dona Maricota), havia-me explicado. Um desses cuidados € quanto a
fixacdo das folhas de bananeiras para que elas ndo se soltem. Inicialmente, ao invés
de usar uma folha de bananeira no sentido contrario as demais, as mulheres usaram
folhas de babacueiro cortadas no tamanho conveniente para aquela ocasiao e as
amarraram de forma que ficaram unidas lateralmente. O procedimento foi realizado

usando as proprias folhas que foram amarradas em feixes de quatro a cinco folhas.
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Dessa maneira, as mulheres poderiam unir as folhas para qualquer tamanho de
“Xwykupu’ desejado.

Uma vez unidas as folhas de babacueiro lateralmente na dimenséao
apropriada, as mulheres passaram, entdo, a forra-la com folhas de bananeiras
previamente chamuscadas para depois colocar uma camada da massa de mandioca
ralada; em seguida, distribuiram pedacos de carnes pela massa e novamente
passaram a colocar outra camada de mandioca ralada, que cobriu 0os pedacos de
carnes. Em seguida, mais folhas de bananeiras foram adicionadas, cobrindo a
massa. Isso feito, as folhas de babacueiro que haviam sido previamente emendadas
foram unidas, fechando o bolo.

Obviamente que para assar um bolo dessas dimensdes mais lenha e
pedras foram adicionadas ao fogo, para formar as brasas e aquecer as pedras, além
da dimensao do local onde ele vai ser assado. Porém, interessante foi a forma como
o bolo foi transportado da casa onde fora preparado para o local onde foi assado, a
cerca de cem metros dessa.

Os homens passaram quatro varas verdes de cerca de seis
centimetros de diametro e trés metros de comprimento por baixo do bolo e de forma
perpendicular aos talos das folhas de babacueiro. Entdo, quatro homens
suspenderam o bolo posicionando-se dois na frente e dois na parte de tras, e
levaram o bolo para assar no local programado, onde logo depois de posicionar o
bolo no braseiro, 0s homens simplesmente puxaram as varas verdes uma a uma,
sem afetar o posicionamento do bolo.

ApGs esse procedimento pedras quentes e brasas foram colocadas
sobre o bolo uniformemente, com ajuda de enxadas e pedagos de pau. Colocaram
uma nova camada de folhas de babacueiro e bananeira e, por ultimo, o bolo foi
coberto com uma camada de terra de cerca de vinte centimetros. Alguns homens,
antes de deixarem o local, observavam os locais por onde a fumava vertia da terra e
cobriam o local com mais terra, como forma de n&o desperdicar o calor. Esse bolo
foi enterrado por volta das 18 horas e s6 foi servido depois das seis horas da manha
do outro dia, quando uma festa que ocorria na aldeia foi finalizada.

Durante o periodo que estive com os Apinayé provei dos bolos
chamados Xwykupu feitos com carne de frango, porco e gado. Como condimento
bésico, o sal € utilizado de forma moderada e ndo percebi outros temperos sendo
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utilizados nessas ocasides. Contou-me ainda Irety (Dona Maricota) que, antigamente

o bolo era feito de carne de caga como o veado, paca, cutia, entre outras.

4.2.2.5 Mé anménh - Acidentes com Afilhados

Uma atividade sociocultural da etnia Apinayé que observei durante o
periodo que estive em campo foi um rito que decorre de algum tipo de acidente com
as criangas, por exemplo, se uma crianca for atacada por algum bicho, como
maribondo, cobra, aranha, sofrer algum tipo de queda, engasgar-se ao consumir
algum tipo de alimento solido ou liquido ou, ainda, sofrer algum machucado ao
executar qualquer tarefa doméstica. Tais acidentes podem ou nao deixar marcas
permanentes, porém uma vez que se tornem publicos, e dependendo da gravidade
do acidente, as avos da crianga acidentada, podem cobrar dos padrinhos uma
atencao maior para com o afilhado.

Diante da manifestacéo das avds maternas, os pam (padrinhos) e na
(madrinhas), da crianca acidentada determinarao um dia para que sejam, em tese,
submetidas ao mesmo tipo de evento que causou o acidente no afilhado ou na
afilhada. O objetivo de tal rito vai além do simples fato de ser acometido pelo mesmo
mal que afligiu a criangca, mas sim, pelo que pude apurar com o Wanhmé (Sr.
Miguel) e também com o professor Gwera (ltamar), € que os padrinhos desejam que
nenhum outro mal recaia sobre os afilhados, por isso mesmo se submetem de
maneira incondicional ao mesmo tipo de acidentes que seus afilhados sofreram,
simbolizando o desejo de que o0 acidente ocorresse com eles e ndo com a criancga.

N&ao obtive informacbes sobre quando deve acontecer esse rito, a
principio a data é determinada pelos padrinhos, uma vez que, demanda um dia todo
para a sua realizagao, incluindo alimentacao para os parentes convidados e a familia
da crianca acidentada, e também a preparagcéo da fonte, ou objeto que causou o
acidente da crianga. Assim, por exemplo, se a crianga foi atacada por marimbondos,
0s padrinhos irdo submeter-se a um enxame destes. Contou-me Iremréx (Dona
Luzia) que um afilhado dela, que reside na Aldeia Serrinha foi ofendido de
maribondo no rosto, ela disse-me “quando o pessoal de la chama-la”, ou seja, as
outras madrinhas, “eu vou mastigar os maribondos velhos, mais nada poderia

ofender o menino”.
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Acompanhei na Aldeia Sao José, a convite de Saki (Osvaldo),
Tehpre (Sr. Alcides) e Kamér Kamrér (Dona Josina), um rito dessa natureza, onde
uma afilhada de Kamér Kamrér (Dona Josina), uma moc¢a da Aldeia Boi Morto, havia
se acidentado com o ralador de mandioca. O rito comecou ainda no periodo
matutino, com a preparagao de alimentos. Havia parentes da Aldeia Sao José e
também da Aldeia Boi Morto. O Wanhmé (Sr. Miguel) cantava no entorno da casa
praticamente o dia todo, parando para descansar poucos minutos cada vez que fazia

uma pausa.

FIGURA 29 — OBJETO DO ACIDENTE - RALADOR

Fonte: Arquivo pessoal

Saki (Osvaldo), no dia anterior, a pedido de seu sogro, Tehpré (Sr.
Alcides), preparou um ralador de lata o qual foi fixado num pedago de madeira de
cerca de sessenta centimetros, que ja dispunha de um pegador. Contou-me ainda
Saki (Osvaldo), que pela manha bem cedinho havia deixado meio saco de mandioca
na casa onde seria a atividade — “Mé anménh”. No dia anterior Kamér Kamrér
(Dona Josina) e Tehpré (Sr. Alcides) foram para cidade e compraram arroz e frango
0 que também foi levado para mesma casa.

O acidente deu-se na Aldeia Boi Morto e a mocga trabalhava
juntamente com outras mulheres na casa de farinha da aldeia. Nas aldeias onde néo
ha energia elétrica o ralador € movimentado manualmente, de tal forma que uma
polia maior, que € acoplada numa outra, por meio de correia, que esta afixada no

cilindro do ralador. Observei correias feitas de tecido, tiras de pano
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convenientemente amarradas, e também de borracha, cameras de ar de pneus de
bicicletas. O cilindro do ralador dispde, também, de um conjunto de serras que séao
afixadas de forma equidistantes na superficie lateral do cilindro. Movimentando-se a
polia maior, o cilindro comeca a girar; entdo, basta empurrar a mandioca contra o
cilindro que esta é ralada, jogando a massa para baixo, onde cai sobre bacias e
panelas colocadas para aparar.

No final da tarde, fui orientado pelo Saki (Osvaldo) que
acompanhasse as mulheres, pois elas viriam do patio até a casa onde estava
ocorrendo o rito. J& se aproximava da 17h00min quando localizei um grupo de
mulheres sentadas numa casa, préxima ao patio, elas estavam aguardando outras
mulheres. Logo que essas mulheres chegaram, reconheci entre elas Nokwy, (Dona
Neusa), que é esposa do Saki, entdo, todas as mulheres sairam cantando na
direcao da onde estava acontecendo o rito.

No caminho elas apanharam pequenas varas verdes. A medida que
se aproximavam da casa comecgaram a andar mais rapidamente e, posteriormente,
comegaram a correr. Gorriam na dire¢do das madrinhas e parentes que ficaram na
casa, estes estavam sentados no chéo e na frente deles estava um cofo cheio de
mandioca e o ralador que Saki (Osvaldo) havia feito no dia anterior.

Dentre as pessoas que estavam sentadas, observei Saki (Osvaldo),
Tehpre (Sr. Alcides), Kamér Kamrér (Dona Josina), também havia mais alguns
homens e mulheres os quais n&o lembro o nome. No momento em que as mulheres
chegaram, subitamente, outra mulher retirou o ralador o cofo de mandioca da frente
da esteira. As mulheres comegcaram a bater, entdo, nos parentes que estavam
sentados, com as varinhas que apanharam pelo caminho. Os golpes foram dados na
sua grande maioria nas costas das pessoas que estavam sentadas.

Pelo que observei, as pessoas que estavam sentadas apenas
abaixavam a cabeca e nao revidavam nenhum dos golpes que Ihes foram dados. As
mulheres, a medida que aplicavam os golpes, também falavam na Lingua Apinayé
num tom mais rispido, ao que me pareceu. Essa parte, entre a chegada das
mulheres e a surra aplicada aos padrinhos (nd e pam), respectivamente madrinhas e
padrinhos, foi muito rapida e acredito que nédo ultrapassou cerca de dois minutos.

Em seguida, as mulheres que surram também se sentaram e
comecgou um choro, iniciado por uma das mulheres; nesse momento, mais alguns

parentes também se sentaram. Depois do choro, a comida foi distribuida entre os
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parentes sendo que a maioria comeu nas imedia¢des da casa. Aguardei o Wanhmé
(Sr. Miguel) comer e pedi para ele com a ajuda do professor Gwera (ltamar) que
gravasse uma explicagdo na Lingua Apinayé sobre esse rito, o que foi feito com
satisfacdo pelo o Wanhmé (Sr. Miguel).

FIGURA 30 — “MOMENTO DA SURRA”

Fonte: Arquivo pessoal

Depois que agradeci ao Wanhmé (Sr. Miguel), perguntei ao
professor Gwera (ltamar) se poderia conhecer a menina que havia se machucado no
ralador e saber se ela ja estava melhor. Gwera (ltamar) levou-me para o outro lado
da casa, onde tem algumas bananeiras e uns pés de cajus. Ele falou inicialmente na
lingua com a sua mae, que, em seguida, chamou alguém que estava dentro da
casa. Gwera (ltamar) pediu-me que aguardasse um momento e, entdo, mostrou-me
a pessoa acidentada. Foi nesse momento que descobri que se tratava de uma moca
a pessoa acidentada, e, ao procurar saber de sua mao, ela me disse que estava
melhor, porém percebi que ela perdeu a movimentagdo de dois dedos da méo
esquerda, uma cicatriz cobre-lhe os dedos, anelar e minimo, e parte do dorso da

mao.

