ﬁ UNIVERSIDADE FEDERAL DE PERNAMBUCO — UFPE
CENTRO DE FILOSOFIA E CIENCIAS HUMANAS - CFCH

DEPARTAMENTO DE CIENCIAS SOCIAIS — DCS
F. ' +m PROGRAMA DE POS-GRADUAGAO EM ANTROPOLOGIA — PPGA

DINAMICAS SOCIAIS E ESTRATEGIAS TERRITORIAIS: A
ORGANIZACAO SOCIAL XUKURU NO PROCESSO DE RETOMADA

Hosana Celi Oliveira e Santos

RECIFE - 2009



UNIVERSIDADE FEDERAL DE PERNAMBUCO — UFPE

CENTRO DE FILOSOFIA E CIENCIAS HUMANAS - CFCH
DEPARTAMENTO DE CIENCIAS SOCIAIS — DCS

PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM ANTROPOLOGIA - PPGA

DINAMICAS SOCIAIS E ESTRATEGIAS TERRITORIAIS: A
ORGANIZACAO SOCIAL XUKURU NO PROCESSO DE RETOMADA

Hosana Celi Oliveira e Santos

Orientadora Vania Fialho

RECIFE - 2009



UNIVERSIDADE FEDERAL DE PERNAMBUCO — UFPE

CENTRO DE FILOSOFIA E CIENCIAS HUMANAS - CFCH
DEPARTAMENTO DE CIENCIAS SOCIAIS — DCS

PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM ANTROPOLOGIA - PPGA

DINAMICAS SOCIAIS E ESTRATEGIAS TERRITORIAIS: A
ORGANIZACAO SOCIAL XUKURU NO PROCESSO DE RETOMADA

Hosana Celi Oliveira e Santos

Dissertacdo apresentada ao Programa de Pds-Graduacao
em Antropologia do Departamento de Sociologia, do
Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas, da
Universidade Federal de Pernambuco, sob a orientacdo
da Professora Doutora Vania Fialho, como requisito para

obtencdo do grau de Mestre em Antropologia.

RECIFE - 2009



Foto capa: Hosana Santos, 2008. Pintura feita em homenagem a Xicdo Xukuru por Geraldo Bananeira: Cimbres, 24/05/2007

Santos, Hosana Celi Oliveira e

Dinamicas sociais e estratégias territoriais : a organizacado social
Xukuru no processo de retomada / Hosana Celi Oliveira e Santos . -
Recife: O Autor, 2009

161 folhas: Il., fotos, tab., mapas.

Dissertacdo (mestrado) — Universidade Federal de Pernambuco.
CFCH. Antropologia. 2009.

Inclui: bibliografia e anexos.

1. Antropologia. 2. indios — Xukuru. 3. Movimento indigena. 4.
Rela¢des étnicas. 5. Organizacao social. I. Titulo.l. Titulo.

39 CDU (2. ed.) UFPE
390 CDD (22. ed.) BCFCH2010/86




HOSANA CELI OLIVEIRA E SANTOS

“ Dinamicas Sociais e Estratégias Territoriais: A Organizacio Social

Xukuru no Processo de Retomada”

Dissertacdo apresentada ao Programa de
Poés-graduacdo em  Antropologia da
Universidade Federal de Pernambuco como
requisito parcial para a obtencéo do titulo de
Mestre em Antropologia.

Aprovada em: 15/07/ 2009.

BANCA EXAMINADORA

)
Prof* Dr* Vania Ro¢ha Fialho'de Paiva e Souza (Orientadora)
Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia - UFPE

/)7/(’\(‘ (/‘—

S 4 ( / N

~_ \¥ (' S

Prof® Dr° Renato E&teiro Athias (Examinador Titular Interno)
Programa de Pés-Graduagdo em Antropologia - UFPE

B

L AT

/ e X7 { ‘//"' -f”/ f Na / -‘/,l 2
/ AL AKX [ Uit oA < VA & S
. . - V0 . .
Prof* Dr® Rita de Cassia Maria Neves (Examinadora Titular Externa)
Universidade de Pernambuco - Petrolina




In Membria;
Maninha Xukuru-Kariri

Joéo Jorge Xukuru



Para Dona Zenilda, Doca, Dona Maria,

Minha Mée, tias, primas, cunhadas, sobrinhas e amigas,
Para Ceica Pitaguary,

Para todas as mulheres guerreiras indigenas e nao

indigenas



AGRADECIMENTOS

Ao Pai Tupd, a Mde Tamain e aos "encantos de luz" por guiarem esse trabalho;

As mulheres e homens Xukuru do Ororuba que deram significado a este trabalho;

Em especial ao cacique Marcos, Bel, Milton Cordeiro, Doca, Dona Zenilda, Cris,
Ceica Pitaguary, Uilton Tuxda, Neguinho Truka e todos da APOINME que me acolheram
muito antes dessa jornada e pela amizade e carinho.

Agradeco com gratiddo aos meus pais Miguel e Gloria, aos meus irméos, a toda minha
familia e ao meu companheiro Cilos por ter me dado apoio incondicional e suporte afetivo
para que eu conseguisse finalizar essa tarefa;

Ao meu irmdo Climério, minha cunhada Andréa, Cristina, Daniel e Abrado por terem
contribuindo na minha permanecia em Recife;

A Fétima Falcdo e Eliete pelas corregdes do trabalho, além do carinho dispensados a
mim;

Agradeco a minha orientadora Vania Fialho por ter topado essa jornada e me
incentivado sempre a dar mais um passo a frente. A ela devo agradecer-lhe mais por ter
conseguido fazer com que eu terminasse esse trabalho;

Aos meus amigos e colegas Kelly, Edson Silva, Angelo Bueno, Roberto Saraiva,
Claudinha, Priscilas, Nonato, Glauco, Xuxu e Ligia, Ugo, Marceldo e Marcelo, Greilson,
Thiago;

A Regininha, Ana Maria e Miriam pelas orientacdes e apoio em momentos dificeis;

Aos professores e professoras que me fizeram trilhar o caminho da Antropologia e ao
professor Renato Athias, Parry Scott, Lady Selma e Tito pelas indicagdes oportunas;

Por fim, ao Programa de Pds-Graduagdo em Antropologia da UFPE e a CAPES que

me concedeu a bolsa de estudos.



RESUMO

Este trabalho pretende analisar as lutas politicas, a dindmica social e as préticas
organizacionais do povo indigena Xukuru do Oruruba, localizado entre 0s municipios
pernambucanos de Pesqueira e Pocédo, a 216 quilémetros do Recife. Sua populacdo somava,
em 2008, 12 mil pessoas, segundo a Fundacio Nacional do indio (FUNAI), residentes em
uma Terra Indigena de 27.555ha, distribuida em 24 aldeias e dois bairros do municipio de
Pesqueira. O trabalho de campo, de cunho etnogréfico, se deu entre maio e agosto de
2008. Nossas consideracdes se atém ao processo de territorializacdo tendo como foco as
retomadas e as praticas rituais, considerando como essas estratégias politicas exerceram um
papel central na modificacdo da forma de organizacdo politica do povo Xukuru, a partir das
mudancas politicas de 1980. Um fator que evidencia essa mudanca politica € uma
intensificacdo da participacdo das mulheres. Enfim, esse estudo se destina ao entendimento de
como, diante deste campo modificado de atuacdo indigena, os Xukuru tem afirmado suas
especificidades e estdo envolvidos numa luta politica que tem varios fatores convergindo.
Entretanto, merece um olhar mais atento sobre como as mulheres Xukuru estéo se articulando
em cada um dos setores da luta. Uma vez que, verificamos que as estratégias utilizadas
amenizam conflitos sociais, mas também refletem um novo momento implicando na criagédo
de condicBes para manutencdo da organizacao politica e reforcando os lagos de solidariedade
dos Xukuru, bem como, proporcionando um novo olhar sobre as formas de atuagdo que

envolvam homens e mulheres, inseridos nessa sociedade indigena.

Palavras-chave: Etnicidade, Movimento Indigena, Organizagdo Social, Retomadas.



ABSTRACT

This work attempts to analyze the struggle politics, social dynamics and the practical
organization of the indigenous people Xukuru from Ororub4, located in the pernambucanos
between cities of Pesqueira and Pocdo, the 216 kilometers of Recife. Her population it added
12 a thousand people, of according with Funadagido Nacional do indio (FUNAI), resident in
an Indians Land of 27.555ha, distributed in 24 villages and two quarters of the Pesqueira city.
The field work, of etnografic mint, was between May and July of 2008. Our considerations
keep of the territorialization process having as focus the retaken and the practical rituals,
considering as these strategies politics had exerted a central paper in the modification of the
organization form politics of the Xukuru people, from the changes 1980 politics. A factor that
evidence this change politics is an intensification of the participation of the women. At last,
this study if it destines to the agreement of as in front of this modified field of indians acting,
the Xukuru has affirmed its specif and is involved in a struggle politics that has some factors
converging. However, it deserves a more intent look on as the Xukuru women are if
articulating in each one of the sectors of the struggle. A time that, we verify that the used
strategies brighten up social conflicts, but also they reflect a new moment implying in the
creation of conditions for maintenance of the organization politics and reinforce the bows of
solidarity of the Xukuru, as well as, a providing new to look at on the acting forms that

involve men and women, inserted in this indians sociedad.

Keywords: Ethnicity, Moviment Indians, Social Organization, Retaken.



“Vamos unir a for¢a do Ororuba,

Se unam a for¢a do Ororuba!”

(Toada Xukuru)
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O Outro Mundo De Xicao Xucuru
Fred 04/Mundo Livre S/A

Numa faixa de terra
de 28 mil hectares,
localizada no agreste pernambucano,
habitam cerca de 8 mil seres da espécie humana

Eles ndo querem vinganca
eles s6 querem justica
querem punicéo para os covardes
assassinos de seu bravo Cacique Xicao
distribuidos por 23 aldeias,
permanecem resistindo
apos quase 500 anos
de massacres e perseguicoes
reivindicando nada menos
que o reconhecimento e a demarcacao
da terra sagrada que herdaram
de seus ancestrais

"Ele n&o vai ser enterrado,
ele ndo vai ser sepultado
Ele vai ser plantado,
para que dele nasgcam novos guerreiros"

As autoridades policiais tinham pleno conhecimento
dos atentados e das ameacas
Ainda assim nada fizeram para evitar
mais este crime,
muito conveniente
para os latifundiarios da regido.

Comenta-se que alguns deles
tém parentesco com certos figurdes
da republica branca
Entre eles um apelidado pelos federais
de "Cacique Marcéo"

"Ele ndo vai ser enterrado,
ele ndo vai ser sepultado
Ele vai ser plantado,
para que dele nasgcam novos guerreiros,
minha mée natureza.
Ele vai ser plantado assim como vivia,
debaixo das vossas sombras,
para que de vOs nasgam Novos guerreiros,
minha mée natureza, que a nossa luta ndo para".
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PROLOGO

No inicio da minha graduacdo no bacharelado em Ciéncias Sociais, na Universidade
Federal da Paraiba — UFPB, procurei um grupo de pesquisa para participar. Ndo queria um
grupo de pesquisa qualquer, queria O GRUPO. Foi quando Estevao Palitot me chamou para ir
a uma reunido do GT Indigena do SEAMPO. — S0 para conhecer. (Disse ele). Fui e a partir de
1999 minha vida mudara em concepcOes, conceitos e crencas. No SEAMPO com a Prof?
Neta, Capitdo Potiguara, Kelly Oliveira, Fernando Souza, Estevao Palitot e outros/as que por
ali passaram enquanto eu ali estava, foi onde comecei a da meus primeiros passos na trilha
complexa sobre as questdes indigenas.

Em junho de 1999, conheci os Xukuru. Era a primeira vez que pisava na Terra do
Reino do Ororuba. S&o Jodo, Vila de Cimbres... Ritos, mitos e lutas que comegavam a se
desvelar diante de mim. No decorrer da trilha, conheci vérias liderancas de diversas etnias e
também companheiros/as ndo indigenas que enriqueceram meu caminhar mostrando-me a
diversidade étnica existente no Nordeste.

Em 2007, fui aprovada no mestrado em Antropologia, nesta Instituicdo o que me
possibilitou vislumbrar ainda mais esse caminhar. Trilhar esse caminho ndo é facil... Rever
conceitos de uma formacdo escolar precaria, onde 0 que nos repassam sobre indios € uma
homogeneidade cultural exdtica e que existia em um passado longinquo... Vivenciar no
presente essa riqueza cultural que tantos tentam ocultar e outros tantos lutam por da sua
visibilidade... Rever suas préprias crencas, conceitos e preconceitos... Observar a luta
incessante por dignidade, por ideais coletivos, pela terra ancestral, por valores, por
sobrevivéncia... Mas também ver pessoas tombando na luta, pessoas serem massacradas e
pagando por algo que ndo cometeram... ver mée tendo seus filhos assassinados, esposas
ficarem viuvas, filhos perderem seus pais, amigos... Pensar em quantas pessoas vao precisar
morrer ainda para terem seus direitos respeitados... Sentir tristeza, alegria, companheirismo,
traicdo, lealdade, indignacéo, medo, paz, sentir a for¢a da Natureza pulsando... Tudo isso e
muito mais fizeram e fazem parte desse percurso que ainda trilho.

Pesquisar uma cultura, um povo 0s mesmo um tema especifico, exige um trabalho de
dedicacéo e inser¢do no meio do universo que se quer ou se pretende compreender melhor.
Inserir-se neste meio, o saber, o ouvir, 0 saber falar, o saber escrever como nos escreveu

Roberto Cardoso de Oliveira no livro intitulado “O trabalho do antropologo”. Em campo
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percebemos que o trabalho ndo se resume a ouvir, a saber falar, a saber escrever. O saber
chegar, o saber esperar, mas também o saber sair do campo s&o aspectos essenciais para um
trabalho de pesquisa.

O saber chegar: entrar no cotidiano e perceber as nuancgas desse dia-a-dia, criar as
redes de relaces. Esperar o tempo daquele espaco e daquelas pessoas, respeitar o ritmo de
vida e das relacbes criadas. E o saber sair quando o envolvimento esta demasiado e pode
impedir que vocé perceba determinadas coisas. E assim, cair na roda gigante da vida com seus
altos e baixos e seus emaranhados fios e ir destrinchando a linha e tecendo histdria,
percebendo, elencando e construindo elementos que ajudem a melhor visualizar o campo. E o
tempo vai mostrando isso. Mas o tempo ndo é o mesmo em todo lugar e, como académicos,
temos um tempo restrito para concluir nosso campo, analisa-lo, sistematiza-lo, e construir a
dissertacdo, temos prazos, um curto prazo por sinal. Muitas vezes esse tempo ndo € o que
achamos suficiente, mas precisamos trabalhar em cima das limitagGes também, e estas ndo sdo
poucas.

Meu trabalho de campo inicio dessa forma: Viajei para a Terra Indigena Xukuru do
Ororubd, no dia 9 de maio, meu aniversario, para dar continuidade ao trabalho de campo. O
dia estava chuvoso, mas tive que viajar mesmo assim, pois havia me comprometido em estar
l4 dia 10 de maio, pela manhd, para participar da reunido das mulheres Xukuru. Chegando a
rodoviaria da cidade do Recife, conhecida como TIP (Terminal Integrado de Passageiros) ndo
consegui pegar o Onibus das 13h, somente o das 15h. Isso significava que chegaria em
Pesqueira a noite e, consequentemente, teria problemas com o transporte para subir até a area
indigena, mas precisamente, aldeia de vila de Cimbres. Dito e feito. Além da chuva, tive que
esperar até as 22h por um dos carros que transportam os estudantes Xukuru da aldeia para o
centro de Pesqueira. Doca havia me dito que eu informasse ao motorista que ela e seu Chico
Jorge — indigena representante da aldeia de Vila de Cimbres — pediram para que ele me
levasse até a aldeia. O motorista me ouviu e prontamente pediu que eu entrasse no carro e
seguimos em direcdo a aldeia. Por volta das 23:30h chegamos a Cimbres. O caminho alem de
acidentado, contendo varias curvas, possui muitos buracos na pista. A chuva forte e a neblina
que atrapalhavam a visdo da estrada, A grande possibilidade de encontrar animais na pista
tornava o caminho ainda mais perigoso. Ao chegar a casa de Doca, ela me apresentou suas
filhas e sua neta — Lidiane, Montanha e Estefani, respectivamente — conversamos um pouco
sobre a viagem, ela me mostrou o quarto no qual ficaria hospedada, que era de Montanha —

sua filha mais nova, tomamos café e fui dormir.
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No dia seguinte, acordamos cedo e fomos — Eu, Doca e Ana - para aldeia So José, de
carona no caminhdo que estava levando os jovens do teatro e do &udio-visual para Ia. L& em
Sdo Joseé pegariamos um carro para aldeia Pé de Serra dos Nogueiras, onde aconteceria a
reunido. Ao chegarmos no colégio da aldeia Sdo José estava acontecendo a reunido do
conselho de liderangas Xukuru e paralelo, em duas salas proximas, a oficina para jovens do
audio-visual e os ensaios do grupo de teatro. Doca foi falar sobre o transporte com Agnaldo —
representante da aldeia de Pé de Serra dos Nogueiras, vereador, professor e conselheiro do
COPIXO. Enquanto isso, fui revendo as liderancas que conhecia e falei com Marcos Xukuru
(atual Cacique) e Dona Zenilda (sua mée) que eu estava em Cimbres dando seguimento a
pesquisa do mestrado.

Agnaldo — professor e lideranca Xukuru representante da aldeia Pé de Serra - havia
combinado com Doca de disponibilizar o transporte para nos levar a aldeia Pé de Serra dos
Nogueiras. Nesse momento, Doca ficou sabendo por ele que havia se esquecido de conseguir
o carro. Ele entdo foi providenciar o transporte com Sil — técnico agricola e representante do
PECAT. Sil prontamente nos levou até 14. Chegando no destino previsto, fomos a casa de
Maria; esta, junto com Vilma, esposa de Agnaldo, sdo as representante das mulheres da regido
da Serra. Vilma ndo se encontrava e ao conversarmos com Maria, descobrimos que a suplente
de Doca — Almira - havia desmarcado a reunido e ndo tinha avisado a Doca 0 que causou um
clima tenso. Voltamos para S&o Joseé e assistimos parte das reunies do conselho de liderangas
e retornamos a Cimbres. Fiquei chateada com o desencontro da reunido. Esta foi remarcada
diversas vezes, mas ndo aconteceu, pelo menos ndo enquanto eu la estava. Confesso que
fiquei meio desanimada a principio. Mas o que fazer? Voltar?

Fui percebendo meu préprio preconceito. Em campo, todos nds gostariamos muitas
vezes de encontrar aquilo que propomos pesquisar de maneira uniforme e arrumada, mas a
realidade, ao contrario, se configura muitas vezes disforme, heterogénea e multipla. O tempo
estava chuvoso e ndo ajudava no deslocamento, mesmo assim resolvi ficar para Assembléia
Xukuru e ver como dar continuidade ao campo. Nesse momento senti que estava no téo
temido trabalho de campo, mas ao mesmo tempo este se delineou apaixonante.

Nos dias que antecederam a Assembléia, fui observando e vivenciando o dia-a-dia da
aldeia. As 5:30h a “padaria” — uma mercearia que vende pdo — ja estava aberta. Essa
mercearia fica em frente a casa de Doca, do outro lado da rua. Quem tomava conta era uma
senhora, junto com seu marido. Conheci Ana, mae solteira com relacionamento conturbado,
possui 4 filhos — 2 meninos e 2 meninas. Sobrevive com o dinheiro da bolsa escola de 3 filhos

e parte da aposentadoria que a madrinha dela, idosa, repassa para ela, além da ajuda que um
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dos pais dos meninos envia e também de trabalhos extras — “bicos” - que ela realiza. Maria,
irmd de Doca, também mae solteira com 3 filhos, sendo a do meio uma menina. Também
recebe bolsa escola de 2 filhos e apenas o pai do mais novo — que é um bebé - contribui com
uma ajuda para as despesas do filho. Lidiane, filha de Doca tem uma filha com 3 anos e
estava gravida do segundo. O atual companheiro dela estava preso e o pai da filha contribuia
com uma ajuda mensal. Ela recebe bolsa escola que esta no nome do pai dela. Este mora em
Recife. Lidiane passa um pequeno percentual desse dinheiro para Montanha, sua irmd mais
nova. Doca tem 3 filhas e se separou do marido ha mais ou menos 3 anos. E professora da
educacéo infantil e sustenta as 2 filhas que moram com ela. A mais velha mora com o marido
em outra aldeia.

Fui observando os multiplos papéis assumidos pelas mulheres: mée, filha, vendedora,
agricultora, empregadas domésticas, professoras, faxineiras, secretarias, agentes de salde,
merendeiras, enfermeiras, tuxa — ajudante do pajé, mas acima de tudo mulheres que lutam no
seu cotidiano.

Na primeira semana que la estava, fui chamada para participar do ritual no terreiro de
Cimbres — os rituais acontecem ordinariamente aos domingos. No entanto, nas quintas-feiras
alguns poucos médiuns também se reinem para realizar rituais. Quando h& necessidade,
marcam mais outro dia na semana. Durante o periodo de campo, houve semanalmente rituais
nas quintas-feiras e no domingo. Exceto 3 dias que seu Chico Jorge teve que viajar para
reunides. Além de ser o atual representante da aldeia de vila de Cimbres, Seu Chico Jorge
também toma conta do terreiro desta aldeia. O terreiro foi aberto em 2005 e se encontra a
mais ou menos 3 km da parte central da aldeia dentro da mata. Antes, as pessoas dessa aldeia
participavam semanalmente dos rituais no terreiro de Sucupira que é realizado aos sabados e
cujo responsavel era seu Jodo Jorge — falecido em outubro de 2008. E também participavam
no terreiro em Pedra D’agua que estd meio desativado, pois segundo relatos so esta
acontecendo rituais no dia de Reis, 06 de janeiro. H& um terreiro também na aldeia
Mascarenhas e em Pé de Serra dos Nogueiras, mas ndo tive a oportunidade de ir.

Ao participar do ritual, percebi a presenca ativa de Dona Maria, moradora de Cimbres
e médium, e lembrei de ja té-la visto em outros momentos religiosos. Doca é amiga de Dona
Maria, 0 que proporcionou que eu me aproximasse dela e tivéssemos momentos de conversas
informais. Semanas depois marquei com ela para entrevista-la. Apds o ritual de Sdo Jodo, que
terminou as 6h da manhd, ela me chamou para dormir em sua casa. Conversamos sobre
diversos assuntos e no final da manha eu realizei a entrevista planejada. Eu havia conhecido a

filha dela, Adriana, que faleceu de parto, na retomada de Santana. Conversamos sobre ela. O
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fato de eu ter participado, mesmo que por um breve momento da retomada e de ter conhecido
e feito amizade com a filha dela deu uma aproximacdo maior para que ela se dispusesse a
falar.

Em seguida, fiz contato com seu Milton (representante da aldeia Jit0) e seu Antonio
Medalha (tocador de Memby, flauta) que j& me conheciam dos trabalhos realizados pelo
SEAMPO, mas também por terem lembrado que eu participei da retomada de Santana e da
conferéncia em Coroa Vermelha-Ba, em 2000. Seu Milton me convidou para passar uns dias
na casa dele em Gitd para eu entrevista-lo e também conhecer algumas aldeias da regido da
Ribeira que eu ndo conhecia. Seu Milton é a lideranga Xukuru mais antiga, representante de
Gitd desde antes de Xicdo assumir o cacicado. Participou de praticamente todas as retomadas.
No ritual de Sdo Pedro, nos encontramos e remarcamos a entrevista; fui para Gité e fiquei na
casa dele por 2 dias. Gravei entrevista com ele e depois Seu Milton me apresentou 2 filhas e 1
filho dele. Entrevistei o rapaz, seu filho que é AISAN (Agente Indigena de Saneamento) e sua
filha Cida que é agente de saude. Ambos moram proximos a ele. Durante a entrevista, Cida
sugeriu que eu conversasse com Bel — Isabel, esposa do cacique e secretaria do pélo do posto
de saude da Aldeia Sao José.

No segundo dia fomos a Caipe, Brejinho e Gitd; passamos o dia visitando essas
aldeias. Nesse percurso seu Milton me apresentou sua irma, Paula Francinete, e Dona Zefinha
parteira. Realizei entrevistas com as duas. Coletei alguns materiais com seu Milton. Tirei
Xerox do material que ele me disponibilizou. Ao retornar para Cimbres, seu Chico Jorge e
Doca me indicaram que eu falasse com Lia também. Ela havia participado do Gltimo encontro
das mulheres guerreiras de Pernambuco, além de ser agente de saide. Ao participar de uma
capacitacdo com o0s jovens Xukuru sobre piscicultura, na escola da aldeia Sao Jose, vi que 0s
jovens do Teatro estavam ensaiando na outra sala e Lia os acompanhava. Aproveitei e
marquei com ela para conversarmos e, prontamente, ela se disponibilizou a ser entrevistada.

Marquei com Neide e com Néa, professoras e Conselheiras da COPIXO, mas néo
consegui realizar as entrevistas, somente conversas informais. Marquei com Isabel para ir ao
polo para entrevista-la e pegar algumas informagGes; ja haviamos conversados informalmente
algumas vezes. Quando fui ao pélo ela estava ocupada com o expediente de trabalho. Mas se
disponibilizou e pude entrevista-la e acessar alguns dados do pdlo.

Durante a Assembléia Xukuru foi anunciado publicamente pelo pajé que a pessoa que
ird lhe substituir serd Lica — sua irma. Achei importante procura-la e entrevista-la. Isso foi

possivel quando fui ao pélo me encontrar com Isabel. Antes de sair encontrei com Lica que é
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enfermeira do polo e lideranca religiosa. Perguntei se poderia entrevista-la e ela também
prontamente se dispos.

Marquei a entrevista com seu Antdnio Medalha (tocador do Memby, flauta), figura
religiosa importante para os Xukuru e participante ativo da luta pela terra. Mas, quando
chegava a sua casa ele ndo estava, apds 3 ou 4 tentativas foi que obtive éxito. e, Ao final da
entrevista, sua esposa veio até a sala onde estdvamos e Seu Medalha me apresentou,
aproveitei e fiz uma entrevista rapida com ela. Tirei fotos deles e também de seu Medalha
com o taco ou farda — roupas Xukuru utilizadas nos rituais. Perguntei a seu Medalha se ele
tinha fotos das retomadas e ele disse que tinha umas fotos antigas. Quando me mostrou era o
livro de Vania Fialho. Achei interessante o uso que eles fazem desse material e mostram com
orgulho a afirmacdo de sua identidade e que fazem parte da Histéria de luta deste povo.
Outras visitas foram realizadas e tive o prazer de participar dos rituais do Xukuru tais como:
Dia 20 de maio, Sdo Jodo, S&o Pedro, Nossa Senhora das Montanhas e dos rituais semanais
fechados no Terreiro de Cimbres e do ritual que participei no terreiro de Sucupira, entre
outros.

Nesses momentos, observa-se como a vida se insere e se entrelacam na trajetoria de
vida pessoal e coletiva e como eles reelaboraram as proprias narrativas, se apropriando desses
instrumentos e reconstruindo sua realidade.

Era bom levantar cedinho com o friozinho da Serra do Ororuba e tomar um pequeno
(como eles chamam um copo americano cheio de café) a toda e qualquer hora do dia ou da
noite, partilhar vivéncias. Lembro-me de uma frase do filésofo Heraclito: “Um homem néo
entra duas vezes no mesmo rio. Da segunda vez ndo € 0 mesmo homem nem 0 mesmo rio"
(Heréclito). Muda-se a agua, muda-se o préprio homem. N&o somos 0s mesmos porque a cada
momento acontece algo novo, pensamentos novos e nos damos conta que mudou a nossa
prépria vida. O rio, o0 mundo, a vida, a cultura, sdo dindmicos. Os Xukuru ja ndo eram 0s

Mesmos e eu ja nao era mais a mesma.



Foto: Hosana Santos, 2008. Quadro do Nucleo da FUNASA da Terra Indigena Xukuru.
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Foto: Hosana Santos, 2008. Vista da Aldeia Sdo José e Acude da Retomada de Santana/TI-Xukuru.

INTRODUCAO
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INTRODUCAO

Este trabalho versa sobre as lutas politicas e as préaticas organizacionais do povo
indigena Xukuru do Oruruba e a emergéncia de novas formas de configuracdo de sua
organizacdo, tendo em vista o contexto atual. Esse povo indigena que habita a regido que se
localiza entre 0s municipios pernambucanos de Pesqueira e Pocdo, a 216 quilémetros do
Recife.

O interesse pela tematica indigena surgiu em 1999, quando tive a oportunidade de
integrar-me ao Setor de Assessoria a Movimentos Populares - SEAMPO, no qual atuei na
condicdo de estagiaria do Grupo de trabalho - GT Indigena, que desenvolvia projetos de
educacao escolar indigena e valorizacao cultural junto ao povo Potiguara, da Paraiba. Através
dos projetos denominados A questdo indigena no Nordeste e Uma nova licdo, o SEAMPO
promoveu acles de etnodocumentacdo, coletando imagens de video e fotografia que
posteriormente documentados foram entregues aos indios. Estas Ultimas acfes me levaram
aos Xukuru/PE e a posterior realizacdo deste trabalho.

Por meio das pesquisas de campo durante a graduacéo, tive a oportunidade de conhecer
a vida desta etnia observei como os Xukuru se organizavam em relacdo a educacdo, saude,
subsisténcia, religiosidade e como se deu o processo de conscientizacdo politica pelos direitos
indigenas. Percebi que, as suas formas de resisténcia estavam ligadas, sobretudo, a
religiosidade, tendo como foco a luta pelo territério e por sua identidade étnica. Dentro dessa
reflexdo, observei que, Zenilda Aradjo e seu esposo Xicdo, entdo cacique Xukuru, tornaram-
se personagens fundamentais desse percurso historico, configurando-se como o fio condutor
dessa historia de resisténcia e afirmacdo étnica. Procurando dar continuidade a pesquisa
realizada durante a graduacdo, ingressei no mestrado do Programa de P0s-Graduacdo em
Antropologia — PPGA/UFPE, além de participar como pesquisadora do Nucleo de Estudos e
Pesquisa sobre Etnicidade — NEPE/UFPE. Este estudo apresenta-se como aprofundamento, ou
mesmo uma continuidade das pesquisas desempenhadas naquela época.

A retomada e os rituais constituem um universo de relagdes sociais. Os Xukuru
denominam retomada a acdo de ocupar terras tradicionais, ou seja, que pertenciam a seus
antepassados e que foram expropriadas por fazendeiros. Os Xukuru realizaram retomadas em
partes de seu territdrio, tais como: sede de fazendas, escolas, areas abertas, entre outros.

Considero as retomadas como lécus privilegiado para a compreensao das relacdes sociais e
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do campo politico onde esta inserido o movimento de luta pela terra e, portanto, destaca a
principal motivagdo de articulagdo politica dos Xukuru nos ultimos vinte anos. Nele, pode-se
perceber as relacdes familiares, politicas e sociais. Foi através dessa acdo politica que 0s
Xukuru construiram um novo modo de vida reafirmando sua identidade étnica através de seu
cotidiano de luta pela terra. Ao investigar a realidade dos Xukuru que participaram das
retomadas, procuro enfatizar essa institui¢do, a “retomada”, como fio condutor principal que
interferiu diretamente nas vidas das pessoas desta etnia como um todo e que constitui um
contexto em que parece possivel ler as dindmicas mais recentes na organizacdo social dos
Xukuru. Dentro deste universo percebemos a emergéncia do papel e da participacdo das

mulheres na mobilizacéo politica.

ESTRATEGIA TEORICO-METODOLOGICA:
Argumentacoes Tedricas

Ha certo tempo, na antropologia, vem se evidenciando discussdes e reflexes acerca
do sentido politico da etnicidade. Diversos trabalhos vao trazer a perspectiva de politizacao
das questdes indigenas. Deste ponto de vista teorico, utilizo como referencial dessa pesquisa,
os estudos de Melucci (2001) e Wolf (2003) que versam sobre acdo politica, acdo coletiva,
mobilizacdo, organizacao, relacdes de género, cotidiano, relacdes de poder, trabalho, familia e
ritos como categorias inseparaveis. A partir dessas perspectivas ressalto o papel de atividades
desenvolvidas pelos Xukuru para o sustento da familia e para a relagdo com o mercado, bem
como, suas participacdes nas mobiliza¢des, na organizacdo Xukuru e nas praticas rituais desta
etnia.

A construgdo da categoria retomada por parte dos movimentos indigenas do Nordeste
e dos homens e mulheres Xukuru serviu como fio condutor para a analise da proposta desse
trabalho. Esta categoria ndo surge naturalmente de uma tomada de consciéncia, mas dentro de
um espaco de disputas, sobretudo politica, bem como de posi¢des sociais na tentativa de
mobilizar recursos sociais.

Como enfatiza Wolf:

As questdes de significado ndo precisam subir ao nivel da consciéncia [...] O
poder estd implicado no significado por seu papel na sustentacdo de uma
versdo de significagdo como verdadeira, fecundo ou pelo contar outras
possibilidades que possam ameacar a verdade, a fecundidade ou a beleza.



25

Todas as culturas estabelecem significacGes e tentam estabiliza-las contra
possiveis alternativas (WOLF, 2003, p.337).

Nas narrativas, ser lideranca aparece como uma forma de ter acédo politica, € um tipo
de prestigio ndo sé interno ao povo, mas também externo. A atuacdo de liderangas é também
avaliada pelos beneficios que estas conseguem para seu povo e também por sua inser¢ao no
movimento indigena local, regional e nacional, além do acesso e apoio de organiza¢Ges nao
governamentais e outras parcerias e também de um diadlogo com 6rgdos do Governo. E
necessario, pois, um olhar sobre as relacdes desta etnia e seus discursos identitarios. Como
enfatiza Wolf (2003), ao chamar a atencdo para o fato de que o poder que sustenta a
normalidade estabelecida nas relagcdes pode estar inconsciente ou invisivel. As retomadas
surgiram de mobilizacdes que envolveram mulheres e homens indigenas, bem como seus
contextos étnicos. Essa acdo vai resultar em formas estratégicas de atuacdo, metas e
caracteristicas organizacionais distintas.

Compreender a identidade coletiva como categoria tedrica de analise permite explorar
as diferentes abordagens do conceito de identidade coletiva e novas configuracdes sociais,
contribuindo para uma analise da acdo coletiva. Assim, ao analisarmos as narrativas dos
Xukuru, privilegiarmos a interacdo entre acdo social e politica. Melucci aponta que “o agir
coletivo ndo é o resultado de forcas naturais ou leis necessarias da historia, vem, de outro
lado, simplesmente do produto de crengas e de representagdes dos atores” (2001, p.31).

As retomadas propiciaram mudancas no ambito individual e coletivo dos Xukuru,
provocando motivagdes de esperanga em um futuro melhor e o desejo de mudancas. Nesse
sentido, as a¢bes de retomada contribuiram para um desequilibrio estrutural entre opressor e
oprimido, fazendeiros e indigenas. Essa correlacdo de forcas vai resultar em novas formas de
poder, novas violéncias. Pois, como mostra Melucci (2001), a origem e o éxito das formas de
acédo coletiva sdo de carater heterogéneo. Os movimentos ndo sdo homogéneos, sua origem é
heterogénea e produzem novas formas de poder e violéncia. Como tedrico dos movimentos
sociais contemporaneos e da agdo coletiva, Melucci (2001) chama a atencdo para a
importancia da acdo coletiva e da construcdo da identidade nos movimentos sociais.

Para ele, os movimentos sociais atingem a sociedade de forma ampla e nos fazem
buscar compreender seus significados ndo s6 por suas manifestacdes coletivas, mas também

pelos valores criados por eles e pelas novas praticas que se consolidam:

Quando se fala de movimento social, refere-se, geralmente, a um fenémeno
coletivo que se apresenta com certa unidade interna, mas que, no seu
interior, contém significados, formas de a¢do, modos de organizagdo muito
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diferenciados e que, frequentemente investe uma parte das suas energias para
manter unidas as diferencas (MELUCCI, 2001, p.29).

Percebe-se que, tais movimentos, surgem devido a uma acéao coletiva em situacdes nas
quais o sistema é tomado por uma crise em alguns de seus aspectos. De fato, os Xukuru sdo
atores de conflito que se baseiam na solidariedade, lutam com outros atores sociais pela
apropriacdo dos recursos, nesse caso a posse da terra, recurso esse valorizado pelos dois lados
— fazendeiros e indigenas. Melucci (2001) chama a atencdo ainda para a necessidade de se
levar em conta a identidade coletiva como produto de trocas, decisdes, negociacdes e conflito
entre atores, o que contribui para o complexo de relagdes que envolvem homens, mulheres,
criangas, jovens e idosos junto com seus desejos e necessidades. Esse mesmo autor critica a
valorizacdo da “novidade” e afirma que, os “novos movimentos sociais” nao sdo tio novos
assim, mas esses movimentos refletem o resultado da historia das sociedades. No entanto, ele
chama a atencdo para o fato de que, esses movimentos, desafiam os cddigos culturais
dominantes. Entdo, as identidades transformam-se em poder nas méos dos indigenas. Os
Xukuru se reconhecem e se solidarizam por uma causa em comum e desafiam um poder
constituido. Esse povo se aproxima levando em conta varios fatores, o ser Xukuru, ser
homem, ser mulher, pela sua identidade cultural, a terra, a participagdo nos rituais e a
participacdo nas retomadas. A agregacdo, para Melucci, tem carater cultural e se situa no
espaco da producdo simbolica e na vida cotidiana: “A confrontagdo com o sistema politico e
com o Estado é apenas um fator mais ou menos importante na acdo coletiva. O conflito
frequentemente pode afetar o proprio modo de produgdo de vida cotidiana das pessoas”
(MELUCCI, 2001, p.53).

Apreender a participacdo dos Xukuru no processo de territorializacdo ndo foi tarefa
facil. Essa etnia se apresenta como uma organizagdo de referéncia para os povos indigenas do
Nordeste, além de possui um modelo de organizacdo aparentemente homogéneo. Contudo

isso ndo quer dizer que ndo haja tensdes nas relacGes sociais.

O Campo e a metodologia

Durante a pesquisa, realizei um levantamento bibliografico, documental e videografico
referente a0 Povo Xukuru do Ororubg, assim como dos dados etnogréaficos para melhor

compreender a situacdo e a realidade deste povo. Este levantamento teve como foco as redes
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sociais, 0s processos politicos, os campos de atividade feminina, o uso do territdrio, o quadro
historico da formacdo étnica e a identidade étnica. O contato com as liderangas indigenas e
com a Articulacdo dos Povos Indigenas do Nordeste, Minas Gerais e Espirito Santo
(APOINME) se deu devido a projetos diversificados. Estas liderancas me permitiram
participar da Oficina Direito & comunicagdo e 0s povos indigenas, realizada pela APOINME,
em Olinda-PE. A oficina teve como objetivo conhecer e trocar experiéncias e analisar a
conjuntura sobre as politicas publicas de comunicagdes e a sua relacdo com as especificidades
étnicas, além da elaboracdo de um plano de comunicacao para a APOINME e a construcéo de
uma rede de comunicacdo indigena Nordeste e Leste. Nessa oficina tive oportunidade de
conhecer liderancas indigenas de outras etnias.

Além da oficina de comunicacdo, fui chamada a participar, junto com os povos de
Pernambuco, do Abril Indigena 2008: Acampamento Terra Livre (ATL), realizado em
Brasilia — DF, que teve como finalidade analisar e dar visibilidade a situagdo dos direitos
indigenas e da politica indigenista no Brasil através da mobilizagdo indigena nacional,
articular apoio da sociedade envolvente e reivindicar o comprometimento do Governo na
garantia dos direitos indigenas. Ambos 0s eventos foram realizados no més de abril. Através
da participacdo nestes eventos e em outras reunides realizadas nos meses subsequentes, nao sé
retomei o contato com as liderancgas indigenas que ja era conhecida, como também conheci
outras liderancgas locais, regionais e nacionais (homens e mulheres), o que possibilitou uma
melhor apreensdo sobre o contexto pesquisado, além de obter uma gama de informacdes que
serviu de base para as entrevistas e mapeamento das mobilizacdes e participacdes dos Xukuru
e das mulheres indigenas regionalmente.

Durante a viagem ao Acampamento Terra Livre (ATL) 2008, conheci duas liderancgas
femininas Xukuru: Maria Aparecida — Doca, que é professora e representante das mulheres
Xukuru - e Rosangela — Lia que é agente de salde indigena que foram para esse evento,
juntamente com seu Chico Jorge — lideranca politico-religiosa e representante da Aldeia de
Cimbres. Conversei com seu Chico Jorge sobre essa pesquisa e comentei que estaria indo para
0 Xukuru realizar o trabalho de campo. Propiciando a rede de contatos, ele me apresentou a
Doca e Lia. No retorno da viagem, entrevistei Doca e esta me convidou para ficar na sua casa
durante a realizagdo da pesquisa de campo. Esse convite foi propicio para as satisfagdes do
desejo de formar uma rede de relacGes diferente da até entdo estabelecida, pois os contatos
bésicos estavam relacionados as liderancas principais e pessoas proximas a estas. O contato
mediado, tanto por Doca como também seu Chico Jorge e Seu Milton — lideranca mais antiga

e representante da aldeia Gito, proporcionaram a comunicacdo com outras redes de relagdes.
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Apos alguns dias do retorno ao Recife, me comuniquei com Doca que me convidou para uma
reunido que teria com as mulheres Xukuru.

Viajei no dia 09 de maio para a terra indigena Xukuru com o objetivo de desenvolver
o trabalho de campo intensivo que foi efetivado de maio a julho. Privilegiei, como estratégia
metodoldgica, a observacdo participante e descri¢des etnogréaficas, cujo intuito foi apreender
melhor o dia a dia dos Xukuru e sua organizacdo, além de proporcionar uma maior interagdo
entre pesquisador e pesquisado. Além disso, realizei, durante a permanéncia no campo,
entrevistas semi-estruturadas e ndo estruturadas e coletei algumas historias de vida.
Entrevistei mulheres e homens, liderancas em atuacdo com papéis de mobilizadoras e também
que ndo vivenciaram esta experiéncia de lideranca. Essa orientagdo estava de acordo com o
gue Thompson afirmava: “A historia oral é uma historia construida em torno de pessoas. Ela
lanca vida para dentro da prépria historia e isso alarga seu campo de acdo. Admite herdis
vindos ndo s6 dentre os lideres, mas dentre a maioria desconhecida do povo” (1992, p.44).
Assim, as pessoas passam de objetos de estudos a sujeitos da historia.

Como critério para selecionar os entrevistados, considerei essencial que as pessoas
tivessem participado de algumas das retomadas que aconteceram. Considero as Retomadas
como acdo politica Xukuru com relacdo a seu territdrio. Utilizaremos este critério de
participacdo, pois entendo que essas retomadas sdo formas estratégicas de mobilizacdes
politicas entre os Xukuru, ndo s6 como algo que ja aconteceu, mas que ainda é uma préatica
recorrente e que faz parte de um modelo de acdo politica que tem uma relacdo direta com o
processo de territorializacdo, apresentando uma profunda interface com o processo de
elaboracdo cultura e do ethos Xukuru. Essas entrevistas procuraram observar as evocacoes a
respeito das atividades e da insercdo na organizacgdo e nas a¢des politicas do povo Xukuru. O
processo de retomada possui diferentes momentos: aquele do acampamento e aquele da
ocupacdo definitiva. O cotidiano vem a tona de forma intensa, bem como, evidenciam-se as
formas e estratégias de mobilizacdo dos participantes. Para o aprofundamento das
informacdes obtidas usamos as historias de vida. Essas técnicas de coleta de dados em
pesquisas qualitativas utilizadas pelas Ciéncias Sociais asseguraram a profundidade das
vivéncias dos fatos sociais e relevancias dos resultados como lembram Bosi (1994), Eco
(1997); Haguette (1999); Pereira de Queiroz (1988) e Thompson (1992).

A técnica de histéria de vida contribuiu para que eu tivesse acesso as trajetorias
existenciais dos Xukuru e as memdrias dessas pessoas. Por constituir uma técnica que compde

o amplo quadro da histéria oral, auxilia para que se possa captar a experiéncia efetiva dos
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narradores e também recolher destes, tradices e mitos, narrativas de ficgdes, crencas
existentes no grupo (QUEIROZ, 1988). A escolha dessa técnica me permitiu estar proxima,
subjetivamente, das pessoas pesquisadas. Pois, ainda segundo Queiroz, a historia de vida €
definida como “o relato de um narrador sobre suas experiéncias através do tempo, tentando
reconstituir os acontecimentos que vivenciou e transmitir a experiéncia que adquiriu” (1988,

p.20).

Sobre a memoria, Bosi afirma que esta é dividida em “marcos, pontos onde a
significa¢do da vida se encontra” (1979, p.337) tais como: casamento, mudancas de casa e
outros. A memoria € organizada através dos papéis sociais e das relagdes com um conjunto de
fatores que interferem diretamente na reconstitui¢do do passado. Bosi mostra que “a fungao
da lembranca é conservar 0 passado na forma que ¢ mais apropriada a ele” (1979, p.384).
Nesse sentido, o cotidiano, os fatores objetivos e subjetivos, as relagdes de género, as relacdes
étnicas, sociais e politico-religosas, ou seja, suas trajetorias de vida ndo podem ser
desprezadas. A historia de vida me possibilitou considerar as diferentes memorias e entender

gue as memorias sdo construidas a partir das relagdes sociais.

Meu interesse durante a pesquisa ndo foi comprovar os fatos, nem verificar a
veracidade dos relatos. “Na verdade tudo quanto se narra oralmente é histdria, seja a historia
de alguém, seja a historia de um grupo, seja historia real, seja ela mitica” (QUEIROZ, 1988,
p.19). O propdsito foi conhecer as trajetérias de vida dos Xukuru e as versdes sobre os
acontecimentos da luta pela terra. Essas vivéncias transformadas em lembrancas vao
evidenciando a subjetividade de cada um dos entrevistados contribuindo assim para o
detalhamento das redes sociais. O uso da historia de vida me possibilitou essa visdo da
subjetividade e permitiu perceber uma emergéncia das vozes femininas no processo de
mobilizacdo dos Xukuru, como também me levou a refletir sobre os limites das coletividades
e as redes de sociabilidades tais como: as redes de amizades, as relacOes familiares e de
vizinhanca, o trabalho doméstico, a condigdo feminina emergente, a identidade étnica. Os

relatos se tornaram geradores desse dialogo.

As pessoas entrevistadas contaram a sua trajetoria de vida e sua inser¢do na luta pela
terra. Procurei evidenciar como iniciaram sua participacdo na luta pela terra, seu dia-a-dia, as
dificuldades, as praticas rituais e as mudancgas ocorridas apos as retomadas.

Durante o trabalho de campo, procurei conhecer melhor o cotidiano dos Xukuru
permanecendo um tempo maior na aldeia de Vila de Cimbres. Realizei também visitas as

aldeias de Sdo José, Pedra d’Agua, Santana, Mascarenhas, Pé de Serra do Nogueira. Nesse
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percurso, busquei conhecer as aldeias até entdo desconhecidas como a de: Gito, Caipe,
Brejinhos, Cajueiro, Guarda, além de visitar escolas e postos de salde indigenas. Fui me
deixando conduzir pelo campo, ao passo que participava de reunides internas das liderancas,
atividades, festas, bingos, rituais e outros eventos indigenas; colaborei igualmente na
elaboracdo de projetos relacionados aos povos indigenas e em especial aos Xukuru; participei
da IX Assembléia do Povo Indigena Xukuru: 10 anos sem Xicdo e a persegui¢do continua,
realizada na aldeia Pedra d’Agua; participei também da Mesa Redonda com as liderancas, na
aldeia Vila de Cimbres. O evento foi realizado pelas escolas desta aldeia e teve como objetivo
a discussdo entre alunos e liderancas indigenas sobre a criminalizacdo das liderancas
indigenas, fazendo uma retrospectiva historica das ameacas sofridas por este povo; em
Cimbres, também participei do | Encontro de Juventude, Arte e Culturas Indigena e | Férum
das Culturas Indigenas em Pernambuco, que teve como intuito a realizacdo de trocas de
experiéncias entre jovens indigenas atores e atrizes, contadores de histdrias, artesdos,
dancadores e cantadores de cocos e Toré, produtores culturais indigenas e liderancas - homens
e mulheres - dos povos indigenas de Pernambuco.

