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RESUMO

FREYTAG, Rosane Saletdlemoria coletiva e as tradicbes sagradas: relatosed
homens e mulheres na Aldeia Munduruku de Juara/MT Orientadora: Dra Etelvina
de Castro Trindade. Curitiba/PR: TUIUTI, 2014. Bitdacao de Mestrado em Cultura e
Sociedade: Dialogos Interdisciplinares.

Diante do processo de mudancas processadas naorintlrs aldeias indigenas
brasileiras ocorridas pelo novo modelo de relagiesis, econdmicas e tecnoldgicas,
os indigenas da Aldeia Munduruku de Juara/MT, vivemnovo momento, uma fusao
entre a cultura do homem indio e do ndo-indio. N&stbalho, nomeia-se como uma
mudanca ocorrida pela ‘aculturacdo por interacawistituida pelo contato com a
sociedade néo-india. E um momento de adaptacaestiauamento do povo amerindio,
pois ha fortes indicios de um possivel estrangutddoneultural do conhecimento
herdado dos antigos da etnia, fato que pode tnanafoa vida dos aldeados. Nesse
interim, a pesquisa buscou o método da Histérid, @em aplicacdo de entrevistas
junto aos moradores da aldeia. Através delas, praese visualizar a participacdo dos
homens e mulheres no universo amerindio. O enacntiderenciou-se do proposto no
projeto inicial, pois a relacdo de género dos murdu se aproxima muito com 0
modelo do homem n&o-indio. Por esta razdo, ajustoa-pesquisa ao encontrado na
aldeia e pelo que ficou evidenciado, o trabalhodesenvolvido trés momentos: no
primeiro o retorno ao contexto historico da popaétagndigena na Amazobnia e
especificamente do estado do Mato Grosso. No seguad caracterizacdo da
comunidade munduruku, sujeitos da investigacdo sdeetes no municipio de
Juara/MT, evidenciando a sua cultura, num estudgpacativo da representacdo da fe,
crenca e rito entre o mito da criacao cristd e erardio. No terceiro um trabalho
pontual sobre género, apontando a relacdo entrersm mulheres, sob o aporte do
sagrado e do profano.

Palavras-chave:Munduruku, aldeia, cultura, aculturagéo, sagragoofano.



ABSTRACT

FREYTAG, Rosane Salete. Collective memory and thlg traditions: stories of men
and women in the village of Juara Munduruku / M&ater: Dr Etelvina Castro Trinity.
Curitiba/PR: TUIUTI, 2014. Dissertation in Cultund Society: Interdisciplinary
Dialogues.

In front of the changes processed within the Biazilndigenous villages occurred by
the new model of social, economic and technologiehtions process, Juaras's
indigenous village Munduruku/MT, live a new momemtusion between the culture of
Indian man and not indian. This work is hamed abange occurred by 'acculturation
interaction' constituted by the contact with nodiém society. This is a time of

adjustment and questioning of the Amerindian peoplecause there are strong
indications of a possible cultural bottleneck af #tmowledge inherited from the ancient
ethnicity, which could transform the villagers'teliMeanwhile, the survey sought the
method of oral history, with applications of intews with the village's residents.

Through them, we tried to visualize the participatof men and women in Amerindian
universe. The found differed itself from the origlinproposed project, because the
Munduruku's gender relation is very close to the@ rdndian man model. For this

reason, the search was adjusted to what was foutideavillage and what became
evident, the work was done in three moments: st, fihe return to the historical context
of the indigenous population in Amazon and speglijcin Mato Grosso state. At

second, the characterization Munduruku comunityjestis of the investigation and

residents in the municipality of Juara / MT, isd@ncing their culture, in a comparative
study of the representation of faith, belief andiai between the myth of Christian

creation and Amerindian. At third, a pontual workoat gender, highlighting the

relationship between men and women, under the ibatiobn of the sacred and the

profane.

Keywords: Munduruku, village, culture, acculturatieacred - profane.
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INTRODUCAO

Os fatores que envolveram a escolha ednatpara investigacdo incluiram
reflexdes sobre vérias situacbes vividas como pesdora das questdes culturais
referentes a género e etnicidade dos povos amesiddi Amazonia, bem como estudos
referentes ao percurso de homens e mulheres nagdesl sociais e étnicas da
contemporaneidade em uma aldeia indigena. Outro dak direcionou a pesquisa foi a
condicdo da residéncia e atuacdo da pesquisadoegida da Amazonia Legal incluida
no estado do Mato Grosso, onde esta localizadad@giaaMunduruku, na Reserva
indigena do Municipio de Juara.

A aldeia surgiu em Mato Grosso quando do processmbbnizacdo migratoria
da década de 70, pautada pelos programas e poliiicgoverno federal para ocupacéo
da Regido Centro-Oeste e Norte do Brasil. Na ocagi um territério jA ocupado
pelos indios Kayabi. Nesse contexto, entende-se oqu®vo munduruku, como o
homem branco, também passou pelo processo migratdstalando-se em terras
ocupadas.

Os povos indigenas do Municipio de Juara/MT esismndtos em duas reservas:
a primeira distante 60 km da sede urbana, ond® estdetnias: Kayabi, Apiaka e
Munduruku; e a outra nomeada de Rickbaktsa a 3Q@&mesmo local.

A aldeia estudadaconta com uma populacéo de cento e quarenta pes3daco
da investigacao dirigiu-se inicialmente a relac&tree mulheres jovens e velhas da
localidade, verificando como se processaram asdesinternas e externas ao espago
étnico amerindio, mas posteriormente, voltou-sestiodo de homens e mulheres, sob a
Otica do sagrado e profano. Para tanto, buscoegstiar a memoria individual e
coletiva do grupo, por meio das narrativas oraiagticipacdo observante da
pesquisadora.

Os relatos orais da populacdo munduragontaram para as interrelacbes

construidas ao longo do processo da cultura amardesde sua origem pautada na

! A escolha da aldeia Munduruku se fez em decométeiestudos ja desenvolvidos pela Universidade do
Estado de Mato Grosso-UNEMAT, na reserva. Colegaguisadoras, da UNEMAT, sugeriram dentre as
trés etnias investigar a munduruku, devido as g@rdi de género propostas no projeto inicial.
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crenca do ‘deus’ Karu-sakaybéa dinamica da influéncia de outros movimentos
culturais que transformaram e desenharam a simiolig homens e mulheres no
ambito da aldeia. Isso porque, estdo inseridos aomhiente migratorio a partir da

colonizacéo de novos espacos geograficos, um rendrio emergiu construindo outras
referéncias identitarias com os primordios da dabg@io do Brasil onde os indigenas
sofreram as influéncias de outras culturas.

O povo munduruku passou por um processo que enyodlém da mudanca
geografica, o contato com um universo novo, um&dade composta por pessoas de
outras origens em busca de rigueza na década e d®8eja, migraram em paralelo a
um novo modelo social, politico, econémico instalad pais no periodo militar com o
foco de povoar a Amazbnia. Foram mudancas brusmas g cultura amerindia com
rupturas e filtragens importantes dos seus mitids®

As mudancas individuais ou coletivas da culttrica munduruku, de alguma
forma transformaram a condi¢éo de vida dos homenaleeres e ocorreram de forma
lenta ou abrupta, de acordo com a conservacdomdménodelo social do grupo. Cabe
salientar que: “Os relatos de encontros culturaiseeiguais em termos de poder e
aqueles entre desiguais tém enredos diferentesRKE) 2008, p. 65). A partir dos
estudos do autor, pode-se referenda-lo aos sujdd@opesquisa que apresentaram
enredos diferentes, mesmo vivendo no mesmo espa@,Ja que viveram historias e
memorias caracteristicas de seu tempo existerc@dense apresentar num formato
plural de conceber o universo vivido.

Esta situacao justificou esse estudo, ja que apusas em torno de género na
Aldeia Munduruku séo restritas devido a seu reduzigriodo de existéncia e
investigacdo. Assim sendo, a problematica do thab&di investigar as relacbes entre
homens e mulheres na aldeia Munduruku de Juara8viT funcdo de suas praticas
cotidianas e da vivéncia dos mitos e crengcas qugdem o universo sagrado dos
habitantes da aldeia.

Essa problematica consolidou-se a pasiraljuns objetivos que nortearam o
trabalho, sendo eles: Andlise das representacOestria munduruku a partir das
missdes no estado do Pard a migracdo ao Mato Gresstecada de 70 do século
passado, bem como a contribuicdo para constru¢giisad e preservacao da cultura

2 Esse mito do deus Karu-sakaybé esta relacionadnitaoda criacéo, fato presente em quase todas as
culturas, amerindias, ou néo.
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étnica. Também, visualizou-se os significados d&ue amerindia no século XXI,
permeada pelo ambiente natural dos sujeitos, se@lad crencas, ritos, mitos, histéria
de vida e sentimentos representados pela constrdgdom mundo permeado de
simbologias mescladas com as tecnologias.

Além desses objetivos, procurou-se conaeitu que é cultura e memodria no
contexto da aldeia, visualizando as crencas, mitbgs e organizacdo social da
sociedade indigena dos munduruku e seus reflexostueidade, inseridos num
ambiente de corrente migratoria. Fato necessara @aalisar o papel de género no
interior da aldeia, ja que homens e mulheres compdeiniverso social e cultural dos
indigenas e de alguma forma participam e influenaia composicao dos significados
vividos e aceitos pela comunidade. Paralelo a isdentificou-se as formas de
participacdo dos homens e mulheres vivenciada®maridade e os dominios sociais
em que seu poder € exercido, bem como, verificaurstacdo do sagrado e profano no
exercicio das fungdes internas e externas na aldeia

Por esse motivo, ao estudar homens e maglhda comunidade amerindia
munduruku pelo viés do género, foi possivel adotajue € proposto por SCOTT
(1990), quando aponta que o género é uma constsagal e deve ser pensado e
visualizado a partir das diferencas culturais d#acsociedade, podendo manté-las ou
modifica-las. Sabendo-se que, para a autora génharma categoria util de andlise
historica, considera-se que essa categoria temauétec universal aplicado a varias
organizacdes sociais, inclusive as indigenas.

As relacdes de género ndo se limitam, éamka convivéncia entre homens e
mulheres, visto que sao pessoas inseridas numa&dsde nela constroem seus
conceitos, sua cultura. Nesse sentido, SCOTT sgupix 0 que € preciso para
compreender como 0 género funciona nas relacé@sbamanas e como da sentido a
organizacdo e & percepcao do conhecimento histGAsorespostas, segundo ela,
dependem da utilizacdo do género como categoméese (SCOTT, 1990).

Outro texto de suporte tedrico para as questbegéiero foi o de
BOURDIEU (2003) sobre a dominacdo masculina a pddiviés das relacdes
homens-mulheres e a predominéancia do masculinoieansds sociedades. De

acordo com seus estudos, a mulher ainda age e pepadir da dominacéao
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masculina, referindo-se a essa relacdo como undcesta dependéncia do

masculino sobre o feminino.
A dominacdo masculina, que constitui as mulherasoc@bjetos
simbalicos, cujo ser (esse) € um ser-percebidopenefeito coloca-
las em permanente estado de inseguranca corparamethor, de
dependéncia simbdlica: elas existem primeiro peleara, o olhar dos
outros, ou seja, enquanto objetos receptivos, ragse disponiveis.
(BOURDEU, 2003, p.82).

Procurou-se identificar os significados diiura masculina e feminina dos sujeitos
pesquisados, permeada pelo ambiente natural do$velos, em seu cotidiano, seguido
das narrativas de suas crencas, seus ritos e mépesgsentados pela construcéo
simbdlica por se tratar de uma pesquisa de campojehatencdo na observagdo dos
significados que homens e mulheres déo a vidadedaal

Dando suporte a analise das entreyisiatso tedrico que mereceu apreco nos
estudos sobre a memoria, esquecimento e siléndRChLAK (1989) apontando como
a memoria das pessoas se solidifica e formalizesaos limites entre o esquecido e o
nao dito. As reflexdes permitiram visualizar eletende esquecimento e siléncio na
formalizacao de informacdes do sagrado junto akenes amerindias.

Adotou-se de GEERTZ (1978) o estudo efnitdo de cultura, porque na sua
perspectiva, a cultura é formada por teias de fegégdios tecidas pelo homem. Como se
a cultura fosse um conjunto de textos entrelacayles ddo significados as agdes
humanas, ja que os homens nao se constituem dencait unilateral e invariavel, na
verdade, estabelecem relacdes entre as pessaamaenfa partir de fatos variaveis, séo
portadores de diferencas individuais e coletive®sctnceito de cultura que eu defendo
[...] € essencialmente semidtico. O homem é um a@rmmarrado a teia de significados
gue ele mesmo teceu, assim a cultura como sends &sas e a sua analise; portanto,
ndo como uma ciéncia experimental em busca de ie&s como uma ciéncia
interpretativa a procura do significado” ( GEERY/7&, p. 15).

Os estudos de WATCHEL (1979), quando apalia cultura da América,
trouxeram contribuicdes para o entendimento daaetw aculturacdo. Dessa forma, o
conceito de aculturacdo por integracdo desenvolpoloele é amplo, podendo ser
aplicado a outras temporalidades e locais, 0 quéi@ua explicar as transformacoes
culturais ocorridas no universo feminino da etnianduruku. A adoc¢&o do conceito de

“aculturacao” é atualmente questionado, sobretedtre os antropdlogos, sendo que
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alguns déo preferéncia ao conceito de “integragdma e simplesmente. J& CUNHA
(2012) propde o termo “interacao” por considerag gle foge da ideia de assimilagéo,
apontando para o direito de igualdade inerentel@stos povos. No entanto, no estudo,
desde seu inicio, buscou-se uma posicao internediardiscussao; dai a adocdo de
“aculturacao por integracao” que pareceu pertineageresultados obtidos na pesquisa.

Os autores ELIADE (2002) e OTTO (1985) foram impotés nos aportes
tedricos aplicados aos estudos do sagrado e profals contribuiram para a
compreensao dos aspectos do homem religioso, selgsodo divino, paralelo a
manifestacdo da fé. ELIADE estudou as religidesntificou elementos proximos em
culturas e tempos diferentes. Nos seus trabalhosnguente apontar o principio da
“hierofania”. Ja OTTO também contribuiu com seusides do homem religioso, sendo
criador do termo “numinoso” — a manifestacao fisladé. Propds o estudo da vivéncia
da expressdo do sagrado em atos que revelem aléimtalimr do espirito, mas a
revelacdo exterior do divino. Ambos 0s autoresrforeecessarios para o entendimento
do mito e na relacéo de género.

O tedrico LEVI-STRAUSS (1985) auxiliou ngitura das falas sobre o mito do
‘deus’ Karu-sakaybé, um tema complexo porque € nanetiva sem uma linearidade,
mas sustenta a vida de uma etnia que nele acr&8ditamito diz respeito, sempre a
acontecimentos passados: antes da criagdo do momahjrante os primeiros tempos,
em todo caso, faz muito tempo” (LEVI-STRAUSS (1985,241). Fato refletido no
mito da criacdo do ‘deus’ munduruku. Os contaddiesarrativa afirmam que é uma
histéria dos antigos que conta a origem da vidsedopovo.

Para dimensionar os objetivos e o tem@getm, foram elencados mecanismos
que proporcionassem uma sintonia no encaminhant@#drabalhos. Entdo se optou
pelo método da Historia Oral pautado nos aspeatabtativos, fundamentado em trés
fases para a coleta dos dados: exploratéria, sisimare interpretativa das informacdes
descritivas pelos homens e mulheres da Aldéapesquisador investiga as etapas de
exploracéo, decisio e descoberta” (ROMAOQ, 201B)p.0

Nessa direcdo, outra estudiosa, ALBERTI (2010jrefique pela historia oral €
possivel transformar os fendmenos subjetivos desledos na pesquisa em situagdes
inteligiveis, pois o discurso permite que se reegaha realidade concreta vivida pelas

pessoas pesquisadas.
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Escolheu-se, entdo para coleta de dados, a ob&ervparticipante com
entrevistas teméticas. “As entrevistas tematicasagéielas que versam prioritariamente
sobre participacao do entrevistado no tema esadliWLBERTI, 2010, p.38).

Isso posto, a operacionalizacdo da investigac@adi&iribuida, a partir de
contatos iniciais com a Secretaria Municipal dedagéo de Juara/MT; posteriormente
houve o contato com a FUNAI/ Brasilia, a fim delizza 0s procedimentos para se
obter a autorizacdo da pesquisa na Aldeia e tamb@m o Cacique da Aldeia
Munduruku e o Delegado regional da FUNAI em Juaaeagpermissao de visita e
aplicacao de entrevistas. O trabalho de campo @org# visitas a aldeia e entrevistas
tematicas com homens e mulheres.

Apoés as transcricdes das entrevistas e analisedddss, desenvolveu-se o
estudo em trés capitulos, sendo assim distribuimlgsimeiro faz um arrolamento de
dados oficiais da condicdo indigena na Regido Amiaadno contexto nacional.
Distribuicdo dos povos por etnias, terras demas;aaiégracdo, missoes religiosas da
igreja catolica. No segundo capitulo, sdo analsadacondi¢cdes de vida, uma visita as
questdes culturais do povo munduruku na aldeiaudeald suas crencas, mitos e o
cotidiano de uma etnia com o registro de um mitsuBeorigem e no terceiro capitulo,
encontra-se um estudo voltado as relacdes de géaeaxinleia, sustentado pela teoria do
sagrado e profano, apontando o cotidiano dos homensilheres e sua relagdo com
aguelas dimensdes.

Os homens e mulheres pesquisados faamaceformacdes e caminhos para a
coleta de dados néo previstos no projeto. O couliegéto na fonte investigada inspirou
novas descobertas, novos olhares, ora desconhgowagie a literatura impressa néao
imprimiu, visto que “[...] sempre existe a pretensdo de capta ‘perspectiva
participante’, sua maneira de ser informante e cee®n as questdes que estdo sendo
focalizadas” (ROMAO, 2011, p.02).

Este € um estudo preliminar sobre a etnia mundunokestado do Mato Grosso,
pois ha registro de apenas duas pesquisas, umeadalio de Conclusdo de Curso de
Graduacdo — TCC de uma académica do Curso de Rpdatg Juara/MT e outro de
doutorado de uma professora do Campus da UNEMAJudea/MT, defendido pela
UFRGS em janeiro de 2014. Assim 0 campo de pesgoisaa etnia e a reserva, € um

campo vasto e aberto a outros diadlogos
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1. A PRESENCA INDIGENA NO BRASIL SEUS GRUPOS ETNICOS, ALDEIAS
E RESERVAS.

Conforme informacdes do censo IBGE de 2010, peimga vez foram
inseridos nas pesquisas dados sobre os aspectpgrmcimento étnico do povo
brasileiro e os critérios adotados se pautaramonatituicdo da unidade linguistica,
cultural e social das pessoas. Neste conjunto fdemacoes foram identificadas 305
etnias indigenas no pais, a partir dos relatosssagi@s pelos pesquisados nas aldeias,
nas quais havia pessoas que se declararam indios.

Atualmente os indios ndo vivem apenas aldeados,anagdam também em
outros espacos, devido o processo migratorio intessrrido no interiodo Brasil por
fatores diversos, desde a invasao de suas terbasca voluntaria de outros lugares de
moradia sejam eles rurais ou urbanos.

Mesmo com a demanda migratdria do século XX e XKida ha predominancia
da populacdo indigena residindo em terras ruraisandeste, mas o maior indice de
concentracdo encontra-se centro-oeste e norte do pais. Nas ultimas dédaoiave
um aumento percentual da populacdo jovem nas essenrais, provavelmente em
decorréncia das politicas publicas em torno dalpgga indigena. “Entre 2000 e 2010,
a propor¢cdo de indigenas entre 00 a 14 anos de passou de 32,6% para 36,2%,
enguanto o grupo etario de 15 a 64 anos de idade 181% para 58,2%”" (IBGE, 2010,
p.08).

O analfabetismo nos espacos rurais segundo dado8@B ainda € alto,
corresponde a 33% para indigenas de 15 anos oy enggra as pessoas com mais
idade o percentual € maior. Embora esses dados s#jas, percebe-se um avango nas
politicas educacionais do pais, ha propostas dacees nivel nacional de formacao
dos profissionais da educacao e dos aldeados enesaslar, visto que, o0 proposto &
manter o povo nas proprias reservas e aldeiasmAdsrmar professores indios em
nivel de ensino médio e superior pelas universgl@diblicas, entende-se ser um meio
de conservar a cultura amerindia, bem como, inseriindigenas no contexto do
conhecimento formal das politicas nacionais de a&ghm

A escolaridade dos povos indigenas demonstrou ueihona em relagdo ao
censo de 2000, mas ainda o nivel educacional adnfeos nédo-indios. Na faixa etaria
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acima de 50 anos nas areas rurais, a taxa de lztaaé superior aos alfabetizados.
Isso se caracteriza pelas politicas indianistasmedvidas no pais nas ultimas décadas.

A populacéo indigena contabilizada pelo censo d€ 2€aracterizada pela cor e
raca, corresponde a 817,9 mil pessoas, distribiédas805 etnias e falantes de 274
linguas. Junto a este numero foram indexadas rBa#snil pessoas, as quais moram no
interior das reservas indigenas e se declararanasinoklas identidades com as
tradicoes, costumes cultura e antepassados, pedf@aen total de 896,9mil que se
declararam indios em todo pais e totalizando 3@&@&f&areas urbanas e 63,8% na rural.
Desse contingente a distribuicdo ocorre. “[...Jr@gido norte 342,8 mil indigenas e o
menor no Sul 78,8 mil” (IBGE, 2010, p.07).

Um total de 517.4 mil (57% do total nacional) res&m terras indigenas, dos
quais 251,9 mil (48.7%) estavam na regido Norteépmaopulacdo indigena fora das
terras, foi encontrada no Nordeste 126,6 mil. (IB&G&L0, p.07). O IBGE pesquisou
488 terras indigenas, para chegar a esses nun3é;@% em terras urbanas e 63,8%
rurais.

Na tabela abaixo a especificacdo da populacaoandfgbrasileira por regides:

TABELA -01
Populagéo Indigena e distribuicdo percentual, pordcalizagcdo do domicilio e condi¢bes de
indignenas, segundo as Grandes Regides - 2
Populacéo indigena e distribuicdo percentu
Localizacdo do domicilic
CIENLES Terrai:l)nndc;i?;%r:: de indigene
Regibes Total Fora de terras
Total Declararam- mas se indigenas
se indigena consideravam
indigene
Norte 342836 251891 214928 36963 90945
Nordeste 232739 106142 82094 24048 126597
Sudeste 99137 15904 14727 1177 83233
Sul 78773 39427 35599 3828 39346
Centro-Oeste 143432 104019 91081 12938 39413
Total Brasil 896917 517383 438429 78954 379534
Norte 38% 49% 49% 47% 24%
Nordeste 26% 21% 19% 30% 33%
Sudeste 11% 3% 3% 1% 22%
Sul 9% 8% 8% 5% 10%
Centro-Oeste 16% 20% 21% 16% 10%
Total Brasil 100% 100% 100% 100% 100%

Fonte: IBGE, Censo Demografico 2010
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A regido centro-oeste contem a terceira maior @m@u indigena do pais,
apesar de sua enorme extensdo geografica, ndo nt@nce maior percentual
populacional indigena do pais. Cabe informar quea#ria da populacédo reside em
reservas rurais com terras demarcadas e legalizadas

As terras indigenas representam 12,5% do territdaicional perfazendo um
total de 106.739.926 hectares, com predominancssadeistribuicdo na Amazonia
legal. A posse das terras indigenas é designadaegliinte constituicdo: coportaria
declaratéria, isso corresponde aguardando a demarcagioologadas ja demarcadas
com limites homologadosggularizadas, que apds a homologacao foram registradas
em cartorio; eas reservas indigengsterras doadas por terceiros, adquiridas ou
desapropriadas pela unido (IBGE, 2010).

Apenas seis das terras pesquisadas apresentaramdenaiez mil indigenas;
cento e sete tinham entre um mil e dez mil, duzeatnoventa e um entre mais de cem
e um mil e em oitenta e trés residiam até cem erdig.

Quanto ao numero populacional por sexo, ha predomia do masculino na
zona rural e do feminino na zona urbana. Embonaédia nacional haja um equilibrio
entre a populacédo por sexo, 100,5 homens para eadamulheres, praticamente o
mesmo percentual, ou seja, uma equidade populdciergénero.

J&4 em relacdo aos rendimentos da populacdo, owa rneed capita, € mais
complexo definir, pois a constituicdo econémicaf@®menta sob outros paradigmas,
diferentes da sociedade néo india; por isso, dev@ercebida sob outra formatacéao,
visto que muitos trabalhos sé&o desenvolvidos netie@lade, onde se fundem lazer e
trabalho, devido o significado da terra para edssa que nao é vista como propriedade
privada, havendo demarcacdes por familias.

Além disso, 52,9% da populacdo ndo possuia qualguera de rendimento,
percentual maior na zona rural @&,7%. Isso apesar das politicas federais de
aposentadoria dos idosos e bolsas de assisténgavdono federal para promover a
seguranca alimentar e o desenvolvimento susterdégsks povos.

O Ministério de Desenvolvimento Social e Combatd-ame (MDS) e o
Ministério do Meio Ambiente (MMA) firmaram parcerfara desenvolver o programa
Carteira de Projetos Fome Zero e DesenvolvimentsteBtavel em Comunidades

Indigenas (Carteira Indigena)Sdo programas desenvolvidos a partir de
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encaminhamentos de projetos, fato que nem semprenseetiza devido a auséncia de
pessoas qualificadas para elaboragao do texto.

Essa proposta corresponde a implantacéo de loantasnitarias, agricultura de
subsisténcia, criacdo de animais, artesanato etrag@s de ‘equipamento’ de
alimentacad, visto que a qualificacdo é um elemento primorgiata a insercdo da

populacdo indigena no universo contemporaneo.

1.1. POPULACAO INDIGENA NO ESTADO MATO GROSSO

A maior parte da populacédo indigena no Brasil estdabilizada pelo IBGE por
etnia, fator que permite reconhecer elementos raugtle geograficos de cada grupo
étnico. Diante disso, ha a preocupagdo em registraimero de pessoas em terras
indigenas e nado indigenas. A seguir, uma tabelee solpopulacéo indigena do pais,
contabilizada pelo IBGE.

3 A carteira Indigena é gerida por um Comité Gest@ debate e define, de forma participativa, as
diretrizes e estratégias para implementacdo dgetpso Apds o lancamento dos editais publicos, as
entidades interessadas devem encaminhar os prej@tasos a promocao da seguranca alimentar e ao
desenvolvimento sustentavel dos povos indigenas

Apés a aprovagdo do projeto, é realizada uma afidi capacitagdo inicial para gestao administrativa
financeira na comunidade antes do repasse da pairparcela. A oficina envolve representantes da
entidade, da comunidade executora e da rede stiapoio, incluindo FUNAI, Fundacdo Naciomni
Saude (Funasag outros parceiro®isponivel em:
http://www.mds.gov.br/segurancaalimentar/povoseaddadestradicionais/indigenfa#\cesso 10/02/12
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TABELA -02
Populacéo indigena com indicagdo das 15 etnias canaior nimero de indigenaspor
localizacio do domicilio - Brasil - 2010
Ndmero Total Nas Terras Indigenas Fora das Terras Indigenas
de ordem | Nome da etnia Populacdo [ Nome da Etnia |Populacdo | Nome da etnia Populacéo
1 TikGane 46045 Tikana 39349 Terena 9626
2 Guarani Kaiow 43401 Guarani Kaiowa 35276 Baré 9016
3 Kaingan( 37470 Kaingang 31814 Guarani Kaiowd 8125
4 Makuxi 28912 Makuxi 22568 |Mura 7769
5 Terena 28845 Yanomami 20604 Guarani 6937
6 Tenetehara 24428 Tenetehara 19955 Tikana 6696
7 Yanomami 21982 Terena 19219 Patax6 6381
8 Potiguar: 20554 Xavante 15953 Makuxi 6344
9 Xavante 19259 |Potiguar: 15240 Kokama 5976
10 Pataxo 13588 Sateré-Maw é 11060 Tupinamba 5715
11 Saterévlaw ¢€ 13310 Munduruku 8845 |Kaingang 5656
12 Munduruku 13103 Kayap6 8580 |Potiguar: 5314
13 Mura 12379 Wapixana 8133 |Xucuru 4963
14 Xucuru 12471 | Xacriabs 7760 Tenetehara 4473
15 Baré 11990 Xucuru 758 Atikum 4273
Total 347737 Total 265114 Total 9726¢

Fonte: IBGE, Censo Demogréfico, 2010.

A populagcdo munduruku estd na 122 colocacdo emcd&el ao numero
populacional de maior percentual no Brasil, condpneinancia no Estado do Para,
num total de 13.103 pessoas, sendo que 8.845 véverterras indigenas da etnia, ou
seja, ha uma predominancia em area rural. No Mat@$6 o numero populacional é
restrito e gira em torno de cento e vinte e oitgspas, devido ao formato da
constituicdo do grupo étnico no Estado, formadaréirpda migracgéo.

Segundo dados do IBGE, o Estado do Mato Gross8%estado em populacéo
indigena, perfazendo trinta mil pessoas e configar@o a unidade federativa com
maior area de terra homologada e escriturada; ¢ai & um desequilibrio na
distribuicdo entre o numero de indigenas no Brasilarea de terra correspondente, ha
uma area maior no Mato Grosso, Pard e Amazonaglagéio aos demais estados. S&o
trinta e oito etnias que vivem no Mato Grosso: @ cpncentra um nimero populacional
maior é a dos xavantes, com destaque para os pomasD, kaiapd, paresi, rikbaktsa,
Terena: estas etnias possuem acima de um mil ¢hatigicada uma.

A populacdo indigena do Mato Grosso apresenta baiaa densidade
demografica em relacdo ao seu espaco territorguamtidade de etnias, sendo elas:

apiaka, kayabi, munduruku, arara, xavante, cimgalebakairi, paresi, kayapo, enauené,
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naué, mynky, bororo, nambikwara, aweti, jurunaagalo, kamayura, kuikuro, matipu,
nahukwd, mehinaku, suya, tapayuna, trumai, txicfaurda, yawalapiti, rikbaktsa,

irantxe, panara, karaja, surui, tapirapé, terematina, zoro, guatd e chiquitanos.



TABELA -03

24

em 104 aldeias

Canarana, Ribeirao Cascalheira e
General Carneiro.

POVO o GRUPO X
INDIGENA POPULAGCAO LINGUISTICO LOCALIZAGAO
Apiaké 167 Tupi Guarar Rio dos Peixes, em Ju
Ararg 16C Tupi-Rama-Ramnr |Aripuana e Colniz
Aweti 114 Tupi-Rama-Ranr |Gaucha do Nori
900 pessoas, .
Bakairi distribuidas em 1] Karib Nobres, Paranatinga e Planalto da
. Serra
aldeia:
General Carneiro, Rondondépolis,
Bororo 1.030 Macro-Jé Santo Antonio do Leverger e Barédo|do
Melgaco
Chiqguitanc 27C Aruak Cacere
Cinta-Larg: 982 Tupi-Mondé Aripuana e Juir
Eawe né-Naw 31t Aruak Sapezal, Comodoro e Ju
Guato 38 Bardo de Melgaco
Ikpenc 281 Karib Feliz Nata
Irantxe 28C Lingua isolad Brasnort¢
Kayapo 800 Jé Peixoto de Azevedo, Sédo José do
(Mebengdbkre Xingu.
Kalapatc 362 Karib Querénci
Kamayur: 317 Tupi Guarar Gaucha do Nor
O territdrio Karaja se estende por
todas aregides do Vale do Araguaiq,
Karaja 1.624 Macro-Ja entre os Estados de' Goias, Tocantins,
Mato Grosso e Para, concentrandol-se
principalmente no Parque Indigenalda
Ilha do Bananal (TO).
Kayab 892 Tupi Guarar Rio dos Peixes, Jua
Kuikuro 404 Karib Gaucha do Nori
Matipu 98 Karib Gaucha do Nor1
Me hinakt 183 Aruak Gaucha do Nori
Myky 69 Lingua isolad Brasnort(
Mundurukt 89 Tupi Rio dos Peixes, Jua
Nahukwwe 92 Karib Gaucha do Nori
1.511 pessoas, €
. 1,7 _aldelas Sao Lingua ndo Comodoro, Pontes Lacerda, Nova
Nambikwara varios subgrupos o
. classificada. Lacerda e Sapezal.
com dialetos
proprios.
. N Séao Félix do Xingu e Guaranta do
Panara 285 Macro-Jé
Norte.
Tangara da Serra, Diamantino, Camjpo
Paresi 1.189 Aruak Novo do Parecis, Pontes e Lacerda,
Comodoro e Sapezal.
Rikbaktsa 910 pes_soas, em Macro-Jé Brasnorte, Juara e Cotriguacu.
34 aldeias
Suyé 245 Macro-Jé Querénci
Suru 218 Tupi Monde Arupuani
Tapayun 45 Macro-Jé Séao José do Xing
Tapirape 47E Tupi Guarar Santa Terezint
Teren: 28E Aruak Rondondépoli
Truma 102 Isolad: Feliz Nata
Umutineg 28C Macro-Jé Barra do Bugre
Wauré 28C Aruak Gaucha do Nor1
Agua Boa, Paranatinga, Nova
Xavantina, Barra do Gracgas,
Xavante 12.480 pessoas, Macro-Jé Campinapolis, Novo Sdao Joaquim,

Yawalapit 212 Aruak Gaucha do Nort
Yudja (Jurune 22E Tupi Marcelandi:
Zora 34C Tupi-Mondé Rondolandiz
POPULACAO

TOTAL 28.510

Fonte: IBGE, Censo Demogréfico, 2010.
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Um dos elementos que caracteriza a etnia indigendirgua faladapela sua
populacdo, esta denominada normalmente pelo mesm®@.nNo estado do Mato
Grosso ha o registro de quatro troncos linguistidados e mais outras linguas

isoladas, conforme citacao

[...] Onze séo as linguas faladas do tronco #piakd, tapirapé,
kamayura, zord, kayabi, aueti, mundurukd, jurumara itogapuk

e cinta-larga Nove séo as linguas e dialetos do grupo macro-jé:
mentuktire, kren-aka-rére, txukarramde, suyd, x&varkaraja,
bororo, umutina e rikbaktsaCinco sdo do tronco linguistico
arwak: paresi, saluméd, wawra, mehinaku e yawalapltroncos
linguisticos ainda ndo denominaddskairi, nahukué, matipahu,
kalapéalo, txikdo, nambikwara do norte, nambikwara gul e
sabané Duas as linguas isoladasimai e iranxe
(http://lwww.mteseusmunicipios.com.br/NG/conteudp2gid=262&cid=

647. Acesso 01/07/12).

A lingua é um fator importante de protecéo e paldeuma etnia, pois ao ser
preservada pode guardar sua cultura, seus costaoeehjstoria e até mesmo manter a
unido do seu povo. E uma forma de preservar osegl@s intelectuais, visto ser a base
da perpetuacdo dos conhecimentos e de suas parapamismoldgicas e ontologicas
diante da vida.