4.2.2.6 Gwra ho Hprét — Corrida da Tora

A corrida da tora € uma das atividades socioculturais do povo

Apinayé que ocorre com maior frequéncia. Durante a realizagdo de uma corrida de
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toras é possivel observar algumas singularidades desse povo, por exemplo, as suas
pinturas corporais e parte de sua organizagao social.

Os reflexos dessa organizagao social mostram-se ja no inicio do dia
no qual se dara a corrida, quando um dos velhos da aldeia orienta os homens que
cortardo o babagueiro utilizado na corrida. Acompanhei uma vez Gohtim (Sr.
Cristino), e mais dois homens da Aldeia Mariazinha nessa tarefa. Uma conversa
entre eles, na lingua materna, quando estavamos para sair pareceu-me que
determinava a direcdo que tomariamos. Andamos pela estrada que da acesso a
Aldeia Riachinho, pouco mais de um quildmetro, e entramos na mata ndo mais que
cinquenta metros para encontrar o babagueiro apropriado. Outro dialogo foi travado
pelos homens na lingua materna, para decidir qual babagueiro seria derrubado. O
que observei, além da dimens&o da tora ter sido considerada, foi o lado que a
mesma deveria cair, o qual facilitou o trabalho posterior.

FIGURA 31 — CONFECCAO DO ENTALHE

Fonte: Arquivo pessoal

Com o babacueiro no chdo os homens fizeram cortes menores, de
aproximadamente um metro de comprimento, e utilizaram um dos machados que
portavam para determinar onde seria o corte, porém essa medida pode variar

dependendo do diametro da tora. De maneira geral, a tora levada pelas mulheres na
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corrida costuma ser um pouco menor do que a dos homens, em relagdo ao
comprimento.

Uma vez cortadas as toras, elas sao destopadas, isto €, as
imperfeigcOes feitas pelos golpes de machado sédo corrigidas, utilizando-se um facéo.
Em seguida os homens fazem um entalhe no topo da tora para servir de pegador de
mao para os corredores. O entalhe é feito com a ajuda do machado e consiste em
retirar a madeira da regido central da tora a uma profundidade que pode variar entre
cinco e quinze centimetros.

Observei que as pessoas sdao chamadas para participar da corrida,
mas isso nao constitui uma obrigatoriedade. Esse chamado deu-se de duas formas
distintas, uma delas ficou-me mais evidente ao acompanhar o Kamrér (Julio), que
portando um instrumento feito de chifre de gado e um pedago de cano de plastico,
produzia um som ao sopra-lo. Alguns jovens atenderam de forma mais imediata ao
chamado, e comegaram a acompanhar o Kamrér (Julio). Nao formavam um grande
grupo, mas vinham individualmente ou em pequenos grupos de duas, trés, quatro
pessoas, a medida que caminhavam para o local onde a tora se encontrava. A outra
forma de chamar os corredores foi observada quando acompanhei Mikim (Sr.
Vicente), um dos velhos da aldeia, que entoava um chamado pelo caminho onde
passava.

Nhokre, (minha madrinha) foi quem me esclareceu, posteriormente,
sobre o instrumento de sopro utilizado pelo Kamér (Julio) para o chamado da corrida
dizendo que, antigamente era comum nas corridas de toras a utilizacao de “apitos”
confeccionados a partir das folhas de babacu, que vao sendo enroladas, lembrando
um cone, e quando lhe perguntei sobre o tamanho desses apitos, ela sorriu e
rapidamente comegou a tecer outro, porém fez-me observar que adicionava outra
folha a primeira, deixando uma extremidade para a fixacdo da segunda, e assim
sucessivamente, de tal forma que se pode confecciona-los com diversos tamanhos e
aberturas, tendo, assim, uma variedade de sons.

Para a corrida, tanto os homens quanto as mulheres se dividem em
dois grupos. Esses grupos sao conhecidos previamente através da pintura corporal.
Em termos gerais, as linhas horizontais e verticais da pintura caracterizam com qual
grupo uma determinada pessoa correrd; porém, a auséncia de pintura nao significa
que a pessoa podera escolher o grupo pelo qual correra, pois, de antemao, ela ja

conhece e se identifica com os seus pares por meio de seus nomes indigenas. Por
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vezes, também, as toras recebem uma pintura de urucum com linhas horizontais ou
verticais, a critério dos grupos de corredores que trazem a tinta para esse fim.

As mulheres apinayé participam ativamente das corridas de tora,
entretanto, ndo foi possivel observa-las na “competicdo” em todas as aldeias.
Tradicionalmente, as mulheres partem antes dos homens para correr, esses
aguardam que elas se distanciem pelo menos quinhentos metros, e, em seguida,

também partem.

FIGURA 32 — MULHERES CORRENDO COM A TORA

Fonte: Arquivo pessoal

Em algumas ocasiées os homens auxiliavam as mulheres para
suspender as toras até a altura dos ombros das corredoras iniciais. Observei que 0s
homens impéem um ritmo mais acelerado para correr, e acabam ultrapassando as
mulheres durante o percurso da corrida. Cada corredor — homem ou mulher — nao
tem uma distancia predeterminada para correr, mas quando sente-se cansado
chama um dos membros de seu grupo, ou emite um pequeno grito, manifestando o
desejo de ser substituido, e imediatamente outro corredor toma o seu lugar.

A substituicio de um corredor pode ser auxiliada por outros
corredores que seguram a tora, no entanto a manobra de substituicio é um
procedimento simples, que se da em movimento. O corredor que deseja ser
substituido, ao perceber a presenca de seu companheiro de equipe, vira-se no
sentido contrario ao qual estava correndo, permitindo ao seu companheiro que o

substitua de forma que este ja permaneca no sentido da corrida.
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No final da corrida a equipe perdedora passa por um castigo, que
consiste em levar um golpe de folhas de babacgu, o qual € aplicado nas pernas por
um velho da aldeia. O corretivo tem por objetivo fazer com que esses corredores
melhorem para a proxima corrida. Pelo que observei apenas o tamanho das folhas
de babacgu é que parece assustador, no mais todos encaram a “lambada” a que séo

submetidos com bom humor.

FIGURA 33 — CORRETIVO NO FINAL DA CORRIDA

Fonte: Arquivo pessoal

Ap6s um pequeno descanso, ocorre uma cantoria, onde as mulheres
se encontram perfiladas lado a lado e acompanham em coro a musica que é
entoada por um cantador. Os homens acompanham o movimento do cantador que
se desloca na frente das mulheres e, por vezes, faz um passo investindo na diregéo
dos homens como se desejasse anima-los ainda mais. Os homens, por sua vez,
espalham-se aleatoriamente como se fugissem da agdo do cantor, emitindo
pequenos gritos e boas gargalhadas, para, em seguida, voltar a acompanha-lo. A
movimentacdo e as expressdes todas sdo de alegria e todos se divertem.
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5 COMPLEXUS: AQUILO QUE E TECIDO JUNTO, ANALISE, DISCUSSAO E
REFLEXAO DOS DADOS

Creio que a andlise, discussdo e reflexdo dos dados desta
investigacao requerem o desafio do complexus, tal qual preconizado por Morin. Ou
seja, percebo a necessidade de considerar “aquilo que é tecido junto”. Assim,
esforco-me para realizar uma discussdao dos dados, tendo como indicador a
perspectiva teorica estabelecida no terceiro capitulo. Aqui, requisito aportes tedricos
em torno da Etnomatematica e da Teoria da Complexidade para compor, juntamente
com a Educacao Indigena Apinayé, o teor de reflexdes pertinentes a esta discussao.

No entanto, a tarefa ndo estard completa se a problematizacéo,
objetivos e a metodologia forem negligenciados. Por um lado, isto leva-me a
considerar uma multiplicidade de substancias, e, por outro, ndo significa dizer que
tenho a pretensdo de elaborar um sistema absoluto, quebrando a linearidade da
escrita como se fosse possivel, em algumas linhas, expressar a totalidade da
experiéncia humana.

Como nos versos de Antonio Machado — “Caminhante ndo ha
caminho, o caminho faz-se caminho ao andar” — cuja simplicidade € reveladora de
uma episteme apreendida em sua viagem singular. Assim, percebendo a
complexidade da vida e do humano, procuro tecer argumentos que permitam,
primeiramente a mim mesmo, vislumbrar uma possibilidade de compreensdao da
epistemologia dos educadores indigenas apinayé. Mas isto também significa dizer
que esta investigacdo traz interconexdes, inter-relagées que colocam em evidéncia

elementos que qualificam a Educacao Indigena Apinayé.
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E possivel, entdo, conceber os intelectuais indigenas apinayé —
homens, homens e criangas — como epistemdlogos de suas tradi¢gdes socioculturais,
uma vez que, as informagcdes apresentadas no transcurso desta investigacado
demonstram saberes e fazeres permeados por uma forma singular de ser e conviver,
0s quais me permitem dizer que foram/sdo apreendidos, inventados, criados,
divulgados “em” e “durante” o seu caminho, tal qual pode-se ler nos versos do poeta
Antonio Machado.

A sequir, continuo tecendo...

5.1 Religando saberes: uma urdidura

Antes de colocar em discussao uma possivel sistematizacdo de uma
epistemologia dos educadores indigenas apinay€, proponho uma pequena pausa
uma vez que considero que as reflexdbes que venho tecendo até o presente
momento, engendram, além da necessidade de manter-me coerente com o aporte
tedrico estabelecido para o dialogo da questao problematizadora, também o cuidado
para com a metodologia estabelecida para o referido escrutinio.

Assim, reporto-me a alguns autores que orientaram-me cuidados
especificos, caso sintetize, “pois toda sintese é prematura” (LAPLANTINE, 2007,
p.149), sobretudo considerando que os saberes e fazeres constituem-se como
hibridos e “estdo em permanente interacédo” (D’AMBROSIO, 2001, p.19) e acatando
que o pensamento complexo é “um pensamento que procura a0 mesmo tempo
distinguir (mas nao disjuntar) e reunir’ (MORIN, 2000, p.209).

E nesse sentido que penso a possibilidade de “sistematizar”, verbo
indicativo da agdo que me propus, qual seja: buscar possiveis respostas, nesta
investigacdo, priorizando a mesma preocupacao de Lévi-Strauss ao qualificar o
verbo “dissolver’ na sua tese. Examinando o pensamento selvagem, ele disse: “nédo
implica absolutamente (e mesmo exclui) a destruicdo das partes constitutivas do
corpo submetido & acdo de outro corpo” (LEVI-STRAUSS, 1976 p. 282). Nessa
mesma direcao, a acepgao que atribui ao verbo “sistematizar”’, no ambito da questao
problematizadora, ndo implica numa agao direta de reduzir a sistema, ou mesmo
sintetizar, dicotomizar, disjuntar, isolar, ou fragmentar, conforme evidenciei no

paragrafo anterior bem como, quando tratei dos objetivos deste estudo. O zelo
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entrevisto nesta explicagdo € fundamental, sob pena de, no minimo, situar-me na
contramao da historicidade dos povos indigenas.