Participei da Festa de Sdo Jodo, Sdo Pedro e também da Festa de Nossa das
Montanhas. Durante os meses dedicados ao trabalho de campo fui convidada a participar dos
rituais fechados, bem como de algumas reunides da Comissdo Interna dos Xukuru. Essas
atividades foram fundamentais para o mapeamento e atualizacdo dos dados referentes a
organizacdo Xukuru. Ao passo que visualizava a importancia de entrar em contato com outras
pessoas, observava a importancia de ampliar a rede de contatos. As narrativas me colocaram
frente a frente, ndo somente com os discursos dos entrevistados, mas também com os desafios
metodoldgicos, tedricos e éticos. Um dos dilemas éticos vivenciados foi a andlise critica que
precisava ser feito das relagbes pessoais entre pesquisadora e pesquisadas/os que se
desenvolveram desde 1999 e se reforcaram ao longo da pesquisa. De certo que, a proximidade
com estas pessoas, resultou em relagdes afetivas e emocionais, implicando em obstaculos no
processo de estranhamento; temia ndo conseguir o distanciamento tdo exigido nos moldes
académicos. Vivenciei conflitos e dificuldades nesse processo. “O antropologo ndo é neutro,
ele tem valores, ele sente, e nem sempre poderd controlar a sua subjetividade”, nos afirma
Peirano (2000, p.85). Em seus estudos, Peirano (2000) mostra que o conhecimento
antropologico atraves do privilégio do trabalho de campo nos possibilita 0 encontro com o
outro.

Contudo, essa proximidade e a empatia existente entre a pesquisadora e 0s

pesquisados foi 0 motivo pelo qual algumas pessoas se dispuseram a falar sobre a tematica
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pesquisada, devido a confianca estabelecida entre ambas as partes. Por vezes, durante o
trabalho de campo, observei que eu me cobrava muita rigidez, querendo uma exagerada
disciplina devido a alguns atrasos ou faltas por parte dos pesquisados, na data prevista para as
entrevistas, por exemplo. Contudo, ao refletir melhor sobre este problema avaliei que essas
idas e vindas também configuravam o campo de estudo levando-me a observar como o tempo
ndo € o mesmo em todo o lugar. Nesse encontro com o outro foi necessario treinar o olhar
pesquisador. Para tanto, o livro denominado O trabalho do antropdlogo de Roberto Cardoso
de Oliveira (2006) muito contribuiu para agugar o olhar antropologico. “Talvez a primeira
experiéncia do pesquisador de campo — ou no campo — esteja na domesticacao tedrica de seu
olhar”, pois quando olhamos para uma dada sociedade ela ja foi “previamente alterada pelo
préprio modo de visualiza-lo”. Esse olhar precisa funcionar como um prisma. Nessa mesma
publicacdo, Roberto Cardoso de Oliveira mostra-nos também a dificil tarefa do antropélogo
de descrever aquilo que foi visto, sentido e ouvido. “A textualizagdo da cultura, ou de nossas
observagdes sobre ela, ¢ um empreendimento bastante complexo” (2006, p.26).

A analise dos dados ndo é uma tarefa facil. Segundo, ainda, Roberto Cardoso de
Oliveira, a escrita do texto ndo exige que vocé saiba e compreenda tudo, mas isso é dado na
construgdo textual. O ato antropoldgico ocorre quando “o pesquisador de posse de suas
anotacdes, apoiado nas suas observagdes, coloca-se na elaboracdo do texto”. Esses momentos
de escrita e reflexdes foram desafiadores e, por vezes, angustiante, na busca de dar
consisténcia ao texto e aprofundar as interpretacdes. Nesse processo, experimentei, também,
momentos de incertezas e construcdes e reconstrucdes constantes, o que me levou a escrever e

reescrever diversas vezes, 0s textos dessa dissertagéo.

O Povo Xukuru: revisao de literatura

O nome da nossa tribo é Xukuru do Ororubd, significa o respeito do indio
com a natureza. Uba é um pau, Uru é um passaro que tem na mata,ai faz a
juncdo, e fica: Xukuru do Ororuba O respeito do indio com a
natureza.(XICAO Xukuru, 1998, Entrevista)

Permita-me agora situar o povo pesquisado. O povo indigena Xukuru do Ororuba

soma hoje 12 mil pessoas® residentes em uma Terra Indigena de 27.555ha, localizada entre os

! Segundo levantamento da Fundagéo Nacional do indio (FUNAI).



32

municipios de Pesqueira e Poco, a 216 km do Recife-PE, que vive em 24 aldeias® agrupadas
em trés regides da terra indigena: a Ribeira, a Serra e 0 Agreste (PROFESSORES XUKURU,
1998; SANTOQOS, 2003). E dois bairros de Pesqueira — Bairro “Xukurus” ¢ “Caixa D’agua” —
onde o urbano e o rural se constituem como éarea fronteirica (FIALHO, 1998). Devido a
conflitos dentro da area e a forma assistencialista da FUNAI em mediar tais conflitos, nos
ultimos 6 anos, houve a mudanca de cerca de 100 familias para a cidade de Pesqueira e para
outros municipios de Pernambuco.

Segundo Fialho,

Os limites legitimados pela FUNAI na etapa denominada identificacdo e
delimitacdo determinam as clivagens existentes entre o ser e 0 ndo ser
Xukuru. N&o se trata de naturalizar o processo de construgdo da identidade
étnica ao relaciona-la diretamente a terra, mas no caso em questdo, a
mobilizacdo pela regularizagdo fundiaria teve papel fundamental como
alavanca para acionar a etnicidade e estabelecer as fronteiras do espaco-
territorio (1999, p.5).

No século XX, os indios do interior do Nordeste tiveram que enfrentar violéncias,
preconceitos e discriminacdo. Contudo, mantinham um forte sentimento étnico que os
impulsionavam a reivindicar os seus direitos, o direito a terra, a ter sua identidade
respeitada e a poder praticar a sua religido. A ocupacao desta regido nao foi um processo
pacifico, mas de batalhas, nas quais os indios resistiram bravamente. A ocupac¢do do
interior ndo se fez s6 com gado e tropas de exterminio, mas também com padres e aldeias
missionarias — 0s aldeamentos serviam para desocupar largas extensdes de terras
concentrando os indios em uma faixa minima. Os indios, ao logo dos séculos, resistiram
constantemente ao poder colonial imposto continuando a realizar seus rituais religiosos que

foram proibidos pela Igreja e falando sua lingua (SILVA, 1998).

Os registros sobre os Xukuru sdo diversos. Os estudos sobre essa etnia tém
aumentado consideravelmente e vém contribuindo para o debate acerca da etnologia
indigena e a politica indigenista. Em documentos ndo oficiais datados de 1934, tem-se a

pesquisa antropoldgica do etnélogo Curt Nimuendaju®. Em 1940, o jornalista Mario Melo

2 Cimbres, Afeto, Couro Dantas, Caldeirdo, Lagoa, Caetano, Santana, Pé de Serra dos Nogueiras, Pé de Serra do
Oiti, Pé de Serra de Sao Sebastido, Cajueiro, Jatoba, Capim de Planta, Gitd, Brejinho, Canabrava, Curral Velho,
Séo José, Pedra D"agua, Guarda, Mascarenhas, Sucupira, Caipe, Passagem. (NEVES, 2005, p.46)

® Nimuendaju, em tupi-guarani, quer dizer "aquele que fez seu préprio lar". Era uma definicdo que, em 1906,
Curt Unkel, decidiu adota-la como nome. Durante cercas de 40 anos, Curt Nimuendaju percorreu o Brasil de
norte a sul, estudando cerca de 30 povos indigenas, sempre como observador participante; foi colaborador de
museus aleméaes, suecos e brasileiros e do SPI (Servigo de Protecdo aos indios). Sua obra é considerada das mais
extensas e importantes na etnologia brasileira.
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escreve matérias sobre a existéncia dos Xukuru, apds ter recebido informacGes do
antropologo Carlos Estevao. Contudo, os Xukuru tém o primeiro relatério oficial apenas
em 1944, escrito pelo sertanista do Servico de Protecdo ao indio (SPI) Cicero Calvacante
Albuquergue. E em 1958, o antrop6logo Hohental, em seus estudos descreve como viviam
0s Xukuru (FIALHO, 1998; SANTOS, 2003; SOUZA, 2004; NEVES, 2005; OLIVEIRA,
2006; SILVA, 2007). Contudo, o primeiro trabalho que trata dos Xukuru no contexto das
emergéncias étnicas foi a dissertacdo de mestrado de Vania Fialho, em 1992 que resultou
no livro As fronteiras do ser Xukuru. Nesse trabalho, Vania Fialho faz uma anéalise de
cunho antropoldgico sobre a relagcdo do indio com a terra e suas fronteiras interétnicas.
Essa dissertacdo teve por objetivo “analisar o processos administrativo de identificagdo da
terra indigena Xukuru, com seus reflexos no dominio das identidades e da definicdo de
fronteiras étnicas” (FIALHO, 1998, p.16). Em 2002, a pesquisadora referida, escreve um
parecer antropoldgico sobre a regularizagdo das terras dos Xukuru e o processo de escolha
das liderancas desta etnia, buscando analisar a questdo de faccionalismo. Em 2003,
defendeu sua tese de doutorado em sociologia (UFPE) denominada Desenvolvimento e
Associativismo indigena no Nordeste brasileiro: mobilizacdes e negociacdes na
configuracdo de uma sociedade plural, nesse trabalho a autora analisa os Xukuru,
Kambiwa e Pipipa atraves do associativismo indigena.

Em 1994, no departamento de educacdo (UFRPE), Francisco de Assis Siqueira
elaborou uma monografia de especializacdo que teve como tema o associativismo indigena
Xukuru, buscando demonstrar 0 modo de organizacao desta etnia.

Rita de Céssia Neves (1999), produziu a dissertacdo de mestrado denominada Festas e
Mitos: Identidades na Vila de Cimbres-PE. O trabalho versou sobre as festas e rituais
religiosos na aldeia de Cimbres, procurando observar, a partir do universo mitico, as relacdes
entre indios e ndo indios que viviam nesta aldeia. Neves (2006), em sua tese de doutorado
intitulada Dramas e performances: o processo de reelaboracdo étnica Xukuru nos rituais,
festas e conflitos, faz uma etnografia dos Xukuru analisando o processo de reelaboracao desta
etnia a partir de suas festividades, também relata sobre as festas religiosas e apresenta uma
descricdo sobre a Festa de Reis.

Na monografia em Ciéncias Sociais (UFPB) denominada Tamain chamou nosso
Cacique: a morte do cacique Xicao e a (re) construcdo da identidade entre os Xukuru do
Ororuba, Estévdo Palitot (2003), faz uma analise sobre as mobiliza¢des politicas e o universo

mitico-religioso dos Xukuru e defende como um interface vai fundamentar a identidade étnica
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e motivar a acéo social desta etnia. No capitulo dedicado aos rituais, Palitot investiga a partir
da proposta tedrica de Griinewald de regime de indio. Essa teoria analisa 0 conjunto de
praticas culturais do grupo a partir do processo de interacdo e conflito com a sociedade
envolvente.

Na monografia em Ciéncias Sociais (UFPB) de minha autoria intitulada, Em cima de
medo coragem: A dor e a luta da lideranca Dona Zenilda e do seu povo Xukuru do Ororuba
(2003), escrevi a Historia de Vida de Dona Zenilda e a inser¢do desta no trabalho de
resisténcia étnica e no processo de organizacao do povo Xukuru.

Ainda na UFPB, ampliando as andlises dos trabalhos acima, Kelly Emanuelly de
Oliveira (2001), em sua dissertacdo “Guerreiros do Ororuba: O processo de organizagdo
politica e elaboracdo simbdlica do povo indigena Xukuru”, enfatiza o processo de organizagao
politica do povo Xukuru a partir das interrelacbes dos agentes envolvidos nessa acdo e suas
formas de elaboracdo simbdlica, tendo como aporte tedrico a antropologia politica, parte da
nogdo de “situacdo historica” e relaciona os elementos oficiais da politica indigenista aos
simbolos da religiosidade Xukuru.

Em 2004, Liliane de Souza, produziu uma dissertagdo de mestrado em antropologia
(UFPE) sobre os especialistas em cura e 0 modelo etiol6gico Xukuru.

Além desses trabalhos académicos, outras producbes foram elaboradas. O Centro de
Cultura Luiz Freire tendo por organizadora Eliene Almeida elaborou, junto com os
Professores e Liderancas Xukuru, os livros: Xukuru Filhos da Mae Natureza (1998), O
caderno do tempo (2002) e Meu povo conta (2006). Os livros versam sobre organizacao
politica e religiosa, trazendo textos e desenhos produzidos por esta etnia. Tanto o Centro de
Cultura Luiz Freira, quanto o CIMI publicaram varias reportagens sobre 0s Xukuru e seus
conflitos nos jornais “Porantim” e “A Borduna”.

Os conceitos e discussdes priorizadas nos trabalhos realizados pelos autores acima séo
caracteristicos da antropologia politica, exceto os trabalhos do Centro de Cultura Luiz Freire
(CCLF) e do Conselho Indigenista Missionario (CIMI). As analises desses, partem da
“situagdo historica”, isto €, dos “modelos ou esquemas de distribuicdo de poder entre diversos
atores sociais” (GLUCKMAN 1968, p.25 apud OLIVEIRA, 1988, p.57), priorizando o
processo de “territorializagao” que Jodo Pacheco de Oliveira define como “processo de
reorganizacdo social” (OLIVEIRA, 1998, p.7). Este trabalho também se aproxima da
abordagem de “situagdo historica” e de “territorializacdo” utilizadas nos trabalhos citados.
Partindo desse olhar, coerente com as analises que foram feitas na area sobre grupos étnicos

indigenas nos ultimos tempos, meu interesse € perceber como, diante do campo modificado de



35

atuacdo indigena, os Xukuru tém uma particularidade na sua organizacdo que tanto converge
para o que ocorre no Brasil e na América Latina, quanto para o que é especifico dessa etnia.

Utilizo no exercicio desta atividade laboral, as obras citadas acima, além dos dados
recentes sobre o que estd acontecendo na organizacdo politica Xukuru em defesa de seu
territdrio e da sua etnicidade. Analisando esses dados, de fato, salta a vista que algumas
modificages vém ocorrendo em diversas esferas. Quais modificagdes sao essas? Uma maior
articulacdo entre os povos indigenas na determinacdo das acdes locais; questdes especificas
ligadas a insercdo de novas liderancas fundamentais para a reorganizacao politica Xukuru, ja
no novo contexto; valorizacdo e intensificacdo das praticas rituais; e uma maior visibilidade
da participagédo feminina em tudo isso.

Olhando para essas modificacGes, podemos perceber que essas mudancas ocorreram
em todas as areas. O que se pretende mostrar, particularmente, neste trabalho, é que das
mudangas que vém ocorrendo em todas essas esferas, uma que precisa ser ressaltada é a
emergéncia da voz feminina que se percebe em todas as esferas da organizagcdo Xukuru. Para
essa observacdo focalizo as retomadas, a organizacdo Xukuru e as praticas rituais por
perceber que essas esferas marcaram com as modificacGes e intensificagdes ocorridas nessa
etnia, mas, sobretudo, uma mudanca geral no papel da mulher. Percebe-se durante a pesquisa
que, de um modo abrangente, as mulheres vém ocupando e atuando em diversas esferas tais
como: agente de saude indigena, professoras, secretérias, representantes de comissdes. Tais
atuacdes femininas vdo abarcar as mudancas decorridas do processo de retomada que
desencadeard mudancas nas praticas sociais e rituais, bem como na forma de organizacdo
politica dos Xukuru.

Nossa intencdo inicial era identificar a importancia dos papéis exercidos pelas
mulheres e os momentos onde elas estiveram e estdo presentes. No entanto esse objetivo, ndo
foi concretizado, uma vez que resolvemos enfatizar as questdes das dinamicas da organizacao
social que s&o mais amplas e foi quando constatamos dentro dessa dindmica organizacional
social, a presenca de uma atuagdo feminina. Para tanto é necessario questionar o proprio olhar
etnografico. Lecznieski (2009, www.cfch.ufsc.br/fazendogenero/grupos/grupos19.htm.), em
seu estudo sobre “o lugar das mulheres na cultura Kandiwéu”, afirma que as mulheres foram
ignoradas das analises dos trabalhos etnograficos, mesmo “a presenca feminina sendo uma
constante em praticamente todos os relatos antigos e recentes sobre este grupo”. As
transformac0es sociais atualmente exigem novas atitudes dos homens e mulheres na relagédo

entre eles, provocando um redirecionamento dos papéis sociais.
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Os Xukuru vém de um longo processo de luta pela garantia e valorizacdo de sua
identidade étnica e hoje se destaca entre os povos indigenas do Brasil pela projecdo que o
cacique Xicdo teve para o movimento indigena brasileiro e pela repercussao que teve o
assassinato dessa lideranga. Nesse contexto “(...) que os Xukuru rompem com uma tradicional
postura conformada e d&o inicio ao processo de reivindicacdes e retomadas” de suas terras”.
(FIALHO, 1998, p.30) As retomadas sdo a¢des politicas que visam a autonomia territorial
dos povos indigenas, mas também incorporam elementos da religiosidade, seja como
elemento aglutinador, seja pela relagdo que os indios tém com o territorio. Para os Xukuru,
em especial, essas a¢des representam também a conquista efetiva da posse da terra, o que leva
a recuperacdo da auto-estima desse povo e melhora da qualidade de vida das comunidades
beneficiadas, que antes viviam em extrema miseéria, além da esperanca e crenca de um futuro
melhor.

Diante da nova realidade econdmica, 0s Xukuru vao reorganizar seu sistema produtivo
formando novas configuragdes sociais e novas relacfes de género. A ocupacdo do territorio e
a organizacdo sdo estruturadas a partir do modo de vida que esta diretamente vinculada ao uso
tradicional do territdrio e a gestdo de seus recursos. A retomada, muitas, vezes é mencionada
como critério de aquisicao de “privilégios” na obtencdo de casas para a moradia, terra para
plantar e ou criar, assim como para ocupacao de cargos ou fungdes remuneradas dentro do TI
Xukuru, ou seja, empregos na salde, educacdo e etc. Como se quem tivesse participado das
retomadas, tivesse mais direito do que outros que participaram menos, € estes, por sua vez.
tivessem mais direito do que aqueles/as que ndo participaram. As retomadas vém
consolidando e afirmando a identidade Xukuru, representando um dos elementos
fundamentais para este povo indigena. Através do Toré, que é realizado constantemente, as
liderancas conseguem integrar e agregar as pessoas em torno da luta por seu territorio.

Em 1987 sdo tomadas as primeiras medidas administrativas da FUNAI, em relacéo as
terras dos Xukuru, em 1987 também é homologado o decreto n° 94.945, de 23 de setembro,
sobre a garantia da terra e seus processos. Os indios requisitavam constantemente a
demarcacdo das terras dos aldeamentos, no entanto, ndo era realizada a demarcacdo do
territorio Xukuru. Neste mesmo ano, o Conselho Indigenista Missionario - CIMI - comega a
realizar trabalhos junto ao povo Xukuru. A atuacdo do CIMI junto a essa etnia, 0 contexto

politico dos anos 1970, a entrada de uma nova lideranca indigena, vao resultar em

* Mais detalhe vé-se Santos, 2003, p.41-46.
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mobilizacBes e na reorganizagdo social e politica dos Xukuru como veremos no préximo
capitulo.

Essa pesquisa pretende contribuir para a ampliacdo dos debates académicos dos
estudos de etnicidade e antropologia politica e esta organizada da seguinte forma: iniciou-se a
principio comego com a apresentagdo do tema e como a andlise de como o trabalho de campo
foi se evidenciando. Em seguida, apresento os aspectos tedricos e metodologicos utilizados,
bem como, o povo pesquisado e a revisdo de literatura sobre os Xukuru.

Apds essa apresentacao, dividi a dissertacdo em trés capitulos:

No primeiro capitulo discuto sobre o processo de mobilizacdo e organizagdo dos
movimentos indigenas; a constituicdo de 1988; o CIMI como uma agéncia que mediou esse
processo e, além disso, procuro fazer um panorama da chamada ‘“quarta onda” de
mobilizacBes indigenas, a qual configurara numa fase de mudancas também para os Xukuru;

No capitulo dois, trago a tona o processo territorial, o significado desse territorio para 0s
Xukuru, a estrutura fundiaria e 0 modo de apropriacdo e uso da terra. Nesse sentido, trato
ainda sobre o processo de garantia da terra e procuro discutir as estratégias utilizadas pelos
movimentos indigenas para terem sua terra de volta. Procuro, ainda, mostrar como se déo as
retomadas, a mobilizacéo e organizacdo dos Xukuru e a emergéncia da atuacdo feminina que
se configuram na luta pela terra, que se insere também no campo religioso e em outros
campos de atividades dos homens e mulheres Xukuru;

No terceiro capitulo trato da religiosidade Xukuru e seus rituais como fator agregador e
criadores de lacos de solidariedade. A intensificacdo das praticas rituais vai proporcionar
estratégias de acdo e mobilizacdo. Bem como, constituird como elemento agregador que
respaldara a organizacdo politica Xukuru, legitimara as suas liderancas e modelara a
concepcao de vida das pessoas.

Por fim, nas consideracfes finais, eu faco um balan¢o dos capitulos anteriores
procurando identificar algumas mudancas ocorridas na organizagdo Xukuru desencadeadas
pelo processo de retomada de suas terras: os conflitos e o0 processo de territorializacdo, 0s
rituais enquanto acdo congregadora dos integrantes do povo Xukuru; as modificacdes e

reconfiguracGes de papéis de homens e mulheres nesse processo.
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Foto: Hosana Santos, 2008. Mapa da TI- Xukuru, sgundo a FUNAI, 1996.
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Foto: Hosana Santos, 2008. Passeata do dia 20 de maio,2007. Arquivo do grupo de Audio-Visual do povo Xukuru.

Capitulo 1
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Foto: Hosana Santos, 2008. Passeata do dia 20 de maio,2007. Arquivo do grupo de Audio-Visual do povo Xukuru.

Capitulo 1
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1 - FORMAS DE ORGANIZACOES E MOVIMENTOS INDIGENAS: A QUESTAO
INDIGENA E A EMERGENCIA DE UMA PRATICA POLITICA

Para entendermos 0 contexto em que surgiu 0 movimento indigena, apresentaremos a
conjuntura da politica no Brasil, nos anos de 1970 e 1980 e o periodo posterior com a
promulgacéo da Constituicdo Federal de 1988 e as modificacdes nas formas de organizacéo e

participacdo politica dos indigenas.

O fendmeno do surgimento das organizacgdes indigenas locais se disseminou pelo pais
ap6s a Constituicdo de 1988°, dadas as modificagdes dos principios da politica indigenista
nacional reconhecendo aos povos indigenas, sua capacidade juridica plena para defender seus
interesses e formar parcerias - com ONG’s, Entidades e outros - para que pudessem contribuir
nas suas lutas (OLIVEIRA e SANTOS, 2001). Nos ultimos 30 anos, os povos indigenas vém
se organizando nacionalmente, regionalmente e localmente, buscando seu reconhecimento
étnico enquanto povos diferenciados, lutando por seus direitos e propondo politicas pablicas
especificas. Para Guillermo Trejo, “o auge e o acaso da consciéncia indigena e as ‘ondas’ de
mobilizaces indigenas® ao logo da histéria da América Latina sdo provas de que as
identidades surgem e ressurgem, a medida que mudam as circunstancias e os interesses no
tempo” (2006, p.230). Nesse sentido, expressando sua identidade e ocupando lugar no cenario
politico, os povos indigenas desencadearam uma revisdo na Histdria (SILVA, 2001, p.5). A
invisibilidade dos indios e, especificamente das mulheres, enquanto sujeitos histéricos de
processos sociais e politicos sdo, ainda hoje, atrelados a esteredtipos, sendo suas sociedades,
muitas vezes, vistas como realidades estaticas, onde tudo se mantém inalterado e estavel.
Esses estereotipos e/ou idealizagdes sdo construidos em torno de duas vertentes que ora véem
o indio como “bom selvagem” e como “reserva moral da humanidade” e ora o recobre com a
tinta nefasta do “barbaro” (LASMAR, 1999, p.145; FRANCHETTO, 1999, p.141). Segundo
Franchetto, as visfes estereotipadas e distorcidas incidem ainda mais quando se trata das

mulheres indigenas que sdo modeladas com a imagem de “indias genéricas”, sendo reduzidas

A formacédo das organizagdes indigenas é anterior a 1988, ¢ fruto de mobilizagdes e articulagfes que vinham
ocorrendo em décadas anteriores. A disseminacao dessas organizacOes € que se ampliou ap6s a promulgacédo da
Constituicdo de 1988.

®Guillermo Trejo (2006) considera que as mobilizagdes indigenas s&o divididas em ondas: a primeira onda foi no
século X VI, logo ap0s a conquista; a segunda onda ocorreu no século XVIII; a terceira onda aconteceu durante a
segunda metade do século XIX e inicio do século XX; e a quarta onda é a correspondente aquela iniciada na
década de 1970 e ainda esta em vigor.
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7 (1999, p.144). Para ela, “como desdobramento inescapéavel

a “seres de sexualidade pridpica
desse tipo de aproximacéo, a experiéncia humana e social dessas mulheres foi obscurecida em
detrimento de uma idealizacéo insensivel a diversidade étnica e cultural dos povos indigenas

da América do Sul” (FRANCHETTO, 1999, p.144).

A afirmacdo da identidade étnica de grupos e organizacdes € visivel nos ultimos anos
em diversos paises. Segundo Guillermo Trejo (2006), esse fendmeno de mobiliza¢cbes com
diferenciacdo étnica para a politica comecou na América Latina em 1970 e faz parte da
“quarta onda” de mobilizagdes indigenas configurando uma nova fase. Para ele, as
mobiliza¢des da “quarta onda” se originaram a partir de trés varidveis: 1- a crise politica
desencadeada na década de 1970 e a democratizacdo dos anos 1980; 2 — A acdo social da
Igreja Catolica progressista; 3 — A mudanca de atitude dos movimentos diante do risco
(ameaca de suas vidas e 0 medo da perda iminente de suas terras).

Observamos, no Brasil, essas mesmas caracteristicas da emergéncia dos movimentos
sociais, especificamente os movimentos indigenas, nos ultimos 30 anos. No caso dos Xukuru,
Vania Fialho (1998) afirma que os fatores que influenciaram a emergéncia da sua mobilizacédo
Xukuru foram: 1- O estabelecimento do contato com o CIMI — Conselho Indigenista
Missionario; 2 — A instalacdo da Constituinte; 3 — O Estabelecimento do Projeto
Agropecuario Vale do Ipojuca. Seguindo a mesma linha de andlise, Kelly Oliveira acrescenta
um quarto fator que seria a entrada de uma nova lideranca Xukuru, Francisco de Assis Araujo,
conhecido como Xicdo Xukuru que “viria a se tornar fundamental no estabelecimento da
ordem politica Xukuru” (Oliveira, 2006, p.89).

Trataremos, a partir de agora, de tecer alguns comentérios sobre como esses fatores
foram se configurando no periodo e como resultaram numa mobilizagdo desta etnia.
Acrescentamos aos fatores anteriormente descritos, um 5° fator: a valoriza¢do da “tradi¢do’
Xukuru e as reconstru¢fes simbolicas de suas praticas rituais e o lugar de visibilidade da
mulher, ou seja, os espacos que as mulheres alcancaram para atuarem, esses topicos
trataremos mais adiante.

No Brasil, o aprofundamento da crise econébmica mundial aliada & insatisfacdo da
sociedade em relagdo aos projetos ditatoriais e seu modelo baseado na forte presenca do
Estado, marcou o decorrer dos anos 1970 e 1980. As tentativas de consolidar a ordem

democratica e 0 processo de transi¢do politica produziram significativas transformacfes na

Segundo o dicionario Houaiss, priapico significa 1.que agride as normas e convencdes sociais, esp. quanto ao
comportamento sexual; licencioso, indecoroso, libertino 2. sexual, erético.



43

vida politica nacional. Em 1978, houve a greve de metalirgicos do ABC paulista; em 1984 a
Campanha das Diretas; em 1985 a instauracdo da Nova Republica; de 1986 a 1988 debates e
campanhas para a promulgacao da Constituicdo Federal de 1988, no Congresso Constituinte.
Esses acontecimentos levaram a sociedade brasileira a um novo momento, no qual a
populacdo passou a participar ativamente da vida politica do pais. Esse periodo foi marcado
pela grande politizagdo da sociedade brasileira que figurou na mobilizagéo e organizagéo de
diferentes setores sociais e nas lutas politicas decorrentes da possibilidade de participacdo na
Assembléia Constituinte, advindas de campanhas e formacGes politicas ocorridas em todo
pais.

Os movimentos de luta pela terra, em todo o pais, ganharam visibilidade a partir da
década de 1980. As mobilizacGes desses movimentos eram apoiadas principalmente por trés
instituicGes: os sindicatos rurais; os partidos politicos de esquerda, destacando-se o PT; e a
Igreja, por intermédio das CEBs, CPT e CIMI. Nos movimentos indigenas no Brasil, essas
instituigdes participaram cada uma de forma diferenciada. No caso dos Xukuru, os partidos
politicos apoiaram principalmente com recursos financeiros, mas estes também eram
motivados por interesses eleitorais. A Igreja, por intermédio do CIMI, teve um papel
fundamental proporcionando discussdes sobre os direitos indigenas e ocupacfes de terras.
Além disso, viabilizaram ndo s6 os lugares e 0s espacgos sociais para estas discussdes, mas
também transportes, alojamentos e alimentacdes.

O CIMI, fundado em 1972, consiste numa ala progressista da Igreja Catdlica vinculada
a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil - CNBB — responsavel pela Pastoral Indigenista,
com a missdao de animar e articular a presenca missionaria junto aos povos indigenas, em
favor de acdes sociais e politicas voltadas para esses povos. Com seus missionarios, oferece a
diversos povos indigenas e suas organizagdes, assessorias nas areas juridicas, teoldgica,
politica, metodoldgica, comunicacdo, saude, educacdo, formacdo e documentacéo,
promovendo cursos de capacitacdo de liderancas, bem como, fornecendo apoio técnico e
financeiro a viagens e encontros dos povos indigenas. No contexto dos Xukuru, em posicéo
contréaria a do CIMI estava a Diocese local, que era conservadora e, na figura do Bispo que,
ndo permitia aos padres se envolver nessas atividades e se colocava contrario as
reivindicagdes dos indigenas.

Como afirma Fialho,

Quanto a Igreja Catolica podemos nela discernir duas tendéncias. Uma

diretamente relacionada com a questao indigena, através do CIMI (Conselho
Indigenista Missionario), cujos missionarios em Pesqueira realizam
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trabalhos junto a comunidade desde 1987. A outra representa uma ala
tradicional, ortodoxa, mais preocupada com a orientacdo religiosa de seus
fiéis, desvinculando-se de questdes politicas e estruturais, divergindo
radicalmente de uma orientagdo ‘progressista’. (1998, p.21)

Esse segundo posicionamento se deu principalmente pelo interesse que a Diocese
tinha em uma parte da terra indigena Xukuru, localizada na aldeia Guarda. O CIMI, no
entanto, contribuiu para o processo de formacdo e consolidacdo do movimento indigena
Xukuru e também dos movimentos indigenas de todo o pais. Inspirados na Teologia da
Libertacdo, o CIMI atuava como uma escola de formacdo de liderancas indigenas, além de
proporcionar assessoria juridica para as etnias. Em anos anteriores, o CIMI tentou iniciar
trabalhos com os Xukuru, mas sem sucesso. Somente em 1987 o casal de missionarios,
Jéferson Borges (Kiko) e Maria Martina Kerkx (Ria), da assessoria juridica e comegaram a
atuar junto aos Xukuru “tendo como base os textos biblicos e a Constituinte” (FIALHO, 1998,
p.53). Nesse contexto, manifestacdes, reivindicacdes ocorreram em todo o pais. Os diferentes
movimentos se articularam e lancaram propostas, conseguindo sinais de negociacdo com o

Governo. Segundo Palitot,

O CIMI, neste momento, tem uma atuagdo destacada, proporcionando as
condi¢des necessarias para a participacdo politica de varios povos indigenas
em Brasilia. O trabalho do CIMI voltava-se principalmente para o
esclarecimento dos direitos indigenas, capacitando os representantes das
aldeias para fazerem frente aos deputados e senadores. E a partir deste
embate que Xicdo passa a ser reconhecido no movimento indigena (2003,
p.118).

Kelly de Oliveira salienta que, nesse momento, “um trabalho de base comegou a ser
realizado no sitio Cana Brava, onde os missionarios esclareciam para os indios informagdes
sobre os direitos que poderiam conquistar, participando da Assembléia Constituinte em
Brasilia” (2006, p.94). O trecho abaixo enfatiza bem isso:

Conversando com o missionario e ele comegou a explicar aos pouquinhos,
falar desse assunto do indio e eu pedi uma copia para ler, o valor que o
indio tem, o direito que o indio tem e a obrigacao que o governo tem com 0s
indios. E ai comecei me interar um pouquinho, a me aprofundar na questéo
e me interessar pela demarcacao de terra, porque até entdo eu achava que o

trabalho da gente de cobrar a terra era irregular, era fora da lei”.
(CENTRO DE CULTURA LUIZ FREIRE, 1997: Entrevista com Xicao)
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Nesse sentido, Fialho entende que “a luta pela legitimacao do territorio Xukuru € o
elemento veiculador da sua insercdo num cenario mais amplo, no cenario nacional, a partir,
contraditoriamente, da idéia de difereng¢a” (FIALHO, 1999, p.9).

Os movimentos indigenas surgiram em resposta aos conflitos e desafios sociais e
econdmicos e disseminaram-se pelo pais rapidamente. Para Jodo Pacheco de Oliveira, “no
caso do Nordeste, o desafio & acdo indigenista é restabelecer os territorios indigenas,
promovendo a retirada dos ndo-indios das areas indigenas, desnaturalizando a ‘mistura’ como

unica via de sobrevivéncia ¢ cidadania” (OLIVEIRA, 1998). Segundo Guillermo Trejo,

“a identificacdo étnica varia também no espaco. Enquanto nas ultimas
décadas os indigenas da Bolivia e do Equador se mobilizaram a partir de
identidades étnicas, os das regiGes andinas do Peru, por exemplo,
permaneceram fiéis as identidades de classe. Na Amazbnia peruana,
contudo, os povos indigenas optaram pela mobilizagao étnica” (2006, p.230).

No Brasil, os povos indigenas também optaram pela mobilizacdo étnica, a exemplo
dos Xukuru. Nesse sentido, os povos indigenas buscaram defender seus territorios e demais
direitos a satde, educacdo, subsisténcia e autonomia sécio-politica, assim mobilizando-se em
torno desses problemas.

As propostas apresentadas pelos movimentos na Constituinte diziam respeito ao
reconhecimento de direitos sociais e da participacdo social. Através das mobilizacdes e
articulacbes ocorridas nos anos 1980, os povos indigenas também contribuiram para a
conquista da promulgacdo da Constituicdo Federal de 1988, constituindo um marco na
mudanca da orientacdo do Estado brasileiro a respeito dos povos indigenas, garantindo o
respeito & sua cultura, com base nos Artigos 231 e 2328 O povo Xukuru do Ororuba teve
participacdo na luta pelo reconhecimento desses Artigos, que dizem respeito aos direitos dos
povos indigenas. Tendo como foco essas reivindicagdes que sdo de direitos culturais, as acées
dos movimentos indigenas resultaram no reconhecimento do carater pluricultural e pluriétnico
da nacdo brasileira. Os povos indigenas asseguraram, através da Constituicdo, o seu direito de
existir e se protegerem como povos diferenciados e autbnomos, reconhecendo suas diferencas
socio-culturais, além de estabelecerem uma nova relagdo com o Estado e da obtengdo de um

“espago legitimo para mobilizagdo a partir da concep¢ao de etnicidade” (FIALHO, 1999,

8 Art. 231. S&o reconhecidos aos indios sua organizagdo social, costumes, linguas, crencas e tradicdes, e os
direitos originarios sobre as terras que tradicionalmente ocupam, competindo a Unido demarca-las, proteger e
fazer respeitar todos os seus bens.

Art. 232.0s indios, suas comunidades e organizacGes sao partes legitimas para ingressar em juizo em defesa de
seus direitos e interesses,intervindo o Ministério Publico em todos os atos do processo. (Capitulo VIII “Dos
Indios”, Titulo VIII “Da Ordem Social”, Constituigio Federal do Brasil / 1988).
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p.4.); também lhes foram assegurados os direitos origindrios sobre as terras que
tradicionalmente ocupam. E por fim, em 1989, temos a Convencdo da OIT — Organizagéo
Internacional do Trabalho - da qual o Brasil passa a ser signatario. A Convencéo traz o

reconhecimento dos povos indigenas através da auto-declaracao que passa a vigorar em 2003.

Consideramos a importancia dessas relagdes como politicas, no sentido dado por
Beattie (1980): “As relagdes sociais externas de qualquer grupo que esteja sendo estudado

299

também caem dentro da esfera do que ¢ util chamar de ‘politica’”’. Como as reivindicagdes -
demarcacao das terras, melhoria na educacédo e saude indigena, etc. - sdo muitas em todo o
pais, coloca-se em pauta a necessidade da criacdo de organizacgdes regionais e locais. Segundo
Beattie, “usualmente, embora ndo variavelmente, a unidade politica pode ser definida
territorialmente” (BEATTIE, 1980). Nesse sentido, os movimentos indigenas trazem a
diversidade da dimensdo cultural indigena dentro do processo de territorializacdo
(OLIVEIRA, 1998, p.6-7). Entendemos a discusséo sobre processo de territorializagéo a partir

dos estudos apresentados por Jodo Pacheco de Oliveira. Esse autor propde que:

A atribuic8o a uma sociedade de uma base territorial fixa se constitui em um
ponto-chave para a apreensdo das mudancgas por que ela passa, isso afetando
profundamente o funcionamento das suas instituicdes e a significacdo de
suas manifestaces culturais”. Nesse sentido, a nocdo de territorializacdo é
definida como um processo de reorganizagdo social que implica: 1) a
criagcdo de uma nova unidade sociocultural mediante o estabelecimento de
uma identidade étnica diferenciadora; 2) a constituicdo de mecanismos
politicos especializados; 3) a redefini¢do do controle social sobre o0s recursos
ambientais; 4) a reelaboragdo da cultura e da relagdo com o passado. (1998,
p.53-54)

Boa parte dos movimentos sociais surgiu ou se fortaleceu no periodo de preparagédo
para a Assembléia Nacional Constituinte, em oposicdo ao Governo de orientacdo neoliberal.
Fialho ressalta os anos de 1987 e 1988, “por ser exatamente neste momento que o movimento
indigena se torna mais visivel no cendrio nacional com a mobilizagdo para a Constituinte”
(1999, p.8). Com a ampliacdo da participacdo politica foi imposto a todos 0s segmentos
sociais a necessidade de se organizar para defender seus interesses e lutar por politicas
publicas frente ao Governo neoliberal. Esse contexto levou diversos segmentos da sociedade a
se organizarem em diversas partes do pais e a firmarem movimentos autbnomos. Contudo,
Guillermo Trejo ressalta que, em diversos paises da América Latina, essa adocdo estratégica
da bandeira étnica pelo movimento indigena durante os anos 1980 s6 foi possivel por conta de
um restabelecimento da identidade étnica que ocorreu anteriormente (2006, p.243).
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A modernidade, cobra cada vez mais, que os individuos sejam agentes ativos,
obrigando-os a reelaborarem suas relacfes sociais e suas identidades, definindo quais suas
formas de acdo e mobilizacdo e quem sdo seus aliados, forcando-os a uma politizacdo da
identidade étnica. A solidariedade ¢ um ponto motivador dessa reelaboracdo cultural, esta
contribui para a nogdo de pertencimento. No povo Xukuru esse sentimento, aliado a
valorizacdo das praticas rituais e a luta pela terra serve como base para a solidariedade
interna. O sentimento de pertenca, diz respeito as experiéncias do cotidiano das pessoas. Os
lagos sociais, por sua vez, produzem sentimentos de obrigacdes entre as pessoas daquele
grupo. Compreendemos que, a solidariedade e os lagos sociais distinguem o sentimento de
identidade. Weber (1984) enfatiza que o sentimento subjetivo que as pessoas conferem a sua
participacdo em acOes coletivas é uma das formas que constituem a identidade. Para ele, o
sentimento de solidariedade por uma identidade compartilhada, o cultivo de valores e
costumes também compartilhados por seus habitantes sdo caracteristicas de comunidades
étnicas. Nesse sentido, concordamos com Melucci na afirmacdo de que em primeiro lugar, a
solidariedade ¢ uma capacidade autonoma dos individuos de se “reconhecerem e serem
reconhecidos como parte da mesma unidade social” (2001, p.35).

A idéia subjetiva de uma cultura comum, os valores de religiosidade incorporados a
esta e 0 sentimento de pertenca a sua terra de origem sdo dados importantes para 0
desenvolvimento de lacos de solidariedade e para as articulagcdes que motivaram os Xukuru a
participarem das mobilizacbes politicas e exercerem a cidadania garantida na Constituicao
Federal de 1988. Essas no¢Oes representaram uma mudancga na vida dessa etnia. Através da
nocdo de cultura comum, as liderangas Xukuru cultivaram nas pessoas, uma referéncia de
valores, onde essas se reconhecem ndao s6 como individuos, mas também como pessoas
portadoras de direito: o direito a sua terra tradicional, sua identidade cultural e suas praticas
religiosas garantidas por Lei. O direito a essas praticas, negados durante anos, foram
transformados em manifestacdes de reconhecimento étnico. Segundo Trejo (2006, p.233), a
identidade étnica estimulou a criacdo de profundos lagos sociais. Seguindo 0 mesmo
pensamento, Fialho (1999) denota que o conceito de etnicidade tem um papel fundamental
como elemento ordenador ou reordenador do processo de reconquista territorial vivenciado
desde 1988 pelos Xukuru. Esse processo foi deflagrado pelos embates ocorridos em torno da
terra pleiteada pelo projeto Agropecuario Vale do Ipojuca que desencadearam numa
mobilizacao efetiva dos Xukuru em oposi¢do ao “avango no estabelecimento de ndo indios na

Serra do Ororuba” (OLIVEIRA, 2006, p.99).



48

Em 1988, foi veiculada na imprensa a noticia que a Agropecuaria Vale do Ipojuca
S/A, com a verba da SUDENE seria implantada na Fazenda S&o Severino, de propriedade de
Otavio Carneiro Ledo, na época presidente da Agropecudria em questdo. Essa fazenda
localizava-se dentro dos limites reivindicados como Terra Indigena Xukuru, através de
solicitacdo feita meses antes “para inicio do processo fundiario de reconhecimento do
territorio na FUNALI™, esse fato “teoricamente impediria qualquer outra negociacdo ou
empreendimento na area” (OLIVEIRA, 2006, p.100). Segundo Fialho,

“a implantagdo do projeto Vale do Ipojuca veio acirrar a crise. Era o
momento necessario e estratégico para a comunidade Xukuru demonstrar na
pratica, dentro da regido em que se encontra que sua presenga negava o
direito de ocupagdo de ndo indio daquele mesmo territorio”. (1998, p.70)

Com essa noticia, os Xukuru se mobilizaram e exigiram com mais veeméncia que a
FUNAI tomasse as providéncias cabiveis, no sentido da regularizacdo fundiaria de sua terra
(PALITOT, 2003, p.118).

Em 1989, o delegado de Pesqueira, José Petrénio Gois, conhecido como Jesus
comecgou a perseguir os Xukuru, sob as ordens dos fazendeiros, proibindo e impedido que
estes praticassem seus rituais. Esse delegado chegou a prender e torturar os indios que iam de
encontro a sua determinacdo (FIALHO, 1998, p.57). Contando com a assessoria do CIMI, os
Xukuru denunciaram ao Ministério Publico a perseguicdo do delegado e a implantacdo do
Projeto Vale do Ipojuca. Além disso, os Xukuru “v@o até¢ a Procuradoria da Republica em
Recife e afirmam que esse projeto inviabilizaria a sobrevivéncia das aldeias, principalmente
por provocar escassez de alimentos, devido a falta de terras para utilizacdo pela populacdo
indigena” (NEVES, 2005, p.42).

O projeto foi suspenso e o Ministério Publico, por sua vez, pressionou a FUNAI a dar

inicio ao processo de regularizacdo da terra indigena Xukuru.

“Todo esse contexto conflitante pressionou a FUNAI a tomar medidas mais
imediatas para tentar solucionar o problema das terras do grupo, através da
agilizacdo do processo demarcatdrio, iniciado pelo reconhecimento oficial
do grupo e do territorio reivindicado” (FIALHO, 1998, p.57).

A FUNAI constituiu um Grupo de Trabalho — GT — formado por técnicos da FUNAI,
da Fundacdo Nacional de Planejamento Agricola de Pernambuco (CEPA-PE) e do Instituto
Nacional de Colonizacdo e Reforma Agraria (INCRA), logo apds a emissdo da Portaria
Presidencial n® 218/89 de 14 de marc¢o de 1989. O GT cadastrou 243 imdveis rurais, dentro da
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area delimitada em 27.555 ha, “sendo uma grande parte deles pertencente a pessoas
importantes da regido: o prefeito da cidade de Pesqueira, secretarios municipais e parentes do
atual senador Marco Maciel” (NEVES, 2005, p.43). Reivindicar a terra nessa localidade
serviu para reconstruir socialmente e culturalmente a vida dos homens e mulheres Xukuru. O
resultado satisfatorio “deu ainda mais forca para agregar pessoas a luta pela ampliacao
territorial e pelos direitos indigenas” (OLIVEIRA, 2006, p.100). Para Oliveira (2006), este
momento foi o estopim para os Xukuru darem um “passo pelo ordenamento politico no grupo,
e este veio com a entrada de um novo cacique”.

O CIMI passou a ter uma atuagdo assidua com a presenca do casal missionario, Kiko e
Ria, que passaram a morar em Pesqueira. Xicdo (na época vice-cacique), sua esposa Zenilda e
algumas liderancas, tais como: Milton Cordeiro, José de Santa, José Pereira (Cacique na
época), entre outros, participaram dos cursos de formacdo do CIMI e passaram a viajar para
encontros com outras liderangas, no ambito regional e nacional. Para Oliveira (2006, p. 98), as
agéncias interferiram, também nesse momento, trabalhando a ‘formagao intelectual de Xicao’
e ‘apostando suas fichas’, na nova lideranca. Durante a mobilizagdo para a Assembléia
Nacional Constituinte de 1988, Xicdo ganhou repercussdo por sua participacdo nesta

Assembléia. Sobre isto, Oliveira nos diz que:

Quando liderangas de todo o pais se reuniram em Brasilia para negociar o0s
artigos que garantiriam os direitos dos indios brasileiros, foi o vice-cacique
que ganhou visibilidade ao tomar a frente no grupo de indios que conseguiu
entrar no Congresso Nacional para discutir os artigos da nova carta magna
que estava sendo construida, quando a maioria das liderancas havia sido
barrada. (OLIVEIRA, 2006, p.99)

Com essa repercussdo os Xukuru, na figura de Xicdo, vao ganhando visibilidade
nacional.

Em 1989, a mudanca de cacique, no povo Xukuru, reforgou ainda mais os conflitos
existentes. “José Pereira, que exercia essa funcdo, havia sido destituido do cargo, segundo
varios informantes de todas as aldeias, por ndo assumir a reivindicacdo de seu territorio de
maneira mais vigorosa” (FIALHO, 1998, p.58). Xicao, por outro lado, tinha sua escolha
como essencial, respaldada por “valores ligados ao mistico, como a pajelanga indicando quem
deveria ser o cacique, a doenc¢a de Xicdo e a promessa a Mae Tamain” (OLIVEIRA, 2006,
p.100) Xicdo era apoiado pelo pajé e pela maioria da populagdo. Contudo, José Pereira
constituia, a partir daquele momento, uma oposic¢do. Segundo Oliveira, 0 cacique deposto

“ainda chegou a participar de alguns movimentos posteriores, entre eles a primeira retomada
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de terras, em Pedra d’Agua, mas ficou mais restrito & organizacdo da saida dos indios para
dangar Toré no dia de Sdo Jodo e Nossa Senhora das Montanhas™ (2006, p.101). Para Fialho
(1998), com essa disputa pelo papel de Cacique e “o agravamento da crise, envolvendo a
questdo da terra, 0s Xukuru passaram a evidenciar cisdes internas até entdo acobertadas”. De
um lado, as pessoas mais proxima da FUNAI, de outro lado a, “com tendéncias mais radicais,
assumia com veeméncia a luta pela regularizagédo de suas terras, engajando-se no movimento
indigena nacional e apoiado pelo CIMI” (FIALHO, 1998, p. 58). Nesse sentido, houve uma
redefinicdo do papel do Cacique, pois na relacdo que os Povos indigenas passaram a
estabelecer com o Estado havia a necessidade de se configurar liderangas com o perfil que
atendesse as demandas do momento histérico. Esse contexto politico definiu o perfil das
novas liderancas.