Considerando-se que os indigenas pertencem a yro §toico ndo dominante,
a extincdo da sua lingua materna é um agravanter,npaiis desde a colonizacdo os
indigenas foram percebidos como povos inferiores &atores que faziam outras etnias
nao indias se aproximar deles seria por algumesse; normalmente econémico e
religioso. Segundo DANIEL MUNDURUKU (2002stima-se que havia 900 linguas
indigenas faladas no século XVI. Atualmente estaard apresenta outra amostragem,

* Segundo MELATTI (2007), 0 nome “tupi” pode ser dsaom trés niveis de abrangéncia. No sentido
mais restrito, € o0 nome da lingua falada pelosgemis do litoral quando chegaram os europeus. Em
outro nivel, este nome é agregado ao nome “guarpara denominar uma familienguistica, a tupi-
guarani, da qual faz parte a referida lingua liteed E um nivel ainda mais elevado “tupi” é o natee

um tronco linguistico que inclui a citada familigitguarani, além de outros mais. E, pois, necissar
cuidar para que nao se confundam os diferentesddesnto tronco “tupi”. O tronco “tupi” inclui as
familias tupi-guarani, ariquém, tupari, rama-ranracnde, munduruku, juruna, maué e aueti.

°Daniel Munduruku é seu nome artistico. Nascido s@md® do Para, pertence a etnia munduruku.
Sobrinho do cacique da aldeia Munduruku de Juaraf@outor pela USP. Ele é escritor de literatura
infanto-juvenil, ja produziu e editou dezenas deok. Suas obras tém o reconhecimento nacional e
internacional com premia¢8es. Daniel escreve salmdtura da etnia munduruku. Busca nos mitoss rito
e crengas do seu povo sua fonte literaria.
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porque algumas etnias perderam a sua lingua matlEwao a convivéncia dos povos
ndo indios e o hibridismo cultural.
A lingua é um condutor cultural,

A cultura pode ser vista como um conjunto inteacginado de
crencas, costumes, formas de conhecimento, arte qete sao
adquiridos pelos individuos enquanto membros de so@edade
particular e que pode se estudado cientificamenfef¢rmam um
todo complexo que é caracteristico de uma detedairsmciedade
(THOMPSON, 1995, P. 172).

Logo, deixar de falar a lingua munduruku pode a&rfde esquecimento dos
valores e crencas do povo. Segundo o cacique Jidadres Franciscanos nos anos 70
do século XX proibiram falar a lingua do povo mundw, uma forma de impor outra
cultura e anular a vivida.

As politicas culturais difundidas na atualidade aaibservacéo de entidades de
preservacao visam a preservacdo da lingua nats/atdaslsso se verifica na Aldeia
Munduruku de Juara/MT, na qual os indigenas sdagoié§, falam fluentemente a
lingua nativa e a portuguesa, mesmo com o procesasaculturacdo e hibridismo
provocado pelo contato o homem néo-indio. A edcaia € um ambiente que preserva
a lingua nativa, os alunos tem aula em mundurukstedam a sua estrutura, lendas,
costumes, enfim € o contato com as identidadesraigtdo seu povo

As etnias expressam caracteristicas singulareswamformacdo, ou seja, 0S
indios ndo séo iguais, ndo traduzem a mesma i@eletidultural, cada populacdo tem
suas especificidades na sua forma de se relactmmar 0s seus espacos sociais e
geograficos. Cada etnia se ajusta as suas nemdssjdsendo algumas mais complexas
outras ainda rudimentares, mas todas tém o seu vealtural e ndo podem ser
percebidas como superiores ou inferiores, porquenviconforme suas necessidades de
subsisténcia. Segundo MUNDURUKU (2002), ha muitlesnentos comuns entre os
grupos indigenas, como: respeito pela terra; ediocaps filhos; habito de contar
histérias; sociedade sem escrita; costume de pintarpo para ceriménias a fim de

agradar seus espiritos e manter o céu suspenso.

® Os indigenas munduruku ainda mantém o bilinguismodecorréncia do processo de aculturagéo por
integracdo ter acontecido mais lentamente, visto @las viveram por um tempo maior nas regides de
floresta, sem contanto intenso com outras etniestrel elas a do homem nédo-indio. Em outras
circunstancias acontecem, em certos grupos a pgerdanhecimento da lingua nativa.
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1.2. A PRESENCA INDIGENA NA AMAZONIA LEGAL ' NO CONTEXTO
BRASILEIRO.

Desde o inicio da colonizacdo, na trajetoria inoigebrasileira, mesmo
representando um percentual importante da populag@ocultura ndo repercutiu, ndo
foi desenhada e integrada as politicas de desemagito; de alguma forma viveram a
exclusdo e anulacdo da capacidade de discerndimg®io. Foram pensados a partir da
visdo do “outro” que tracou seu habitat, seu esmgigwida, tendo em vista que o0s
gestores da nacdo brasileira, no periodo da Indépera politica, e por muitos anos
depois, foram fazendeiros e comerciantes, vincsladis latifindios e a exportacao.
Logo, o povo indigena representava um estorvo, a@igderras que deveriam ser

produtivas ao modelo liberal, conforme mencionaGlC

[...] os indios foram sendo exterminados ao longo pocesso
capitalista, fato que envergonha a todos pelo ddimopraticado com
os verdadeiros proprietarios desse chédo. Eles farat@rminados
também na acdo de expansdo da Amazbnia, por serdasn
empecilhos ao projeto de ocupacéo, pois a legslagsileira diz que
em terras habitadas por indios e posseiros, o &si@dl permite que
sejam cedidas as terras aos grupos econdmicos (RI12m7, p.03).

Durante o periodo colonial e no decorrer do séxiiig a presenca de grupos
étnicos distintos permitiu o cruzamento biolégice Hrancos, indios e negros,
constituindo uma miscigenacdo do povo brasileiroteradida como interessante
enguanto resisténcia fisica do europeu numa redgdolima tropical. Mas pensando
como fator cultural é entendida como uma imposddule de construir uma identidade,

haja vista, as especificidades particulares de pada, como afirma ROCHA:

[...] Brasil como produto de trés correntes raciaibranco portugués,
0 negro e o indio. O branco portugués foi apregentamo inferior

" A Amazodnia Legalé uma &rea que engloba & Bacia amazdnica e deéocia das vegetacdes
amazonicas. Com base em analises estruturais entorgis, o governo brasileiro, reunindo regiées de
idénticos problemas econdmicos, politicos e sqotaim o intuito de melhor planejar o desenvolviroent
social e econdmico da regido amazdnica, instituitboceito de Amazonikegal. (Wikipédia, acesso:
13/12/13). Ainda, segundo (PICOLI, 2006} nove Estados que compdem a AmazOnia brasiiras
seguintes: Acre, Rondbnia, Amazonas, Para, MataseéroRoraima, Amapa, Tocantins e a por¢cédo a
Oeste do meridiano 44° W do Estado do Maranhdan/Alé grande complexo brasileiro, a Amazdnia
sul-americana é formada por mais oito paises, ceenglendo: Bolivia, Peru, Equador, Colémbia,
Venezuela, Guiana, Suriname e Guiana Francesa.
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aos germano-saxdes, que tinham o papel histéricaoniicar o
sangue dos povos latinos. Ja o indio foi consideoatiais decaido na
escala etnografica, apesar de sua influéncia raraubrasileira. E o
negro, por sua vez, foi descrito como o derrotado ascala
etnogréfica, por ser portador de uma intrinseceerimidade.
(ROCHA, 2007, p.66).

Na concepcao do modelo europeu, o Brasil vivia situ@cao étnica que refletia
uma estrutura desarticulada, desconectada aos igioscdo desenvolvimento;
delineava-se a estratificagdo humana como um prodahufaturado, com o auxilio das
politicas impostas pelos europeus, traduziu-seagndi¢cdo subumana, de inferioridade
e vulgaridade aos grupos sociais presentes no pais.

Os indios, mesmo depois da Proclamacdo da Rep((i8&®P), permaneciam
como néo cidadao sem direitos politicos, tutelgmde Estado. Pertenciam as camadas
silenciadas da sociedade brasileira. No século ¢ o advento do reconhecimento
das pesquisas sociais, diagnosticou-se que aatreendia poderia desaparecer, diante
dos avancos da cultura da civilizacdo e modernidaigendrada pelas tecnologias de
um modelo extremamente oposto ao vivido pelo homiedio. O movimento
indigenista oficial criou o Sistema de Protec¢admaiio (SPI-1912) com a finalidade de
proteger a sobrevivéncia dos mesmos. Pois até entixiedade brasileira refletia o
desamparo absoluto do indio, mas as politicasateg#o e amparo foram timidas, até a

constituicdo de 1988.

Durante o império, foram o liberalismo e o romants que
forneceram as bases para o0 arcabouco ideolégicocaacda
representacdo do “lugar do indio” na nacionalidduasileira,
concretizada na politica indigenista baseada néntim civilizacao-
catequese. Com a proclamacado da Republica, esskfpapxercido
pelos ideais do evolucionismo, em suas vertentsiysta ou liberal
até os anos 1930, e nacional-desenvolvimentistperiodo pds-1930,
inicialmente pela “protecdo fraternal” e posteriente pelo
integracionismo harmonioso (ROCHA, 2007, p 70).

Percebe-se que os propositos em torno do indiorseegtiveram vinculados a
um sistema de interesses de grupos hegemonicaeniosles religiosos a fim do
adestramento aos seus preceitos, os militarestaitoile controlar a base da forga da
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nacao brasileira, ou o capital controlado pelaselgwolitica média em ascensédo, e os
detentores do capital.

Neste conjunto, os indios deveriam ser adminisgr&loonduzidos pelo Estado,
mas se recebessem protecdo e educacdo, poderiagaapara um estagio racional e
de autonomia. Ao Estado caberia respeitar a evolul indio deixando que ele
naturalmente atingisse o estdgio da civilizacdo;seja, mais uma vez, coloca-se a
cultura amerindia como inferior, ndo se valorizasaberes do povo, espera-se 0 seu
crescimento, como se vivessem num estagio selvagem.

Nesse processo, esqueceu-se que na Amazoénia legg@ag, na maioria indios,
que nao tiveram opcoes de escolhas; foram expulsssespacos demarcados pela
colonizacdo. A populacdo indigena foi extremamefegada, muitos morreram em
decorréncia do confronto com o colonizador e desajao novo ambiente para onde
foram deslocados e por doengas do homem brancofoNéportunizada a eles escolha
de aceitacao da presenca do migrante colonizaatamfobrigados a deixar as aldeias e
migrar para areas demarcadas pelo Estado, comosarvdedo Xingu, onde se
concentram catorze etnias. waura, kayabi, ikpeadjay trumai, suia, matipu, nahukwa,
kamaiurds, yawalapitis, mehinakos, kalapalos, awktiikuro. Esta reserva €
considerada a maior do mundo, criada em 1961, wergo Janio Quadros, foram terras
destinadas aos indios para transforma-los em badbates rurais num processo gradual,
e no decorrer, suas terras se transformariam eac@smagricolas e simultaneamente
disponiveis ao mercado de especulacéo fundiaria.

O golpe de estado de 1964 apresentou uma defime#osevera e mais precisa
das politicas indigenistas elaboradas e geridass puilitares pautadas pela submissao
ao capital, voltada a ocupacédo e colonizacdo dazAnia em nome do progresso.
Campanhas foram desenvolvidas pelo governo fedsaed divulga-la, por ser a
Amazobnia entendida como uma area do mercado murtbalessa razdo deveria ser
ocupada devido a cobiga internacional, uma ocupegdivada no foco do capital, como
questiona PICOLI:

[...] o que faz a Amazbnia ser cobicada e atratBerd sua localizacao
tropical? Sua temperatura quase sempre superiob€7?2 Sua
pluviosidade que fica em torno dos 2.500 mm ano?midade
relativa do ar quase sempre superior a 80%? Retdneste lugar é
diferente, e por ser diferente, torna-se cobicadesta regido,
encontra-se a maior bacia hidrografica do mundspamesével por um
quinto de toda 4gua doce despejada no mar. Suagénica € de dois
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quintos da América do Sul, trés quintos do Bramla se encontram
um terco das reservas florestais mundiais. Ela ceemge 59% do
territorio brasileiro, existindo nela 50.000km desrnavegaveis [...]
nela estdo 80% das variedades de vida do planetgaréce ser
necessario reafirmar; na Amazobnia existem homenghares e
criangas, gente que pensa, faz e luta. (PICOLIY 20@3)

Entende-se que a ocupacédo se voltava ao modelicpale desenvolvimento
aplicado pelos militares, assegurada pela ansissateerania nacional, atrelada a
integracéo internacional. Justificou-se tal ocupag@mo pautada pela possibilidade de
invasdo estrangeira, visto que as terras eramsvesimo inabitadas. Recursos foram
investidos na abertura de estradas e acessosras, tgrandes grupos econdmicos
negociaram junto ao Estado a comercializacdo damsteda Amazobnia. Essas
companhias faziam a varredura dos espacos panad@oua interessados chegassem, se
sentissem imbuidos dos sonhos de tornarem-se granoj@ietarios de terra.

Diante do exposto, percebe-se que a preservacéatdea indigena nao refletia
valor algum, o propdsito era deixar as terras dasrvas dispostas ao modelo sistémico
do mercado nacional e internacional de ocupacéacesiogcos, determinados conforme

momentos especificos, assim expressos, segundd_PICO

[...] de 1946-1964: politica de valorizacdo da Admaa; de 1964-
1984; politica de integracdo nacional; 1985-1994litipa de
integracdo com ressalvas ambientais; a partir @5;1politica de
globalizacdo da Amazénia. Nas Ultimas cinco décaefediva-se o
plano de internacionalizacdo da Amazbnia e abentigramercado
mundial, tornando a regido mais integrada ao mereaderno e
menos integrada ao mercado interno e consequerteneErs
brasileiros (PICOLI, 2007, p.46).

Amazonia recebeu um olhar diferenciado de valo@iaag partir dos interesses
do capital, intensificando-se em meados do séco ¢bm o mercado voltado a
extracdo da madeira e posteriormente ao agronegocio

As politicas do Estado foram gradativamente implgadas na Amazonia a fim
de ajusta-la aos modelos econdémicos de cada monhésitiyico e nesse processo,
alguns povos de etnia indigena conseguiram solaevdes confrontos das frentes
colonizadoras e se mantém isolados do contato egmentos da sociedade ndo-india.

Denominados de indios arredios, eles se mantémn@utis as politicas
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socioecondmicas e politicas do cenario nacionaleidim afastados e num processo de
nomadismo como forma de protecéo dos invasoresehm®ma ‘civilizagdo’, conforme

fonte do site do Governo do Mato Grosso:

Hoje se constata através de fontes diversas, tesia atual de mais
de meia centena de grupos indigenas isolados eibdriernacional,
sendo que no_Estadde Mato Grosso, existem, pelo menos oito
grupos indigenas ainda sem contato. A dificuldacte edetuar um
levantamento preciso de dados referentes a estewerénte as
circunstancias que o0s envolvem, considerando-secasstantes
deslocamentos e esconderijos sob o manto protatdocesta, onde
pretensamente  acreditam-se  salvaguardados da ig&stru
civilizatoria.
(http://www.mteseusmunicipios.com.br/NG/conteudp2#id=262&c
id=651)

Na Regido Amazodnica nos anos de 1970, periodoigi@gao de outros povos,
concentrava a maior populacdo indigena em zonasefdgio, havia muitas terras
devolutas, (livres) para serem exploradas. A aljua se modernizava paralela ao
advento da modernidade e suas tecnologias. Porjgatales areas de terra poderiam
ser cultivadas num tempo curto e com resultadositijativos faradnicos. Assim as
terras devolutas tornaram-se as meninas dos ollscapital vinculados ao
agronegacio.

A agricultura deixou de ser familiar para tornareampresarial. Os povos
indigenas ndo estavam preparados para transfomwmarcidtura de subsisténcia em
empresa e hem conseguiram fazer. Tornaram-se upudagéo excedente, desajustada
ao novo modelo econbmico, como se estivessem odapam espaco que nao fosse
mais o deles. Suas terras foram reduzidas, den@acadtendidas como espagos vazios
e ocupadas pelo homem do capital. Nesse contaxtiigsi foram transferidos para
novas areas, ou por iniciativa propria migraramapautros espacos, fato que ocorreu
com a populacdo indigenas sujeito da pesquisa —dumuku do Municipio de

Juara/MT. Uma etnia de origem dos Estados do PAraazonas.

1.3. O POVO MUNDURUKU: CARACTERISTICAS E LOCALIZACAO.

Na Regido Amazobnica, notadamente nos estados dadkas e do Para, os

primeiros contatos dos indigenas munduruku conoastivas colonizadoras datam da
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segunda metade do século XVIII. “Primeira referénescrita feita pelo vigario José
Monteiro de Noronha, em 1768 que os denominou deéumdeu, quando foram
avistados as margens do rio Maués, [...] antigat&@p do Rio Negro — atual estado do
Amazonas” (RAMOS, 2003, p.02). Andavam completamenis e se autodominavam
de “wuy jugu”; quem os designou de munduruku fossmus rivais da etnia parintintins.
Atualmente ainda é grande o namero de indigenasanegido, e suas terras foram
demarcadas em 2001. Ainda ha histérico de indiosetda situados na rodovia
Transamazonica.

A etnia munduruku tem sua base nos Estados do (Badbeste, calha e
afluentes do rio Tapajoés, nos municipios de Samtarkaituba, Jacareacanga) e
Amazonas (leste, rio Canuma, municipio de Novadalire proximo a Transamazonica,
municipio de Borba).

[...] um povo numeroso e, sO na parte paraenseigaabr
aproximadamente 8 mil pessoas, espalhadas por deiS0
aldeias. Todas as pessoas falam a lingua mundwugaucas
dominam o portugués, apenas aquelas que tiverartuotade de
estudar na cidade. Hoje em dia, ha escolas deasraldeias, onde
as criancas jA& aprendem a ler e escrever em pédugu
(MUNDURUKU, 2002, p.24).

Os munduruku tinham caracteristicas de um povorguey “[...] realizavam
grandes excursbes do Madeira a Tocantins, comadidiade, entre outras, de obter
troféus de cabecas de inimigos que eram mumificaasguais se atribuiam poderes
magicos” (RAMOS, 2003, p. 03). Ficaram conhecidosi@ cacadores de cabeca, que
normalmente levavam suas mulheres consigo pardiaauxo transporte das flechas e
das cabecas dos inimigos. Chegavam as aldeias gvateavam fogo no telhado das
casas, e assim gue as pessoas saiam dos seusdnfeatacavam 0s homens com suas
flechas e os matavam. As mulheres e criancas emr@serpadas e conduzidas a base da
aldeia munduruku, onde passavam a compor a etnia.

Pelas caracteristicas fisicas da etnia ndo se gamguideia de um povo
guerreiro, pois apresentam um fisico fragil, si@statura baixa e constituicdo magra,
mas possuiam armamentos de época que os valorizaoam fortes. Os homens por
volta de 1,60 e as mulheres sdo menores. As vessiige a caga ao inimigo e o
processo do que era feito com as cabecas tem eketdlferentes. Eram coletores,
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pescadoras, viviam em ocas. Formavam uma sociqustdianear fato que ainda se
mantém. S&o os homens que pensam e tomam decibbess familias e a aldeia.

As 8cabecas dos homens eram cortadas com facas prasludadtaquara, em
seguida retiravam o cérebro e as partes carnosagulimavam a cabeca em 6leo de
andiroba e deixavam secar durante varios diaslamsspbre uma fogueira. Ainda ha a
versao que as mulheres das etnias rivais eramaolaigga carregar as cabecas de seus
homens até a aldeia dos munduruku e la presenciavaiual festivo do resultado da
caca ao inimigo, transformando as cabecas em alimen

A etnia dominava a cultura e o material bélico egi&o do rio Tapajés no final
do século XVIII, por esta razdo o local onde hafsita, ficou conhecido pela
designacdo de mundurukéania. Os indios somentenseream aos colonizadores apos
muitas expedi¢cdes portuguesas em retaliacdo atémss aos ataques feitos aos
povoados. Firmaram uma espécie de relacdo supostaramistosa, conhecida com
acordo de paz entre chefes munduruku e autoridamlesiais. Diante desse fato, os
indios foram aldeados em missdes, “inseridos nbomgiio das chamadas “drogas do
sertdo” (cumaru, cacau etc). Mesmo assim, alguopogr continuaram guerreando
contra etnias rivais, [...] favorecendo a acaoatdsnizadores” (RAMOS, 2003, p 03).

O Primeiro aldeamento de carater religioso foi e&Y2]l conhecido como
Missdo Bacabal, sob o controle dos padres franoiscaSalienta-se aqui que, 0S
trabalhos desenvolvidos pela fundacdo da MissdoSde Francisco devem ser
entendidos ndo como um evento isolado e indepemdEnOrdem de S&o Francisco,
mas sim como a etapa final de uma politica na gu@ldem procurou se (re) organizar
em contextos politicos francamente hostis a atuaegligiosa, tanto na Alemanha
quanto no Brasil. Logo, entende-se que o trabadino @s indios munduruku no Para foi
projetado e organizado como forma de ampliar egesorar a presenca do clero
catolico no Brasil. A data da criacdo do aldeamesetacoincide com a expulsdo dos
religiosos da Alemanha.

8 Essas cabecas passavam por um processo espeeifivondificacdo e ao final desses procedimentos,
ficavam reduzidas ao tamanho de uma cidra, poréntimham perfeitamente as feicdes do inimigo. A
decoracdo da cabeca era feita costurando os ldhieftima e deixando longos fios dependurados, que
eram coloridos com urucu. Essa cabeca mumificagl@leamada de pariua-a, e ostentada no pescoco do
guerreiro que a havia conquistado, constituia osmailioso troféu de guerra dos munduruku.
(MARTINES, 2007, p.23).
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Na segunda metade do século XIX, a Alemanha papsouum
processo conhecido corkalturkempf ou seja, “luta pela cultura”, no
gual os profissionais liberais, organizados aoweddPartido Liberal,
lutavam contra o absolutismo politico e a preseratalica na vida
intelectual da Alemanha. Com o aumento do prestigipartido no
Parlamento da Prussia, e de varios estados aletodesp clero foi
colocado sob supervisdo civil e a influéncia eélgsia foi retirada
das escolas, a fim de se introduzir o espiritocéacia livre na
educacao.

Em julho de 1872, o Reichstag aprovou uma lei quienioou na
expulsdo da Ordem dos Jesuitas e, no ano seguileiefoi estendida
aos Redentoristas, Lazaristas, Irmds do Sagradoac&myr
Congregacdes Marianas e aquelas Ordens que foségimas a dos
Jesuitas, obrigando-as, assim, a realocarem sessond@rios em
direcéo a outros paises (COLLEVATTI, s/d. p.01. gswe 05/02/12).

Nesse mesmo periodo no Brasil, com o advento dadaPmacédo da Republica a
Igreja perdeu a protecdo do Esth@odiante disso, o clero buscou outra vertente de
sustentacao, a catequizacao e evangelizacao cami@gacao de religiosos da Europa.
A Provincia de Santa Cruz da Saxbnia, ordem fraane alemad passava por um
processo de extingdo e como forma de evitar tal fatBBrasil foi um dos paises onde
estes missionarios foram transferidos. Assumirantojla Santa S€, em Roma, 0
compromisso de recompor a ordem franciscana noilBEasa a Provincia de Santo
Antonio, localizada nos estados do norte do pasire eles estava o Para, que se
propunha a formar um trabalho de catequizacao rties por meio daircunscri¢cao
eclesiastica, localizada em Santarém.

Em 1910 foram nomeados trés frades para desems#us trabalhos religiosos
junto a populagdo indigena e conseguiram chegamagens do rio Cururu e
estabelecer contato com a etnia munduruku. La stel@mam e passaram a atuar. A
Missdo foi denominada de S&o Francisco do rio Qurér principio o programa
propunha a convivéncia com os povos indigenaspeemdizado da lingua e cultura, e a

sustentacdo econdmica do grupo religioso. Tiver#inuttlades para se instalar na

°No final do século XIX a Alemanha passou por unmcpsso de “luta pela cultura” onde profissionais
liberais lutavam contra a presenca intelectual aiélicos. Diante do espaco restrito, 0os missiogari
catélicos imigraram ao Brasil, e conseguiram espmgio ao governo do estado do Para para
envangelizar, catequizar e aculturar o povo indigemsto que em outros estados brasileiros com a
Proclamacéo da Republica a igreja havia perdido@gao do Estado.
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regido devido as condigcbes de ordem financeirapnogdo e sanitaria, mas

conseguiram formar uma sede onde eram prestados,

[...] os servicos religiosogapela, ambulatério, cozinha, internatos
para as criancas indigenas, casa de fabricacaarihnd, ferraria,
oficina e a casa de turbina, além das casas catestrpara abrigar os
visitantes e os indios que resolvessem morar nadmisTodo esse
conjunto de prédios foi construido em terrenos dsat Prelazia de
Santarém, pelo Governo do Estado do Parg, em 1919E&VATTI,
p.3, s/d. Acesso: 06/02/12).

Os missionarios da Missdo de S&o Francisco comseguconsolidar seus
trabalhos catequéticos na regido junto aos indars, quem tiveram sucesso na adesao
das suas prerrogativas religiosas, dentre elesia tunduruku. Produziram um vasto
material de memoarias, crbnicas e artigos sobreoeespda floresta, mas neles pairavam
um olhar do outro sobre a cultura indigena, umaovisiissionaria apostolica, bem
como de vigjantes que antecederam a Misséo e paspato local.

Esse material precisa ser analisado com cuidadquemao representa a visao
do amerindio, mas do visitante, visto que os mmssios tinham uma funcao
pedagogica especifica junto aos povos da flor€stautor a seguir, considera que o0s
missionarios ndo ficaram satisfeitos em apenasanars espacos indigenas, mas
também transforma-lo num registro de cientificidademparado por estudos

etnograficos.

Os missionarios ndo se contentaram, entretantpudhicar apenas
descricbes complementares a respeito dos Mundurukas,

procuraram, principalmente, produzir teorias sobhrpiilo que

estava sendo observado, seja no ambito da mitologiada

organizacao social. Nesses textos, os francisaarmgniram uma

determinada cientificidade por meio da apropriamd® fizeram da
literatura etnoldgica da época (COLLEVATTI, p.0Ad.sAcesso:

05/02/12).

Os franciscanos se apropriaram dos elementos aigltda etnia munduruku que
mais se aproximavam dos seus propoésitos categsi€ficpartir disso, seria mais facil
aplicar nos indigenas o saber missionario, pautadam projeto de acao civilizatoria,
pois se entendia que eram primitivos e precisavawcuttura do branco, mais especifica

dos religiosos, ja que franciscanos eram homemé emterras de infiéis.



36

Entdo, a presenca missiondria de alguma forma produma forma de
aculturacdo por assimilacdo (imposicdo de uma reulsebre a outra), lembrando a
conceituacdo de WATCHEL (1979) sobre esse procéssdora, nem tudo, foi uma
producdo danosa, pois 0 contexto permitiu a entdadacatolicos nas aldeias e de
alguma forma, suas contribuicbes foram pertinengesrientacdo das demarcacdes de
terras, saude e educacgéo e na organizacao deig@asias diante do homem nao-indio.
Por isso, toda interferéncia cultural € complexdeee ser observada sob a o6tica do

momento historico e cultural vivido pelo povo amdrd na floresta.

[...] os franciscanos se apropriaram daqueles qelaanserviam ao
programa de trabalho missiondrio junto aos ind@scom isso,
inventaram uma sociedade Munduruku que se dimessiopela acao
apostolica, cuja existéncia, entretanto, restrisgiaao papel.
Informados pelos viajantes, 0s missionarios se pajgnmam de
elementos que eram importantes para eles, trarsfarma relacao
entre esses elementos e construiram, em seguida, etmografia
superior devidamente ancorada no saber etnoloGICI(EVATTI,

s/d p.05. Acesso: 06/02/12).

Quando se trata da cultura de um povo é necesséntar para certos cuidados,

porque ela carrega elementos que traduzem a videngevo, como Lembra CUCHE:

Se a cultura ndo é um dado, uma heranca que senitanmutavel de
geragdo em geracao, € porque ela € uma produg@oidas isto €,
uma construcdo que se inscreve na historia e nmagspmente na
histéria das relacdes dos grupos sociais entr®asia analisar um
sistema cultural, € entdo necessario analisaraggitusécio histérica
gue o produz como ele é (CUCHE, 2002, p.143).

A apropriacdo franciscana de um espaco socialyralle étnico sdo marcas
visiveis no contexto munduruku. E a visdo de uméeiuperior & outra, pautada pelo
conhecimento da ciéncia e do homem religioso candrem relacdo ao homem da
floresta, com suas crencas, ritos e mitos.

S&o momentos de conflitos étnicos, porque os fsaanbs se deslocaram para a
floresta, tendo em vista a neutralizacdo de sepaces na Europa, entdo foram em
busca de demarcar outras fronteiras e divisas.eNpsgesso, delimitaram espacos
geograficos e sociais em nome de Deus, com o almsi@overnantes, criando um elo
entre o clero e a politica do Estado. Fato estatexha Alemanha e no Brasil com o

advento da Proclamacado da Republica no Brasil.dda&lo a area territorial brasileira,
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e as condicbes de locomocdo, a Regido centro-@est®rte, viveram momentos
distintos nahistoria do pais, fato que permitiu o exerciciopdaler dos franciscanos
naqueles espacos de floresta.

Os textos produzidos pelos franciscanos deixamsriatores alguns rasgos de
informacBes sobre a cultura amerindia mundurukumocgor exemplo, sobre o
xamanico, a presenca de elementos miticos nosreligiosos e de cura das doencas da
alma, com o auxilio de bruxos e pajés, bem comosm® da borracha como moeda
corrente de troca na Missdo, esta de uso tantoirdbes como dos franciscanos,
caracterizando a participacao efetiva do trabaki@evista realizada pelos munduruku
na floresta. Eles iam a sede da Misséo para teobarracha por mercadorias e paralelo
a isso, a ideia de pertencimento e envolvimentdradtigenas com oS missionarios.

Embora ja fosse notavel a presenca de um cenaoiodetco marcado pela
borracha antes da presenca da Misséo, pois erarestidade socioecondmica do
Tapajés, os missionarios se aproximaram desse ggoaeercantil como meio de se
apropriar e requalificar as relacbes sociais erirdios e brancos. Sentiram a
necessidade de aderir ao sistema ora em deseneobampois seria um meio de
aproximacdo com os indios munduruku e para trabathague os religiosos
denominavam de cultura indigena. Assim poderiansw@n os caminhos e direcionar
os “silvicolas” para a educacéo franciscana.