Percebo, ainda, a necessidade de retomar os objetivos desta
investigagao, tal qual os cunhei anteriormente e que foram expressos em termos de
descrever praticas socioculturais dos educadores indigenas apinayé, evidenciando a
singularidade de seus saberes e fazeres, bem como a sua forma de ser e conviver, e
sistematizar uma epistemologia dessas praticas socioculturais de forma articulada
com 0s seus saberes e fazeres, da sua forma de ser e conviver. Proposta que traz
para o debate uma reintroducéo do sujeito cognoscente — os educadores indigenas
apinayé enquanto epistemélogos de suas tradicbes — de forma propelida em todas
as suas formas de geracao, producgéo e difusdo de conhecimentos.

As consideracbes tecidas me permitem ampliar a necessidade de
uma abertura epistemoldgica, no sentido de possibilitar um papel ativo aos
educadores indigenas apinayé, o qual projeta-se para além de um objetivismo
epistemologico miope, uma vez que religar saberes e conhecimentos tradicionais
pode, num primeiro momento, refletir praticas socioculturais que se repetem. No
entanto, elas me parecem mais uma construcdo que se alimenta, que se renova e
que produz suas marcas, sua diferenca, sua alteridade. Tal qual em Gusméao (2003)

creio que:

Por esse caminho, desloca-se o olhar e sua centralidade, para descobrir a
alteridade e compreender o que cada um tem a dizer sobre si mesmo. Isso
exige uma abertura para pensar 0 que SOmMOS € O que hao Somos,
reconhecer 0 mundo do outro no nosso mundo, a vida do outro como parte
da nossa vida e estabelecer pontes, abrir portas, para que o transito no
espaco comum seja solidario de democréatico (GUSMAO, 2003 p. 102).

Efetivamente, ndo posso considerar concluida uma discussao tao
densa como a que envolve concepgdes de identidade, diferenca e alteridade, que
permeiam esta investigacdo. Todavia, o “caminho” que tem me permitido o
deslocamento do olhar, tal qual disse Gusmao (2003), no sentido de “compreender o
que cada um tem a dizer sobre si mesmo” me conduz a uma urdidura entre a
Etnomatematica, a Teoria da Complexidade e Educacdo Indigena Apinayé, na
tentativa de melhor expressar a densidade que uma epistemologia dos educadores

indigenas apinayé pode-nos dizer, negar, ensinar, aprender, criar, interconectar...
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Na préxima secao, esforco-me para apresentar uma possivel
sistematizacdo de uma epistemologia dos educadores indigenas apinayé, embora
perceba a necessidade de retornar a uma atividade da Educagéo Indigena Apinaye,
a qual foi descrita no capitulo trés, como sendo uma das marcas de uma
epistemologia complexa. Atividade que, agora, me permite conjeturar sobre a
possibilidade teérica de compreender a problematizacdo desta investigacao.

5.2 Sistematizando uma epistemologia dos educadores indigenas apinayé

Com os cuidados adicionais que foram suscitados acima, posso
retornar a uma atividade didatica da Educacéo Indigena Apinayé. Descrevi algumas
criangas indigenas apinayé, a sombra de uma mangueira, “queimando castanhas de
caju”. Atividade que me permitiu ver, naquele momento, as marcas, os sinais de
como opera uma epistemologia dos educadores indigenas apinaye, mergulhada
numa de suas praticas socioculturais onde saberes e fazeres estdo interconectados,
inter-relacionados a sua forma de ser e conviver.

A primeira reflexdo sobre a forma como as criangas indigenas
apinayé atuavam enquanto “queimavam castanhas de caju”, vincula-se a distinguir
hibridos relacionados aos saberes e fazeres, 0s quais encontravam-se presentes na
atividade que desenvolviam. Exemplificando: acender um fogo/conhecer materiais
combustiveis, coletar pedras/saber usa-las como suporte para algum objeto como
panelas, ou usa-las como martelo e bigorna para quebrar cascas, colocar castanhas
para assar em panelas distintas/avaliar a capacidade dos objetos, apagar um
fogo/saber que é possivel pelo vacuo, trabalhar com o fogo/conhecer objetos que
Ihes permitam segurancga, assar castanhas/saber o tempo de cozimento, resfriar um
objeto ou alimento/saber que € possivel com areia, retirar residuos oleosos/saber
usar areia para fazé-lo.

A seguir, continuo com a tarefa de reunir e distinguir hibridos, porém
relacionados a forma de ser e conviver, 0s quais se mostram em menor nimero
quantitativo no plano observavel, embora ndo menos densos. Assim, néo é possivel
opd-los em pblos distintos, pois ndo s6 se caracterizam por meio de formas
indissoluveis como também engendram um mecanismo imaterial que permite-lhes
transpassar a outras formas como sendo o arche, o inicio, o principio fundador,

pelos quais, as criangas apinayé ja se mostram como bricoulers da natureza; ao
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passo que difundem e compartiiham conhecimentos, também s&o capazes de cria-
los, 0 seu espirito livre permite-me vé-las, em particular, como epistemdlogos da
tradicdo de seu povo. Assim, “queimar castanhas de caju” implica: reunir as
castanhas coletadas/contribuir com o que se tem; assar castanhas juntos/participar
de tarefas diversas, comer castanhas/compartilhar o que se tem com o outro.

Nesse momento, me reporto ao capitulo quatro, particularmente a
secao (4.2), denominada “marcas de uma episteme: evidéncias colhidas entre os
apinayé”, onde expus uma necessidade didatico/teérico/metodologica de operar uma
distingdo entre saberes e fazeres e a forma de ser e conviver dos educadores
indigenas apinayé, num duplo sentido. Primeiro, enquanto abordagem didatica de
facil compreensdo da natureza dos produtos epistémicos apinayé e, segundo,
propondo uma parceria no caminhar, ndo somente para identificar as marcas desse
cinzel epistemologico, mas também para fazer um exercicio intelectual no sentido de
perceber a multiplicidade de interagdes, inter-retroagdes, interconexdes que podem
ocorrer quando se considera o saber/fazer/ser e conviver dos educadores indigenas
apinayé.

Creio que tal abordagem também favorece a objetividade, evitando,
de certa forma, repeticdes exaustivas de informacdes ja apontadas anteriormente,
uma vez que, de antemao, ndo tenho a pretensao de esgota-las, ou ainda, disseca-
las em prol de uma tradicdo pedagdgica que parece tdo somente se orientar pela
fragmentacao, o isolamento e a separacao.

Nesse caso, as reflexdes engendradas me permitiram trazer a tona
saberes/fazeres, bem como, algumas evidéncias da forma de ser/conviver das
criangas apinayé enquanto produtoras, organizadoras e difusoras de conhecimentos.
Entretanto, a tarefa que ainda necessita ser compreendida pauta-se pelas possiveis
interacdes, interconexdes, inter-retroagcdes que podem emergir quando procuro por
marcas de uma epistemologia que traz, entre suas componentes, o saber/fazer e o
ser/conviver dos educadores indigenas apinayé, agora reunidos num duplo par.

Creio que dessa forma é possivel ampliar, com a justa medida, a
compreensao de uma epistemologia que esta enraizada nas praticas socioculturais
dos educadores indigenas apinayé, donde emerge o0 duplo par
saber/fazer/ser/conviver. Consequentemente, surge a concepcao que esse duplo par
funciona a partir de uma engenharia complexa, ou seja, a sua estrutura operacional

€ um movimento permanente e multidimensional, ao mesmo tempo em que,
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saberes/fazeres explicam e solucionam problemas da realidade imediata, também
estdo em contato continuo com o ser/conviver, afetando-se mutuamente.

A necessidade de uma abertura epistemoldgica, discutida
anteriormente, tem aqui a sua importancia capital, uma vez que consubstancia para
além da religacao de saberes quando se considera a inseparabilidade do homem
dos processos epistémicos. Essa abertura resgata a possibilidade de uma dimenséao
ontoldgica inerente a compreensado da epistemologia, que se nutre pelo racional e
também pelo emocional, pelo espiritual, pelo intuitivo, pelo afetivo e pelo riso — diria
Larrosa (2006), que, simultdnea e objetivamente influencia as decisdes, reflexdes,
acdes e comportamentos do sujeito cognoscente.

Refletindo um pouco mais sobre as marcas de uma epistemologia
que se vivifica nas praticas socioculturais dos educadores indigenas apinayé,
novamente direciono o olhar para as criangas apinayé quando, por exemplo,
compararam pedras para servir de suporte a uma panelinha. Tal acao, no plano
fisico, evidencia uma forma de construcdo intelectual densa no plano cognoscivel,
frente a uma condigdo no minimo adversa que exige, entre outras coisas,
dinamicidade para coletar informagdes, processa-las, transforma-las em
conhecimento e, simultaneamente, coloca-las em validagdo segundo critérios que
atendam a sua necessidade de sobrevivéncia e transcendéncia.

Parece-me oportuno, e também didatico, apresentar um diagrama
que subsidie o debate, por atender tanto a possibilidade de sintese, enquanto
proposta desta investigacdo, como também a incompletude quanto a necessidade
de reflexdes posteriores. Assim, a reflexdo que estou propondo no que diz respeito
a compreensao de uma epistemologia dos educadores indigenas apinayé, tendo em
vista o seu duplo par constituinte — saber/fazer/ser/conviver — € que a mesma,
talvez, possa se dar a conhecer por meio de uma estrutura semelhante a um anel,
que denominei Anel Epistemoldgico.

FIGURA 34 — ANEL EPISTEMOLOGICO

Sa er/Fazer/ §gr/conviver
Q7%

Fonte: Arquivo pessoal
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Obviamente, preciso caracterizar a figura acima, nomeada como
“anel epistemologico”, bem como mostrar a sua plausibilidade para a compreensao
de uma epistemologia dos educadores indigenas apinayé enquanto processo
factivel de sistematizacao. No entanto, isso ndo significa que desejo subjuga-la.

Em primeiro lugar, & conveniente esclarecer que uma leitura
exclusivamente linear dos elementos constituintes do anel epistemolégico, como se
estivessem numa relacao de proporcionalidade, nao se mostra adequada, uma vez
que, as experiéncias do trabalho de campo, bem como a natureza dos dados desta
investigacdo trazem evidéncias que nos orientam para uma discussdo onde o duplo
par — saber/fazer/ser/conviver — constituinte do anel epistemolégico mostra-se
interconectado, inter-relacionado por mecanismos que engendram outra forma de
considera-lo.