O conflito, para Melucci (2001) implica na presenca “de uma relacdo de oposi¢ao
entre dois (ou mais atores) que se confrontam pelo controle de recursos, aos quais ambos
atribuem valor”. Para ele, esse conflito pode ser caracterizado como ‘“fendmeno de
manutencdo da ordem”. Contudo, os conflitos nos Xukuru também vao se configurar como
fendmenos coletivos, pois estes, para Melucci, comportam “a ruptura dos limites de
compatibilidade do sistema de relagfes de conflito em que a agdo se coloca” (2001, p.35,
grifos do autor). Nesse sentido, 0 movimento Xukuru atua como “fendomeno coletivo”
(MELUCCI 2001) onde ha mobilizacdo de atores que, através da solidariedade lutaram pela
conquista dos seus ideais e dos ideais coletivos. O cotidiano revela-se como um complexo de
relacBes que se evidenciam e fazem parte da dinamica Xukuru, da subjetividade e da relacéo
com a terra e sua espacialidade, da relagdo com a natureza, com o sagrado, com a geragao,
com género e sua etnia. Os conflitos ajudaram na mobilizacdo dos Xukuru que buscavam o
sentido do agir e a0 mesmo tempo tornaram-se sujeitos da acdo. Homens e mulheres Xukuru
avaliaram e reconheceram aquilo que os identificavam — a terra, a cultura, os rituais. E nesse
sentido, foram levados a agirem em conjunto. Enfim, um campo de oportunidades e vinculos
que foi sendo construido através dos processos de mobilizagcdo, novo perfil de lideranca,
formas de organizacdo, com a possibilidade da perda eminente da terra e, sobretudo, com a
relacdo com o exterior, com os parceiros e aliados, com os adversarios, com o Estado, onde a
identidade Xukuru se distingue, se forma, se mantém e se modifica no tempo, dando sentido a
um agir coletivo e a um “nos”.

Nesse contexto historico de mobilizagdes étnicas no Brasil fica uma pergunta: e onde

estdo as mulheres indigenas?
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Segundo Sacchi, “0 movimento indigena no Brasil, a partir da década de 1970, foi
conduzido majoritariamente pelas liderangas masculinas, lideres carisméticos reconhecidos
nacional e internacionalmente” (2006, p.26). Entretanto, as mulheres indigenas, ainda na
década de 1980, criaram a Associacdo de Mulheres Indigenas do Alto Rio Negro — AMARN e
a Associacdo das Mulheres Indigenas do Distrito de Taracua, Rio Uaupés e Tiquié —
AMITRUT, que sdo as duas primeiras organizacdes de mulheres indigenas brasileira. No
Nordeste, nesse periodo, existiam acdes de algumas liderancas indigenas mulheres, tais como:
Maninha Xukuru Kariri, Quitéria Binga, Zenilda Xukuru e Hilda Pankararu, que sédo
referencias para 0 movimento indigena nacional até os dias atuais. No primeiro momento,
essas mulheres aliaram as experiéncias domésticas e as experiéncias de participagdo externa,
como grupo de jovens que contribuiram para configurar as liderancas femininas de forma
ativa no movimento pela terra. Dona Zenilda Xukuru, viGva do cacique Xicédo, lembra bem

€sse momento:

Na época que eu casei, com o tempo, eu passei a trabalhar na igreja, grupo
de jovem, preparacdo de padres e padrinhos. Fazia reunido. Eu era muito,
assim, ligada a igreja. Até uma igreja que tem em Cana Brava, eu trabalhei
muito, assim, pedindo ajuda para construcdo da capela, que é de Nossa
Senhora da Concei¢do. E depois que Xicdo entrou na luta, que virou
Cacique, a luta pela terra, eu mudei. Eu deixei de trabalhar, assim na
igreja, no grupo de jovem, essas coisas. Eu mudei, pode se dizer que foi 0
rumo que mudou. Deus via assim: ‘essa aqui é a tua missdo, ¢ lutar pela
libertacdo dos oprimidos’. E ai, eu ndo tive quase diferenga, porque eu ja
estava acostumada a trabalhar com o povo e conversar. (Entrevista com
Dona Zenilda)

Nos Xukuru, mulheres e homens foram participando das mobilizagdes internas, e junto
com o CIMI organizavam novenas e aproveitavam para explicar os direitos indigenas.
Organizavam o Toré, os cocos de rodas e a banda de pifano para manterem a unidade do
grupo e despertar a solidariedade interna. Lutavam por liberdade, pela autonomia no trabalho,
por sua cultura, pelos direito a praticar seus rituais, pela terra de seus antepassados, por sua
familia e pela relagdo que mantinham com a terra. Em suma, homens e mulheres lutaram n&o
sO pela garantia do seu trabalho, mas também pela relacdo afetiva que estabeleciam com a
terra.

As mulheres indigenas ha muito tempo participam dessas lutas e articulagdes dos
movimentos indigenas; sejam nos bastidores, acompanhando ou mesmo assumindo fungdes e
cargos de destaques. Com o intuito de fortalecer e dar uma maior visibilidade ndo s a luta

indigena, mas também da necessidade de incorporar “demandas especificas relativas ao seu
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género”, inicia-se discussdes esporadicas sobre desigualdades e injusticas com relagdo as
mulheres indigenas. Essas discussfes eram fomentadas por Cooperacgdes Internacionais que
exigiam das organizacgdes indigenas a inclusdo da questdo de género em seus projetos para
que fossem aprovados e apoiados financeiramente. Segundo relatos de liderangas mulheres, a
partir da participagdo de algumas mulheres em instancias de destaques dentro dos
movimentos indigenas, surge a necessidade de se ter mais de uma mulher nas mobilizagdes e
articulacGes; seja discutindo e dizendo o que pensam, como também elaborando projetos
especificos, articulando cooperagdes para vendas de seus artesanatos e produtos
confeccionados ou ainda para trocas de experiéncias e fortalecimento étnico. Para Angela
Sacchi, “a participacdo das mulheres indigenas em cargos comunitdrios € sua inser¢do em
atividades organizativas leva a discussdao sobre seu (re) posicionamento no interior de seus
povos” (2006, p. 26). O destaque das mulheres indigenas ocuparem posi¢cdes anteriormente
dadas como prerrogativas masculinas, além de poderem realizar a intermediacdo com o
universo ndo indigena, segundo Sacchi, “conduz ao debate acerca das concepcbes do
masculino ¢ do feminino e dos ambitos publico e privado” (2006, p.26), como discutiremos
mais adiante. Entretanto, essa atitude das mulheres pode possibilitar “transformacdes
decorrentes da maior participacdo indigena na economia nacional” possibilitando o
questionamento de “ modelos culturais de seus povos, entre eles os de género” (SACCHI,
2006, p.26).

O conceito de género surgiu nos estudos feministas, na tentativa de superacdo do
determinismo bioldgico que era utilizado na procura de explicar os comportamentos das
mulheres e dos homens, utilizando uma visdo naturalista, fixa, universal, homogénea e
imutavel desses comportamentos. Nos anos 1960, grupos sociais comecaram a reivindicar
espacos para si e a darem visibilidade as lutas por direitos sociais. Esses movimentos e
transformacoes politicas, econdmicas e sociais marcaram os meados do século XX onde h&
uma ressignificacdo do conceito de género. Essa abordagem aparece pela primeira vez em
1930, na obra Sexo e Temperamento de Margareth Mead. (MEAD, 2006) A autora demonstra
gue, 0 que chamava de papéis sociais, em seus estudos sobre a Nova Guiné, é hoje o que
chamamos de construgdo social de género. Nesse livro, Mead analisa como o comportamento
entre homens e mulheres séo socialmente e culturalmente construidos, e como determinadas
culturas podem privilegiar as diferenciacbes de género, enquanto que em outras podem néo
enfatiza-las.

O movimento feminista, surgido nas primeiras décadas de 1960, tinha como base de

pensamento que a distingdo masculina e feminina ndo era biologicamente dada
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(NICHOLSON, 2000, p.10; STOLKE, 2004, p.82). A biologia justificava a dominacéo
masculina. Ao longo da historia, as mulheres foram construidas pelo universo masculino,
como o “segundo sexo”, o “outro do homem” e ndo como sua companheira. (STOLKE, 2004,
p.82). As feministas anglo-saxonicas definiram género apenas como “sexo”. O termo género
era utilizado como “referéncia as formas femininas e masculinas dentro da linhagem”
(NICHOLSON, 2000, p.10). No entanto, neste momento, suas discussdes acabam por reforgar
esse determinismo biologico. No final dos anos 1960 e inicio dos anos 1970, género aparece
entre as feministas para distinguir sexo/género e como forma de rejeicdo ao determinismo
biolégico. O conceito de género, nessa segunda fase, surge na tentativa de distinguir o
bioldgico do social. O termo género é pensado enquanto construcdo social e ndo algo natural.

No texto O trafico das mulheres, Gayle Rubin faz essa distin¢do entre sexo e género e
conceitua género. Rubin mostra que “a analise da causa da opressdo das mulheres estd na base
de qualquer determinacéo do que precisamente teria que ser modificado para se alcancar uma
sociedade sem hierarquia de género” (1993, p.2). No artigo, busca explicacdes alternativas
para o problema da desigualdade sexual. Para a autora, a mulher tem seu papel modificado de
acordo com as relagdes vivenciadas. Rubin langou o “sistema sexo/género”, o qual conceitua
como “conjunto de acordos sobre os quais a sociedade transforma a sexualidade biolégica em
produtos da atividade humana, e nos quais essas necessidades sexuais transformadas séo
satisfeitas” (1993, p.1).

No Brasil, somente em 1980 o conceito de género foi incorporado pelos estudos
feministas. As mulheres vém lutando, no nosso pais e no mundo, por uma equidade de género
e justica social. Desde o século passado, mundialmente, vem acontecendo uma revolucao
invisivel das mulheres. Na academia, essa revolucdo se configura em novas linhas de
pesquisas e em uma disciplina chamada inicialmente de “Estudos das mulheres”, e mais
recentemente denominada de “Estudos de género”. Essa area de estudo vem proporcionando,
nas ciéncias sociais, a visibilidade de homens e mulheres que antes estavam a margem.
Perceber a realidade a partir das relagdes de género e considerar o discurso das mulheres
contribui para este estudo. Nesse contexto, as mulheres indigenas também vém se
organizando e reivindicando seus direitos, além de fortalecerem as lutas de seus povos por
direitos e inclusdo social. As mulheres indigenas também estavam na invisibilidade dos
estudos académicos enquanto atores sociais. Esse novo cenario vem propiciando em um novo
olhar da Antropologia sobre as préticas sociais dessas mulheres. Pois se faz necessario olhar
para elas, assim como os homens, para entendermos melhor o contexto social, econémico,

cultural e religioso dos grupos étnicos.
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Os estudos de Joan Scott (1995, p.02) mostram um conjunto conceitual do que poderia
se designar género, além de reconhecer a complexidade dos processos historicos e observar a
necessidade de um questionamento sobre como se constroem as relagdes entre mulheres e
homens e como essas relacdes sdo transformadas. “Género ¢ um elemento constitutivo das
relacbes sociais baseadas nas diferencas percebidas entre 0s sexos. E género € a primeira
forma de significar as relagdes de poder” (SCOTT, 1995, p.14). O poder para Scott ndo se
encontra unificado e coerente dentro das organizagbes sociais, mas as relacbes sao
constituidas em “campos de forga” (1995, p.10-11). Aproximamo-nos dessa abordagem
verificando que é necessario também descobrir os significados e porqués das ligacbes entre as
mulheres e homens Xukuru e a sua organizagao.

Utilizando as abordagens associadas a Focault e Derrida, Scott propde um estudo
pautado na ‘historicizacao” e ‘“desconstrucao” dos termos que procuram denominar a
diferenca sexual, deslocando e revertendo a construcdo hierarquica e descentralizando e
evidenciando as relagcdes de género como historicas e socialmente construidas. Nesse sentido,
teriamos categorias fluidas, heterogéneas, dindmicas e mutaveis. Através do campo de analise
historica, Scott procura transformar género em “uma categoria util de analise”, ndo so para os
estudos feministas, mas também busca ampliar essa discussdo para um conjunto de analise
social, objetivando que esse conjunto possa ser aplicado a todas as sociedades. Pois, para
Scott a concepcdo de género é uma categoria analitica construida culturalmente.

Para fazer surgir o sentido da concepcao de género, assim como Scott, observamos a
necessidade de tratar a organizagdo social e de evidenciar como se da essa interrelacdo das
mulheres como sujeitos da historia, pois ambos tém importancia crucial para compreensdo de
como funciona género nessa etnia e como sobrevém as mudancas. (SCOTT, 1995, p.14) Para
Joan Scott (1995) ainda, a categoria género é pensada como algo relacional, ou seja, um
elemento que constitui as relagdes sociais. Portanto, s6 se pode pensar no feminino em relacao
ao masculino e vice-versa. O conceito de género engloba nédo sé as relacbes de poder, mas
também de conhecimento e de préticas sociais. Compreendemos género como uma categoria
relacional e percebemos como essa categoria envolve outros tipos de interagdes sociais.

Joan Scott conceitua igualmente género como “um elemento constitutivo de relagdes
sociais fundadas sobre as diferencas percebidas entre o sexo, e género é um primeiro modo de
dar significagdes as relagdes de poder” e as formas como os papéis de homens e mulheres sdo
distribuidos, definidos culturalmente, fundamentados e orientados por padrdes de interacao
social (SCOTT, 1995, p.14). Ja os estudos de Verena Stolke propdem uma analise plural das

identidades. Para cla, as desigualdades de género se ddo através da “intersec¢do dindmica
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entre o género, a raca ¢ a classe em estrutura de dominagao historia” (STOLKE, 2004, p.93).
A autora desnaturaliza género e analisa homens e mulheres como sujeitos historicos e
produzidos socialmente, pois, para Stolke falar de género ndo é o mesmo que falar de
mulheres. Ao falarmos de mulheres, falamos também dos homens e a relagdo de poder entre
eles.

Por fim, empregamos o conceito de género para dar visibilidade as mulheres Xukuru,
verificando o aspecto relacional entre homens e mulheres e as adaptacGes que foram
ocorrendo no modo de vida desta etnia a partir das retomadas e do processo de organizagédo
dos Xukuru. Para contribuir com esse olhar, utilizamos Angela Sacchi (2006), que vem
analisando a participacdo politica das mulheres indigenas, como tambeém vem tecendo um

debate entre género e etnicidade, ressaltando que:

Ao tentar abarcar essa experiéncia nova no contexto brasileiro, as questdes
de género tornam-se fundamentais para o entendimento das condigdes
especificas de dialogo e de novas formas de negociagdo estabelecidas entre
mulheres indigenas e agentes do contexto interétnico. Incorporar o ponto de
vista das mulheres, portanto, é de suma importancia para um conhecimento
mais complexo do modo como se configuram as identidades de género e
étnica no momento atual da organizagdo politica indigena. (SACCHI, 2006,
p.26)



Foto: Hosana Santos, 2008. Liderangas Xukuru, 1997. Arquivo pessoal de Seu Milton.

Capitulo 2

56



57

2 - RECONQUISTANDO O TERRITORIO: TERRITORIALIZACAO, LUTAS E
RESISTENCIA

2.1 ARETOMADA

No capitulo anterior, observamos o contexto da emergéncia do movimento indigena no
Brasil. Evidenciamos que a mobilizagdo do povo Xukuru foi influenciada por alguns fatores,
dentre eles tecemos comentarios sobre: a insercdo do CIMI como agéncia parceira; a
Constituinte; o Projeto do Vale do Ipojuca; e a entrada do Cacique Xicdo. A discussao sobre a
valorizagdo da “tradicao” Xukuru e suas praticas rituais, bem como o lugar de visibilidade das
mulheres serdo desenvolvidas mais adiante. Contudo, antes de partimos para essas discussoes,
mostraremos as mobilizagdes Xukuru e suas estratégias frente ao risco da perda iminente de
suas terras, pois € o contexto de reconquista territorial que promove uma nova dinamica na
organizacao desse povo, refletindo também no campo ritual.

Como nos afirma Fialho (1998), Oliveira (2006), Palitot (2003) e Neves (2005), o
século XVI iniciou o processo de territorializacdo do povo indigena Xukuru num contexto de
lutas e conflitos entre indios e ndo indios e a expropriacdo de sua terra. Nos anos de 1980,
esse contexto € marcado pela Constituinte, pela insercdo das agéncias parceiras e pela
intensificacdo dos conflitos com o0s posseiros de terra que impdem aos Xukuru a necessidade
de uma nova forma mobilizacdo e reacdo. O ritual, a Constituicdo Federal de 1988 e o
discurso da necessidade de uma unido interna para se readquirir as sua terra acabaram por
reforgar os lagos de solidariedade em prol da luta pela terra. Tudo isso resultou na estratégia
politica das retomadas de terra. E aqui, como anunciado na introducao, aprofundaremos essa
idéia, que tomamos como categoria fundamental deste trabalho. No texto, pretendemos
fornecer ao leitor subsidios que possam contribuir para a compreensdo do movimento de
retomadas.

A retomada é uma estratégia politica utilizada pelos Xukuru para solucionar 0s
conflitos relativos a posse da terra e é utilizada nessa pesquisa como pano de fundo para
pensar a reorganizacdo dos Xukuru e as relacGes de género que emergiram nesse cenario o
qual tentaremos reconstruir. Optamos por privilegiar o olhar sobre as retomadas

considerando a importancia do processo de territorializacdo para a mobilizagdo politica dos
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Xukuru, para a afirmacdo da sua identidade étnica, bem como, a intensificacdo das praticas
rituais e dos lagos de solidariedade e a visibilidade da atuag&o das mulheres Xukuru.

O processo de territorializacdo, pensado por Oliveira (1998), possibilita o estudo dos
povos indigenas inserido no processo de transformacéo historica, levando em consideracéo as
dimensdes étnicas e culturais. Esse processo de territorializagdo ndo se relaciona apenas com
fatores externos, como a relacdo que a etnia estabelece com o Estado Nacional, mas também
com as formas de mobilizacdo e atuacdo de cada etnia, bem como, suas estratégias politicas
de acordo com seus objetivos. Nesse sentido, o processo de territorializacdo criou as

condicBes necessarias para a afirmacdo das culturas étnicas diferenciadas:

O que estou chamando aqui de processo de territorializagdo €, justamente, o
movimento pelo qual um objeto politico-administrativo - nas colénias
francesas seria a "etnia", na América espanhola as ‘reducciones’ ¢
‘resguardos’, no Brasil as ‘comunidades indigenas’ - vem a se transformar
em uma coletividade organizada, formulando uma identidade prépria,
instituindo mecanismos de tomada de decisdo e de representacdo, e
reestruturando as suas formas culturais (inclusive as que o relacionam com o
meio ambiente e com o universo religioso). (OLIVEIRA, 1998:55)

Para Oliveira (1998), esse processo nao é homogéneo e uniforme para todos 0s povos

indigenas, ao contrario, cada povo vivencia de maneira diferente esse processo.

“O processo de territorializagdo ndo deve jamais ser entendido como de
mao Unica, dirigido externamente e homogeneizador, pois a sua atualizacdo
pelos indigenas conduz justamente ao contrario, isto €, & construgcdo de uma
identidade étnica individualizada daquela comunidade em face de todo o
conjunto genérico de ‘indios do Nordeste’” (1998, p.57, grifo do autor).

Os Xukuru tiveram suas terras tomadas pelo processo de expropriagdo que houve no
municipio de Pesqueira, o que resultou na identificagdo dos Xukuru como trabalhadores rurais
marginalizados. Nesse sentido, viram-se obrigados a elaborar novas estratégias para defender
suas areas. Segundo Little, a territorialidade tem “um papel importante na constituicdo de
grupos sociais” (2002, p.3). Para Little, territorialidade é “o esforgo coletivo de um grupo
social para ocupar, usar, controlar e se identificar com uma parcela especifica de seu ambiente
biofisico, convertendo-a assim em seu ‘territorio’ ou homeland’ (LITTLE, 2002, p.3). Nesse

contexto,
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O alvo central dessa onda consiste em forcar o Estado brasileiro a admitir a
existéncia de distintas formas de expressdo territorial — incluindo distintos
regimes de propriedade — dentro do marco legal Unico do Estado, atendendo
as necessidades desses grupos. As novas condutas territoriais por parte dos
povos tradicionais criaram um espaco politico proprio, na qual a luta por
novas categorias territoriais virou um dos campos privilegiados de disputa
(LITTLE, 2002, p.13).

Essas lutas evidenciam o direito ao territorio, que é essencial na reproducdo fisica e
cultural. Na luta pela terra, os Xukuru se mobilizam e buscam estratégias para resolver suas
necessidades, procurando a garantia dos direitos constitucionais através da afirmacdo de suas
identidades coletivas e da regularizagdo de seu territrio. A constituicdo de 1988 garante aos
indios o direito as suas terras tradicionalmente ocupadas, as que sdo permanentemente
habitadas, bem como as terras utilizadas para a producdo e preservacdo. A regularizacéo é
uma das medidas administrativas da FUNAI, com base em critérios socio-antropoldgicos e
ambientais, todavia a homologacdo depende de decretos presidenciais. O processo de
regularizacdo leva em conta os aspectos fundiarios, dimensionando a terra, deixando claros os
seus limites.

O processo de luta pela terra, a partir de 1987, resultou no reconhecimento dos limites
tradicionais do territorio Xukuru, ou seja, a sua identificacdo e delimitacdo foram realizadas
em 1989. Na medida em que foram avancando 0s processos para que a terra fosse
reconhecida, tanto se acentuaram as violéncias contra os Xukuru como também a resisténcia
por parte do governo local e dos ocupantes ndo indios contra a demarcacao®. Sendo assim, é
bem facil concluir que quem tiver com o controle do territdrio estara também com o controle
econbmico da cidade, representando um perigo iminente para a elite municipal, que detém
grande parte das propriedades dentro da area Xukuru e criando um pensamento de que a
cidade tera prejuizo, caso a area indigena passe para os Xukuru. (OLIVEIRA, 2001) Estamos,
pois, diante de um jogo politico em que as terras representam a base econémica do municipio.

A demarcacéo de terras indigenas € um drama que pode ser contado em capitulos, na
longa histéria de omissdo do Governo Federal. Em 1973, o Estatuto do indio (Lei 6001)
estabeleceu um prazo de cinco anos para que as terras indigenas fossem demarcadas. A
Constituicdo de 1988 reafirmou esse prazo. Apesar disso, atualmente, das 849 terras indigenas
conhecidas, apenas 40,40% (343 terras) dessas terras indigenas do Pais se encontram com

demarcagdo concluida com o registro no Departamento do Patriménio da Unido e nos

% “Entre os posseiros estavam o Prefeito de Pesqueira a época, Jodo de Aratjo Leite, secretérios municipais e
parentes do entdo vice-presidente da Republica, Marco Maciel.” (OLIVEIRA, 2006, p.106)
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Cartorios de Registro de Imdveis dos Municipios onde estdo localizadas, mas néo
completamente regularizadas — a maioria ndo foram desintrusadas e indenizadas, 0s outros
59,60% (506 terras) ainda aguardam  procedimentos administrativos (20009,
www.dhnet.org.br/direitos/sos/indios/cf-2002.html). Observando a tabela a baixo verificamos
ainda que 43,58% (370 terras) do total sequer tiveram seus limites declarados através de
Portaria do Ministro da Justica.

Situacdo Geral das Terras Indigenas no Brasil Qua
ntidade
Registradas (Demarcagdo concluida e registrada no Cartorio de
Registro de Imoveis da Comarca e/ou no Servico do Patrimonio da 343 0.40
Uni&o) ’
Homologadas (com decreto do Presidente da RepuUblica e aguardando 49
registro) N
Declaradas (com Portaria Declaratéria do Ministro da Justiga, e 59
aguardando demarcagao) 12
Identificadas (analisadas por Grupo Técnico da FUNAI e aguardando 19
decisdo do Ministro da Justica) 24
A identificar (incluidas na programacdo da FUNAI para identificacdo
126
futura) 4,84
Sem providéncias: sem previsdo de identificacdo por parte da FUNAI 995
6,50
Reservadas (demarcadas como “reservas indigenas” a época do SPI) 35
ou Dominiais (de propriedade de comunidades indigenas) 12
Total
849 100,00

Fonte: CIMI, 2007.(2009, http://www.cimi.org.br/?system=news&action=read&id=3308&eid=245)

Ap6s um ano do conflito que resultou na suspensdo do Projeto Vale do Ipojuca e da
ida do GT constituido pela FUNAI iniciando o processo formal de regularizacdo fundiaria,
nada parecia ter sido resolvido sobre o conflito da terra. Para Neves, “a partir de 1989, quando
se iniciou o pedido de reconhecimento oficial da terra indigena Xukuru, os conflito com os
fazendeiros se acirraram, principalmente porque legalmente o processo juridico € constituido

de vérias etapas e, dessa forma, bastante lento’® (2005, p.62). O decreto 1775 (no ano de

O processo de regularizacdo fundiria é lento e constitui seis etapas: 12 ldentificacdo e delimitacdo — identifica-
se a terra que o grupo indigena ocupa tradicionalmente, mas isso ndo garante a posse da sua terra. Para a
identificacdo, a FUNAI indica um Grupo de Trabalho — GT- composto de antropdlogos, funcionarios da FUNAL,
geografos, ambientalistas, agronomos, entre outros. Apds ser aceito o laudo, o Ministério da Justica declara a
identificacdo e a delimitacio — declaragéo de posse que define a area da Terra Indigena; 22 Demarcacgio — E o ato
de pdr os marcos, picadas, etc. sinalizando a area, realizados por uma equipe topogréfica, tendo como base a
declaragdo dos limites do Ministério da Justica; 32 Homologacdo — E decretada pelo Presidente da Republica; 42
Regularizacdo — A terra € registrada em cartorio de iméveis no Departamento de Patriménio da Unido; 5% é feita
a Indenizacdo das benfeitorias €; 6 a desintrusdo, ou seja, retirada dos ndo indios.
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1996), também contribuiu para os processos juridicos de varias contestacbes da demarcagdo
dessa terra levando “os proprios indios a retomarem a forga, as terras que se encontravam nas
maos dos fazendeiros” (NEVES, 2005, p.62). Nesse contexto, as liderangas dos Xukuru
passaram a reforgar os lagos internos, “tiveram que estabelecer mais claramente formas de
pertencimento ao grupo, identificando sinais diacriticos definidores de identidade” (NEVES,
2005, p.62); buscaram formar parcerias com agéncias, universidades, jornalistas, sindicalistas,
antropdlogos, entre outros; “consolidaram uma estrutura organizativa, levando em conta a luta
pelos direitos e pela terra indigena” (NEVES, 2005, p.62), na tentativa de construir estratégias
de acdo mais eficazes para pressionar o 6rgdo oficial, a FUNAI, a solucionar o problema da
terra. O resultado foi utilizar como estratégia a realizacdo da primeira retomada. Segundo
Oliveira, “a pratica nao era nova. De fato, a retomada de terras surgiu em oposi¢do a
habilidade da Funai de responder as demandas indigenas apenas em situaces de emergéncia e
conflito iminente” (2006, p.108.

Os anos 80, como vimos no capitulo anterior, foram marcados por intensas
mobilizacBes sociais. No entanto, nos paises da América Latina 0s movimentos indigenas
estavam anteriormente articulados com as questBes relativas a reforma agraria (MELUCCI
2001; TREJO, 2006). Essa conexdo entre 0os movimentos estd relacionada com o tipo de
estratégia politica territorial adotada. Essas estratégias tém a ver com a “quarta onda” de
mobilizacBes étnicas evidenciadas por Trejo (2006), proporcinada pelo contexto histoérico, dos
colapsos, influéncias internas e externas. Contudo, essas interrelacdes entre movimento
indigena e outros movimentos ndo minimizam a possibilidade de identificar as peculiaridades
étnicas desse movimento Xukuru, apenas nos mostra que 0s movimentos se articulam entre si
e indicam, sobretudo, que o movimento indigena ndo esta desarticulado e a parte de outros
movimentos e mobilizagdes.

No caso dos Xukuru, historicamente, observamos a participacdo ativa na Guerra do
Paraguai (cf. FIALHO, 1998; SANTOS, 2003; NEVES, 2005; OLIVEIRA, 2006; SILVA,
2008) e nas Ligas Camponesas de Pesqueira, na realizacdo de uma ocupacdo na area Pedra
d’Agua, desde os anos 1960 (SILVA, 2008). Segundo Silva, as memorias indigenas
evidenciam “a participagdo em uma policia indigena, na organizagdo camponesa e na
ocupacdo da citada area, em um quadro social de exploracdo e conflito, violéncia e expulsdes
de antigos moradores pelo avanco agroindustrial na Serra do Ororubd” (SILVA, 2008, p.25),
nesse periodo os Xukuru também participaram de organizacdo sindical rural (SILVA, 2008).
Com esse envolvimento, 0s movimentos vao criando e trocando experiéncias e rompendo com

0 preconceito de que, por serem indigenas, estdo separados do movimento politico nacional e
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regional, quando na verdade estéo articulados ativamente. Mulheres e homens indigenas vém
lutando, ao logo dos anos, contra uma estrutura hegemonica, tema para outro trabalho.
Vencidos todos os prazos estabelecidos pela Constituicdo para a regularizacdo e a
desintruséo das terras indigenas, diante da lentiddo do governo e em resposta ao descaso e a
falta de vontade politica para garantir os direitos sobre os territérios, os povos indigenas vao
encontrando suas proprias formas para apressar o processo de demarcacdo. O povo Xukuru
utilizou, entre outras estratégias, as retomadas™* de territério para fazer valer os seus direitos.
“As retomadas tém sido outra forma de lutarmos pelos nossos direitos. A gente viu que a
nossa terra, as nossas matas, estavam sendo destruidas. NOs necessitdvamos de terra para
trabalhar, mas as terras estavam com outras pessoas’’ (Entrevista com Marcos Xukuru). Vale
salientar que, ao longo do processo de reconquista do seu territério, 0 povo Xukuru vem
sendo perseguido, impedido de praticar seus rituais religiosos, ameacado de morte e até
mesmo assassinado. “A dificuldade vivenciada pelos Xukuru para manter sua subsisténcia,
diante da presenca dos ocupantes ndo-indios sempre existiu. Porém, a maneira como eles
enfrentam o problema é que passou a se manifestar de maneira mais veemente” (SOUZA,
1998). As retomadas constituem estratégias politica de luta pela terra buscando o
reconhecimento de terras indigenas e a sua posse definitiva. Constituem-se como estratégias
de defesa dos seus territorios. E outro modo encontrado para garantir o reconhecimento dos
“direitos territoriais” desse povo indigena, apontando novos caminhos para 0s movimentos
indigenas na afirmacdo identitaria, lutas por direitos e de garantia de seu territorio. Por isso,
para se compreender a constituicdo de uma terra indigena e o processo politico que a envolve
€ necessario contextualizar historicamente sua origem, como essa terra foi reivindicada e

como ela foi reafirmada. (LITTLE, 2002) Como observa bem Jo&o Pacheco de Oliveira,

A problematica do territorio é central na existéncia atual dos indios e se
reflete ndo apenas nas suas mobilizagcBes politicas reivindicatorias, mas
também ocupa uma posicdo central na definicio dos padrGes de sua
organizagdo social e nas suas manifestagdes culturais. Mas da sua
importancia atual ndo € possivel deduzir automaticamente a sua relevancia
em outros contextos historicos muito diferentes. (OLIVEIRA, 1999, p.108)

Partindo dos elementos culturais, sua afirmacdo étnica e dos artigos da Constituicdo

Federal referentes as questdes indigenas, o Povo Xukuru da continuidade ao processo de

Y“As retomadas sdo ages politicas que visam & autonomia dos povos indigenas, bem como, sdo também,
manifestacBes de religiosidade, de esperanca e de crenca no futuro melhor. Sobretudo para os Xukuru
representam também a conquista efetiva da posse da terra, o que leva a recuperacdo da auto-estima desse povo e
melhora a qualidade de vida das comunidades beneficiadas, que antes viviam em extrema miséria (2009,
www.oficinainforma.com.br/semana/leituras-20000108/3.htm).
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territorializacdo. O processo de territorializagdo mobilizou, progressivamente, os Xukuru na
luta pelo reconhecimento do seu territdrio. A luta pela demarcacdo do seu territorio
transformou profundamente a vida de mulheres e homens Xukuru. Essa etnia vem, ao longo
do tempo, reinterpretando e se apropriando desse processo de territorializacdo para terem
garantidos seus direitos a terra, bem como se fortalecer internamente como grupo étnico.

Em 1990, a aldeia Pedra d’Agua “passou a se destacar no processo de reivindicagio do
territorio indigena” (FIALHO, 1998, p.23). A area de Pedra d’Agua era ocupada por
posseiros, na sua maioria, migrantes da Paraiba, dai serem conhecidos na regido por
paraibanos. Esses posseiros haviam arrendado as terras a Prefeitura de Pesqueira que

administrava essa area que pertencia ao ministério da Agricultura. Fialho afirma que

Tendo sido considerados extintos os aldeamentos indigenas em 25.01.1879,
de acordo com o histérico ja exposto, a Camara Municipal de Vila de
Cimbres e a Camara Municipal de Pesqueira, apropriaram-se das terras dos
Xukuru. Desta maneira, a Pedra d’Agua ficou fazendo parte do Patrimdnio
da Prefeitura Municipal de Pesqueira. Em 1952, a prefeitura doou parte da
dita area que compreende 103 ha, 53 ares e 656m? a Unido Federal para que
nela instalasse um posto agropecuario ou outro estabelecimento semelhante
de fomentos a agricultura. Em 1981, o Ministério da Agricultura cedeu
gratuitamente, pelo prazo de 10 anos, 0 imével Pedra d’Agua & Cooperativa
Agropecuaria de Pesqueira Ltda. No entanto, este trato foi desfeito em 1985,
passando o Ministério da Agricultura a exercer posse direta e plena sobre o
Imdvel emprestado, podendo dispor livremente do estabelecimento agricola.
(1998, p.79)

Durante o convénio firmado entre o Ministério da Agricultura e a Cooperativa
Agropecuaria de Pesqueira Ltda, parte dessas terras estava arrendada para cerca de 70
agricultores. Devido a esse convénio, a solicitagdo feita pelos Xukuru em 1989, ndo foi

atendida como ressalta Oliveira,

0 espaco territorial de Pedra d’Agua ja havia sido cogitado por diversas
vezes para ser adquirida como area indigena. No oficio 21 de 1955 da IR4 a
Diretoria do SPI ja havia sido solicitado o territério de 800 hectares, que
havia sido cedido pela Prefeitura de Pesqueira a seccdo de Fomento Agricola
Federal (2006, p.109).

A este respeito, Oliveira (2006) ainda assinala que o arrendamento era destinado a um
projeto agricola de assentamento subsidiado pela Prefeitura de Pesqueira, em 110 hectares,

que iria durar mais 10 anos.
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Sabendo da determinacdo legal de que a terra em litigio ndo poderia ser
arrendada nem vendida e diante da constatacdo do desmatamento que estava
sendo realizado pelos posseiros, 0s Xukuru pediram providéncias a FUNAI
para conseguir o territorio (OLIVEIRA, 2006, p.109).

Em 1988, o Povo Xukuru reivindicava, em carater de mais urgéncia, essa area de
Pedra d’Agua, confirmado em relatorio dos técnicos da FUNAI Cicero Cavalcante de
Albuquergue e Suami Percilio. Essa aldeia foi requisitada por seu carater magico e religioso
para essa etnia, pois Pedra d’Agua ¢ onde fica a Pedra do Rei ou “Pedra do Reino”, lugar
sagrado para esse povo. E 14 onde se encontra o terreiro de Pedra d’Agua — uma clareira
dentro da mata — onde os Xukuru realizam seus rituais e a festa de Reis, no dia 06 de janeiro.

Além disso, amenizaria o problema da falta de terra.

Os Xukuru alegavam que apesar de ndo resolver os problemas, estes seriam,
pelo menos, amenizados, pois enquanto nao tém terras poderiam ali manter
seu rocado e garantir sua subsisténcia. Os indios também reforgaram esta
reivindicacdo, enfatizando o carater magico-religioso do local (FIALHO,
1998, p.79-80).

O sertanista negociou a proposta e a Unido Federal firmou que cederia por dez anos o
imovel Pedra d’Agua & FUNAI, sua concretizagio se deu em 16 de maio de 1989. Os Xukuru
receberam a noticia através do radiograma passado ao Chefe do PIN, no dia 23 de maio de
1989.

Mesmo ja dispondo da posse para utilizagdo da terra, por conta de termo de
comodato feito em 16 de maio de 1989 com o Ministério da Agricultura, a
FUNAI ndo tomou nenhuma providéncia para a retirada dos posseiros,
levando os indios a providenciarem a retomada da terra pelas proprias maos
(OLIVEIRA, 2006, p.200).

Os Xukuru realizaram, no final do ano de 1990, a primeira retomada se instalando no
centro da mata de Pedra d’Agua, “local onde foi formado o primeiro terreiro de Toré,
permanecendo por 90 dias” (OLIVEIRA, 2006, p.200). Segundo Silva (2008), Pedra d’Agua
foi “a primeira area a ser retomada de posseiros que estavam desmatando a localidade. E, por
isso, o local se tornou um marco na organizacdo e mobilizacdo indigena nas retomadas de
terras em poder dos fazendeiros e na reivindica¢ao pela demarcagdo oficial do territério”
(SILVA, 2008, p.18).

Ao relatar sobre a retomada de Pedra d’Agua, Dona Zenilda (mée do Cacique Marcos

e vilva de Xicdo) comenta que Xicdo estava voltando de uma viagem ao Recife, no més de
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setembro de 1990, junto com outros indios e ao passar pela aldeia Pedra d’ Agua, na subida da
Pedra do Rei de Ororuba veio no pensamento dele falar com o Pajé e as comunidades para
fazer uma retomada desta aldeia, para preservar as matas que 0S posseiros que estavam
morando, estavam desmatando. Pedra d’Agua era o lugar onde o Pajé vinha fazendo seus
trabalhos religiosos, com poucas pessoas, “porque nao era permitido aos indios fazerem seus
rituais; esta area pertencia ao Estado e estava arrendada para esses posseiros que eram da

Paraiba” (Entrevista com Zenilda).

Segundo Zenilda,

O Pajé fazia seus momentos de religido, mas era uma coisa muito oculta. S6
que Pedra d’Agua estava na mdo dos posseiros. Ele n&o poderia ir com muita
gente, ele s6 podia ir sozinho porque praticamente ele ndo queria saber de...
Ai quando o Pajé pensou em Xicdo ja como Cacique, ai a gente comecou em
Pedra d’Agua, Pedra do Rei do Ororuba. A gente ia ao sabado a tarde e ja
ndo estava mais temendo 0s posseiros porque ja vinha um grupo maior
fazendo nossas oragOes na mata. Ai quando foi um dia, Xicdo pensou fazer
essa retomada. Falou com o Pajé, com os mais velhos para ver se daria
certo. E eles disseram que sim. N&o tinha perigo porque 0s posseiros que
viviam la arrendavam a terra que pertencia ao Estado. Eles arrendaram a
terra por 10 anos e ja tinha passado o tempo do arrendamento. E eles
continuavam la e a gente sentia assim, que eles estavam desmatando mais
ainda o que ja estava desmatado e estava acabando com as florestas e as
matas. Ai a gente resolveu, junto com a comunidade e fizemos a retomada”
(Entrevista com Zenilda).

Eles fizeram outra reunido com alguns indios das comunidades, principalmente os
mais velhos, e todos concordaram. “Entdo, no dia 5 de novembro de 1990 ocupamos a area
Pedra d’Agua, para cercar as matas. Depois de cercar as matas, depois se resolveu ocupar toda
a area” (Entrevista com Zenilda). Apds cercarem as matas, as liderangas “reuniram-se com 0S
posseiros para negociar, pois desocupando a area podiam procurar a FUNAI para receber suas

indenizagdes” (Entrevista com Zenilda). Continuando o relato, ela afirmou:

Agora a gente entrou em Pedra d’Agua s6 para preservar a mata.
Ninguém estava com a intencéo de expulsar os posseiros. Mas quando
a gente entrou, a gente sentou e analisou que eles deveriam sair.
Tivemos uma reunido com eles e eles falaram assim: ‘se vocés
ajudarem a gente a receber nossos direitos, se for na FUNAI com a
gente e ela der alta, a gente se contenta’. Francisco foi com eles para o
Rio, liberaram a indenizacdo e eles sairam calmamente, nem se
alteraram. Ai a gente tomou conta da Pedra d’Agua, onde os indios
acharam melhor fazermos a casa, pois seria mais seguro. (Entrevista
com Zenilda).
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Em entrevista com Seu Milton ele relata:

Pedra d’Agua. Foi retomada por que Pedra d’Agua, quem tomava conta dali
era uma associagdo dos agricultores de Pesqueira. Ai eles arredaram ali esses
terrenos de Pedra d’Agua a uns posseiros que eram de Porcdo. E, eles
estavam derrubando a mata, onde ia derrubar ali aquelas arvores onde ficava
um terreiro sagrado. Que o terreiro era para ser feito onde os encantados
dizem. Disseram que o terreiro era para ser feito ali. Como eles iam derrubar
a gente veio retomar Pedra d’Agua. (Entrevista com Seu Milton)

N&o obstante, Fialho observa que a reunido entre liderangcas e posseiros de Pedra
d’Agua foi realizada neste local, no dia 15 de dezembro.

Nesse encontro, as duas partes entraram em um acordo. Os posseiros
reconheceram que a terra Pedra d”Agua pertence aos indios e que estes tém o
direito de ocupé-la e os indios reconheceram que 0s posseiros tém direito a
receber uma indenizacdo por todas as benfeitorias que realizaram durante os
anos que trabalharam naquela terra (FIALHO, 1998, p.84).

Os Xukuru exigiram que a FUNAI tomasse providéncias a respeito da situacdo e
determinaram um prazo de 40 dias que findava em 17 de dezembro de 1990 para “colocacdo
de placa de identificacdo, reassentamento justo para posseiros, conclusdo do processo de
demarcagdo iniciado em 1989 (FIALHO, 1998, p.83).

As liderancas contaram com o apoio juridico do CIMI na retomada, evitando uma
reintegracdo de posse, mas também com o apoio de Brasilia pressionando para 0 andamento
do processo de demarcacdo fisica do territério (OLIVEIRA, 2006, p. 109). Para dar maior
visibilidade ao problema, além do CIMI, outras agéncias foram acionadas como “IBASP
(Instituto Brasileiro para Amizade e Solidariedade entre os Povos), CBB (Conferéncia dos
Religiosos do Brasil), Prefeitura, Sindicato Rural, Procuradoria Geral da Republica, etc.”
(FIALHO, 1998, p.82). A alimentagdo para os indios ficarem na &rea, segundo Oliveira, foi
fornecida parte através da “merenda escolar que a FUNAI distribuia para as escolas Xukuru e
parte foi adquirida atraves de doacdes, sendo o pai de Xicéo, Cicero Pereira, uma das pessoas
que auxiliavam nos alimentos” (2006, p.200).

Com a questdio da Pedra d’Agua, os Xukuru assumiram com mais veeméncia
alteracdes do arcabouco simbdlico para se afirmar e se fortalecer diante dos outros agentes

envolvidos (FIALHO, 1998). Apo6s a retomada, os Xukuru, transmitiram uma nota a
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populacdo em geral, & imprensa e as autoridades, explicando os motivos que os levaram a
retomar a Pedra d’Agua, seriam eles: falta de terras para plantar suas rocas, devido & area
tradicional dos Xukuru estar invadida por fazendeiros, pequenos e médios posseiros; o valor
sagrado de Pedra d’Agua, por ser o local onde realizam seus rituais e por isso néo devia ser
permitida a circulagdo de brancos nesse territério; a protecdo da area onde os Xukuru
organizam sua roga comunitaria, que consistia na area agricultavel ao redor da mata da Pedra
d’Agua; a inoperancia da FUNAI, considerando os dois anos - na data do ocorrido - que 0s
Xukuru pediam a retirada e reassentamento dos posseiros e nenhuma providéncia concreta foi
tomada (FIALHO, 1998).

Ao retomarem Pedra d’Agua, os Xukuru comecaram a sanar 0 problema de escassez
das terras e transformaram a aldeia no centro politico e religioso dessa etnia. Essa acao foi
importante para a consolidacdo do projeto de reorganizacdo dos quadros politicos Xukuru,
tendo como meta a reconquista do territério do antigo aldeamento da Serra do Ororuba
enquanto uma terra indigena e o espaco sagrado da Pedra do Rei, um dos locais onde fazem
seus rituais. Os trabalhos foram grandes, pois tiveram que transformar uma organizacao social
baseada no poder tutelar em um movimento de reconquista territorial e afirmacdo da
autonomia do povo indigena. As retomadas acirraram ainda mais o conflito entre indios e nao
indios provocando um atrito direto. Provocou a revolta dos fazendeiros que, agora,
expulsavam os indigenas que moravam e trabalhavam em suas terras e ndo mais davam
empregos para eles. A retomada vai se consolidar como marca da atuacdo de Xicdo e,
posteriormente, como reafirmacdo do atual Cacicado de Marcos Xukuru. A retomada serviu
como

um poderoso instrumento de reconquista territorial e aglutinacdo politica. As
retomadas dao visibilidade politica regional a questdo das terras indigenas
em Pesqueira, repercutindo nos mais diversos meios e levando, cada vez
mais, novos atores a penetrar no campo Xukuru, servindo de contrapeso as
pressdes da poderosa oligarquia local (PALITOT, 2003, p.121).

A retomada de Pedra d’Agua foi uma das mais representativas para o povo Xukuru
por ser a primeira mas, sobretudo, por seu carater simbolico e religioso. “Os indios sempre se
referiam a ela [Pedra d’Agua] como um lugar sagrado, onde praticavam seus rituais [...]
Informantes de todas as aldeias faziam referéncia aos rituais ja realizados sob a orientacéo do
Pajé” (FIALHO, 1998, p.80). Pedra d’Agua é um dos locais mais importantes onde os Xukuru
realizam seus rituais. “Durante muitos anos os Xukuru foram impedidos pelas autoridades de

Pesqueira de realizarem os seus rituais sagrados nas matas da Pedra d’Agua. Para cultuarem
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0os Encantados tinham que se deslocar até la, de madrugada, em pequenos grupos”
(PALITOT, 2003, p. 121).