Como a funcdo dos franciscanos era apostolica equatica, o elemento
primeiro era transitar sob os pilares da fé cristgara eles faziam sentido, pois o Deus
cristdo ndo comungava com os principios do ‘deasidsakaybé adorado pela etnia
munduruku, uma crengca monoteista. Os missionaritsndiam a crenca religiosa dos
indios como primitiva, por conseguinte, a acultdoada Missdo seria necessaria para
prover a cultura do homem indigena. Uma prova daosigdo é que a maioria dos
povos munduruku do Para e Mato Grosso seguem wsritlos cultos catodlicos em
relacdo ao casamento, ao sepultamento dos corfitosda missa dentre outras
manifestacdes, inclusive no mito da origem do ‘d&asu-sakaybé, ha a presenca dos
ritos franciscanos.

Embora se entenda alguns abortamentos culturaisngos dos missionarios,
houve outras interferéncias para a insercdo do podigena nos paradigmas das

relacdes sociais contemporaneas, como educacate sademarcacao de terras. Seus
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movimentos atuais voltam-se a preservacdo do spac@sgeografico, suas terras
demarcadas, visto que, dela se provém grandegmasgestento dos povos da floresta

1.4A ETNIA MUNDURUKU NO CONTEXTO DE MIGRACAO

Sobre as migrac¢des dos indios para as margensod®daRajos pode-se dizer
que. “Mesmo narrando os deslocamentos sazonapEepajos e posteriormente para
o Rio Cururu, outros fatores foram decisivos pafxacdo nas margens dos rios, a
exemplo de uma grande epidemia de sarampo ocardadaicio da década de 1940”
(RAMOS, 2003, p. 03), onde muitos indigenas peesue©Outro fator era o periodo da
seca, que provocava a migracdo, por ora sazonaigranmuitos permanecessem no
entorno do rio, pois a agua é fonte vital para eramigrupo.

Com o advento do ciclo da borracha no século XBegido amazbnica, muitas
terras indigenas foram invadidas, e milhares dealnadores do nordeste migraram
para serem como mao de obra na exploracdo dagyagriestes controlados pelos
proprietarios das terras, aqui nédo indigenas. Canvaséo de suas terras os indios
comecaram a se deslocar para outros espacos coma 8e subsisténcia, havendo
também, uma populacdo nado indigena infiltrada eragenunduruku.

Quanto aos munduruku, eles migraram para o muaiapi Juara/MT num
contexto de ocupacdo das terras do norte de Mabtss@rpelo homem nao-indio,
ocorrido sob o processo de colonizacdo migratéaiadéicada de 70 do século XX,
pautada pelos programas e politicas do governordegmra ocupacdo da Regido
Centro-Oeste e Norte do Brasil. Na ocasido, pardeuriério ja ocupado pelos indios
kayabi: logo se entende que o povo munduruku, corhomem branco, passaram por
um processo migratorio, instalando-se em terrasy@adas.

Nas imagens a seguir, contextualiza-se a locd@zda reserva indigena das trés
etnias, munduruku, kayabi e apiaka. Na figura - &Ieserva indigena inserida no
espaco geografico do estado de Mato Grosso, jigneaf 02, no contexto da area do

municipio de Juara/MT apontando as areas de medasrgadas
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FIGURA - 01 FIGURA - 02
LOCALIZACAO DA RESERVA/MT LOCALIZACAO DAR ESERVA DO
MUNICIPIO DE JUARA/MT

Centro de Popularizagéo e Difuséo de Imagens Gsbit&PDIO/ 2013 — UNEMAT Campus de Sinop/MT

Juara iniciou com a navegacao Paranista ou Cadeifdara nos principios do
século XIX, quando os primeiros povos brancos dtagaao territorio do entdo
municipio. Naquela época os povos kayabi dominawamegidao, espaco também
disputado por outras etnias devido os atrativosigleezas da terra: taquara e pedra
silex, material para fabricacdo das flechas e sugoursos naturais que auxiliavam na
producao de recursos domésticos, agricultura, edgdicos para defesa da etnia.

A regido foi visitada por varias incursfes de bosnem especial na década de
40 do século XX com o periodo da borracha, ondanfodevastados seringais as
margens do Rio Arinos - Juara/MT.

Juara pertencia ao municipio de Porto dos Gaugbassou a condicdo de
distrito em 1976, quando foi colonizada pelo Gr@BAL - Sociedade Imobiliaria da
Bacia Amazénica que adquiriu uma area de 35.90Qate=c de terra com fins
colonizatérios.Durante o regime militar, as empresas colonizaderasrgiram numa

relacdo de intermediarias do Estado com a agrieultu
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No dia 08 de outubro de 1971 um grupo de pessoasjladas a colonizadora
SIBAL, comandadas por Zé Par&h&hegaram ao cérego Agua Boa, ponto incial da
colonizacdo do Municipio de Juara. Trés anos apéshegada dos primeiros
colonizadores, chegaram trinta e oito familiasg@ais se instalaram e foram viver da
agricultura. La encontraram um clima desconheci&ldjveram que se adaptar as
condicoes ambientais da nova terra. Na época dasshusavam o rio Arinos para
locomocédo. Ja no periodo da seca, as estradas inodaefloresta eram 0s meios
usados.

No ano de 1981 Juara passou a condicdo de mundipi@ cidade ainda
peguena e jovem, situada na regido amazonica mag¢sanse, ao norte da capital, na
Serra dos Kayabi, na grande bacia do Amazonas.d3sebacia, contribuem 0s rios
Arinos e Telles Pires; o Arinos recebe pela direitRio dos Peixes ou Tatui ou S&o
Francisco, o Telles Pires recebe as aguas do Rak&p

A Regido amazbnica no periodo ditadura militar deada de 1960 era
percebida como um ambiente a ser explorado padupirarecursos econémicos sob os
moldes do mercado mundial e ndo um espaco tranaftmmde investigacbes e
pesquisas antropoldgicas. Nesse cenario, as pessasas menos representativas na
efervescéncia da exploragcéo de riqguezas. Uma esgécvazio humano, sem historia,
pois a busca da terra prometida era o foco emergemuele periodo, o enriquecimento
rapido era o propésito do migrante e dos empreeamdsdmobiliarios. Logo, quando
ndo ha um estudo eminente sobre as pessoas quanhalnn local o risco de
concepcOes desencontradas sdo prementes.

Assim a Amazobnia Legal guarda seus encantos e dgegreem sempre
transparentes quando se dialoga com a vida, coafd@OLI discorre quando se

refere a ocupacédo da Amazonia Legal.

Um projeto que vai tratar da Amaz6nia por meio de espaco
para servir ao mercado mundial, e nessa dindmipaopria o
homem e o seu ambiente, sem, no entanto levar eta ocsocial,
0 econbmico, o cultural e 0 meio ambiente. Ao mesengpo em
gue desenha mecanismos de esperangas as muled8esnovo
ambiente é organizado para servir de alavanca quareentrar a
terra e a riqueza regional. Nessa orientacdo senégessario

10 7¢ Parana foi o responsavel pela colonizagéo duaipio de Juara/MT na década de setenta do século
XX.
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identificar os atores que compdem as massas e osogr
organizados que buscam o lucro a qualquer precm Bso
acontecer ndo € levada em conta a existéncia desjnde
posseiros, trabalhadores da agropecuéria, do igidnad e de
outras atividades, bem como aos ricos e diversifisa
ecossistemas, que contemplam a fauna e flora @giBiCOLI,

2012, p.02).

Diante disso, néo foi diferente com o povo munduyukas pressupfe-se um
agravante no novo contexto. Em sua migracdo dadestia Parad para Juara/MT,
encontraram além da mudanca geografica, um univergo, uma sociedade composta
por pessoas de outras origens culturais em buscaywkza Eram das regides Sul e
Sudeste do pais, ou seja, migraram paralelo a uno moodelo social, politico,
econdmico instalado no pais no periodo militar amrfoco de povoar a Amazoénia.
Foram mudancas bruscas para a cultura indigenagatoras e filtragens importantes
dos seus mitos, crencas, valores e ritos

Segundo entrevistas realizadas com*JM,

Os indios munduruku, instalados na Reserva indigemaunicipio de

Juara, migraram do Estado do Para no ano de 1%3jefo a

colonizagdo do homem néo-indio. O percurso foiizadb pelo Rio

Tapajés/PA adentrando o Rio do Peixe no Mato Grd@@sarimeiro a

migrar foi o pai do cacique JM, com sua terceiosa. As anteriores
morreram de febre, provavelmente em decorrénciaalaria, doenca
nao conhecida por eles na época (ENTREVISTA: JMR5/22).

A viagem durou 30 dias, o transporte foi com uncba remo de fabricagao
prépria. Em 1982, o cacique Joaquim foi visitar pauno Mato Grosso e a pedido
deste, ficou morando com ele até sua morte, jumtar@m sua esposa e cinco filhos,
pois dois deles permaneceram no Para. O trangpgatio foi a embarcacdo conhecida
por voadeira, um barco a motor.

O grupo migrante original, como ja dito, tinha posiéntegrantes e um destino
definido, a aldeia Apiaka; posteriormente outrasspas do grupo étnico partiram em

busca das novas terras no estado do Mato Grosspepentendiam que no estado do

10 Cacique JM é tio do professor RM. Foram elespiscipais contribuidores nas informacées
referentes a cultura munduruku. O professor (atirator da escola municipal no interior da aldégah
formacdo em Licenciatura pela Universidade do Estiml Mato Grosso — UNEMAT, a qual apresenta
um programa de qualificacdo docente indigena (stamiedigenas estudam). Os académicos se deslocam
até o municipio de Barra do Bugres/MT e permaneakjados nas dependéncias da universidade nos
periodos de férias escolares.
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Para as dificuldades eram muitas, devido as grafid&sicias e 0 niumero populacional
de indigenas naquela regido. Para chegar ao poipesto de sadde, viajava-se um dia
de barco. J4 no Mato Grosso, havia estrada e teespa cidade era proxima, 60 Km.

Quando da chegada dos munduruku em Juara, ndo Uragaldeia do grupo
étnico na reserva, apenas de outros dois povodbikayapiaka. Segundo RM, “quando
um indio chega a reserva € bem recebido, porqueowd mla nossa gente”
(ENTREVISTA: RM — 12/05/12). Fato que explica aitagfo pacifica dos migrantes.
Mesmo assim, todo deslocamento envolve uma rupturagrante € um transmissor de
histéria e memaria individual, chega com suas nsamaturais, embora venha com
esperancas de “ficancia”’, com otimismo em buscatataa prometida. Alguns
permanecem porgue ndo conseguem mais encontras oeigolta. Ficam engessados
Nno Novo espaco, ou se adaptam e realmente assurt@al @omo um ambiente para
viver.

Na verdade, é um encontro de vivéncias com o nogm.nCada etnia tem
peculiaridades culturais, assim sado necessarimsilagdes sociais e culturais, pois o
deslocamento implica em um encontro de identidadéaspessoas ja instaladas num
espaco e recebem um novo grupo étnico.

Em 1989, o grupo indigena munduruku, conforme dal&eu cacique, resolveu
constituir um espaco préprio, abriu uma clareiranm®o da mata e construiu suas casas,
deixando a aldeia Apiaka. Depois disso, muitosomdia etnia migraram do Para para
Juara, mas ja o fizeram e ainda o fazem via tratesperrestre e fluvial.

JM (2012) informou que n&do houve uma razdo espacéin atravessar o rio e
se instalar na outra margem, situacdo que difieuaida na época das chuvas, periodo

12 Segundo o professor MM da etnia munduruku (05/9)0/&3reserva indigena do municipio de
Juara/MT, ja estava demarcada e pertencia aos ikdyabvisita dos irmaos Vilas Bbdas, parceiros do
governo militar, se aproximaram dos indigenas e@widaram a migrar para a reserva do Xingu.
Ambiente criado para agregar as diferentes etnilesxar as terras limpas para a chegada do coltmiiza
visto que, na época, terras sem posseiros e irmigeram livres para a apropriagdo do homem ndo-ind
A maioria do povo kayabi aceitou as orientacdes iogios Vilas Bbas, apenas poucas familias
permaneceram na reserva porque entenderam queasdem de propriedade indigena. No municipio
de Juruena, préximo a Juara; havia um grupo inditfemstalado, dentre eles uma familia munduraku,
pai do cacique JM, que havia migrado do estadcada. P

As questdes pertinentes as diferencas culturaie epiaka e munduruku provocaram indiferencas, fato
que os fez deixarem a aldeia. Na ocasido pegaramesubarcacdes, quando foram parados pelos kayabi
que pediram para permanecer na reserva, 0s qudéigm constituir outra aldeia, independente dos
apiakd. Os munduruku aceitaram a proposta e aipidnmrmaram uma aldeia provisoria antes do Rio do
Peixe, e posteriormente atravessaram e constrairaiotheia munduruku do outro lado da margem do rio,
e |4 estdo. A populagdo cresceu com a migragaowdesmpovos e com o nascimento de indigenas.
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gue compreende setembro a abril, devido a cheigodd’rovavelmente a cultura da
etnia contribuiu na escolha do local para a ediicade suas casas e implantacdo da
aldeia. Acredita-se em alguma fratura guardada eadria coletiva do grupo étnico
que os indicou para atravessar o rio, pois nacéatido criar barreiras de locomocéo,
ja que havia a possibilidade de instalacdo nasastegm que ndo fosse necesséaria a
travessia do rio.

FIGURA - 03 RIO DO PEIXE — JUARA/MT

FREYTAG Rosane FreytagRio do Peixe2012, 1 fotografia color.
4cmx10cm.

Os indigenas se expressam com apreco em relag@pago vivido, porque dele
extraem parte do seu sustento e movem suas vidasneErelacdo harmoniosa do
homem com o ambiente. Uma prerrogativa sustent@yetlentre esse universo,
encontra-se o rio com suas aguas limpidas e coa) mditas espécies de peixes da
regido amazonica.

O rio fornece a agua consumida aos povos da reseova o0 auxilio da FUNAI,
foram construidos reservatorios de agua (caixadgd@ comuns) para cada casa da
aldeia, onde foram canalizadas para suas resi@ént@mbém foram construidos
sanitarios e banheiros (sdo unidades separadgapd®eos indigenas a intencédo dessas
edificacdes foi em prol da qualidade de vida dosachares, ou seja, afirmaram que
seria para evitar doencas.

O rio é vida e os indios desenvolvem algumas gasitculturais referentes a
pesca, em especial durante o verdo. Na pescariaiodi, uma raiz € triturada com
paus, posteriormente é jogada no rio e, segundqBEWITREVISTA: RM - 12/05/12),
0s peixes ficam tontos e é possivel pega-los comaas. Depois, as mulheres pegam

urucum e uma seiva de sorva, um arbusto, e saerpeeseguicdo aos homens para
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pintar seus rostos e cabelos. Esse ritual temaidade de alegrar os peixes e assim ter
fartura no dia seguinte.

No meio da mata, construiram suas casas de taipe arquitetura rustica, com
caracteristicas dos moldes do homem caboclo, nansi@ia de barro e chao batido.
Estéo distribuidas num semicirculo, com sua paotetdl posicionada para frente das
outras casaga a porta dos fundos fica posicionada para adtareéD acesso ao rio é

aberto e visivel a todos, pois corresponde a (ga@ida da aldeia.

FIGURA 04 — CASA DE TAIPA NA ALDEIA MUNDURUKU

e s e R

FREYTAG Rosane Freytag-asa de taipa da aldeia Munduruk2012.
1 fotografia color. 7 cm x 10 cm.

O cacique informou ndo conhecer a razdo dessabdigio das construcoes,
mas em uma pesquisa bibliografica, verificou-se ggi@ntigos elementos da etnia se
reportavam a essa estrutura fisica das morad@stada frente - a da praca publica era
dos homens e a dos fundos com saida para a flemstias mulheres. No entanto, essas
portas funcionavam como se fossem duas casas;odmaimem visitava a casa feminina
para a relacdo sexual.

Héa indicios que a porta deposita um olhar paraesmsads residéncias, como
meio de protecdo do grupo. Ha uma abertura queeangrculo, a qual d4 acesso ao
porto, ou o local onde os barcos ancoram para faz@vessia para a outra margem, é
por ele que se chega e sai da aldeia. A princifienee-se que a estrutura permite com

a visdo de quem chega e ou deixa o0 espaco indignsse a visibilidade da margem
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do rio, ou seja, 0 povo da aldeia precisa ter dmntdo acesso e movimentos em torno
do ambiente onde vive.

Na aldeia, as moradias mais recentes foram codagude madeira, com uma
arquitetura similar a estética urbana. A cor predante € o verde, quica uma forma de
manter a relacdo de proximidade com a florestaya grcunda todas as casas. O
revestimento do piso é de ceramica e o telhadoniznéo.

Um senhor idoso, apresentou sua nova casa de nmad®no simbolo de
conquista e trabalho. Demorou-se mais em mostréellags. Parecia que era um dos
materiais que mais o atraia. Uma relacdo entrgpacesrustico no meio da floresta e a
modernidade. Talvez com o tempo, perceberdo que gnaterial que ndo protege das
altas temperaturas da regidao, pois as paredesme baelhado de palha e o chéo batido
mantém um ambiente com temperaturas mais amenasoN®@nto, 0S NOvos materiais
do homem urbano usados nas construgcdes, € um gootesadaptacées na aldeia. Na
verdade, é a fusdo das culturas.

FIGURA — 05 CASA NA ALDEIA MUNDURUKU
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FREYTAG Rosane Freyta@asa da aldeia Mundurukz2012. 1 fotografia
color. 7. cm x 10 cm.

1.5. SUBSISTENCIA DO POVO MUNDURUKU

Os indigenas da etnia munduruku na reserva do ipimide Juara tem sua base

de sustentacdo extraida da floresta. Cacam, pes@demtam nas rocas alimentos como
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a mandioca e o milho. Extraem da mata frutos estacha do Pard, esta nativa da
floresta, é colhida em grande quantidade e conliziania, e mesmo quando esta abaixo
do valor de mercado, é rentavel, devido a grandéygéo. A planta ndo exige cuidados
especiais, 0 Unico gasto € com a mao de obra haitaoda castanha, feita em parceria
com os membros das familias. Nessas atividadesha&temarcacdo de espacos por
nucleo familiar, todos podem colher e o resultada@alheita € revertido a quem a fez.
O produto € comercializado no mercado nacional, dms polos de venda é
Goiania/GO.

Na ocasido da visita & aldeia no més de maio/lHderes indigenas estavam
preocupados com a colocagao da castanha no mendattoque, no dia, o principal
comprador de Goiania havia sofrido um acidentei@ a@bito.

A castanheira é uma planta simbolo da regido dazAnia e € preservada pelos

codigos ambientais, ela ndo pode ser derrubada.

FIGURA -06 CASTANHEIRA NA RESERVA INDIGENA

FREYTAG Rosane Freyta@astanheira na reserva indigen2012. 1 fotografia. color.
7cmx 10 cm.

Outra alternativa para a subsisténcia € a pescho@gns pescam no Rio do
Peixe tanto para subsisténcia como para comewaliz Os préprios indios levam o
pescado a cidade de Juara. No rio ainda sdo eadostpeixes de porte grande, que séao
armazenados em congeladores na aldeia e depa@fetidns ao mercado consumidor.

A caca, quando o animal é pequeno, fica para dlifamesponsavel que
apreendeu o animal, mas quando € encontrado urdegeamo uma anta, ela € divida

em todas as familias da aldeia. E um dia de festeomunidade, pois todos comem
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carne. Mas nao é facil encontrar uma anta, segondacique, uma das razdes da
comemoragao.

Nos trabalhos de campo foi possivel vivenciar @@sso da limpeza da caca e a
divisdo da carne da anta. Todo trabalho foi feibonmaior siléncio, em respeito ao
espirito do animal. Pois segundo o cacique, no mtrgue os indigenas conversam na
lingua munduruku, o espirito do animal ouve priakipente depois das dezoito horas
momento em que 0s espiritos atravessam o rio. Fouas antas, uma resultado da caca
realizada pelos indios munduruku e a outra em parcem a etnia kayabi, sendo que a
segunda foi divida entre as duas aldeias. Ambas/ast nadando no rio e foram
cercadas por barcos e imobilizadas pelas fechasaglds até a margem do rio, onde
foram limpas e cortadas. Toda carne foi aproveitada

O preparo da carne é feito de varios modos, assadarasa, fica na grelha
rustica até que a carne nao solte mais gordumséegpundo a nora do cacique, que ficou
cuidando do assado. Também ¢é preparada e cozidaamela, como outra carne
qualquer.

A caca é realizada para fins de alimentacao, hé henmonia com a natureza,
visto que o indio sabe que precisa da floresta,athimais e do rio para garantir a
sobrevivéncia de seus familiares e da sua propulura. N&o cacam para

comercializacdo da carne, € somente para uso ea.ald

Sabemos como funciona a lei da natureza atravé®mkinamentos
dos ancidos e como devemos respeitad-la. E os anicoaitribuem
conosco porque eles nos ensinam as coisas que at@mas, e
podemos interpretar as mensagens que nos transnisamé muito
importante. Por isso nos respeitamos e eles tanmodnmespeitam, é
assim que vivemos em harmonia com a natureza. @sa@nnos
ensinam, nos avisam dos perigos que vao aconssgarela coisa boa
ou ma. Os néos indios diriam que isso € mau agpuaonos isso é
real. As pessoas que desrespeitam a naturezagelasr que sofrer as
suas consequéncias devidas as suas acfes. Naedaridear com a
natureza e isso pra n0s € muito perigoso, e pemiés a respeitamos.
Todos o0s animais tém quem cuide deles, portangs, #m maes,
sejam peixes, sejam animais, aves, plantas, fega, ventos, aguas,
até seres espirituais, todos tém vidas. Elas precte respeito e séo
sagradas. Temos locais sagrados ao longo de nios$apajos que
nos, Munduruku, ndo mexemos esses lugares (httpw/gimi.org.br
acesso: 05/10/13).
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Os homens cultivam a roga, acordam cedo e vaogsala/ouras. As mulheres
cuidam dos servigos da casa, preparam alimentegéam dos filhos pequenos, lavam
roupa, limpam a casa, mas na época das safrasraldstqs produzidos na rogca e na
colheita da castanha, as mulheres também ajudam.

Os indios pesquisados tem uma relacao préximaacomttura do ndo-indio, vao
a cidade com frequéncia, e como tem o carro da AUN® sai da aldeia todas as
manhas e retorna no final de tarde, o transpofeiétado; fazem suas compras e
vendas na cidadéNessa relacdo de troca precisam da moeda vigesgeltado dos
produtos comercializados e das parcerias com ag@rmas do governo federal, como
bolsa familia e aposentadoria aos idosos. Entem@epsi que as relagbes sociais visam
atender as demandas do momento historico vividospatores sociais, ou seja, na
convivéncia com a sociedade fora da aldeia, ajus@rao0 modelo conforme suas
necessidades.

Também comercializam artesanatos produzidos reaaaédbase de sementes e
palhas colhidas na floresta. Séo feitos colardsepas, cestos e outros.

Outra fonte de renda € o servico publico na aldemn a instalacdo da escola e
posto de saude na aldeia, ha pessoas contratddasepéco publico, sdo professores,
servigos gerais na escola, funcionaria do postadde.

Os indigenas da aldeia Munduruku estdo se adaptasdtransformacdes
ocorridas ao longo do tempo, desde 0s seus prisnggstros, as migracdes ao Para e
Mato Grosso. S&8o0 mudancas ajustadas ao espacoreemdim alguns cuidados na
preservacdo da cultura amerindia, pois no amb@rde estdo € possivel conviver com
0 aculturamento por integracdo. Haja vista, a deagdio de suas terras e as politicas
publicas em prol da educacédo, saude, condicbesulsEstEncia e interacdo com o
mundo. Tais mudancas irdo determinar a realidadentrada atualmente na aldeia

munduruku que sera o objeto de analise do proxapitwo.
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2. ACULTURACAO: UM PROCESSO DE VIDA

Atualmente, a aldeia munduruku conta com 140 psessfa maioria da
populacao é jovenDos moradores apenas 04 casais, ou seja, 08 pdaésoasais de
50 anos de idade. Esses dados, da existéncia despeeihos, caracteriza o processo de
migracao recente da etnia no estado de Mato Grpsé®,0s indigenas que deixaram
suas terras no estado do Para eram jovens e aclonua aldeia no municipio de
Juara/MT é da década de 1980. Assim, as pessoaasidmmpdem um numero
pequeno. Por outro lado, o contato com os habgatdealdeia comprovou que se trata
de uma sociedade patrilinear, o que ficara matseewe no préximo capitulo.

Conforme matriculas na escola Munduruku, sdo 7#oalumatriculados na
Educacdo Basica, 0 que caracteriza mais de 50%mndosres de vinte anos. Nesse
contexto, a escola é um espaco de difusdo dos elesneativos: a lingua, cancdes, arte
e mausicas, sendo que essas versam sobre o cotideareinia e a relagdo com a
natureza, frutos, animais.

Os povos da etnia munduruku tiveram varios contato® outros povos no
processo de colonizacdo da Regido Norte e Cengste-odo Brasil. A migracéo
provocou ainda mudancas sociolinguisticas, ma® at®mento, a maioria dos indios
da aldeia é bilingue, apenas um casal, dentre &svabnos, tem dificuldades com a
lingua portuguesa, os demais tém compreensao emumuku e portugués. No entanto,
esse bilinguismo comeca a dar mostras do seu gstaamento devido a aculturacéo,
causada pelo contato com o homem né&o-indio e petawmlogias advindas com a
instalagcdo da energia elétrica na aldeia. O comvieim a midia, em especial televiséo e
internet, colocou as pessoas em contato com cuilasas.

As tecnologias mudaram as relagdes internas enastefa aldeia. E o universo
urbano chegando aos espacos rurais, formando unertalglobalizado. As pessoas
passam a conviver com informagdes similares, destarzas diferencas de outrora, € a
instalacdo de um hibridismo cultural entre os povos

Os indigenas vivem as influéncias do mundo namidégseminado pela via
das tecnologias. E uma modalidade importante desfsemacdo do modelo de
sociedade, pois todas as pessoas estdo interligpel@s mesmos canais. As

informacdes sédo simultdaneas em todos os locaisnmea floresta.
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Sem duvida, a expanséo urbana é uma das causageqnsificaram a
hibridagao cultural. O que significa para as caluatino-americanas
gue paises que no comeco do século tinham aproaimette 10% de
sua populagdo nas cidades concentrem agora 60 &u /s
aglomeragodes urbanas. Passamos de sociedadesatsper milhares
de comunidades rurais com culturas tradicionaigisoe homogéneas,
em algumas regibes com fortes raizes indigenas, ponorca
comunicacdo com o resto de cada nacdo, a uma trama
majoritariamente urbana, em que se dispde de usrtaafimbolica
heterogénea, renovada por uma constante interag@cal com redes
nacionais e transnacionais de comunicagdo (CANGLISB7, p.02).

A aldeia, diante das redes de comuimat a convivéncia com outras etnias,
passa por um processo de aculturacdo por integraggo que os indigenas, ainda
vivem num espaco rural, mas com intenso contatoacidade, principalmente os mais
jovens, assim é quase inevitavel a fusdo, os aoréscou a exclusdo de crencas e
valores do mundo urbano, pois vivem num ambientgigdico e midiatico muito
proximo deles. Face ao exposto, SANTOS (2011) noastgo analisa WATCHEL

(1976) nos seus estudos vinculados a aculturapaowte dizer:

A aculturacdo ndo se resume a um caminho unilateral
representado pela transformagéo da cultura amariacultura
ocidental. Haveria um caminho inverso, pelo quatu#tura
indigena agrega caracteristicas aos elementos exgogem
perder sua propriedade original (SANTOS, 20112p. 0

Para a autora, a aculturacdo € uma troca culttsgdpvos somam, se apropriam
e mesclam sua cultura de origem com a do outroséNesesmo percurso, CANCLINI
(1997), explica que as fronteiras sdo derrubads@ehd como impedir esse processo.

Sobre essa questao, € possivel recorrer as resfleldautor:

As buscas mais radicais sobre o que significa est@ando e saindo
da modernidade sdo as dos que assumem as tensfires en
desterritorializacdo e reterritorializagdo. Comoigefiro-me a dois
processos: a perda da relagdo "natural” da cuttoma os territorios
geogréaficos e sociais e, a0 mesmo tempo, certaxatdacdes
territoriais relativas, parciais, das velhas e squaducdes simbdlicas
(CANCLINI, 1997, p.12).
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Os munduruku passaram pela desterritorializagéo reeerritorializacao
proveniente da migragao para uma nova reserva qumasanca de outras etnias e pelo
contato com a cidade de Juara, cuja cultura € itwialst principalmente pela influéncia
dos migrantes do Sul do Brasil e o advento das snaeenologias. Esses fatores
mapearam uma reconstrucao cultural que paira entenstituicdo natural da vida
amerindia e os espac¢os modernos do universo urgarando um carater multicultural,

e assimétrico. Quando os indigenas vao a cidademva cultura daquele espaco, se
ajustam ao transito, a economia, ao formato de wnaliegacido e ao retornar a aldeia
retomam ou assumem outro carater cultural, diferdatencontrado na esfera urbana se
desvestem, porém nao se desligam totalmente deatalmnde estavam com a chegada
a floresta vivem um processo, no qual pode fluiraonflito de identidades culturais,
como é mostrado pelo personagem Curufji,em uma das obras sobre a cultura

munduruku:

Dentro de mim ha uma escuriddo. Estou confuso canqueo estou
vivendo agora. Vejo que muitos amigos estio partpala a cidade

da grande claridade noturna. Tenho ouvido dizer ripssa tradicao
pode acabar se passarmos a viver sob a influéasigpessoas de la.
Tenho ouvido dizer que nossa tradicdo envelhecgueeprecisamos
entrar em outra era. Fico me perguntando para queartme um
guerreiro se ja ndo fazemos mais guerra... Para auminuar
obrigando as meninas a serem nossas mulheresesapo £m que
vivemos pede que nOs as amemos antes de nos casarmo
(MUNDURUKU, 2011, p. 21).

Na narrativa, o Curumim esta diante de uma cultdifarente dos seus
antepassados, e afirma estar confuso, vive a relegaflituosa entre permanecer na
aldeia com suas crencas, ritos e mitos ou asswitdlaado homem néo-indio. A historia
retrata uma situagdo nova para a geracao dos jov@ovivida pelos seus pais e avos,
0S quais eram educados exclusivamente para vivdtoresta. Uma realidade que
precisa ser apreendida, ndo ha como negar em umtempo na constituicdo social e
cultural dos mundurukusdo mudancas que precisam ser compreendidas pes)
embora nem sempre de forma facil, por ser um madgerso ao da cultura amerindia,

pois no interior da aldeia, hd uma organizacdosgele rituais culturais de um povo

13 Curumim é sinénimo de menino.
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que tem sua historia, sua vida, mas 0 novo procagsim na composicao cultural entre
o mundo rural e urbano, nos seus habitos, costem@encas do indigena versus o
homem branco, gera uma situacdo de conflitos, caragnte impossivel de ser
solucionado.

As culturas revelantonflitos, as vezes geram tensfes e se desenvataem
violéncia, seja ela entre etnias amerindias, coepszrita no primeiro capitulo desse
trabalho, onde os munduruku cacavam seus rivamstavam suas cabecas, como forma
de provar sua superioridade sobre os demais powndgenas, ou mesmo na
contemporaneidade, onde as diferencas culturais ggrovocam desencontros, pois as
culturas ocupam posi¢cdes desiguais no campo sec@ahémico e politico e geram um
poder de forcas maior ou menor, mas mesmo a geleceatra numa posi¢cao mais fraca

nao se desarma no jogo de forcas culturais.

Dizer que mesmo o0s grupos socialmente dominados s&m»
desprovidos de recursos culturais préprios, e etollo da capacidade
de reinterpretar as produc¢des culturais que Ihénggostas em maior
ou menor grau, ndo significa, no entanto, voltafiemacao que todos
0S grupos séo iguais e que suas culturas sdo &mniesm (CUCHE,
2002, p.144).

Essas diferencas sao fatores possiveis de conflitessmo nos grupos
integrados, pois suas culturas ndo sao equivalapessentam suas especificidades. As
tecnologias de alguma forma expressam uma culteranaor prestigio, poder-se-ia
dizer que tem certo dominio em relacdo a amerimdesmo nessa condi¢do, nao é
totalmente dependente. Ela pode resistir a impostz cultura externa, porque a
dominacdo ndo serd total, sempre ficam rasgos eumitem a respiracdo do dominado
se mostrar, mesmo timidamente, visto que sofrerdmnainacdo nao caracteriza aceita-

la.