Adicionalmente, é importante destacar que as concepc¢oes primeiras
da arquitetura do anel epistemoldgico decorrem da analise de trabalhos conduzidos
sob a perspectiva da Etnomatematica, em particular, destaco as pesquisas de
Libeck (2005) e Silva (2006). A investigacdo conduzida por Libeck (2005)
procurava ver a histéria do trabalho jesuitico nos Sete Povos das Missbes/RS, nos
séculos XVII e XVIIl, caracterizado pela Etnomatematica, trazendo entre as suas
reflexdes a necessidade de que “para compreender esses fazeres e saberes, é de
se atentar para as varias dimensoées do ser humano, localizando-o em seu tempo e
espaco sob uma visdo holistica” (LUBECK, 2005 p. 111).

N&o obstante, encontrei na investigagdo de Silva (2006) com o povo
A'uwé (Xavante) acerca de sua organizacdo espacial/social na geracao,
sistematizacdo e difusdo do pensamento matematico, diferentes percepg¢des que

dimensionam e sedimentam a cultura desse povo. Entre elas destaco que:

A divisdo para o povo A'uwé € mais do que um algoritmo matematico
propriamente dito; ela € uma atitude que esta intrinsecamente interligada
com as varias dimensdes da organizagao espacial do povo, como mitologia,
rituais, costumes e organizagao social. Nesse sentido, podemos dizer que a
divisdo para este povo é de natureza sociocultural e ndo simplesmente
matematica. (SILVA, 2006 p. 129).

Outro elemento importante que alimentou as minhas reflexdes,
decorre de um questionamento promovido pela minha colega de doutoramento,
Sonia Maria Coelho, durante a realizacdo do meu segundo seminario obrigatério
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junto ao Programa de Pés-Graduagdo em Educagdo Matematica. Nessa ocasiao, o
seu questionamento solicitava-me esclarecimento a respeito dos saberes e fazeres
relacionados as atividades desenvolvidas pelas criancas apinayé, quando
gueimavam castanhas de caju.

Dessa forma continuei com a tarefa de refletir a respeito dos
produtos epistémicos dos educadores apinayé, tendo em vista o aporte da Teoria da
Complexidade e da Etnomatematica, onde vislumbrei uma possibilidade de concebé-
los e interpreta-los através de um anel epistemolégico.

Assim, conjeturei acerca da existéncia de um elemento fundamental
na arquitetura do anel epistemoldgico. Elemento que diz respeito a necessidade um
mecanismo dialdgico presente na operacionalidade do anel e que, talvez, responda
ndo somente pelo estabelecimento de multiplos escrutinios e debates entre
principios tdo antag6nicos, como também reversos e complementares, mas que se
torne discernivel nas inter-relacbes dos elementos constitutivos do anel. Na
auséncia desse elemento poderiam surgir feridas narcisistas, que inviabilizariam as
relagdes, as interconexdes e as integracdes entre saberes e fazeres e a forma de
ser e conviver dos educadores indigenas apinayé.

Um exemplo em paralelo pode ser exposto a fim de esclarecer os
efeitos de relagdes polarizadas entre saber e fazer ou mesmo entre a forma de ser e
conviver. Acredito que a comunidade de educadores matematicos, entre outras, esta
familiarizada com os efeitos da corrente tecnicista na Educacdo Matematica
Brasileira. Em suma, a primazia da técnica, do fazer, da manipulacdo de algoritmos,
frente a compreensao dos principios légicos e conceitos que os determinaram tem
se mostrado insuficiente nos processos de ensino/aprendizagem da matematica nas
escolas brasileiras, e os seus efeitos ainda sao perceptiveis nos dias de hoje na
determinacao de praticas escolares.

Com isso, quero dizer que uma caracteristica inerente a
compreensao do anel epistemol6gico é dada por um mecanismo dialégico o qual
atua, entre outras coisas, na regulacdo das relacbes do duplo par -
saber/fazer/ser/conviver — abrindo, assim, espago para uma dialdgica cultural, onde
a pluralidade/diversidade de ideias sejam constantemente debatidas. Na acepcéo de
Morin, a dialégica cultural “supde o comércio cultural” pautado por trocas multiplas

de informagdes ideias, opinides, teorias e cujo bem maior parece ser que “o
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intercambio das ideias produz o enfraquecimento dos dogmatismos e intolerancias”
(MORIN, 2011, p 34).

Outro ponto crucial para a compreensao de uma epistemologia dos
educadores indigenas apinayé, tendo em vista o seu duplo par-
saber/fazer/ser/conviver enquanto um anel epistemologico, diz respeito a forma pela
qual o mesmo se alimenta, regenera e vivifica. Para isso, é preciso imputar a
existéncia de uma estrutura que permita ao anel co-produzir-se, o que percebo como
sendo um principio de recursividade.

Para esclarecer o significado ao termo, no ambito deste estudo
tenciono retornar a atividade onde as criancas apinayé estavam envolvidas com a
gueima de castanhas de caju. No entanto, posso adiantar que a recursividade rompe
com a ideia de causalidade linear e traz a possibilidade de compreender que
produtos e efeitos podem, também, ser produtores e causadores daquilo mesmo que
os produz (MORIN, 2011, p. 74). Retornemos para o exemplo sugerido, entao.

O leitor deve recordar que, em determinado momento, as castanhas
de caju que estavam na panelinha com furos entraram em combustdo
espontaneamente, devido ao aquecimento do 6leo que se desprendeu das
castanhas; por sua vez, na outra panelinha que nao dispunha de furos, o éleo que
se desprendeu das castanhas entrou em combustdo apés 0 menino desencadea-la
mediante a aproximacdo de uma chama que estava na ponta da varinha que
portava.

A reflexao leva-me a considerar um movimento de recursividade em
relacdo a utilizagdo das panelinhas pelas criangas apinayé. Em algum momento, os
recipientes utilizados para queimar as castanhas ndo dispunham de furos, ou seja,
fez-se necessario desencadear a combustdao de alguma forma, o que me leva a
discernir um “fechamento”, um ciclo. No entanto, em outro momento, conjeturou-se
pelo contato da chama diretamente com as castanhas — uma “abertura”, um novo
ciclo — e, assim, entrevejo um movimento onde considero que 0s produtos € 0s
efeitos sdo, ao mesmo tempo, causas e produtores do que os produz. Sendo que
ainda é possivel abstrair, do pensamento moraniano, que “os processos cerebrais
sao fechamentos de abertura e aberturas de fechamento” (MORIN, 2008, p 275).

Por fim, retorno ao inicio, quando me propus a procurar por sinais de
uma epistemologia dos educadores indigenas apinayé, nos seus saberes e fazeres

na sua forma de ser e conviver. Vislumbrei, ao observar as criangas indigenas
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apinayé, ao procurar interagir com elas, como igualmente descrevi nos aspectos
metodoldgicos desta investigacao, que elas traziam marcas indubitaveis da cultura
de seu povo, como num holograma.

Edgar Morin (2005, 2008, 2011) faz uso da metafora do holograma
fisico, onde o menor ponto da imagem do holograma contém a quase totalidade do
objeto representado, para colocar em evidéncia uma ideia paradoxal dos sistemas
complexos, que diz que “a parte ndo esta somente no todo; o préprio todo, esta, de
certa maneira, presente na parte que se encontra nele”. Com isso, vai além do
principio reducionista que fragmenta, mutila e isola as partes para imobilizar a
causalidade linear e trazer a tona a complexidade da organizacao viva, o que me
permite assimilar o escrito de Morin que enuncia “a sociedade e a cultura estédo
presentes enquanto “todo” no conhecimento e nos espiritos cognosciveis” (MORIN,
2011, p. 101).

Acredito que a virtualidade do principio hologramético para a
compreensao de uma epistemologia dos educadores indigenas apinayé, nos seus
fazeres e saberes na sua forma de ser e conviver, talvez ultrapasse os limites de
uma imagem fisica e arquitete a possibilidade de um principio cosmoldgico essencial
da sua organizagdo complexa, onde o todo (holos), de alguma forma, careca de um
grafismo (holograma) em cada individuo, os quais por meio de praticas
socioculturais constituem a sua complexa organizacao (holos).

Dessa forma, & possivel conceber como os apinayé se mostram na
sua identidade, na sua diferenca e na sua alteridade enquanto filhos do Sol e da
Lua, ou ainda pertencentes as suas metades cerimoniais, entre outras qualidades,
conforme foram apresentados pelos classicos da literatura antropologica que entre
eles desenvolveram as suas pesquisas e que também pude observar através do
meu trabalho de campo, participando de suas atividades socioculturais.

A minha interpretacdo nd&o se caracteriza por cotejar as
investigacbes conduzidas por Nimuendaju (1983), Mata (1976), e Giraldin (2000),
mas sim, por investigar a natureza dos processos epistémicos dos educadores
indigenas apinayé, em meio as suas praticas socioculturais, procurando entender
como homens mulheres e criangas criam, produzem e difundem conhecimentos que
Ihes permitem explicar a sua génese “do” e “no” universo, entre outras coisas.

Assim, ao conceber o anel epistemoldgico, constituido por um duplo

par — saber/fazer/ser/conviver — munido pelos principios de dialogicidade,
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recursividade e hologramatico percebo que os educadores indigenas apinayé
possuem um operador epistémico, que se cria e recria de forma dinamica, circular e
recursiva, a partir da sua prépria singularidade e durante o seu préprio caminhar
enquanto intelectuais de suas tradicdes socioculturais, que lhes possibilita esculpir a
sua propria episteme.

Sistematizando, — considerando que isso seja possivel — a tessitura
do principio hologramatico encontra-se articulada, simultaneamente, com os
principios da recursividade e da dialogicidade, constituindo uma triade operacional, a
qual me parece ligada aos saberes e fazeres singulares de uma forma de ser e
conviver dos educadores indigenas apinayé. Em suma, homens, mulheres e
criangas que geram, organizam e difundem conhecimentos tradicionais e novos,
emergentes do contato com a sociedade nacional, no entanto, ambos sob critérios e
exigéncias de validacdo de uma epistemologia inerentes a sua sobrevivéncia e

transcendéncia.
5.3 Educacao Indigena Apinayeée

Para expressar a natureza dos produtos epistémicos dos
educadores indigenas apinayé procurei fomentar um proficuo debate entre trés
dominios distintos do conhecimento: a Etnomatematica, a Teoria da Complexidade,
e a Educacédo Indigena Apinayé. Esse travejamento trouxe-me a possibilidade de
sistematizacdo de uma epistemologia dos educadores indigenas apinayé, ao
considerar saberes e fazeres, bem como a forma de ser e conviver desses
educadores mergulhados nas suas praticas socioculturais.