Nos anos seguintes, foram realizadas outras cinco retomadas pelos Xukuru, ainda no
Cacicado de Xicdo: Em 1992, foram realizadas duas retomadas, entre elas a segunda maior
retomada, neste Cacicado: Caipe de Baixo (1200 ha), que estava em propriedade de
Hamilton Didier, uma das figuras mais importantes do grupo econémico e politico da regido.
Vale salientar que, em 1992, Hamilton Didier era vereador da Camara Municipal de
Pesqueira. Com a retomada de Pedra d’Agua os conflitos entre fazendeiros e os Xukuru se
acirraram ainda mais. Na fazenda Caipe, 0 entdo proprietario Hamilton Didier proibiu os
indios de plantarem nas terras e ndo aceitava mais os Xukuru como seus trabalhadores. Com

relacdo a isso, Seu Milton relata:

Ele dava o rocado sabe, os outros trabalhavam alugados, mas ele dava o
rocado para a pessoa trabalhar. A pessoa, brocava, botava fogo, plantava o
milho e depois de trés meses a pessoa plantava o capim para ele. Ele
mandava o capim pro rogado e ai a gente plantava o capim para ele. E nesse
ano ele n&o deu. (Entrevista com Seu Milton)

Os Xukuru, por sua vez, se véem novamente em uma situagdo que exigia sua

mobilizagdo. Seu Milton nos relata isso assim:

Caipe nos retomamos porque todo mundo botava rocado la em Caipe... Teve
um ano que botaram os rocados sabe, eu também botei o rogado. Ai a chuva
comegou, a chuva comecou cedo e ndo deu tempo de botar fogo. Tinham
que brocar e botar fogo, para botar o rocado. Entdo, ndo deu tempo. Porque a
chuva ndo deixou e depois de chover é com mais fogo. Ai foram pedir a ele,
a terra que tinham trabalhado no outro ano, a Hamilton Didier. No outro ano
que essa terra estava com a capoeira baixa e podia s6 limpar e juntar mato e
estava pronto e ele ndo deu. Ai fomos, falamos com Xicdo e nds nos
reunimos e fomos retomar. (Entrevista com Seu Milton)

A fazenda fica em uma regido muito fértil e retoméa-la permitiria a subsisténcia de
diversas familias Xukuru. Eles, entdo, se organizaram e retomaram Caipe, em 24 de fevereiro
de 1992. Para Dona Francinete, irma de Seu Milton, mesmo com medo e sofrendo dos nervos,
a possibilidade de mudar de vida, lhe deu &nimo. No depoimento dela pode-se perceber

melhor como foi a retomada de Caipe para ela:

A gente estava em Pedra d’Agua que 14 foi que disseram que ia ter a
retomada de Caipe, & em Pedra d’Agua. Ai Xicdo chamou a gente para ca.
Al veio todo mundo para cd. Passaram direto que eu ndo vim para ca ndo.
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Porque eu sou nervosa e eu tenho medo. Ai meu irmdo veio, meu marido
veio mais uma bocado de gente desceu para ca pro Caipe, mas eu fui para
casa. Com uns 6 dias foi que eu vim. Eu vinha e passava o dia e voltava para
casa. Para ficar aqui como eles ficam, com muita gente, eu ndo tenho
coragem de ficar, ndo. Fica muita gente. E homem, mulher, menino tudo
misturado, ai eu ndo gosto muito ndo. Ai ele disse: ‘eu vou fazer uma oca e
ai vocé vai’. Ai fizeram e eu vim. Vim quando tinha onde eu ficar.[...] Foi
muito bom. Eu ndo vim logo no inicio ndo porque eu sou meio nervosa e nao
vim logo no inicio com ele ndo. Ai depois meu marido fez um barraco ali e
eu vim. Eu tinha 2 filhos pequenos na época da retomada. Depois de uns dias
eu fui me embora para casa por causa dos meninos pequenos e ele ficou
aqui. Eu passava o dia aqui e a noite ia para casa. Assim mesmo a gente ndo
passou um ano la em casa e voltou se embora para cé para retomada. Nem
um ano a gente passou la em Git6 e ele arrumou essa casinha aqui e nos
voltamos para ca. (Entrevista com Dona Francinete)

Em entrevista com Seu Antonio Medalha, tocador de Mibim - flauta, ele comenta

como foi a sua primeira participacao:

A primeira retomada que eu participei foi Caipe. Eu fui com medo. Mas
guando eu me acostumei pronto. Para ir para retomada de Caipe, 0
representante era Z¢é Alberto. Z¢ Alberto disse: ‘Medalha vamos na retomada
de Caipe’. Eu disse: ‘“Vamos’. Eu ndo quis dizer que ndo, ndo era. Eu digo:
‘Vamos’. Sendo meio frio assim, com medo. Meio cismado, né. Mas, fui.
Nesse tempo eu ja tocava o Mibim. Ai chegou la Xicéo disse: ‘Medalha ta
com medo?’ E eu disse: ‘“T6é ndo Xicao. Isso aqui é nosso. Tenho medo néo.
T6 com medo nada’. [Risos] ‘T6 com medo ndo’. Ai quando eu me
acostumei, para mim era a festa melhor no mundo. Na retomada o que a
gente fazia era o que os outros faziam, ndo é. Uns ficavam em um canto.
Outros ficavam noutro. Para ndo deixar ninguém de fora entrar. E entdo,
sempre nas horas do Toré porque sempre era para cantar o Toré, eu tocava a
gaita e cantar tudo mais. E a gente sempre ficava ca no cercado. Um fica ali,
outro fica ali, outro fica ali. Para ndo vir contrério. Para ndo deixar ninguém
de fora entrar. Era 0 que a gente fazia. E as mulheres também era umas
cozinhando, lavando. As mulheres eram separadas cuidando de comida. As
vezes outras lavando vasilhas. Outra cuidando no feijdo e outras cuidando
nas coisas para la. As mulheres eram separadas porque sempre a mulher tem
que est& no canto delas, né. Os homens para um canto e mulheres pro canto
delas, né? Mas sempre na hora do ritual sempre se misturava todo mundo.
Entendeu? (Entrevista com Seu Antonio Medalha)

Caipe foi a segunda e a maior retomada realizada no Cacicado de Xicéo. Para tanto,
exigiu uma organizacdo prévia, além do contato com aliados e agéncias que apdiam a etnia
tais como o CIMI, o Centro de Direitos Humanos, a CPT - Comissédo Pastoral da Terra,
UFRPE - Universidade Federal Rural de Pernambuco, UFPE, Universidade Federal de
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Pernambuco, entre outras. Durante a retomada houve ameagas de pistoleiros, e havia
necessidade de vigilancia constante, as pessoas se revezavam, mulheres e homens dangando o
Toré, para que soubessem que estavam acordados. Além disso, o fazendeiro Hamilton Didier
entrou com processo de reintegracdo de posse na Justica. Com relagdo a esse processo,

Oliveira assinala que:

Foi questionado em oficio do CIMI a Procuradoria da Republica de
Pernambuco, onde sdo informados fatos que demonstram tentativas de
intimidacdo dos indios por supostos “capangas” do fazendeiro, que estariam
ameagando os ocupantes de Caipe. No oficio do Conselho Indigenista era
solicitada a presenca da Policia Federal e garantia de vida ‘a comunidade
Xukuru e suas liderancas, entre elas o cacique Francisco de Assis
Araujo’. Paralelo ao trabalho de manutencdo dessa retomada, um grupo de
indios, com o apoio financeiro do Cimi, foi até Brasilia solicitar o passo
seguinte no processo de regularizacdo do territdrio, que seria a demarcacgao
fisica da area (2006, p.117).

Ao retomar Caipe de Baixo "gerou um clima de forte tensdo na cidade, e veio a
propiciar o incentivo a um sentimento anti-indigena apoiado pelo prefeito Jodo Aradjo Leite
(PFL) e por fazendeiros e a maioria das forcas politicas locais contrarias a demarcacdo da area
indigena" (ATLAS, 1993, p.67). Em compensacdo, a retomada de Caipe possibilitou ao
movimento Xukuru melhores perspectivas: as familias se tornaram cada vez mais
comprometidas com a luta territorial e aumentou a esperanca das familias das outras aldeias
que ainda ndo tinham terra. “Essa agdo constituiu-se numa grande vitdria e permitiu a Xicédo e
ao conjunto de liderangas que o apoiavam que tivesse seu prestigio e legitimidade assegurados
junto aos indios, uma vez que, conseguiram enfrentar um inimigo bastante poderoso e com
lagos politicos muito fortes” (PALITOT, 2003, p.122). Além da retomada de Caipe, em 1992
houve também a retomada da fazenda Queimadas, em Canabrava. Em 1994, mais duas: as
retomadas da aldeia Caldeirdo e da aldeia Pé-de-Serra. E em 1997, a retomada de Tionante e

Sitio do meio (400 ha)- em propriedade de Leonardo Gomes.

O Diério da Unido oficializou no dia 5 de janeiro de 1995 a realizacdo da demarcacgao
fisica da terra indigena Xukuru. Logo apo6s a firmacdo no DOU foram colocadas as placas de
identificacdo e os piquetes demarcatorio no territorio Xukuru. Restava apenas a homologacéo,
indenizacgéo e desintrusdo dos fazendeiros. Por conta do decreto 1775 (no ano de 1996) essas
etapas que restavam foram atrasadas. Haja vista que o decreto “permitiu que 0S ocupantes nao

indios contestassem o processo demarcatorio. Os Xukuru tiveram, por esse motivo, 272
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recursos, contestando a demarcagdo” (NEVES, 2005, p.44). Enquanto esperavam pela
homologagdo da sua terra os Xukuru realizaram as retomadas de Tionante e Sitio do meio.
Sobre essas retomadas seu Milton relata que “Tionante foi a mesma coisa saiu de 1a de Pedra
d’Agua e nds saiu tudo de pé” (Entrevista com Seu Milton).

Essa retomada foi a primeira que Dona Maria participou. Em entrevista ela relata

muito bem isso:

A primeira que eu fui para ficar direto foi a de Tionante. A gente foi pro
Toré 14 em Pedra d’Agua. Eu sem saber de nada. Ninguém sabia de nada.
Nem eu, nem Adriana menina minha, nem Adriana de Zefa. A gente ia todo
domingo para o Toré. Quando a gente ia ja levava comida para comer la.
Passar o dia todo mesmo la. Ai Xicdao, na hora do Toré... Xicdo disse: ‘Hoje,
ndo vai descer ninguém’. Ai botou gente no caminho embaixo para nos
impedir de passar. Botou gente numas grotas que tinha assim que era para
impedir. Que era para ir para retomada. Ai n6s ndo podiamos descer. Ai n6s
fomos para Tionante a pé. Andamos tanto a pé, mas tanto e tanto que
cheguei em casa toda estrupiada [cansada e dolorida] por casa da andada de
Pedra d’Agua até Tionante. Ai descemos assim perto da casa de seu Aloisio.
Andamos tanto e quando chegou 4, Xicdo deixou a gente da porteira para
ca. Depois da porteira tinha um lugar que deveria ser um templo. Parecia o
templo. Ai Xicéo foi la com outra pessoa que eu ndo lembro quem foi. Xicdo
mandou nos ficar e foi com outra pessoa. Foi na casa do homem que estava
morando l4. Xicéo foi e pediu a chave da casa. Ai ficamos...Em siléncio e a
noite. Porque a retomada era mais a noite. Ai Xicdo ja pediu a chave e nos
ficamos. Ai quando era de manhd j& cuidava em armar as barracas. Essa
fazenda parece que era de Leonardo” (Entrevista com Dona Maria).

Em 1998, ndo foram feitas retomadas, devido ao assassinato do cacique Xicdo. Em
1999, foi realizada a retomada da Fazenda de Abel. Em 2000, houve a consagracdo do novo
cacique — Marcos Xukuru. Nesse mesmo ano, com 0 novo cacique, os Xukuru fizeram a
retomada da Aldeia Santana — fechando da entrada da Terra Indigena até a aldeia Lagoa, a
fim de retirar Zé de Riva - o principal suspeito do assassinato de Xicdo — da Tl Xukuru. Essa
retomada se tornou modelo para as demais devido a nova metodologia empregada pelos
indigenas. As liderancas se mobilizaram em torno de mil pessoas permanentes nas retomadas

que faziam um esquema de rodizio, se revezando. Segundo Dona Zenilda,

A gente tem tido bons resultados, mesmo depois com a morte dele [Xicéo],
mas também a gente sente ndo so eu, o Pajé, como varias liderancas, a gente
sente que ele continua ajudando a gente, orientando. Essa retomada mesmo
que noés fizemos de Santana. Eu fiz um pedido a ele que a gente estava sem
saber o que fazer, como fazer. E ai quando foi o povo foi chegando 1a em
casa para a reunido e estava assim... ai eu olhei assim para foto dele e disse a
ele: ‘ajude, jA que vocé sabe como ajudar, ja que vocé me deixou e seus
filhos nessa luta tdo dificil, entdo vocé ajude!”Quando foi, isso foi no
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sébado, quando foi para feira, Toinho foi. No domingo eu estava lavando
prato naquele lavadorzinho ali. E veio na minha mente assim: ‘se vier
alguéem da FUNAI, um funcionario e a gente pegar ele como refém, a gente
tinha como fazer uma retomada’. Quer dizer ja foi um gesto de alerta
(Entrevista com Dona Zenilda).

As liderancas marcaram uma reunido com o Administrador da FUNAI, nessa reunido
as pessoas de vérias aldeias também estavam presente. No meio da reunido sairam para a
retomada levando junto o administrador. O local escolhido foi a PE-219. Dona Zenilda relata

ainda que

Ai a gente ja desceu para pista e ja fizemos uma lista de compras e eles - 0s
indios - ja foram no supermercado com Severino. Eu sei que meia noite eu ja
estava fazendo o ché e fazendo café também. Ai quando foi no outro dia, nés
comegamos a organizar o acampamento. Agora de inicio eu pensava que nos
ia ficar aqui, mas pensaram |4 em baixo na pista. Ai eu ndo sei o que
ocorreu alguma coisa, até que sim, o povo da cidade se mobilizar também,
alguma coisa também, ndo seja por isso (Entrevista com Dona Zenilda).

No dia 28 de janeiro de 2000, o0 Povo Xukuru acampou na rodovia PE — 219, que corta
area indigena, na entrada de Pesqueira — PE. A retomada teve inicio quando os indios
encontraram pessoas pescando no acude que abastece a cidade de Pesqueira e se encontra
dentro das terras indigenas. Os indios foram informados de que 0 mandante seria o fazendeiro
José Cordeiro de Santana, vulgo Zé de Riva, principal fazendeiro a se opor a demarcacéo,
pois possuia nove fazendas em territorio indigena. Os indios se revoltaram quando souberam
gue o mesmo tinha negociado ilegalmente as terras invadidas pela fabrica Peixe com a Cirio
Bombril e, agora, negociava com a ceramica Sdo Caetano, mesmo sabendo se tratar de terra
indigena.

Desde 1992, as terras foram demarcadas e, em 1999, uma comissdo de indios -
Xukuru, Trukd e Atikum - passou trés meses e 15 dias em Brasilia, quando houve o
julgamento de 272 fazendeiros considerados de boa-fé, faltando conseguir a assinatura do
Presidente da Republica para a liberacdo do pagamento das benfeitorias para os fazendeiros: o
Governo adiou para o0 ano de 2000 a questdo Xukuru. A negligéncia sobre a questdo Xukuru
ficou explicita numa reunido com a promotoria de Pesqueira, onde estavam presentes
representantes da Unido, dos indios, advogados dos fazendeiros, da FUNAI, do CIMI e da
associacdo Xukuru. O advogado da Ceramica Sdo Caetano, empresa envolvida na compra

ilegal das terras do acude, relembrou o genocidio ocorrido em Eldorado dos Carajas,
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igualando este ao caso Xukuru, reforcando a idéia de que a qualquer hora poderia acontecer,
nos Xukuru, uma chacina semelhante, deixando claro o teor de ameaga aos indios. Além
disso, soube-se que o processo do assassinato do Cacique Xicdo, ocorrido no dia 20 de maio
de 1998, estava parado e a FUNAI ndo tomava nenhuma providéncia mais enérgica para a
apuracéo deste caso.

Diante de toda a problemética, o administrador regional da FUNAI, Paulo Fernandes,
s0 compareceu novamente ao local da retomada no dia 04 de fevereiro, a meia-noite,
propondo que fosse uma comissao indigena até Brasilia. O Cacique Marcos, junto com o vice
Zé de Santa e algumas liderangas, informaram que iriam enviar quatro pessoas para resolver a
questdo ainda na mesma semana. Apesar de ter sido um movimento pacifico e da calmaria no
acampamento, os indios estavam preocupados com a escassez de alimentos e 0 aumento do
risco de morte, ja que estavam sofrendo ameacas, no entanto, continuavam a lutar por seus

direitos, como Dona Zenilda nos relata:

E eu penso assim: eu ndo digo para todo mundo, mas eu estou achando o
seguinte: que nés ainda vamos fazer outra dessa porque eu sei que esse
levantamento, que eles tdo fazendo, a FUNAI, ndo vai ligar para pagar
ninguém ndo. Vai fazer o levantamento e engavetando. Por muito que a
gente cobre, eles dizem: ‘ndo o or¢amento que veio foi pouco, foi tanto ndo
da e tal e pa’. Ai eu disse, numa conversa com Z¢ de Santa: ‘¢ muito simples
seu Zé quando a gente descansar dessa aqui e esperar que nao sair nada, nés
acampa. Ai num instante a gente se mobiliza e faz’. As vezes eu sinto
cansada e tal, mas eu sinto aquela vontade dentro de mim sabe, aquilo vai e
vai. Se ndo for assim, eles ndo indeniza ndo. Quer dizer, nés aqui, NGs vamos
assentar bastante familia (Entrevista com Zenilda).

Os indios, mobilizados na retomada, estavam querendo sensibilizar também os érgaos
Federais para que tomassem alguma providéncia contra as impunidades, porém o que se
constatou foi a lentiddo da FUNAI em resolver a questdo. Zé de Santa exemplifica muito bem

ISs0 no trecho que segue:

Reivindicamos ao governo o processo de desintrusdo, pois em dezembro
foram julgados 260 fazendeiros. Entdo essa retomada serve para mostrar ao
Governo Federal e outros 6rgaos como a FUNAI, a necessidade que temos
de ter nossas terras. Uma das coisas que dé transtorno é a demora da FUNAI
e do Governo resolver, pois ja houve ameacas dos posseiros para com nos 0s
indios (Entrevista com Zé de Santa)
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No final de 2001, a retomada da aldeia Guarda e em 2002, da fazenda S&o
Severino, de Otavio Carneiro Ledo, em Cimbres — essas retomadas se deram por conta do
turismo religioso localizado na aldeia Guarda, onde o paroco da Igreja de Pesqueira, junto
com outros empresarios, queriam fazer um mega projeto de turismo religioso. Em 2002, mais
de sete retomadas ocorreram simultaneamente. Fazenda de Zé de Riva, Santa Catarina,
Mascarenhas, Rosario, entre outras. No final de 2002 e inicio de 2003 - Fazenda Santa
clara, Fazenda de Paulinho dos Calcados, Fazenda de Geraldo Majola, Fazenda
Caetano, Fazenda Curral de Boi, entre outras - Logo ap0s a tentativa de assassinato
sofrida pelo Cacique Marcos Xukuru. Segue, em anexo, quadro das retomadas.

Com a organizacao e luta e, sobretudo com as retomadas, 0 Povo Xukuru aos poucos,
conseguiu a identificacdo, demarcacdo e homologagdo do seu territorio. “O reconhecimento
dos limites do territério Xukuru foi realizado com o acompanhamento dos indios que
habitavam as proximidades de cada trecho percorrido” (FIALHO, 1998). A identificacdo da
area Xukuru foi realizada em 1989; a demarcacdo, em 1995; a homologagao, em 30 de abril
de 2001.

Os Xukuru encontram-se assim, com suas terras demarcadas, mas nao
desintrusadas. Até 0 momento, o processo de reconquista territorial, por ndo
ter sido concluido, ao invés de promover as condi¢bes favoraveis para
sobrevivéncia desses indios, tornou a situacdo mais tensa e dificultou as
relacdes de trabalho na regido (FIALHO, 1999).

Com a regularizacdo da terra, o povo Xukuru “viu a concretizagdo do sonho tdo
esperado, que vem possibilitando a fartura, o vicejar da vida, a dignidade e uma nova etapa na
historia do povo Xukuru” (SILVA, 2008, p.20). Os Xukuru se mobilizaram e se organizaram
politicamente, estabeleceram aliancas e aprenderam a dialogar politicamente. Além disso,
criaram estratégias de pressionar o érgdo indigenista oficial — FUNALI. Vale ressaltar que, em
todas as retomadas houve a participacdo intensa de criancas, homens, mulheres e idosos.
“Tais retomadas sdo tentativas de travar um dialogo entre os indios e o Estado, entre os indios
e a sociedade envolvente, ndo mais através de um tutor, mas com autonomia até mesmo para
ingressar em juizo” (FIALHO, 1999). O resultado das retomadas foi o processo de
territorializacdo e organizagdo do povo Xukuru. Os Xukuru mostraram sua capacidade de
mobilizacdo, readquirindo grande parte de seu territorio, reconstruindo esse espaco territorial

e reconfigurando sua organizagao interna, aspecto que mais importa para este trabalho.
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As primeiras pessoas que iniciaram na luta era eu, Adejar, Zenilda, o Pajé,
Xicdo, Mecinho, Cico Pereira, o finado Juvenal e o finado Aluizio e...eu me
esqueci do nome dele agora € o pai do representante de Canabrava.[...] SO
tem vivo hoje eu, Adejar, Mercinho, Zenilda e o Pajé.[...] As primeiras
mulheres a participarem da luta foi s6 Zenilda. Depois Zenilda e dona
Quiiteria...Quiteria de Adjear. Ora essa! Quando eu cheguei no terreiro de
Pedra d’Agua na retomada, foram as duas que eu vi foram essas duas.
Quitéria ela é da aldeia de Canabrava, ela hoje ta morando na aldeia Pedra
d’Agua mais o0 bacurau. Ela é a irma do bacurau. Mas depois foram surgindo
mais mulheres, né. Depois foram surgindo outros. No outro dia ja chegou Zé
de santa mais a esposa e 0s menino, ja chegou de Canabrava outra trouxeram
os filhos e foram chegando, chegando... Foram as primeiras pessoas que
chegaram e foram l4. Foram eles, depois o Argemiro... Depois foram
chegando. ( Entrevista com Seu Milton)

Oliveira (2006) analisa essa forma de discurso observando que a “determinacdo em
participar de mais uma retomada ndo era extensa a todos os indios e que o processo nao foi
tdo democratico quanto se pode pensar a primeira vista”. Concordo com ela quando ressalta
que “de fato, hda um momento de coercao fisica, onde as liderangas impdem a forca, através
dos ‘vigias’ que garantiram o maior nimero possivel de pessoas no momento da retomada’. E
que o discurso € reelaborado por outras liderangas preocupadas em desenvolver “uma historia
politica livre de arroubos do uso da forga” (OLIVEIRA, 2006, p.115). Ratificamos também
“que essa atitude provém de uma avalia¢do do ato como justificavel diante da necessidade da
populagéo que precisava das terras, mas temia a repressdo a uma segunda retomada, Vvisto o
poder de Milton Didier na regido”, bem como do poder de Z¢ de Riva, Leonardo Gomes,
entre outros na regido (OLIVEIRA, 2006, p.116). Parte da terra retomada era dividida entre as
familias que participavam dessa mobilizac&o. Outra parte do territdrio era destinada ao cultivo
de lavouras comunitarias, “que serviriam como apoio financeiro a organizagdo politica do
grupo, sendo os valores gerenciados pela Associa¢ao da Comunidade Indigena Xukuru”
(OLIVEIRA, 2006, p.122).

Alongamo-nos, nos relatos sobre algumas das retomadas, pois foram estas as
mencionadas mais detalhadamente nas narrativas destacadas. Esses relatos nos ajudaram na
anélise do proximo item e considerar as retomadas como um espago de novas experiéncias
que foram adquiridas e como possibilidades concretas de mudangas organizacionais e de

relagdes de género.

2.2 - PARTICIPACAO E MOBILIZACAO
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Para o povo Xukuru, ter de volta o seu territério era imprescindivel para sua
reproducdo fisica e cultural. As ocupacdes das grandes e médias propriedades estavam nas
méaos dos fazendeiros e as pequenas nas maos de alguns poucos indigenas e nas méos de
trabalhadores rurais que haviam migrado da Paraiba e de outros estados vizinhos. Em defesa
de seu territério, os Xukuru foram se organizando e dando inicio ao processo de retomadas de

sua terra. Seu Milton relatou esse episodio da seguinte forma:

Para juntar esse pessoal para luta, isso quando a gente comecgou, pode
procurar o Pajé que ele ainda fala... N6s comegamos com 8 pessoas e muitos
nédo acreditavam. Chamavam a gente de ladrdo, mas depois a gente, passou a
fazer em cada aldeia uma reunido, ai Xicdo contava as historias, explicava
nossos direitos. Onde estava o direito e onde a gente ia buscar. Ai o povo foi
acreditando no trabalho dele, trabalho das liderancas que ja havia
acompanhando ele. Ai foi...foi facil... Depois que todo mundo acreditou
nele, vocé vinha ali no terreiro no dia de domingo tinha 500 a 600 pessoas.
Porque tudo, se ele fosse numa viaje ele repassava ali no terreiro, quando ele
chegava de viaje ele repassa em todo acontecimento o que foi buscar, o que
fez, tudo ali no terreiro. Ai o povo ficava afim de escutar e saber como é que
estava andando as coisas. (Entrevista com Seu Milton)

As pessoas foram levadas a participar da retomada por diversos fatores: sejam eles a
escassez de trabalho na terra, a religiosidade, o ser chamado por outra pessoa ou lideranca.
Veremos nas narrativas das entrevistadas e dos entrevistados abaixo o que os levaram a
participar dessa jornada:

Segundo o relato de Lica — agente de saude e futura Pajé -, foi o seu irméo, o Pajé seu
Zequinha, e a religiosidade que a levou a participar:

Eu comecei na luta junto com o Pajé. Quando ele abriu os primeiros rituais,
eu vim para a Pedra do Rei com uns 4 ou 5 indios. Nessa época eu estava
casada e estava fora. Quando eu cheguei, ai voltei ja e acompanhei também
na Pedra do Rei. Com pouca gente, mas eu ja acompanhava ele. Eu ja estava
casada. Eu casei em 79, em 76 por ai eu j& estava com ele. Eu digo a vocé é
um dom da natureza. Eu entrei na luta porque a gente via... Eu via que o Pajé
tava de frente, seguindo uma religiosidade e que a gente deveria da forca e
acompanhar ele. Entdo foi isso que fiz. Eu sabia que eu era india, sabia que
eu tinha forca e sabia que Tupd iria me d& mais forga para ajudar as pessoas
que enfraquecia. Entdo, a minha participacdo na retomada era ir para
retomada e fazer as oragdes junto com o Pajé, junto com o cacique Xicdo e
Zenilda também, para abrir 0os caminhos, neé! E vencer as contrariedades.
(Entrevista com Lica)

Lica, por sua vez, estimulou a Dona Maria — moradora de Cimbres - que nos descreve
da seguinte forma:
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Quando eu trabalhava na fabrica Peixe que Lica morava perto 14 de casa ela
me chamava para vir. E eu ndo vinha porque trabalhava na fabrica. Mas
quando foi um dia, me deu na cabega ... uma vontade de vir. Ai eu subi e
gostei. [...] I1sso foi em 90 mesmo. Logo no comego. Na primeira retomada.
Nos passamos uns 3 meses acompanhando em Pedra d’Agua. Eu participei
I&. Participei da de Caipe. Agora s6 que eu ia mais no domingo porque eu
trabalhava. Chegava tarde. Fretava carro. E na retomada, a gente ajudava a
escolher feijao, lavar prato, varrer. Ajudava Dona Zenilda. Lica foi quem
comegou a me chamar. Eu dizia de onde era e minhas origens, né. E eu
participei... Assim, nas duas primeiras eu ndo participei diretamente, para
ficar 14 porque eu trabalhava na Fabrica Peixe. Mas Tionante, Sitio do Meio,
por ali eu entrei e fiquei direto. A da pista [Santana] eu também entrei e
fiquei direto. Eu fiz até uma casinha para ficar. Minha casinha era uma
grandona. Tinha uma casinha grandinha, assim deste tamainho? Aquela
casinha era a minha (Entrevista com Dona Maria).

Ja Lia — agente de saude - foi motivada pela realidade em que vivia e pelo trabalho
com a saude indigena, além do incentivo de seu Chico Jorge - lideranga politico-religiosa de
Cimbres. Vejamos seu relato:

O que me motivou a participar foi 0 meu povo, a minha realidade. [...]
Participei das retomadas de: Cimbres, Lagoa das Pedras, Mascarenhas,
Couro Dantas, Curral de Boi. Teve outras também que eu participe... foi
umas 10. Eu sempre participei quando era pequenininha. Havia muita
discriminacdo antigamente devido aos fazendeiros viverem dentro da area e
tinha uma lideranca que também ndo era competente, 14 em Cimbres, e ele
gostava muito de discriminar e botar as pessoas para baixo. Desde
pequenininha eu gostava muito... porgue antigamente... hoje tem Toré... todo
domingo e todo sabado, mas antes ndo era s6 mais em época de evento. SO
guando tinha uma necessidade ou algum movimento era que tinha um ritual.
Hoje ndo, hoje nds temos quase toda semana o ritual. Mas antigamente ndo,
era mais dificil! E eu lembro muito quando Xicdo ia para frente da Igreja
junto com outros indios e comegavam a dancar o Toré e eu mesmo pequena
ja imitava e ja ia dancando também. E fui comegando assim, desde
pequenininha. Sempre gostei de ir para as reunides. SO que quando eu ia para
as reunides, Zé Alberto era a lideranca e ele falava nisso: que a pessoa ficava
botando a cara de pouquinho em pouquinho e que ndo ia para retomada e
para outros movimentos mais forte. SO ficavam indo para as reunifes para
ficar sabendo das coisas e ir contar para os fazendeiros. E aquilo ali eu sentia
como se fosse comigo. E eu sabia que ndo era eu essa pessoa, mas eu nao
deixava de ir mesmo assim. S6 que eu ndo me identificava como india
porque ele ndo reconhecia eu e minha familia como india, apesar de meus
avods terem nascido aqui na beira do acude Santana. Minha familia todinha é
daqui do pé da serra, as raizes como diz a historia. E ele ndo reconhecia isso,
sO queria me discriminar. N&o fazia rituais, ndo fazia reuniGes. A ndo ser
guando Xicdo vinha para fazer uma reunido era que ele fazia. Tinha a
cestinha que vinha da FUNAI, também. Quando foi um dia eu fui pegar uma
cestinha para mim e ele me viu na fila e foi e disse que a gente ndo podia
pegar ndo porque a gente ndo era indio ndo. Ai eu fui para casa e foram
contar para Xicdo que eu tinha ido para casa chorando. Ai ele chegou 14,
Xic8o chamava ele de José de Oliveira: ‘O que foi que aconteceu José de
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Oliveira? Por que vocé ndo quis d& a cestinha a ela se os pais dela s&o indios
e ela é india? Isso aqui ndo tem neg6cio de discriminar ninguém, ndo. Isso
aqui € para nos todos. Quem necessitar aqui dentro vocé dé, independente de
quem quer que seja. Pode dar a cesta, se estd necessitando’. Eu ndo me
identificava porque eu tinha medo, porque eu sabia que alguns me via com
olho diferente. Ai foi o tempo que muita gente se chateou com o trabalho
dele. Entdo teve uma reunido na Vila para tirar ele, porque ndo adiantava
esta com uma lideranca que discriminava seu proprio povo, ndo é? N&o fazia
uma reunido, nao fazia um ritual. Ai botaram seu Chico Jorge. Foi a partir de
seu Chico Jorge que eu me dediquei de vez ali.

Acho que foi em 1998 para 1999. Foi a partir dessa data que ele foi
lideranga. Eu lembro que na reunido disseram: ‘Quem aceitar que seja essa
lideranga levante a mao, quem ndo aceitasse nao levantasse’. E eu estava na
reunido e levantei a mdo. Tanto é que, ndo € eu me gabando de ninguém, sou
fiel até hoje. Nunca cheguei a fazer nada para dizer que aquilo que vocé fez
prejudicou alguma coisa na Vila. Gosto do ritual, gosto da reunido, gosto do
movimento.

A partir da lideranga de Seu Chico Jorge que eu comecei a participar e
assumir a minha identidade de india. Ndo sé eu, mas muita gente que nédo
participava porque ndo sabia que gostava. Porque ndo tinha ritual. A
lideranca que tinha antes ndo fazia o ritual e se a gente fosse pegar a chave
com ele, ele ndo deixava a gente fazer. Ele s6 queria que a gente vivesse
debaixo dos pés dele. Depois que seu Chico Jorge assumiu que comegou a
fazer reunido, ritual, tudo. O pessoal ndo sabia porque ele [Zé Alberto] ndo
informava a gente. Antes de seu Chico eu ja participava. Eu ia para o Toré.
Ficava la pelos cantinhos. la para reunido com Xicdo. Chico Quelé eu
cheguei a me reunir com eles. Mas eu tinha medo de dizer: ‘eu sou india’.

E depois da saude ai que eu comecei a trabalhar mesmo. Mas eu sofri muito
para chegar ao ponto que eu cheguei hoje. Por isso que hoje eu abraco
mesmo a causa indigena essa luta. Isso € uma coisa que eu faco por mim
mesma. Para assumir o que eu sou (Entrevista com Lia).

Dona Francinete — irma de seu Milton que € lideranca - foi levada pelo marido e em

entrevista comenta;

Meu marido, ele ja vivia assim em coisa de retomada. Entdo eu vi assim e
disse: entdo eu vou também. E a gente morava em Gitd, assim apertadinho.
Al eu fui também, para arrumar a terra para trabalhar. Na retomada eu fazia
renascenca.

[...]Participar mesmo foi s6 essa. Eu fui 14 em Santana, mas eu fui s6 olhar,
mas eu ndo fiquei ndo. Eu fui sé olhar. Fiquei por la conversando. Mas eu ja
morava aqui e ndo fiquei ndo. Meu marido que ficou por la direto, mas eu
ndo. [...] Nas outras eu ndo fui ndo, fiquei em casa ajeitando as coisas e
tomando conta dos meninos. Mas ele foi. Assembléia ele vai. Mas eu nédo
vou ndo. Ele diz logo: ‘quem vai é eu’ (Entrevista com Dona Francinete).
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J& seu Antdnio Medalha — tocador de Mibim - foi levado pelas mobilizagbes da qual

participava e também por ter sido chamado por uma lideranca. Em entrevista, ele afirmou:

Olha! Retomada, eu participei no Caipe, Na Lagoa, Santana que foi duas
retomadas de uma vez. Foi a lagoa e Santana. Aqui Mascarenhas. O Guarda,
Paulo Pitbull. Dr. Sebastido, aqui em Courodantas. Tionante, eu participei.
Pedra d’Agua eu no fui. Foi a primeira foi Pedra d’Agua. Porque Pedra
d’Agua s6 morava paraibano. N&o tinha ninguém 14 na serra. S6 era fora.
Entdo foi retomado e foi jogado eles todos para fora. Foi a primeira, mas
essa eu ndo participei. A primeira que eu participei foi Caipe. [...] O que me
motivou a entrar na luta? Olha é o seguinte... Como eu falei ainda agora
sobre 0 nosso cacique Xicdo...Eu comecei a viajar com ele as viagens. Toda
viagem ele me chamava. Eu aprendi muitas coisas com ele viajando. A gente
viajando... viajava para o Recife, viajava para Brasilia, viajava para
Garanhuns para varios lugares a gente viajava. Ele me chamava. Entdo
guando eu fui chamado para participar da retomada eu fui. (Entrevista com
Seu Antonio Medalha)

No entanto, sua esposa dona Eliete ndo participava por conta da salde dela. Ela

comenta na entrevista:

Eu ndo participava das retomadas, ndo. As retomadas eram dificil eu ir.
Quando eu ia, assim mesmo eu ia de manha e voltava a tarde. Porque eu sou
assim: eu estou conversando com uma pessoa aqui e quando penso que nao
as minhas varizes estouram e eu tenho que correr para Pesqueira. Porque eu
ndo sou uma pessoa muito confiante para andar assim, fora de casa para
passar de um dia para o outro. Sé se for na cidade, porgue ali ja ta na porta o
transporte para levar pro hospital se precisar, né! (Entrevista com Dona
Eliete).

A preparacdo para realizacdo de uma retomada é elaborada em um ambiente de
segredo, apenas poucas liderancas participam. Dona Zenilda afirma que “para a reunido
chamamos s6 os representantes e contamos a histéria. A gente chama aqueles que nds
confiamos. Porque se ndo quando saisse da reunido ele ja espalhava”. (Entrevista com Dona
Zenilda)

Segundo seu Milton, algumas retomadas tiveram suas informacgfes vazadas, apenas

uma que néo foi, veja no trecho abaixo:

Sé teve uma que ndo foi vazada aquela Ia de baixo na beira da pista, aquela
ndo foi vazada ndo porque ja era no tempo de Marquinhos. Marquinhos
mandou me chamar aqui numa quarta-feira. Eu recebi o recado 7 horas da
noite, daqui ja fui dizer: ‘Por que 0 senhor mandou me chama?’ Ai chega la
ele falou que era para fazer aquela retomada la de baixo. Sé tava na reunido
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eu, finado Aloizio, ele, Zenilda, parece que Zé de Santa que morava l& perto,
finado Juvenal e os outros ninguém sabia, nem Toinho Pereira que morava
ali sabia. Nos reunimos numa quarta-feira e numa sexta-feira a gente
retomamos, nos fizemos a retomada” (Entrevista com Seu Milton)

No relato da entrevista realizada, Seu Milton, evidencia bem a realizacdo da

retomada:

Nas retomadas cada um j& sabia o que fazer, cada uma lideranca ja sabia.
Saia de 14 da reunido e ja sabia qual era, o que ele tinha de fazer 1a: uns iam
para botar as pessoas no ponto, outros iam para...ficar olhando, levando as
pessoas para ficar na vigia. Sempre tinha que... ficar outro coordenando as
pessoas. Porque sempre uns, tinha pessoas com a cabeca quente e tinha uma
pessoas que ficava esfriando a cabecga dos outros e, ai tinha que ter. Quem
ficava nesse movimento era o finado Aluisio e o finado Juvenal que eles
eram cabeca fria, ndo esquentava com nada, o finado Aluisio era tdo cabeca
fria que eu chamava ele de sargento mansinho [risadas de seu Milton] é
cabeca bem fria e falava muito pouco... e as mulheres umas, muitos poucos
participavam na cozinha... Participavam mais com a vivéncia de dangar o
Toré, ndo sabe? Quem tinha a mediunidade para trabalhar na... na
mediunidade para proteger aqueles que ndo sabiam...[...] Zenilda também
ficava aconselhando as pessoas para ndo ficar de cabeca quente e ndo fazer
coisas erradas, e ela sempre estava... ali ajudando as pessoas e aconselhando.
E ela dava comida também, para que ninguém passasse fome.[...] Ela ..como
era a esposa do Cacique quando a gente se reunia em Canabrava ela fazia a
comida, mas ela comegou mais a andar depois de 90 ... em 90 ela comegou a
andar. Mas também ela ficava mais na aldeia, sabe com ela era uma pessoa
gue tem a ciéncia e eu acredito muito na ciéncia e tiro o chapéu para ela. Ela
ficava sempre rezando ndo sabe e abrindo os caminhos para que a gente
fosse passando ...limpando os caminhos ..para mim ela foi...foi ndo, é uma
grande guerreira. (Entrevista com Seu Milton)

Como se verifica, a estratégia adotada pelas liderancas Xukuru para mobilizar as
familias das diversas aldeias é o ritual. As pessoas sdao chamadas para participarem do ritual
durante um dia inteiro e a noite que se declara 0 momento da retomada. No inicio do
processo de retomada boa parte das pessoas ndo concordava ou tinha medo de participar;
sentia-se exposta a reacdo do poder local, mas era convencida a participar. Com o passar do
tempo e vendo os resultados efetivos da reaquisi¢cdo da terra, foram aprendendo o0s passos a
serem dados e se acostumaram a participar da luta. Além disso, participar das retomadas é

também um critério de defini¢do de incluséo e exclusédo do grupo.

Estivemos presente na retomada de Santana por cerca de 10 dias. Os primeiros dias

sdo os periodos dificeis e de apreensdo de todos e todas. O local é escolhido estrategicamente,
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onde sdo construidas as barracas por homens e mulheres. As barracas geralmente sdo feitas de
madeira e cobertas com lonas pretas. Dentro é colocado colchdo, cama de vara ou comum.
Em uma barraca maior e mais visivel, encontram-se a barraca da cozinha com fogéo, panelas,
alimentos pereciveis e ndo pereciveis, pratos, talheres e outros utensilios domésticos para
preparacdo de alimentos. Em outras retomadas ndo foi necessario a construgdo de muitas
barracas, pois os fazendeiros deram as chaves das casas para as liderancas e eles se alojaram
nas casas. Geralmente, cada pessoa que vai para a retomada leva seu Kit retomada que
contém: colchéo, coberta, prato, talher (colher), copo ou xicara de plastico e materiais de
higiene pessoal — toalha, sabonete, creme dental, escova de dente.

No inicio, a retomada tem formato de um acampamento provisorio, com o passar do
tempo vai se tornando, cada vez mais, estruturado, representando a resisténcia politica. Na
retomada é preciso ter uma organizacdo interna desde o inicio. E necessério pessoal para a
seguranca, para alimentacdo, para organizagcdo e montagem das barracas, limpeza, educacéo,
salde, rituais e etc. Essas equipes sdo escolhidas pelas liderancas e durante a retomada
mantém um carater de rodizio. As negociacdes internas e externas ficam a cargo das
liderancas.

Percebeu-se, na retomada de Santana, que havia um nimero consideravel de criangas.
O Conselho de Professores Indigena Xukuru do Ororuba (COPIXO) coordenava a
participacdo das criancas e as aulas. Um dos objetivos levantados pelo COPIXO foi que as
criancas nao ficassem sem aulas e também pudessem participar da retomada. A educacéo é
também promotora e construtora do fortalecimento da identidade Xukuru. Nesse sentido, as
retomadas sdo também consideradas espacos pedagdgicos. Dentre 0s objetivos educacionais,
observamos a formacao e sensibilizagdo das criancas para a importancia de sua etnia e do seu
processo de reconquista territorial. Esses valores, ao serem incorporados no habitus relativo
ao universo das criangas, formam o todo da luta Xukuru, desde as retomadas até ao processo
de gerenciamento territorial que vivem atualmente.

Resistir em uma retomada tambem n&o é tarefa facil; apos o primeiro més fica dificil
ter o necessario para se alimentar. Homens e mulheres vao se revezando na manutencéo dos
seus escassos rogados para poderem contribuir na alimentagdo do acampamento. O sol quente
durante o dia sufoca as pessoas em baixo da lona; a noite, o frio é imenso e ainda ha
possibilidade de chuva. Fome, calor, frio, medo sdo acompanhados das investidas dos

jagunc;os12 por parte dos fazendeiros. A ameaca de processos de reintegragcdo de posse e uma

12 Segurancas e ou policiais contratados pelos fazendeiros para fazer a sua seguranca pessoal ou a seguranca da
fazenda.
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liminar favoravel ao fazendeiro, a ameaca de despejo também é um fator de inseguranca. Pois
os fazendeiros entravam judicialmente com o mandato de reintegracdo de posse. Apesar do
apoio juridico do CIMI, através de uma liminar, o juiz poderia dar o parecer favoravel aos
fazendeiros. O medo da violéncia dos jaguncos e dos policiais se expressa na narrativa de Seu
Milton:

E por causa que, as primeiras retomadas, as primeiras liderangas, muita
gente dizia que os Fazendeiros iam maté a gente, minha mée e meu pai ndo,
mas eu tinha uma tia que morava ali que morreu ai ela diz: ‘Sai dessa meu
filho vocé vai morre. Os Fazendeiros pode manda matar vocé’... ela cansava
de mim dizer isso. Eu dizia a ela: ‘ndo se eu tiver de morre na luta eu morro,
mas eu néo saiu, nao’(Entrevista com Seu Milton).

Palitot (2003) ressalta que “Dormir embaixo da ‘lona preta’, dangar o Toré todas as
noites e dividir o medo e a incerteza de uma possivel repressdo por parte dos fazendeiros
solidificava os lacos de solidariedade entre as pessoas que partilhavam dessas ag¢des” (2003,
p.122). Encarar estas caréncias juntos/as resultam no processo de solidariedade e
reconhecimento da importancia de se manterem unidos para poderem mudar a realidade em
que vivem. Entretanto, ndo foi a caréncia que levou a mobilizacdo efetiva, esta s6 foi possivel,
na medida em que houve a politizagdo das pessoas. Os tragos relacionados correspondem aos
interesses coletivos. O compartilhamento desses tracos pelo coletivo e a necessidade de
satisfazerem, os referenciais simbodlicos e politicos sdo importantes no processo de

mobilizacdo coletiva e constru¢do de um movimento social.

Melucci (2004) define movimentos sociais considerando trés condigdes: solidariedade,
conflito com um adversario pelo controle dos recursos e o rompimento dos limites de
compatibilidade do sistema. O movimento € entendido por ele como uma forma especifica de
acdo coletiva entre outras formas combinadas num campo multiplo. No movimento Xukuru,
podemos considerar as retomadas como uma acao social como propde Melucci. Para esse
autor a acao social é resultado de relacionamentos que constituem juntos uma pluralidade de
atores sociais produzindo significados para o que fazem. As retomadas, bem como os rituais
Xukuru se caracterizam como sendo parte de uma agédo coletiva se identificando com a teoria
de Melucci sobre novos movimentos sociais e o paradigma da identidade. A idéia de
pertencimento como definicdo de identidade e de reorganizacéo, partindo da definicdo étnica,
de seus sentimentos, crengas e valores significa que o movimento Xukuru se organiza e se

estrutura partindo da solidariedade e de solucGes para os problemas de interesse coletivos.
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Realizar uma retomada é uma tarefa dificil envolve fatores como: Convencer as
familias da situacdo de injustica em que vivem e da necessidade de lutar para que essa
situacdo se modifique, vencer o medo da violéncia que pode vir por parte dos policiais ou dos
préprios proprietarios das terras e seus jaguncos, além de tudo, iniciar o processo de
retomada sem saber ao certo quais seriam os desdobramentos desta. Nesse sentido, ao passo
que as liderangas foram adquirindo a legitimidade e uma maior confianga da comunidade,
foram também firmando parcerias e adquirindo recursos para alimentacdo, plantacdes e
construcdes de casas. Com isso, a retomada vai deixando de ter um carater provisorio e
ganhando estrutura de aldeia. Nesse processo também, algumas liderangas sofreram ameacas,
foram mortas e outras foram criminalizadas sendo presas ou chamadas a responder
juridicamente (FIALHO, 1998; SANTQOS, 2003; OLIVEIRA, 2006). Contudo, participar da
retomada tem como possibilidade uma nova vida, o readquirir a terra dos seus antepassados,
um processo de mudanga.

A expropriacdo da terra, a valorizagdo das préticas culturais, a falta de condigdes de
sobrevivéncia, a necessidade de complementacdo de renda e os lacos de solidariedade
parecem ter sido os motivos para as mulheres Xukuru participarem das retomadas. Essa
participacdo foi estratégica ao pensarmos na participacao das mulheres no movimento Xukuru
e como caminho de descobertas. Ao participarem das retomadas as mulheres comecam a
participar das reunides e das organizagdes das retomadas e na mobilizacdo e articulagdo dos
Xukuru re-significando a mulher Xukuru enquanto sujeito politico, na luta por direito e
igualdade passando a adentrarem, cada vez mais, na organizacao politica do seu povo com ou
sem marido, com ou sem seus pais. Mas esse processo de voltar a ter a posse da terra, ndo
significa que tenha realizado uma ruptura nos habitos anteriores. As mudancgas, de certa
forma, contribuem para que determinados valores permanegam, mesmo que as pessoas
agentes ndo percebam. Apesar das mudangas algumas idéias permaneceram despercebidas.
Significando que o velho e o novo se fundem implicando em continuidades e rupturas.
Implicando em criar e recriar, fazer e refazer, evidenciando a dindmica social desta etnia. A
retomada é uma possibilidade de reenraizamento e transformacéo iniciado desde a deciséo de
participar. Segundo relato de Dona Maria, “as mulheres comegaram a participar porque
guando Xicao marcava para uma retomada era para mulheres, homens e criangas.” (Entrevista

com Dona Maria)
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2.3 ATIVIDADES DESENVOLVIDAS

Foto: Hosana Santos, 2008. Roseane Xukuru, fazendo renascenca.

Como ja falamos, as retomadas sdo estratégias de luta e resisténcias que o movimento
indigena encontrou para conquistar sua terra de volta e mobilizar a prépria comunidade
indigena, fazendo um trabalho interno de educacdo, mas também buscando sensibilizar os
meios de comunicacao e fazer pressao sobre a FUNAI e 0 Governo Federal para que avancem
e concluam os processos fundiarios referentes aos povos Indigenas. Nas retomadas, uma das
atividades desenvolvidas € o artesanato. A atividade do artesanato ganha espaco ocupando um
lugar, também, de visibilidade. Dentre os artesanatos confeccionados estdo: brincos, pulseiras,
cocares, saias, bordunas, arco, flechas e da renascenca — um tipo de renda. Ja os artesanatos —
brincos, pulseiras, colares, cocais, saias e outros. sdo produzidos igualmente por homens e
mulheres, ndo hd um dualismo marcado. A confeccdo da renascenca € feita, em grande
maioria, pelas mulheres e por elas comercializada. Essa atividade além de constituir em
obtencdo de renda familiar, também contribui para evidenciar a pratica cultural da etnia,
tornando-se um espago significativo de atuacdo, nesse contexto, pois, aglutina grupos de
mulheres Xukuru tanto para sua confecc¢do, como para a comercializacdo, configurando uma
redefini¢do do papel feminino.

Nesse sentido, 0 comércio dos artesanatos e da renascenca serve tanto como fonte de
renda, como também para expressar seus tracos culturais. Essa renda € muito importante para

economia interna da familia. Além disso, ha algumas mulheres que produzem doces, também.
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As mulheres falam da dificuldade de escoar essa producéo por falta de incentivo financeiro,
dificuldade de transporte, baixos precos no mercado e uma falta de organizacédo interna — da
prépria comunidade — para confeccdo e comercializacdo do produto. Algumas mulheres séo
reconhecidas pela comunidade como as melhores produtoras de renda. Algumas possuem
facilidade na comercializacdo levando para Pesqueira, Pocdo, Arco-Verde, Caruaru e Recife e
também participam de Feiras de Artesanatos realizadas pelo Governo do Estado e/ou por
ONG’s que trabalham com esse tipo de produto. Outras mulheres Xukuru, escoam sua
producdo, apenas em Pesqueira e outras produzem apenas sob encomenda.