2.1 CHEGANDO A ALDEIA

Para chegar a aldeia na Reserva indigena do powaluruku em Juara/MT
percorrem-se estradas rusticas e precarias nodadloresta, um caminho estreito com
passagem para um veiculo e quando ha o encontraatrm um é obrigado a parar

para dar passagem. Sédo 60 km da cidade até a eh&@gadle da comunidade indigena.
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Na reserva estao instaladas trés aldeias, a paréar Kayabi, apds seis quildbmetros a
Munduruku e posterior a ela a Apiaka. Os kayalpiakaé tém sua origem no Estado do
Mato Grosso.

Alguns poucos indigenas usam de motocicletas eogoroprios para a
locomocgéo entre as aldeias e a cidade, mas a m#ariuso do carro da FUNAIL. Um
pequeno caminhdo, com tabuas servindo de banaosgagertura no teto. As pessoas
se acomodam como podem, mas o desconforto € enponggie o vento, o sol, a chuva
fazem parte da viagem. Muitos produtos como peigetes também dividem o espaco
com as pessoas, bem como as mercadorias compiadédade e levadas a aldeia no
final de tarde, ja que o caminhao sai cedo davaseretorna no final de tarde. Quando
possivel, as pessoas das etnias munduruku e apgalkddam o transporte na aldeia
Kayabi e retornam por volta das 16 horas, quando deixados proximos as suas
aldeias, a margem do rio do Peixe, onde fazemvadséa via barco a motor até suas
casas. Esse percurso é realizado todos os dias apamder as necessidades dos
moradores da reserva. O motorista foi sempre o mesm integrante da etnia kayabi,
filho do pajé e morador na reserva.

Quando chegam a cidade nao podem circular sobranunbdo, devido a
legislagédo de transito, entdo desembarcam na enttactidade, na CASAI (Casa do
indio), e |4 esta um veiculo (van) da FUNAI aguadiapara leva-los ao centro. Esse
processo de transporte ndo causa estranhamerntocq@lario, € um meio de chegar
aos lugares desejados e visto pelos mais velhoe bom, ja que no estado do Para as
distancias eram maiores e o transporte a barcado@stes, gestantes e velhos tem

prioridade para usar a cabine do caminhao.
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FIGURA 7- CAMINHAO DA FUNAI

FREYTAG Rosane Freyta@aminhao da FUNAI2012. 1 fotografia
color. 7cm x 10 cm

Na ocasidao da visita, representantes indigenastrdasaldeias da reserva
estiveram reunidos com as autoridades politicaswdisicipio de Juara, para discutir a
conservacdo das estradas na area da reserva. UBerieabalho em parceria com
municipio e FUNAI. N&o sairam felizes na ocasi@yjdb a auséncia do prefeito, mas
ja haviam agendado outra reunido. Na visita reddizeo més de setembro, as estradas
estavam em melhores condicdes de trafego, mas massim as dificuldades de

transporte estavam presentes, porque sao rodoeiderch e com a temporada das

chuvas iniciada, logo ficam danificadas, com busazatoladouros.

FIGURA 8- ESTRADA NA RESERVA INDIGENA
DE ACESSO A ALDEIA MUNDURUKU

FREYTAG Rosane Freytagestrada na reserva indigena de acesso a aldeia Mukd 2012. 1

fotografia. color. 7 cm x 10 cm.
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O acesso a veiculos da-se até a margem do rioige, Retravessia é feita por
barco a motor pilotado por um indigena jovem, met®inte anos. Na ocasido da
primeira visita, além do piloto, havia dois menino®enores de 10 anos que
acompanharam o percurso, pois o rio € visto coma feamte de vida e nao traz perigo
as criancas. Do outro lado da margem, o transpbntealizado a pé, a aldeia fica
préxima. Nao ha veiculos que circulam no localpAssoas se visitam, trabalham sem a

necessidade de veiculos motorizados, somente higicéetas.

FIGURA 9- TRAVESSIA DO RIO DO PEIXE —
ALDEIA MUNDURUKU

ROCHA, Ricardo Rocha Travessia do Rio do Peixe - aldeia Munduruku
2012. 1 fotografia. color. 7 cm x 10 cm.

2.2. VIVENDO NA ALDEIA

A aldeia munduruku transita pelo campo da aculoggor integracdo, mesmo
assim procura transmitir aos jovens a cultura dugg@s como meio de manter as
crengas do povo, nesse contexto versa sobre darwiidla etnia e a relagdo com a
natureza, frutos, animais. Cada pessoa é respémdaeoutra, todos cuidam de todos,
nao ha uma unica responsabilidade de um nucledidanfiQuem vive numa aldeia
sabe que todos sdo responsaveis por tudo. Nings&nrisento de contribuir para que
todos vivam bem e sejam os mais felizes possikeisna forma encontrada para que
ninguém se arvore o direito de se achar melhor qumitro e quebre, por isso, a
harmonia” (MUNDURUKU, 2006, p.10).
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Na perspectiva descrita por MUNDURUKUO@) a cultura munduruku
difunde-se o principio que todos séo iguais didateresponsabilidades, compromissos
e direitos no interior da aldeia. Um fator difeeertio mundo contemporaneo urbano.
N&o ha a mesma preocupacdo com o bem estar docont@ é apresentado no mundo
indigena. Para ele na comunidade indigena parecer maaior harmonia entre as
pessoas, onde todos atuam como se fossem pageimtde uma grande familia. Seus
conhecimentos individuais e coletivos tém maioopadre os aldeados, pois partem de
uma mesma base cultural, como atestam as histmmadas e recontadas pelos velhos
da etnia reproduzidas pelo texto.

No contato com a etnia na aldeia percebeu-se gs@ lgarmonia ndo é tao
organizada como a descrita por MUNDURUKU (2006). aldeados vivem conflitos
como: tentativa de homicidio por questdes de desdimhento financeiro e politico; uso
de bebidas alcodlicas, insatisfacdo na atribuigdcalgos que projetam remuneracao,
desagrado na partilha dos custos do combustivelado da FUNAI que os levam a
cidade.

Todos os munduruku possuem o conhecimento guartadsi.
Conhecimento esse repassado oralmente pelos asddpagara nao
desaparecer o valor cultural e os conhecimentosnaniés. Todas as
pessoas idosas sdo dotadas de conhecimentos, palavens
adquirirem o conhecimento é preciso que obedeggonosamente as
normas Munduruku, nada é impossivel quando se gjucancar a
perfeicdo. Conhecemos as pessoas quando elasnmepiando elas
nos enganam, quando sdo astutos, ambiciosos ecgase Sabemos
quais sao 0s seus interesses, 0 interesse econgrawdem amor a
vida. Pois temos amor as pessoas, sabemos respsditaEmos
compartilhar, pra nés ndo existem pessoas polmemsstodos iguais,
sabemos dividir com aquele que ndo tem. N&o existma e pobres
no meio da nossa sociedade indigena, ndo fazerapgdcde pessoas
e muitos menos discriminamos. Em nosso mundo néteesso, soO
amor, respeito, paz, humildade, sinceridadé(.CARTA AO
GOVERNO FEDERAL:_http://www.cimi.org.brAcesso: 05/10/13)

140 Cimi é um organismo vinculado & CNBB_(Conferénciaitteai dos Bispos do Brasil) que, em sua atuagéo
missionaria, conferiu um novo sentido ao trabalhoigteja catdlica junto aos povos indigenas. Criewinl972,
quando o Estado brasileiro assumia abertamentegratdalos_povos indigenassociedade majoritaria como Unica
perspectiva, o Cimi procurou favorecer a articulagétre aldeias e povos, promovendo as grandes lalssam
indigenas, onde se desenharam os primeiros costaitaoluta pela garantia do direito_a diversidadibuial
(http://www.cimi.org.br/ acesso: 04/01/14)
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A carta do povo munduruku apresentada ao goverderde é similar ao
discurso de MUNDURUKU (2006), procura produzir ufeito de enaltecimento do
povo indigena, uma visao extraordinaria de vidasgua perfeicao

Nas relagcbes matrimoniais, os indios munduruku sedein em clas
exogamicos, brancos e vermelhos, fato que aindadstf presente na cultura, cada cla
representa o parentesco sanguineo, outros elendateureza e o mundo do sagrado.
Pessoas do cla vermelho ndo se casam com o bi@daddp a relacdo consanguinea

entre eles. Cla branco se une a uma pessoa derah@o.

No grau parentesco, quando a crianga nasce, sejagr@ a menina,
ao nascer ja estd comprometida. Portanto, quaretyachidade de 10
anos ja pode casar sem problema. Isso pode acortme na
primeira menstruacao, depois de passar por urmi.rBomente a mae
tem o direito de comprometer os (as) filhos (as) quee € ela que
sofre desde a primeira fase da gestacdo. Fazes wsldratamentos
com as ervas medicinais € a obrigacdo da méae. &npai o direito
de cacar para alimentar os filhos e tudo que eledgarem para sua
subsisténcia e quanto a sua seguranca. Até a ddska nos,
Munduruku, ndo abandonamos o0s nossos filhos, edesinaam
morando na mesma casa. Quando os pais queremfiffue va a casa
dos homens, decidem o destino do filho para ingrgsara seguir as
regras (normas), o ritual dos munduruku. Mesmo @yjevem nao
tenha capacidade ou habilidade em nenhuma arfegjés ensinam o
conhecimento existente ha milhées de anos. Afiator se sabios e
inteligentes conhecedores de todas as medicinasmatogia,
histérias, ciéncias, pajelancas, todas as ciéraiagonhecimento,
além de nossa capacidade...! Os pajés cuidam do®fiamentos do
ecossistema da vida do planeta para que nada pessartecer, eles
mantém o equilibrio do perfeito funcionamento dareza' (CARTA
AO GOVERNO FEDERAL: _http://www.cimi.org.br. Acesso:
05/10/13).

O casamento candnico ndo é obrigatério na cultuwadoruku, mas € visto
como um meio de organizacao familiar. Ndo costunfeaer grandes comemoragdes
festivas para anunciar o casamento. Com o adveo® rdos religiosos dos
franciscanos, os casais mais velhos uniram-se aosipos da fé catdlica, mas os
atuais ndo seguem os canones. Além do que o pasite @ aldeia com pouca

regularidade, devido as dificuldades de acesseparacdo do casal € aceita.

Na organizacdo da sociedade munduruku, a descead@&nc
patrilinear, isto é, os filhos herdam o cla do pando que a regra
da moradia € matrilocal, condicionando o rapazmecésado a
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passar a morar na casa do sogro, a quem deve rpsesta
colaboracdo nas tarefas de fazer rocas, pescar; eatpdas as
demais atividades relacionadas a manutencdo da icatsndo

acompanhar a familia nos trabalhos de extracdo letacmos

seringais e castanhais. [...] este periodo cornelpaos primeiros
anos de casamento, até o nascimento do segundo di#pois

desta fase o marido providencia a construgdo da pasa sua
familia. (RAMOS, 2003, p. 04).

O nascimento das criangas é comemorado por t@desg. Numa das visitas
duas mulheres gravidas estavam hospitalizadas @pgqrarto. Desde as criancas aos
adultos mencionavam a vinda de mais duas criangga pompor O grupo e
demonstravam felicidade. As mulheres gestantesaemmpanhamento pré-natal na
cidade de Juara.

As mulheres recebem o acompanhamento dos farsiliae periodo de
internamento para o parto. Eles ficam hospedado€A®BAI. A mulher depois de
receber alta, também passa um periodo na CASAlgearecuperar e retornar a aldeia,
ja que a estrada ndo apresenta qualidade paregara

O namero de filhos é mais reduzido devido o acarhaamento médico e uso de
contraceptivos, em meédia trés por casais. Somentprafessor tem 12 filhos, porque
vive com duas mulheres, sdo irmas. Fato permitigds a monogamia ndo é uma
exigéncia na cultura munduruku, embora no relakrdalheres ndo concordem. Nem
mesmo uma das filhas aceita para ela a poligamia.

Os antigos tinham um numero maior de filhos, masmaeeassim no relato das
mulheres com mais de 60 anos, suas maes prepatawarhd de castanheira que era
ingerido como anticonceptivo. Segundo elas hawaltado.

N&o foram identificadas na aldeia criancas ou aduwdom anomalias fisicas e ou
intelectuais.

As méaes deixam seus filhos livres na aldeia, ancas andam em grupo. E os
mais novos respeitam os mais velhos. Quando umnmenaior fala o0 menor ouve. No
anoitecer vao para casa banhar, mas depois muitiasrwa andar pela aldeia. Adoram
conversar com o0s Vvisitantes. As meninas sdo maslasa Todos adoram receber
presentes como chocolates e brinquedos.

O casamento na adolescéncia para as mulheres cisnaden@0 anos foi descrito

como uma necessidade. Segundo elas era uma form@&odgegar barriga, bem como
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nao seria de bom tom ter uma filha ndo casada esa cam filhos. Os pais se
preocupavam em arrumar marido.

Os munduruku eram denominados de “caras-pretastda@evhabito de pintar o
rosto de preto, com uma tintura que chegava a dumgg anos. Hoje as tatuagens sao
feitas da tinta da fruta de genipapo, duram endied cinco dias, conforme a oleosidade
da pele. A tinta vermelha é feita do urucum, qudaaar sai. Os indios pintam seus
corpos em eventos festivos e para guerra. No eotidsdo pinturas mais discretas no
formato de munduruky cujo significado corresponde a ‘formigas giganteEsta
representacdo corresponde a alusdo da movimerdgiatos indigenas no interior das
florestas na caca as etnias rivais, caracteridéisaa espécie de formigas.

Na aldeia de Juara se preserva esse culto daaaglifisica das formigas e dos
indigenas, representada pelas imagens retratadgmreales da escola, nas pinturas dos
corpos, em especial nos momentos festivos e nefat@$ cultivados ao longo da
historicidade do povo. S&o pulseiras, cestos, €s)akentro out

FIGURA 10 -
TRACOS DA PINTURA MUNDURUKU

KRIXI, Rozeane.Trag¢os da pintura Munduruk2012.
1 fotografia. color.6 cmx 7,5 cm.

As mulheres adolescentes sdo as encarregadas phrgpras tintas éase da
planta de genipago e urucum. E a partir desse a@atd cor escura e vermelha,
produzem arte nos corpos. Nas comemoracdes csltyiatam todo o corpo, e usam
pouca roupa para que sua arte fique exposta. Asenes vestem um protetor nos seios

e nas genitais, normalmente uma saia confecciodedms de palha e os homens um
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protetor genital, apenas na frente, ou um calg@moJcotidiano, pintam uma faixa nos
bracos, face e proximo ao tornozelo. A pintura éasimbologia de protecao do corpo.
Segundo o personagem Kaba Darebu do livro de MUNDKIR (2002) em relacdo a

tinta diz:

NOs as usamos em muitos momentos diferentes: nosentos de
alegria e de tristeza; nos momentos de tensaogdquamos cacar ou
pescar [..] Nossos avés nos dizem que a tinta puxe tornar
invisiveis diante dos animais e peixes, mas paméspreciso cantar e
dancar para os espiritos da floresta (MUNDURUKQOZ p. 15).

Na figura abaixo, a menina munduruku tem em suoa &s pinturas dos simbolos da
etnia. S&o dois riscos pretos paralelos e, nongerar, os desenhos em forma de losango na cor
vermelha representam as formigas, simbologia dareulOs indigenas usam essas pinturas no
cotidiano, independente da faixa etaria. Bem camaleixam para ir a cidade. Valorizam seus

simbolos, sua cultura.

FIGURA 11- TRACOS DA PINTURA MUNDURUKU

KRIXI, Rozeane Krixi. Tragcos da pintura Munduruki2012. 1 fotografia. color. 7 cm
x 11 cm.

Cabe ressaltar que séo simbolos culturais carstotes dos munduruku, pois as
demais etnias tem outras representacaos em stiasapjrou seja, ha um significado em
cada traco.

Na foto a seguir, os alunos retratam os simbolo®tdea, sob um trabalho
interdisciplinar registraram sua arte nas pare@desstola da aldeia. Sdo as formigas
gigantes, uma das marcas identitarias do grupotrammmando com o cenario da

construcao de alvenaria da cultura do homem néo-ind
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FIGURA 12- ESCOLA DA ALDEIA MUNDURUKU
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FREYTAG, Rosane Freytagzscola da Aldeia Munduruk@012. 1 fotografia.
color. 4 cm x 10 cm.

Dentre as representacfes da cultura munduruku figuea do cacique. A
escolha da lideranca se difere entre as etniasndaz@nia. Ha etnias que organizam
eleicbes e com um prazo de dois anos na gestaopiNao do cacique, sédo eleitas
pessoas muito jovens e isso pode provocar a pemdauliura. Todos os adultos
participam do processo eletivo. Na crenca do grapaduruku, relatada pelo cacique,
entende-se que as pessoas mais velhas sdo mais, s&tperientes e por iSSo mais
preparadas para administrar a aldeia, pois paremunduruku, o cacique temfancao
de transmitir e manter as tradicdes dos antig@sn ale representar a etnia fora dos
espacos amerindios e estabelecer a harmonia miiirda aldeia“Ser velho ou velha
nao € sinal de coisa que nao serve mais. Ao cantfdés consideramos os velhos e
velhas como gente muito sébia, pois sao eles eqgelgyarantem que o mundo todo
viva equilibrado”(MUNDURUKU, 2006, p.25).

O escolhido para cacique foi o atual JM com 74satwidade. Esta na gestao
ha 25 anos, disse que ja pediu para sair e haadois transferiu o cargo para outro
integrante da etnia, mas o novo cacique assumitralmalho na FUNAI na cidade de
Juara, fato que o trouxe de volta a funcdo. Elefindador da aldeia em Juara/MT.
Nas suas falas demonstra muito carinho e cuidachosen povo e sua cultura. Participa
participa de eventos cientificos em nivel nacigreah apresentar a cultura munduruku
aos nao indios. E uma pessoa que se expressauw@mifl. Tem um conhecimento que

transita entre os saberes da sua etnia e do hor@efindio. Participa ativamente de
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reunides com autoridades em defesa da qualidagi@aelo seu povo, nos campos da
saude, educacdo, transporte, valorizacao das srerrgas.

2.3. TECNOLOGIAS NA FLORESTA

Os elementos da tecnologia se fundem com a flgraséddeia tem acesso ao
sistema de telefonia fixa, tem um orelh&o instaladolado da escola, o qual € o
principal elemento de contato com o universo extenormalmente € atendido pelos
funcionarios da escola ou por pessoas que passdatalono momento da ligacdo. A
internet é via satélite. Esta instalada em um dervijue atende a cinco computadores
interligados via rede.

As magquinas estéo instaladas numa das salas depatdgae ndo ha um espaco
somente para informatica. Entdo, as pesquisas ficaitadas, pois hd somente duas
salas na escola e se a outra turma precisa usdaeradgt ndo tem acesso, porque no
mesmo espaco, outra turma tem aula.

Todas as pessoas sdo responsaveis pelo cuidadodasisnaquinas. Tem um
técnico responsavel, mas no periodo noturno, @npacessam até tarde da noite, sem
o acompanhamento de outro funcionario da escolac& funciona como um espaco
da propria casa dos jovens, quando deixam de dssligam as maquinas, e o ultimo a
sair verifica se todas estao desligadas e fecloata. p

FIGURA 13-
ANTENA PARABOLICA PARA CAPTAR SINAL VIA SATELITE

FREYTAG, Rosane FreytagAntena parabolica para captar sinal via satélig912. 1 fotografia. color.
6cmx12,5cm.
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A cultura urbana penetra gradativamente na aldedas as casas possuem
energia elétrica, com isso os eletrodomésticosapass a compor o mobiliario das
residéncias, desde maquina de lavar roupa, apareladelevisdo a notebook. Esses
elementos influenciam no comportamento das pesssalgndo-as, impedindo um
melhor didlogo familiar. S8o novos recursos im@dos na aldeia que estédo
modificando a cultura, como afirméJNDURUKU (2007)

A influéncia da TV é tao forte na aldeia quantocaaa de qualquer
outro cidaddo. Nas tribos, os padrbes de comportamesiculados
pela TV afetam, muitas vezes, o modelo de ser duokog,
principalmente dos jovens que acabam questionama® tsadicdes e
identidades. A midia traz desejos e anseios qupratea, ndo fazem
parte do nosso cotidiano. Ela traz também o bardéhoidade. Quem
vive da tradicdo oral, quem tem na tradi¢cdo oral Isase, a base de
sua vida e cultura, convive muito com o silénciol' Vtraz, portanto,
uma outra linguagem, mais rapida e agil, cheiaides, vozes e falas.
Isso cria um outro barulho que, aos poucos, reteeru siléncio das
aldeias, enfraquecendo as tradicdes (2007, ertevidio, Rio
Midia).

A midia trouxe anseios desconhecidos pelos aldeaosneios televisdo e internet
adentraram o mundo de uma cultura que pareciaifgrdidh e estabilizada e rapidamente se
transformou pelas vertentes das informagdes. Séosnmodelos de vida implementados no
interior da floresta que se instalaram e produzimardancgas.

As respostas a esse fato ainda sao recentesv€rssjassumem com mais presenca o
universo midiético, j& as liderangas demonstraraoqupacdo com a compressdo da cultura
amerindia. A lingua munduruku j& € pouco faladasmme que as pessoas tenham o dominio
dela, seus falantes priorizam a lingua portugugsdimentacao indigena esta assumindo a do
homem nao-indio, 0 mesmo ocorre com as vestimentasdo de vida, como saude, relacdo de
género.

Por outro lado, a representacdo indigena € quake mas programacoes
televisivas, normalmente o exposto € um modelo @mem ndo-indio, como se as
culturas fossem homogéneas e Unicas.

Segundo MUNDURUKU (2010), os jovens indios, da Res@lo Xingu/MT,
(local onde ndo ha a etnia munduruku) desenvolwgrer&ncias com as midias, pois,

na contemporaneidade, ndo tem como negar a infuéhe outras culturas néo
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amerindias. Mas todas podem promover a sintonitiezlentre universos culturais

diferentes, porque séo crencas e valores do p@gidiro. Entao,

Por meio da midia, podemos promover um encontroulteras. A
narrativa indigena é importantissima para a sodeteasileira, assim
como a narrativa da sociedade brasileira, da qumbém fazemos
parte, é importante para os povos indigenas segareen dentro do
contexto nacional. Os indigenas querem interagiis querem que a
sociedade diga que eles sdo bem-vindos. As duetinas sao ricas e
belas. Todos tém a ganidUNDURUKU, 2010, entrevista a Radio
Rio Midia).

Um dos principais elementos da chegada dos recunghaticos na aldeia foi a
instalacdo da energia elétrica, embora a ideiagiramivesse a funcdo de atender a
iluminacdo dos espacos internos das residénciaexténsao dos recursos da energia
permitiram a implantacédo das tecnologias de merddds ambientes comuns externos,
a luminosidade é precaria e as arvores contribuama p escuriddo, mas ndo ha
necessidade da claridade como forma de segurasisaé¢ pm ambiente muito tranquilo
sem violéncias. As criangas em especial os meniimsn até tarde brincando nos
espacos coletivos.

Mesmo com a fusdo das tecnologias no ambienteoesta percebeu-se, na fala
do cacique, o qudo importante é a sabedoria e becanento das pessoas idosas na
etnia munduruku. O cacique é um transmissor dosmamnentos herdados dos seus
antigos. H& uma preocupacéo em garantir a cultiniaaé suas crencas religiosas,
seus saberes transmitidos ao longo da historia iadeer “A experiéncia surge
espontaneamente no ser social, mas nao surge ssanpENto. Surge porque homens e
mulheres (e ndo apenas filésofos) sdo racionaefledem sobre o que acontece a eles e
ao seu mundo”. (THOMPSON, 1995, p. 16). Nao é pechamar a atencdo das
criancas quando o adulto fala, pois parte-se duacimio que ele tem mais sabedoria.
Para os indigenas as criancas sdo completas esgmrconseguem aprender pela

convivéncia e observacédo das atividades dos adultos

!> Nas falas do cacique JM e das demais pessoasquai se teve contato, todos fizeram referércia a
outras geracdes. Usam com frequéncia a expressésos antigos’. A cultura munduruku faz referéncia

a memoria coletiva do seu povo, como recurso ddug@mo de conhecimento, porém ndo se faz por uma
simples fala, na verdade, as expressdes ‘numindsadfalantes que resguardam os velhos como pessoas
sagradas. Os velhos tem experiéncia de vida espoisiio reverendados e ouvidos pelos mais jovens
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Na aldeia acordamos sempre muito cedo. E costuae.pkrte do
nosso jeito. Acordamos cedo para poder aprovedar & dia e para
gue possamos realizar todas as importantes taratidganas: ir a roca
coletar raizes, coletar frutas no mato, preparartfa, cacar, pescar. E
claro que a maioria dessas atividades quem fazosd@adultos,
enquanto as criancas observam para aprender coem® [...]
Gostamos das pessoas mais velhas e as respeitaorgse p
acreditamos que elas nos indicam um caminho quenpos seguir
com passos seguros (MUNDURUKU, 2006, p.16 e 25).

Esse ritual do acordar cedo foi apreciado quandasita a aldeia. Os indigenas
se preocupam com a educacédo das criancas, poogsselhos recebem todo apreco e
carinho, visto que conhecem a historia do seu ps&o,experientes e formadores dos

mais jovens, logo,

As experiéncias ancestrais podem ser depositadacornxeitos de

uma lingua e ser transmitidas através de uma tietgeracdes de uma
extensdo consideravel [...] Os depositos de expméé anteriores

podem ser reforcados, bloqueados e mesmo extitise gepdsitos de

geracdes posteriores (ELIAS, 1994, p.16).

Na cultura munduruku procura-se reforcar as expeia8 vividas pelas geracdes
antigas, para evitar a extincdo dos conhecimenitisaclos ao longo da cultura da
etnia. Um papel expressivo dos velhos, visto quia gessoa tem seu papel na aldeia,
independente da idadeara MUNDURUKU (2006) as mulheres velhas, chamad@s
avos. Todas sdo nossas avos e temos muito regmeitelas. S80 pessoas especiais,
experientes, bondosas. Sabem acolher como ningusadaepassa despercebido a elas.
Funcionam como “antenas” da comunidade, pois sahstn e dar conselhos a todas as
pessoasAs mulheres na cultura munduruku tem uma repreg&ataocial e cultural
determinante, sdo vistas como pessoas sabias satmeres capazes de educar 0s mais
jovens. Sao valiosas, diferente da cultura urbarsia pelo viés do capital, logo
improdutivas e deslocadas. As indigenas sé@o pessenparticipativas na comunidade.
A mulher educa, embora essa seja uma funcédo moimta aldeia, porque nos espagos
externos quem discute e negocia é 0 homem. Esadigiana tem sua origem no mito
da criacdo da etnia, o deus Karu-sakaybé. Elasv@myimas ndo o expressam em

palavras, porque € sagrado, e somente o homenfagladeo ‘deus’.
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Mas quando foram convidadas para expressar sttaacdurante as entrevistas,
as mulheres ndo demonstraram essa sabedoria exp@sMUNDURUKU (2006).
Vérios foram os fatores que puderam contribuir pssa, um deles talvez conversar

com uma pessoa fora dos espacos internos da aldeia.

2.4. O MITO DO DEUS KARU-SAKAYBE - A ORIGEM DO POVO
MUNDURUKU

O estudo do mito do deus Karu-sakaybé é importamtgue traca a origem do
povo. E a visdo do sagrado, a explicacio de onelnai os munduruku. O mito
expressa fragmentos na sua narratividade, comowsesse desconexao entre as partes,
mas € caracteristico, porque o0 mito se vive, aeredi, NAo se questiona.

A narrativd® do mito foi contada por JM e RM, seu sobrinhoategam a
histéria do mito do ‘deus’ Karu-sakaybé. O ‘proeesda “contacdo”envolveu
momentos de crenca e fé dos entrevistados, oursajafestaram o ‘numinoso’, como
se deixassem seus corpos falarem diante do sembtimewido ao seu ‘deus’.
Expressaram um olhar fixo, movimentos leves, siEno entornoHavia pessoas no
ambiente, mas permaneciam caladas, mesmo as &jadgafaziam ruido algum, como
se naquele ambiente houvesse um altar para celghratual divino para Karu-sakybé.
Um sentimento da criatura diante do criador, quelefine por si mesmo. Ambos
demonstraram cuidados e respeito ao falar do gis"dpois segundo eles, ndo se pode
brincar com o divino. Karu-sakaybé é um herdi miticriou e deu a luz as
transformac¢des do mundo munduruku. Ele é um modelcomportamento humano,
elemento de cultura e uma forma do povo estar nodmu

O mito, mesmo inserido nas sociedades modernassega um pensamento
coletivo, por isso, dificiimente sera totalmenteolado, por ser um modo de ser no
mundo; retrata o pertencimento da identidade de aurttara. E vivido como principio

'8 A coleta de material para a pesquisa resultouamativas orais, as quais foram fontes de inforracé
As narrativas estdo com as pessoas desde a fagd o vida, quando conseguem expressar certo
dominio da linguagem. E um formato de conhecemmstitir conhecimento. Esse género de marcar e
registrar informac8es merece estudos desde o idiwieéculo XX, com o advento do estruturalismo,
iniciou-se pela teoria semiética da narrativa, pretende analisar a narracdo em geral. Essa tetra
como um dos seus maiores defensores Roland Baghesafirmou que "a narrativa esta presente em
todos os tempos, em todos os lugares, em todascasdades, comeca com a prépria histéria da
humanidade. (...) é fruto do génio do narrador @&spi em comum com outras narrativas uma estrutura
acessivel a andlise". (Acesso: 17/12/13: http://vaigmificados.com.br/narrativia/
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de vida, € um dogma religioso transmitido pela min@oletiva das geracdes
anteriores, um processo ciclico, e ontolégico dareaa comum que é inerente a todos
e a cada um.

Lévi-strauss lembra que o mito pode apresentar estratura com 0S mesmos
detalhes em diferentes regides do mundo, ou sejarrativa se parece muito, mesmo

com suas variantes.

Um mito diz respeito, sempre a acontecimentosgolass antes
da criacdo do mundo, ou durante os primeiros tepgrastodo
caso, faz muito tempo. Mas o valor intrinseco atdb ao mito
provém de que estes acontecimentos, que decorrem
supostamente em um momento do tempo, formam taribgmn
estrutura permanente. Esta se relaciona simultargamao
passado, ao presente e ao futuro. (LEVI-STRAUSS85,1241).

O mito permite explicar a existéncia das coisasressno mundo num formato
de crenca e fé. S@o explicacbes feitas num temptante, mas assumem uma
composicao de um tempo presente, por meio da lgeggugercorrem outras geracoes e
culturas. Diante disso, 0s acontecimentos de unb pasitam outros caminhos e
ambiéncias culturais.

A cultura indigena percorre uma vertente mitolégieaa explicar o mundo.
Para Eliade, o mito ¢ identificado com um deus exdincivilizador. E a tentativa de
descrever a origem das coisas e a existéncia derhpma partir dos elementos da
natureza que ao serem contatos e vividos sao zdos. O mito permite criar uma
simbologia imaginaria para resolver as dificuldadeslutas reais consideradas
insolaveis, a fim de garantir uma organizacdo dodm inserido num mundo real.

O mito'’ é uma fusdo de personagens sobrenaturais, delseséi® com fatos
reais e pessoas. Explica o que a ciéncia aindacodseguiu explicitar, ou no caso
indigena, relatos dos povos antigos que explicarralidade sagrada e se tornaram
dogmas.

Diante disso, a historia contada se faz de elerserdncretos dos munkuruku,

envolve animais, vegetais e pessoas reais daauttoinstitui uma ordem real que ao ser

" A etnia em estudo é a munduruku, mas visualizamoanifestacdo do sagrado em outras comunidades
indigenas como os Xetas do estado do Parana. iessdeisde o século XVII, e em processo de extingao.
Ha o registro de apenas 08 pessoas. Admiravam kimtle passaros, dentre eles o principal, uruQu-rei
nos rituais cantavam o canto desse péassaro. Nagesssda infancia para adolescéncia masculina, o
passaro fazia parte dos ritos sagrados. Fato ntar¢amue foi uma etnia marcada pelo patriarcado.
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contada, as pessoas conseguem remeter ao mundcetoprfato que configura a
veracidade do rito religioso e a inser¢cdo dogmatica

Neste processo de sacralizacdo do mito do ‘deasudsakaybé, tem-se o
cuidado de quem pode transmitir o culto do rituatb®lico a etnia. Somente aos
homens é permitido; as mulheres devem conhecédes,n@o podem relata-lo a outras
pessoas, nem mesmo da etnia.

O formato de contar um mito apresenta um tempaojahdo ha uma sequéncia
l6gica, o tempo mitico € circular, ndo determinenomento, ndo se configura como
linear, transcende o tempo concreto. O mito exgitampo e o espaco cotidiano pelo
espaco e tempo sagrado, por isso verifica-se rmanitdeus’ Karu-sakaybé a presenca
das rupturas nas passagens, os fatos se determidamforma e vida ao povo, sao atos
sagrados, logo é a verdade da criagdo munduruku.