E preciso considerar, também, que a acepcdo atribuida a essas
praticas socioculturais ndo estd pautada pelo isolamento e a fragmentagdo, como
pode ser observado no ambito desta investigacdo, um movimento de ir e vir
constante entre os elementos tedricos/metodologicos de uma forma geral. Durante o
caminho, procurei por marcas de uma epistemologia complexa, trazendo um
detalhamento das agbes e interacGes desenvolvidas pelas criangas indigenas
apinayé, que, a meu ver, atuaram como protagonistas no transcurso de uma de suas
praticas socioculturais

O que me remete a outra consideracdo, no sentido de que as

praticas socioculturais dos educadores indigenas apinayé compdem, integram e
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interconectam-se a um vasto campo de saberes e fazeres marcados pela sua forma
de ser e conviver, que colocam simultaneamente evidéncias da Educacéo Indigena
Apinayé enquanto corpus tedrico. Entretanto, percebo a necessidade de trazer mais
alguns elementos que qualifiguem essa consideracdo, onde a Educacao Indigena
Apinayé possa ser concebida como tal.

Assim, penso que essa tarefa podera ser facilitada se continuar com
a tessitura que permeia essa investigacdo, onde a Etnomateméatica, a Teoria da
Complexidade e a Educacgédo Indigena Apinayé estdo em pauta por meio de um
didlogo livre e criativo. Obviamente, permearei essa discussdo com elementos do
meu trabalho de campo, que, além de continuar qualificando o percurso
metodoldgico da investigacao também coloca em evidéncia aspectos da Educacao
Indigena Apinayé.

Parece-me oportuno trazer a Etnomatematica para expressar
algumas reflexdes a respeito da Educacao. Nao se trata de reescrever a Paidéia,
mas, sim, trazer para o debate, por exemplo, uma visdo pedagodgica polarizada entre
praticas educativas ditas formais e ndo formais, onde as primeiras estdo sob o
prestigio académico, ao passo que, as segundas estdo fadadas a incipiéncia, o que
de antemao inviabilizaria o teor das minhas reflexdes.

Do meu ponto de vista, categorizar a Educacdo pelo viés do
formal/ndo formal, onde a assimetria seja tomada como qualificador, consiste numa
forma menor de concebé-la, e pdée em cena a necessidade de uma abertura
epistemologica, ja discutida por mim anteriormente.

Assim, tal qual Ferreira (2004, p.11), que trouxe uma abertura no
conceito de escrita, chamando de letramento “qualquer forma de registrar um
conhecimento”, dizendo, entdo, que “pode-se ler um cocar guarani’, e que as
“pinturas indigenas sdo uma forma de escrita’”, mostrando, dessa forma, as
limitac6es de se conceber a Etnomatematica como o estudo somente da matematica
dos povos nao letrados. Penso que é possivel fazer uma transposicao didatica das
nocdes de povos letrados/ndo letrados, a partir das consideracdes de Ferreira
(2004), para as concepcoes de Educagdo formal/ndo formal, onde a primeira me
parece td4o somente orientada por um limiar pedagoégico da relacao professor/aluno
entre quatro paredes e cuja nocdo de sujeitos cognosciveis fica reduzida a um
conjunto de atividades isoladas pelas especificidades das disciplinas.
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Quando se concebe a Educacdo pela via do unidirecionalismo do
formal, no ambito de uma aldeia, como observei em algumas praticas da Educagéo
Escolar Indigena Apinayé (Educacdo para o indio), esta traz anomalias que
precisam ser corrigidas e, por vezes, parecem contaminar a fluidez do que é
concebido por alguns como sendo nao formal (Educacao do indio), com problemas
de carater burocraticos e sociais que se distanciam da natureza dos educadores
indigenas apinayé. Entre esses problemas pontuo, a seguir, alguns que tanto
observei quanto me foram relados pelos professores indigenas apinayé das aldeias
Mariazinha e Sao José. A saber:

(i) Falta 4gua na escola frequentemente.

(i) Os banheiros ndo recebem manutencgéao.

(iii) Falta merenda escolar ou o seu fornecimento sofre interrupcoes.

(iv) Quantidade de disciplinas.

(v) Os mais velhos ndo vao para a escola.

Em suma, esses problemas, entre outros advindos da Educagéo
Escolar Indigena Apinayé, reconhecida institucionalmente como “Educagéo Formal”,
baseiam-se, exclusivamente, no seu projeto de ensino, aprendizagem, de
conhecimento, em saberes pautados por uma ciéncia da certeza, do acabamento,
do absolutismo, e, possivelmente, desprovida de instrumentos que favoregcam
reconhecer e tratar as emergéncias da vida.

Tais consideragdes colocam a Educacao Escolar Indigena Apinayé
em oposicdo a Educacdo Indigena Apinayé, no sentido de subjuga-la.
Parafraseando meu orientador (LINS, 1999 p. 92), posso afirmar que, uma das
principais questdes que orientam a pesquisa no campo da Etnomatemdtica, é
justamente compreender os processos de geracdo, producdo e difusdo de uma
determinada cultura, e “nunca escolarizar uma aldeia”, entre outros espacgos
socioculturais identificaveis.

Creio que seja o momento de apresentar uma atividade da
Educacgao Indigena Apinayé. Para isso, preciso revisitar as minhas anotac¢des do
trabalho do campo, para trazer evidéncias de que as praticas socioculturais dos
educadores indigenas apinayé, exercida por homens, mulheres e criangcas que
convivem e interagem em diferentes contextos, e, nao raro, abriga o dialogo, o
conflito, o afeto, o riso, o simbolo, o circular, o difuso. Elementos e instancias que se

renovam vertiginosamente no ambito de sua “Educacao Prdpria”.
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Assim, quando solicitava, por exemplo, aos homens e mulheres
mais velhos das aldeias que me contassem histérias antigas, assegurava-lhes que,
primeiramente, gostaria de ouvi-las na lingua materna, e que num outro momento,
numa outra ocasido voltaria para que eles pudessem me explicar a histéria.
Contudo, essas tradugdes eram-me oferecidas logo que terminavam de contar. As
vezes, um gole café marcava essa pausa. Por exemplo, logo ap6s o Tehpre (Sr.
Alcides) contar-me a “histéria da origem dos apinayé”, sua esposa Kamér Kamro
(Dona Josina) tomou a palavra me deu uma tradugéo.

Embora essas histérias estivessem direcionadas para mim, a
movimentacao das pessoas da casa voltava-se, quase na sua totalidade, para ouvi-
las também. Assim, homens, mulheres, rapazes, mogas e criangas encontravam um
banquinho, uma cadeira, uma esteira, um colo, para sentar-se e ali permanecer até
a sua concluséo. Por vezes, Kamér Kamro (Dona Josina) interrompia a traducéo da
histéria e conversava na lingua materna com Thepré (Sr. Alcides), e depois voltava a
me explicar, dizendo algo assim “eu estava cacando um jeito de lhe explicar esse” o
que era corroborado por Thepré (Sr. Alcides) que dizia: “Ohh, é desse jeito como ela
esta contando ai”.

As preocupacbes de Tehpre (Sr. Alcides) e Kamér Kamro (Dona
Josina), entre outras pessoas, fizeram-me perceber que ouvir uma histéria entre os
apinayé nao significa que se deva ser signatario de uma tradicdo epistemolégica
orientada exclusivamente por um didlogo unilateral, que, posteriormente, seria
traduzido, transmitido para mim, sob a depreciacdo da linguagem
comum/natural/cultural/simbdlica.

As minhas evidéncias teéricas dizem-me o contrario. Como pode ser
observado em Vergani (1997 p. 5), acerca da linguagem dos simbolos. Segundo a
autora, eles “exprimem um conhecimento intimo, unanimemente re-conhecido,
saboreado, vivido e partilhado”. Conhecimento, este, que funciona como “poderosos
nucleos vitais capazes de magnetizar, a maneira de poélos: afectos, emocdes,
imagens, memorias, sensibilidades intengdes...” Nao obstante, Morin (2011)
esclarece que:

A linguagem comum permite evitar a rigidez, mesmo mantendo o rigor do
discurso, e, além disso, permite, 0 que a linguagem formalizada proibe, a

analogia, a metafora, ingredientes necessarios ndo somente a poesia, mas
ao proéprio pensamento” (MORIN, 2011 p. 209).
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Ou ainda, no tomo 5 da sua obra “O Método” podemos ler:

A linguagem dita “natural” (de fato cultural) é de extrema complexidade,
muito mais complexa do que as linguagens formalizadas. Comporta
palavras vagas, polissémicas, outras de precisdo extrema, palavras
abstratas, metaféricas; obedece a uma organizacdo ldgica, ao mesmo
tempo que pode se deixar levar pelo analdgico. Dai a sua flexibilidade
extrema: permite o discurso técnico, o jargdo administrativo, a literatura e a
poesia; é o suporte natural da imaginagéo e da invencdo. O pensamento s6
pode desenvolver-se combinando palavras de definicdo muito precisa com
palavras vagas e imprecisas, extraindo palavras do sentido usual para fazé-
las rumar para novos sentidos (MORIN, 2007 p. 37).

Outro aspecto importante com relacdo ao significado de se ouvir
uma histéria entre os apinayé leva-me a conjeturar por um principio de
transculturalidade, que se faz presente na praxis dos educadores indigenas apinayé.
Creio que as acdes de Kamér Kamro (Dona Josina), no exemplo apresentado acima,
trazem evidéncias mais precisas nesse sentido, uma vez que, como no prefixo
“trans”, dentre as suas acepc¢oes, percebo aquela que traz para o plano perceptivel a
nocao de “movimento através de”, “movimento de ir e vir’, “de transito”, “de troca”, tal
qual Kamér Kamro (Dona Josina) fazia ao dialogar com Tehpre (Sr. Alcides) e, em
seguida, voltava-se para mim com novas consideragdes sobre a tradugao que me
era oferecida.

A sutileza dessa reflexdo estda no fato de que a natureza dos
produtos epistémicos dos educadores indigenas apinayé nutre 0os seus processos de
geracao, producdo e difusdo de conhecimentos e, portanto, a sua Educacao num
plano mais geral, como nesse caso, onde desejava conhecer algumas de suas
histérias, ndo houve a negacdo, a fragmentacdo desses saberes, mas um
“‘movimento” que procurava langar pontes que religavam saberes e significados,
possivelmente para uma “regido de fronteira cultural” onde me encontrava.

Nesse sentido, conceber a Educacao Indigena Apinayé enquanto
corpus tedrico significa encontrar, nas idiossincrasias da vida, da singularidade, dos
fragmentos dispersos do saber, mergulhados no cosmos, no planeta, na arte, na
mitica, na magia, uma possibilidade de reconhecer o seu significado aberto e fugaz.
Como pode-se perceber em Morin (2009) “uma teoria ndo € o conhecimento, ela
permite o conhecimento” (MORIN, 2009, p. 24).

Outro exemplo, a respeito de como opera a Educacédo Indigena

Apinayé, pode ser expresso, nesse momento, como forma de ampliar os elementos
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que a qualificam, os quais ndo deixam duvidas sobre a sua natureza complexa,
incerta, difusa, dialégica, a0 mesmo tempo em que estabelece conexdes e inter-
relacdes com caracteristicas ontolégicas no sentido que expressam marcas de seus
processos epistémicos. Reporto-me, entdo, a madrugada do dia 18/09/2010, por
volta das duas horas, quando me encontrava na Aldeia Bacabinha, acompanhando
uma “cantoria de encerramento de luto”.