Dona Paula Francinete — irma de Seu Milton - participou da retomada de Caipe e
relatou que enquanto estava acampada ela fazia renascenca. Ela aprendeu a fazer a renascencga
ainda pequena e atualmente transmite para seus netos. Em entrevista, ela comenta: “Na
retomada eu fazia renascenca. Meu problema é fazer renascenca. Onde eu estou assim mesmo
velha ¢ fazer renascenca. SO fazia renascenga” (Entrevista com Dona Francinete). Na
retomada, a renascenca é feita dentro dos barracos ou fora deles. As mulheres que tém filhos
pequenos, os filhos ficam proximos a elas. Se tiver uma crianca de colo, os parentes que

estiverem proximos ou amigos ficam cuidando do bebé, todos vao ajudando.

2.4 - A ORGANIZAGCAO DA FAMILIA

O modelo de familia Xukuru é focalizado como unidade social. Na maioria sdo
familias nucleares, composta por um pai, uma mde e seus filhos e filhas. Os filhos(as)
solteiros ou casados e com netos e netas, mas também pode ter outras formas: como a mulher
e os filhos; 0 homem e os filhos ou, ainda, um homem, a mulher e os netos/as. Essas familias
fazem parte de grupos domeésticos maiores formados por pais, filhos e filhas, noras e genros,
netos e netas. Nao necessariamente 0s grupos domésticos ocupam uma mesma habitacéo.

As pessoas séo ligadas por lagos de consanguinidade e afinidade. Segundo Neves, “0S
lagos de parentescos sdo muito estreitos [...] Essas relagdes ndo sdo apenas de sangue, mas
também de compadrio” (2005, p. 88). Esses lacos vao além do nucleo familiar estruturando a
cooperacdo e a reciprocidade entre as pessoas da mesma familia, mas também entre diferentes
familias. Essas caracteristicas se evidenciam em trabalhos de plantagbes de rocas
comunitérias onde véarias familias trabalham em conjunto, como foi o caso de Pedra d’Agua,

que apos a retomada, criou-se a roga comunitaria, onde as familias foram criando estratégias
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e consolidando a formacgdo politica Xukuru, a partir do processo histérico de conflitos
vivenciados. As retomadas sao espacos onde essa solidariedade é intensificada. Nas familias
Xukuru se evidenciam a multiplicidade de formas e significados politicos e culturais que sao
passados de geracdao em geracéo.

A producdo familiar é ligada pela producgdo agricola e o artesanato. A agricultura é a
principal atividade econdmica. A maioria dos Xukuru pratica a agricultura da mesma maneira
tradicional: fazendo a limpa (limpeza da area da plantacdo) com uso de enxada, retiram a
madeira (esta é aproveitada para lenha e carvdo ou em construcdes) e em seguida se coloca
fogo para queimar os matos que ainda restaram. Atualmente, as liderangas procuram
modificar essa pratica através de cursos de capacitacdo em agricultura organica e
agroecologia e ganham, cada vez mais adeptos, para uma melhor qualidade de vida e pela
preocupacdo com o meio ambiente procurando cultivar a terra sem adubos e fertilizantes
quimicos. Nas partes mais altas os produtos mais cultivados séo: milho, café, mandioca, fava,
feijdo, macaxeira, batata e das hortalicas sdo: tomate, coentro, cebola, alface, chuchu,
beterraba, cenoura e jerimum, e na varzea — que sdo areas alagadas e chamadas por eles de
vargem — plantam milho, banana e feijdo. Essas plantas constituem a base alimentar dos
Xukuru. Embora, outros alimentos como arroz, fuba, acucar aparecam quando lucram com o
excedente e compram nas mercearias das aldeias ou nos supermercados em Pesqueira.
Cultivam também algumas fruteiras que produzem: mangas, caju, goiaba, maracuja, pinha,
melancia, mamdo. Criam também galinha, bode, cabra, carneiro, gado e peixe. Ha4 uma
preocupacdo na producdo de excedentes entre as aldeias. O excedente é vendido e constitui
como uma renda direcionada para comprar os produtos alimenticios que ndo produzem, mas
também outros utensilios como roupas, sapatos, materiais de limpeza e outras. O comércio
desses produtos aciona redes de relagdes sociais que védo se alterando progressivamente ao
longo do tempo como veremos mais a frente.

Nota-se a participacdo de homens e mulheres tanto no preparo da terra para o plantio,
como também na colheita. No entanto, observa-se que, a sociedade Xukuru é fundada no
poder masculino. Na familia, o homem ¢ o provedor e “¢ considerado como autoridade maior,
cabendo aos outros membros, o respeito e a obediéncia” (Professores Xukuru, 1997, p.30). A
divisao sexual do trabalho no universo familiar é bem definida: Aos homens cabem a “esfera
publica”, as atividades agricolas, a provisdo da casa, a protecao da familia. As mulheres se

9 ¢

dedicam a “esfera doméstica”, “o privado”, cuidando da casa, dos filhos e trabalhando com o

marido na roga (SOUZA, 2004, p.35).
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As mulheres Xukuru tém o papel de dona de casa e quando acorda de
madrugada, vai fazer o fogo de lenha para preparar o café e o almoco (...).
Algumas mulheres trabalham em artesanato de palhas, sementes, madeiras,
0ssos e também na renascencga e bordado e comercializam seus produtos.
Além de trabalhar em agricultura com o marido e filhos para a plantagédo e o
cultivo, elas participam das organizacdes internas Xukuru e fazem parte da
religido junto com o Pajé (PROFESSORES XUKURU, 1997, p.30)

O trabalho do homem, na maioria das vezes, ndo é suficiente para prover todas as
necessidades da familia, demandou e ainda demanda um esforco extra da mulher e dos outros
membros da familia na realizacdo de servigos que complementem a renda familiar. Todos 0s
membros da familia se envolvem nas atividades para auto-sustentacdo familiar. Mesmo todos
participando, cabe as mées a carga maior de trabalho e responsabilidade. Como atividade de
renda complementar é produzida o artesanato e a renascenca. Outra forma de complemento da
renda familiar sdo as aposentadorias como trabalhadores rurais dos idosos e idosas, aléem da
bolsa-familia e bolsa-escola. Esta ultima, segundo Souza, “incentiva as familias a manterem
suas criangas estudando nas escolas das suas respectivas aldeias” (2004, p.35).

No imaginario dos homens Xukuru, permeia o modelo de mulher sentimental,
romantica, maternal, casta, destinada ao casamento e dedicada aos afazeres domésticos e ao
rogado, enfim a “dona de casa”. No entanto, “além de ser agricultora e doméstica, ela € mae e
mulher dedicada. Esta sim ¢ a mulher india Xukuru” (PROFESSORES XUKURU, 1997,
p.30). Nesse sentido, as mulheres assumem multiplos papéis — as atividades domésticas e
agricolas, a afetividade dos filhos e do conjugue, as redes de relacGes familiares e ainda o
provimento e administracdo dos recursos alcangados. Nos Xukuru, enquanto as atividades e
responsabilidades se d&o de forma constante para os homens, para as mulheres essas mesmas
atribuicBes sdo variaveis e crescentes, embora sejam consideradas tdo somente como
complementares.

O conhecimento gerado dentro da “esfera doméstica”, paralelo com os trabalhos
externos vai envolvendo as mulheres e criando a necessidade e o desejo de projetar-se para
fora, “o publico”. Essa necessidade das mulheres Xukuru, transforma o ambiente doméstico e
a ocupacdo dessas em papéis publicos. Essas ocupacdes exigem delas a conciliacdo de ambas
as atividades. Para tanto, enfrentam resisténcias internas e, muitas vezes, suas atividades sdo
consideradas ilegitimas (ROSALDO, 1979, p.54: Idem, 1995, p.23).

De fato, a dicotomia entre publico e privado também parece permear as relagdes
sociais no povo indigena Xukuru. Ao feminino se atribui a relagdo com o “privado”, diz

respeito a “esfera doméstica”, ou seja, a mulher é responsavel por cuidar dos filhos e das
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tarefas domésticas e as redes de relacBes familiares. Ja aos homens é atribuida a relagdo com o
“publico”, cabendo a este assumir o papel de trazer os recursos financeiros, de prové e
proteger a familia, assumir o papel de lideranca e dos assuntos politicos, as relacdes, decisdes

e atividades com o povo.

O mundo politico entre essas sociedades tem 0s homens como seus
principais protagonistas (pelo menos € isso que nds nao indios percebemos),
em contra posi¢do ao papel aparentemente apolitico das mulheres no cenério
do movimento indigena atual. Deste modo, por muito tempo, a lideranca (um
caciquismo aceitavel) foi deixada aos homens, o qual é conseguido devido
aos lagos de parentesco e certas caracteristicas pessoais (SACCHI, 2005)

A retomada parece favorecer a essas novas formas de relacGes e o papel apolitico das
mulheres também parece ser modificado. Nesse sentido, as novas necessidades do povo
Xukuru e das mulheres ultrapassam o ambiente do “doméstico”. O novo momento vai exigir
novos papeéis e com isso, também, as mulheres vao para a esfera “publica”, mesmo tendo que
conciliar as diversas atividades — mae, agricultora, agente de salde, estudante, professora e
outras. No entanto, assumir esses papéis ndo foi facil para as mulheres que, muitas vezes,
encontraram resisténcias dentro de sua propria casa, incompreensao de seus maridos, das
liderancas de suas aldeias e dos colegas de trabalho. Essas novas configuracdes surgiram,
pois, ao conseguirem sua terra de volta; os Xukuru adquiriram autonomia com relagdo aos
fazendeiros e ao poder publico municipal de Pesqueira, em virtude de terem sua terra para
trabalhar — no rocado, em plantacGes, na criacdo — e também para morar e locais para
realizarem seus rituais saciando as necessidades basicas. Além disso, ao retomar as escolas e
criar postos de satde indigena dentro da area e implantar a educacgdo e saude diferenciadas as
liderancas tiveram o intuito de melhorar a qualidade de vida e formar guerreiros, bem como
gerar empregos para a propria populacdo indigena. Os empregos foram ocupados por
mulheres e homens Xukuru. Ao criarem esses espagos, as liderangas, parecem ter criado

também uma possibilidade de mudanca nas relacGes sociais, entre mulheres e homens.

2.5 - A ORGANIZACAO POLITICA DO POVO XUKURU
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Como produtos desse processo de territorializagcdo se configuraram novos arranjos
sociais tais como, a organizagao interna Xukuru, a organizacao das aldeias, a organizacéo de
novos rituais e Novos espacos para a realizacdo destes, as assembléias, encontros e reunides
coletivas. O papel das mulheres dentro da organizagdo indigena € no movimento indigena é
um assunto relevante para se discutir na antropologia e movimento Xukuru, através de suas
lutas, o que constitui um campo privilegiado para analisar o papel das novas instituigdes

sociais que vao tomando expressdo tanto regional, como localmente.

Eu nasci aqui em um lugar chamado de sitio campina nova... hoje ¢ a aldeia
sucupira. A aldeia sucupira veio através dessa nossa luta. No comeco da luta.
Na época... sO existia um representante de Brejinho.Quando comecou a
luta... Comegou nosso cacique velho que era Xicdo, viajando para Brasilia
para lutar por nossos direitos. Assumiu ele comegou a lutar por nossos
direitos ele entdo resolveu colocar em cada aldeia um representante para
fazer reunido com eles. Os representantes se reuniam para conversar com
cacique, 0 que O cacique conversava em Brasilia repassava para 0s
representantes para passar para nds. Colocou Jodo Jorge para tomar conta
como representante. Foi quando foi colocado o nome de Sucupira.
(Entrevista com Seu Medalha).

Segundo Zé de Santa, atual Vice-Cacique Xukuru, Xicdo conhecia as 23 aldeias, “mas
ndo tinha condigdes de saber da necessidade de mais de sete mil pessoas” (Entrevista com Zé
de Santa). Apés a retomada da Aldeia Pedra d’Agua, em 1990, o Cacique no poderia liderar
sozinho, devido a todos os problemas por que passava 0 seu povo, e sabia que ndo iria dispor
de ajuda na luta, se ndo pusesse todas as pessoas como agentes responsaveis pela construcao
da identidade Xukuru.

E foi quando ele surgiu botando em cada uma das aldeias um representante e
foi colocando o representante em cada aldeia que era para ele reunir o0 povo.
Fazia a reunido com o representante e 0 representante repassava para gente.
E nés fomos continuando a luta, né (Entrevista com Lideranga Xukuru).

Em reunides realizadas nas aldeias os indios escolhiam uma pessoa para representar a
comunidade, esses representantes formariam o Conselho de Liderangas. Entdo, cada aldeia
passou a ter um representante para servir como intermediario entre a comunidade local, o
Cacique e o Pajé. “A especializacdo da funcdo politica ¢ uma questdo de grau e, numa dada
sociedade, a autoridade pode estar fixada em mais niveis do que em um e em mais do que
uma categoria de pessoas”. (BEATTIE, 1980) Com isso, tanto a populacdo quanto as

liderancas passaram a se reconhecer melhor. Superada esta etapa, houve um segundo
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momento, quando foi percebida a necessidade de uma comissdo interna para a resolucéo de
problemas mais especificos.

A Comissao Interna é formada por 12 pessoas, com o Cacique, que se encarrega de
discutir, junto com 0s representantes, os problemas internos de cada aldeia, além de resolver
formas de organizar mobilizagdes politicas e retomadas, entre outras atividades. Esta
comissao discute mensalmente, junto com o Paje, o Cacique, o Vice-Cacique e Dona Zenilda
0s problemas que envolvem todas as comunidades. “Isso fez com que fosse crescer o
movimento Xukuru, atraves da coordenacdo do Cacique Xicdo”, observa Zé de Santa.

A partir dai foi criada, em 1991, a Associacdo da Comunidade Indigena Xukuru, para
trabalhar na elaboracdo de projetos de desenvolvimento, articular convénios e intermediar
contratos que beneficiem todo o povo. A Associacdo dispBe de poder juridico para representar
e cobrar das autoridades os direitos indigenas, garantidos pela Constituicdo de 1988. Tem um
caminh&o F-4000, servindo de ligacdo entre as aldeias e de transporte para o Povo.

Em 1997 foi criado um Grupo de Mulheres Rendeiras Xukuru, decorrente da produgéo
da “renascenga”, um tipo de tecido - renda - que é produzido em sua quase totalidade pelas
mulheres Xukuru. Esse grupo estd ligado a Associagdo Xukuru e vem expandindo sua
producdo. A Organizacdo das Mulheres Rendeiras é composta por um grupo de mulheres
indigenas Xukuru, da regido da Serra, principalmente da aldeia Pé de Serra dos Nogueiras. A
organizacdo possui um local, reservado, nessa aldeia onde as mulheres confeccionam o
produto e também possui uma casa em Pesqueira, onde faz a ligacdo com estabelecimentos
para onde o produto é escoado, mas também expdem as pecas, no local para serem feitas as
encomendas. Segundo os relatos, atualmente essa organizagdo passa por um problema de
coordenacao e gestdo de recursos.

Existem, ainda, dois outros Conselhos: 0 CISXO e o COPIXO:

Em 1995, o Centro de Cultura Luiz Freire - CCLF — ONG que atua também na area de
educacéo popular, comecou a apoiar os Xukuru, sobretudo na formacdo de professores para a
construcdo de um curriculo especifico e diferenciado, que atendesse as necessidades e
especificidade de cada povo. Como consequéncia desse trabalho de formacdo, em 1997, os
Xukuru criam o COPIXO - Conselho de Professores Indigenas Xukuru do Ororubé - que atua
na educacgdo. Coordena a educacéo especifica e diferenciada, que ja vinha sendo desenvolvida
em diversas partes do pais, mas que sé em outubro de 1999 foi legalizada pela Resolucdo n.°
03/99 da Camara de Educacdo Bésica. Essa resolucdo veio criar a categoria Escola Indigena
dentro do Ministério da Educacdo. No entanto, a Resolucdo so veio a reforgar uma prética ja

exercida nos Xukuru, que ¢é o ensino especifico e diferenciado. O COPIXO é formado por 16
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pessoas, sendo uma delas representante da Comisséo Interna, que faz a ligacdo entre as outras
liderancas e o Conselho de Professores.

O CISXO - Conselho Indigena de Saude Xukuru do Ororuba — criado em 2000, atua
na area de saude, viabilizando a qualidade no atendimento ao povo Xukuru, junto com 0s
agentes de saude e cobrando da FUNASA - 6rgdo Federal responsavel pela satde indigena.
Poténcia necessaria para garantir a salde da populacdo indigena o trabalho dos agentes de
salde e fundamental também para a garantia da saude diferenciada. O CISXO é composto por
dezessete integrantes exclusivamente indigenas, entre eles estdo: o cacique, a coordenadora do
Pdlo-Base, liderancas das aldeias, auxiliares de enfermagem, AIS (Agente Indigena de
Saude), AISAM (Agente Indigena de Saneamento), e outros. Nos postos Médicos estdo
disponiveis, dentistas, enfermeiros/as, auxiliar de enfermeiro/a, agente indigena de saude -
AIS, AISAN - Agente Indigena de Saneamento, auxiliar de servi¢os gerais, entre outros.
Segundo Cida, uma das AIS, as atribuicdes mais gerais do CISXO s]ao acompanhar e
fiscalizar acdes referentes a salde, bem como, planejar acGes e discutir as politicas de
melhorias nos servicos médicos diferenciado e especifico, buscando melhorar a salde desta

etnia.

O objetivo do CISXO de est4 fiscalizando, que a obrigagdo do conselho é
fiscalizar as a¢Oes de salde dentro do povo Xukuru, tanto do médico, como
do agente de satde, do AISAN. A gente fica sempre observando, avaliando e
discutindo as politicas e as melhorias dentro da area indigena. Quando tem
algum assunto, assim caso um da gente ndo trabalha, a gente chama para
conversar. Se teve algum erro do médico, alguma coisa, a gente senta todo
mundo e discute. Se precisar conversar, se € melhor, o que é que ta tendo de
errado, em que é que tem que melhorar (Entrevista com Cida)

Alguns dos membros do CISXO, segundo Souza,

participam também do Conselho Distrital de Pernambuco, representando os
interesses de sua etnia, bem como do Conselho Municipal de Saude com o
intuito de fiscalizar o que é realizado com as verbas destinadas a salude do
indio e de garantir melhores atendimentos nos hospitais municipais - Lidio
Paraiba e Casa de Saude - pois s&0 comuns as queixas de preconceito e ndo
atendimento, por receberem servigos médicos promovidos pela FUNASA
(2004, p.33).

As funcbes dos membros do CISXO detém também elementos politicos, pois tanto as

funcBes destes membros como as de AlS, AISAM e dos professores usufruem de um grande
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respeito da populagdo. Como critérios de escolhas nas selecdes se observa a capacidade que
essa pessoa tem de resolucdo dos problemas da sua comunidade e, sobretudo “por
desempenharem importante papel nas mobilizacdes politicas promovidas pelas liderancas
Xukuru”. (SOUZA, 2004, p. 33). Souza destaca ainda, em seus estudos, que o perfil dos AIS
e AISAM, resume-se, “além das obrigagdes de seus respectivos oficios, em participar das
lutas para o bem-estar do seu povo”. O relato abaixo de Cida nos mostra como os AlS se

organizam durante o més:

NOs da salde nos organizamos assim: Para trabalhar nas aldeias todo més a
gente faz um cronograma para saber quais sdo as aldeias que o médico
atende. Que todo dia ele atende em uma aldeia. S6 ndo na sexta-feira que ele
ndo atende e sabado e domingo. Ai quando vai, vai a enfermeira, vai 0
medico, tudo. Trabalha até a quinta-feira a turma da gente porque na sexta é
a folga do médico e da turma também. A gente trabalha segunda, terca,
quarta e quinta. Ai cada dia é em uma aldeia. Ai a dentista mesmo atende em
S8o José. A gente passa avisando para ver quem esta precisando mesmo de ir
ao dentista. Ai avisa a eles e eles vao no dia. E para 0 médico também, a
gente avisa e v& quem esta mais precisado de ir ao médico. Porque ele tem
gue atender 30 a 40 e nunca sai direito se ele tiver que atender mais de 40
pessoas. O minimo que ele atende sdo 30 pessoas. Porque assim, sempre tem
febre, diarréia em crianca. Os adultos hipertensos e diabético sempre tém
muito dentro da &rea indigena, ai esses tém que acompanhar mais, nao é?
Gestante também. Todo més agora é tirado 3 dias para elas fazerem
prevencdo que é para elas fazerem todo més, fazer o pré natal. Ver se a
crianca também esta desnutrida ou com desenvolvimento nutricional, baixo
peso. E a maioria dessas criangas também recebem cestas de alimento. S
que assim, depois que veio estas cestas... eu mesmo s6 tenho 3, ndo tenho
tanto problema. Mas quem tem 6 crian¢as quando a crian¢ca pega um
pesinho, ai teria que sair, né? Se saiu do risco sai... ai a mée ficou brava.
Porgue cortou a cesta. Queria que aquilo viesse direto. Deveria d& gracas a
Deus pelo filho ter aumentado o peso e ndo esta mais correndo o risco, mas
ndo ela ndo quer. Ainda bem que eu ndo tenho nem um. (Entrevista com
Cida)

Além das instancias mencionadas hé a figura do Pajé - que desempenha a fungéo de
conselheiro nas reunides, opinando sobre as discussbes da etnia- e do Cacique - que
desempenha o papel de lider do povo, organizando-o e representando-o tanto entre os
povos indigenas, quanto na mediacdo com o Estado. Segundo Fialho (1999), “todas essas
formas de organizacdo se baseiam na etnicidade como preceito basico para as

reivindicagoes”.

Seu Antbnio Medalha diz:
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Para mim era a maior satisfacdo. Porque eu estava conhecendo que aquilo
gue estava fazendo ia servir de melhora para mim. Para mim e para 0s meus
filhos, para meus netos. Que na época eu nao tinha neto, mas agora eu tenho.
Eu j& tenho 16 netos. Uns tdo em S&o Paulo e outros estdo aqui. Quer dizer
gue tudo isso eu pensando no futuro dos meus filhos. Porque acontece o
seguinte: Eu j& estou com 61 anos. Eu ndo sei se eu daqui para frente, eu
duro mais 15 anos ou 20. O que eu lutei ja vai ficar com meus filhos, meus
netos. Para eles falarem para os outros que isso aqui foi luta do meu pai, foi
luta do meu av6”. (Entrevista com Seu Medalha)

O discurso e o orgulho da unido e organizacdo Xukuru faz parte de uma ideologia
dominante que é difundida internamente e externamente. Esse discurso é influenciado e
reafirmado também pelas agéncias e atores externos que sdo aliados e parceiros da causa
indigena. Esse discurso € amplamente difundido e internamente compartilhado e pouco
contestado. Esse discurso politico se manifesta consciente e inconscientemente por mulheres e
homens Xukuru e é construido no campo intersocietario de forma estratégica. A idealizacdo
do povo Xukuru é um processo continuo de formacdo intensamente difundido interna e
externamente.

A vida nas retomadas intensificou a convivéncia social entre vizinhos e também as
diversas familias, de diferentes aldeias. As mulheres redimensionam seu papel como esposas,
médes que lutam por sua sobrevivéncia e contribuem com a renda familiar. A educacéo, a
salde e a gestdo do territorio também atingiram as relacbes de género onde os papéis das
mulheres Xukuru s&o importantes. Nas duas primeiras esferas, as mulheres exercem posicéo
de lideranga e vao ampliando as suas participagdes, causando um impacto cultural forte nessas
relacBes. Essas esferas de atuacdo levam a uma transformacdo das relacGes de género na
esfera politica, pois essas liderancas femininas da salude e da educacdo participam das
questdes politicas e ttm voz nos espacos publicos, ainda que tenham casos das mulheres que
estdo afastadas da participacdo nesses espacos, pois a maioria das liderangas Xukuru é
formada de homens. Isso, inclusive no conselho de liderangas Xukuru onde as decisfes sdo
tomadas. No entanto, mesmo as mulheres que ndo estdo a frente desses espagos, exercem
influéncias sobre os homens dentro da esfera doméstica, pois o campo politico Xukuru
desenrola-se dentro e entre os espacos publicos e privados.

Desta forma, as mulheres participam tanto quanto os homens dos acontecimentos
politicos, econdbmicos e sociais desta etnia. A conquista da terra e o enfrentamento da garantia

dos direitos indigenas fazem parte da luta diaria dos povos indigenas na constru¢cdo de uma
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nova sociedade. Nesse sentido, as relagdes dos Xukuru referentes a luta pela terra parece
possibilitar modificacdes no espaco familiar. Os demais espacos e atividades exercidas por
estas mulheres contribuiram também para observamos o aprofundamento e percepcao de um
contexto mais amplo de atuacdo. Observa-se que, a acdo das mulheres nas retomadas se
aproxima de uma agéo coletiva transformadora das relacdes existentes proposta por Melucci
(2001) que se auto-afirmam e refletem nas vidas dos proprios Xukuru. Através dos relatos
observamos também que aparecem dificuldades e desafios enfrentados por essas mulheres
enquanto indigenas, trabalhadoras, mées e companheiras. A partir das retomadas, 0os Xukuru
foram inserindo novas formas de trabalho feminino e masculino e novas relacfes de género
nos papeis sociais, politico, religioso e econdémico. Os rituais também foram intensificados.
Ao passo que foram retomando seu territorio, 0s rituais que aconteciam anualmente (6
de janeiro, na pedra do rei — Aldeia Pedra d’Agua, S&0 Jo&o e Nossa Senhora das Montanhas,
aldeia de Cimbres) passaram a ocorrer semanalmente nos terreiros, além disso outros terreiros

foram formados.
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3 - RITUAIS DE POLITICAS OU POLITICAS DE RITUAIS: OS XUKURU E
SUAS PRATICAS

No capitulo anterior observamos as retomadas como estratégias de mobilizacéo
politica que constituem um outro ambiente, poderiamos dizer mais atualizado, para
compreender a organizacao Xukuru. Podemos entender essa nova configuracao social, a partir
do que foi identificado, por Trejo (2006), como a “quarta onda” dos movimentos indigenas.
Os rituais Xukuru, assim como as retomadas, fazem parte dessa I6gica. O ritual contribui
para reforcar o status quo, sustentando as liderancas e o sistema de poder, haja vista que 0s
rituais envolvem essas pessoas com uma aura mistica e as legitimam, como vimos
anteriormente. Analisar a prética ritual dos Xukuru ¢, também, fundamental para entendermos
as mudancas em sua organizacdo politica. De fato, nos rituais, constatamos que além do poder
de legitimar a lideranca e constitui-la de poder para representar essa etnia internamente, como
externamente, podem ser observadas mais duas caracteristicas: o poder de reforcar os lagos de
solidariedade e a manutencao de sinais diacriticos; e o poder de modelar a concepcéo de vida
das pessoas, ou seja, estabelecer uma determinada orientacéo.

Nesse capitulo, tratar-se-4 as praticas rituais Xukuru e seus espacos sagrados
conectados ao Toré e a pajelanca, ao culto aos Encantados e a ingestdo da Jurema. Essas
praticas sdo importantes para compreendermos como se reconfigurou a organizacgdo politica
Xukuru. Diferentemente do que se pensa, 0s novos desenhos que os rituais foram assumindo,
estdo relacionados, sim, com as transformacgdes que a organizacgao social interna dos Xukuru
tem se atualizado. Ou seja, ndo se trata de performances (NEVES, 2005) com vista a apenas
uma afirmacdo da identidade étnica para fora do grupo, para o exterior, €, sobretudo, intra-
étnica, para os de dentro. A religiosidade dessa etnia € um dos elementos fundamentais que da
a sustentabilidade a essa organizacdo, especialmente, por reforcar a idéia de unidade. Toda
essa reorganizacdo passa, também, por uma conexao com 0S Novos papeis sociais que vao

sendo assumido pelas mulheres e homens desta etnia.

3.1 - O PODER DE REFORCAR OS LACOS DE SOLIDARIEDADE E A
MANUTENCAO DE SINAIS DIACRITICOS
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A cultura simbolica dos Xukuru lhes da muitos elementos para diferencia-los da
populagéo regional. Fundamentado pelas crengas e tradigcdes, esse povo luta pelo respeito aos
seus costumes e direitos. “Os mecanismos rituais sdo invocados tornando a delimitacdo de
espacgo ¢ identidade uma questdo da organizagao social do proprio grupo” (FIALHO, 1998,
p.100-101). Simultaneamente ao processo de organizacdo politica e econdémica, os Xukuru
vém desenvolvendo e redimensionando suas manifestacdes religiosas e culturais. Dentre estas
se destacam os rituais do Toré e da Pajelanca, que sdo suas prioridades na definicdo da
identidade étnica e no esforco da solidariedade interna da comunidade, como evidencia

Souza:

A religiosidade consiste num dos principais elementos de coesdo étnica do
povo Xukuru. Seu universo é plural, composto por um complexo
imbricamento entre a religido nativa, o catolicismo popular e cultos afro-
brasileiros. A realizagdo dos rituais, como o Toré, a pajelanca, e de festas
sagradas como a de Mae Tamain, de Senhor Sdo Jodo, servem para atualizar,
reafirmar e enriquecer a tradicdo do grupo, fortalecendo sua identidade
(SOUZA, 2004, p. 37).

Nesse aspecto, nos aproximamos das elaboracdes de Barth (2000) ao pensar que a
tradicdo é elaborada de forma diferenciada pelos atores sociais que a vivenciam e a
manipulam para legitimar ou deslegitimar determinados poderes. Torna-se necessario analisar
0 Toré Xukuru como elemento dessa tradicdo em continua transformacdo ampliada e
modificada.

No Nordeste, varios estudiosos®® dirigiram a sua atencéo para os estudos do Toré no
processo de “emergéncia étnica”, a partir dos anos 1980 e 1990. Esses pesquisadores
apontavam as dindmicas da construcdo da identidade étnica de diversos povos do Nordeste e
enfatizavam a dimensdo politica de sinais diacriticos, privilegiando uma abordagem teorica
processualista. Grinewald (2005, p. 16), aponta o Toré como uma “manifestacao indigena” ja
era relatado por Carlos Estevéao de Oliveira (1942), Estevao Pinto (1956) e Hohental (1954 e
1960). Em estudos sobre os Xukuru (PE), Hohental, escreveu em 1950 que o Toré “¢ a
‘danga’ mais comum e mais difundida entre os caboclos do Nordeste do Brasil” (1954, p.132).
José Mauricio Arruti, em estudos sobre os Pankararu, afirma que o Toré para esta etnia é
descrito como “brincadeira de indio” ou de “caboclo” e “consiste basicamente em uma danga
coletiva de um numero indefinido de participantes” (2004, p.247). Nascimento (2005)

apresenta o toré Kiriri da Bahia como ritual étnico-religioso. Para essa etnia o Toré é descrito

13 Ricas contribuigdes foram feitas por Jodo Pacheco de Oliveira (2004), Rodrigo de Azeredo Griinewald (2005).
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como ‘“brincadeira”, embora trata-se de um conjunto de crencas que simboliza sua
indianidade, na qual a Jurema se encontra no centro. Martins afirma que para os Xukuru-
Kariri de Alagoas “dangar”, “fazer brincadeira” ¢ “termo utilizado para se referir ao Toré”
(2004, p.223). Batista, em estudos sobre os Truka (PE) afirma que “o Toré entre os Truka é
também chamado de ‘folguedo’, ‘brincadeira dos caboclos’, tendo o ritual um carater de
“diversao ou festejo tipico de ‘caboclo’” (2005, p.76). Para os Atikum, segundo Griinewald, o
Toré “¢ uma festa ritual onde se danga em circulos espiralados, ao som de maracas e cantigas
(toantes) e ha intervalos para se louvar Jesus Cristo, santos catolicos, mestres do catimbé e
ancestrais miticos” (2004, p.145; 2005, p.112). Ja Pinto afirma que “entre os Atikum, o ritual
do toré caracteriza-se por ser uma festa pablica e trabalho espiritual, ndo sendo permitido
beber durante o ritual” (2006, p.135). Barbosa afirma que para os Kapinawa e Pipipd o Toré
“designa uma danga, um folguedo, uma brincadeira” (2003 e 2005, p.157). Mota diz que o
Toré para 0s Xoco e Kariri-Xoco (Al) é uma “danga” e cantico ou ainda uma “brincadeira”
(2005, p.173). Para os Xukuru, o Toré é considerado ora como uma danca, brincadeira e ora
como um ritual, como ciéncia (FIALHO, 1998; NEVES, 2006).

O Toré Xukuru vem sendo amplamente estudado nas suas manifestacfes publicas e
particulares'. Esse ritual é elevado por esses estudiosos como sinal de diferenciacéo étnica.
Grinewald (2005) e Neves (2005) acrescentam que Camara Cascudo (1980) apresenta dois
significados para a expressdo Toré: o primeiro associado a “uma espécie de flauta” feita de
casca de taquara e o segundo uma “danca indigena, ainda em voga em principio do século
XX, em Cimbres (atualmente territério Xukuru)”. Segundo Neves (2005), os Xukuru foram
reconhecidos como indios por conta da luta deles proprios, mas também por conta dos relatos
etnogréficos de Hohental, na década de 1950.

No processo de fortalecimento étnico Xukuru, os rituais funcionaram como sinais
diacriticos. O Toré comecou a ser estimulado pelas liderancas como forma de unir e mobilizar
as pessoas. Paralelo ao processo de expropriacdo da terra, os Xukuru sofreram repressdes
contra a prética cotidiana dos seus rituais. Segundo Fialho (1998), ao longo do tempo, 0s
indios foram proibidos de realizarem abertamente seus rituais, passando estes a serem
praticados escondidos na mata e por um grupo pequeno de pessoas. Apenas o ritual de S&o
Jodo - Cal e de Nossa Senhora das Montanhas — Mde Tamaim - continuaram a ser realizados
abertamente em Cimbres. Mesmo assim, as pessoas que participavam desses rituais eram

vistas de forma discriminada. Por conta dos conflitos existentes na area, Neves (2005, p.118)

1 Ver estudos de FIALHO, 1998; SANTOS, 2003; NEVES, 2005; OLIVEIRA, 2006.
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ressalta que,antes de 1988, os Xukuru ndo podiam dancar o Toré publicamente, sé dancavam
escondidos na mata e poucos indios participavam. Oliveira (2006) também confirma, o que
foi dito anteriormente, mostrando que “a pratica do Toré foi duramente combatida até o inicio
da década de 1990, sendo discriminada pelos ndo indios como ‘catimbd’, o que levava a
repressdo até mesmo por parte da policia de Pesqueira”. (2006, p. 142). Segundo Fialho
(1998), o Toré nesse periodo era considerado como Xang®.

O medo dos fazendeiros e a pratica oculta dos rituais sdo confirmados no relato

abaixo:

Naquela época ndo existia os terreiros dos rituais. Mas a gente ndo fazia por
qué? Porque a gente tinha medo. Sabiamos que esse territorio era nosso. Mas
guem era que ia abrir um terreiro dentro das terras dos fazendeiros. Era fazer
e eles botarem para correr. Era. Depois que ndés comegamos a luta, que
comegou a retomada comegamos a fazer nossos terreiros. Pedra d’Agua
mesmo ia muito oculto. Os mais velhos iam, mas iam muito oculto. Hoje nés
temos a festa do dia 6 de janeiro, do mestre Rei do Ororuba. Todo dia 6 nds
vamos. Todo Xukuru pode ir. E antigamente para ir era muito oculto,
escondido. Eram algumas pessoas daqueles mais velhos que iam. Porque a
terra era do branco. Porque se fosse e eles vissem era arriscado até matar.
Entdo, eles iam mais era muito oculto. E hoje ndo, nds vamos libertos. Mas
antigamente ndo ia. la s6 escondido. (Entrevista com Mulher Xukuru)

De fato, o ritual do Toré foi proibido aos indigenas, embora estes a praticassem as
escondidas. Entretanto, segundo Griinewald, quando o “Servigo de Protecao do indio (SPI) e
depois a Fundacdo Nacional do indio (FUNAI) foram reconhecer os indios do Nordeste
acabaram por selecionar o Toré como tradicdo a ser exibida para atestagdo da indianidade”
(2006, p.103). Os Xukuru exibem o Toré como sinal diacritico para manutencdo de sua
indianidade (FIALHO, 1998).

Os elementos do catolicismo estdo presentes no cotidiano dos Xukuru de maneira
muito forte. No entanto, realizam cultos diferentes da maneira cristd para as suas divindades
de devogdo e lhes “atribuem caracteristicas proprias a essas divindades afinadas com o ser
Xukuru”. (SOUZA, 2004, p.36). No que diz respeito as manifestacfes culturais-politicos-
religiosas do povo Xukuru, as comemoracdes e datas ritualisticas mais importantes sdo: a
Festa do Rei de Orub4, a Festa de S&o Jodo Batista, Nossa Senhora das Montanhas - Tamaim
- a Festa do dia das criancas e a Manifestacdo do dia 20 de maio - esta Gltima recentemente
incorporada ao calendario Xukuru. Embora, nas narrativas de homens e mulheres estejam

presentes também a realizacdo de novenas, onde se dangava o coco de roda e as bandas de
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pifano tocavam. Além disso, ha o culto a numerosos santos, tais como: lemanja, Sdo Jorge,
pretos velhos, Padre Cicero, Frei Damido e ao proprio cacique Xicdo (NEVES, 1999;
SOUZA, 2004). Essa devocao é expressa através de imagens pregadas nas paredes das casas,
ou em altar que ficam na sala ou em um quarto, sobre uma mesinha.

Souza destaca que além dessas expressoes “um grupo de romeiros parte anualmente da
Vila de Cimbres para Juazeiro do Norte, na época de final de ano, a fim de fazer promessas,
inclusive para cura de doengas e lazer” (2004, p.37). Existem igrejas ou capelas, em muitas
aldeias: Igreja de Nossa Senhora das Montanhas, na Vila de Cimbres (considerada a mais
importante); Igreja de Nossa Senhora das Dores, na aldeias Lagoa; Capelinha de S&o José, na
aldeia S&o José; santuario de Nossa Senhora das Gragas, na aldeia Guarda e outras. (SOUZA,
2004; NEVES, 2005; OLIVEIRA, 2006).

Para entendermos o cendrio politico nessas datas, os indios dangcam em trés ambientes:
Aldeia Pedra d’Agua, Pesqueira e Cimbres. No caso de Cimbres e Pesqueira, 0s dois
marcados pela presenca de seus vizinhos “brancos”, ou seja, ndo-indios, a danca do povo
Xukuru e os “pontos” assumem um claro contexto politico, que ¢ o de afirmar a sua
indianidade frente aqueles que, constantemente, a estdo negando, por terem interesse em suas
terras. Em outro momento, os rituais sdo realizados no terreiro sagrado em meio a mata da
aldeia Pedra d’Agua. Ali 0 Toré é dancado pelos indios e para os indios, havendo geralmente
a presenga de “brancos” aliados, que sdo convidados por eles, ocasido em que séo trabalhadas
a coesdo interna do grupo e a necessidade de unido frente as ameacas externas, ou até mesmo
as dissensdes internas (SOUZA, 2004; NEVES, 2005; OLIVEIRA, 2006). Duas festas sdo
realizadas no terreiro da Pedra d’Agua, uma em homenagem aos Reis do Oruba, no dia 06 de
janeiro - Dia de Reis no calendério Catélico - e outra em homenagens as criancas - xenupre™
— no dia 12 de outubro. Na aldeia de Cimbres, ocorrem duas festas maiores a de S&o Jo&o
Batista e a de Nossa Senhora das Montanhas e uma menor que é a de Sdo Pedro. Em
Pesqueira, ocorre a manifestacdo do dia 20 de maio (SANTOS, 2003; SOUZA, 2004;
NEVES, 2005; OLIVEIRA, 2006).

Para os Xukuru, as matas, os olhos D’agua, os lajedos e pedras sdo locais sagrados,
moradas dos encantados e dos caboclos e séo nesses locais que eles realizam seus rituais, pois
acreditam na mée natureza (NEVES, 2005, p. 101). O universo simbdlico, a rede de relacdes
entre as pessoas e a relagdo com a terra fazem parte da forma de organizacéo politica Xukuru.

Para Neves, a forma como se relacionam com o sagrado é destacado dentro da cosmologia

15 Xenupre significa indio pequeno, ou crianga, na lingua Xukuru.
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Xukuru. “Os Xukuru estdo subordinados a um poder simbolico que se expressa, através da
natureza sagrada, dos encantados de luz, de M&e Tamaim e de Pai Tupé consubstanciados no
Toré” (NEVES, 2005, p.101). A cosmologia Xukuru é representada, nas palavras de Neves,
por uma mistura de simbolos: “a natureza sagrada, a presenca dos ‘encantos de luz’, também
chamados de ‘encantados’, que frenquentemente se apresentam durante o transe nos rituais,
juntamente com a evocacdo a santos do catolicismo popular e influéncias de elementos
afrobrasileiros” (NEVES, 2005, p.115). O Toré ¢ parte fundamental dessa cosmologia.
Segundo Nascimento (2005), o toré nao ¢ apenas um sinal diacritico, mas ¢ uma “linguagem
étnico religiosa” tanto externa, para os de fora, como intra-étnica, para os proprios Xukuru.
Devido a repressédo e a situacdo conflituosa entre indios e ndo-indios, o Toré passou a
ser dancado publicamente apenas nos rituais do Sdo Jodo, realizado no dia 23 de junho e no
dia de Nossa Senhora das Montanhas, comemorado em 2 de julho (FIALHO, 1998; NEVES,
2005; Oliveira, 2006). Segundo Fialho (1998), somente a partir da retomada de Pedra
d’Agua é que comecaram a dar visibilidade aos terreiros, onde faziam os rituais de forma
sigilosa e com poucos participantes. Fialho acrescenta ainda que, antes desse periodo, “havia
modificagdo quando alguma mulher assistia ao ritual”, referindo-se aos cultos que aconteciam
as escondidas e & noite no terreiro de Pedra d’Agua (FIALHO, 1998, p.62). Seu Antonio
Medalha afirma que o Toré era dancado anualmente; sé apds as retomadas € que passam a ter

uma intensificacdo dos rituais:

A gente dancava 0 nosso Toré de ano em ano. Ai quando n6s comegamos na
luta das nossas terras. Ai ja comecamos a fazer terreiros e dancar o ritual
aos sabados e domingos. Continuamos. Hoje temos ritual na sucupira, no
sabado e aqui em Cimbres, no domingo. Mas ndo para no sabado na
sucupira e no domingo aqui. Sabado na sucupira e no domingo aqui. E temos
aqui em Mascarenhas também. L& tem terreiro também. Aqui de vez em
quando nds vamos também. E no domingo também. Mas nunca mais teve
porque o bacurau de I, ndo estd morando mais I4. Aquele menino o Ita esta
morando aqui. Quando eles querem fazer o ritual 14, eles mandam chamar a
gente e a gente vai (Entrevista com Seu Medalha)

A criacgéo dos terreiros serviu como espacos para a realizacdo dos rituais, mas tambem
para fortalecer os lacos de solidariedade entre os indigenas e como espaco politico. Como
mencionado no capitulo anterior, as liderancas iam de aldeia em aldeia fazendo novenas e
dancando o Toré, apds a realizacdo do ritual, as liderangas repassavam informacgdes para 0s
participantes e discutiam sobre os assuntos relativos a aldeia e ao povo como um todo. Como

ressalta Oliveira, o politico e o simbdlico fortalecem a identidade étnica equilibrando os
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“objetivos histdricos e o sentimento de lealdade as origens” (1998, p.66). Para Fialho, vale
enfatizar que “Toré ¢ outro meio por onde os Xukuru tentam mostrar que a terra além de um
meio de produgdo é também a carteira de identidade de um povo” (1998, p.56). O pajé, Seu

Zequinha, nos fala bem sobre o sentido do Toré:

O Toré é a religido da gente mesmo, dos indios. Sem o Toré nao tem indio,
ndo pode pedir, ndo pode ter forca para fazer as coisas que o caba quer. E
principalmente eu vou lhe dizer uma coisa, 0 Toré tem que ter pajelanca,
porque na pajelanca é a donde... os Pajés e as Tuxasl6, ai vai se juntar
aquela forga e vai pedir, tipo uma oragdo, uma oragdo que a gente tem para
fazer, tipo vocés branco. Vocés brancos, quando fazem um pedido fazem
uma oracdo, vai pedir a Tupa. Que eu falo assim Tupd porque é o direito da
gente, vocés ja pede a Deus, que é a mesma coisa, que s6 muda somente o
idioma: Tupa para Deus(Entrevista com Seu Zequinha —Pajé Xukuru)

Dentre os locais sagrados da area indigena Xukuru destacam-se alguns lajedos ou
pedras sagradas - Pedra do Rei, em Pedra d’Agua; Pedra do Gentio; Pedra do Conselho,
localizada em Cimbres, onde é realizado o ritual & meia noite durante a festa do Séo Jo&o;
Laje do Patreka, em Cimbres onde os indios faziam o ritual no Sdo Jodo, pois foram
construidas casas no local; Laje do Crajeu, localizada na entrada de Cimbres, onde iniciavam
0 Toré e antigamente os indios surravam os mortos para afastar os maus espiritos, Pedra do
Vento, na aldeia Git0, Pedra do Acaua e Pedra do Dinheiro, na aldeia cajueiro. Essas pedras
foram bem catalogadas por Neves (2005). Para os Xukuru essas Pedras e Lajedos séo locais
de presenca dos espiritos encantados. Além desses locais, possuem seis terreiros - um na
aldeia Sucupira, outro na aldeia de Cimbres, um na aldeia Pedra d’Agua, um na aldeia
Mascarenhas e dois na aldeia Pé-de-serra, locais onde realizam rituais. No trecho abaixo Seu

Antbnio Medalha fala a respeito da construcéo dos terreiros:

Eu entrei na luta que a luta comegou em 83. Mas que a gente j& vivia no
Toré. A gente ja vivia na tradicdo... mas que na época a gente ndo sabia dos
nossos direitos que o Toré aqui era de ano em ano. Era dia de S&o Jodo e dia
de Nossa Senhoras das Montanhas [...]JEu sempre brincava. Eu sempre
dancava o Toré. Mas antes era de ano e ano. Porque nao existia os terreiros.
Hoje nos temos Pedra d’Agua que foi o primeiro a ser fundado, em 1990.
Segundo esse daqui [Sucupira] que foi 14 de novembro de 1991 ou 92.
Quando foi fundada a aldeia de sucupira, nés fundamos o terreiro de la.
Quando foi colocado o nome da aldeia de Sucupira, j& tinha o de Pedra
d’Agua e 1 ano e pouco depois fizemos o de Sucupira e depois nds fizemos o
daqui de Cimbres. Esta com... fez 4 anos. Foi no dia 9 de marco de 2004 que
fundamos o terreiro aqui (Entrevista com Seu Medalha).

16 Ajudam o Pajé na religiosidade, principalmente nos rituais de pajelanca.
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Os terreiros sdo construidos dentro das matas proximas a aldeia. As pedras, lajedos e
0s terreiros sdo todos locais sagrados. Souza confirma que, “nesses locais sagrados,
principalmente nas matas, os Xukuru cumprem suas "obrigacGes™ oferecendo fumo, rapadura
e velas, as "caboquinhas" e "cabocos".” Embora, apenas nos terreiros sdo constantemente
realizados rituais (2004, p.38).

De fato, os rituais do Toré e da pajelanga sdo primordiais na definicdo da identidade
étnica destes e no reforco da solidariedade interna da comunidade e fazem parte dos principais
rituais ligados a religiosidade Xukuru. O Toré também vem sendo utilizado, pelos indios, em
manifestacdes fora das aldeias celebrando o ritual de luta, quando o Toré é dangado para pedir
protecdo, forgca, coragem e discernimento a Tupd, Tamaim, aos encantados de luz e aos
espiritos dos seus antepassados. O Toré e a pajelanca estdo juntos nos rituais. Percebemos a
distingdo entre eles ao presenciarmos 0s momentos em que sdo realizados apenas a danca do
Toré e 0os momentos em que séo realizados os rituais do Toré com a pajelanca. Distingui-los
ndo é tarefa facil para quem ndo os conhece. Para Nascimento, “o Toré, enquanto ritual
religioso, caracteriza-se pelo transe medidnico, nele ocorrendo a possessdo. [...] E através
dessa possessdo que 0s encantos se ‘manifestam’. A comunica¢d0o com oS encantos, ou
encantados, é o objetivo do ritual” (2005, p.40, grifo do autor). J4 a pajelanca, segundo
Neves, “pode ser feita por varios motivos, desde a cura de algumas enfermidades, até¢ a

confirmagio, pelas proprias forgas da natureza, de alguma lideranga” (2005, p.102).