[...] o mito sucede ser a propria fundamentagiweida social e da
cultura.[...] 0 mito é suposto exprimir a verdadesauta, porque
conta a historia sagrada, quer dizer, uma revelaa@is-humana que
teve lugar na aurora do Tempo, na época sagradeodwes;0s. Sendo
real e sagrado, 0 mito torna-se exemplar e, posegrinte, passivel
de se repetir, porque serve de modelo e, conjumti@nede
justificacdo de todos os actos humanos (ELIADE 6198 15).

Segundo, Lévi-strauss, o mito é de natureza corapleom fraturas e lacunas.
S&o acontecimentos retratados por elementos quasen@&@xpressam pela linearidade.
Aparecem rompimentos na narrativa, mas compreesdida@onjunto. Logo, as fraturas
nao destroem o significado mitico e representag@palavras, porque, “Nao existe
versao “verdadeira”, da qual todas as outras secigas ou ecos deformados. Todas
as versdes pertencem ao mito” (LEVI-STRAUSS, 198852). Cada recontar pode ter
acréscimos ou rupturas. Nas narrativas em tornomito da criagdo do povo
munduruku, optou-se por uma variacao, ja que haudancas no percurso dos relatos
de cada falante.

Assim, no mito é possivel um personagem desapaaedo lugar a uma nova
estrutura narrativa, ndo ha necessidade de explearonde foi, 0 que aconteceu, € fato
e pronto. Essa marca mitica € tao forte, que agusstionado sobre essas rupturas da
sequencialidade, JM, disse, “mas € mesmo e sotgsd. € 0 mito. Vive-se e nao se

questiona. E a crenca, a fé de um povo, ndo prexjsiar.
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O Mito do “deus” Karu-sakaybé foi narrado sob &atile duas pessoas da etnia,
estas ja mencionadas. O rito percorre a cultudicicmal dos munduruku, diante disso,
foi mantida a verséo do Cacique, devido seu conteistérico e cultural.

Segundo os munduruku, ‘deus’ Karu-sakaybé crioliosos e humanos. Ele
nao tinha imagem, logo néo era visivel. Era castiloa uma esposa e um filho. Ele
morava isolado dos demais indios. Um dia, ficowdi@m sua irmé porque nao serviu
carne a ele e mandou seu filho fazer fumaca nadslaae das demais pessoas da aldeia
para que todos virassem porcos, porque o tinhaobddscido. Os moradores da aldeia
comecaram a tossir com a fumaca e viraram porcgosi€igo branco.

O filho de karu-sakaybé fez uma cerca com pengsadsaros para prender 0s
porcos. Depois de uma semana eles foram espiaegantio 14, ‘deus’ e seu filho,
plantaram tucum, um coqueiro, para que as pessafdrmadas er@nimais tivessem
0 que comer.

Cada dia, o ‘deus’ matava um porco com a flechaneamente com o filho o
comiam. Um dia as flechas terminaram e o pai de&aideia e foi busca-las na mata.
O filho ficou na aldeia. Nesse intervalo de temgegou um tatu em forma de gente e
perguntou ao jovem:

- Onde vocés matam os porcos? O rapaz mostrou wadavam, mas tatu
olhava para o porco catete e fazia ceva para cB{daa, porém, que ndo era aquele,
porque 0s porcos procurados tinham queixo branco.

Até que um dia tatu conseguiu descobrir onde astaws porcos de queixo
branco. Eram os indios que tinham se transformadparcos. Ele percebeu que eram
diferentes. Tatu mandou, entéo, o filho do ‘deuatanum. O menino pediu para ele
jogar um caroco de tucum na porta do cercado piaair @s animais; tatu jogou o
cacho, entdo conseguiu matar um, mas dois porgosifu e depois todos escaparam do
cercado. A situagao provocou medo no menino. Htavgr e pedia para o pai chegar
rapido, e como nao obtinha resposta, saiu a swaiEro

Nesse interim, os porcos comeram o tatu. No Idcaufmuito sangue e os
porcos foram atras do menino, porque queriam dtac&ara proteger o rapaz,
transformou-se em varios animais para nao serifdaaio pelos porcos. O pai voltou
para acudir o menino, mas o0 que encontrou foi meatmgue, logo pensou que fosse do

seu filho. Ficou apavorado. “Karu-sakaybé” era nma@e e como forma de impedir a
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fuga dos porcos, criava rios e serras para intgréelws, pois acreditava que tivessem
matado seu filho, porque ele ndo conseguiu maisessformar em gente e ‘deus’ ndo
conseguia encontra-lo.

O pai voltou chorando até o local onde estavangusa Ele fumou e Tatu, de
repente, virou gente. Foi quando ‘Karu-sakaybéébato tatu, mas depois virou amigo
dele e os dois se tornaram companheiros. ‘Deusuléatu para sua casa, eles iam para
roca de bajdo (madeira). Naquele local de matanadeiras falavam e chamavam o
‘deus’ de pai e ele ndo conseguia ver quem era.

Na mata ‘deus’ tirou pedacos de pau para fazereasa, mas em uma semana
essa madeira apodreceu. Em outro dia, a madeirmoch&aru-sakaybé” de pai.
“Deus” acertou a madeira, tirou um pedaco de pBaz @ma espécie de boneco e num
espaco de tempo de uma semana se transformou ¢ gen

O menino se transformou num homem lindo, que s®tomarido de todas as
mulheres. Ele foi castigado por ‘deus’ devido siitade e foi transformado em anta. Os
outros homens da aldeia munduruku ficaram com @udee suas mulheres, entdo o
mataram e comeram. As mulheres revoltadas se jogaoario e se transformaram em
peixes, pois estavam vilvas, e acreditavam qua@mem estivesse no rio.
‘Karu-sakaybé’ estava muito sé e descobriu quespsitos das mulheres estavam no
fundo do rio. Entdo virou peixe para encontrar sudher. Pescou-a e voltaram a
condicdo de humanos.

Viviam felizes, tiveram uma filha que ainda pequémiaviolentada pelo tatu e
morreu. Como castigo, ‘deus’ mandou o tatu por foge madeiras para queima-las a
fim de preparar a terra para fazer roga. Tatu, dig@ddo, ndo conseguia sair do fogo e
voltou a ser animal. No meio do fogo, conseguiuagniuma toca para se proteger e la
encontrou muita gente e disse para ‘Karu-sakaybé’:

__ Aqui embaixo tem muita gente! E implorou para gs@leixassem sair. ‘Deus’
aceitou o pedido de tatu e retirou todas as pedsi@sse parte das bonitas com a ajuda
do corddo de Sao Francisco. Tatu virou gente jooio as outras pessoas

As pessoas que conseguiram sair da toca constratrasncasas, reconstruiram e

povoaram as terras munduruku e ‘Karu-sakaybé'doam céu.
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2.5 O DEUS KARU-SAKAYBE E O HOMEM RELIGIOSO.

O indigena munduruku procura explicar sua origemrpeio de um contetdo
religioso com valor sobrenatural. Acredita em uneusl Unico, resultado do
pensamento coletivo do povo, que sobreviveu aénflia da cultura do cristianismo
catolico e outras crencas ao longo da historia iautier; e assim, esses silvicolas,
conseguiram manter o mito proprio da etnia, cagaexplicar os acontecimentos da
vida, pautado numa fé Unica e suprema, capaz dercaignificado e valor as coisas e
a existéncia humana.

Karu-sakaybé era um ‘deus’ supremo e sagrado, rmasewltou com o
comportamento das pessoas da aldeia em espeaniaill@sres. Diante disso, manifestou
seu descontentamento e poder através de ritosnsbbrais, tendo em vista que um ser
divino ndo pode ser desrespeitado pelos. &utsio usou da fumaga para expressar seu
poder, fazendo que todas as pessoas virassem pb@cqaeixo branco. As pessoas
comecaram a tossir em decorréncia da inalacdo macku provocada pelo ‘deus’ e
foram transformadas em porcos. Nesta passagenmtamidestacdo do sagrado, ‘deus’
traduz seu poder sobre os seres terrenos.

Os narradores, JM e RM, num envolvimento de crenfgaexpressaram emogao
ao relatar a histéria do ‘Karu-sakaybé’. Usaramtam de voz envolvente e retrataram
o pertencimento deles aquela identidade religibeay como manifestaram vivé-la
como principio de vida. [...] de certo ponto deajigpoder-se-ia dizer, o tempo sagrado
n&o “flui”, constitui uma “durac&o” irreversivelE“um tempo ontoldgico por exceléncia
mantém-se sempre igual a si mesmo, ndo muda nesge&”. (ELIADE, 2002, p.64).
A manifestacdo da fé se mantém mesmo com a mudimscandigenas do seu espaco
fisico do estado do Para para o Mato Grosso, paaune tempo ciclico.

Em relacdo ao estudo do homem religioso, o mito'ddois’ Karu-sakaybé
merece um olhar cuidadoso, pois a manifestacacagd@do ndo se extinguiu com o
tempo e a mudanca de espaco. Isso caracterizaajaaga e a fé de um povo, mantém-
se sempre igual a si mesma, ndo muda e nem se.ebtggmo com a interferéncia de
outros credos religiosos na aldeia, o principiorelayiosidade da etnia munduruku é
mantida. Logo o mito se constitui de uma realidadentestavel, ele é cristalizado pelo
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senso comum da coletividade, fato que cristalipaganiza a vida dos envolvidos em
torno de uma crenca.

O estudo do homem religioso merece um didlogo cariércia, pois a partir
dele a investigacdo cientifica tomou corpo, numaatera de questionamento do
dogma, pelo qual os fatos se explicavam puramegite genca em um ser supremo.
Tentou-se explicar e resolver os problemas da higade, numa tentativa de equidade
entre espirito e matéria. A religido ainda € untagmita para a ciéncia, porque ela nao
se esgota em enunciados racionais.

O formato de contar e narrar 0 mito apresenta comaliferencial das histérias
do cotidiano. Na transcricdo ha fragmentos, comens@lguns momentos ndo houvesse
sequéncia linear, uma espécie de ruptura nos fdtosaso o ‘deus’ Karu-sakaybé era
um indio casado e com um filho. A esposa desapamcespaco familiar, porque os
fatos giravam em torno do pai e filho; a mulher sédmpsos o centro do simbolismo
religioso, foi apenas um complemento do rito.

Isso se fez sentir também na fala de JM, poisnéte soube explicar o que
aconteceu com a esposa do ‘deus’. Essa auséndeteteninados fatos é caracteristico
na composicdo do mito. A narrativa centraliza-s& protagonistas simbolos do rito. O
homem religioso e sagrado € masculino (deus) e seleoncentrava todo poder
sobrenatural e divino, bem como o elo entre ‘deus’povo que sustentou o0 mito.

Outro aspecto do divino € a personificacdo de imeiso ‘deus’ Karu-sakaybé,
mesmo invisivel, é perfeito e absoluto, pode séinide, mesmo sem imagem. E o
principio da crenca, visto que a fé ndo é puroirserd mito ela é personificada, ha
afirmacgdo e convicgao naquilo que se sente. Assirelato do cacique caracteriza isso,
ele tem convic¢do daquilo que sente em relacdodeons’. E uma ideia teista, que
“define a divindade com clareza, caracterizandofa atributos como espirito, razéo,
vontade, intencdo, boa vontade, onipoténcia, ueiddd esséncia, consciéncia e
similares” (OTTO, 1985, p.33).

Acredita-se hum ‘deus’ sagrado, um ser inquesti@indnas que precisa ser
entendido e sentido com manifestacbes, pois o nsento religioso seria entédo
diretamente e em primeiro lugar uma autopercepgéianisterium tremendunk uma
reacdo emocional especifica, uma espécie de sagfifs de algo, porque 0 pensamento

do divino é absoluto e perfeito, seus conceitokH#os e nitidos para quem nele vive.
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O ‘deus’ tem o direito de punir quem ndo corresgoas leis divinas, aqueles
que desobedecem terdao a manifestacdo do ‘terrdDedss’; seria a punicao pela
desobediéncia. Essa manifestacdo também é regigmnadarios momentos no texto da
Biblia Sagrada, como na passagem do mito do Jaidifiden, quando Ad&o e Eva
foram expulsos do paraiso por descumprirem agdleisas. Em varios momentos da
narrativa, percebeu-se essa relacdo da crencaeds’ ‘Haru-sakaybé com os registros
do “livro sagrado — biblia”. As pessoas de algum@ma foram expulsas da aldeia e
presas ao serem transformadas em porcos.

A manifestacdo do sagrado funda ontologicamemnteundo (ELIADE, 2002,
p.26). Ou seja, € a visdo da prova da existénciamdBeus, infinitamente perfeito e por
isso deve-se a obediéncia a ele, pois é o criadamdndo e a criatura deve ter a
sensacdo de dependéncia. E uma forma de apontmeasidade de o homem terreno
expressar o respeito a uma organiza¢cdo do munde gelises. “O mundo existe, esta
ali, e tem uma estrutura, ndo é um Caos, mas utMm@n< revela-se, portanto como
criacdo, como obra dos deuses”. (ELIADE, 2002, p.25

Os munduruku revelam seu apreco a seu ‘deus’, odm@xiste, tem uma
estrutura, por obra da criagdo divina, vivem aipad natureza, apresentam uma
relacdo harmodnica e de certo dominio sobre el@ntento, acreditam que esse espago
da floresta tem um valor religioso. E criacdo dess#s, logo, um espaco sagrado e
como tal, precisa ser conhecido e respeitado,gpoitacdo com o divino ndo pode ser
racional.

Na relacdo de expressdo do mistério da fé ao diesonunduruku conjugam e
entrelagam outras crengas, como o consumo de damanimais da floresta. Alguns
animais nao podem ser consumidos, porque sao sagfiadnandua bandeira e mirim; a
onga), ja outros tém espirito de porco e podemrfgmete do consumo, sao
amaldicoados pelo ‘deus’ (anta — porco catete a paecado — padssaros mutum e jacu).
E a expressdo do mistério da fé ao divino, umacéelade dependéncia e
condicionamento ao mito religioso.

Ao cacar e limpar o animal deve-se manter o Gitéem respeito ao seu espirito,
porque quando os indios munduruku se comunicanmgad do povo os espiritos dos
animais ouvem. Isso caracteriza a manifestacdandmihoso” em torno da crenca; é

uma expressao simbodlica, permeada de uma naturexava de fé.
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A simbologia em torno do universo mistico da sededd consumo da carne de
animais puros e impuros, também esta refletidaivim Ido Antigo Testamento; aqueles

que podem servir de alimento e os imundos;

Os animais limpos e os imundos: Vers.3 — Ndo camatuma coisa
detestavel 4 - Estes sdo 0s animais que podeisrcorbei, a ovelha,
a cabra....etc... 7 - somente estes, ndo comaigieosuminam, ou que
tém unha fendida, ndo podeis comer: o camelo, i@ lebo coelho,
porque ruminam, mas ndo tém a unha fendida; saodosupara vés;
8 - e 0 porco, porque tem unha fendida, mas nadneyrd imundo
para vos. Ndo comais da carne destes e ndo taguessus cadaveres
[...] (BIBLIA SAGRADA. Deuterondmiogcap. 14, vers. 03-04-07-08).

Aqui ha uma correlacdo com a manifestacdo dmdj\a qual de alguma forma
estabelece uma paréafrase entre o ‘deus’ munduru&ucestdao, embora na cultura
indigena a carne de porco possa ser consumidaepatesum animal amaldicoado e
impuro, fato oposto a algumas crencas cristas.

A relagdo com a caga e 0 consumo ou ndo da caralgaes animais traduz a
manifestacdo do sagrado, a crenga em um ‘deusinguece apreco, pois ele é nitido,
completo e supremo. Logo, ndo se explica a reldedoertencimento, porque se come
Oou ndo a carne, simplesmente € assim e se cunmgesetimentos que provém das
profundezas da alma. E puro ou impuro. As questéetivino sdo cristalizadas pela fé,
apenas sdo vividas. E o enraizamento de uma cutamamitida pelas geragdes, um

mundo impregnado de sacralidade, semelhanca aexguessa o registro biblico:

Chegaram ao outro lado do mar (Jesus e seus desipa regido dos
gadarenos (terra estrangeira). E, enquanto sahadm (Jesus), veio
ao seu encontro, saindo dos sepulcros, um homesuaigasde espirito
imundo. O qual vivia nos sepulcros, e nem mesmo comentes
alguém conseguiu prendé-lo.. [...] Ora, pastavgpeldo monte uma
grande vara de porcos, e 0s espiritos imundos,ramga Jesus
dizendo: Manda-nos para agueles porcos, para quenas neles.
Jesus o permitiu. Entdo, saindo os espiritos imsindotraram nos
porcos; e vara que era de cerca de dois mil, ptegipe por um
despenhadeiro no mar, e se afogaram.

(BIBLIA SAGRADA. Evangelho de Marcos Cap. 5, Vera.10)

Os imundos ndo devem conviver com 0S puros na weesiiosa cristad, fato
que se repete no mito. As pessoas amaldicoada® fimamsformadas em porcos. Os

espacos descritos no Evangelho de Marcos sdao taelasi nos cenarios do ‘deus’
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munduruku, “pasta por ali no monte”, “despenhadeiwomar”, ja em Karu-sakaybé:
“cercava e fazia serras”, “retoma o rio Tapajos”.

As narrativas religiosas do mito remetem semelase provocam uma leitura
correlacionada a Biblia Sagrada. Um fato que ppssa interferéncia das escrituras da
Igreja Catodlica na cultura indigena, o que podeatmntecido ainda com 0s povos
antigos, pois no século XIX hé registros de aldedasede indios munduruku no estado
do Para, organizados pelos padres franciscano® anbém nos mais recentes. Pois 0
registro escrito da histéria munduruku s6 acontewsl Ultimos cinquenta anos, bem
como, a transcricdo de sua lingua (anos 70 dosgadsado). Nesse processo, foram
muitos recontares, fato que pode ter agregadonraodes, bem como subtraido.

O tempo religioso da criacdo do espaco munduruiume a Biblia. Foram sete
dias, o tempo que Deus levou para criar o mundomiNo, a passagem do tempo de
sete dias se repete: As pessoas foram transforread@srcos e alimentadas apés uma
semanaO pai e filho fizeram uma cerca para prenderarsgs. Depois de uma semana
[...]. “deus” tirou pedacos de pau para fazer casgm uma semana apodreceram.
(ENTREVISTA: JM - 14/05/12 e 24/09/12).

O mito da criagdo do homem mundurukeom um sopro teve vida um boneco
de madeira por meio da defumacgéao, (‘deus’ fumowigarro dentro de uma taquara e
num sopro defumou o filho). Tem semelhan¢ca comrebo de barro (Adé&o) feito por
Deus na narrativa cristd. Ambos absorvem um prooces®ssimil de formacao.

O ‘deus’ Karu-sakaybé podia comer a carne das psssansformadas em
porcos todos os dias, pois 0 desobedeceram ersgdor malditos e profanos: por isso
podia se alimentar deles, porque tinham ‘espigtpalco’. O Deus cristdo em (Levitico
11 e Deuteronémio 14) proibiu que se comessem<pos de animais, visto que seus
filhos deveriam ser santos. Isso explica porquelsael (terra santa), ndo existiam
porcos, ja que eram impuros. Jesus matou uma eapoitos, e foi expulso de uma
cidade. A histéria conta que ele poderia ter ewitadprejuizo e ndo o fez (BIBLIA
SAGRADA, Evangelho de Mateus, cap. 08, vers. 28-34)

O Papado distorceu certas palavras de Cristo eypaspermitir a alimentacéo
dos animais impuros (cobra, rato, porco etc) quaanfo proibidos por Deus em
Deuteronémio e Levitico. Os gadarenos mandarans Jesgmbora, porgue 0S porcos

faziam parte da sobrevivéncia deles, visto que @laderra ninguém era santo.
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O ‘deus’ Karu-sakaybé expressa seu poder dianteutim. Na narrativa foi
revelado o ato cometido, a desobediéncia de unso@es as demais também foram
punidas e transformadas em porcos. Foi o divino agdransformou, logo nédo se
questiona o sagrado. “Nao se trata somente de wacralidade comunicada pelos
deuses, como € o caso, por exemplo, de um lugasbfeio consagrado por uma
presenca divina. Os deuses fizeram mais: manifestas diferentes modalidades do
sagrado na propria estrutura do Mundo e dos fenésnedsmicos” (ELIADE, 2002, p.
25).

O personagem tatu representa na narrativa um stnpr, € a relagdo entre o
bem e mal no mundo do homem religioso. Era umdatdorma de gente, que queria
saber onde estavam os porcos. Ele usou do filhdales’ para encontra-los, mesmo
empregando todos seus recursos, ha tentativa dtl@aroedocal dos animais, o filho de
‘deus’ ndo conseguiu, visto que, o poder profandatle conseguiu identificar onde
estavam, ordenou que o filho de ‘deus’ matasse ancop Conseguiu matar apenas um,
os demais fugiram.

Aqui é a manifestacdo do mal, mesmo numa posigaédan exerce um poder e
merece atencao, porque ele influi uma manifestpeéigosa: ordenou o filho de ‘deus’,
mas 0s porcos fugiram, ou seja, mesmo com poderpsyfano ndo é absoluto, pois
este comando compete ao sagrado.

O filho de ‘deus’ se submeteu as normas do proéasentiu medo, pediu ajuda
ao pai. Ele era uma pessoa, com seus medos e riasegs, chamou por ele, mas nao
conseguiu ouvi-lo: “o menino ficou com medo. Eléaya para o pai chegar rapido.
Saiu a sua procura” (ENTREVISTA: JM - 14/05/12) tpiando se transformou em
varios animais para se proteger dos porcos quesegugram.

O filho ndo conseguiu voltar a sua condi¢cdo de humaras diante dos impuros
ele foi superior, ndo o pegaram. Seu poder eraadnj mesmo sendo filho de ‘deus’, o
mesmo ocorreu com tatu que se apropriou da suagémnde profano, foi morto e
serviu de alimento aos porcos.

“Quando ‘deus’ retornou, encontrou o sangue, e sepresenca do filho,
entendeu que o teria perdido. Ficou apavorado.i@qgi@u chorando até o local onde
estava 0 sangue. Fumou e o tatu virou gente. “Déasdu nele e depois viraram
amigos. Aonde “deus” ia, tatu ia junto.” (ENTREVISTJM - 14/05/12). E a
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manifestacdo do sagrado, hierofania; ‘deus’ se f@stou via objetos do cotidiano,

transformou 0s espacos fisicos e espirituais, ést@mo manifestado pela fumaca,

simbolo da purificagdo. Um valor catarticd®apotropaico, fez ressurgir a vida. Pelos
poderes divinos, tatu retorna a vida, mas prectswm ambiente puro, e sagrado,
conseguido pelo ritual da fumaca.

Nesta passagem da narrativa ha uma fratura ndizacé® do poder divino do
‘deus’ Karu-sakaybé, ndo consegue reconhecer ausapgnsa ser de seu filho, uma
fusdo de humano e divino. Ele assume um perfil mana emocao fica evidenciada.
Mesmo sacralizado e supremo, se emociona com #&ihdssle da morte do filho e se
revolta quando da a vida para um ser profano (tda$ de alguma forma manifesta o
sagrado quando o perdoa.

‘Deus’ Karu-sakaybé nao deixa de punir, nem mesew fdsho. Quando ele
retira seu espirito da madeira, da-lhe a vida mmsforma num homem lindo, mas ele
nao resiste as tentacdes terrenas e engravidos asdaulheres munduruku. Eram elas
que 0 procuravam.

Deus puniu seu filho que deixou de ser homem endromal, (uma anta). E um
filho de ‘deus’, homem bonito e atraente. Remetelacdo de poder, as mulheres
fizeram filhos com um homem divino, superior, engbtambém seja possivel focar no
mito do Jardim do Eden, o filho de ‘deus’ pecou paoculpa dele, mas foi a seducéo
feminina a razédo de fazé-lo pecar. Ele foi mortogpbomens da aldeia para proteger a
honra dos maridos traidos, o filho do ‘deus’ cagEmbém foi morto pelos pecados dos
homens.

As mulheres nao desistiram de procurar seu homgrada mesmo sabendo da
viuvez, foram para o rio, se transformaram maixes naesperanca de encontrar o filho
de ‘deus’, ou seu marido. Elas ndo obedeceaasseus maridos terrenos, romperam
com o estigma do poder e dominagéo da masculinidade

As mulheres, quando foram morar no rio, perderaoraicdo de humanas. Na
nova casa, demonstraram insatisfacdo com seus maridesnds quando afirmaram
para a mulher de Karu-sakaybé, que estava enseqla se tivessem um homem como

o dela aceitariam deixar o rio e voltar a morataneana condi¢gdo de humanas.

'8 valor catéartico e apotropaico faz referéncia mai& com a presenca de simbologias e deuses para
afastar maleficios.
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‘Deus’ estava muito s6 e descobriu que os espidéss mulheres estavam no
fundo do rio. Ele virou peixe para encontrar suahew Isso remete a ideia da
necessidade do homem ter uma companheira, um poosesilar a criacdo da Eva.
Adao precisava de uma companhia, e deveria povoarra.

‘Deus’ queria manter a etnia munduruku, mas pageisie um corpo feminino
para gerar vidas; por isso se submeteu a condigduetke para seduzir um espirito
feminino, transformando o espirito da sua mulherpessoa e ele também retornou a
terra na condicdo de homem.

Eles tiveram uma filha, mas tatu traiu a confiadeadeus’, a violentou e ela
morreu. Essa passagem traduz que o profano é maldib se regenera, sempre sera o
oposto do bem, de ‘deus’. Mais uma vez tatu foiiglinKaru-sakaybé ordenou que
fosse por fogo na roca e assim o fez, mas nao goisse livrar das chamas e foi
gueimado junto com a roga e virou tatu (animalixatedo a sua condicao de homem.

Na condicdo de tatu (animal) se esconde dentro rda toca. Este local
pressupbe ser profano, impuro, inferior, propricquides que pecaram ou nao
cumpriram com as normas estabelecidas. Descobeitirgfua muitas pessoas la presas e
suplicou para ‘deus’ que os deixassem sair, e afsianfeito. ‘Deus’ os perdoou e
permitiu que voltassem a terra, ou seja, 0 homerfapo com o perdao pode retornar a
vida.

O ‘deus’ Karu-sakaybé cumpriu seu compromisso riereefoi para o céu. Uma
fusdo entre Deus e o filho cristdo no processgiosio da ressurreicdo. No mito, ndo ha
registro que ‘deus’ tenha morrido; mesmo assimsapdnprir sua passagem terrena,
foi para um local sagrado, o céu.

Com a urbanizagéo e os avancos da ciéncia na cpotaneidade, a cultura do
homem nédo conseguiu explicar as relacdes complixasda humana e isso permitiu
uma rediscussao das teorias religiosas visualizaelasiéncia.

No caso especifico do mito do ‘deus’ Karu-sakabépfie a identidade e a
memoria coletiva da etnia munduruku, bem como, domehta a cultura de um povo.
Aqui o objetivo ndo é questionar a veracidade daatiga, mas entender como as
pessoas conseguem viver a partir das orientacoestdoNunca viram o ‘deus’ que era
humano e migrou para o espaco celestial; o persamif e 0 sentem presente nos seus

espacos amerindios.
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Os munduruku conseguem estabelecer um equilibriee exspirito e corpo,
porque acreditam num ‘deus’ proprio que habita snuus, esta presente em todos o0s
ambientes. No entanto, ha forcas antagfnicas a ssggado € a manifestacdo do
profano. Essa relacéo conflituosa entre essasvdusesntes, autoriza o homem escolher
entre o bem e o0 mal, ou seja, pode ter autonomesdahas, mas pode sofrer o terror

divino, conforme suas permissividades entendidasanalignas.
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3. GENERO NA ALDEIA MUNDURUKU: ENTRE O MITO E O COTID IANO

Dialogar sobre homens e mulheres €& lahgaraos estudos de género, que
estabelecem a relacdo entre homens e mulheresnuhsres entre si e dos homens
entre homens, visto que, os individuos ndo poderargendidos em separado, pois sao
seres envoltos na reciprocidade de aceitacdo oudagwesenca do outro. Segundo
SCOTT (1990) género tem um carater social de passaelacdées humanas; ndo pode
ser determinado exclusivamente pelas caractedshimddgicas dos sexos, mas pelas
multiplas conexdes relacionais entre pessoas. Qa, g€nero é “um elemento
constitutivo de relagdes sociais fundadas sobdifaencas percebidas entre 0s sexos,
e 0 género € um primeiro modo de dar significadeegdes de poder” (SCOTT, 1990,
p. 14).

Os estudos de género sdo uma area eedasiciéncias humanas, com marcas no
final do século XX. E um tema que ndo deve semeiide como assunto de mulheres,
mas como uma categoria inserida em todos os segsel@ dominio publico da
sociedade. Por isso, os estudos de género namisami ao campo feminino, restrito
aos espacos privados da vida doméstica, envolvesmiente a familia, casa,
maternidade, sexo. “O género parece se integrégrmanologia cientifica das ciéncias
sociais e, entdo, se dissociar da politica (pratepate ruidosa) do feminismo”
(SCOTT, 1990, p. 07). Dessa forma, SCOTT esclajaee

Género tanto € um substituto para o termo mulhe@so é
igualmente utilizado para sugerir que a informagabre o

7

assunto “mulheres” é necessariamente informacéoe sob

homens, que um implica o estudo do outro, que tapiestudo
do outro. Esta utilizacao insiste sobre o fato ue @ mundo das
mulheres faz parte do mundo dos homens que eladoam e

por este mundo (SCOTT, 1990, p.7).

Assim nao se pode afirmar que as mulheres sdoastia um processo, porque
vivem e reafirmam sua cultura e as transmitem aetso feminino e masculino. Elas
estdo agregadas a uma sociedade formada tambémufor sexo, que precisa ser
pensado simultaneamente, porque se conjugam, divae mesmos espacos, vivem
papeis e simbolismos sexuais, em momentos especifia historia, constituidos por

sociedades diferentes que precisam ser entendidasuncontexto e no seu sentido de
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composicao e participacdo. Ao estudar-se sob onprize género, néo se visualiza as
mulheres isoladas do contexto de pessoas e, méstami, na auséncia do masculino.
Elas vivem relagcOes sociais e culturais que asndistm entre elas, mas manifestam
sua presenca no mundo interno de sua etnia e gogoa, outras conseguem extrapolar

as fronteiras do seu meio.

Inscrever as mulheres na historia implica necemsamte a
redefinicdo e o alargamento das nog6es tradiciatesilo que é
historicamente importante, para incluir tanto aesimcia pessoal
e subjetiva quanto as atividades publicas e pa$itiE preciso
compreender como o género funciona nas relagcfegisoc
humanas? Como o género da sentido a organizacgeeepcao
do conhecimento histérico? As respostas dependengédero
como categoria de analise (SCOTT, 1990, p.06).

Assim, género € um termo que se ajusta tantofplmade mulheres como de
homens. N&o se limita ao trato feminino. Nao existea fronteira entre os sexos: eles
se fundem, porque estdo articulados e interligadd®; formam dois hemisférios
sexuais e sim dividem momentos e ambientes conNmsverdade, sdo construcdes
sociais e ndo bioldgicas onde o homem tem forgeafis as mulheres a capacidade de
gerar vidas. Esses elementos estdo congregados@mgdgementam entre homens e
mulheres. Ainda, pode-se afirmar que ‘género’ rédlnsita a falar do sexo masculino e
feminino; “O uso de género pbe énfase sobre todassistema de relacdes que pode
incluir o sexo, mas ele ndo € diretamente detewhingelo sexo, nem determina
diretamente a sexualidade” (SCOTT, 1990, p 07).

Os estudos de género, segundo SCOTT (1990) permékmionar mulheres,
homens, criancas, familia e as ideologias dos gén&ao referéncias das estruturas
organicas e ideoldgicas do estar numa sociedade.

A autora exprime as dificuldades do trato com oateg@nero nos estudos
académicos; o transito nem sempre transcorreu isgbserenas, pois imprime marcas
do contexto dos homens e mulheres que viveram raeierrdinado tempo e espaco. O
percurso com trato humano partindo da premissareitod e igualdades entre 0s sexos
nem sempre segue o de respeito as individualidads, que ao longo da histéria
houve padrbes de comportamentos para ambos os, sitos que dificulta o
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entendimento entre geracdes e no préprio integoumla cultura e podera constituir
uma teia desarmonica de entendimentos.

Segundo SCOTT (1990) os estudos de género dadicagin as relacdes de
poder, mas ha outras interpretacdes que nao util&zaategoria género, embora tratem
das mesmas questdes; a historiadora faz referéasiastudos de BOURDIEU (2002),
0 qual analisa as concepc¢des de mundo, via difesdniglégicas, que irdo estabelecer a
divisdo sexual do trabalho, a procriacdo e a rem&al Mostrou como, em certas
culturas, a exploracdo da agricultura era orgaaizeebundo conceitos de tempo e
estacao que repousavam sobre definicbes da op@sig@o masculino e feminino.