Uma pausa da cantoria se fizera nesse horario, e as pessoas
sentavam-se em volta de uma fogueira e também de algumas garrafas de café. Eu,
entre um gole de café e outro, tentava fotografar a lua que se encontrava entre dois
pés de babacu e voltava para junto de Tehpré (Sr. Alcides). Naquela noite, a
luminosidade da aldeia sofrera varias alteragdes, marcando um espetaculo a parte.
Entre nuvens que passavam ofuscando a luz do luar, ha fogueiras acessas pelas
criangcas em brincadeiras e correrias permeadas por boas gargalhadas, e o poente
lunar que se deu antes das trés horas, trazendo para a aldeia uma escuridao
quebrada apenas por uma fogueira, ardendo no local onde nos encontravamos.

Num dado momento, Tehpré (Sr. Alcides) chamou o Wanhmé
(Alexandre), mais conhecido pelo apelido portugués de Zé Cabelo. Ambos sdo grer
nhé xwynh (Cantadores); ou melhor, a etimologia da palavra significa “aquele que
sabe cantar”. Porém Wanhmé (Alexandre) € um homem jovem de cerca de 30 anos.
Wanhmé se agachou junto de Thepre, e este comecou a lhe falar na lingua materna,
0 que é acompanhado por Kamér Kamro (Dona Josina) que, por vezes, parecia
sussurrar alguns sons e palavras também. O dialogo era interrompido pelo Sr.
Miguel, cujo nome indigena também é Wanhmé. As inferéncias do Wanhmé (Sr.
Miguel) que também €& um cantador, me sugeriam alguma discordancia; o dialogo,
entdo, se polarizava entre Kamér Kamro (Dona Josina) e os senhores Tehpré e
Wanhmeé.

Wanhmé (Alexandre) deu sinal de que ia recomecar a cantoria, eu o
acompanhei, enquanto a discusséo continuou entre os senhores Tehpre e Wanhmé
(Sr. Miguel). Ao perguntar para o Wanhmé (Alexandre), que musica ele aprendera,
ele me surpreendeu, dizendo que foram quatro musicas passadas para ele. E, ao
comentar sobre o que ouvira Kamér Kamrér (Dona Josina) dizer, tentando reproduzir
o som, Wanhmé (Alexandre) me disse: “essa é a cantiga do marimbondo”. Também
confirmou a discussdo em relacdo as musicas, que se estendeu por mais alguns

minutos, quando Tehpré e Kamér Kamrér afastaram-se um pouco do Wanhmé (Sr.
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Miguel), mas permaneceram proximos a fogueira. N&do mais que trés metros
marcavam a distancia entre eles.

Embora por um lado desconheca o teor do debate que mobilizou as
energias de Kamér Kamrér (Dona Josina) e os senhores Tehpre (Alcides) e Wanhmé
(Miguel) em torno das musicas que eram apreendidas por Wanhmé (Alexandre), por
outro nao tenho dividas que a Educacao Indigena Apinayé se nutre do dialogo, do
debate, das ideias conflitivas, que, muitas vezes, marcam o calor, 0 sabor de uma
discussao, das antinomias. Nao poderia esquecer, ainda, a fecundidade do erro,
que, de certa forma, comporta alguma verdade para a teoria que o produziu.

Vale ressaltar, aqui, um questionamento que pode ser proficuo para
ampliar a compreensao da Educacdo Indigena Apinayé, expresso nos seguintes
termos: 0 que uma cantiga dos marimbondos pode nos dizer, informar e refletir a
respeito dessa Educacao?

As informacdes que disponho do trabalho de campo, bem como o
aporte teodrico advindo da Etnomatematica e da Teoria da Complexidade ndo me
permitem uma resposta uUnica, ou ainda, tampouco posso esgota-la sob os seus
auspicios, contudo, ouso expressar mais alguns aspectos que podem corroborar
para uma compreensdo mais justa da Educacéo Indigena Apinayé, do que aquela
qgue se pauta por concebé-la como nao formal.

Uma cantiga dos marimbondos me faz acreditar que ha uma
Educacao, onde os seus educadores — homens, mulheres e criangcas — sdo capazes
de operar uma transposicao didatica, vertiginosa, da aventura do conhecimento, que
religa a natureza ao homem e a cultura, como sendo “uma nova escuta poética”. Por
vezes, esta se materializa na voz dos grer nhdé xwynh (aqueles que sabem cantar),
mas nao obstante, nos convida a transgredir, a transcender os canones da razao,
para “tecer junto” a objetividade/subjetividade, o cognitivo/afetivo, o
sujeito/conhecimento por uma urdidura pautada pelo complexus.

Edgar Morin se respalda numa frase de Merleau-Ponty para nos
dizer que “a tarefa € ampliar nossa razéo para torna-la capaz de compreender aquilo
que, em ndés e nos outros, precede e excede a razdo” (MORIN, 2005 p. 169). A
Educacao Indigena Apinayé parece-me dizer que o seu corpus tedérico é capaz de se
entreassociar, inter-relacionar, interconectar a uma cantiga de marimbondos para

tecer evidéncias desse caminho.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Expressar algumas consideracées finais no ambito desta
investigacdo, de imediato significa um apelo a intersubjetividade, ao difuso, a
circularidade, ao “caminho”, ao complexus. Longe de chegar ao fim, o sentimento, a
reflexdo, a andlise, a sintese que se colocam, apontam para o inicio, para religacao
de saberes, para o inacabamento e a incompletude, tal qual preconizado nas
palavras de Paulo Freire e Edgar Morin.

Ao procurar por uma possibilidade de resposta ao questionamento
central desta pesquisa, a qual foi expressa em termos de — como sistematizar uma
epistemologia da pratica dos educadores indigenas Apinayé, englobando
conhecimentos socioculturais relacionados ao saber/fazer/ser e conviver desses
educadores — procurei fomentar um debate aberto, livre e criativo entre a
Etnomatematica, a Teoria da Complexidade e a Educacao Indigena Apinayé.

Esse “caminho” se fez ao andar, diferentemente de um algoritmo,
nas palavras de Antonio Machado ndo posso refazé-lo. Face a sua natureza
complexa, transitei por questdes densas; por exemplo, etnografia, epistemologia,
identidade, alteridade, diferenca, investigadas no campo da Antropologia, e da
Educacao, talvez de forma ousada, mas tomado pelas preocupacdes de Dauster
(1996), que recomendou-me, na busca do oficio da pesquisa, uma atitude de
“estranhamento”, a qual exige pensar outros sistemas de referéncia que ndao o meu
préoprio, outras formas de “repensar, definir, classificar, organizar a realidade e o

cotidiano que n&o em seus proprios ternos” (DAUSTER, 1996 p. 66).
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Uma possibilidade de urdidura do complexus, marca a natureza
dessa pesquisa, num movimento constante de ir e vir, pautado por confluéncias
tedricas entre a Etnomatematica, a Teoria da Complexidade e a Educagéo Indigena
Apinayé, colocando em evidéncia pelo menos uma questao, que, do meu ponto de
vista, pode marcar o debate da pesquisa no campo da Educacédo ao considerar um
“principio sistémico-organizacional” que revela-nos a inseparabilidade do homem de
tudo aquilo que permeia e perpassa a sua existéncia, religando, interconectando,
inter-relacionando o conhecimento das partes com o todo e vice-versa.

A discussdo de uma abertura epistemolégica iniciada no ambito
desta investigacao €, pois, uma tentativa de trazer para o debate essa, entre outras
questdes, fazendo perceber, tal qual diz Edgar Morin, a necessidade de uma
‘reintroducdo do sujeito cognoscente em todo o conhecimento”. Uma vez que,
separar o0 sujeito/objeto, pesquisador/pesquisado pde em risco a possibilidade de
percebé-los contextualmente, relacionalmente. Isto significa, em termos pontuais,
dizer que a compreensdo das multiplas relagbes contextuais que os
entrecruzam/restringem necessita de um pensar que transcenda o limiar do discurso
académico que separa, isola e fragmenta.

Parece-me oportuno, e também didatico, reportar-me a um episodio
do meu trabalho de campo, que caracteriza a forma pela qual fiz uso dos
instrumentos basicos da pratica etnografica, em particular da maquina fotogréfica, ao
passo que traz evidéncias dessas reflexdes. Refiro-me ao momento em que
aguardava Irety (Dona Maricota) trazer entre as maos uma cabacinha, de forma
carinhosa, como quem segura algo fragil e que precisa de cuidados especiais, 0
brilho no seu olhar e os instantes que juntos contemplamos a cabacinha.

O contexto daquela situagdo me permitia tempo suficiente para ligar
a maquina fotogréfica e registrar Irety (Dona Maricota) saindo de sua casa com a
cabacinha entre as maos, ou ainda, uma fotografia das suas maos segurando a
cabacinha, entre outras opcdes para a documentacao fotografica. Mas isso exigiria
outra reflexdo, bem como cuidados especiais para ressaltar as evidéncias do
saber/fazer ser e conviver dos educadores indigenas apinayé, uma vez que a leitura
preliminar que fizera, com vistas a entender o uso da maquina fotografica no
trabalho de campo, orientara-me no sentido de que “a Antropologia Visual nao

almeja, dentro dos novos padrdes de pesquisa, apenas esclarecer o saber cientifico,
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mas humanisticamente compreender melhor o que o outro tem a dizer para outros
que querem ver, ouvir e sentir’ (ANDRADE, 2002, p.110-111).

Com esse relato, procuro destacar algumas consideracoes sobre os
Obices, os desafios da pesquisa no campo da Educacdo que, simultaneamente,
intenta transitar pela Etnomatematica, pela Complexidade, pela transculturalidade,
aqui expressa por meio dos processos de geracdo, producdo e difusdo de
conhecimentos dos educadores indigenas apinayé. Inserindo-me nesse contexto,
ndo poderia separar, fragmentar, isolar o homem do aprendiz do oficio de
pesquisador, do professor, do pai, do esposo, do ser humano, pois entendo que 0s
processos epistémicos, os processos de construcdo do conhecimento trazem, em
seu amago, o que percebemos, o que interpretamos, 0 que construimos, 0 que
vislumbramos, uma intersubjetividade virulenta que, por um lado, me faz questionar
um conhecimento objetivo do mundo, e, por outro, desafia-me a uma experiéncia
larrosiana de escutar uma cantiga de marimbondos.