Nos Xukuru, o ritual do Toré é realizado em diferentes momentos e assume assim
significados também distintos. O Toré pode variar também na intensidade do ritmo que é
dancado conforme o momento e o puxador. Algumas funcbes no Toré sdo determinadas, tais
como: o tocador de Mibim, o bacurau, quem faz a reza, o preparo e a distribuicdo da Jurema,
a defumacdo, a utilizagdo do jupago, 0s cantores que puxam, 0s médiuns responsaveis pelos
terreiros, os de frente ou os cabegas. Neves (2005) afirma que os Xukuru passaram a usar 0s
maracas com frequéncia nos rituais depois do cacique Xicao, ja o ritual com o Mibim (flauta)
é 0 mais antigo dos Xukuru. Os proprios Xukuru afirmam que "desde sempre nds tivemos o

ritual tocando o Mibim".

O Toré do Povo Xukuru é dancado em fila, em forma de espiral, ndo s6 por liderancas,
mas por todo o povo, seja homem, mulher, velho ou crianca, todos participam, vestidos com a
barrentina - chapéu de palha - e o tacé — denominado por eles também de farda, € um traje

tipico, feito de palha, os mais velhos fazem de palha de milho. Na frente vem o Bacurau ou
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puxador do Toré'", o tocador de Mibim - flauta — o cacique e outras liderancas, formando um
grupo de mais ou menos 6 pessoas. O restante segue em duas filas ou mais - dependendo da
intensidade do Toré- dando o ritmo ao Tore, aos canticos tradicionais, com seus maracas e 0s
jupagos®®. Na forma tradicional apés as liderancas, a fila seque formada por homens, em
seguida as mulheres e por fim criancas e idosos, Atualmente, 0s jovens - mocgas e rapazes -

nédo seguem essa ordem e dangam na frente juntamente com as liderancas.

Alguns elementos sdo destacados durante o ritual do Toré e da pajelanca: 0 maraca, o

jupago, a borduna, a ingestdo da Jurema e o chanduré.

O maracé é um tipo de chocalho e o jupago é um pau comprido como um bastdo com
extremidade inferior abaulada que os Xukuru utilizam no Toré batendo no chdo para dar o
ritmo da musica, junto com o maracé e a pisada forte em um dos pés. O pau é tirado de uma

arvore chamada de candeeiro, dificil de ser encontrada na atualidade:

Essa madeira é uma madeira que ndo tem mais na mata. Essa madeira é uma
madeira é do agreste. Aqui antigamente tinha uma mata na época de Dr.
Otavio chamavas-se 0 Agrestdo que a madeira que tinha era essa. N&do tinha
outra madeira. As outras eram poucas a madeira que tinha era essa chamada
candeeiro. Fez pena que se fosse nessa época ninguém tinha deixado acabar.
E tinha eu cansei de ver da uns 2 km daqui. Agora esta com uns 5 anos que
eu fui la. (...) Essa mata aqui 14 no Barro vermelho, 1a em curral de boi eu
encontrava. Mas na mata mesmo ¢é dificil de encontrar. Porque ele da mais
em capoeirdo. Tem canto que quando ele se da. Ali madeira é s6 essa. Eu
encontrei uma e disse: Agora esse daqui é meu e fiz esse (Entrevista com
Seu Medalha)

Segundo observagdes de Neves, “s6 os homens Xukuru portavam os jupagos durante o
Toré” (2005, p.121). J& 0 maraca é tocado por homens e mulheres. A borduna é uma madeira
esculpida em formato de escamas de peixe muito utilizada pelos indios do Nordeste e que
vém tendo uma grande aderéncia por parte dos jovens Xukuru que, algumas vezes, a utilizam
em lugar do jupago durante o Toré. De fato, nos rituais que eu presenciei apenas homens

portavam jupago.

" No caso do Xukuru do Ororuba, o puxador acabou sendo apelidado bacurau por causa da funcao que exerce de
iniciar os cantos do Toré e com o maraca dando o ritmo, ou entdo indo a frente com o jupago em rituais
especificos, como a Avena — danca do Toré, em frente a Igreja de Nossa Senhora das Montanhas que encerra o
ritual do S&o Jodo.

'8 O marac4 é um tipo de chocalho e 0 Jupago é um pau comprido como um bastio com extremidade inferior
abaulada que os Xukuru utilizam no Toré batendo no chédo para dar o ritmo da musica, junto com o0 maraca e a
pisada forte em um dos pés.
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No Toré, ndo ha um numero delimitado de pessoas para poder ser realizado. As
pessoas, além de dancar, tocam o maracé, batem com o jupago no chdo e cantam os canticos
da tradicdo indigena, “cangdes denominadas ‘linhas’ ou ‘pontos’, ritmadas ao som dos
maracas e do jupago” (SOUZA, 2004, p.37). Entre um cantico e outro, os indios ddo uns
gritos de vez em quando e fazem saudacGes aos santos, aos Encantados de Luz. Os
Encantados, Encantos, Caboquinhos, guias, mestres encantados, gentios sdo os espiritos dos
antepassados dos Xukuru que se comunicam através da incorporagdo ou transe mediunico
durante os rituais do Toré e da pajelanga (Souza, 2004). Segundo Griinewald, “alguns deles
tiveram existéncia humana, foram antepassados que se teriam encantado, ido para o ‘reino

encantado’ ou ‘reino da Jurema’ ou ‘jurema’” (2005, p.43, grifo do autor).

No Toré, com a pajelanca, o ritual € iniciado com o Mestre gaiteiro — atualmente Seu
Antbénio Medalha — que toca o Mibim. Ouve-se 0 som do Mibim e comeca a pajelanca. O Pajé
sauda aos Encantados de Luz, ao Mestre Rei do Orubd, a Pai Tupd, Mde Tamaim, ao Cacique
Xicao, 0s antepassados e outros Santos. O Mestre gaiteiro toca a primeira peca'® — msica:

Porgue a gente € o seguinte: a gente faz primeiro o ritual do Mibim e depois
que faz o ritual do Mibim ai ja faz... j& é cantando. Ai quem puxa é eu mais
Zé Silva. Da Sucupira fagco parte também do bacurau, na sucupira. L&
também é a mesma coisa. Faz a abertura no Mibim e depois cantamos 0s
pontos. Faz o Toré no Mibim e depois faz o ritual cantando. L& sou eu, Zé
Silva e Zezinho que é irmdo de Jodo Jorge (Entrevista com Seu Antbnio
Medalha).

Enquanto isso, o Pajé fuma um cachimbo, que os Xukuru chama de chanduré ou
chanduca e solta a fumaca sobre o Peji®® e sobre as pessoas que est&o a frente deste. O Pajé e
0 grupo de pessoas que o acompanha no ritual, em frente ao Peji, comecam suas oragoes,
acendem velas no interior do altar e falam com os Encantados e espiritos incorporados

Durante o ritual do Tore, é servida a Jurema sagrada.

Em toda a tradicéo ritual, destaca-se também como elemento fundamental a Jurema
preta (Mimos Hostilis Benth, atualmente classificada por Mimosa Teniflora (MATOS e
BARROS, 2006). A Jurema € uma planta sagrada utilizada nos rituais de Toré e pajelanca

que, de dominio exclusivamente indigena, promove também uma separacdo entre indios e

9 0s Xukuru chamam a musica entoada pelo Memby de peca. Ao todo sio quatro pecas diferentes, ou seja,
quatro misicas tocadas apenas pelo Mestre Gaiteiro com o0 Memby.

20| ocal sagrado em forma de uma pequena cabana que fica no meio dos terreiros e também na Pedra do Rei,
nesta o Peji e o altar é feito de pedra, ornado por flores. Nos outros terreiros é feito de palha de coco e também
ornada por flores.
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brancos. A bebida da Jurema é feita pelo Pajé com casca do tronco e da raiz. Segundo Mota e
Barros (2006,), em seus estudos sobre os Kiriri-Xokd (Alagoas) e (Sergipe) essa planta faz
parte do “complexo da Jurema”. Para eles, o “complexo da Jurema” ¢ definido como “um
conjunto de representacGes que envolvem concretamente plantas chamadas Jurema e as
concepgdes que sobre elas recaem. Este complexo é uma demonstracdo da mescla e troca
entre sistemas de crenga, sistemas de classificacdo boténica, representagdes e epistemologia”.
(MOTA e BARROS, 2006, p. 19). Também Nascimento (2005), em estudos sobre 0s ritos
Kiriri (Bahia), confirma que Toré faz parte desse conjunto de crengas chamado ‘complexo
ritual da Jurema’. Esse conjunto esta presente nos povos indigenas do Nordeste, incluindo os
Xukuru. O vinho da Jurema é consumido pelos participantes do Toré e liga 0 mundo terreno
ao mundo espiritual, ao além, permitindo a pessoa que 0 beber entrar em contato com esse
mundo espiritual, com os encantados (SOUZA, 2004; NEVES, 2005). Esse conhecimento faz
parte da “ciéncia do indio”, como ¢ denominado pelos Xukuru. Souza (2004), define a
“ciéncia do indio” como um “conjunto de saberes sagrados e médicos do grupo que alicercam
sua cosmologia”. O antropologo Rodrigo Griinewald chama de “regime de indio” e define
este regime como “o sentido de suas praticas religiosos [...] marcadores da oposi¢do indio Vs.
Branco, excluindo o branco de seus mistérios” (2006, p.106). Para Griinewald ainda, cada

etnia do Nordeste “estabeleceu um regime proprio” (2005, p.18).

Durante o ritual, algumas pessoas médiuns incorporam® os “Encantados”. Essas
pessoas — homens ou mulheres - sdo colocadas no centro do Toré, onde giram e dancam ao
som da gaita, cantam e emitem mensagens aos participantes (SOUZA, 2004). Apds ouvir as
mensagens dos Encantados e espiritos incorporados, o Pajé e/ou seus/as acompanhantes
coloca a méo na testa da pessoa incorporada, faz uma oracéo, sopra o ouvido desta e 0 espirito
incorporado sai. Homens e mulheres que possuem mediunidade e ndo participam
frequentemente dos rituais semanais, no terreiro ou que ndo se cuidam??, podem passar por
situacOes desagradaveis. Durante o ritual, por exemplo, os guias podem incorporar levando a
pessoa a se machucar, caindo ou indo para dentro das matas. Segundo alguns médiuns, “o
médium bom € aquele que ja nasce feito. Que ¢ médium de nascenga” ou “curandeiro fino”,

como nos relata Dona Maria a respeito da sua mediunidade:

2! Incorporar seria um estado de transe. Para os Xukuru, é nessa hora que os Encantados mandam as suas
mensagens.

22 Se cuidar, para os Xukuru, significa “firmam seu ponto”, ou seja, tomam os banhos e fazem suas defumagoes,
conforme seus guias o aconselham a acender velas pedindo luz para si e para seus guias.
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Quando eu fui nascer minha mae estava sofrendo muito. Ela ndo tinha
experiéncia que era o primeiro filho. Eu sou a mais velha. Ai ela chamou um
indio velho que era curandeiro para d4 uma forcinha para ver se eu nascia
em oracdo. Ai quando ele veio abaixou uma cabocla velha que o nome dela
era Dandara. Ai ele fez as oracdes dele e eu nasci. Quem me tirou foi minha
mée e quem me pegou foi um espirita. Um espirito me pegou e eu fiquei 8
dias sem fazer coco. Ai vieram me batizar em casa. Esse mesmo homem foi
meu padrinho. Com 6 meses eu comecei a me virar uma coisa anormal na
rede. Ai mée correu e chamou ele e disse que eu tava com problema de
crianga. E ele disse: ‘ndo comadre essa menina € corrente que ela tem e é de
nascenga. Esse homem era um curandeiro fino’. Ele era espirita. Ele disse:
‘Deixa ela comigo que a senhora ndo vai pagar nada e eu vou cuidar dela que
essa menina ¢ uma médium fina’. Seu Geneci disse para mae. Mas mae nao
quis deixar eu com ele. Com 7 anos eu comecei a trabalhar (Entrevista com
Dona Maria).

Lica também nos relata sobre a sua religiosidade:

Eu ja nasci com esse dom, dado por Deus. Quando eu tinha 10 anos eu ja
recebi o primeiro guia. Ai o Pajé cuidou. Ja o Pajé cuidou de mim. Ai me
ensinou banho de limpeza, ai eu ja comecei a saber dos encantados. Eu ja
tinha aquele dom que eu ja zelava das matas, eu zelava dos passaros, eu
criava muitos passarinhos, em casa também eu ja zelava de tudo. E nesse
meio veio essa religiosidade que é dos encantos. Ai eu comecei a acreditar
nos parentes. Meus pais ndo gostavam muito, mas tinha que ser. Aquele dom
da familia s6 quem tem sou eu e o Pajé, s6. SO nos dois que temos esse dom.
Antes da gente tinha minha bisavd. A minha mée e o meu pai ndo (Entrevista
com Lica).

Contudo, alguns médiuns tém suas “correntes” ou “guias” “desenvolvidas ao longo do
tempo”, servindo para a pessoa saber controlar seu dom, saber se proteger, mas também

“fortalecer as suas correntes”. Como foi o caso de Lia:

Eu sempre gostei de participar do ritual. Sempre quando eu ouvia a zoada da
maracé é como se aquilo me chamasse. E como se eu escutasse o som, Eu ja
escutava 14 na frente. E o tipo de historia, aquelas pessoas que estavam la
que recebiam os Encantados. Eu sentava assim no canto e quando pensava
que ndo eles me chamavam como se tivessem me visto. S6 que era um Santo
que estava me vendo. E eu n&o acreditava e diz: - ‘Oxente! Fulana ndo me
viu, como ¢ que ela estd me chamando’. Desde que era um santo ali. E que
aquelas pessoas ja trabalhavam, ja recebia no ritual. E ai quando eles
estavam incorporados, 0 encanto que estava neles, o espirito que estava neles
me chamavam para onde eles estavam. E eu ia para |4 quando eles me
chamavam e quando eles me chamava eles diziam que eu tinha corrente e
que ia demorar muito, s6 que um dia eu também pudesse ajudar ...

Eu sempre gostava de me defender tomando banho das ervas. N&o esperava
gue ninguém me desse ndo, a que me desse vontade eu pegava e tomava um



108

banho. E tomava o banho e dai eu sentia uma energia saindo de mim. E ai
guando o pessoal incorporava dizia que era o lado espiritual meu que vinham
com muita vontade e que ndo ia demorar e eu estaria trabalhando. E ai eu ia
para o ritual e quando ouvia alguns pontos, ndo eram todos 0s pontos, apenas
alguns pontos quando eu escutava, eu me sentia mal com uma vontade de
chorar muito forte e ficava tremendo. Eu ndo me segurava em pé e meu
coracdo parecia que ia pular pela boca, mas ai eu ficava com medo de chegar
mais perto e mandar alguém rezar em mim, para tirar aquilo de mim, né? E
fui sofrendo. Quando eu dormia a noite, eu mesmo me via manifestada,
trabalhando, incorporada. Eu via uma pessoa diferente em mim, mas eu via
que era eu que estava ali rodando. E muito ruim, sabe... eu sofri muito.
(Entrevista com Lia)

Segundo as narrativas dos médiuns, ha dois tipos de correntes: ha corrente da direita e
ha corrente da esquerda: As correntes da direita — sdo as entidades mais elevadas e de muita
luz, sdo os mestres, os caboclos, os encantados de luz. As correntes da esquerda s&o
compostas por qualquer espirito para o bem ou para 0 mal. Dona Maria nos explica:

A corrente da direita. Que nem essa que a gente trabalha, que trabalha mais
para o bem. E esquerda trabalha mais pro mal. Agora vocé tem dois lados e
vocé tem que usar as duas maos, agora uma mao sé deve usar na hora da
precisdo que é a esquerda, né? E eu sei que eu tenho esse lado, minha
esquerda é muito forte. Ninguém faz nada comigo e eu ndo fago nada com
ninguém. Se a pessoa fizer alguma coisa comigo, me judiar e me maltratar
eu vejo a resposta. Eu vejo. E eu ndo entrego nas maos dos espiritos ruins, eu
entrego s6 na méo de Deus e na mao dos encantos dos Xukuru. No lugar de
eu jogar um incéndio em cima daquela pessoa... eu jogo na direita e eu vejo,
pa! E eu vejo resultado. Eu vejo na hora. Mas eu acho ruim eu ser assim.
(Entrevista com Dona Maria)

O bacurau tem um papel importante no ritual, ele puxa o Toré tocado pelo Mibim e no
Toré com maraca e canticos é ele quem puxa também. Para os Xukuru, o bacurau € a
lideranca dos mortos, dos antepassados, dos Encantados. Segundo Seu Antdnio Medalha, “o0
papel do bacurau é o seguinte. O papel do bacurau é uma coisa muito importante. Porque nos
consideramos ele, o bacurau como a lideranga dos mortos. Como a lideran¢a dos mortos.”
Conforme seu Antdnio Medalha, atualmente existe entre os mais velhos, quatro bacurau: “O
bacurau da serra é Adejar. O de Sucupira € Zezinho. O bacurau daqui € Zé Silva. Eu sou
mestre do Mibim e também puxo o bacurau”. (Entrevista com Seu Anténio Medalha) Vale

salientar que todos os Bacurau sao homens.
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3.1.1- O MIBIM E O MESTRE DA GAITA

Foto: Hosana Santos, 2008. Antonio Medalha, tocando o mimbim.

O Mibim — gaita — € um objeto sagrado para os Xukuru e é o instrumento mais
importante do ritual. O Mibim antes era feito de taboca, um tipo de bambu. Mas, atualmente, é
feito de cano plastico PVC com tamanho de 60 cm. Seu Antonio Medalha faz algumas de 45
cm, mas € para as criangas que ele da aula, pois a outra fica muito grande para elas. A gaita
tem um buraco na frente préximo ao bico - a cera do bico da flauta é de cera de abelha de

arapué - e quatro buracos no final. Nenhum buraco atras.

Para os Xukuru o mestre de gaita € muito importante por ser considerado da tradicéo.

Seu Antonio Medalha nos fala sobre isso:

Olha! O mestre gaiteiro também é muito importante. Muito importante
também porque o mestre gaiteiro ja vem. O Mibim ja vem de muitos anos.
Desde o comego. Desde 0 comego que ja vem. Porque quando encontraram
nossa mée que foi achada pelos nossos parentes velhos, nossos antepassados,
ela foi festejada com o Mibim. Ai por isso que ficou a tradicdo do Mibim. Ai
¢ uma tradicdo que a gente tem que levantar e ndo pode deixar ela cair.”
(Entrevista com Seu Antdnio Medalha )

Seu Antonio Medalha nos relata que tinha muita vontade de aprender a tocar o Mibim:
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Eu comecei a tocar Mibim eu estava com uns 35 anos de idade mais ou
menos. Agora quando eu comecei. Eu tinha muita vontade de aprender. Eu
via e ficava ansioso para aprender. Eu ficava ali olhando. Porque nessa
época tinham muitos. Ali na regido da serra mesmo tinha muitos mestres de
gaita. Ali eu conheci muitos mestres de gaita ali da serra [...] seu Ventura
tinha muita vontade que eu aprendesse. E como de fato. Que quando foi uma
noite de S&o Jodo que ele vinha para ca com seu Romao. Ai ele disse: “Vocé
tem vontade de aprender a tocar gaita’. Eu disse: ‘Tenho seu Ventura. Eu
tenho muita vontade de aprender’. A primeira gaita que eu peguei foi na
gaita de seu Ventura. Ai comecei soprando e 14 vai. Ai ele foi e disse: “Vocé
leva jeito de aprender’[...] Entdo eu comecei né. Ele mandou uma gaita para
mim era de taboca. Porque antigamente as gaitas eram de taboca. Hoje ndo
existe taboca € de pléstico, mas que a origem é de taboca. Eu comecei
treinando e 14 vai. [...] Ai eu continuei, né. E fui aprendendo e aprendendo e
14 vai e 14 vai. Seu Ventura e seu Romao sempre dizendo assim: ‘olha se
interesse de aprender. Que mais na frente n6s vamos embora e vocé quem
vai ficar’. E eu indo assim devagarzinho eu dizia: ‘Eu vou aprender se Deus
quiser’.E fui aprendendo e aprendi. Hoje o que eu aprendi eu estou
repassando. (Entrevista com Seu Anténio Medalha)

Entre os Xukuru, antes, havia outros mestre gaiteiros. Na regido da serra, na aldeia de
Canabrava tinha trés irmaos que eram mestre da gaita: “Era... Pedro Zezinho, Jodo Zezinho,
Zé Zezinho isso eram trés irmdos. Todos trés mestres de gaita. Esses foram 0s que eu conheci
que eram de Canabrava” (Entrevista com Seu Antdnio Medalha). Além desses, existiam muitos

outros mestres da gaita:

Pedro de Lucena esse... faz muitos anos... esse foi um dos primeiros. T4 com
muitos anos. Eu ndo alcancei ele ndo. Ainda alcancei Zé Roméao. Machado
gue a gente chamava Machadinho e os outros sim. Eu alcancei tudinho e eu
ja dancava o Toré. Machado e Zé Romao era daqui da regido do Agreste.
Tinha o finado Chico Rodrigues que era daqui também. E também € da
familia de minha curué. Chico Rodrigues era mestre de gaita e eu nado
alcancei. Tinha Sebastido Rodrigues, Zé Rodrigues que era tio da minha
Curué (Curué quer dizer esposa). Seu Ventura, tio da minha curué também.
Todos trés eram da Serra, da aldeia Git6. Sebastido Rodrigues morava em
arco verde, mas ele vinha todo ano que ele era da serra, do Gité onde mora
compadre Milton. Ele morava em Arco Verde e vinha todo ano. Seu Rodolfo
era da serra. N&o sei se era de Cana Brava, sei que era dali daquela Regido
(Entrevista com Seu Antdnio Medalha).

Seu Antonio Medalha é o unico Mestre gaiteiro atualmente e toca ha mais ou menos
35 anos. Cada mestre foi repassando seu conhecimento ao longo do tempo. Mestre finado Zé
Boiadeiro que ensinou para Zé Trovéo e teve Mestre Antonio Ventura que ensinou ao atual
Mestre gaiteiro Antonio Medalha. Atualmente, o Unico mestre de gaita € seu Antonio
Medalha. Ele nos relata bem isso, no trecho abaixo:
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Do meu tempo pra cd, sé tem eu. Hoje vocé vé as coisas como sdo. Sou eu
em todos os terreiros. Como vocé vé antigamente quando eu comecava 0
Toré na frente da Igreja cada um que quisesse tocar. Cada um queria tocar. E
hoje s6 existe um. Tem um menino também, Zé Trovdo que a gente chama
ele gringo. Se se interessasse também seria um bom mestre. Mas o caso
também é a tuvinca [que quer dizer Bebida]. A tuvinca também desmantela
tudo (Entrevista com Seu Medalha).

Seu Antonio Medalha ensinou para dois jovens, Welison e outro rapaz, esse outro foi
embora para Sdo Paulo. Contudo, de mestre gaiteiro oficial s6 tem seu Anténio Medalha. Ele

também dé aula nas escolas para as criangas.

Ai hoje eu sempre digo e falo: “Vocés se interessem de aprender. Porque eu
ja estou na idade. Ja estou com 61 anos e néo sei se duro mais uns 20 ou 30
anos quem sabe’. Vocé v€ ja vai para quatro anos que eu ensino e so
aprendeu um. E foi se embora para Sdo Paulo. E quer dizer que ndo
aprendeu de tudo. Estava comegando bem.

[...]JAgora tem aquele menino de Lia. Aqui e acola eu dou uma explicacéo
para ele. Welison. Mas pode ser também... mas ndo presta a pessoa esta
bebendo porque é uma coisa de muita responsabilidade e ndo presta esta
bebendo. E eu sei que é. Hoje tem esse tempo todinho que eu aprendi e é um
prazer para mim tdo grande. Eu queria que pelo menos quando eu me
passasse (Morrer )ficassem pelo menos uns trés ou quatro. [...] Eu falo para
eles que se interessem para aprender também para ndo deixar a tradi¢do
morrer (Entrevista com Seu Antonio Medalha).

A gaita invoca tanto os antigos mestres de gaita, como serve para invocar todos 0s
encantados de luz... é como se abrisse os caminhos e os chamassem para vir ao ritual.
Segundo Seu Milton (lideranga mais antiga e sobrinho de Seu Ventura), quando o Mestre
gaiteiro toca, seu mestre (aquele que Ihe ensinou a tocar) esta perto dele Ihe dando forca e Ihe

instruindo. Dona Maria também nos fala sobre a importancia da gaita:

A gaita invoca os Xukuru dos antepassados. Porque os antepassados ta na
gaita. Aquela gaita chama os espiritos. Ai da a forca e fala para gente o que a
gente tem que fazer para se defender da maldade do mundo. A maldade que
tem gente maldosa, né? VVocé vai fazer uma coisa e muitas vezes outra
pessoa maldou o que vocé estd fazendo. NOs temos o trabalho de
mediunidade ¢é separado do dia do Toré, do ritual. Porque tem gente que vai
n&o é para participar do Toré. E para curiar (observar) o que esta se passando
(Entrevista com Dona Maria).
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Antes do ritual, as vezes, o mestre da gaita faz toda uma preparacdo. Em sua casa, 0
mestre da gaita faz defumacao e deixa o Mibim no altar com outras imagens: “Nao ¢ banho, ¢
defumador. Mas a gente ndo pode explicar. Isso ndo é toda vez. Tem imagem que a gente
coloca ela(a gaita) aos pés para ela (a imagem) da forca. Aqui as vezes eu fago. SO quando
esta precisando”( Entrevista com Seu Antonio Medalha). Conforme observamos, os tocadores
de gaita séo exclusivamente homens. As mulheres ndo podem tocar e nem se quer pegar na

gaita. Seu Antdnio Medalha explica:

Olha! Porque é o seguinte a gaita que é o Mibim mulher ndo pode aprender.
Porque ja vem ja dos antigos. Dos nossos antepassados velhos que ja foram
h& muitos anos. Que sempre falavam que mulher ndo podia tocar o Mibim. Ja
para puxar na maraca a mulher pode tocar e pode puxar o bacurau. Pode ser
0 bacurau do ritual. Ja na gaita nio pode. E a experiéncia. Porque ja vem
desde o0s nossos antepassados velhos. O finando seu Ventura me disse: ‘ndo
deixe mulher pegar nesse Mibim. Nao deixe ndo, ndo pode.” Nem pegar, ndo
pode. Agora pelo dizer dele a gente entendia porque era, né? Porque
acontece as vezes as mulheres nao estdo em condicGes de pegar. Ai ndo pode
(com relacdo & menstruacdo). Dancar o ritual ela pode. Pegar na maraca,
fazer o ritual, puxar uns pontos. Ai pode.Porque na escola mesmo uma
menina mesmo perguntou: ‘Seu Medalha porque ¢ que a gente ndo pode
aprender?’

Eu disse: ‘Minha filha ndo é discriminando vocé. E que ndo pode’. Se
acontecesse e se pudesse ensinar paras mulheres, elas aprenderiam muito
mais ligeiro do que muitos homens. Porgque a gente conhece que elas tém
aquela forca de vontade de aprender muito mais do que os homens. Mas a
gente ndo pode. Sinto muito, mas a gente ndo pode ensinar.(...) Eu digo ndo
é descriminando vocés. Minha filha ndo pode ndo. Ja é costume dos nossos
antepassados.( Entrevista com Seu Antdnio Medalha)

No entanto, essa afirmacdo ndo é consenso dentro da propria religiosidade. Quando
perguntamos a dona Lica sobre o Mibim., por que, mulher ndo pode pegar ou tocar? ela me
responde que pode: - “Mas pode. Sabe por que pode? Porque todos nds somos filhos de um sé
pai, um s6 tupd. Nos somos mulher, mas nés podemos dependendo do nosso interesse, a nossa

fé que a gente tem”.

Questionamos entdo, se ela ja ouviu alguma tocadora de Mibim e ela responde

dizendo:

N&o, ndo. Falta de interesse também. Puxa se eu me empenhar e chegar para
ele: ‘Seu Medalha, eu quero aprender a tocar a gaita’. Ele vai me ensinar. E
eu vou aprender a tocar. E falta, eu diria, de vocé se interessar. De interesse,
as vezes as pessoas, principalmente nossos guias daqui ndo tém... partem
mais para vaidade.( Entrevista com Lica)
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Questionando também sobre o bacurau, o tocador de maraca e dos canticos, bem como

dos responsaveis pelos terreiros serem homens, seu Antonio fala que essas funcdes podem ser

assumidas por mulheres, mas nos Xukuru ndo tem uma mulher que seja preparada para isso:

Agora a maracd, ja para puxar o ritual pode. Pode puxar o bacurau na
maracd, na frente qualquer uma mulher pode. Tomar conta do terreiro
também. Aqui a gente ndo vé ndo, é dificil. Aqui ndo tem uma mulher para
dizer assim: ““ vou puxar o bacurau”.

Sei ndo. Talvez porque se sinta assim com vergonha. Mas dessas outras
aldeias tem mulher que puxa. E tem mulher que puxa divinamente. Mas aqui
ndo tem quem puxe. Se sabe, ndo querem puxar, né!(...) Humhum. Mas se
quisesse puxar, puxava. Ndo tinha problema. Se quisesse puxar, puxava.
(Entrevista com Seu Antonio Medalha)

J& essa fala de seu Antdnio vai de encontro a fala de Dona Maria que se irrita ao falar

do assunto:

Aqui ja tem alguns bacurau que canta e que fica lhe discriminando. E
comecam a dizer que o ritual fica sem forca porque é a mulher que esta
puxando. Acho que €é discriminagdo contra a mulher aqui. Nessa tribo da
gente aqui é. A mulher ndo pode puxar um Toré. A mulher ndo pode ser uma
lideranca. A mulher ela ndo pode nem dancar ali na pedra do conselho no dia
que vai todo mundo para la. Porque vai ver vai tudo impura e os homens
tudo puro... vai ver. A mulher também ndo pode nem participar. Entdo é
discriminada nisso, e por que?

Al deixa s6 0 homem para fazer o ritual, s6 homem para liderar sozinho, sé
ele e mulher nem uma vao ver. Porque se uma mulher tiver um monte de
bode aqui ou gado quando é na reunido se alguém viu um bode ou gado solto
por ai ela vai ter que pagar por aquilo que tem, o ato. Ela ndo deveria pagar,
porque ndo participa. Nao pode participar também. Entdo ndo deveria pagar,
né?

S6 isso quando tem uma coisa errada de alguma mulher aqui. Tem um bicho,
tem um rogado, tem uma coisa ou tem outra, ou colheu um pé de feijdo. A
mulher tem que pagar e poderia ndo pagar. Porque a mulher ndo participa de
nada. Eu acho isso errado. Vocé j& falou com alguém sobre isso assim?
(Entrevista com Dona Maria)

Hosana — Néo, estou comecando a falar sobre isso agora. Nesse trabalho.

DONA MARIA — Porque eu acho isso errado. Pois é minha filha, n6s somos
mulheres e somos pessoas discriminadas.

Olha a gente ndo participa de um conselho. Tudo é embutido e mulher ndo
participa de nada. Vocé ndo participa de comissdo interna, que sdo sO as
liderancas. Aqui tem esse negdcio do conselho de mulheres que tem 3
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mulheres daqui, mas é fraco. Lia, Doca e Almira e mais outras mulheres de
outras regides. (Entrevista com Dona Maria)

Como nos lembra Leach (1995), as relacdes e 0s papéis sociais ndo estdo em
equilibrio. “As sociedades reais nunca estdo em equilibrio”, estdo repletas de inconsisténcias.
Nesse sentido, ao verificarmos os rituais dos Xukuru, podemos fazer essa andlise das forcas
em movimento, das mudangas sociais, suas unidades e sua acdo, discutindo o comportamento

das relacGes de género.

3.1.2 - OS TERREIROS

Nos terreiros sao realizados festas e rituais do Toré e da pajelanca. Neste local que é
uma espécie de clareira, dentro da mata e com cercas ao redor, ttm um Peji — altar religioso -

construido aos pés do tronco de uma &rvore geralmente o juca ou juazeiro.

Na mata todo domingo tem ritual. E aos domingos, quando a gente viaja...
guando a gente viaja a gente sempre repassa algumas coisas paras pessoas
que tdo la participando do Toré... E todo final de més a gente tem reunido
(Entrevista com Cacique Marcos)

Durante o trabalho de campo tive a oportunidade de conhecer um pouco mais 0s
rituais Xukuru. Participei dos rituais semanais no terreiro da aldeia de Cimbres e apenas um
no terreiro da aldeia Sucupira, embora em outras oportunidades eu ja tivesse participado de
rituais nesse ultimo terreiro. Em Cimbres, o ritual acontece na quinta-feira e no domingo,
sendo o ritual da quinta-feira apenas para alguns médiuns. Em Sucupira, o ritual é realizado
aos sabados. Ambos os rituais o horéario estabelecido para o inicio é 15 horas. Embora, ao
logo da tarde as pessoas continuem chegando ao local.

Ao chegarem a entrada do terreiro para o ritual, as pessoas ajoelham-se e fazem o sinal
da cruz. Ao entrarem vao ao Peji, se ajoelham, fazem o sinal da cruz e acendem velas pedindo

luz aos encantados. Outras pessoas ainda trazem bombons e flores e deixam no Peji. O ritual é
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iniciado com o toque do Mibim. O responsavel pelo terreiro - em Cimbres é Seu Chico Jorge -
e 0 mestre de gaita ficam em frente ao Peji. Toca-se uma peca ou musica e louva-se gritando:
“Viva a mde Tamaim! Viva ao nosso pai Tupa! Viva ao mestre rei do Oruba! Viva a Ca0!
Viva ao cacique Xicdo! Viva ao nosso cacique!” E todos respondem: “viva!” a cada uma das
evocagOes. Enquanto isso, seu Chico Jorge faz a defumacéo no Peji, no mestre de gaita e nas
pessoas que estdo na frente do altar. Em seguida, o tocador do Mibim toca a peca seguinte e 0
bacurau puxa o Toré. Ao final das quatro pecas, 0 mestre da gaita guarda a gaita dentro do
Peji e junto com o bacurau iniciam o outro Toré com 0 maracd e as mausicas, “linha” ou
“ponto” que sdo cantadas.

No terreiro, o ritual foi gerido por trés pessoas (Seu Chico Jorge, Seu Antonio
Medalha e Seu Zé Silva) que sdo liderancas politico/religiosas, o responsavel pelo terreiro , 0
tocador do Mibim e o bacurau, respectivamente. Em outra visita quando teve mais de um
bacurau ou algum responsavel de outros terreiros, eles também ficaram a frente. Essas pessoas
organizaram as oferendas, puxaram os canticos do Toré e a fileira da danca, auxiliaram na
distribuicdo da Jurema, falaram com os espiritos incorporados e auxiliam os médiuns
incorporados. Todos eles homens.

Enquanto o Toré é dancado, algumas pessoas se revezam descansando nas pedras,
chamadas de “lajes” ou nas cercas do terreiro. Sentam-se durante um tempo, bebem &gua e
comem o lanche que levaram, conversam entre si, depois retornam a fila do Toré. Ap6s um
tempo dancando ao redor do Peji, param e ficam dancando e cantando em frente a este.
Algumas pessoas tomam a Jurema que € distribuida pelo responsavel pelo terreiro. Durante o
ritual cantam-se varios “pontos”. Quando se canta a musica de uma entidade que é o guia da
pessoa, 0 médium homem ou mulher incorpora a entidade ou o encantado, entre elas: Zé
Vaqueiro, Yemanja, Petro Velho, Caboclinhos, Caboclinhas, Erés, etc.

No momento que uma pessoa incorporou, outras pessoas se aproximaram soltado o
cabelo da pessoa incorporada e tiram os colares e outros objetos que pudessem machuca-las.
Os médiuns dancavam fora da roda, entre as pessoas ou em frente ao Peji, geralmente com o
corpo curvado, os cabelos soltos na frente do rosto. Seu Chico Jorge auxiliava para que as
pessoas incorporadas figuem dentro da roda. Cada médium incorporava uma entidade ou
encantado; aconteceu de um médium incorporar mais de uma vez a mesma entidade ou mais
de uma entidade. Algumas entidades pediram mel ou Jurema para beberem e também para
acenderem uma vela pedindo luz. Seu Chico Jorge prontamente atendeu ao pedido. Algumas
pessoas que participavam do ritual foram até ao médium incorporado, fizeram uma saudagédo

apertando a mdo com os bracos erguidos. Quando sai de la perguntei a algumas pessoas sobre
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esse momento e elas me responderam que nesse momento as pessoas faziam perguntas ou
pedidos de diversos assuntos familiares, saide, doenca, emprego, relacdes amorosas. para a
entidade ou encantado. Estas através do médium davam conselhos de perseveranca e
receitavam banhos e defumacdes. Outras vezes as proprias entidades chamaram a pessoa e a
aconselhava algumas vezes com palavras bondosas e de compaixdo e outras vezes com
palavras irbnicas. Quando passa um certo tempo e o médium ainda se encontra incorporado,
seu Chico Jorge ia até ele ou ela e colocava a médo na testa, soprava o ouvido para a entidade
sair ou como os Xukuru se referem “subir”. Ao final, foi cantada mais uma musica e terminou
o ritual.

Nos rituais do domingo, seu Chico Jorge, ao final, fez o repasse para os participantes
de assuntos relativos a aldeia ou do povo Xukuru como um todo. Durante os rituais do qual
participava, o discurso proferido baseava-se na idéia de que era necessario que todos se
mantivessem unidos para vencer as “demandas”, isto ¢é, as questdes contréarias a eles. A
necessidade de contribuicdo para conseguirem o recurso finaneciro para 0 pagamento dos
honoréarios do advogado de defesa das liderancas que se encontram com processos judiciais
foi outro assunto abordado. Além disso, foram falados assuntos referentes a alguns problemas
especificos de Cimbres, tais como: animais que as pessoas estavam criando soltos na aldeia e
0 problema com a hepatite A e formas de prevencdo. Apoés ter repassado o0s assuntos e abrir
também para os participantes falarem, seu Chico Jorge finalizou, dizendo: “Que Nossa Mae
Tamaim e Nosso Pai Tupd nos acompanhem!” e as pessoas responderam: “Assim seja!” e
foram saindo. Ao sairem as pessoas foram até o Peji e se ajoelharam fazendo o sinal da cruz.

Faziam o mesmo na porteira que da acesso ao terreiro.

3.2 - O PODER DE MODELAR A CONCEPCAO DE VIDA DAS PESSOAS.

Nos Xukuru, embora os rituais sejam dirigidos em sua maioria pelo Pajé ou liderancas
religiosas do sexo masculino, podemos observa que Dona Zenilda, por diversas vezes, esteve
a frente dos rituais religiosos. Além dela, Lica também algumas vezes dirigiu as oracdes.
Observei que nos rituais religiosos desta etnia tanto os homens, quanto as mulheres
participam ativamente durante todo o evento religioso. No entanto, a organizacao social dos
rituais e os principais papéis refletem uma assimetria na participagdo de homens e mulheres.
Ao se mobilizarem em torno da luta pela terra os Xukuru reforcaram esses rituais. Ao passo
que se reuniam para discutir sobre os direitos indigenas as liderangas incentivavam a

realizacéo do Toré.
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No processo de retomada de terra, o0s rituais sdo considerados como pilares de unido e
solidariedade, servindo de agregacdo das pessoas e como sinal diacritico entre indios e ndo
indios, na defesa de serem reconhecidos como povos indigenas e na defesa de seus direitos
constitucionais. Durante a retomada, o “Toré” e a “pajelanca” sdo realizados diariamente,
havendo uma intensificacdo dessas préaticas religiosas. As mudancas que ocorrem séo parte do
processo de continuidade da ordem formal;, e as transformagdes que fazem, provocam
modificagcdes na estrutura formal, como nos lembra Leach (1995). Leach chama de estrutura
social em situacdes praticas, as observacGes em nivel de relaces humanas. Essa estrutura
social consiste em um jogo de idéias sobre a distribuicdo de poder entre pessoas e grupos. Nos
rituais sdo expressas as incongruéncias e revelam a roupagem dada a esse modelo normativo
que conduz a vida do povo Xukuru, demarcando o sentimento de descendéncia comum e
reafirmando sua indianidade. Sua identidade indigena € realizada nas retomadas e no Toré.

Nascimento enfoca que:

De fato, somente em um plano ritual, isto é, religioso, é que poderia
vivenciar plenamente sua condicdo indigena, pois & nesse plano que
demarcam com maior riqueza e elaboracdo sua especificidade cultural. E,
uma vez isso assentado, ou seja, continuamente reafirmado ali, encontrar
razdes e sentido para um empreendimento étnico comum (NASCIMENTO,
2005, p.65).

Algumas mulheres e homens realizam rezas durante o ritual, essas mulheres e homens
sdo chamados de Tux4, ou seja, ajudantes do Pajé. Sdo médiuns preparados e preparadas que
puxam algumas rezas em determinados rituais, tais como: dia de Reis, Sdo Jo&o. Durante 0
Toré homens e mulheres incorporam. Nos Xukuru homens e mulheres participam
coletivamente dos rituais. No entanto, em alguns papéis desempenhados durante os rituais se
percebe que a diferenca de género é marcada. O tocador de Mibim, o bacurau, quem faz a
reza, o preparo e a distribuicdo da Jurema, a defumacéo, a utilizacdo do jupago, os cantores
que puxam, os mediuns responsaveis pelos terreiros, os de frente ou os cabecas e outros. sao
exclusivamente homens. Ja os papéis de tocador de maraca e 0s médiuns que incorporam, 0S
dangadores do Toré, podem ser homens e mulheres de todas as idades. Nesse sentido, nédo ha,
ou pelo menos, ndo foi observado qualquer papel desempenhado exclusivamente por

mulheres.

Nas entrevistas, questionei sobre os motivos que levam os papéis principais dos rituais

serem desempenhados exclusivamente por homens e as respostas sdo variadas:
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H —Por que todos os de frente sdo homens.

Mulher Xukurul — Muitas mulheres sdo indias, mas ndo sabem, elas ndo tem
0 dom. Elas ndo sabem nem cantar um ritual, uma mdsica, um ponto de um
ritual tem muitas mulheres que ndo sabem. Porque isso, porque talvez
faltasse incentivo das pessoas, de nds aqui de dentro e delas. Ou delas, um
descuido delas que ndo vao para o ritual.

Mulher Xukuru2 - Porque dizem... Vai ver que as mulheres néo deveria ter
no mundo né. Vai ver sé era para ter homem. E porque eu fico revoltada com
isso. Com essas coisas. Eu mesma sabia que antes do tempo de Xicdo
primeiro ndo entrava mulher ndo, depois que ele liberou.

Doca - S6 aqui na nossa aldeia. Porque nos outros lugares, outras etnias do
nordeste e até fora mesmo tem cacica, tem lideranga mulher. S6 aqui nessa
da gente que é homem.

Mulher Xukuru3 - Eu acho que aqui eles ttm um pouco de desconfianga
contra a mulher. Eles acham que sabem resolver mais do que as mulheres.
Mas que ndo é isso. Que acho tem mulher aqui que se colocar a cabeca no
lugar aqui dentro da aldeia mesmo que tem mulher que da para dirigir a
comunidade. S6 que eles tdo acreditando mais nos jovens né. Na grande
forga que eles tém. T&o ai fazendo os cursos e 0s encontros.

DONA MARIA - Porque aqui eles acham que os homens lideram mais do
que as mulheres. Eu acho que as mulheres tém a cabeca mais feita do que 0s
homens. Mas s6 que aqui nessa aldeia da gente eu acho um pouco dificil,
porque tem muita discriminagdo com a gente. (...) Até eu ja ouvi falar aqui
que mulher ndo pode tirar o Toré porque fica sem forca. Por que fica sem
forca? Se mulher tem forca na garganta também para cantar. Porque se eu
for abrir mesmo minha boca para cantar alto eu tomo a voz do bacurau. Ja
viu como eu canto? Aquela voz fina e alta.

LICA — Boa pergunta. N&o sei, ndo sei. Eu acho que talvez o povo Xukuru
tenha dado mais oportunidade a esse pessoal masculino. Porque séo
encontradas pessoas mais velhas: homens, do que mulheres. Eu acho que
tem mais homens de idade e que respeitem, do que muitas mulheres. Porque
tem muitas mulheres que tem idade para ser, mas ndo respeitam, nédo
valorizam né! Nédo tem aquela fé viva em Deus, nem nas matas.

Hosana— Dona Lica a Senhora ja puxou algum Toré, assim na fila do Toré?

LICA — Nao, eu ndo puxo o Toré. Eu sou mais da religiosidade do dia de
Reis. Sou eu e o Pajé que ficamos puxando o ritual. Ele abre a mesa e
entrega a Zenilda e a mim. Nesse momento que ele esta abrindo a mesa, eu
estou defumando o pessoal. Aquela fumaca € para tirar o mal, daquelas
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pessoas que vem trazendo o mal de 14 de fora para aquele ritual. Ai aquela
fumaca que a gente dé, ai chama de descarrego. Ai retira aquele mal daguela
pessoa que veio para 0 nosso ritual. Entdo, ai ele abre a mesa e me entrega.
Sou eu e Zenilda quem puxa os pontos do ritual todinho do dia de Reis na
pedra. (...) Porque nos se envolve. Porque cada uma de nos que se envolve,
se empenha até porque acredita.

Embora haja algumas contestacGes, durante as entrevistas, de algumas mulheres sobre
essa exclusividade, durante os rituais, ao contrario, homens e mulheres desempenham suas
fungdes sem maiores questionamentos. No final, as respostas das entrevistadas vao ser
unanimes afirmando que essas pessoas que desempenham tais papéis na religiosidade sdo
detentoras de um conhecimento especifico dado pela “mae natureza” e esse conhecimento ¢ a
“ciéncia do indio”. Outra explicagdo dada pelas liderangas politico-religiosas para os papéis
desempenhados e que é aceita e ratificada pela sociedade Xukuru, € a questdo de que a mulher
ndo pode assumir esses papeis por conta do periodo que passa menstruada, pois ela fica com o
corpo aberto, e isso atrapalha as correntes do ritual. J& o homem, para participar dos rituais,
ndo podera ter relacdes sexuais nos dias que o antecedem. Como confirmam nos trechos

transcritos, abaixo:

Eu acho que, no final, homens e mulheres sdo iguais na religiosidade. A
divisdo é uma s6. Porque quando tem um ritual. Eu acho assim que o indio
guando vai pro ritual. Sdo casados, os dois, né. Entdo se vocé quiser uma
forca da natureza, tem que guardar castidade. Amanha vocé vai pro ritual,
entdo vocé ndo tem relacdo sexual hoje. Guarda castidade para vocé alcangar
aquilo que vocé quiser. Vocé esta pura e ele estd puro também. E dia de
banho também. Dia de banho da natureza sagrada tem que guardar castidade.
Acho que isso ai é o que da forca a gente tanto homem quanto mulher para
gente ter o que quer (Entrevista com Dona Maria).

Eu acho que é a mesma coisa, acho que é igual. Depende de respeitar. S €
diferente naquela época que a mulher menstrua. Se for mulher ainda nova
gue ainda menstrua ela ndo pode chegar no Peji e abrir o ritual. Se ela tiver
menstruada ai ndo pode. E 0 homem é toda vida ele estd podendo fazer
aquilo. E para ele ser bem sucedido, para que Deus dé mais forca a ele, ele
tem que se resguardar também. A gente é a menstruacdo que atrapalha. A
gente durante os 3 dias de menstruacdo a gente tem que se afastar e néo abrir
ritual sagrado, nem tdo pouco botar a mao em ninguém para rezar. Mesmo
assim é o homem ele ndo pode ter relacdo talvez até 3 dias antes. Ele ndo
pode porque se ele for abrir o ritual sdbado, 3 dias antes ele ndo pode ter
relacdo sexuais com a mulher (Entrevista com Lica).

Hosana — Por que a mulher ndo pode participar menstruada?
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LICA — Porqgue ela corta a corrente. Ela ndo tem forca. Naquele momento ela
ta pensando que tem forca. Veja eu tava menstruada e me deu aguela
vontade de rezar. Eu to pensando que eu to me curando, mas eu to mais
atrapalhando. Naquele momento eu posso receber um guia do mal que
penetre no meu corpo. Eu posso até ou ficar doente ou atrapalhar vocé.
Porque aquilo ali n&o vai valer para te curar. E como se a pessoa ficasse com
0 corpo aberto. (...) E 0 homem néo pode ter relagdo porque ele fica com o
corpo aberto também. Ja por causa da mulher. No momento que ele se
envolve com ela, ele estd abrindo o corpo (Entrevista com Lica).