A analise de BOURDIEU (2002) no livro ‘Dominacaosualina’ é pertinente,
ja que aborda aspectos sobre a relagcdo dos gémesogpredominancia do sexo
masculino em sociedades compostas por grupos gtpedféricos, casos em que a
visdo androcéntrica € determinante. Segundo o ,aasoquestdes de género ainda se
pautam na versdo classica, pela qual a mulher persge a partir da dominacao
masculina. E uma construcédo simbolica dos papéssutinos e femininos elaborados a
partir da cultura transmitida pelas geracdes d@arétnico, pois, segundo, o autor,
“Sempre vi na dominacdo masculina, 0 modo comopd$ta e vivenciada, eéxemplo
por exceléncia desta submissdo, paradoxal, resaltdaquilo que eu chamo de
violéncia simbdlica da comunicac¢éo e do conhecioie(BOURDIEU, 2002, p.03).

Ou seja, para BOURDIEU (2002), muitas mulheressséimetidas a estigmas e
arquétipos que nao lhes permitem refletir sobrevale; condicdo partilhada através
das geragdes. E uma violéncia, silenciosa e pejgmsque suas experiéncias espelham
a de seus homens; elas carregam em suas mentespe@s asma cultura de
comportamentos adquiridos, embora a vejam comoralatel porque ndo conhecem
outros mecanismos de relacfes sociais. Vivem asgitinconscientes estabelecidas
pela ordem androcéntrica.

Na perspectiva de BOURDIEU (2002) a revolugdo dahecimento sobre
género apresenta consequéncias na perspectivaapr&egundo ele, nos espacos
domeésticos, a dominagdo masculina € mais amena@ugoa casa € um local
historicamente feminino; nas instancias externasnoc o Estado, a dominacao
masculina abre um campo as lutas femininas. Igudgbnpara MEYER (2012), ha

ambientes sociais ainda sob os pilares da domimae&oulina.
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O conceito de género passa a englobar todas asadodwa

construgdo social, cultural e linguistica implicadaom os
processos que diferenciam mulheres de homensjridolaqueles
processos que produzem seus corpos, distinguindaseparando-
0s como corpos dotados de sexo, género e sexualiRaglilegia,

exatamente, 0 exame dos processos de construgsas distincbes
— biolégicas, comportamentais ou psiquicas — pa&tasbentre
homens e mulheres (MEYER, 2012, p. 16).

Para a autora, os estudos em torno do génerorafastigscussao do corpo como
uma entidade puramente biolégica apontando sonmestdiferencas fisicas entre o
corpo masculino e feminino, elementos capazes e desigualdades. Para ela ha um
ressignificado das relacbes e representacdes lemtnens e mulheres, visto que, estao
inseridos em instituicbes e exercem praticas sjciaso 0s torna pessoas, “Género
aponta para a nocao de que, ao longo da vidaéatdas mais diversas instituicoes e
praticas sociais, nos constituimos como homens |leemas, num processo que nao é
linear, progressivo ou harmonico e que também nwsta finalizado ou completo”
(MEYER, 2012, p.16).

Outro viés que perpassa 0s estudos de génerotégmiga étnica. A etnia € um
fator que precisa de um olhar pontual ao estudaergé pois nela estdo diluidos
elementos culturais préprios sobre as relacdeshdmsens e mulheres; os grupos
étnicos se diferem das demais organizagfes. S@iedatierivados do nascimento, que
conferem uma identidade, diferente de outros grugganizados. Uma pessoa pode
aderir a uma organizacao religiosa, ou abandonédquanto a etnia € herdada pelo
nascimento e, junto a essa heranca ha conhecimaatm@mitidos de geracdo em
geracdo. Fato que produz relacdes préprias entneme mulheres.

Cabe ressaltar, que as discussdes em torno doogémeniverso das mulheres e
homens, sob a perspectiva expressa por SCOTT éteene Brasil. Foi a partir da
década de 80 do século passado, fato que deixolequre de recursos conceituais,
culturais, sociais, devido a pouca trajetéria perquesmo discutindo entre mulheres,
0s problemas da coletividade se tornam mais relesarou seja, sado elencadas
propostas politicas a todo grupo étnico, este fatece ndo se diferir das demais

constituicdes étnicas femininas.
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Os estudos em torno de género dos anos 1970 efdr@a80 restritos em relagao
aos povos indigenas da Amazoénia. Os estudos efiwogréicaram ausentes, como se
as sociedades nativas nao fizessem parte dos hamantheres do pais. Ha registros
sobre amerindios do Brasil colénia em decorrénom dbcumentos dos missionarios,
h& descricbes dos homens e mulheres indigenapogteriormente se mantiveram no

anonimato.

Género ndo era um tema explicito nas andliseségfinak que se
voltavam para as sociedades do Brasil CentralsAb#éé meados
dos anos 80, as repercussdes das pesquisas raslizedo as
sociedades indigenas da Amazénia nos debates aérpadem
ser contadas a dedo (LASMAR, 23/08/213

Esse vazio em torno das pesquisas e registros sshneligenas dificultaram a
insercao deles nos estudos de género. Foram cr@agoétipos genéricos em torno dos
povos amerindios, sem levar em conta que cada ttniasuas especificidades e
diversidades culturais.

Tomou-se como requisito basico para gyisa, o ambiente natural dos sujeitos,
seguido dos recursos associados aos seus agdetesnelo suas representagiasa
histéria de vida, seus significados, sua cultur@ngas, ritos e mitos, pois séo
determinantes para compreender as relacées deogéner

As experiéncias de género na aldeia mundurukutiobjeeste estudo, foram
investigadas com o cuidado da perspectiva de hgnmeukeres, jovens e ou velhos.
S&o0 pessoas que estabelecem relagbes sociais rample participacdo e
envolvimento. Suas histérias orais foram estudadasua completude da cultura e das
relacdes sociais, pois, acredita-se que o vivideef@s pertencentes a etnias periféricas,
nao difere da condicdo de outras etnias. Sdo pegs@abuscam uma condicdo humana
e nao de subserviéncia.

As populacdes indigenas dessagido, ainda pouco pesquisadas, vivem a
integracdo da sua propria cultura transmitida pgaacdes que as antecederam, mas
simultaneamente se fundem com o aculturamento wder do contato com as
tecnologias do homem n&o-indio. E nesse novo murmlmplexo e cheio de
ambivaléncias que se investigou a memoéria e expgaiéndividual e coletiva dos

homens e mulheres, por via dos relatos expressosuaa narrativas orais, pois:
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A histéria da humanidade, em sua realiza¢do, ¢oisg pela inter-
relagdo de fatos, processos e dindmicas que, stoevénovimentos
dialéticos e da acdo de sujeitos histéricos, iddiais ou coletivos,
transformam as condi¢des de vida do ser humane empenham em
manté-las como estdo (DELGADO, 2010, p.15).

Por esse motivo, selecionou-se o0 método da hisséaia pois por meio dele foi
possivel estudar as inter-relacdes dos homenshenmsslda comunidade amerindia pelo
viés do género. Assim, as analises se sustentas pelrevistas e relatos dos homens e
mulheres. Fato que a visdo do feminino pode sergrétada sob outra vertente caso a
convivéncia com o grupo étnico seja mais intenageoobservar a producdo literaria de
autores da etnia. Portanto, afirma-se que os dados resultado das falas dos
entrevistados. Nesse interim, foi possivel adotqu® € proposto por SCOTT (1990)
em seu texto classico, em que as diferencas dedesxeon ser pensadas e visualizadas a
partir das diferencas culturais de cada sociedagerido, a fim de manté-las ou
modifica-las. Assim, conhecer o contexto é deteamti@ para compreender as relacdes
sociais entre 0s géneros e a insercdo femininaseuii@a na tomada de decisdes para
tracar um novo olhar, um novo formato na histéda domens.

Nos estudos de género amerindios sdo necessHyios aapontamentos sobre
memoria coletiva, visto que, as datas, histériaditdes, ritos, crencas, culinaria, os
marcos fronteiricos de sentimentos e pertencimelgtoum grupo representam sua
existéncia e seu fazer na cultura. Assim, na and@les POLLAK quando estuda os
povos europeus, a memoria ndo € uma imposi¢ao engdm mas uma coesao social e

adeséo afetiva do grupo:

Assim também Halbwachs, longe de ver nessa merodlgtiva uma
imposicdo, uma forma especifica de dominacdo ouéndta

simbdlica, acentua as fung¢des positivas desempastmela memoria
comum, a saber, de reforcar a coesdo social, naocpergdo, mas
pela adesdo afetiva ao grupo, donde o termo quizautde

"comunidade afetiva" (POLLAK, 1989, p. 02).

As memoarias precisam ser revisitadas e realimastpdra se manter vivas, pois
como afirma POLLAK, a memoria € uma operacdo ogepara reforgar sentimentos
de pertencimento e a referéncia ao passado pemmaiéer a coesao dos grupos e seu

lugar na sociedade.
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A memoria, essa operacdo coletiva dos acontecimertodas

interpretacdes do passado que se quer salvaguaedartegra como
vimos, em tentativas mais ou menos conscientes efi@irde de

reforcar sentimentos de pertencimento e frontesasiais entre
coletividades de tamanhos diferentes: partidosjictos, igrejas,
aldeias, regibes, clas, familias, nacbes etc. Aréatia ao passado
serve para manter a coesdo dos grupos e das igisiuque

compdem uma sociedade, para definir seu lugar cBgpe sua

complementariedade, mas também as oposicBes ikredut
(POLLAK, 1989, p.07).

A memoria é a base de sustentacdo decuttura, sem ela pode-se extinguir 0s
conhecimentos, vivéncias e realidades de uma efti@mvées dela se mantém a
coeréncia do que ha em comum num mesmo grupo,rpaes® suas fronteiras sociais
e suas identidades. Na verdade, é um ponto deémefar sdo ingredientes que se
congregam em torno de interesses afins.

Considerando-se igualmente o viés da memoria neusi8o em torno do
género, as reflexbes efetuadas por Delgado (20id)tam os desafios da entrevista
para estudar a relagdo das multiplas temporalideidetas por um grupo étnico. As
narrativas orais permitem as pessoas falar do g@gsgda construcdo da voz do adulto
ou do ancidao do tempo presente, pois as pessoaamiraa sua memoria, suas
experiéncias e lembrancas repassadas, mas coma@adaaje de filtra-las por si mesmas
e depois dissemina-las aos outros, mulheres e onkew registro de sentimentos,
visOes, testemunhos e interpretacées entrecortpetass emocdes de ontem e
ressignificadas pelas emocdes de hoje.

Entende-se, portanto, como requisito lodgiara a pesquisa dos resultados, o
ambiente natural dos sujeitos, seguido dos recuasseciados aos Seus agentes,
elencando suas representacdes, sua historia de seda significados, sua cultura,
crencgas, ritos e mitos.

A pesquisa desta dissertacdo, que se desenvolveuocaporte dos estudos de
género e do método da histéria oral, buscou levadtlos e compreender os
fenbmenos pesquisados, na aldeia indigena dos mukuduAcredita-se que a
metodologia aplicada na pesquisa, foi a mais inldiqeara coletar as informagdes, pois

a principal fonte na coleta dos dados ocorreu pedasativas discursivas femininas e
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masculinas da aldeia, a fim de projetar o que,neocanulheres e homens visualizam a
sua condicdo de vida, inserida num contexto dergémas, mitos e ritos culturais.

3.1 GUARDIOES DO SAGRADO
3.1.1 Os homens e o cotidiano da aldeia

Na aldeia munduruku o elemento masculino tem papel de manter a
subsisténcia do grupo no trabalho com a agricyltpesca e caca. A pratica se
desenvolve nos moldes tradicionais dos espacoss rmgerindios, o trabalho é rustico,
a limpeza da terra se faz via queimadas, sem aleigecnologias; por outro lado, o
plantio € restrito e rudimentar, produzindo em powuantidade, somente para
subsisténcia familiar. Isso fica evidente a qualqusitante da aldeia. S&o pequenos
rogados, cercados de floresta. Por outro ladoerétem limites para o cultivo da terra;
cada familia pode escolher uma area para o plamés a propriedade da terra €
coletiva.

Segundo GM63 anos), as dificuldades para retirar os proddgosideia devem-
se as condicdes precarias de transportes, tantdogasestrada, como em relagdo aos
veiculos, fato que dificulta a comercializacdo. idalidade, parece haver ai um fator
cultural, que a producdo agricola estad relacionadaubsisténcia, ndo havendo
preocupacao com o lucro, como foi afirmado repetetate pelos aldeados: “o dinheiro
ndo é a coisa mais importante”, como afirmam adéoes munduruku em carta ao
governo federal:

Temos amor as pessoas, sabemos respeitar, sabéviths abm
aquele que ndo tem. N&o existem ricos e pobres&io da nossa
sociedade indigena, ndo fazemos acepcdo de pessoato menos
discriminamos. Em nosso mundo ndo existe issovgidr,arespeito,
paz, humildade, sinceridade. Vivemos felizes semmde dinheiros,
sem termos mansfes para morar, sem ter bens rizatdnada € mais
importante, dinheiro ndo nos traz felicidade, s8gdaeca. Quando
temos dinheiro, ai nos esquecemos de nosSsosS [mreéatea Nos
egoista, ndo ligamos mais para ninguém. Assim camealgsrespeito
as pessoas, nos tornamos individualismo. [...] whelro é uma
maldicdo, isso faz esquecer-se de olhar pra nésnmes para 0s
outros. [...] Ficam estressados, ficam preocupadds, dormem
direito, ndo conseguem ter didlogo com a famili@s khunduruku,
somos assim, damos valor ao que esta a nossa(WMARANCAS
MUNDURUKU: 10/06/13).



88

O aldeado MM24 anos) também faz referéncia ao desapego fimangeando

faz referéncia a migracdo dos munduruku para aveske Juara:

A vinda do povo munduruku para ca ndo foi em budEaiqueza.
Pelo o que os velhos me contaram tem a ver cora. t€rpovo
kayabi, na época do irmaos Villas Bbas, foi envipdm o Xingu, por
conta da demarcagéo das terras, mas ficaram tr§saito familias.
Eles resistiram e ficaram aqui. Os Villas Bbas atizi Vocés que
sabem, mas aqui vai chegar gente. De certa forlega,estavam do
lado dos colonizadores. Essa area aqui, ndo ekayddi, apiakd, era
uma area de transi¢cdo, eram caminhos, aqui eradegaassagem. Os
kayabi que ficaram precisavam reunir forcas paraadear essa area.
Como eles souberam que havia apiaka as margens dlaruema que
estavam trabalhando como seringueiros, chamaranpaos ca e
prometeram que todos teriam aqui a sua terra. ®@strapiaka que
vieram havia um munduruku, que era o pai do seguima Dai o0 seu
Joaquim veio ver gostou, depois trouxe a familie,d®ais tarde ele
trouxe mais trés ou quatro familias. Todos foranramgunto com
apiaka. Ai houve choque de culturas, entdo os mukdypegaram as
canoas e estavam indo embora descendo o rio. Osabikags
cercaram e disseram: Vocés podem morar aqui masiooprecisam
ir embora, mas nao precisamos morar juntos ( ENTIREX: MM -
06/09/13).

A preocupacdo dos indigenas era a preservacamachgao da terra, pois dela
dependia a sobrevivéncia do grupo. Mesmo com chaglieral, conseguiram se
organizar as margens do rio do Peixe.

Os produtos cultivados séo os tradicionais daulindigena, segundo eles,
“dos nossos antigos”. Dentre os principais, citarsandioca, batata doce, arroz, cara.
Além desses, colhem os tipicos extrativos da Amaz@omo acai e castanha do Para,
0S quais sédo usados tanto para 0 consumo propnm @ara o comércio. Esses dois
produtos, junto com a venda do pescado, geram entaraos aldeados. Esta atividade
denota, o processo da insercéo do indigena nadsoeiéndo-india”.

GM, ainda afirma: “sé@o os pais e avés que ensimgue € servico de homem e
de mulher.” (ENTREVISTA: GM - 05/09/13). Sempre f@sim, uma manutencdo da
cultura vivida, “ [...] homem trabalha, faz ro¢&, lmomens queimam roga, quando tudo
limpo, homem cava Para”.

Os homens tém funcbes mais definidas do que asenesth o trabalho

operacional envolvendo a forca fisica mais inteénsi@senvolvido por eles, mas a mao
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de obra feminina percorre todos 0s espacos, paral&so, na descricdo, verifica-se 0
trabalho com a terra sob os moldes rudimentaresimgua mata e o capim como forma
de limpar o solo para o plantio agricola.

Como visto, ndo ha o principio do questionamentee-se assim, porque,
segundo depoimentos de homens e mulheres, os veliiies ensinaram e essas
praticas foram transmitidas no transcorrer dascgess sdo condicionantes historicos
gue sobrevivem ao tempo e espaco.

Ja a caca é seletiva, nem todos os animais sasuroaios pelo povo
munduruku, devido as restricbes de carater migtiois, alguns sdo considerados com
espiritos do mal. O processo predominante da caganéuzido sob o formato
primitivo, ainda pelo arco e flecha. E uma ativieladalizada somente pelos homens,
como lembra GM, comparando as atividades realizadaantigo aldeamento com o
atual:

S6 os homens, as vezes as mulheres iam na rogagpeontrar ou
matar um bicho. Mas quando é para fazer uma cacidago os
homens, que nem aqui. Se a mulher vai ha rocaiaoramarido, se
encontrarem um bicho, dai matam ( ENTREVISTA: G04/09/13).

A participacdo feminina nas cacgadas é decorrentecasos especiais do
encontro inesperado com algum animal, ou quandeteeperigo a integridade fisica
dos moradores da aldeia; caso contrario, € umaladi® exclusiva do homem. Estes ja
sdo educados desde criangas a enfrentar os lidaitbsresta. Conforme menciona MM,
“0s meninos sédo educados desde pequenos a acompanbas e demais homens da
aldeia nas cacadas, eles aprendem naturalment@REMISTA: MM - 05/10/13).

Em livro que pretende publicar sobre a vida naialdeunduruku, MM afirma
ter a intencdo de registrar a relacdo de pai péina, fcaracteristica da cultura
munduruku. O livro,

Vai retratar a proximidade dele com o pai, nas @aganas pescarias,
0 gque acontece e 0 quer pode acontecer, que tipoielgacao o pai
passa para o filho. Que ndo € assim: agora var fage, agora vai
fazer aquilo. E simplesmente um a coisa naturalymé processo
natural, espontéaneo. [...] (ENTREVISTA: MM - 05/08)

Quando a caga for de um animal grande, como unaa atimpeza do animal €
coletiva e h4 partilha da carne entre todas adiéantla aldeia. J& em outros momentos

de caca restrita, a presa fica com quem a cacara¢a € sagrada para n0sso povo, por
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iSSO respeitamos 0s animais” - fala de JM (74 adognte a limpeza de um animal, s
margens do rio. Nem todos os animais sao consumpilos munduruku, RM (34 anos)

mencionou alguns que podem comer: “anta, porcd&kagpaca, veado, mutum, jacu...”

(ENTREVISTA: RM - 11/09/12).

O transporte mais comum para adentrar as matassdava para a caca sao as
canoas a motor, ou as convencionais da tradicaoiraiiee construidas rusticamente,
quase que esculpidas num tronco de uma arvoreaar¥iag margens do rio do Peixe, na
companhia de outros homens.

A caca somente pode ser consumida pelos indigemasspbsisténcia sem fins
comerciais, sendo assegurada pelas leis ambieNaifala de JM, “é proibido cacar
para vender e n0s também respeitamos, porque @ alasento” (ENTREVISTA: JM -
12/09/12).

Outro recurso de subsisténcia e de comercializdoé® dos periodos da
piracema — periodo de reproducdo dos peixes -&se@ap Quando visa a subsisténcia
ela é autorizada durante todo ano; ja a de vendherge nos periodos determinados
pelos 6rgaos de defesa ambiental.

Os homens saem muito cedo de suas casas para, @egeardo sol se mostrar
no horizonte. A aldeia fica as margens do rio dxé?ga4 que é uma caracteristica
munduruku buscar regiées proximas aos rios. O artébjgoporciona uma diversidade
nas espécies de peixes da Amazonia. Sao peixesqileno, médio e grande porte,
porque a reserva estd num espaco ainda preservadooeapresenta uma extensao
grande; somente os indios pescam. O peixe é umpdosipais componentes da
alimentac&o da etnia. E preparado frito assadagd@e@zensopado.

Na fala de LM(52 anos), as mulheres somente exercem funcdesiimascna
auséncia dos homens. Fato observado durante a wasdldeia. As mulheres sdo
responsaveis pelos cuidados dos espacos domesticos.

No sistema de pesca é tradicional, usam os recdie® antigos; vara de pesca.
Em alguns momentos no periodo da seca, aplicaron&c@édo timbo. “Tira raiz, bate
com pau, mergulha na agua para sair liquido bravegeixes ficam doidos, até que
morrem e a gente pega eles” RM (ENTREVISTA: RM /09012). Esse meio de pescar
€ pouco usado, devido a destruicdo em massa, méoya 0s peixes onde € posto o

timba, filhotes e adultos.
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Os pescados sao conservados em congeladorespéaato consumo como para
a comercializagdo — sinal da penetracdo da cuiimaindia nos espacos amerindios. Os
destinados ao comeércio sdo levados em caixas @mrisou sacos reutilizaveis,
colocados no caminh&o pequeno da FUNAI, onde s@isfprtadas também as pessoas
que vao a cidade. A quantidade é limitada, pouesidd as condi¢cbes precarias do
transporte.

Além das producdes citadas, a madeira é um reoatsoal em grande escala na
reserva. Mas em funcdo das novas leis ambientaipode ser extraida e transformada
em fonte de renda; somente pode ser utilizada fpasale uso restrito dos aldeados,
COmo para construir suas casas, cercas, galp@gm €ddombustdo), embora seus frutos
sirvam de alimento aos animais e as pessoas @attor

Se no campo doméstico 0s homens participam powsoespacos externos séao
eles que conversam com os visitantes da aldeiagrotatizam na cidade, tomam
decisdes, pensam pelo grupo. Para GM: “Homem tearsguhomem e mulher tem que
ser mulher” (ENTREVISTA: GM - 05/09/13). A fala dmtrevistada transparece sua
posicao diante da relacdo de género, ou seja,d@aspaasculinos e femininos

O mundo externo da aldeia munduruku € masculisdhanens desde muito
jovens tem mais liberdade para conhecer os esgag@asela; como diz JJM, uma
jovem indigena:

Eu ndo saio sozinha, mas os meninos da minha &kael@, porque
eles ttm mais experiéncia para sair. Os pais tedo mae o branco
pegue as meninas para roubar, estuprar e mataond@®s meninos
nao tem esse perigo por que eles podem enfreniFREVISTA:
JIM - 05/09/13).

Sob a perspectiva da entrevistada, os meninolesadntes, estdo livres da
violéncia externa, porque apresentam um corpoofigiais forte capaz de enfrentar as
dificuldades e as violéncias urbanas, além defigetisuas experiéncias, apesar de
possuirem a mesma idade das jovens.

Os jovens trabalham com seus pais na roca, pescagam, além de estudarem
no ensino fundamental e médio na escola da alNaiaultura munduruku casam muito
cedo, na faixa etaria dos dezesseis anos. SeusrfEitam para a escolha de meninas
da prépria etnia, como forma de manter a cultisaberem com quem estao se casando.
Quando do casamento, devem atentar para o clavean jcompanheira, a fim de

constituir uma familia com grupo sanguineo difezent
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Outra adolescente NM afirma: “Ser menino € melporgque trabalham menos.
As meninas vao a roga, plantam e colhem. Em casio & fazer todo servico. Os
meninos cacam e tiram lenha, mas néo é todos ssadianais velhos vao todos os dias
cacar’ (ENTREVISTA: NM - 05/09/13). E AMelata: “quando meus pais vao a cidade
o dinheiro fica com papai porque mamae nao é edtlidENTREVISTA: AM -
10/09/12). Isso reforca a divisdo dos sexos, ja @udos, pai e mde tem pouca
escolaridade, mas cabe ao homem administrar ogasexternos da familia. E ele
guem decide e fica com os recursos financeiros. BDIBEU (2002), ao analisar a
cultura cabila encontra semelhancas, que podenerspregadas na observacdo da

sociedade munduruku.

A divisdo dos sexos parece estar “na ordem dasa€oisomo se diz
por vezes para falar do que é normal, natural, atopale ser
inevitavel: ela est4 presente, a0 mesmo tempo,stade@ objetivado
nas coisas (na casa, por exemplo, cujas partetmdas “sexuadas”),
em todo mundo social e, em estado incorporado,cogsos € nos
habitus dos agentes, funcionando como sistemasgemas de e
percepcéo, de pensamento e acdo (BOURDIEU, 2002).p

Nessa evidéncia do dominio do homem em atividadesegijam demonstracéo
de forca fisica ou de conhecimersioperior do mundo externo; pode-se perceber uma
representacdo simbolica do poder masculino, eéegitdda pelo grupo, quase que num
processo natural, insensivel e invisivel, pois gerfgi assim. Desde os tempos antigos,
€ um componente cultural. BOURDIEU (2002) faz atusf essa concepcao de
dominacdo masculina, citando a posicdo dos psioélog analise das atribuicbes das

tarefas:

Assim, ndo é raro que os psicélogos retomem potacpropria a

visdo comum dos sexos, como conjuntos radicalnsapgarados. Sem
intersecao, e ignorem o grau de recobrimento astidistribuicoes de
performances masculinas e femininas, e as difesefd@ grandeza)
entre as diferencas constatadas nos diversos dmmidga anatomia
sexual a inteligéncia). Ou, 0 que € mais grave, gaeconstrucao e
descricdo de seu objeto, muitas vezes eles sendeixgar pelos

principios de visdo, muitas vezes eles se deixear galos principios
de viséo e de diviséo inscritos na linguagem consejg quando se
empenham em medir diferencas evocadas na linguagaymo o fato

de que os homens seriam mais “agressivos” e asenaslhmas
“temerosas” -, seja quando usam termos correntesitanto prenhes
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de juizo de valor, para descrever tais diferen@®RDIEU, 2002,
p.10).

Apesar da critica feita por BOURDIEU (2002) a essacepcao, a realidade da
aldeia parece confirma-la, como acontecia até paecmo, ou ainda acontece, nas
sociedades ocidentais. No entanto, o papel da @gé&imn masculina parece ndo ser
percebido pelos integrantes da aldeia. Ela € nmaiguncipio simbdlico da cultura
munduruku, diluida na forma de pengde,falar e agir do grupo étnico, o que torna tais
acOes naturais. Sdo pensadas como acfes masalliamssm difundidas entre seus
membros.

Pensar os homens da cultura munduruku é recori@©ERDIEU (2002),
quando trabalha com a teoria da dominacdo mascokiamens também sao produtos
da dominacéo, vivem uma estrutura milenar espegciiiccam educados para o exercicio
do patriarcado. Eles mergulham na transcricdo ddemp@autados pelas normas

tradicionais do povo, as quais 0os homeiam parartde@sdes em nome do grupo.

3.1.2 Os homens e o sagrado

Na aldeia munduruku os homens sdo os Unicos a gupermitido falar das
tradicoes e dos mitos. Ao ser entrevistado sobrerigens da etnia, JM se estendeu
longamente, como ja visto no capitulo anteriorrsaip mito da criacdo do seu povo.
Nesse, ele fala de um ‘deus’ supremo que exerp@der da criacdo e da destruicdo do
povo munduruku. Desse ‘deus’ descendeu um filhodes os homens e mulheres da
etnia. Segundo o mito, homens e mulheres exercknagdes de género, pelas quais se
estabeleceu uma relacdo em que as estratégiasrfasmngeraram um enfraquecimento
do poder masculino, recuperado pela interferéngididno. Falou das regras divinas,
pelas quais, o homem mesmo rompendo com 0S canseesggenera, e volta a
condicdo de humano, enquanto que a mulher, umguweira, ficara na posicdo de
castigo. A narrativa do cacique se apresentou psapa por muita emocao,
dramatizada e contada com extremo respeito e cidingte da responsabilidade que
parecia ser atribuida ao narrador. Em nenhum manteartspareceu um tom de ironia e

descaso com o que para ele seria a guarda daawatlcseu povo.
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Outros homens da aldeia também sdo depositaricadagdo e do mito. RM,
professor de ciéncias naturais, na escola da altieidém age como transmissor da
cultura munduruku e para falar do mito preparaese cuidado, mediante um ritual de
concentracdo e afirmando varias vezes da exterss@oal ia narrar, COmo se quisesse
afirmar a importancia sagrada do que estava cootaiiyl sobrinho de RM, professor
de artes e lingua na aldeia, migrou do estado diy Bade se interessava pelas historias

do povo, contadas pelos antigos que se reunianN&AF- Chegado a aldeia em Juara,

Quando eu cheguei aqui era catdlico praticante, angserceber um
outro contexto, uma outra forma de se procedemneusubmeti as
normas da comunidade. Eu tive que observar durdoite anos a
comunidade, estou querendo que essa cultura seemhantAqui é
bastante forte essa questdo da cultura (ENTREVISTVM -
05/09/13).

Assim, MM passou dois anos ouvindo as narrativalsservando as experiéncias
dos mais velhos para aprendé-las e afirma a impmatdla manutencédo das normas e
crencas dos munduruku.

Dentre os mitos que aprendeu, empenha-se endfalaito da tanajura, fase da
reproducdo da formiga salva, que é simbolo da, egpaesentando a criacédo da vida.
Para tanto, se retira a sua casa, para momentesmdentracdo e organizacdo dos
pensamentos, retornando com uma expressdo dedseferque permitiria a retomada
da narrativa sob olhar de religiosidade.

No semblante dos trés homens ao efetuarem a watrgitbde-se detectar a
presenca do que € chamado “numinoso”, a manifesiagévidual da fé. Para OTTO
(1985) é a manifestacao do irracional, o sentimdetpavor diante do sagrado, ou seja,
€ o desconhecido, a fé se manifesta, enquanto & ramda ndo move o mundo
amerindio. E uma sensacdo de sentir aquilo querfifetizado pelos antigos, é o
“Misteryum tremendum”, ndo se explica por conceit®sa pura manifestacédo da fe,
sempre foi assim, por isso ndo se aponta a padaitid de questionamento. Sabe-se da
existéncia do bem e do mal, e ndo se deve desvido-sagrado, porque algo ruim pode
acontecer. Ja para ELIADE, “o homem toma conhediondo sagrado porque este se
manifesta, se mostra como algo absolutamente ditedo profano” (ELIADE, 2002,
p.10).
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Muitos outros mitos fazem parte do universo masoutlos munduruku, tais
como: 0 sumi¢o da noite (resgate da noite), a eidddcapa (significa passagem), a
cidade de Belém (fenbmeno do controle da estacéweerhn), alter chdo (montanha
onde os munduruku observavam a presenca dos pesegjguando surgiam no Baixo
Tapajos), catacao de piolho (relagdo de afeto cdiha), Sdo Luiz do Tapajos (local
conhecido por garganta do diabo, quem passar sgetls pelas aguas), Estreito (no
verao é possivel ver as marcas das pisadas dd kkussakaybé), Remanso da anta
(Peresoatpu se transformou em animal para consatyairessar o rio), dentre outros
tantos, todos simbolos da relagdo desses homene sagrado.

Os indigenas da etnia munduruku do estado do Raratualidade, passam por
situacOes delicadas em relacdo suas terras emdazémnstrucado da usina Hidrelétrica
de Belo Monte que ird ocupar parte do seu terotdbiante disso, as autoridades
indigenas encaminharam uma carta ao governo feglarinho de 2013. Nela contam
sobre seus mitos, suas crencas a fim de justsicaindignagédo contra o desrespeito ao
seu povo.

Partem do sagrado para descrever o pertencimeotdiaa e por essa razao

merecem apreco. No documento, citam a casa sagrada:

Uksa era considerada uma casa sagrada (quartebdwns), ndo era
permitida a permanéncia de mulheres nesse ambimai®,0 dever
delas era preparar os seus alimentos e servi-l@sggmadarem, por
respeito a eles. Porque ali se faziam presentesreid muito

importantes: contadores de histérias, puxadoregpis, tocadores
de tabocas e flautas, lideres espirituais, pajésadores, artesaos,
conhecedores de plantas medicinais, interpretadoiessonhos

(premonitérios), mensageiros, guerreiros (divididesn cinco

pelotdes) (LIDERANCAS MUNDURUKU, 10/06/13).