Nesse sentido, uma leitura mais recente de Roy Wagner (2010), “a
invencdo da cultura” parece nao deixar duvidas que “o estudo da cultura € na
verdade da nossa cultura” que se objetiva, que se operacionaliza através das nossas
formas, tomando “emprestados as nossas palavras e conceitos para elaborar
significados” nos recriando em termos dos nossos esforgos. Entretanto, o autor
também adverte que o empreendimento antropoldgico situa-se numa “encruzilhada”,
na qual “se pode escolher entre uma experiéncia aberta e de criatividade mutua”, ou
entdo, “uma imposicdo de nossas proprias preconcepgdes a outros povos.
(WAGNER, 2010 p. 46).

De certa forma, essas consideracdes ratificam que os produtos e
processos epistémicos humanos encontram-se inexoravelmente correlacionados a
uma objetividade/subjetividade, colocando em evidéncia que objetividade por si sé
mostra-se interconectada com as diferentes dimensdes humanas, sejam elas de
ordem pratica, intuitiva, mitica, empirica, emocional, racional, entre outras.

Particularmente, foi justamente essa uma das consideragdes que
esta investigacao pode apurar, ao considerar uma abertura epistemologica capaz de
promover um didlogo livre, criativo e aberto entre a Etnomatematica, a Teoria da
Complexidade e a Educacéao Indigena Apinayé, onde é possivel perceber as marcas
de uma epistemologia dos educadores indigenas apinayé. Esta se mostra

interconectada, enraizada por saberes e fazeres e permeada por uma forma de ser e
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conviver, em toda a sua corporeidade. Na sua inteireza, ndo se isola, ndo separa ou
fragmenta 0 homem de seus processos epistémicos.

Conjeturo, ainda, interconectar-me aos estudos de natureza
antropolégica conduzidos por Matta (1976) e Giraldin (2000), no ambito da
sociedade indigena apinayé. Em linhas gerais, esses classicos interpretaram a
natureza dual do povo apinayé como sendo, respectivamente, complementar e
hierarquica. Para além de suscitar qualquer pensamento menor, no sentido de
apontar equivocos nas pesquisas conduzidas por esses autores, o meu propédsito
aqui € o da aventura do conhecimento, do debate proficuo, da inferéncia ao lancar
mao da estrutura do anel epistemologico concebido por mim para explicar a
natureza dos produtos epistémicos dos educadores indigenas apinayé e inquirir,
também nessas reflexbes finais, uma hipdtese timida, que, talvez, subjaza a
organizacgao social do povo apinayé.

Dessa forma, infiro a possibilidade de uma interconexao entre os
saberes e fazeres, transpassados pela sua forma de ser e conviver dos educadores
indigenas apinayé, e as formas pelas quais eles se mostram, se deixam conhecer,
se deixam ouvir e escutar e falar no ambito de suas atividades socioculturais. Com
isso, quero dizer que o anel epistemoldgico no seu duplo par constituinte —
saber/fazer/ser/conviver — munido dos principios dialégico, recursivo e hologramatico
pode trazer evidéncias mais precisas dessa possibilidade de interconexao.

Expresso, assim, as interpretacbes de Mata (1976), e Giraldin
(2000), a respeito do dualismo apinayé como sendo, respectivamente, relacées que
sao operadas no ambito da sociedade apinayé de forma simétrica e assimeétrica,
sem com isso glosar, como disse anteriormente, numa acepcdo menor a esses
estudos. Percebo que essas interpretacbes sao fativeis de serem inferidas, por
exemplo, a partir de varios episdédios que marcam o relacionamento dos irm&os
Myyti (Sol) e Mytwry (Lua) no mito da origem dos apinayé.

A minha consideragdo primeira em relagdo as duas formas de
interpretacdo da cosmologia apinayé, quer seja por uma relacdo de simetria ou
assimetria marcando as suas praticas socioculturais, € que elas podem ser
concebidas a partir dos processos epistémicos dos educadores indigenas apinaye,
uma vez que combinagdes distintas dos principios hologramatico, dialégico e
recursivo, bem como do duplo par saber/fazer/ser/conviver constituinte do anel

epistemoldgico permitiiam aos educadores indigenas apinayé demonstrar a
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virtualidade do seu operador epistémico, que, entre outras possibilidades, favorece
que eles se expressem “no e com” o0 universo por meio de uma relagao dual.

Decorre, entdo, que o dualismo apinayé goza também de uma
propriedade reflexiva. Evidentemente que essa conjetura relaciona-se a virtualidade
da sua episteme, onde saberes e fazeres, bem como a sua forma de ser e conviver
— munida dos principios hologramatico, dialégico e recursivo — permitindo aos
educadores indigenas apinayé operar sobre si mesmos. Por sua vez, isso denota a
possibilidade de o anel epistemologico poder operar tanto numa dimensdo dos
labores cotidianos, como também numa estrutura que engloba a sua sociedade num
plano maior.

O que me faz lembrar os escritos de Leonardo Boff (2012) ao dizer
‘ndo recebemos a existéncia pronta. Devemos construi-la progressivamente. Ha
uma larga tradicdo transcultural que representa a caminhada do ser humano,
homem, mulher, como uma viagem e uma aventura na direcdo da prépria
identidade”. Isto me leva a concluir que a dualidade presente na cosmologia apinayé
permite-lhes expressar uma cartografia “do e com” o universo, tendo em vista a
capacidade reflexiva dos educadores indigenas apinayé, enquanto epistemologos
das suas tradicbes socioculturais, que o0s capacita a elucidar circunstancias
idiossincraticas para compreender o cosmos € compreender-se no devir desse
cosmos. (BOFF, 2012, 76).

Retorno, entdo, para encruzilhada sobre a qual me advertira Roy
Wagner, para “escolher uma experiéncia aberta e de criatividade mutua”®, pois
segundo ele “se a nossa cultura é criativa, entao as “culturas” que estudamos, assim
como outros casos desse fendmeno, também tém de sé-lo”. Com isso, prossigo,
dizendo que a medida que os processos epistémicos dos educadores indigenas
apinayé, bem como a Educacdo Indigena Apinayé se desenvolveram e se
transformaram, também tém colocado em evidéncia, justamente a sua capacidade
autorreflexiva, a insercdo de homens, mulheres e criangas que se valem de um
“‘método epistémico” com caracteristicas ontolégicas.

Foi o que o “caminho” dessa investigagdo procurou demonstrar, ao
considerar o que denominei por anel epistemologico como uma possibilidade de
sintese para os saberes e fazeres, bem como a forma de ser e conviver dos

educadores indigenas apinayé.
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ANEXOS

Anexo A - A Origem dos Apinayé'.

W: — Entao foi assim, histéria do Sol (S) e a Lua (L). Antigamente, numa época que
nao tinha nem indios, s6 mato mesmo, os dois andavam pela terra, acima dos
matos. Os dois andavam pela terra, observando, nesse tempo ndo faziam ou
inventavam coisas. O Sol, no dia seguinte, passando e vendo a terra descobriu uma
fruta chamada buriti. O Sol comeu muito buriti, e ai, quando ele foi caga, as suas
fezes sairam amareladas. A Lua viu as fezes quando passou & e depois falou para o
Sol assim:

L: — Rapaz! O que vocé comeu? Porque as tuas fezes sdo amareladas e as minhas
nao sao?

S: — Nao, porque eu como flor.
L: — Que flor?

S: — Uma flor da chapada.

L: — Entéo ta bom.

W: — Nos dias seguintes a Lua saia e comia muitas flores, mas quando cagava
percebia que a sua bosta era pretinha. Quando encontrou o Sol falou assim:

L: — Aiié uééé! Vocé falou que a bosta seria amarelada, ai eu comi, mas nao ficou
igual.

S: — Nao, é porque é assim mesmo!
L: — Nao, nao é assim nao!

W: — Depois, quando eles foram andar novamente, a Lua foi seguindo o Sol e
descobriu que ele estava comendo buriti e ai disse assim para ele:

L: — Rapaz, por que vocé ndo me falou que era essa fruta? Vocé me enganou!

S: — Haaal, ndo fala ndo! Ja que vocé encontrou, entdo vamos comer, vamos
comer!
L: — Ta bom!

! Esta vers&o do mito da origem dos apinayé foi-me contada pelo cacique Wanhmé (Oscar) da Aldeia
Abacaxi no dia 08/07/2010 por volta das 20 horas na frente de sua casa. Os comentarios explicativos
de Wanhmé, no decorrer da narrativa, utilizo a abreviatura W, e os dialogos dos personagens miticos
denoto por S, para o Sol e L para a Lua.
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W: — Entdo os dois ficaram comendo la. Nessa época o pé de buriti era bem
baixinho, eles tiravam as frutas e elas estavam maduras, molinhas. Pouco tempo
depois, enquanto eles estavam comendo, o Sol comegou a falar baixinho:

S: — Vai endurecer o outro lado! Vai endurecer o outro lado,...

W: — Ai endurece o outro lado e s6 o lado do Sol fica mole, e os dois continuam
comendo |4 quando a Lua reclamou:

L: — Rapaz! Como é que vocé esta comendo tranquilo ai e sé do meu lado é que
esta duro?

S: — Nao, nao fala nao, vamos comer, € assim mesmo!

W: — A Lua apanhou outro buriti, e percebendo que ele estava duro, bateu ele no
pé! Assim com a cabeca da fruta. Nesse momento comegou uma ventania e 0s pés
de buriti foram subindo, foram subindo, até ficarem muito alto, e ai o Sol perguntou:
S: — Rapaz! Por que vocé fez isso?

W: — E a Lua respondeu para o Sol:

L: — Nao, tenho que fazer assim! Porque os nossos filhos, aqueles que nés iremos
criar, e 0s netos que virdo, eles um dia irdo cagar e ai onde eles observarem um pé
de buriti, eles saberdo que ali tem agua, eles poderao ir para la, e entdo beber.
Porque se o buritizeiro for baixo ninguém podera localizar onde tem agua. Assim,
desse jeito que eu fiz vai ficar facil para eles encontrarem agua.

S: — Entdo t4 bom, vocé ja fez, vai fazer o qué?

W: — O Sol e a Lua andavam muito, eles ficavam olhando a paisagem e criando
coisas. Certa vez o Sol viu um picapau e se aproximou. Tem varias espécies de
picapau, parece que sao cinco espécies. Entao ele viu um cocar deles, e ai ele
achou bonito, e 0 Sol pediu e arrumou um cocar com esse picapau e depois foi
embora. No final da tarde o Sol estava com o cocar na cabeca, cantando, quando a
Lua viu e perguntou:

L: — Rapaz! Onde foi que vocé arrumou?

S: — Esse daqui arrumei ali.

L: — Vou querer um, sera que vocé empresta o seu pra mim?

S: — Nao, esse aqui € o meu.

L: — Mas arruma um pra mim.

S: — Nao, ta bom, eu vou arrumar. N6s vamos la e entdo vocé escolhe o que vocé
achar melhor, vocé mesmo escolhe e ai nos pegamos.
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L: — Ta bom.
W: — Noutro dia eles foram |4 e o Sol disse:

S: — Ai s6 tem um porém, vocé nao pode deixar cair, pois se deixar cai a terra
pegara fogo.