SEU MEDALHA - Olha! E o seguinte... tera os tempos. Porque tera o
tempo que a mulher se ela evitasse nem ir no ritual, ela ndo ia. Quando ela
esta de regra (Menstruada). (...) 1sso mesmo. Porque atrapalha. Estando em
condigdes, ndo tem problema. Mas se ela ndo estiver em condigdes melhor
nem ir. Porque atrapalha muito. Agora eu vou dizer. O ritual sagrado ele tem
muito sigilo. O nosso ritual é o que uma religido. Pelo respeito € igualmente,
nos considera a mata, aquele Peji, ali nds consideramos como uma Igreja
viva. O respeito que a gente tem na Igreja nds temos que ter ali. Se nés
estamos ali estamos pedindo forca a natureza, né? E se tiver com
brincadeira, com folias essas coisas assim ai a natureza se afasta e 0s
espiritos ndo vém. Tem que ser uma coisa séria (Entrevista com Seu Anténio
Medalha).

A menstruacdo da mulher é considerada como impureza. No periodo que ela esta
menstruada é como se ela estivesse impura. De acordo com Douglas, nossas percepgdes sobre
0s riscos sdo condicionadas e definidas culturalmente. A autora apresenta o papel ambiguo da
desordem que a0 mesmo tempo representa a ameaca de destruicdo, mas também o potencial
criativo, ou seja, simbolizando perigo e poder. O perigo, a higiene/poluicdo e a pureza/
impureza sdo nogdes construidas socialmente. As fronteiras entre pureza e impureza nao sdo
rigidas e podem mudar, uma vez que, cada cultura impde sua prépria nogao de sujeira e de

contaminacéo, estabelecendo sua nocdo de ordem e desordem.

Segundo Douglas, estamos todos sujeitos as mesmas regras, todas as sociedade
tendem a manter um ‘padrdo’. A menstruagdo pode ser vista como uma forma de sujeira
(Douglas, 1966). No entanto, como alerta a autora, a impureza é fruto de um sistema de
ordenacdo e classificacdo do mundo que separa e demarca condutas, locais e objetos. A
impureza ndo existe no sentido absoluto, ela representa uma inapropriagdo de tempo e lugar,
expressando uma ordenacédo e classificagdo das coisas, ou seja, hierarquias. A impureza ou
poluicdo simbolica, para Mary Douglas (1966) esta ligada ao descumprimento das regras

religiosas de uma cultura. E o que evidencia o relato abaixo:
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O ritual é uma coisa séria, seriissima. Tem que ter um grande respeito.
Entrar no ritual bébado desmantela. Entrar no ritual de brincadeira
desmantela. Porque se a gente n&o tiver aquele respeito naquilo que a gente
estd fazendo ali ndo estd vogando (valendo) de nada. Ali ndo esta vogando
de nada, né? De maneira alguma. E quando a gente estd com aquele respeito
a gente estd com aquela forca, a gente estd sentido aquela energia forte,
entendeu? Se n&o tiver grande sigilo e respeito, ndo vale de nada. E mesmo
que for uma brincadeira. E por isso que &s vezes eu sou exigente no ritual.
Eu ja reclamei muitas vezes. Quando eu estou tocando Mibim e alguém fica
conversando e la vai e l4 vai. Aquilo aperreia e eu me aperreio. Eu falo na
hora. Eu falo e reclamo mesmo. Reclamo

(...) E justamente e desmantela muita gente. Ai nfo... Ali esta uma coisa que
a gente sabe que tem forca. J& aconteceu de eu estd em um ritual e esta
cantando um ponto e entrar em outro. Outro ponto que eu nem sei. E eu
parar assim e dizer: ‘meu Deus o que é que esta acontecendo?’ As vezes
acontece 0 seguinte: E que as vezes meu coragio estd em um pensamento o
daquele dali estd em outro, 0 do outro estd em outro. Os pensamentos ndo
estdo iguais. Porque para um ritual a gente tem que est4 com 0s pensamentos
devem estd com os pensamentos tudo firme, tudo igual. Porque a gente esta
fazendo uma coisa eu estou com um pensamento firme, aquele estd com o
pensamento firme, mas aquele outro ndo estd. Aquilo ali desmantela vocé.
Desmantela vocé, desmantela eu, desmantela qualquer um. Qualquer um
desmantela. A gente quando comeca um ritual que a gente ta sentindo que
aquelas energias ali estdo todas positivas. A gente reconhece que aquilo ali
esta forte. E a gente estd forte. Mas quando a gente esta vendo quando um
estda com o pensamento ao contrario. Aquilo ali Ah! Meu Deus! Aquilo ali
esta sem forca (Entrevista com Antdnio Medalha).

O estudo do que é considerado impuro numa cultura funciona como uma anéalise
pormenorizada dos padrdes ordenados que essa cultura tenta impor e permite uma
compreensdo universal das regras de pureza, que se aplicam a vida dessa sociedade. "Estamos
separando, demarcando fronteiras”. A impureza faz parte de um sistema que rejeita elementos
inapropriados, na tentativa de criar ordem em algo inerentemente desorganizado. O corpo, ao
ser entendido como receptaculo da santidade, expressa seu sistema social (DOUGLAS, 1976,
p.68). O corpo é uma fronteira entre o individual e o coletivo, e a poluicdo ocorre pelo
desrespeito as fronteiras. Quando os Xukuru afirmam que essas liderangas religiosas sdo
poderosas e eficazes intermediadores sociais isto significa reconhecer que eles aproximam,
unem e separam planos e pessoas distintas. Nesse sentido, estdo negociando simbolicamente,
situagBes sociais contraditorias. Nesse processo de negociagdo 0s rituais sdo expressdes e
atualizagdo simbdlica de suas estruturas sociais.

Turner (1976) e Douglas(1976) tracaram discussdes acerca dos processos rituais.

Ambos discutiam que esses processos procuram superar conflitos sociais estruturais e sempre
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emergem na vida coletiva de qualquer sociedade. Essa capacidade é inerente ao universo
religioso Xukuru. Ao tratar dos rituais faz-se necessaria a propria compreensdo do conceito de
Cultura como um processo social. Douglas entende cultura como os valores padronizados de
uma comunidade que tenderia a criar mecanismos para os elementos que ndo se enquadram
em seus sistemas classificatorios. Dessa forma, eventos fora desses padrdes de ordem seriam
regulados socialmente. A nocdo de sagrado e profano foi especificada por Leach, Turner e
Douglas. Leach especificou os conceitos de sagrado e profano através das acGes éticas ou
estéticas; Douglas abordou a temaética através da nocdo de ordem e desordem e Turner
utilizou a fase “liminar” dos ritos de passagem para demonstrar as contradi¢des, conflitos e
oscilagdes entre ordem e mudanca social, nos situando dentro e fora do sagrado e do profano.
Os trés autores apontam ainda que, a sociedade ndo é algo imovel, mas algo que estad em
constante mudanca e indicam que os conflitos existentes na comunidade servem
positivamente para a compreensdo do todo, além disso cabe ao antropélogo desvendar os
simbolos e significados dos rituais na comunidade estudada, tema para outra dissertacao.
Podemos considerar que o papel do homem no ritual é tido como estruturante. Ja o
papel da mulher é considerado como flexivel e qualquer um pode desempenhéa-lo, embora em
algumas narrativas afirmem que qualquer pessoa mulher ou homem pode desempenhar tais
funcdes centrais. No que diz respeito aos rituais, podemos chegar a algumas consideragdes: 0
Toré e a pajelanca sdo sinais diacriticos que reforcam a identidade étnica Xukuru e que séo
acionados também para reforcar os lacos de solidariedade e de sentimentos de pertenca e
origem em comum (MOTA e BARROS, 2005; GRUNEWALD, 2005). Além disso, observa-
se que, homens e mulheres possuem papéis diferenciados, mas complementares. Mesmo 0s
papéis principais sendo exclusivamente masculinos, as narrativas apontam que a participacdo
feminina nos rituais é superior & dos homens. As agdes simbolicas e politicas Xukuru servem
para entender as normas sociais. Sobre isso, Leach lembra que, qualquer tipo de a¢do possui
aspectos técnicos e rituais, profanos e sagrados. Para ele, o ritual “¢ uma declaragdo simbdlica
que ‘diz’ alguma coisa sobre o individuo envolvido na a¢ao”. O ritual pode ser entendido
como um ato ou uma sucessao de atos prescritos. No caso estudado por ele, os Kachins e
Chans utilizam os rituais simbolicos e politicos como fronteiras de aproximacao e oposi¢do
tanto dentro do grupo, como fora dele. Nos Xukuru, podemos observar a utilizacdo do Toré
como ritual simbdlico e politico, aléem de ser evidenciado como sinal diacritico. Leach
ratificar o uso politico dos mitos e seu poder de construir a realidade de acordo com interesses

coletivos ou individuais.
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Concorda-se também com Mary Douglas (1966), quando afirma que o simbolo é o
meio pelo qual os ritos se utilizam para canalizar e orientar sentimentos, organizar
experiéncia, focalizar e selecionar o que é relevante para resolver determinados problemas. A
autora reforca a relacdo entre o social e o simbolico: “Os ritos sociais criam uma realidade
que sem eles nada seria. N&o é exagero dizer que o rito € mais importante para a sociedade do
que as palavras para o pensamento”. Nesse sentido, reforga entdo a nossa idéia de que 0s
rituais Xukuru impdem, também, uma ordem nessa sociedade e modelando as vidas dessas
pessoas.

Ao explorar as préaticas rituais Xukuru, parece se evidenciar também um campo de
transformacdo das relacOes sociais. Haja vista que, na funcdo ritual, para quem assiste,
aparentemente, homens e mulheres exerciam a mesma posic¢éo. No entanto, mesmo parecendo
haver uma menor visibilidade da participacdo feminina com relacdo a algumas funcdes
ritualistica, percebe-se a multiplicidade de papéis que as mulheres Xukuru desempenham. De
fato, a religiosidade Xukuru parece influenciar e modelar, ou seja, oridentar as relagdes
sociais, uma vez que, existe o tabu da poluicédo referente ao sangue feminino — o significado e
0 papel da menstruacdo — além de existir a execucdo e distribuicdo de papéis nos rituais. A
religiosidade para os Xukuru se configuram com um histérico de luta, valorizacdo, construcdo
de sua identidade cultural frente a dominacdo. Na analise das narrativas, verificamos também
0s aspectos subjetivos no exercicio do poder e a conciliacdo de sua vida cotidiana e o sagrado.
Contudo, também ai ha uma mudanca nessas relacdes. Com as retomadas, ha uma
intensificacdo desses rituais e as mulheres e 0s jovens vdo atuando nesses espacos ampliando
suas participacOes e sendo vizibilizados ao observamos que existem varias mulheres médiuns.
Além disso, o0 pajé -que possui um papel politico religioso determinante na organizagao
politica Xukuru — que até 0 momento € um homem, indicou através das “for¢as da natureza”,

sua irma Lica — uma mulher para dar seguimento e substitui-lo quando ele falecer.
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3.3 - POSSIBILIDADES DE MUDANCAS

Foto: Hosana Santos, 2008. Winny Xukuru, apresentacdo da peca de teatro Mandaru.

Nos Xukuru, quando os homens se organizam na luta pela terra, as mulheres também
se aliam com eles. ora dando suporte no ambiente doméstico, ora indo na frente junto com as
criangas nas retomadas. Pois, frente ao perigo e medo dos jagungos armados era necessario
que as pessoas se mantivessem unidas e essa sabedoria e astlcia era advinda dessas relacdes
de rede de solidariedade. Nesse momento, liderangas mulheres emergem, tais como Dona
Zenilda, Lica, Dona Quitéria, Dona Maria de Roméao (falecida) e outras mais jovens como
Neide, Néa, Lia, Doca, entre outras.

A insercdo dessas mulheres indigenas no movimento regional foram incentivando e
chamando as outras mulheres a participarem também. Como ressalta Ceica Pitaguary,

Essas mulheres durante muitos anos conduziram o movimento indigena e
seus povos. N&o podemos afirmar que o movimento indigena de mulheres é
uma coisa recente, muito antes de se comecar a pensar a organizar o
movimento, essas mulheres ja andavam pelo Brasil e também pelo exterior
divulgando a luta do povo indigena brasileiro reivindicando o territorio e
melhorias para seus povos. O que se tem hoje é fruto da caminhada e da luta
dessas bravas guerreiras
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Essas mulheres ganharam visibilidade ndo s6 a nivel regional, mas a nivel nacional e
internacional. Nesse sentido, outras mulheres foram despertando e comecando a participar
também emergindo novas liderancas, como Pretinha Truka, Neide, Néa, Doca e Lia Xukuru,
Pankara, Francisca Kapinawa, Ceica Pitaguary, Cida Arana, entre outras. Essas liderancas
foram se inserindo e participando cada vez mais das retomadas, bem como, das praticas
rituais e na organizacgdo politica. Essas mulheres foram incentivando a participagdo de outras
mulheres dentro de suas etnias, mas também nas organizacOes estaduais e regionais. A
participacdo destas em Assembléias, Foruns e Encontros foram cruciais para disseminar e
intensificar a participagao feminina.

O | Encontro Regional das Guerreiras Mulheres Indigenas do Nordeste e Leste,
realizada nos dias 21 e 22 de novembro de 2006, na Casa Betania, Itapud, Salvador — Bahia.
Esse Encontro foi realizado pela Articulacdo dos Povos Indigenas do Nordeste, Minas Gerais
e Espirito Santo (APOINME), com o apoio do DED — Servico Alemdo de Cooperagdo
Técnica e Social, OXFAM e INESC. O objetivo do Encontro foi criar um espaco de didlogo
entre essas mulheres para que elas possam construir um mecanismo de organizacao
permanente entre si. Além disso, o encontro visou definir estratégias para acdo das mulheres
indigenas, em conjunto com a APOINME, no enfrentamento de questdes da atual conjuntura
politica; além de dar maior visibilidade e mostrar a importancia delas nas lutas travadas nos
diferentes niveis de atuacdo do movimento indigena, no ambito local, regional e nacional.

Na abertura do evento foi realizada uma homenagem a Maninha Xukuru-Kariri, uma
das fundadoras e coordenadora durante 15 anos da APOINME, que faleceu em outubro, em
Palmeira dos Indios (AL) vitima, segundo as liderancas indigenas, da ineficiéncia de uma
politica nacional de saude para o atendimento aos povos indigenas. Dona Zenilda participou
desse primeiro encontro representando o povo Xukuru. Sua contribuigdo é ressaltada no artigo

impresso pelas mulheres.

Quando a gente se encontra, se fortalece, se conhece, troca informagdes. Vou
levar o que discuti aqui para a minha base, comentou Zenilda Xucuru —
vilva do Cacique Xicdo, assassinado em 1998 por causa da luta pela terra.
Nas palavras, ela lembra o papel que cumpriu, enquanto mulher, durante a
atuagdo do seu marido como lider Xucuru: “Eu fortalecia a luta dele. Fazia
reunides nas comunidades, mostrava as mulheres a importancia da nossa
unido”, e completa a historia: “Depois que ele morreu, entreguei meu filho a
essa luta. Aprendi a conviver sem deixar o medo me dominar. Quando perdi
meu marido, eu sofri, fui ameacada, mas ndo desisti. (Texto Guerreiras
indigenas definem estratégias de participagcdo nos espacos politicos. Escrito
por Ana Célia Floriano, do DED. Impresso)
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O Encontro seguinte foi a | ASSEMBLEIA DE MULHERES INDIGENAS DE
PERNAMBUCO, realizada na aldeia Vila de Cimbres, em 18 a 20 de junho de 2007, com o
apoio do CCLF. O objetivo principal do encontro foi a escolha de duas representantes para o
encontro do LENE e realizar um diagnostico (em anexo) sobre as mulheres indigenas de
Pernambuco a partir de 4 eixos: Terra, sustentabilidade e meio ambiente; Mulher e satde
indigena; Mulheres indigenas e educacdo; e Mulheres dentro do movimento indigena e outros

espacos politicos

Apesar do espaco de dialogo e aprendizado das mulheres e de proporcionar que elas
possam discutir assuntos do cotidiano, mas também se capacitarem sobre politicas pablicas e
direitos indigenas e direitos das mulheres. As mulheres Xukuru reclamam da falta de um
projeto politico interno de incentivo as atividades relacionadas e realizadas por elas. O desafio
das seis representantes Xukuru, bem como das liderancas desta etnia é propor formas politicas
gue atingem ao menos algumas dessas reivindicacOes e criar condi¢cdes objetivas para atingi-
las. Uma das propostas pensadas pelas liderangas Xukuru € um projeto de incentivo ao
artesanato e a renascenca.

Para Angela Sacchi (2006),

as demandas reivindicadas pelas mulheres indigenas demonstram que elas
tém unido suas vozes ao movimento indigena nacional, por um lado, mas
também desenvolvendo um discurso e uma pratica politica a partir de uma
perspectiva de género. Explicitam igualmente um conjunto de restrigdes ao
processo organizativo: as dificuldades em participar de processos de decisdo
e dos encontros, que sdo advindas da resisténcia das proprias comunidades,
das liderangas masculinas, do Estado e da sociedade ndo indigena, e também
da falta de recursos, capacitacdo e experiéncia organizativa.

Apesar do estimulo e exigéncia das agéncias de financiamento estimularem a
participacdo das mulheres, nem sempre acontece. A necessidade dessa participacdo das
mulheres indigenas, leva ao proprio movimento a incentivar os debates ndo sé regionais, mas
estaduais também. Esses debates e encontros incentivaram a criagdo de organizacGes
estaduais de mulheres indigenas, entre elas: A AMICE (Articulacdo das Mulheres Indigenas do
Ceara), em Pernambuco, a Organizacdo de Guerreiras Indigenas Kambiwa (OGIK), além do
departamento de mulheres, na APOINME. Esses estimulos levaram a promover paulatinamente
uma transformacgdo nas relacbes de género. O movimento de mulheres indigenas em
Pernambuco, no Nordeste e no Brasil é fruto da mobilizagdo de varios movimentos de

mulheres indigenas de todo o Pais que vinha se organizando desde a decada de 1980,
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contando com a contribuicdo e apoio do CCLF. Dentre as principais pautas destaca-se a luta
pela terra, a saude e educacao diferenciadas, a violéncia contra as liderancas e criminalizacdo

das liderancas, a violéncia contra a mulher e o alcoolismo. Segundo Sacchi,

As propostas das mulheres evocam um desafio a0 movimento indigena e aos
organismos estatais e ndo governamentais devido as suas especificidades
étnicas e de género, e sdo 0s compromissos e aliangas entre indigenas e ndo
indigenas que estabelecem um processo politico complexo de autonomia das
mulheres indigenas. (Sacchi, 2006)

Nossa perspectiva € de que as lutas dos movimentos de mulheres indigenas também
sdo socialmente construidas e deve ser estudadas como fendmenos heterogéneos. Conforme
os relatos, a participacdo das mulheres nas lutas sociais ndo € um fato novo. No entanto, ndo
era dada a visibilidade dessa acdo. As narrativas configuram que as mulheres indigenas vao
ganhando visibilidade politica por meio das participagdes nas retomadas, nos rituais, em
encontros, foéruns, assembléias e etc. Na emergéncia de organizacdes, departamentos de
mulheres indigenas e também assumindo e participando de debates sobre politicas publicas
voltadas para a questdo indigena, mas, sobretudo, politicas puablicas voltadas para as

mulheres. Como afirma Sacchi (2006),

Igualmente, houve alteragfes na divisdo do trabalho que tém sido resultadas
da ida de homens e mulheres aos centros urbanos, da importancia atribuida
agora ao trabalho assalariado e do exercicio de atividades como professores
e agentes de saude indigena, que exigem qualificacdo e apenas uma minoria
é capaz de exercé-las. E, recentemente, a experiéncia politica tem exigido
que homens e mulheres indigenas residam nas cidades, e as novas posi¢des
assumidas na coordenacdo das organizagOes tém por vezes entrado em
conflito com os papéis tradicionais de género, bem como sinalizado a
auséncia de politicas publicas voltadas as popula¢des indigenas em contextos
urbanos.”

Contudo, se observa que na estrutura oficial e formal dos movimentos indigenas ainda
hoje poucas mulheres assumem posi¢es de liderangas. Algumas mulheres que participam
como liderancgas se sentem frustradas, pois 0 movimento indigena ainda ndo tem a pratica de
evidenciar a importancia das reivindicacfes especificas de género. Porém, essas mulheres
também se utilizam de estratégias para conseguirem evidenciar essa importancia e também
para alcangar outras posicOes de liderancas e ampliar esses espacos de participacao.
Percebemos a participacdo das mulheres indigenas na mobilizacdo e articulacdo do

movimento indigena e assinalamos os espacos diferenciados desta presenca feminina,
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destacando-se: a presenca nas retomadas e préaticas rituais, posteriormente o transito entre a
esfera privada e a esfera pablica, a atuagdo na organizacdo politica de sua etnia e por fim, a
organizacdo das mulheres indigenas, tema para um outro trabalho.

Em Pernambuco a Organizacdo das mulheres indigenas é recente e aconteceu apds o
encontro de 2006, em Salvador. Nos Xukuru, essa organizacdo ainda em processo, nao foi
efetivada. Até o momento apenas foram escolhidas as mulheres, sendo duas de cada regido —
agreste, serra, e ribeira — que ficaram responsaveis de fazer a articulacdo e mobilizacdo das
mulheres, para posterior criacdo dessa organizacdo. Os encontros e assembléias tém
proporcionado uma discussédo, ainda que inicial, sobre as relagcbes de género, bem como a
politizacdo das mulheres indigenas.

Cabe aqui questionar como os Xukuru vém se posicionando frente a esses debates?
Como as mulheres Xukuru participam desses debates e da organiza¢do Xukuru? As limitacdes
para responder a essas questdes sdo muitas. No entanto, sabemos que as lutas dos movimentos
de mulheres indigenas s&o indissociaveis da luta dos movimentos indigenas no geral. Além
disso, também sabemos que as participacdes das mulheres nas retomadas, nos rituais e em
outros espacos também sdo indissocidveis da luta politica que vem sendo formulada nos
movimentos indigenas. Nesse sentido, abordamos a participacdo e inser¢do das mulheres na
mobilizacdo Xukuru também nos ajuda a pensar sobre esse debate. Essa participacdo nos
Xukuru vem crescendo desde os anos 1990 com a retomada de Pedra D’ Agua

Durante o periodo da retomada, existem varios tipo de participacdo: os que ficam
apenas nos finais de semana; os que ficam durante o dia e vdo para casa dormir; 0s que
aparecem apenas para conversar ou para os rituais e reunides. A freqliéncia da participacdo na
retomada é motivo de conflitos internos. A permanéncia e a participagdo efetiva é importante

para coeséo e solidariedade interna. Segundo relato de uma lideranca,

Muitas pessoas ndo ddo para a luta. Porque ndo querem se comprometer,
mostrar a cara. Quando vocé participa da luta, quando vocé vai para a
retomada de qualquer forma vocé fica visada. Vocé mostra que esté ali para
0 que der e vier. Tem gente que tem medo, mas tem gente também que se
acomoda e pega bigu [carona] em cima dos outros (Entrevista com lideranca
Xukuru).

A partir das retomadas os Xukuru foram, progressivamente, criando uma organizagéo
politica centralizada e hierarquizada. No entanto, através do universo magico e religioso
criam, também, os fundamentos de uma solidariedade interna em torno da religiosidade e da

luta pela terra. Essa solidariedade politica é ampliada e acionada também entre diversas etnias
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que se unem para ajudar na luta pela terra. Com a expropriacao sofrida e a intensificacdo com
os conflitos entre indios e ndo indios os Xukuru se viram obrigados a se organizarem
progressivamente na luta por seu territorio. Os conflitos foram elementos importantes para
acionar a solidariedade interna e externa em prol da luta pela terra. Com isso, véarias familias
de diferentes aldeias Xukuru se concentraram numa mesma area. Com a retomada h& uma
reorganizacéo territorial dos Xukuru. A vida nas retomadas vai acionando 0s mecanismos de
solidariedade como trabalhos em comum e tarefas de interesse coletivo como a construcdo e
manutencdo das barracas, o preparo e a distribuicdo de alimentos, fazer a seguranca, limpar os

caminhos, realizar os rituais e outros:

Nas retomadas homens e mulheres dancavam o Toré, outras mulheres
cozinhavam, outras varriam o0s terreiros e ia ver se |4 tinha casa para
arrumar, ou entdo organizar os barracos dentro dos matos, debaixo de pé de
pau. E ai ia amanhecendo o dia e iam chegando tudo, outras cozinhando e
ficavam 14 o dia todinho. Outras levavam a renda e iam fazendo
renascenca.Os homens uns iam tirar lenha para fazer a comida que é no
tacho grande. Outros iam pescar e cagar. Outros iam fazendo a
seguranca(Entrevista com LIA).

O trabalho dos homens era cortar lenha, juntar mato para fazer rocado para
ja ir plantando por ali mesmo suas rocinhas, ndo é? Muitos ja ficavam
morando por ali mesmo na retomada. Sem ser essa aqui da estrada, a de l& do
sitio do meio, que foi Tionante e das outras. E eu como néo fiz ali porque eu
morava muito longe, o trabalho das mulheres era ajudar Dona Zenilda. Das
mulheres era escolher e preparar a comida. Era varrer. Fazer renascenca,
aquelas que faziam renascenca porque eram muitas mulheres. Fazia
renascenca. Fazia colar (Entrevista com Dona Maria).

Na retomada a gente ajudava a escolher feijdo, lavar prato, varrer. Ajudava
Dona Zenilda (Entrevista com mulher Xukuru)

As exigéncias da reciprocidade também trazem pequenas reclamacfes, mas nesse
momento nenhuma pessoa faz contestacbes abertamente. A reorganizacdo através das
retomadas foi uma estratégia imposta pelo contexto historico dos Xukuru e tem hoje uma
valorizacdo intra e interétnica importante. Mulheres e homens Xukuru se orgulham ao falar da
luta pela terra e ao dizerem que participaram das retomadas e dos processos de mobilizacdo e
organizacdo. Orgulham-se por terem reconquistado seu territorio e construido sua
comunidade. “Os sistemas simboélicos devem a sua forca ao fato de as relacfes de forcas que

neles se exprimem, s6 se manifestam neles em forma irreconhecivel de relagdes de sentidos”
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(BOURDIER, 2004). Deste modo, as musicas, atividades, o lugar de cada um, quem falou e
como falou nos rituais como nos discursos publicos, tém significado e determinam um
sentido, reforca as estruturas e formas de organizacéo, revelam a acdo do controle social.

As festas e rituais do dia de Reis, dia 20 de maio, Sdo Jodo, Nossa Senhora das
Montanhas, os rituais no terreiro exerceram fung¢Ges na estrutura da organizagcdo Xukuru. As
funcdes vdo desvelar, & medida que estudamos seus sentidos, estruturas e significados que
tudo isso tem para os Xukuru. Essas funcbes servem para a manutencdo da ordem social, da
identidade étnica e o poder legitimados e de coesdo como um grupo étnico. Os rituais
possuem mecanismos de transmissoes de valores, crencgas, modo de pensar para a manutencao
do sentido étnico. Os elementos dos rituais sdo transformado, pois, em elementos de acao
politica. As retomadas e os rituais sdo considerados como simbolos de unido entre mulheres
e homens de todas as aldeias do povo Xukuru. Séo simbolos de luta em beneficio de um
coletivo e servem também como simbolo de afirmacdo étnica enquanto povo organizado e que
demonstra a sua eficiéncia na politica interétnica. No entanto, essa solidariedade e unido na
luta pela terra ndo significa um pensamento homogéneo, ao contrario, o processo de
territorializacdo Xukuru também é marcado por rivalidades e conflitos internos e divises o
que dificultaram a defesa dos interesses coletivos.

Participar das retomadas € identificar nessa pessoa seu interesse em lutar junto, é
identificar os opositores e chamar homens e mulheres Xukuru para participarem da luta. Nas
narrativas de homens e mulheres se afirma a prioridade pela coletividade e 0 compromisso
dado pela “Natureza” principalmente pelas liderangas. “E a natureza quem manda. E a
natureza quem diz e por isso eu trabalho pelo povo”. (Entrevista com Seu Zequinha)

“Eu dou meu peito a propria morte. Dou minha vida pelo meu povo” (Entrevista com
Cacique Marcos)

Essas falas sdo constantemente reafirmadas e a maioria dos homens e mulheres
Xukuru testemunham e garantem essa autenticidade.

“Meu cacique foi dado pela ‘Natureza’ para trabalhar por nos” (Entrevista com mulher
Xukuru)

Para Bourdieu (2004), “O que faz o poder das palavras e das palavras de ordem ou de
subverter € a crenca na legitimidade daqueles que a pronunciam, crengas cuja produgdo néo é
da competéncia das palavras”. Assim, as palavras ditas pelas liderangas possuem um carater
simbdlico e exercem poder pelo reconhecimento subjetivo alocado no individuo. As palavras
sdo aceitas porque existe um sentimento de pertenca na luta territorial. O carisma da liderancga

também contribui para efetividade das palavras pronunciadas. Elas passam de falas com
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conteddo simbdlico a capital simbolico apropriados pelas liderangcas. Os discursos
identitarios, como enfatiza Wolf (2003), chamam a atencdo para o fato de que o poder que
sustenta a normalidade estabelecida nas relagdes pode estar inconsciente ou invisivel.

A luta territorial, sobre o prisma da retomada, exige uma linguagem utilizada pelas
liderancas que tende a contribuir para o fortalecimento do movimento ligado ao cotidiano de
cada um. O processo de territorializacdo faz parte de uma formacéo simbdlica baseada numa

luta simbdlica.

Através da frequéncia dos rituais unidos aos discursos politicos, os homens e mulheres
Xukuru interiorizam e reproduzem as idéias e incorporam a sua subjetividade o movimento
Xukuru de mobilizacdo pela terra. A retomada é um referencial que legitima esse processo de
luta e mostra a possibilidade de alcancar e ter de volta a terra ancestral. Esta referéncia faz
parte do cotidiano nas retomadas demonstrando, efetivamente, a possibilidade da construcéo
de uma nova sociedade e da conquista territorial. As retomadas séo valorizadas por mulheres
e homens Xukuru que sempre falam dos beneficios que tiveram com essa luta, mesmo diante

das dificuldades e do sofrimento com a perda de vérias liderancas:

Da minha infancia para o que é hoje mudou demais. Quando eu recordo a
minha vida de antes para a pessoa que eu sou hoje... as vezes eu digo a
Welison (marido dela), se eu morrer hoje, eu morro satisfeita. Porque tudo o
que eu queria e ndo tive quando crianca eu tenho agora depois de velha.
Melhorou muito a minha vida, eu me sentia muito presa. Eu era muito
reprimida. Hoje eu ndo bato em meu filho. Quando eu dou uma tapinha
assim nele eu ja fico com aquele peso na consciéncia (Entrevista com Lia).

A vida da gente melhorou muito. A gente hoje tem a casinha de gente, hoje
a gente tem onde criar. A gente morava huma casa peguenininha e ndo tinha
onde criar, hoje a gente vive nas campinas da gente, tem onde criar, onde
plantar. Crio gado, galinha, cabra (Entrevista com Dona Francinete).

Eles tinham dinheiro tinha poder, mas a gente tinha Deus e como ganhar
deles no documento, ndo foi na bala, nem no tiro ndo. No documento que
Indcio morreu (risadas de seu Milton ). Gracas a Deus, n6s temos uma
grande vitoria e hoje eu to satisfeito ndo tenho nada na luta mas, empreguei
dois filhos, t& ganhando um salrio meu né,nunca quis terra também ,ja tinha
essa terra, para que eu dizer sou dono de tantos hectares de terra se eu ndo
posso trabalhar, se eu ndo posso tratar? Uma vez uma pessoa me disse:
‘Milton, saiu tantas casas boa ai, tanta terra por que tu nao foi simbora dali?’
E eu disse: ‘Eu ndo, para que eu pegar uma casa grande se eu ndo tenho nada
para bota dentro?’” Pegar um terreno se eu ndo tenho nada para bota dentro?
S6 para dizer que é meu, ndo quero ndo. Nunca tive essa ganancia ai...eu fora
pro luxo... Gragas a Deus. Espero que daqui a 50 anos eu ainda esteja vivo!
(Entrevista com Seu Milton).
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A luta pela terra passou a ser simbolo de liberdade. Segundo Palitot (2003, p.119), “a
garantia de liberdade associativa e religiosa impulsiona a organizacdo étnica e politica
assentada na retomada dos rituais do Toré e da pajelanca, que passaram a congregar, cada

vez mais, indio”. Percebemos nas falas abaixo:

Depois das retomadas mudou muito mais a minha vida. Porque hoje a gente
tem a liberdade de chegar a qualquer canto. Pegar uma fruta, plantar, criar
bicho que antes ndo tinha onde criar. Vocé pode pegar ai qualquer planta,
sem ter ninguém lhe vigiando ali e impedir que vocé entre. (Entrevista com
Lia)

Hoje em dia nds somos libertos e botamos um rogado aqui e acola. Faz uma
casa em qualquer lugar (Entrevista com Dona Paula Francinete).

Para os Xukuru, os pilares da suas vitorias na luta pela terra foram a unido, a
organizacdo, a religiosidade e a fé em Mae Tamim e Pai Tupd. Destacam-se ainda no processo
de mobilizacdo e organizacdo: a Associacdo Xukuru, a COPIXO e a CISXO. Outro aspecto
que foi trabalhado ainda, no contexto das retomadas, foi a valorizagdo da educacéo
diferenciada como forma de promover a autonomia Xukuru e formar uma consciéncia voltada
para 0 movimento indigena através de um modelo educativo. Essa acdo tem um valor
simbolico que ultrapassa o0 povo Xukuru, pois a educacdo diferenciada € uma discussdo
realizada a nivel local, regional e nacional. A implementacdo desta educacdo ja foi efetivada.
A prética cotidiana vem sendo paulatinamente estruturada. Outras demandas sociais também
sdo buscadas pelas liderancas Xukuru, tais como, a salde diferenciada e 0 meio-ambiente,
além do incentivo a participagdo das mulheres, jovens e criancas.

Hoje os Xukuru vivem um novo cenario com 95% de suas terras. Pessoas trabalhando
na educacéo, saude e subsisténcia. No entanto, novos problemas e dificuldades também estéo
presentes. Os principais problemas descritos séo: falta de unido, conflitos internos,
criminalizacdo das liderancgas, projeto de subsisténcia, perspectivas para a juventude — é
necessario pensar, pois 0s jovens hoje concluem os estudos e a comunidade ndo tem como
absorver todos/as o que aumenta e refor¢a o “€éxodo” Pesqueira/Recife, Pesqueira/Sao Paulo e
outras capitais como Sao Luiz do Maranh&o. Problemas com a saude e educacéao diferenciada

de tirar do papel e colocar na pratica o projeto politico pedagdgico elaborado pelos Xukuru.
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No caso dos Xukuru observamos uma falta de perspectiva por parte das mulheres e
dos jovens. Segundo eles, encontros e reunides sdo feitos, “sdo realizados pré-encontros
maravilhosos, mas fica s6 nisso, nada sai do papel € assim para os jovens, para as mulheres,
na educacao, por exemplo” consideram que ha dificuldades ¢ falta de oportunidades ¢ de
reconhecimento. As mulheres reivindicam também a melhoria para os seus trabalhos de
doces, rendas e artesanatos. Algumas das alternativas e solugbes apontadas para oS jovens
foram: O teatro e o audio visual, além do grupo de piscicultura - O investimento na cultura
como patriménio é uma das alternativas que o povo vem desenvolvendo. Mas outras acdes
emergéncias precisam ser feitas, pois muitos jovens, homens e mulheres que participam da
luta e mobilizagdo desta etnia. Elas estdo ficando cansada e comegando a desacreditar e se
afastando do movimento e das articulacdes.

Observa-se que as mulheres sustentam e ddo a estrutura na vida das liderancas e isso
reflete também nas mobiliza¢fes. As conquistas aos poucos vao sendo construidas. Elas tém
clareza de que ndo precisam necessariamente ser liderangas e ocupar grandes cargos, pois
possuem um papel fundamental e estratégico para a organizacdo do seu povo. No final, elas
estdo a frente possibilitando toda uma estrutura emocional e familiar em casa. As mulheres se
vém como protagonistas de seus processos de producdo e reproducdo, bem como sabem da
importancia da sua participacdo nas diversas areas de atuacdo que muitas vezes sdo
desconsideradas ou vista de forma pejorativa. Além disso, reconhecem as conquistas que ja
tiveram. Os desafios sdo muitos, mas busca-se avancar a cada dia no processo de

conscientizacao e organizacao dos Xukuru.
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Foto: Hosana Santos, 2008.. Grupo de

teatro dos jovens Xukuru da pega‘l\/l.aﬁaar—l]

Capitulo 4
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4 - CONSIDERACOES FINAIS

O presente trabalho se destinou a compreensdo de como as lutas politicas, as
dindmicas sociais e as praticas organizacionais Xukuru, conceberam a emergéncia de novas
configuragcbes de sua organizagdo, tendo como ponto de partida as retomadas e a
intensificacdo das praticas rituais dessa etnia.

Discutimos, a principio, o contexto de emergéncia do movimento indigena que
ocorreram a partir de mudancas politicas, no Brasil, sucedidas nos anos de 1970 e 1980.
Dentre os acontecimentos, destacou-se a promulgacdo da Constituicdo Federal de 1988 e as
modificacfes nas formas de organizagdo politica dos indigenas. Esses episddios configuraram
uma nova fase destacada por Trejo (2006) como a “quarta onda” de mobiliza¢des indigenas
gue vem ocorrendo na América Latina e, consequentemente, no Brasil. Verificamos que, 0s
fatores que influenciaram as mobilizagdes do povo Xukuru foram: A inser¢do do CIMI como
agéncia parceira; a instalacdo da Constituinte; o Projeto Vale do Ipojuca e a possibilidade da
perda iminente da sua terra; a entrada do cacique Xicdo; a valorizag¢ao da “tradi¢ao” Xukuru,
suas praticas rituais e os espa¢os de atuacdo das mulheres nesse processo de mobilizacéo.

Observou-se que, 0s movimentos sociais ganharam visibilidade, no pais, a partir da
década de 1980 com o apoio de sindicatos, partidos politicos e da Igreja. Os movimentos
indigenas, também, foram apoiados p6 essas agéncias. Os Xukuru, a principio, receberam o
apoio financeiro de partidos politicos, bem como, do CIMI. Esta Gltima, além disso,
viabilizou formagdes e discussdes sobre direitos indigenas e ocupacdes de terras.

O movimento indigena, especialmente o movimento Xukuru, se tornou mais visivel
com as mobilizacbes para a Constituinte. Foi analisado que, a ampliacdo da participacdo
politica foi imposta a todos 0s segmentos sociais a necessidade de se organizar para defender
seus interesses e lutar por politicas publicas frente ao Governo neoliberal. Esse contexto levou
diversos segmentos da sociedade a se organizarem em diversas partes do pais e a firmarem
movimentos auténomos. Esta, como foi verificado, sé foi possivel por conta do
reestabelecimento énico ocorrido posteriormente.

Atraves dessas mobilizagOes e articulagbes ocorridas nos anos 1980, foi observado

que, os povos indigenas também contribuiram para a conquista da promulgacdo da
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Constituicdo Federal de 1988, constituindo um marco na mudanca da orientacdo do Estado
brasileiro a respeito dos povos indigenas, garantindo o respeito a sua cultura, com base nos
Artigos 231 e 232.

Nesse mesmo ano de 1988, o Projeto Agropecudrio Vale do Ipojuca tinha como pleito
a Terra Indigena Xukuru. Como constatamos, a possibilidade da perda iminente da terra
deflagrou mudancas de atitudes dessa etnia que desencadeou na mobilizagdo efetiva dos
Xukuru intensificando os conflitos entre indios e fazendeiros. Ja em 1989, outra mudanca
ocorreu, nos Xukuru, a escolha de uma nova lideranca para cacique dessa etnia, Xicdo. Este,
como averiguamos, teve sua escolha legitimada pela religiosidade.

Nesse mesmo periodo, no povo Xukuru, foi configurada uma redefinicdo do papel de
cacique, devido a necessidade do momento histérico de se ter liderangas com perfis
mobilizador e que também pudessem estabelecer o didlogo entre os povos indigenas e o
Estado.

Constatamos, ao longo do trabalho, que a Constituinte, a inser¢cdo das agéncias
parceiras, a entrada de Xicdo, a expropriacdo da terra e a intensificacdo dos conflitos
existentes entre indios e ndo indios desencadearam o processo de territorializagdo dos Xukuru.
Esses fatores como foi notado impuseram, a essa etnia, a necessidade de se reordenar e reagir
com uma nova forma de mobilizagdo.

Como foi descrito, no trabalho, a estratégia utilizada pelos Xukuru para solucionar o0s
conflitos relativos a posse da terra foi a retomada. Nesse processo de retomada, como foi
observada, a etnicidade teve papel fundamental como elemento ordenador. Para tanto,
também foi importante a intensificacdo das praticas rituais, destacando-se o Toré,
anteriormente proibido. Como foi apresentado, o Toré, foi utilizado ndo s6 como sinal
diacritico, entre os de dentro e os de fora, mas também foi utilizado para possibilitar, aos
Xukuru, o desenvolvimento e o reforco dos lagos de solidariedade, do sentimento de pertenca
a uma terra de origem. Em virtude disso, os Xukuru, foram motivados a participarem das
mobilizagdes politicas, a qual modificou a vida desta etnia.

Como dissemos no inicio do trabalho, a modernidade, cobra cada vez mais, que 0s
individuos sejam agentes ativos, obrigando-os a reelaborarem suas relagcdes sociais e suas
identidades, definindo quais suas formas de acdo e mobilizacdo e quem séo seus aliados,
forcando-os a uma politizagdo da identidade étnica. A solidariedade é um ponto motivador
dessa reelaboracdo cultural, esta contribui para a no¢do de pertencimento. No povo Xukuru
esse sentimento, aliado a valorizacdo das praticas rituais e a luta pela terra serve como base

para a solidariedade interna. Foi mencionado anteriormente, também, que o ritual foi
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pesquisado como expressdo politica que marcam as fronteiras étnicas dos Xukuru. Os rituais
realizados por essa etnia atuaram no sentido de reforcar os sentimentos de pertenca e
destinacdo comum aos membros do grupo. Os significados religiosos foram descritos como
elementos dinamizadores da identidade Xukuru, mas, sobretudo como agdes eminentemente
politicas. Nesse sentido, foi ressaltado que, os rituais Xukuru, assim como as retomadas
proporcionaram modificagdes nessa etnia. O ritual contribuiu para reforgar o status quo,
sustentando as liderancas e o sistema de poder, envolvendo essas pessoas com uma aura
mistica e as legitimando. Foi analisado que, a pratica ritual dos Xukuru foi fundamental para
entendermos as mudancgas em sua organizacao politica. Foi constatado, ainda, que os rituais,
além do poder de legitimar a lideranca e constitui-la de poder para representar essa etnia tanto
internamente, como externamente, 0s rituais tiveram o poder de reforcar os lagcos de
solidariedade e a manutencdo de sinais diacriticos, bem como, o poder de modelar a
concepcao de vida das pessoas.

Foi observado, também, que no primeiro momento das retomadas as mulheres
participaram ativamente. A principio, estas eram motivadas no intuito de acompanhar seus
maridos. Pois as presencas das mulheres e das criancas seguravam os homens por mais tempo
na retomada. Posteriormente, com foi verificado, outras necessidades e demandas advindas
do préprio processo de retomada dinamizaram a atuacdo das mulheres. A retomada criou
espacos que facilitaram a participacdo das mulheres dentro da esfera publica. Possibilitou as
mulheres a participarem das discussdes e contribuiu para a participacdo das mulheres em
diversas atividades fora do espaco doméstico. Além de inserir a mulher no debate e
construcdo da educacdo e saude diferenciadas, a confec¢cdo e comercializagdo da renascenca.
Essa participacdo contribuiu também possibilitando o acesso a cursos e capacitacfes gerando
uma melhor qualificacdo da participagcdo de homens e mulheres. As retomadas tiveram como
resultados as novas atividades proporcionadas por ela que provocaram novas relagdes nao so
para as mulheres, mas proporcionou tarefas que envolveram homens e mulheres.

Na organizacdo Xukuru, tornou-se cada vez mais evidente a participacdo das mulheres
nas mobilizagdes, bem como, no CISXO, no COPIXO e nos rituais, onde mesmo ndo sendo
as liderancas principais as mulheres, cada vez mais, véo se destacando. Como vimos, ao longo
do trabalho, a organizacdo Xukuru surgiu da necessidade de mobilizacdo e estratégias de
enfrentamento na reconquista territorial e também da necessidade de articulagcdo e
mobilizagdo entre as aldeias. Mesmo sem um debate especifico com relagdes as mulheres, a

presenca e participacdo dessas foram notorias ao longo do processo de territorializacéo.
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Constatamos que a intensidade da mobilizagdo das mulheres Xukuru esteve
relacionada com as relagOes sociais, cultura, religiosidade, relagcbes de poder e 0 meio que
viviam. Ao relatar a acdo politica das retomadas, as mulheres contavam sobre os motivos que
as levaram a participar, demonstravam os sentimentos de medo e perigo e o desejo de
participarem e estarem junto com seus maridos, algumas chegaram a demonstrar o gosto pelo
perigo. A participagdo cada vez maior das mulheres nas retomadas, nas discussdes em
assembléias e encontros possibilitou o acesso, mesmo que limitado, aos canais formais,
através dos cargos ocupados nas areas de educacdo e saude pode tornar possivel o acesso ao
poder.

Como observamos, ao terem progressivamente suas terras de volta, os Xukuru, foram
reestruturando e reformulando sua organizacdo social, suas aldeias e 0s espacos fisicos e
simbolicos, além das relacbes de género, novas estruturas foram sendo pensadas e
estruturadas e ocupando lugar central na vida dos Xukuru, tai como: a educacéo, a salde e a
subsisténcia. Boa parte dos Xukuru aprendeu nesse processo de mobilizacdo seus direitos
enquanto indigenas. O direito a terra, a educacdo e salde diferenciadas. O direito a realizar
seus rituais e as suas praticas culturais. Contudo, nota-se que, apesar da influéncia das
agéncias, ainda ha uma invisibilidade do discurso feminino e uma restrita participacdo das
mulheres nacional, regional, estadual e localmente.

As mulheres, durante as retomadas, estavam presentes em todos oS momentos e
principalmente no confronto. O movimento indigena e por consequéncia, 0 movimento
Xukuru teve como uma de suas prioridades a luta pela garantia do direito a terra. Nessa luta a
participacdo de mulheres, homens, idosos e criancas foi de fundamental importancia. As
liderancas do movimento indigena reconheceram a importancia das mulheres participarem,
mas na pratica, nem todos contribuiram para essa participacao. A insercdo das mulheres nas
mobiliza¢Bes politica, ainda € um processo complexo que estd em andamento. O movimento
indigena € 0 movimento Xukuru, ainda, ndo pautam as questdes de género nas suas
discussdes.

Diante do quadro destacado, foi analisamos que, para uma acdo efetiva e mais ampla
das mulheres ainda tem-se muito que avangar, percebemos que as mulheres cada vez mais
estdo ocupando os espacos e dialogando com as liderangas homens. No entanto, temos que ter
um olhar diferenciado para cada situacdo, visto que, cada povo tem uma forma propria de se
organizar. As liderangas femininas enfatizaram que as mulheres com sua maneira e seu
proprio jeito de organizar foram se inserindo nos espacos e se fazendo presente nas instancias

de decisdo. Foi verificado que, mesmo com todas as dificuldades as mulheres vém utilizando
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estratégias para conseguirem dar visibilidade as questdes debatidas por elas. Entre essas
estratégias, as mulheres adotaram os varios encontros, assembléias e foruns de discussdes das
mulheres indigenas. Ndo se pode negar a contribuicdo que as mulheres ddo nas atividades
realizadas dentro e fora das aldeias. Cabem as mulheres a tarefa de administrar o bem estar da
aldeia, pois sdo elas que estdo contribuindo no cotidiano, seja participando de reunides,
organizando assembléias, trabalhando na roga junto com os maridos e cuidando da familia.
Por fim, esclarecemos que este trabalho ndo apresentou a intencdo de ter um carater
conclusivo. As lacunas ndo preenchidas deixam a necessidade de dar continuidade a0 mesmo,
assim, contribuindo nessas relagdes sociais do processo de emergéncia das novas
configuragBes da organizagdo politica dos Xukuru tdo importantes na vida desta etnia.
Verificamos apenas que as mulheres comecaram um processo de dialogo com as liderancgas
contribuindo na mobilizacdo pela regularizacdo dos Territorios, educacdo diferenciada, saude
digna e de qualidade, meio ambiente e protecdo dos recursos naturais. As mulheres indigenas
trouxeram para o debate interno o olhar diferenciado sob essas questdes. Esse processo,
segundo Ceiga Pitaguary, é um “trabalho de formiguinha, comeg¢ando por uma mulher e sendo
irradiado para as outras. Essa participacdo consideravelmente vertiginosa demonstra que as
decisdes tomadas coletivamente tém mais chances de serem colocadas em pratica”. Esse

também é o desejo das liderangas Xukuru.
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Anexo 1

Retomadas realizadas:

NogokwpE

10.
11.