As liderancas descrevem o0 motivo do espago sendagEla é dos homens,
“lideres muito importantes”. Um ambiente para ani&o de pessoas especiais e tomada
de decisbes sobre o povo. A casa € um simbolo trascnela os homens pensam e
decidem. Local consagrado que inspira a divindadperta a proximidade com ‘deus’.
“A profunda nostalgia do homem religioso é habitar “mundo divino”, ter uma casa

semelhante a “casa dos deuses”, exprime o desejivelenum Cosmos puro e santo,

tal como era no comeco, quando saiu das maos dddCti(ELIADE, 2002, p. 37).
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Quando os pais querem que o filho va a casa dosrgmecidem o
destino dos filhos para ingressar para seguir se@rarmas), o ritual
dos munduruku. Mesmo que o jovem nhao tenha capbeida
habilidade em nenhuma arte, os pajés ensinam oeconénto
existente h4 milhdes de anos. Ai tornam-se sabidstetigentes
conhecedores de todas as medicinas, cosmologiéridss ciéncias,
pajelangas, todas as ciéncias do conhecimento, @énnosso
capacidade ..! Os pajés cuidam dos funcionamemt@sassistema da
vida do planeta para que nada possa acontecer,n@esgm o
equilibrio do perfeito funcionamento da naturezdDERANCAS
MUNDURUKU, 10/06/13).

No texto, nota-se, mesmo que o0 menino nao tenhhdaales de lideranca ou de
poderes sobrenaturais, 0s pajés ensinam o conh#oirpara que ele se torne sabio e
inteligente. O homem, na cultura munduruku, é pE@ para compor o mundo do
sagrado. Ele vive a partir das normas elencadas petepassados.

Os pajés sdo outro elemento do sagrado que tenmpromisso de cuidar e
preservar a vida do povo munduruku.

Ainda, em relacdo a pajelanca, MM explica quedia tipos de pajés: o do bem
e do mal, ambos na figura masculina. Representgmaeres sagrados e profanos, mas
este é em decorréncia dos prazeres mundanos. Ggtegala vida das pessoas, como se
tivesse o dominio sobre elas, vé além da maté@gor dentro, como acreditam 0s

habitantes da aldeia.

[...] tem o pajé “manso”, aquele tira a doenca pag® “bravo” é

aquele que so6 “maligno” e coloca o feitico; Tem ueraa que diz,

gue o conhecimento da pajelanca estd em uma eeveequno mato,
€ um segredo. Um dia alguém contou para os outsegyedo dessa
erva ai todos tiveram acesso. Assim surgiu o phjavb” que é

aquele, ndo nasce pajé como nasce 0 “bom”, masussfdrma em
pajé por meio de um ritual. Ele quer ver o que j@ pansegue ver,
consegue fazer previsdes, coisa que 0 pajé “mamd0o’consegue.
Vocé pode estar vestida, mas ele pode vé-la ttodee ele quiser, ja
0 pajé “manso” ndo tem essa malicia. Por isso jé faravo”

consegue fazer coisas erradas e isso da prazés. B ele ndo tem
critério para colocar um feitico, ele olha e segfaga” de alguém ou
se “invoca” com a pessoa, pode ser velho, criaagalto e dai pde
feitico. Tem alguns que conseguem se controlarzer fenal s6 para
guem eles ndo gostam, mas outros ndo sabem ewniseb. Ele
também faz mal (pde feitico) a pedido de alguéms m@o recebe
recompensa financeira, ele tem o prazer de fazealo Enquanto a
pessoa enfeiticada esta sendo consumida em sugieen#al, essa
energia passa para o pajé “bravo”, que assim poeletdna vida mais
longa. Para retirar esse feitico pajé tem que iearifque tipo € e ao
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descobrir isso ele também descobre quem colocau.vEzes que 0
pajé consegue materializar esse mal. E um proagssopode ser
muito longo depende do feitico (ENTREVISTA: MM -/08/13).

Outros elementos do sagrado se manifestam na danterra, a guerra, o
alimento, sdo marcados como recursos da culturadonuku. Tudo tem um valor
divino e por isso a crenca e respeito. A pintura 0orpos para a apresentacdo das
dancas nos espacos publicos tem seu significadw.iB@gens de formigas sauvas

(tanajuras), simbolo da etnia e retratada pelo, oaotado por MM:

Naquela época, os homens sairam para a guernmelt@eres ficaram
sozinhas em casa. Eles demoram a voltar, e aiotgd@rimento havia
acabado. E dentre estes que ficaram havia umaidaquié morava
mais distante e acabou ficando sem comida. [...cA@garem a um
determinado lugar, havia um formigueiro dessasjuaas que nés
chamamos de “salva”. Eles perceberam que os passamiam
aquela “bunda” grande e deixavam a cabeca. Pensaleanse os
passaros comem também podemos comer [...] nAodsgip@omer a
cabeca sO a bunda, pois na cabeca ainda esta sto’“‘daquela avo
que se transformou em comida para os netos. E bokigia da
mulher que prové os descendentes. Existe a masadwdl”, por isso
nao se pode ficar pegando salvas sozinho, poi@@prde rachar e a
pessoa cair dentro do formigueiro e ser comidospflemigas. Até
hoje ninguém vai sozinho pegar sauva (ENTREVISTAM M
05/09/13).

Segundo ELIADE: “Poder-se-ia dizer que a historgs deligides — desde as
mais primitivas as mais elaboradas — é constitpimaum ndmero consideravel de
Yhierofanias, pelas manifestacées das realidadssgtado num objeto qualquer, uma
pedra ou uma arvore” (2002, p.13). A perspectivdrdoninoso” ndo permite a saida
das pessoas desse limitado universo da crenca epoden Unico, no mundo humano,
estendido a figura masculina.

Aqui entram outros elementos da fé indigena, camgrofundo respeito pelas

arvores, 0s animais e seres inanimados que, EEa@nbem tém espirito.

190 termo foi cunhado por Mircea Eliade em seu dmiobre as religifes para se referir a uma camsaié
fundamentada da existéncia do sagrado, quando siéesta através dos objetos habituais de nossoasosomo
algo completamente oposto do mundo profano. Padazir 0 ato de manifestacdo do sagrado, Eliadersugtermo
hierofania, é necessario, pois se refere apengeeoorresponde a sagrada que nos é mostradoe Ekalica: "Para
aqueles que tém uma experiéncia religiosa, a rtwwemo um todo é susceptivel de se revelar corralstde
cosmica. cosmos como um todo pode se tornar umafdméa. O homem das sociedades arcaicas tendemtanto
guanto possivel o sagrado ou na privacidade dostasbconsagrados. A sociedade moderna habita undanun
dessacralizado.". (http://pt.wikipedia.org/wiki/lftiania Acesso: 28/01/14)
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O homem ocidental moderno experimenta um certoast@r diante
de inumeras formas de manifestacdes do sagradiicé para ele

aceitar que, para certos seres humanos, o sagoada manifestar-se
em pedras ou arvores, por exemplo. Mas, como méar&mos a ver,
ndo se trata de uma veneracao da pedra como piedtem culto da
arvore como arvore. A pedra sagrada, a arvore dagn@o Sao
adoradas como pedra ou como arvore, mas justampentgle Sao
hierofanias, porque “revelam” algo que ja ndo é rgedra, nem
arvore, mas o sagrado (ELIADE, 2002,p.13).

O sagrado na concepcao indigena se difere dagasulbeidentais, os animais,
pedras, arvores, ndo sao admirados como tal, melsne a hierofania, é algo supremo;
dilui-se no conceito da crenga de algo maior, é comaunhdo com o sagrado

Na ja referida carta dirigida as autoridades p@si@o do projeto de construcao
da usina hidrelétrica de Belo Monte, fica tambérplieka a crenca da relacdo entre a

natureza e o sagrado para o povo munduruku.

Sabemos como funciona a lei da natureza atravé®mkinamentos
dos ancidos e como devemos respeita-la. E os anicoatribuem

conosco porque eles nos ensinam as coisas que at@mss, e
podemos interpretar as mensagens que nos transnisamé muito

importante. Por isso nds respeitamos e eles tanmoSnespeitam, é
assim que vivemos em harmonia com a natureza. (sa@nnos

ensinam, nos avisam dos perigos que vao aconssgarela coisa boa
ou ma. Os naos indios diriam que isso € mau agpuaonds isso é
real. As pessoas que desrespeitam a naturezagelasr que sofrer as
suas consequéncias devidas as suas acoes. Nagederidear com a
natureza e isso pra n0s € muito perigoso, e pemiés a respeitamos.
Todos os animais tém que cuide deles, portants téle maes, sejam
peixes, sejam animais, aves, plantas, fogo, tesatos, aguas, até
seres espirituais, todos tém vidas. Elas precisamedpeito e sdo
sagradas. Temos locais sagrados ao longo de nios3apajos que

noés, Munduruku, ndo mexemos esses lugares (LIDERXENC
MUNDURUKU, 08/06/13).

Falam dos elementos e espacos sagrados, 0s qer@sem apreco, sao divinos
foram criados pelo ‘deus’ que viveu entre os homerd®je esta em outra instancia
sacralizada, pois criou o mundo; e cabe aos modaida-lo porque o0s que o
desrespeitam poderao sofrer penalizacdes. E @oetizbem e do mal presente na vida
amerindia e diante disso, a necessidade da haragéwizntre a vida humana, a animal

e demais vegetais e objetos da natureza.
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Em varias falas dos aldeados o perigo do espiniéoesta nas aguas foi descrito
numa relacédo do sagrado e do profano num espagmdporque o rio é sinbnimo de
vida para os indigenas: “Temos locais sagradosragpldo nosso rio Tapajés que nos,
munduruku, ndo mexemos esses lugares” (LINDERANCAMRNDURUKU:
08/06/13). E MM completa falando do “neguinho dgsas”:

Ele tem também o nome de neguinho da agua, caleecaia. Ele é

solitario e vive sé no rio. Assusta 0s meninos gaet eles, mas
dentre as meninas ele puxa a mais bonita. Ele aegarpouco, mas
nao afoga s6 absorve a energia vital. E 0 pajéeécgnsegue trazer a
energia de volta (ENTREVISTA: MM - 06/09/13).

Os meninos nado tem sua energia vital absorvidalgeho da agua, apenas sao
assustados, enquanto as meninas sofrem com e&$® egpe vive nas aguas do rio. As
acOes contras elas sdo materializadas. Ficam frdgamentes, inconscientes. O corpo
masculino parece envolto de protecdo, enquantceagas sdo absorvidas pelo “bicho”
da agua, uma figura masculina; e precisam dasd@marenaturais do pajé para a cura,
ou voltar ao seu estado natural. Ainda sobre esg&ite GM diz dos riscos de se
banhar no rio em determinados horérios do dia,Ué@ q “bicho” tem momentos
especificos para se manifestar ou passar pelas.dg@amo temerosa, a entrevistada
relatou que em um dia muito quente, nao resistilbbatho, mas teve sorte e nada
aconteceu a ela, uma forma de demonstrar sua cordgate do perigo, ou seja, a
superacao do medo.

Eu é que sou muito teimosa e me banhei agora naadoomeio dia,
mas é muito perigoso, porque o mundo esta virado.l® horas
também ndo pode, porque os bichos estdo passanwigéso. Os
espiritos do mal que passam na agua, eles podear jda gente
(ENTREVISTA: GM - 05/09/13).

As funcdes de poder e determinacdo masculina doslunuku retomam ao
sagrado, sdo os mistérios da existéncia das cofsasultura dos antepassados é
reproduzida pela atual. Acredita-se na superiogdadsculina e a crenca se estende na
existéncia da divindade masculina, representadm ‘dels karu-sakaybé’, que criou o
mundo munduruku, além da profetizacdo da fé e iséecia de espiritos em qualquer

objeto. “Nossos pais acreditam, e nés também, que as deesdp espiritos ruins que
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entram na gente quando estamos desatentos, emderdw de barriga, dor de cabeca,
malaria, febre, machucados, fraturas [...]” (MUNDUKU, 2002. p. 20).
Na etnia, a hegemonia masculina se manifesta nas simaples acdes do

cotidiano, como expressa MM:

Quando o jovem n&o vai ele fica naquela ansiedzate, saber o que
aconteceu, se o pai achou aquela castanheirayesgue tocar porco
no mato. Quando o pai viajar, para trabalhar erarldigtante, o filho
fica em casa para dar assisténcia para mée, psgargeara 0s irmaos
também. Até o momento que ele comeca a gostar @msnas e
encontra a pessoa que pode ser sua esposa, alaraidm mae dele
ou com a mae da menina. Mas esse é outro procees@pdesde que
é crianga (ENTREVISTA: MM - 06/09/13).

O filho homem fica ansioso em saber das ac¢des tiltiazw do pai, como se ja
fizesse parte da sua vida a necessidade de cordhéeen responsabilidade em cuidar
das mulheres. As atribuicbes do pai, aos olhosildo, fretratam acdes diferenciadas,
importantes, como se fossem superiores das fersinkha crenca tradicional de uma

imagem masculina “numinosa” capaz de protegerauesos problemas da familia.

3.2 AS TECELAS DO PROFANO
3.2.1 A mulher e o cotidiano da aldeia

As mulheres amerindias aldeadas participam nasladti®s cotidianas, mas sob
um olharreservado e domeésticblo caso da caca se limitam ao processo da limpeza
no cozimento da carne do animal. Segundo relat® termpos remotos no aldeamento
do Paré as mulheres eram informadas pelos honahre, @ tipo do animal cacado; isso
se dava pelo toque do som da taboca, conformemaf@M: “E também quando os
homens iam cacar, quando matavam um bicho, as mslféesabiam que tipo de bicho,
se era anta, se era veado, se era porco, pelo@asiopaboca, que € um bambu e elas
ficavam contentes” (ENTREVISTA: GM - 06/09/13). cevam entdo no aguardo do
retorno dos cacadores com a cdgklas tém suas funcbes na aldeia, mas de alguma
forma atreladas ao masculino. Aguardam o animaltesto do trabalho do homem.

No processo do cozimento era usada uma panela e tadoricada pelas
préprias mulheres munduruku, utilizada para todesalonentos GM: “Tinha aquele

paneldo de barro da comunidade, para fazer mipgaa,cozinhar. Podia ser um porco,
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cozinhavam naquele paneldo. Para comer primeirbaminos homens e depois as
mulheres e as criangcas” (ENTREVISTA: GM - 05/09/13via um ritual para servir o
alimento, ou seja, uma sequéncia na distribuicaalidento nas refeicbes. As mulheres
gque a preparavam nao eram as primeiras a se $¢farsouberam dizer por que servir
primeiro aos homens, afirmaram que sempre foi assim

CM (72 anos) retratou a participagdo feminina rgaceos tempos do Para e na
atualidade da aldeia: “Mulher pode cacar, quands gyunto com o marido, mas hoje
nao quer mais cacar. Minha mée cacava paca, nas ipmtos, hoje ndo vao mais”
(ENTREVISTA: CM - 06/09/13). Segundo ela, a mulpede cacar na companhia do
marido, mas entende-se que ndo é uma tarefa déstaala, pois € feita somente
acompanhada pela figura masculina. Isso sugere e@amentos especificos de
necessidade, a mulher pode desenvolver atividadssuinas. Ainda sobre a presenca
feminina na floresta, CM [mulher] esclarece os wusi praticos das interdi¢cdes
aplicadas: “Nao anda sozinha na mata, tem queompanhada, pode ter cobra, onca e
tem que ser homem, porque sabe atirar, usam aaflg@NTREVISTA: CM -
06/09/13). A mulher indigena é educada para naemafr a floresta sozinha, pois a
remete medos e perigos, que podem ser amenizaldoprpeenca masculina. Segundo
CM o homem esta preparado, sabe usar armas adsqaatkfesaDesde crianca 0s
meninos convivem com O pai € aprendem a praticaaluiseio.

As mulheres indigenas, como as de outras cultp@gcem ter vivido uma
historia separada dos homens, mesmo fazendo manesino espaco e tempo cultural;
como se a participagcdo delas representasse unesséera parte, isolado, embora
inserido. O mundo era permeado de siléncio, corpboaxSCOTT em relacdo a escrita

sobre as mulheres:

No que se refere a historia das mulheres, a redgd@oaioria das (0s)
historiadoras (0s) ndo feministas foi o reconhenime em seguida a
devolucdo da historia das mulheres a um dominiaradp (as
mulheres tiveram uma historia separada daquelahdogens, em
consequéncia deixamos as feministas fazerem aihist@s mulheres
gue certamente ndo nos concerne, ou, a historimdieres concerne
ao sexo e a familia e deveria se fazer separadanuanthistoria
politica e econdmica). No que se refere a partéipalas mulheres na
histéria, a reacéo foi um interesse minimo (SCQBBQ, p. 06).
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Conforme analise de SCOTT percebe-se que os edm@dms restritivos quanto
a participacdo da mulher nos espacos politicooordagicos, restringindo aos espacos
da casa. Condicdo também presente na cultura afi@eriunduruku. Na fala de LM
(42anos): “Na pesca nés mulheres vamos junto, rmaasagada ndo. Os homens nao
gostam que a gente Va... [risos], porque dizemagueulheres andam muito devagar.
Sim, acho que os homens sé&o treinados desde crisinga (ENTREVISTA: LM -
06/09/13) A representacao da forca fisica do homem tem vadloresta, visto que um
corpo forte pode enfrentar com mais seguranca staaldos da mata.

Ela explica entdo que os homens recebem uma eduddeéente das mulheres,
motivo que 0s separa para um universo cultural rrdjles sdo preparados desde
criancas para enfrentar a floresta com suas adaeles; enquanto as mulheres néo
precisam expressar a coragem diante do desconhécuida delas € linear e bucolica.

As mulheres vivem uma rotina na aldeia, seus d@t#sdao mesclados com os
afazeres domésticos, poucas sdo as alternanciasunootidiano. Na leitura de GM
(63anos),

Mulher cuida da casa, da rocga, plantam, colhenodrutelam pelo
terreiro. Quando descansam, tem umas que vdo dormgono; hoje
tem televisdo, dai vao assistir. Eu mesma, daseb3hdiante vou
descansar, porque de manha fago o servico maisigesaidar da
casa, do terreiro, dos bichos, ir a roca (ENTREWWSTGM -
05/09/13).

A entrevistada fala das funcdes femininas dasadle e dos momentos de
descanso. Os indicativos expressos por GM apontaenvivéncia calma e tranquila.
Trabalham, mas a vida é pacifica, serena, senmaiteias. Por outro lado, o mundo das
mulheres faz parte do masculino, ndo vivem unigerswmlados, apenas seguem
diretrizes. “O mundo das mulheres faz parte do rauus homens, que ele é criado em
e por este mundo [...] estudar as mulheres de maaiselada perpetua o mito de que
uma esfera, a experiéncia de um sexo, tenha maitoop ou nada, a ver com o outro
sexo” (SCOTT: 1990 p. 07). S&o pessoas que seramegEmbora as vivéncias
femininas sejam repetitivas. Elas ndo projetam mcam Fazem as atividades ja
desenvolvidas pelas suas maes e avoés. “Vejo agera tpugar da mulher na vida social

humana nao é diretamente o produto do que elarfag,o0 sentido que adquirem estas
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atividades através da interagdo social concret@Q(BT, 1990, p. 14). Essa assertiva de
SCOTT parece refletir nas aldeadas. Ndo ha umaypagdo com a quantificacdo do
resultado do produto, mas a representacdo secalaud participacdo na vida da
comunidade indigena. Elas mantém a interligacataunidlia e das demais pessoas da
aldeia.

As mulheres mais velhas referem-se aos seus fijhasdo bebés no momento
do trabalho no rocado, acompanhando seus maridg7Z anos): “Eu levava bebé na
roca, colocava no cesto. Ele ficava dormindo. Quoatttbrava ele mamava no peito.
Mas eu tirava porque logo ficava gravida” (ENTREVAS CM - 06/09/13). A mulher
deixava seu filho bebé num berco improvisado, ustocabricado por elas e quando a
crianca chorava, ela o amamentava no préprio rogads fazia isso por pouco tempo,
pois o periodo entre uma gravidez e outra era CHrto cenario se repetia com outro
filho. Um trabalho intenso, intercalando a mateaidiel e o rogado.

Os indigenas visitados, se vestem na maior parterdpo como o homem nao-
indio. As roupas de cada familia sédo lavadas pelaberes. Os recursos usados séo
rusticos, tipicos da cultura amerindia: o rio. Goadvento da energia elétrica na aldeia,
muitas familias tem acesso a maquina de lavar rdbpano disse CM: “As mulheres
lavam na méaquina quando tem muita roupa. Quando genta, lava no rio”
(ENTREVISTA: CM - 06/09/13). A assergao remete eostumes contemporaneos e o
uso das tecnologias na vida doméstica.

No cotidiano do preparo da alimentacéo indigenaduuku, a mulher ocupa o
espaco culinério, ela que prepara e serve os das@ara a familia. O cardapio servido
mescla entre a culinaria munduruku, e a do homesindio. Ela se faz a base de arroz,
peixe, banana da terra, farinha, vinho de acab(decacai com sagu) e frutas da época;
caju, banana e outras cultivadas por eles.

No momento de servir o alimento, a méae distrilsup@atos sobre a mesa e serve
aos familiares. No contato com uma mulher vellanélo se serviu num prato como 0s
demais, mas numa cabaca cortada ao meio. Tambémso@ode talheres e sim as
MAos; caracteristica muito comum entre os amespdamente senta-se a mesa quando
os demais estdo servidos. E a preservacdo daaculas antigos. Ainda discorrendo
sobre alimentacéo, retoma-se a fala de GM sobiimardacao do seu povo:
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Eram mais saudaveis porque ndo comiam essas daisadade, que
tem muito “ndo sei 0 nome”, que nem sei 0 nome. i@oMs mais
frutas, coisas naturais. As pessoas viviam maisavdim bem
velhinhas. Quase néo tinham doenga. Sabiamos @osare da tosse
comprida que da nas criancas, mas se nao tratarezoédio do mato
pode matar, mas também s6 d& uma vez na vida. INtt® Hamos ao
meédico para tomar soro ou fazer inalacdo (ENTREWSTGM -
06/09/13).

O contato com a cultura do homem n&o-indio prodwiintegracdo dos
alimentos de duas culturas. No entanto, no relatG®l, nota-se uma preocupagao em
torno da qualidade dos produtos consumidos, poisalmsentos industrializados,
conforme GM provocam maleficios a saude do povigarth.

As autoridades indigenas da etnia, num tempo tecassim descrevem o papel

feminino da cultura feminina dos antepassados:

As tarefas das mulheres era cuidar dos afazeresada, fazer

alimentos, lavar roupa, capinar rocas, fazer fasnhcuidar das
criangas, ensinar os filhos a se preparar e pader o mundo, na
fase etaria de 12 anos poder ja ter responsaldlidadr a sua propria
familia, e do mesmo modo as meninas saber cuidar eeuidar do

seu companheiro pra néo ficar dependente quandgache vida

adulta (LIDERANCAS MUNDURUKU: 08/06/13).

S&do os homens que descrevem o passado das mudhezdsdias. Quando as
decisbes delas ndo pareciam ter alguma expressévi€omo se alguém escrevesse as
historias por elas vividas; e assim se construiuanquétipo de feminilidade aceito
desde sempre por ambos os géneros.

LM aponta um marido diferente da tradicdo nos aodacom o0s servicos da
casa. Disse que é normal a mulher fazer os trabathas: “Os homens ajudam, pelo
menos o0 meu ajuda. Ele lava roupa e quando eustéo em casa ele faz os servigos”
(ENTREVISTA: LM - 05/09/13). Ela trabalha na escalamo merendeira, logo tem
renda prépria e seu homem participa diretamentanierso doméstico. Aqui ha um
reflexo da cultura ndo-india. A divisdo dos traballda casa quando a mulher produz
renda. Ela faz ainda alusdo ao seu tempo de dest@esho tempo sim, eu fico na
minha casa deitada, esperando chegar a hora e arm p meu trabalho”

(ENTREVISTA: LM - 05/09/13).
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Assim, ela ajusta seu descanso paralelo aos seégosode trabalho fora do
espaco doméstico. Reflexo do mundo do capital. éraras atividades que resultam
em dinheiro. Um traco que ja aponta para um procdssaculturacdo. Aléem do seu
trabalho remunerado e com horarios definidos, LMmef: “Nos ajudamos nossos
esposos na roga (plantar e colher), fazemos atigglpara a comunidade como carpir
em volta da escola e do ‘postinho” (ENTREVISTA: =:N05/09/13). O posto de saude é
atendido por uma mulher néo-india, casada com digena.

Em contrapartida, as mulheres néo participamatelinos que exijam tomadas
de decisdo envolvendo o grupo. No entanto, paacipndiretamente de todas as
atividades da aldeia. JJM (13 anos), assim seteejpos servicos femininos: “Lavar
roupa, fazer comida, fazer vinho de buriti, acainiém vou a roca e estudo”
(ENTREVISTA: JJM - 05/09/13). A entrevistada € gav, mas mantém o mesmo
discurso das senhoras experientes: o Unico fat@seentado é o estudo. Todas as
jovens estudam, porgque séo inclusdes das poldaaslucacéo indigena.

Quando questionadas, sobre se € melhor ser homenulber, na aldeia dizem
que:

NM (13 anos): “Menino, porque menina tem mais coisas pazer”

(ENTREVISTA: NM - 05/09/13).

Ja JIM: “Quem trabalha mais sdo as meninas. Eégspescar, ir a
roca, ajudar o pai fazer casa, mas eu gosto dees@na. Eles podem
flechar e as meninas ndo podem, eu gostaria dedgiremas é
perigoso” (ENTREVISTA: JJM - 05/09/13).

LM (15 anos) “As meninas trabalham mais, porqua tfie lavar

roupa, cuidar da casa, e 0s meninos ndo precisaan faso. Sé
ajudam a procurar comida e pescar” (ENTREVISTA: LM

05/09/13).

As jovens fazem outra leitura das relacdes delinabentre os sexos no interior
da aldeia. Todas afirmaram que ser menino € mgloogue mulher trabalha mais, fato
nao percebido entre as mulheres adultas.

As jovens tem influéncia da escola e das tecnaddogaque as coloca muito
proximas da cultura ndo-india. Elas estdo rompeoto os paradigmas simbolicos do
ser homem e mulher amerindio, embora ainda maremalum mundo da cultura india,
ja que vivem na floresta, sob os pilares da cultesaseus antepassados. As jovens dao
indicio de uma vontade de romper com os esterigtipdiixidez dos papéis entre 0s
sexos. Como discute SCOTT: “O desafio da nova psasdchistérica é fazer explodir

essa nocao de fixidez, € descobrir a natureza loimteleu da repressdo que produzem a
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aparéncia de uma permanéncia eterna na represeriagiia do género” (SCOTT,
1990, p. 14). O ingresso das meninas a escolazsinaiha nova vertente; aponta para
uma discussdo em torno do rompimento dos canonesekagéo as funcdes do ser
mulher no interior da aldeia, proposicao pertineaiue SCOTT norteia nas politicas
em torno do género. As jovens vivem relacées caxaglemas interagem com seu
povo. E uma nova natureza inserida num contextariatie, com um novo pensar

diante das relacdes de género.

O Género € entdo um meio de decodificar o senti® @mpreender
as relacbes complexas entre diversas formas deagéte humana.
Quando as historiadoras (0s) buscam encontrar &eiraa pelas
quais o conceito de género legitima e constréekgdes sociais, elas
(eles) comecam a compreender a natureza recipmcgriero e da
sociedade e as maneiras particulares e situadas dn contextos
especificos, pelas quais a politica constréi o géne o género
constréi a politica (SCOTT, 1990, p. 16).

Apesar disso, 0s cargos remunerados e dispomigegscola, que exigem mais
qualificacéo, ndo sao atribuidos as mulheres. Todgsofessores sdo homens. A Unica
mulher € uma professora auxiliar. Somente os honferem selecionados pela
comunidade para frequentar a universidade indigenBfNEMAT. A modalidade de
ingresso no curso superior ndo é um vestibular excivnal aplicado pela instituicao;
os candidatos séo escolhidos pela comunidade maliigeogo, o0s professores
qualificados sdo do sexo masculino. Ja os trabalifosmais como de merendeira e

zeladora femininos.

3.2.2 As mulheres e o profano

As mulheres aldeadas falam pouco e num tom baaxar, §ue dificulta em alguns
momentos o entendimento de suas falas. Ora notarse timidez ora uma
despreocupacédo em informar o outro. Elas vivemtmiano num espaco amerindio
tradicional, na floresta; por outro lado, apontapre@senca da cultura ndo-india. Elas
vivem um dia-a-dia com caracteristicas ocidentdfza Suas tarefas habituais séo
desenvolvidas com auxilio de maquina de lavar reupangeladores que mantém a
conservacdo dos alimentos, fogdo a gas que agilizazimento sem o esforco de

acender o fogo e coletar a madeira para o fog@&mteal Usam panelas de aluminio e
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detergente para lavar as lougas. As panelas de, lmapratos feitos de cabaca ainda
fazem parte dos espacos da cozinha, mas aos ps@cateixados para serem usados
em momentos para referendar a cultura. A televisdam meio de informacéo e
producao de conhecimentos ocidentalizados.

Suas vestimentas sé&o as usadas pelas mulheresta@dusam vestidos, calgas,
bermudas e pecas intimas. Embora ndo se percebdon em esconder o corpo no
cotidiano, como uma mulher com seus trinta anos @a®FLiOS a mostra, sem 0 uso da
parte superior das vestimentas, carregando sew righlateral do seu corpo indo em
direcdo ao banheiro. Também se vé nas criancagpo despido. Suas unhas recebem
um colorido dos esmaltes.

O corpo comunica e reflete a simbologia vivida pma cultura, visto que, ha
comportamentos culturalmente construidos e outbosuns a toda a humanidade. As
indigenas munduruku expressam elementos comunsifesj como a vaidade com a
higiene, pintura, cuidados com os cabelos, maslarescom alguns elementos da sua
cultura, como o trato com o corpo; banham-se tadodias no rio, todas tém cabelos
longos, independente da faixa etaria. Os cuidadosdemeésticos, elas préprias zelam
pela estética fisica; ainda ndo buscam auxilioafes de beleza da cidade. Também é
comum ver nos corpos femininos desenhos pintadossémbolos da etnia, mas vivem
gradativamente um processo cultural inscrito nadh& e sua relacdo com outros
grupos sociais.

As atividades que as mulheres gostam de fazeendager parecem se repetir
entre as aldeadas. As mais velhas percorrem umccegsprvado a cultura indigena, ja
as jovens tém uma vivéncia que extrapola o univarserindio. Assim fala uma das
mulheres CM: “Gosto de nadar, cuidar da roupa,gaaigsa casa dos filhos, fazer colar
de semente. Saio para Juara” (ENTREVISTA: CM - 34/2). NM (51 anos): “N&o
gosto de passear, vou a casa de meus pais, nfeas fBosto de lavar a casa, varrer,
lavar louga, criar minha familia, gosto um poucoTde Saio de casa para Juara para
receber e Cuiaba para consultar ( ENTREVISTA: NM2/09/12). Séo funcbes
similares, vivem uma rotina de uma cultura quastrite ao universo amerindio. As
mudancas entre elas sado poucas. As acoes se repetenulheres ndo demonstraram
iInquietagéo por esse modelo de vida.

Enquanto as Jovens manifestam outro olhar diantailtura vivida:
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JM (15 anos): “Saio com frequéncia, vou a outrateiak, Juara,
Cuiab4 para apresentacdo da danca. Gosto de spopphalto, ver
lojas, fazer compras. Jogo bola, voley, ando pacoal as amigas,
namorar, internet, TV, jornal, novela, desenho, ioaisle Gustavo
Lima, Luan Santana, Kalispson “(ENTREVISTA: JM /02/12).

GM (13 anos): “Jogar bola, vélei, canoagem, gostoT®, novela,
Facebook. Saio da aldeia, fago visita para tiag tagmpras, mée vai
junto fazer compras. Fui a Cuiaba apresentar daEgeTREVISTA:
GM - 12/09 12).

AM (16 anos) “Gosto de andar com amigas na aldgiato de TV,

vou para cidade comprar coisas para mim. Maméaga pao juntos.

O dinheiro fica com papai porque mamae néo é edtudaosto da
aldeia, gosto das roupas da cidade; comprar mazmuiadprinco,

pulseira, coisas que menina usa” Estudo, lavoaotgLo comida,
varro o terreiro, vou na roga com mamae, vou adeidender banana,
mandioca. A nossa roga € separada. Cada familda cdd seu

sustento” (ENTREVISTA: AM - 12/09/ 12).

A jovem AM fala do dinheiro que fica com seu pai, ele que athtna, também
fica implicito o pertencimento dos seus bens, ¢andfdlia tem seus recursos financeiros,
fato contraditério ao ja dito em outros momentost@lestudo, quando se afirmou que o
dinheiro ndo € o mais importante e todos sao respeis pelo sustento da coletividade.
Percebe-se nucleos familiares independentes, séwige da sociedade nao-india.