W: — Diz que quando jogava aquele cocar, ele ia se transformando num fogo:
L: — Ta bom, eu vou aparar!

S: — Tem que aparar mesmo, ndo pode deixar cai

L: — Nao, eu vou aparar!

W: — Os dois falaram um pouco e o Sol disse para a Lua:

S: — Deixa, eu vou pegar para vocé!

L: — Nao, eu mesmo vou pegar, porque é meu, eu vou pegar!

S: — Rapaz, cuidado!, ndo deixa cair ndo!

L: — Nao! N&o vou deixar cair nao!

S: — Entao t4 bom.

W: — E o Sol ficou sé olhando a Lua. Os picapaus estavam tirando mel quando eles
chegaram la. Primeiro os picapaus jogavam mel e depois eles comiam:

S: — Entao, qual é o que vocé quer?

L: — Esse daqui!

S: — Tabom.

W: — Ent&o o Sol ficou sé olhando, entdo o picapau pegou o cocar e disse; “Entédo
la vai o cocar’! Ai foi transformado num fogo, e a Lua foi aparar, mas s6 que o Sol
estava ali ele falou assim:

S: — Erra ai, nao apara, nao aparal

W: — Ai ele, a Lua, ndo aparou, caiu, no chao. E ai pegou fogo, ai os dois correram.
Ai um entrou no buraco, ai outro diz que entrou na casa do marimbondo. Diz que
queimou tudo, queimou tudo o que estava ali na terra, caga, ai eles voltaram e
lamentavam. Ai foram juntar as cagas queimadas. Ai juntaram e fizeram um fogo, la

estavam os dois assando e comendo. A Lua que gostava de reclamar falou assim:

L: — Rapaz!, o seu, o seu é todo gorduroso, € como é que 0 meu nao é assim?
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S: — N3ao, é assim! vamos comer, € assim mesmo, tudo igual!

L: — N&o, mas o seu tem muita gordura e o meu nao tem!

S: — Nao, ai vamos assar e vamos comer.

W: — Ai os dois estavam assando quando o Sol tirou um pedaco e falou assim:
S: — Entao la vai!

W: — E jogou para a Lua, que se assustou. Ai bateu na barriga dele e ai queimou, e
a Lua ficou gritando 14, e o Sol falou assim:

S: — Vocé vai pra 4gua!

W: — Ai ele foi Ia no ribeirdo, caiu 14 no ribeirdo, e ai o Sol falou assim:

S: — Seca, agua! Seca, agua!

W: — E secou, A lua botava lama na queimada pra esfriar, e ai o Sol falou assim:

S: — Enche, Enche de novo.

W: — E ai encheu, e o0 Sol falou para a tartaruga arranhar a queimadura:

S: — Tartaruga, vai arranhar a queimadura.

W: — Ai quando a tartaruga arranhou. E a Lua ficou gritando de dor. Depois, os dois
ficaram conversando, falando, ai os dois foram juntando coisas, sementes, coisas da
natureza. Ai o Sol, naquela época fez uma roca, com as sementes, mas para fazer a
roga ele colocou os ferros para trabalhar, para derrubar os matos e preparar a terra,
mas primeiro era de pedra, as ferramentas, os ferros. Entdo o Sol falou assim para

os ferros:

S: — Tal hora eu volto, essa parte aqui vai ser derrubada, entdo vocés vao ficar aqui
trabalhando e tal hora em venho.

W: — Entdo a Lua gostava de espiar o companheiro, sempre 0 que o outro fazia a
Lua ia 14 né, e desfazia, aquilo ali. O Sol ndo achava bom. Entdo a Lua foi indo e
procurando e ai encontrou o local da ro¢a que o Sol fez. E a Lua pensou assim:

L: — Tem gente trabalhando ali, vou la ver.
W: — Entdo a Lua deu um grito e os ferros, a ferramentas pararam de trabalhar,
sentiram e cairam no chao. Quando o Sol voltou e viu os ferros no chao falou assim

para eles:

S: — Rapaz, porque vocés nao trabalharam? Por que vocés pararam? Tem que
trabalhar!



152

W: — Entdo o Sol mostrou como € que deveria ser feito novamente, mas os ferros
nao trabalharam por si s6. Entdo ele pensou assim:

S: — Meu companheiro passou por aqui, sé pode ter sido ele.
W: — Entdo o Sol encontrou a Lua e disse:
S: — Por que vocé fez aquilo ali?

L: — Nao, porque, nos vamos criar os nossos filhos, se nés fizermos tudo isso daqui,
e quando eles assumirem vai acabar rapido, entdo deixa eles mesmos trabalharem.
Porque vao descobrindo as coisas. Eu acho certo assim, porque dai fica dificil
acabar com as coisas, com a mata.

S: — Mas vocé ja fez, entao fica por isso mesmo.

W: — Ai eles foram de novo, e foram conversando e combinando. E ai combinaram
como que seria quando um morresse. Entdo a Lua morreu primeiro. E o Sol fez tudo,
enterrou ele, e depois cantou e quando foi a hora combinada, diz que foi de
tardezinha, a Lua veio. Passando um tempo foi a vez de o Sol morrer, entdo a Lua
fez do mesmo jeito, enterrou ele, e depois cantou, mas quando foi a hora do Sol
voltar, ela ficou observando e quando ele ia arribando a Lua segurava, e depois
noutro lugar, e assim foi indo até que o Sol foi longe e conseguiu voltar. Entdo voltou
para onde o companheiro estava e disse assim:

S: — Rapaz, por que vocé fez isso? Eu ndo fiz isso com vocé, a gente ndo deve,
que fazer assim. Tem que morrer mais quando na nossa familia sentir saudade a
gente tem que voltar.

W: — Entao a Lua falou assim:

L: — Nao, assim nao é certo. A gente tem que morrer e ndo volta mais. Porque se a
gente voltar, a terra nao vai ter espaco para nos, a gente vai aumentar muito, a
gente pode até é capaz de si mesmo, isso porque a gente vai aumentar muito, entao
€ melhor a gente morrer e ir embora, ndo voltar mais e deixar o lugar para outro que
vai chegar.

S: — E, tu fez, entdo esta feito.

W: — E ai eles falavam, e foram. Ndo sei da onde descobriram a semente de
cabaga, e o sol fez uma semente aumentar para ver e fez uma mulher para ele.
Depois disso a Lua viu a mulher do Sol e foi la conversar com ela e depois transou
com ela. Foi ai que a mulher do Sol ficou menstruada. Quando o Sol voltou e viu a
mulher e perguntou o que aconteceu, ela falou que a Lua esteve aqui e conversou
com ela e eles transaram e entdo ela ficou assim. Entdo o Sol foi atras da Lua e
falou:

S: — Rapaz! Porque que tu fez isso comigo? E n&o falou comigo? E fez isso com
ela? E agora ela esta assim menstruada.
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L: — Na&o, deixa eu falal, Porque vai ser assim também quando nds criarmos 0s
nossos filhos, eles vao transar e também vao saber quando as mulheres estao
menstruadas. Assim eles ficam sabendo quando ela ja pode ter filhos.

S: — Esta bom! Ja que vocé ja fez, ja esta feito, fazer o qué?

W: — Entado os dois continuaram criando coisas, e fizeram uma roca grande, com
aquelas sementes da cabaga. E continuaram andando e criando coisas por ai. Sol
criava os bichos mansos e a Lua criava tudo que era bicho valente, era onga, cobra,
marimbondo, coisas perigosas e entdo o Sol falou assim para ele:

S: — Por que vocé nao faz as coisas boas, sé essas coisas perigosas?

L: — Porque quando os nossos filhos estiverem aqui, eles precisam ficar atentos,
quando andar no mato é preciso olhar aonde anda. Se nao tiver isto daqui eles vao
andar no mato e ndo vao aprender nada, ndo vao temer nada, ndao vao se
preocupar. Tem que ter essas coisas, eles precisam saber sobreviver, entdo todas
essas coisas vao morar aqui, € ndo so eles, e assim eles vao aprender.

S: — Esta bom.

W: — Quando a roga das cabagas estava pronta, eles colheram e colocaram na
beira do rio, no lugar onde prepararam. Entdo os dois comecaram a cantar, e
cantaram a noite toda. Era uma musica, era uma cerimdnia de criagdo, e cantaram
até o amanhecer. Entdo o Sol foi primeiro, cantava, parava e empurrava a cabaga no
rio, a cabaga caia na agua e quando boiava de novo virava panhi. Depois foi a vez
da Lua. A Lua cantava, parava, empurrava a cabacga no rio e quando boiava se
transformava num panhi. E assim eles foram criando, até que uma vez o Sol falou
assim enquanto a cabaca estava para boiar.

S: — Nasce bom, nasce bom!

W: — Entdo quando a Lua jogava a sua cabaca o Sol ficava falando baixinho antes
de a cabaca boiar ficava dizendo assim:

S: — Nasce cego! Nasce cego!

W: — E os filhos da lua nasciam cegos, aleijados, conforme o Sol ia falando. Entao a
Lua percebeu e perguntou para o Sol:

L: — Rapaz! Por que os filhos que vocé cria nasce todos sadios € os meus néo, o
que esta acontecendo?

S: — Nao, nao, nao fala nao! Vamos criar, € assim mesmo!

W: — A Lua continuava a reclamar e o Sol insistia que estava tudo correto, que
deveria ser assim mesmo, entao eles criaram todos os indios, depois é que eles
criaram os ndo indios. Entdo o Sol e a Lua fizeram uma aldeia e dialogaram e
combinaram, de voltar para o céu e ficar observando, caso alguma coisa estivesse
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errada, eles voltavam para consertar. Entdo no comeco era assim, o indio ia cacar,
ia para 0 mato e via vestigio da cacga, por exemplo, um tatu que passou. Entédo o
indio falava assim:

| — O tatu onde vocé esta?
W: — E o tatu respondia:
T— Eu estou aqui!

W: — Entéo o indio ia até la matava ele para comer. A Lua observou isso 14 de cima
e disse:

L: — Isso ndo vai dar certo!. Porque assim eles vao acabar com as cacas logo.
Entdo eu vou dar um conselho para eles. Eu vou aconselhar como € que eles devem
viver naquele lugar.

W: — Entdo a Lua desceu e ficou acompanhado o indio quando ele foi cacar.
Quando o indio chamou a caga e ela respondeu, a Lua acompanhou os dois e
quando o indio foi mata-la, a Lua pegou a cabeca dos dois e bateu. Entdo eles
sentiram uma dor de cabeg¢a muito forte, e a caga saiu correndo. Depois disso, eles
nao mais se entendiam. Entdo a Lua disse para o Sol:

L: — Tem que ficar assim.

W: — Entédo o Sol e a Lua subiram novamente. Assim foi acontecendo, e por ai a
histéria tem o seu fim.
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Anexo B - Autorizacado para Ingresso em Terra Indigena
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Anexo C - Autorizacao para Ingresso em Terra Indigena
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