12.

13.

14.

Pedra d"Agua (5/11/1990)
Caipe (1992)
Fazenda Queimada - Canabrava (13/09/1992)
4.1 Caldeirao (Faz. Nelson) e 4.2. Pé de Serra de S&o Sebastido (1994)
5.1.Tionante e 5.2 Sitio do Meio(1997) Faz. Leonardo
Fazenda de Abel (1999)
Fazenda Peixe (28/01/2000)
=  Acude de Santana
Fazenda Arnaldo Chalegre — Fazenda Séo José (2001)
9.1.Fazenda Santa Rita — Fazenda Paulo Meira e 9.2 fazenda de Leticia (2001)
Retomada do Santuario — Guarda (90 dias) (final de 2001)
Retomada Otavio Carneiro Ledo (2002) (120 dias para desocupar - prazo)
= S&o Severino (2002)
e Retomada da Escola de Cimbres (final de 2002)
Fazenda Zé De Riva (05/05/2002):Todas as Fazendas:
= 12.1 Canabrava
12.2 Caetano
12.3 Mascarenhas (5/05/2002)
12.4 Rosario
12.5 Sta Catarina
= 12.6 Brejinho
13.1 S&o Francisco (final de 2002) — ponto de apoio: Escola de Couro Dantas
= 13.2 Santa Clara
13.3 Caetano
13.4 Paulinho dos Calgados
13.5 Massaranduba
13.6 Curral de Boi - Faz. Batista (hoje: Celio)
13.7 Jatoba
13.8 Martins/Aldeia Lagoa
13.9 Séo Braz — Geraldo Magela
13.10 Petribu (Lagoa da Pedra) (2002)
13.11Fazenda de Raimundo de Zé Nono (aldeia Passagem)

Retomada das Fazendas de Antonio Carlos — Expulsdo do gado (2002)
14.1 Séo José
14.2 Afetos
14.3 Tionante
14.4 Santa Catarina
14.5 Boa Vista

Atentado de Marcos (07 fev 2003) — pds-retomada

15.
16.
17.
18.
19.
20.
21,
22,
23.
24,

Fazenda de Lulu Neto/Sucupira (27 de maio de 2003)
Minas (Mascarenhas) Rinaldo Leite (marco de 2004)
Fazenda de Marcelo de Rafael (abril de 2004)

Fazenda Rancho Alegre (maio de 2005)

Faz. Tambor (maio de 2005)

Fazenda dos Sabinos (2005)

Fazenda de Cosme, em Caetano — Faz. Pororoca (2006)
Fazenda de Martins/Aldeia Santana

Mulungu - Marcos Didier/ Aldeia Caldeirdo (2007)
Fazenda de Josa - Aldeia Cimbres - (julho de 2009)

*Todas as retomadas em azul ocorreram no mesmo dia. (Quadro elaborado pelas liderancas, na
oficina Nova cartografia Xukuru, 2009.)
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Anexo 2

Texto tirado do relatério de atividade da | ASSEMBLEIA DAS GUERREIRAS MULHERES
INDIGENAS DO LESTE E NORDESTE, realizado de 13 a 16 de agosto de 2007, no Espaco
Remar — Ribeirdo das Neves — Minas Gerais pp.8-18.

Dia 14 DE AGOSTO

APRESENTACAO DOS DIAGNOSTICOS (POR MICRORREGIAO)

PARAIBA — lolanda Potiguara

Inicia falando dos desafios em realizar o encontro de mulheres Potiguara (financeiro politico
municipal, etc). Contexto das conferéncias estaduais de mulheres como um todo. “A principio
juntamos oito mulheres e na reunido da Funai expusemos 0s nossos projetos de realizar trés encontros
(um em cada municipio: Rio Tinto, Baia da Trai¢cdo e Monte Mor). Nesse momento decidiram fazer,
mesmo sem apoio e fomos andar em todas as aldeias. Dividiram por comissGes: uma turma para
articular os transportes, outra o material que iriamos precisar.” Fizeram também uma lista de
parceiros, “muitos que se diziam parceiros se negaram a nos ajudar, chegou o dia ndo tinha nada
pronto. De repente apareceram as coisas e assim fizemos nosso encontro de trés dias”. Coloca varias
guestdes politicas locais.

Sobre a participacdo das mulheres, estas debateram muito, puderam falar.

1.

TERRA - sobre esse primeiro tema terra colocaram que a terra é o sustentaculo da vida dos
Potiguara, apresenta os problemas enfrentados com o avanco da monocultura (queimadas,
envenenamento do solo, plantagdo da cana, desmatamento, poluicdo dos rios, turismo, etc.).
“A reprodu¢@o humana no nosso povo devido a todos esses problemas complica, exemplo € o
casamento com nao-indios que levam pra noés drogas, bebidas e se casam com nossos (as)
indios (as) e querem mandar na aldeia. Boa parte das pessoas faz artesanato s6 que tem um
problema: a escassez da matéria-prima”.

Matéria-prima. Outros sobrevivem da pesca e da agricultura mesmo com esses problemas que

a terra enfrenta. Muitos sobrevivem da venda do carvao na cidade. Sobre a atividade das mulheres,
essas também pescam em seus balaios, ja tendo pessoas certas para venda. Os programas e projetos
sdo 0s mesmos para todos (as), ndo somente as mulheres: bolsa-familia, salario-maternidade
(algumas pagam para outros fazerem valer esse direito). Como as mulheres indigenas podem
contribuir para melhorar a relagédo entre indios e meio ambiente no sentido de uma maior
preservacao? Fazendo articulagdo, conscientizacdo, campanha educativa e colocar na midia.

2.

SAUDE — Desrespeito da Funasa, concepgdo de salide diferente da Funasa, para as Potiguara
salde é bem-estar social, cultural. Auséncia da utilizacdo de costumes tradicionais que é o
sustentaculo da cultura. “Fazendo o bom uso da terra ndo teremos tantos problemas de satude”.
EDUCACAO — Ser Potiguara nfo se aprende na escola, ela é um reforco. Os filhos
acompanham as maes na roga, nos trabalhos, a tv influencia muito. “Estamos fazendo um
resgate da cultura”. As mulheres sdo conselheiras, participam das decisGes da escola.
MOVIMENTO DE MULHERES - Os problemas maiores sdo: a questdo territorial e o
desrespeito com as mulheres e o terceiro o tratamento dos préprios homens da aldeia. As
mulheres a maioria se resume ao trabalho doméstico. Para contribuir as mulheres podem
debater mais e participar de tudo. Todas as discussdes sdo importantes para discussdo ou nessa
assembléia ou em outros espagos.

PERNAMBUCO - Anny Kapinawd e Francisca Kambiwa

Ver relatorio no anexo A
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Pretinha acrescenta falando da experiéncia de trés encontros Truka. L& elas decidiram que o tema
alcoolismo seria um tema muito importante pelos problemas causados na familia, gerando violéncia.
“O segundo encontro ndo conseguimos um especialista no tema, entdo resolvemos ouvir os casos de
cada uma e como poderiam se ajudar.”

CEARA — Ceica e Rosa Pitaguary

Ver relatério no anexo B

ALAGOAS/SERGIPE — Cremilda Wassu Cocal

1. TERRA - A terra tradicional nos garante sobrevivéncia, resisténcia, como também a
realizacdo da préatica do nosso ritual sagrado, ou seja, o cultivo de toda cultura indigena do
povo local. Nos d& vida, alimento, reproducéo, garantia de sobrevivéncia das presentes e
futuras geragdes. As condigdes para a reproducdo sdo minimas devido a falta de terra,
apresentam um alto potencial cultural e produtivo, porém, ndo esta nas maos dos indigenas e
sim dos posseiros. As mulheres sdo artesds; h& projetos para algumas familias. Ha
desmatamentos, queimadas provocadas por ndo-indios e até pelos proprios indios, ndo existe
coleta de lixo favorecendo a poluicdo da agua, ndo ha educacdo ambiental. “Também nos
preocupamos com a transposicdo do Rio Sdo Francisco.” A mulher pode contribuir
promovendo discussdes que levem a uma reflex&o da conscientizagdo das proprias mulheres e
sua familia, organizar também um tipo de coleta de lixo.

2. SAUDE — falta equipe médica, remédios, transportes, palestras educativas e programas
especificos para salde da mulher. Quanto aos exames e encaminhamentos a FUNASA ¢
péssima.

3. EDUCACAO — Nossas avos foram educadas pra ser méies e donas de casa, nossas maes nos
educaram e trabalham para sustentabilidade da familia, ja a nossa educacdo teve mais abertura
para participar das lutas, falar o que quer, ter liberdade, direito a voz e voto. Estudando,
ajudando no trabalho com o artesanato e na agricultura. Dentro da aldeia recebem a influéncia
do seu povo: valores culturais, tradicionais e religiosos. Fora da aldeia absorvem uma cultura
distorcida, ambiciosa, vicosa, desrespeitosa, onde muitos passam a ndo valorizar a sua propria
cultura. Incentivar para uma educacdo voltada para o conhecimento de seus direitos e deveres
de sua cultura apresentando a sensibilidade de amar seu povo. Ensinar a valorizacdo da
cultura, como producdo e utilizagdo da medicina tradicional.

4. MOVIMENTO INDIGENA E OUTROS ESPACOS - Falta estimulo para participagio e

desenvolvimento de suas atividades, tempo Util, de recurso, de conhecimentos de seus direitos
e deveres. Discriminacdo, falta de apoio de algumas liderancas e de alguns homens.
Artesanatos leves, servicos domésticos e contribui¢do na agricultura. Orientacdo de mée para
filhos. Homens artesanatos mais pesados, trabalho na agricultura e determinados trabalhos nos
rituais. Organizando-se participando das discussdes e decisdes na luta dos povos indigenas.
“Na maioria, nds mulheres indigenas ndo participamos diretamente das discussfes, mas sim,
indiretamente aconselhando, incentivando, apoiando os nossos filhos, maridos e liderangas.
Queremos discutir Terra, saude, educacdo, sustentabilidade, género, e meio ambiente e
espacos garantindo em todos os eventos.”
Vocé acha que uma organizacdo das mulheres no seu povo, na microrregido ou na propria
APOINME contribuiria para a luta para garantir os direitos indigenas e das mulheres?
Porqué? Sim, porque através do espaco politico de uma organizacdo de mulheres indigenas e
da prépria APOINME que se abre o caminho para as conquistas de seus direitos em beneficio
do povo e principalmente dos que estéo articulados e organizados na luta por esses direitos e,
com isso, facilitaria a comunicacgdo e a articulacdo das mulheres indigenas. Convidam toda a
coordenacdo da APOINME para participar num encontro das mulheres Potiguara na Paraiba
para as mulheres conhecerem outros coordenadores & parte do coordenador da micro da
Paraiba.
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ESPIRITO SANTO - Benilda Tupiniquim

1. TERRA: A terra é tida pelas mulheres como essencial para a sobrevivéncia do povo, como se
fosse a mée de todas. Também tem significado de liberdade. Nas areas indigenas do Espirito
Santo, a terra estd degradada e ndo oferece condi¢cGes de reprodugdo humana, produgdo
cultural e desenvolvimento sustentavel. As mulheres indigenas afirmam que existem algumas
iniciativas autbnomas das mulheres na producdo de artesanatos e no trabalho da roca. Em
relagéo aos projetos e programas governamentais, ressaltam que embora existam projetos para
0s povos indigenas, como é o caso da Carteira Indigena, Vigisus e o Bolsa Familia, estes ndo
atingem toda a populacdo. Além disso, ndo existem programas especificos para as mulheres.
As populacdes enfrentam problemas como o desmatamento, a seca dos rios e nascentes, além
da poluicdo decorrente do uso excessivo de agrotdxicos, conseqiiéncia da presenca da Aracruz
Celulose. As mulheres acreditam que podem contribuir conscientizando os familiares e
amigos sobre a importancia do meio ambiente para o povo e para 0 mundo.

2. SAUDE: As mulheres afirmam que enfrentam muitos problemas no ambito da satde, dentre
o0s quais destacam a falta de medicamentos, exames e consultas de alta complexidade. Além
disso, ressaltam que as populagdes indigenas usam pouco 0s recursos naturais para a produgdo
de medicamentos alternativos porque muitas das plantas utilizadas ndo existem mais nas terras
indigenas em fungdo do desmatamento. Em sua concepgdo, o cuidado a salde indigena é de
responsabilidade da FUNASA e das prefeituras onde se localizam as terras indigenas.
Acreditam que o povo tem que utilizar os conhecimentos proprios na producéo de remédios
alternativos, bem como utilizar mais as consultas com o pajé. Ter saude, para elas € ter terra
demarcada, 4gua limpa e alimentos saudaveis. E ter condigdes de plantar e colher com fartura.
Além disso, ter saude é ter liberdade.

3. EDUCACAO: No que diz respeito & educacdo, as mulheres indigenas do Espirito Santo
afirmam que existem diferencas nas formas de educagdo das suas avds, maes e delas mesmas.
A criacdo das avos e das mées, apesar das muitas dificuldades, é considerada mais saudavel do
que das geragBes contemporaneas porque elas tinham mais liberdade e contato direto com a
natureza. Atualmente, a criagdo é mais complicada em fungdo do contato com “pessoas de
fora”, com costumes diferentes, doengas e vicios, que antes ndo existiam na terra indigena.
Consideram que criar uma crianga hoje é comecar ensinando 0s costumes tradicionais e
culturais. A educacdo acontece em casa e a escola apenas ajuda. A educacdo € influenciada
por fatores dentro da aldeia, como a necessidade de trabalhar para ajudar os pais na renda
familiar, e fora da aldeia, com a influencia de agentes externos. As mulheres podem contribuir
para a educacdo comecando em casa e continuando nas escolas e na comunidade, através da
participacdo em reunifes no conselho escolar.

4. MOVIMENTO INDIGENA E OUTROS ESPACOS POLITICOS: As mulheres consideram
gue os principais problemas enfrentados dizem respeito a violéncia domestica, desemprego,
gravidez precoce, alcoolismo e algumas sofrem com o preconceito. Acreditam que nas
comunidades do Espirito Santo ndo existe divisdes do trabalho em termos de género. As
atividades séo as mesmas para homens e mulheres. Afirmam que as mulheres podem ajudar a
superar as dificuldades das comunidades através da participacdo mais frequiente em grupos de
liderangas. Isso porque, as mulheres se véem na luta do movimento indigena com 0os mesmos
valores que os homens. Além disso, elas querem discutir na assembléia sobre politicas
publicas para as mulheres e direitos das mulheres. Por fim, afirmam que a organizacdo de
mulheres seja ela interior aos povos, em microrregides ou no interior da APOINME, poderia
contribuir para garantir os direitos indigenas e mais especificamente das mulheres, isso porque
uma organizacdo fortalece muito qualquer povo e é uma forma de articulagdo entre as
mulheres de povos diferentes.

MINAS GERAIS - Shirley Krenak
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1. TERRA: A terra é tudo de bom. A nossa vida esta na terra porque dela tiramos nosso sustento
e nossa forca. A nossa existéncia depende da terra. Uma vez que nds, povos indigenas de
Minas Gerais, enfrentamos varios problemas para conquistar as nossas terras.

Para citar as aldeias e seus problemas: Krenak: demarcacdo da terra dos Sete Saldes; Xucuru-
Kariri: revisdo dos limites das terras; Maxakali: revisdo dos limites das terras; Pataxo: revisdao
dos limites das terras; Arana: demarcacdo das terras; Kaxix6: demarcacdo das terras; Mucurifi:
identificacdo e demarcacdo das terras; Xakriaba: revisdo dos limites das terras; Pankararu e
Patax6 Aracuai: transferéncia das terras.

Para as mulheres dos povos de Minas, a terra tem significado histérico, pois é na terra que se
concentra todas as forcas dos ancestrais e onde se concentra toda a cultura. As condicGes de
sobrevivéncia nédo sdo boas, pois faltam recursos ambientais para a reproducéo humana, sendo
gue as terras, em sua maioria, tornaram-se terras para a producdo de agropecudria,
especialmente monoculturas, que afetam o meio ambiente. Afirmam que existem iniciativas
autdbnomas das mulheres na producgdo agricola, dentre as quais encontram-se tear, artesanato,
hortas medicinais e tanques de peixes. Dentre 0s programas governamentais existentes nas
terras indigenas, citam bolsa familia, bolsa escola, PRONAF indigena, leite para a vida e luz
para todos, mas ressaltam a necessidade de que esses programas passem por reformulagdes
para atender as populacBes indigenas. Dentre os problemas ambientais existentes nas terras
indigenas, ressaltam a utilizagdo de muitos agrotoxicos nas plantacfes, o desmatamento das
regides, queimadas, construcdo de hidrelétricas e turismo descontrolado. As mulheres podem
contribuir para melhorar a relagdo entre indios e meio ambiente manifestando suas idéias, com
0 intuito de revitalizar os movimentos indigenas, imaginando novas formas e caminhos para
acao.

2. SAUDE INDIGENA: Dentre os problemas enfrentados no que diz respeito ao atendimento &
salde, as mulheres ressaltam o mau atendimento nas questdes preventivas, por exemplo,
prevencdo de doencas transmissiveis, falta de tratamento odontologico, falta de postos de
satde nas aldeias, falta de atendimento de primeiros socorros, falta de tratamento das aguas
nas comunidades, assisténcia social (em funcdo de drogas, alcoolismo e desestruturacdo
familiar), falta de medicamentos e atendimento especializado. Elas acreditam que a resolucéo
e discussdo dessas questdes sdo de competéncia da FUNASA. Acreditam também que nem
todos os problemas de saude devam ser tratados com as medicinas tradicionais, porque
algumas doencas requerem tratamento especializado. Satde, em sua concepcao, é ter um bom
tratamento, boa alimentacéo, boa qualidade de vida, é ter terra e, como diz D. Josefa, ter
alegria e prazeres.

3. EDUCACAO: No que tange & educacdo, as mulheres falam sobre as diferencas entre a
educacdo das geracOes anteriores e das geracdes contemporaneas. Suas mées e avos tiveram
uma criacdo voltada para a questdo da natureza, onde todos os alimentos eram produzidos
dentro das comunidades, tudo tradicionalmente. Hoje, devido a todo processo de colonizacéo,
ressaltam que precisam se adequar a outro estilo de vida, muitas vezes, ndo favoravel as suas
culturas tradicionais. A educagdo é influenciada no interior das aldeias, pelo conhecimento e
sabedoria dos mais velhos e pela experiéncia das liderangas em movimentos indigenas; e
externamente, pelos meios de comunicacdo, mais especificamente a TV, e pela globalizacéo,
que tenta colocar todo mundo igual. Apesar disso, afirmam que a crian¢a indigena de hoje tem
uma educacdo voltada para a tradi¢do, onde o conhecimento dos antepassados é passado pelas
mulheres indigenas para os filhos, fazendo um circulo que nunca se acaba, mas que sempre se
renova. As mulheres podem contribuir para as questdes educacionais fortalecendo a educacdo
de seus filhos dentro de suas culturas, participando ativamente de todos 0s processos
educativos, ensinando as pessoas a respeitar a cultura dos outros povos indigenas e assim por
diante.

4. MOVIMENTO INDIGENA E OUTROS ESPACOS: As mulheres ressaltam que nio tem
oportunidade de participar das instancias decisorias e na formulacdo, aplicacéo e avaliacdo de
politicas pablicas. No que tange a divisdo sexual do trabalho, ressaltam que ndo existem
divisdes de tarefas, todos trabalham juntos. As mulheres podem ajudar nas dificuldades do
movimento indigena introduzindo transformacgdes profundas na totalidade da vida de suas
respectivas comunidades de origem, divulgando o respeito e o direito das mulheres. As
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mulheres se véem como protagonistas do movimento indigena, protagonismo alcangado com
muita luta e dedicacdo. Afirmam que querem discutir na assembléia sobre a questdo do
respeito, do espaco politico dentro e fora da nossa comunidade, o fortalecimento do
movimento indigena e questdes relativas aos seus proprios direitos. Acreditam também que a
organizacdo das mulheres é importante devido a renovacdo de idéias que sdo formuladas e
propostas no intuito de garantir os direitos e a igualdade social.

BAHIA - SUL E EXTREMO SUL (Patax6 de Coroa Vermelha e Tupinambéa da
Serra do Padeiro)

TERRA: Afirmam que a terra é a vida, a existéncia, a nossa base que quer dizer tudo. Para
elas, a terra significa o direito de planejar o futuro dos filhos, ensinando a plantar e cultivar a
terra. Na aldeia Coroa Vermelha, a terra oferece condi¢fes para a reproducdo humana bem
limitada porque muitas familias ndo tém espago para suas moradias e muitas familias
sobrevivem em areas retomadas. No que diz respeito a producao cultural, elas afirmam que
estdo trabalhando no sentido de envolver toda a comunidade na reafirmacdo cultural e grupos
de alunos estéo até gravando CDs. Em relagdo ao desenvolvimento sustentavel, ressaltam que
estdo sempre em busca de projetos e parcerias para o sustento da comunidade e afirmam que
ja estd em funcionamento o trabalho do eco-turismo na reserva da Jaqueira com visitas diarias
as mais de 90 familias que trabalham na agricultura (plantio de feijdo, mandioca, milho,
abobora, frutas e verduras). Existem iniciativas autbnomas das mulheres, dentre as quais
destaca-se a producdo de artesanato em madeira, cimentos e penas. HaA também atividades
agricolas, sendo a mais importante a producdo de mandioca para a confecgao de farinha e biju.
Quanto a projetos e programas governamentais, ressaltam que ndo existem projetos
especificos para as mulheres. No que diz respeito ao povo, existe apenas um projeto realizado
pela Secretaria de Combate a Pobreza e Desigualdade Social em parceria com outros érgaos e
com a associacdo comunitéria local para 100 familias residentes numa area considerada de
risco. O povo enfrenta problemas ambientais como a poluigé&o dos rios, excesso de lixo, falta
de saneamento basico, falta de matéria prima e de terra para moradia. As mulheres podem
contribuir para a preservagdo do meio ambiente buscando apoio junto a drgdos competentes no
sentido de continuar o trabalho de preservacdo ambiental tanto na Jaqueira como nas escolas
indigenas.

SAUDE: No que diz respeito a salide chamam atencdo para problemas como a falta de
medicamentos, a demora na realizacdo de exames, a falta de transporte, a falta de
compromisso da FUNASA, de planejamento familiar, o alcoolismo e a dependéncia quimica.
Acreditam que a resolucéo desses problemas seja de competéncia da FUNASA e argumentam
que se a FUNASA comparecesse com 0 que rege a constituicdo, haveria beneficios ndo s6 em
termos de promogdo de saude, mas no sentido dos indigenas sentirem-se cidaddos. Os
conhecimentos tradicionais sdo importantes e podem contribuir no sentido de valorizar o
conhecimento dos pajés, das parteiras e dos idosos. Além disso, as mulheres ressaltam a
importancia de se apoiar projetos de ervas medicinais nas aldeias, trabalhando educacdo e
salde nas comunidades e nas escolas, usando todos os elementos da natureza. Ter uma boa
alimentacdo, nesse sentido é fundamental. Tendo por base esses aspectos, ressaltam que ter
salde é ter terra, moradia, escola, alimentagdo e ter direito de escolher e planejar os filhos, ter
renda para o sustento e atendimento da satde com qualidade.

EDUCACAO: Em relacéo a educaco, ressaltam as mudancas ocorridas ao longo do tempo.
Afirmam que os avos ndo tiveram estudos, mas foram criados com liberdade da natureza, se
alimentando de caca, tomando banho nos rios de aguas limpas, trabalhando com os pais na
pesca, na tira da canoa e na roga. As geracBes atuais sdo criadas de forma diferente,
normalmente os jovens se inserem desde cedo no trabalho do artesanato (por volta dos 12
anos) e no cuidado dos irmdos mais jovens (desde os sete anos). Atualmente, a maioria das
criancas sobrevive da venda de artesanato, ndo dando importancia a escola, nem tendo
expectativas quanto ao futuro. Ressaltam que faltam locais para o escoamento do artesanato.
Quanto aos fatores que influenciam na educacdo das criangas, argumentam que o fato de ser
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indio ja é um dos fatores para a construcdo de uma outra forma de educacdo nas escolas do
lado da aldeia. Outros fatores, como a falta de acesso a informatica, a falta de cotas nas
universidades, a falta de renda para concorrer e a falta de mercado nas aldeias sdo fatores que
desfavorecem a formacdo de indigenas. As mulheres podem contribuir para as questdes
educacionais orientando seus filhos sobre a importancia da educacéo, da preservacdo do lixo e
da cultura, fazendo palestras e ensinando os mais jovens a plantar e cuidar.
MOVIMENTO INDIGENA E OUTROS ESPACOS: As mulheres néo se sentem incluidas no
movimento indigena e nos espacos politicos. Ressaltam a falta de inclusdo social,
intensamente falada, mas que ndo sai do papel. No que tange a divisdo sexual do trabalho, a
maioria ainda acha que o papel da mulher esta ligado a obrigacdo de cuidar da casa e dos
filhos, além de trabalhar na roca e no artesanato. O homem, por outro lado, tem empregos em
outros lugares, estuda e faz cursos. As mulheres podem contribuir no sentido de trabalhar
oficiais para melhorar o relacionamento familiar, conquistando a “tdo falada igualdade de
género, tendo autonomia ou emprego”. Em rela¢do a participagdo no movimento indigena,
afirmam que poucas mulheres atuam na luta, por falta de oportunidade. No entanto, as que
estdo presentes tém contribuido muito com a sua participacdo. Ressaltam que sentem
necessidade de reativar o movimento de mulheres indigenas. Afirmam que desejam discutir na
assembléia tudo que é do interesse delas. Observam que estamos a véspera da Il Conferéncia
Nacional de Politicas para as Mulheres e que o governo federal regulamenta as atribui¢des das
competéncias de salde indigena, nas 3 esferas: estadual, municipal e federal. Enumeram
algumas questdes:
e que as mulheres indigenas tenham o direito de fazer o planejamento familiar de forma
criada;
e Que seja incentivado através de organizacOes e as comunidades que as mulheres
ocupem espaco politico;
e aregulamentacdo das terras indigenas;
e vagas para indigenas nas universidades;
e promover autonomia econdmica e financeira das mulheres indigenas em todos 0s
itens;
e combater todas as formas de discriminacdo contra a mulher;
o afirmar a diferenca para promover igualdades;
e 0 maior acesso e a participagdo das mulheres nos espacos e no poder.
Finalizam argumentando que j& possuem uma organizacdo de mulheres do povo, mas que
precisam do apoio da APOINME e de outras instituicGes para reforgar as praticas tradicionais.
Reivindicam também uma representante na APOINME de sua regido com o objetivo de serem
mais assistidas.

BAHIA - NORTE, NORDESTE E OESTE

TERRA: Nos povos indigenas do norte, nordeste e oeste da Bahia, temos claro, que a terra
tradicional representa a garantia da existéncia dos nossos povos, bem como a continuidade dos
conhecimentos tradicionais e culturais, porém, em nossa regido, muitos povos nao dispdem
das nossas terras o suficiente, ex. Tumbalala, Tuxa, Atikum, Kariri do Muquém, Pankaru de
Passagem. A terra é vida. Sem terra ndo podemos viver, pois é dela que tiramos 0 nosso
alimento. No Xukuru Kariri, a terra ndo é suficiente para o nosso trabalho; Kiriri de Muquém
ndo tem terra suficiente e ainda sofre com as enchentes, por isso ndo pode ser beneficiada;
Tumbalala e Tuxa sofrem da falta de demarcacédo da terra; Pankaru da Serra do Ramalho tem
terra suficiente para trabalhar, mas ndo alcangca muito sustento pela questdo da seca. O plantio
é feito uma s6 vez no ano. Kiriri de Banzaé também sofre a conseqliéncia da seca. As
mulheres trabalham com agricultura e artesanato. Nossas terras ficam as margens do Rio Sdo
Francisco e ele se encontra muito poluido. Em relacdo ao nosso problema, nés mulheres
podemos ajudar na conscientizagdo e movimentos para a revitalizagéo do rio Sdo Francisco.

SAUDE: A FUNASA tem dado assisténcia bésica; falta recurso para uma consulta particular,
exames e outros medicamentos e falta viatura para casos de emergéncia. Esse problema é
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competéncia do 6rgdo responsavel pela saide indigena: a FUNASA. O fortalecimento do uso
da medicina tradicional. Uma boa alimentacdo higiene, prevencédo, diversdo e tranquilidade
em seu povo.

EDUCACAO: Todas nos fomos criadas a aprender a lidar com a terra, a dar valor a nossa
cultura preservando nossos costumes que foram passados de geracdo a geragdo. A educacdo
vem dos pais, maes, avés, através da oralidade. A educacdo escolar especifica e diferenciada
vem contribuir com a auto-afirmacdo dos valores indigenas, bem como ao incentivo das
praticas e costumes tradicionais. Todos os fatores televisdo, dvd, Video Game e telefone. As
mulheres tém um papel importante dentro da sua comunidade sdo respeitadas, fazem parte do
conselho de liderangas, participam dos rituais e sabem educar seus filhos. Através de projetos
progressivos, geradores de emprego e renda.

MOVIMENTO INDIGENA E OUTROS ESPACOS: Existem algumas mulheres engajadas no
movimento indigena, mas falta mais envolvimento de modo geral a falta de interesse do povo.
Luta pelos direitos indigenas de modo geral e especificamente pelos direitos das mulheres na
sociedade. Direito ao estudo com assisténcia da FUNAI, prefeituras, MEC. Direito a
desenvolver projetos dentro da aldeia com a participacdo das mulheres. Faltam maiores
informacdes sobre onde procurar ajuda para obter projetos. Direito a terra suficiente para cada
comunidade de boa qualidade. Direito a voz dentro dos 6rgdos governamentais de apoio aos
indios. Direito a obter os benéficos que as criangas, gestantes e idosas tém direito dentro dos
programas do governo. Vocé acha que uma organizacdo das mulheres no seu povo, na
microrregido ou na prépria APOINME contribuiria para a luta para garantir os direitos
indigenas e das mulheres? Porqué? Sim, pois seria um canal de informagdes, contato
permanente entre nos mulheres e fortaleceriam as nossas lutas para conquistas nossos direitos
como mulheres corajosas, guerreiras e vencedoras.

15 DE AGOSTO

Sintese da apresentacdo do diagndstico — Eliene

Pontos comuns em todos os estados:

1. Terra, Meio Ambiente, Sustentabilidade:

Importéancia e o significado da terra — eixo e sustenta¢do da vida indigena

Problemas — terras invadidas, insuficientes e falta de regularizag&o, desmatamento, lixo,
agrotdxico, monoculturas, transposicdo do Rio Sdo Francisco, poluicao.

O que as mulheres fazem? As mesmas coisas que os homens - plantam, criam, pescam,
artesds, cuidam da casa, professoras, agentes de salde, liderancas. E os homens fazem o
mesmo que as mulheres.

Programas governamentais - salario maternidade, bolsa familia, programas de prevencéo do
cancer do colo de Utero, carteira indigena, Pronaf. Ndo existem programas especificos para as
mulheres. Em alguns estados tem projetos de iniciativa das mulheres.

2. Saude

Entendimento sobre satde — bem estar cultural, fisico, social, mental e religioso.

e Desrespeito no atendimento as mulheres por parte da FUNASA
e Nao existe politica de atendimento especifico para as mulheres
e Mau atendimento da FUNASA e 0 ndo respeito a medicina tradicional
e Uso excessivo de medicamentos farmacéuticos.
3. Educacdo

Distin¢do entre educacdo indigena e da escola — educagdo e responsabilidade dos mais velhos,
dos sabios e das mulheres.
Criacéo diferente com o passar tempo
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Dificuldade de criar as criancas e 0s jovens nos dias de hoje
Conflito em conviver com as novas tecnologias

4. Movimento

Por enquanto os espacos de discussdo politica € mais masculino

Papel da mulher mais ligado a educacdo na familia e na escola

Movimento conduzido majoritariamente por homens

Pouca participacdo das mulheres nas reunides

As mulheres participam indiretamente aconselhando incentivando, apoiando os filhos,
maridos e liderancas.

Querem discutir Terra, salde, educacdo, sustentabilidade, género, e meio ambiente e espacos
garantindo em todos os eventos.

Destaques

Problemas com o turismo e as drogas

As mulheres s&o discriminadas e a representagdo € minima em organizagoes e conselhos
Conselho de mulheres indigenas Potiguara

As mulheres a maioria se resume ao trabalho doméstico

Doengas hipertensdo, Chagas, Diabetes, Cancer do colo do utero e infecgdo uterina, 0
alcoolismo do companheiro.

Preconceito dos maridos e da sociedade em geral

Sdo excluidas, acanhadas, pouco reconhecidas na luta, discriminadas porque sdo “sexo fragil”.
Violéncia e direitos negados,

Falta de apoio dos homens,

Alcoolismo,

Escolher e decidir sobre o nimero de filhos

Necessidade de educagéo sexual

A mulher ndo é vista como essencial para 0 movimento indigena

Ceara e Espirito Santo tém organizagdes interétnicas de mulheres

Perfil das mulheres que tem participado dos encontros

Quem sdo: professoras, agricultoras, donas de casa, guerreiras, liderancas, tias, avos, artesas,
maes, jovens, inteligentes, pacientes, sensiveis, capazes de enfrentar os obstaculos do dia-a-
dia, e sdo da comunidade.

O que fazem: cuidam da casa, dos filhos, da roga, das criacGes, artesanatos, e trabalham fora.
As mulheres fazem tudo que os homens.

O que querem: juntar forcas, formar associa¢Bes, cooperativas, aprender novos caminhos,
participacéo paritaria nos diversos movimentos.

Acréscimos feitos pelas mulheres ap6s a fala de Eliene:

Perfil das mulheres: merendeiras e estudantes

Colocar o fato de os maridos terem ciimes

Desigualdade dos salarios — mulher faz 0 mesmo trabalho por menos salario
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ANEXO A

DIAGNOSTICO DA MR-PE
(Sistematizagdo feita por Francisca e Any para apresentar
na Assembléia de Mulheres em BH)

Blocol: DIAGNOSTICO SOBRE A SITUACAO DAS MULHERES NAS ALDEIAS
DA REGIAO LESTE-NORDESTE

Bloco 1: Terra, sustentabilidade e meio ambiente

1) Qual é a importancia da terra tradicional para a existéncia do seu povo?
Terra - Sem a terra ndo vivemos é de onde tiramos o sustento para sobrevivéncia
e para outras necessidades. Pra nés ela é sagrada, é nossa mde, é a hossa forca e
a nossa histéria. E ela que nos une e nos torna um povo sé.

2) Qual o significado da terra para as mulheres indigenas?
A terra é tudo: é nossa morada, nossa vida, nossa resisténcia. Pra sermos
indios/as precisamos da terra que significa unido, viver em comunidade.

3) Quais as condigdes para a reprodugdo humana, producdo cultural e desenvolvimento

sustentdvel que a terra do seu povo oferece?
No estado de Pernambuco hd vdrias situagdes para reprodugdo humana e producdo
cultural porque tudo estd relacionado & terra: para os povos localizados no sertdo
varia de acordo com as chuvas, ocupagdo de posseiros. Em outras regides de bre jo
onde o solo é mais fértil, a agricultura é mais desenvolvida, porém hd povos que
ndo tem suas terras regularizadas, trazendo inimeros problemas para o
desenvolvimento sécio-cultural do povo.

4) No seu povo, hd iniciativas autdnomas de mulheres de produgdo agricola e/ou
artesanal? Quais?
As mulheres do nosso povo plantam e criam para o sustento de sua familia e hd
outras que além da agricultura e pecudria também produzem artesanato para o
consumo e para a venda. Ndo hd uma iniciativa sé de mulheres e sim coletivamente.

5) Hd projetos ou programas governamentais que beneficiam o sustento das mulheres?
E para o povo, tem?
Em Pernambuco ndo existe nem um projeto especifico que beneficie as mulheres
indigenas. O (Unico povo que desenvolve um projeto s6 de mulheres é o povo
Xukuru. Em relagtio ao povo tem vdrio: saldrio maternidade, seguro-safra, bolsa
familia, carteira indigena e financiamento pelos bancos do Brasil e do Nordeste,
embora sejam programas e ndo politicas, atendendo somente poucas pessoas.



6) Quais os problemas ambientais que o seu povo enfrenta?
Sdo vérios os problemas ambientais; um dos principais e a transposigdo do Rio Sdo
Francisco e outros como: As queimadas, oS desmatamentos, as formas
inadequadas do trabalho na agricultura, lixo a céu aberto e agrotoxicos.

7) Como as mulheres indigenas podem contribuir para melhorar a relagdo entre indios
e meio ambiente no sentido de uma maior preservagdo?
Comegando a se organizar em casa, organizando movimentos, trazendo
informagdes no sentido de saber preservar o meio ambiente evitando agdes que
poluam o ar, o solo as dguas.

Bloco 2: Mulher e satide indigena

8) Quais os maiores problemas na drea de satide que as mulheres enfrentam dentro da
comunidade?
Falta de asssisténcia médica adequada a especificidade década povo, falta de
planejamento familiar, uso abusivo de medicamento farmacéutico esquecendo a
medicina tradicional.

9) Quais desses problemas sdo de competéncia governamental (FUNASA, prefeituras
etc.)?
Compreendemos que parte desse problema é causada pela Funasa, que deveria
entrar com recursos para realizagdo de palestras, cursos, semindrios sistemdticos
para prevencdo em saide. Por outro lado & prépria comunidade ndo se preocupa
com os riscos provocados pelos maus tratos com a natureza.

10) Como o conhecimento tradicional do seu povo pode contribuir para minimizar os
problemas mencionados?
A comunidade juntamente com os agenfes de saide tem que ter conhecimentos
dos problemas existentes no seu povo a parfir dai buscar alternativas de melhoria,
fazendo uso dos conhecimentos cientificos préprios do povo.

11) No seu povo, o que é ter saiide para as mulheres? -
Reivindicar dos érgdos governamentais um atendimento especifico e de qualidade
com profissionais competentes e especializados para atender a mulher e ndo
deixar de valorizar os conhecimentos cientificos préprios do povo, alimentando-se
bem para ser uma pessoa sauddvel.
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Bloco 3: Mulheres indigenas e educagdo

12) Como € que foi a criagdo de: Sua avé? Sua mde? F sua?

Entendemos
Na nossa concepgdio os mais velhos eram bem melhores criados, existia mais
respeito voliado pelas suas Iradi¢des, uma criagdo voltada para o trabatho na roga
e sabiam obedecer aos maig velhos. A< noseas mdes ndto (ol muito diferente, (o
também uma criagdo, {oi uma eriagdo rigida, repelindo a rigidez do tempo da avé
Hoje é completamente diferente a evolugdo do mundo invadin hossa aldeia e
sentimos dif iculdades de criar nossos filhos.

13) Hoje em dia, como se cria uma crianga indigena? Ser... (seu povo), isso se aprende
na escola?
Cria-se uma crianga indigena hoje, pensando os costumes do seu povo, tradigdes e
cultura, pensando também a forma de vida globalizada.

14) Que fatores (dentro e fora da aldeia) influenciam a educagdo das criangas
indigenas?
Sdo muitos os fatores que influenciam dentro da nossa aldeia, tanto para o bem
quanto para o mal.. Ex: O respeito aos mais velhos, a dignidade, a solidariedade
educam para o bem; Jd a violéncia, como fome, assassinatos, certos programas de
televisdo, palavrdes entre outros os levam para o mal.

15) Qual a contribuigdo das mulheres indigenas na educagdo do seu povo?
Participago ativa nos movimentos sociais do seu povo, dos encontros, rituais
retomadas e principalmente na relagdo escola-comunidade.

Bloco 4: Mulheres dentro do movimento indigena e outros espagos politicos

16) Quais os problemas que as mulheres enfrentam?
Sdo vdrios os problemas como: discriminagdo, violagdo dos seus direitos,
alcoolismo que gera violéncia dentro de casa, preconceito do préprio marido,
discriminagdo de género por ser “sexo frdgil".

17) No seu povo, que atividade é para mulher, que atividade para homem?

Para nés mulheres ao existe tarefa definida, somos donas de casa, agricultoras,
artesds, estamos nos movimentos sociais.

18) Em que as mulheres podem contribuir mais para superar as dificuldades?
Unindo as forgas com certeza as dificuldades serdo superadas, trabalhar com
parceria mostrando suas qualidades e competéncias, formando associac@es,



cooperativas, procurando novos caminhos, perdendo o medo de lutar por seus
direitos e ser consciente dos seus atos, ocupando os espagos dentro das
organizagdes sociais e nos fortalecendo dentro do grupo de mulheres.

19) Como as mulheres se véem na luta do movimento indigena?
Como guerreiras, capazes de enfrentar os obstdculos do dia-a-dia, procurando se
superar cada dia mais. Estamos em todos os movimentos nos vemos como parte de
uma luta, embora ndo tendo autonomia em algumas decisdes nos vemos excluidas
em parte e acanhadas, porém estamos presentes em todos os movimentos que
acontecem no povo, Ex: Trukd. Mas precisamos nos fortalecer enquanto grupo de
mulheres Trukd para que possamos ser reconhecidas e valorizadas.

20) O que as mulheres querem discutir na assembléia?
Terra, pois os demais temas estdo inseridos nela como: violéncia, auto-
sustentagdo, educagdo, satde, politicas piblicas (nossos direitos, valorizagdo da
mulher, participagdo paritdria nos diversos movimentos e outros).

21) Vocé acha que uma organizagtio das mulheres no seu povo, na microrregido ou na

prépria APOINME contribuiria para a luta para garantir os direitos indigenas e das

mulheres? Por qué?
Sim, pois a organizagdo ird fortalecer as mulheres indigenas para melhor
reivindicar o que ela pode alcangar por direito é na unido que encontramos forga
para vencer as dificuldades e isso tem dado certo pois os frutos jd estdo fluindo e
ird somar forgas com o grupo de liderangas, amenizar os preconceitos e fortalecer
o movimento do grupo de mulheres e garantir nossos direitos buscando apoio junto
aos parceiros.

158



ANEXOB

COPICE

e Taove. MaTgmnan. ne Crard

ARTICULACAO DAS MULHERES INDIGENAS NO CEARA

MICRO REGIAO CEARA

SINTESE DO RELATORIO DO 1 ENCONTRO'DAS MULHERES INDIGENAS
CEARENSES E DO QUESTIONARIO APLICADO.

O 1 Encontro Estadual de Mulheres Indigenas do Ceara, aconteceu na aldeia de
Monguba do Povo Pitaguary. Contou com a participagio de 100 pessoas, sendo 60
mulheres e 40 convidados, e mais a Coordenagdo da Apoinme na pessoa de Dourado
Tapeba, que ajudou a mobilizar e discutir as questdes relevantes ao movimento indigena de
mulheres no estado. O encontro ocorreu entre oS dias 05 e 06 de maio do corrente ano.
Debateram-se os seguintes temas: Terra, Educagio, Satde, Violéncia contra a Mulher,
Meio Ambiente, Sustentabilidade e o Papel da Mulher na sua Comunidade. Todos os temas
como de costume foram discutidos em grupo, com representagdes das etnias Tapeba,
Pitaguary, Tabajara, Jenipapo Kanindé, Kanindé de Aratuba e Kanindé de Canindé,
Potyguara, Kalabaga e Kariri. As mulheres abriram o 1° dia com 0 ritual do Toré, que foi
um momento muito forte e significativo, a primeira vez em que elas faziam sozinha este
momento. Logo em seguida a Lideranca Ana Clécia do Povo Pitaguary, satda as mulheres
e convidados e deseja que todos tenham um bom encontro. Cacique Pequena dos Jenipapo
Kanindé é homenageada e ressalta que desse encontro nasceri uma “crianga” que deve ser
tratada com bastante carinho, que era a AMICE- Articulagio das Mulheres Indigenas no
Ceara. Os parceiros sio chamados a frente para falar o que eles tém feito para dar maior
visibilidade a luta das mulheres. Pode-se observar que pouco tem sido feito nesse sentido.
As mulheres continuam ainda acanhadas, sem querer participar. No 2° dia a abertura
novamente foi iniciada com o Toré, agora puxado pelo Pajé Barbosa dos Pitaguary que

depois entregou para as mulheres. Apos esse momento espiritual, iniciou-se 0 trabalho de
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grupo. As mulheres tragaram em seus relatos alternativas para melhor se organizarem,
maneiras de preservar o Meio ambiente e a Terra.

Percebeu-se que a questdo da sustentabilidade é um dos pontos cruciais e
urgentes, pois estamos com um alto indice de desemprego e isso acarreta desilusdo e
descrenga no Movimento Indigena. As mulheres discutiram e perceberam que a terra ¢
insuficiente tanto para a reprodugdo fisica e cultural do nosso povo. Encerram-se os

trabalhos com o Toré Mirim e as mulheres dangando forte e cheio de vibragdes positivas.

BLOCO 1 : TERRA, SUSTENTABILIDADE E MEIQO AMBIENTE.

Terra é o eixo de sustentagio da luta indigena, é vida, _além de ser quem nos da alimento
para sobrevivermos. Significa liberdade. E mais impdrtante do que outras lutas. Indio sem
Terra ¢ indio sem Vida. Também significa fortalecimento da identidade, garantia de vida
para os outros indios e desenvolvimento da espiritualidade, sendo ela méde, se nés mulheres
cuidarmos dela hoje, teremos a certeza de que nosso Povo prevalecera. A reciprocidade
sera visivel. Para termos uma producdo de qualidade é preciso que a Terra oferega
condigdes. Normalmente as Terras no Ceara, sdo secas e aridas, sendo que em algumas
areas ainda se tem olhos d’4gua, o que ajuda as mulheres a desenvolverem alguma
atividade produtiva como: Rogas, artesanato, hortas e produtos a base de plantas
medicinais. Quanto aos programas do governo ofertados as mulheres basicamente
observou-se apenas Fome Zero, Pronaf. Em algumas comunidades e outras nem ouviram
falar. Os problemas ambientais continuam sendo uma preocupagdo, pois as queimadas
destroem grande parte de nossos territorios. Em relagdo a contribui¢do das mulheres dentro
do movimento indigena é vista como relevante pois as mesmas possuem uma melhor

paciéncia em dialogar e conciliar as questdes.

BLOCO:2 MULHER E SAUDE INDiGENA

As mulheres destacaram nesse ponto a completa desestruturagio da saude publica, e

pontuaram que ndo existe responsabilidade de um orgdo sozinho, mas que todos sdo

responsaveis pela saide indigena. Ressaltaram que a prevengdo também deve ser feita, a
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base de remédios naturais produzidos pelas proprias indias, que ter satde € respirar ar puro,

esta de bem com a vida, ter alimentagio variada e saudavel, ter harmonia com o sagrado.

BLOCO 3: MULHERES INDIGENA E EDUCACAO

A educagio de geragdo em geragdo percebe-se uma mudanga que se caracteriza por tempos
dificeis e de esconder sua propria identidade. Hoje as mulheres estdo estudando mais e
tomando suas proprias decisdes. As criangas sdo criadas aprendendo a dar valor a cultura de
seu povo, para que elas ndio precisem se esconder nem negar sua identidade. Varios fatores
contribuem para que a educagio das criangas indigenas se torne um desafio sio eles citados
no questionario: Reconhecer-se como indigena, a liberdade dentro da aldeia. Nota-se que as
mulheres t8m um papel importante nessa educagio que ja vem de casa, pois delas as

criangas ja trazem o conhecimento do seu povo.

BLOCO 4: MULHERES DENTRO DO MOVIMENTO INDIGENA _E_OUTROS
ESPACOS POLITICOS

Para finalizar o questionario as mulheres indigenas cearenses ressaltam nesse bloco a falta
de apoio das instituigdes e compromisso pessoal para com o movimento indigena, € o
machismo por parte de alguns companheiros. Relatam que as atividades de mulheres sdo
agricultura na hora de planta e colher, insergéo no movimento indigena e alguns cargos
sociais. Os homens praticam atividades do tipo, brocar rogado, cagar, pescar, cortar
madeira. As atividades nas escolas sdo desenvolvidas na sua grande maioria por mulheres.
Para superar as dificuldades as mulheres tragaram as seguintes metas: fortalecimento do
movimento indigena, apoio aos companheiros e principalmente nunca desistir da
Demarcagdo da Terra. Podemos perceber que as Mulheres se vém como verdadeiras leoas,
cada vez mais fortes. Querendo abrir seus proprios caminhos sem esquecerem que sdo tao

importantes quanto aos homens para esse movimento.
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