As jovens parecem viver a fusdo de duas cultund& e ndo-india. Conseguem
interagir entre elas, sem se sentirem estranhageddo diferente. Pelo contrario,
admiram as roupas da cidade, a maquiagem, bripatsgiras, conforme AM: “coisas
que meninas gostam”. Parecem familiarizadas coroudusacdo por interacdo entre
dois mundos que se encontram mesmo muito diferentes

Por outro lado as mulheres velhas nao transpogtsa mesma tranquilidade da
passagem de uma cultura para outra. Ha mais fixidezaceitacdo do diferente;
preferem revisitar o conhecido: os parentes, fargssanatos, cuidar da casa. Essa

transicéo é descrita por SANTOS quando estudalausagfo da América Andina.

[...] acreditamos que néo se trata de uma sulggtdymas sim de uma
fusdo intercultural, que origina uma nova tendéwaitural na qual,
em algumas circunstancias, uma cultura se sobr@ssdia, ou seja, a
cultura ndo morre, ela se resignifica. De acorduo ¥dachtel (1976)
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a aculturagdo ndo se resume a um caminho unilatefaesentado
pela transformacao da cultura amerindia na cutitidental. Haveria
um caminho inverso, pelo qual a cultura indigenarega
caracteristicas aos elementos europeus sem peardeprspriedade
original, (embora esse nédo fosse 0 pensamentoaitmsizadores nos
primeiros anos da conquista) (SANTOS, 2011, p. 02).

Na verdade as culturas se fundem e se ressignificard ndo anula a outra, elas
se interagem, mesclam, mesmo que uma se sobrepmiudra mantém suas marcas,
suas identidades. No caso das meninas amerindias) as tradicbes de seu povo, e
estdo internalizadas nas suas vivéncias e diass®,ddificilmente morrerdo, mesmo
que a cultura do homem néo-indio passe a integaginergir no interior da aldeia.

Sob o olhar do mundo externo, as velhas demonstigums poucos elementos da
preservacdo do cotidiano, indigena enquanto asaadel jovens vivem um processo
espontaneo de integracdo. “No processo de integrags elementos estranhos sao
incorporados pelo sistema indigena, que 0s subm@eseus proprios esquemas e
categorias que provocam mudancas no conjunto dedsole, essa reorganizacao
adquire sentido no interior dos modelos e valorgecdones” (WACHTEL, 1979, p.
118).

Segundo ideias do autor, nota-se que as mulhktesdas absorveram elementos
de outra cultura e provocaram mudancas no seuiambice nos seus valores. Uma
integracdo aparentemente pacifica, uma readaptgga@o repercute ao ponto de
modificar elementos importantes do sagrado. Eledepe a forca de representacéo
junto as mulheres.

A integracdo corresponde geralmente aos casos dkuracao
espontdnea, ou se produz no inicio da dominacdp Hois a
integracdo, da mesma forma que o sincretismo asjangéao, conduz
a sistemas relativamente estveis, ordenados seguma logica
prépria (mesmo se incluem tensBes ou contradic@gsrnas)
(WACHTEL, 1979, p. 119).

As mulheres mais jovens mesmo demonstrando umitag@® espontanea da
cultura ocidental, mostram certa dominacdo solas, ¢h que estdo abandonando as
tradicbes autdctones e assumindo outras prerr@gatde vida. Diante disso, a

aculturacdo, mesmo sob um viés de passividade|venuyma imposicdo de uma cultura
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sobre outra. Elas ndo revelam preocupacdo comimesteréncia cultural ndo-india.
Pelo contrério, nelas denotam um encantamento samowws modelos de vida.

Dentro da concepcéao indigena o envelhecimento éelemento que ocorre
naturalmente. Mesmo com o avancar da idade, asenasliindigenas séo valorizadas e
respeitadas pelo grupo, visto que, a etnia acreglia suas vivéncias as tornaram
pessoas sabias e com muito conhecimento para sepassadas as outras geracdes. No
entanto, observa-se que elas sao resistentes enpaxar seus conhecimentos a quem
que nao pertenca ao seu grupo étnico. Nessa ptvspeslas seriam pessoas que
preservam a memoria do seu povo.

Mesmo considerando-se que as mulheres mais vedivasiam ser aquelas que
preservariam a memoria e transmitiiam as tradicégeando questionadas
demonstravam sobre os mitos e as tradicdes de m&y psquecimento ou mesmo
desconkcimento deles. Sugeriam conversar com um homemmatmente o cacique,
ou indicavam outros: o marido, o professor da es@itibuindo a responsabilidade das
coisas da aldeia a figura masculina, seguindo oseiiws difundidos pelo universo
masculino. Em entrevista, LM (51anos) reporta-seamique: “Ele conversa, da ordens,
guando é preciso fazer alguma coisa ele chama #weras e diz para fazerem. As
mulheres obedecem, e respeitam, porque ele é quea@ o mais velho, é o chefe da
aldeia” (ENTREVISTA: LM - 05/09/13). O comportamerfeminino referente as falas
do cacique tem um significado ao longo da histérianduruku. Todas viveram esse
paradigma cultural e reproduzem a cultura milerasel povo.

A recusa das mulheres em falar de assuntos gquesa@e&xclusivamente do
cotidiano, como das atividades domésticas, marifilbss, trabalhos na comunidade,
podem ser atribuidos a interdicdo cultural que nagede de tratar de assuntos do

sagrado. Apesar de MM afirmar o oposto:

Quem conta historia para os homens sdo as muliesea. historia
que lhe contei, era minha avd que me contava a#edormir. As
mulheres que vocé entrevistou possivelmente n&do clihraram
histérias por conta da timidez, elas ndo estdoapaglas para isso e
ficam envergonhada (ENTREVISTA: MM - 06/09/13).

Na fala do entrevistado, ele da um testemunho de a@g mulheres nao

manifestam seu conhecimento em torno das tradigdisrais por ndo desejarem se
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expor, falando com pessoas que nao sejam da coaugnigois ndo estado preparadas,
como 0s homens, para conversar em publico e caanéss.

Segundo ele, as mulheres contam historias aos fdhetos, ja que as narrativas
que conhece, na sua maioria, foram contadas palawsu Apesar dessa afirmativa, nas
entrevistas, as protagonistas femininas demonstraraa timidez capaz de interferir
nas suas memarias, ao ponto de ndo recordar ndacastura do seu povo.

Quando POLLAK, em seus estudos, fala do esquecarientbra que pode ser
decorrente de um branco na memoaria. Ja; “o silésciwe si préprio - diferente do
esquecimento - pode mesmo ser uma condicdo neiee§zd@sumida ou real) para a
manuteng&do da comunica¢cdo com o0 meio-ambiente” (A& 1989, p.11).

Nas falas das entrevistadas, percebe-se mais é@ntisildo que esquecimento.
Se fosse um mero esquecimento, poderiam afirmaegueutro momento contariam,
voltariam a falar, mas foram enféaticas ao afirmaeadirmar que ndo se lembravam de
nenhuma histéria do seu povo. Assim, pode-se retdd@LLAK, o siléncio € a
manutencdo da comunicacdo com 0 meio ambientevii@s um momento diferente
dos homens, expressam um silencio quica proposiio forma de protecdo para
manter a comunicagdo com seu universo social. ZTeaduapenas algumas crencas
ligadas a sua vivéncia, como na fala facam algunmeas;6es, como GM:

Porque meu sogro contava que todas essas frummanae, tudo tem
dono. Meu sogro contava que tinha um pajé que wigi@ do potoa,
gue é uma fruta da qual tiramos o suco para bébema do acai. A
méae do patoa era uma velha do cabelo compridoseuarastava la
pelos pés (ENTREVISTA: GM - 06/09/13).

Apesar da protagonista fazer referéncias aositespproximoao campo do sagrado,
ela se sustenta nas narrativas do sogro. Atribhicasem o trato com afivindades. E
ele quem contou, como se tudo que remete ao safpssk® proveniente do masculino.
J& as mulheres jovens parecem completamente axdtipela integracdo a cultura
ocidental, falam algumas coisas em relacdo a dgmeapresentam em espetaculos do
género folclérico. JJM quando se refere a dancadomuku, apenas a cita, mas nao faz
comentario algum sobre o ritual; “Vou a Juara, tambéa fui a Cuiaba, fui fazer
apresentacao de dan¢a” (ENTREVISTA: JIJM - 06/09/EByuanto MM, organizador
da danca procura descrever cada passo, cada obgto
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Quando cheguei & comunidade eu percebi, que mesatizagndo
algumas coisas, muito ainda estava obscuro, p&lmente em
relacdo a musica e a danca. O bater o pé no cm&xe&r com a terra,
€ uma onomatopeia, o som do contato do indigena aderra, o
circulo significa a unido da comunidade e as “boadll que
originalmente eram armas de guerra. Mas sofreradifivecdes por
questdo de estética e agora tem varios modeloxe€iss que as
meninas carregam as mulheres usam para carregansicdo que
vem da roca. O fato de carrega-los na cabeca n#oag mas sim
técnica para suportar o peso. No grupo sao tookeEng, porque
penso que a juventude é que precisa aprender. [@ssvegeram no
principio para nos ensinar. Seu Joaquim, meu sagew, tio, minha
sogra, nos ensinam muito, sobre tudo, pintura, samggo
(ENTREVISTA: MM - 06/09/13).

O homem projeta na danca uma relacao diferentgodass que interpretam
seus passos. Para ele tudo significa. Retoma d®kigias da cultura munduruku, as
quais precisam ser preservadas, conhecidas ermééelas. Ele demonstra preocupacao
em aprender a cultura com os mais velhos, fatqpnésenciado nas falas das mulheres
jovens que participam da danca. Para elas 0 maiessivo € a apresentacdo sem a
preocupagédo com o entendimento da representagéioatyara seu povo.

A quase auséncia do sagrado nos discursos femimiade apontar para a
predominancia do masculino nas relacées de podeértexor da aldeia, como ocorre
em todas as religibes. Os homens sdo os gestopesfatizadores estabelecem as
normas e diretrizes a serem seguidas e obedebldaantanto, mulheres desses grupos
religiosos se diferem das amerindias, porque seramoscoadjuvantes nos espacos
externos no que se refere a transmisséo das creitgase tradicbes. Embora sigam os
ritos canodnicos dos chefes religiosos, auxiliamsaamminar a cultura religiosa do seu
credo. J& as amerindias ndo expressaram a mesaga@iyuando da oportunidade de
protagonizar suas participacées no momento defalaass

Quica nos espacos domeésticos podem manifestapsecbaaos rituais sagrados,
mas em relacdo aos externos sao reticentes. Ficarseun siléncio, o que podem
expressar: inseguranca, falta de interesse, @strigitadas pelo masculino no mundo
privado, como menciona BOURDIEU em seus estudogesal@ominacdo masculina,

fato que parece se estender ao mundo munduruku.

As préprias mudancas da condicdo feminina obedesempre a
I6gica do modelo tradicional entre o masculino deminino. Os
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homens continuam a dominar o espago publico eadegegoder, ao
passo que as mulheres ficam destinadas (predomimante) ao
espaco privado (doméstico, lugar de reproducacjuerse perpetua a
l6gica da economia de bens simbdlicos, ou a esspécies de
extensdes deste espaco, que Sd80 0S servicos secesicativos
(BOURDIEU, 2002, p, 112).

Entende-se que as mulheres indigenas ainda olmedackgica do modelo
tradicional na relacédo entre os géneros. A elasndese o espaco privado e o siléncio
em relacdo ao sagrado, porque sua cultura é densiomasculino. Essa restricdo delas
diante do divino proporciona uma aproximac¢do dducalocidental ou nao-india,
porque elas parecem estar mais expostas as te@sotlmgnésticas e vivem o cotidiano.
Conforme afirma WACHTEL (1979) em seus estudostdida aculturacdo espontanea.
“As transformacdes repercutem em todos os niveegando a modificar a organizacao
politica ou as crencas e cerimonias religiosas,asdsovacdes adquirem sentido numa
tradicdo readaptada” (WACHTEL, 1979, p.118). Issaeflete na cultura munduruku,
uma aculturacdo espontanea, vivem um misto enteslggdo indigena e a ocidental.

As mulheres indigenas reproduzem uma nova orgauzsgrial que passam por
mudancas e readaptacdes a um modelo atual de des/gge podem produzir um olhar
diferente diante das tradicbes do seu povo. Sdoangad que se ajustam ao novo
mundo num processo de interacdo, embora ainda endenka respostas como essa
relacdo de culturas serdo absorvidas e vividas @iteados, ja que toda transformacao
exige uma adaptacdo. “A identidade étnica se dissolas variantes da cultura
ocidental” (WACHTEL, 1979, p.118). A cultura ocidehvisivelmente esta se diluindo
e sobrepondo a amerindia. Questdo que envolve @léio das tradicdes, mas o poder
do capital para absorver o novo modelo de vida.

Talvez uma das primeiras aculturacbes determinambesontexto feminino
munduruku foi & presenca das Missdes religiosasstardo do Pard desenvolvidas pela
igreja catdlica, a fim de torna-las cristds, seguos ritos de uma fé e crenca diferente
da sua de origem. Percebeu-se nas mulheres mé&asvetsquicios velados da fé
catdlica quando falaram dos sacramentos como casarsebatismo. No entanto, as
mais jovens, vivem um aculturamento que se difeeerdos da fé catdlica. Elas ndo se

prendem a dogmas candnicos. Vivem crencas proprias.
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As amerindias com a instalagdo da energia el&nt2007 tém acesso direto a
cultura ocidental, diferente de quando esse proces®ria somente com o0 contato com
o homem néo-indio e como vivem um cotidiano doroést aculturacao via recursos
midiaticos é presente no mundo feminino. Paralegs@ demonstram-se satisfeitas em
viver uma variante cultural ocidental, uma comb&made elementos culturais diferentes
e podem dar vazdo a um novo sistema cultural. Btegriacdo entre as tradicbes
indigenas e as ocidentais. “A integracdo correspogdralmenteaos casos de
aculturacdo espontanea, ou se produz no iniciootainacao” (WACHTEL, 1979,
p.119).

As mulheres munduruku parecem viver uma aculturagde WACHTEL
explica:

Um outro tipo intermediario, também relativamerdgtaeel, define-se
precisamente pela tensdo vivida diariamente, edtr@s culturas:
trata-se dos casos, numerosos, de dualidade dulturade

determinados individuos se conformam com as regraalores da
sociedade dominante quando se encontram: entrepoesentantes
dessa Ultima, mas retomam o0s tracos e 0s valoresodiadade
dominada quando retornam a seu meio de origem. afis fde

aculturacao nesse caso manifestam, no interiomdm@smo conjunto
social, uma ambiguidade fundamental (WACHTEL, 197219.

As mulheres vivem uma dualidade cultwwaparecem se conformar com as
regras e valores da sociedade dominante - exppetsacidental. Elas vivem de forma
mais ligeira os valores do sagrado defendidos patmsens da etnia. Logo, pode-se
afirmar que as mulheres visivelmente nédo séo tresssmas do sagrado, pois esse papel
pertence ao mundo masculino; embora esse comparameultural permita
questionamentos sobre a presenca feminina, porqsese posicionam assim, sera:

timidez? Interdicdo? Aculturagdo? Ou simplesmeagnderesse?
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4.CONSIDERACOES FINAIS

Através do presente estudo foi possivel identifiparte do conhecimento
inerente ao processo de colonizagcdo da Amazonmode mato-grossense. Um espaco
gue ainda tem muito a ser estudado devido sua s&deterritorial e sua diversidade
étnica. Nesse sentido, o trabalho de investigagdeaddissertacéo trouxe uma reflexao
sobre os homens e mulheres da etnia mundurukudde ale Juara/MT. Nele foram
apresentados os locais de origem e suas migragbpsoeesso de interferéncia cultural
de outros povos inclusive das missodes religiosas.

No espaco em questdo apontou-se o estudo da nogdachomem indigena e
sua adaptacdo ao novo ambiente. A busca de umespago que pudesse apresentar
melhor qualidade de vida as suas familias, ja questado do Para, segundo eles o
acesso a cidade era restrito. Foram ajustes necsssa nova Terra. Um local
desconhecido e em terras ja habitadas pelos kayal@ram conflitos que quase os
fizeram retornar ao Para.

Os munduruku com persisténcia e organizagdo coimaaguse instalar as
margens do Rio do Peixe, caracteristica da etosgdr lugares as margens de rios para
implantar suas aldeias.

A etnia forma um grupo organizado, participam deimdicacdes, mesmo com
suas terras ja demarcadas, acreditam que outroemies como saude, educacdo e
preservacao da cultura sdo importantes para maeteia.

No espago amazoénico do municipio de Juara/MT hautentativa de expulsédo
dos indigenas pelo homem néo-indio, a fim de gas serras se transformassem em
devolutas e virassem ambientes de exploracdo dmegpcio. Os kayabi, junto com
outras etnias, permaneceram na reserva e garastir@spermanéncias.

Os resultados do estudo aqui apresentados basearam-material coletado
junto aos aldeados, ja que as publicacdes em ttergeénero do povo munduruku séo
restritas ou quase inexistentes. Os registros sol@taia versam a partir de elementos
histéricos descritos pelos religiosos; também age@studos linguisticos, mas a
participacdo social e cultural de homens e mulhérpsuco presente. Talvez isso se
deva a recente trajetoria de estudos sobre osraierida Amazonia, 0os quais ainda

sao percebidos como povos diferentes e isoladosmtexto ocidental.
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A intencao inicial do estudo foi analisar o génentre mulheres jovens e velhas
da aldeia em busca do registro de suas memérdenédades. Mas, no desenrolar da
investigacdo, o foco da pesquisa foi direcionada atros interesses, visto que, nas
visitas e entrevistas impuseram-se mais os elemeltsagrado do que propriamente
as relacdes entre as mulheres. Isso porque, & gargrimeiro contato com o cacique
da etnia, o proposto no projeto inicial, referertaas mulheres, tomou outro rumo,
devendo ajustar-se a uma nova direcao.

As mulheres ndo exteriorizaram o conhecimento sshes crencas, mitos e
ritos, fato que exigiu um novo direcionamento detsi@os. Os homens que assumiram a
funcéo e expressaram sua hierofania, sua creridiarfte das narrativas. Expressaram
seu respeito a cultura do sagrado da etnia. Per regfio a aplicacdo dos aportes
tedricos da ciéncia das religides, a fim de expleaelacdo do mito como um ato
numMinoso ou divino.

Em tal linha de investigacédo, manteve-se uma fradiel dos escritos, que era o
mapeamento da localizac&o aldeia na reserva (quanj@ortava a etnia kayabi), como
ocorreu a migracdo e instalacdo dos povos, bem amendados recentes sobre a
populacdo indigena no Brasil e no estado do Matms$&;, complementando com 0s
dados oficiais do governo federal e estadual. Estigdo permitiu conhecer o contexto
da cultura munduruku para posteriormente entenderekacbes da etnia em outro
espaco geografico e social. Esse estudo histéoioe 0 processo de colonizacao entre
o modelo capitalista regional e o Estado, bem conas interferéncias ocorridas com
povos originarios, foi possivel entender parte de acontece hoje junto dos aldeados.

Em seguida, houve o trabalho de campo das condg@sgidiano da aldeia,
suas vivéncias, costumes, arquitetura das casage M®mento, emergiu um dado néo
previsto inicialmente, o relato do mito da origem gbvo. Até entdo, ignorava-se o
significado do mito para a etnia. E foi nesse mdmene o sagrado ascendeu e passou
a dominar as reflexdes dos estudos. Com as refex@mntendimento da realidade dos
povos indigenas através das crencas, dos costumi@ssidla social foi decisivo para
formar os novos conceitos sobre a etnia munduruku.

Nesse sentido, o conhecimento das condi¢cées da dlwl@am decisivos para

compreender a relacdo homem e mulher. Em vista,d&sslltima parte do trabalho
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refletiu as descobertas até entdo feitas, priledp as relacdes de homens e mulheres a
luz do sagrado e do profano.

Percebeu-se espacos diferenciados e atribuicoesitsps do cotidiano entre
homens e mulheres, diante da evidente preocupagécuiima em preservar o sagrado,
este composto pela manifestacdo da hierofaniaedidotprocesso vivido pelo povo
munduruku ao longo da sua existéncia. Para eleshést®ria é parte integrante da vida
amerindia e ndo pode ser absorvida e anulada poa oultura, porque € divina e
sagrada. Enquanto as mulheres davam mostras de nuam@a aculturacdo por
integracédo, manifestando-se mais ligadas e infladas pela cultura ocidental - fato
delicado - essa atitude pode fazer com que ag@r@sliritos, costumes, enfim a cultura
possa entrar em estado de extingdo. Isso € visdgebspacos domesticos femininos. As
mulheres adotaram os utensilios, alimentos, mateéedimpeza, eletrodomeésticos, a
lingua portuguesa ao tratar com os filhos. Essadangas avancaram com muita
rapidez ap6és o advento da energia elétrica e aaitggdo das tecnologias da
contemporaneidade na aldeia, ocorridas ha mend8 deos.

Tais elementos transformaram a vida dos aldeadespgssaram a viver mais
sob 0 modelo do homem nédo-indio. Parece que asnaslitém vivido e aceitado com
mais naturalidade essas mudancas da cultura muagunesclando as duas culturas,
india e ndo-india.

Pelo que ficou demonstrado nas entrevistas, elagpaéecem exercer o papel
tradicionalmente feminino presente nas diversagjidels: o de transmissoras das
tradicbes sagradas. A cultura origindria do povondoouku passou e passa por
transformacdes; logo, viver o sagrado e transimiéid outras geracdes ndo parece mais
ser tdo importante no mundo feminino. Fato esgeress0 no siléncio nas entrevistas,
em relacdo aos mitos e ao sagrado. Nao foi possigghir com precisdo se
manifestaram um siléncio proposital de protecdomamdo externo a aldeia, ou se

realmente a cultura originéria do povo perdeu swédd representacao.
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Assim sendo, os estudos realizados sobre génaxtni@ia munduruku tornaram
possivel finalizar com uma constatacdo sobre ogipapasculinos e femininos na
vivéncia daquela comunidade. Os homens sdo guardidesagrado; preservam a
cultura religiosa, mitica, porque acreditam naqgile contam, com expressoes de pura
fé e respeito as crencas dos antigos. Precisaven msos e limpos ao falar do seu
‘deus’, da sua hierofania. As mulheres sao tea&grofano, porque ndo expressaram
0 “numinoso” ao tentar falar da cultura do seu palivagaram como se contassem
fatos que nao fizessem parte de suas vidas. Mtarides atitudes de quem nao vé mais
o divino nos seus mitos, como algo que foi vivigdop seus antigos e hoje é uma nova
realidade. S&o valores miscigenados entre cultisimitas. A munduruku ndo parece
mais importante que a outra. Vive-se o que o mooneutural aponta.

Em suma o trabalho realizado foi de fundamentalom@ncia para conhecer e
entender a etnia munduruku de Juara/MT. No enta#se estudo também abre um
leque de indagac0bes, de curiosidades, de novasipasdocais para compreensao mais
elaborada. O trabalho finalizado ja garante, porégsponder a problematizacdo do
projeto investigativo, em sua segunda vertentesgupautava em estudar a relacdo de
género, numa perspectiva do sagrado e do profapm €sse objetivo atingido, foi
possivel desenvolver o trabalhno mesmo com as ttifides de desvendar o novo, de
entender culturas pouco exploradas e formar meuvasiscientificos para os que
queiram dar continuidade ao trabalho, bem comogaesdesejam saber sobre essa

pesquisa desse espaco regional.
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ANEXO - 1 )
MITO DO ‘DEUS’ KARU-SAKAYBE

O Deus Karu-sakaybé era um indio casado e comlha) fnorava num espaco
mais retirado da aldei&riou os bichos e humanos. Ele ndo tinha imagego, héo era
visivel. Um dia pediu a seu filho para ir a casasda tia (Yaeacé- tia na lingua
Munduruku) buscar comida e este pediu um pedagmade de porco. O Deus ficava
em casa sentado esperando. O menino retornou came, deus a comeu, dormiu € no
dia seguinte foi cacar passaro juriti (pomba) @dimentar o filho, porque era o Unico
alimento que seu filho comia. Todos os dias repetimesmo processo. Deus tinha
muitas irmas, mas pediu ao filho buscar a carngodeo na mesma irma. Ele foi e esta
respondeu que nao tinha mais. Voltou chorando e fleou bravo e disse que um dia
elas iriam a cabeceira do rio (rio Tapajos/PAxariam com fucinho de porco.

Deus foi preparando o ambiente para transformas stmas e todos seus
descendentes em porcos. Foi um processo de sstéddenou a seu filho para coletar
penas de bicho para fincar em torno da aldeiayiedwa passaro e cantava como tal.
Voltava com as penas fincava as penas, as pessoas viam, era uma cerca invisivel,
onde os porcos (irmas e seu povo) ficariam preBlms6° dia o filho terminou de fincar
as penas. No sétimo dia o pai disse ao filho pavarrar o toco e as pontas das penas.
Toda a serra estava cercada.

A meia noite do sétimo dia Deus disse ao seu fijhe iriam até suas tias. L4
foram, tinha uma arvore grande com bajao (frutdsja noite pegou seu cigarro, soltou
fumaca dentro de uma taquara e defumou a aldeigpedsoas dormiam, acordaram
tossiam como gente, criangas choravam. As pessgEgm bajao para se proteger,
mas este virou o fucinho de porco deles. Pararagritd& como gente e viraram porcos
com voz de porco. Nao podiam sair porque estawaoados pelas penas fincadas pelo
filho. Deus e o filho foram embora e retornaramsapés dias para ver as tias. Foram
espiar e ndo tinham pelos de porco. Deus e filantatam um pé de tucum para que 0s
porcos tivessem o que comer.

Outro dia prepararam xixa (bebida sagrada da epmegarada com mandioca,
batata doce e farinha de mandioca, fermenta une diapois esta pronta para beber.
Convidou outra aldeia p vir tomar a xixa, mas 0 @QW0 compareceu porque

desconfiaram de Deus. Este ndo puniu a aldeia dagaipelo ndo comparecimento.
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No quarto dia da transformacdo das pessoas emspdbeus foi espiar suas
irmas para ver se ja estavam boas para matar. pélpou uma fruta de tucum deu para
deus e este atirou com a flecha e matou um pomda ado tinham pelos e foram
embora com o porco e o comeram.

No quinto dia mataram outro porco, ja estavam doapelos e repetiram o
mesmo ritual. No sexto dia retornaram mataram maorco, agora ja tinham pelos.
No sétimo dia mataram mais um porco e as flechrasrtaram e Deus deixou seu filho
s6 na aldeia e foi buscar flechas nas bandas d&nmtasdo rio Tapajos, ficava longe.
Recomendou ao filho que se chegasse o Tatu (densabe ele tinha corpo de gente)
gue nao o levasse até os porcos. Deus pegou fatenh@andioca e pbs dentro do seu
filho, virou ferida e filho ndo podia caminhar. #dava deitado, assim nao levaria Tatu
até os porcos.

Tatu perguntava onde estavam 0s porcos, este diapure estava doente. Tatu
disse: _ Se esta doente, levante. Filho do deasitev. Tatu pegou cigarro, defumou e
tirou todo o polvilho do menino e ficou bom. Manday flechar os porcos, mas este
nao atirava. Tatu queria porco de fucinho branas sd viam porcos catetos (do mato).
Tatu insistiu muito até que menino o levou atémsgs. Ele flechou um e 0 matou e os
demais fugiram. Filho saiu gritando pedindo ajudarapDeus, este ouviu e 0
transformou em anta para protegé-lo dos porcos. féatmorto pelos porcos e ficou seu
sangue. Deus nédo encontrou seu filho ele corrigomtirou cacho de tucum e com a
agua do coco virou o rio Tapajés. Pegou paus poglrgisou sucuri para comer oS
porcos. Estes chegaram a margem do rio, pegaramua & a puxaram e a largura do
rio ficou mais estreita para oS porcos passaremtoBmao pegaram 0 menino porque
era seu parente, sO pegaram seu espirito e 0 aqomEi@ge os porcos estdo la para
bandas da Venezuela, e 0 menino perdeu seus paldefiésd do Deus.

Deus voltou para casa, mas ndo encontrou seu étlreditava que tinha virado
porco também. Deus continuou a procurar seu féhepntrou muito sangue na aldeia,
acho que fosse do seu filho, fumou cigarro, defusmousangue virou o Tatu. Deu uma
surra nele, ficou machucado, mas depois virarang@niDeus andava sO e triste pela
aldeia, ficou sem rumo. Tatu ficou morando na aldei

Um pau de arvore chamava deus de pai, era seu @ibmecou a cortar paus

para descobrir de onde vinha a voz, acertou a msadgie o chamava de pai e 0
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transformou num boneco, preparou um cigarro, ordetue virou gente. Deus cagava e
fazia brinquedo para o filho.

Depois que 0 menino virou um rapaz o pai continyaegarando comida para o
filho. Um dia as mulheres estavam fazendo farinfeteu o tipiti (prensa) e disseram a
mae de Karu-sakaybé (velha) tem, foram buscarzragi@va brincando, a mulher ficou
espiando, a velha (Yabé — velha na lingua mundirdisse que pai ficaria com raiva.
Quando voltou a mulher falou do menino para as gerdasse que o filho de deus era
lindo. Uma mulher disse que quando secasse a rteassé o tipiti de volta. Levou,
espiou 0 menino e se deitou com ele. Ela voltoorgot do menino para as outras, mas
nao falou o que fez com o menino. Assim todas dbhemes se deitaram com o filho de
deus, inclusive a mae do menino.

Deus retornou da caca e menino ficou com vergowhpail porque seu pénis
estava grande. Deus pegou o pinto do menino, bemade voltou ao normal. Quando
0 pai ia cacar as mulheres retornavam e deitavamsau filho e ele n&o resistia aos
encantos femininos. Deus voltou e o pénis do fbt@ava grande novamente, benzeu e
voltou ao normal. Ele pediu a sua mae para ndcades mulheres mexerem no seu
filho, ela disse que avisava, mas nado adiantavaeideiro dia o pénis ndo queria voltar
ao normal, Deus queria que seu filho tivesse pileanenino. Deus ficou com raiva,
puxou até ficar granddo, pegou sua cabeca apeatauvirar cabeca de anta, puxou o
nariz, pegou caxamba de inaja (espécie de can@és enas costas do filho. Pegou
socador de pildo e pbs no anus dele para virar dpta isso o anus da anta € grande).
Pisou nos pés e maos para ficar chato como pétede Amastou para beira do rio, e
disse para ir comer as chichitas das namoradas Ilpage do rio. As mulheres o
namoravam como anta, mas mesmo assim o queriamepfaéavam para ele e iam
namorar no rio. Um homem viu sua mulher transar corapaz, ela caiu na agua e a
anta também, homem a viu se relacionar com a hlda.fez nada, foi embora para
casa, naquele tempo homem néo dormia na mesmacteima mulher, dormia na sua
rede.

Amigo o viu triste e contou que sua mulher estawmsando com bicho.
Contaram para todos os homens e discutiram o ¢um@ ifazer. Decidiram matar e
comer a anta. Contaram para o deus. Reuniram deerasle pediram a elas que fossem

ao mato colher frutas, todas deveriam ir, indepetedda idade. Todas sairam cedo e
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alegres. Assim os homens foram cacar a anta, matagiee a comeram antes do retorno
das mulheres.

As mulheres retornaram e queriam transar com a iamtapara o rio chamavam
a anta, mas esta ndo aparecia. Um menino queaguarnar, contou para sua mae o
gue aconteceu com a anta. Muitas mulheres engrawidda anta, agora estavam todas
villvas. Elas se reuniram para decidir o que famandaram todos os homens cacar,
criancas, adultos e velhos. Um deles nédo foi poegiava cuidando da mulher que
estava de dieta (resguardo) do filho que teve canta. As mulheres se reuniram se
enfeitaram e cairam na agua do rio e viraram pé&ixaram no rio cantando, esperando
o marido (anta) como se ele fosse voltar.

Homens quando retornaram, souberam do aconteoddo, homem que havia
ficado cuidando da mulher e filho recém-nascidadoBoos homens foram para o rio,
mas as mulheres ja eram peixes e estavam no fuadood as meninas viraram
passarinho.

A aldeia ficou sem mulheres, deus atirou no Jacmeaino do filho da anta,
para pegar seu pé e fazer isca para pescar suarmdgou cipé e amarrou pé de jacu,
e jogou a isca, ela ndo queria, mas outras mullteegsn para ir com seu homem,
porque se o marido delas fossem como ele elas.iR&scou um peixe que caiu atras
dele. Ficou pulando, até se acalmar, deus ficotaderaté ela virar gente. Ela foi para
perto de Deus, deu uma risada, ele espiou pargeelaeigarro, defumou-a e tirou sujeira
de peixe da mulher. Foram para casa, disse pafazar xixa - vinho de pareri.

Tatu n&o sabia que deus tinha a mulher de volta disfarcar Deus lambuzou
braco de macaco para Tatu pensar que ele tinloeafeiika. Tatu bebeu o vinho e sentiu
cheiro humano, descobriu que o macaco nao tintaddiebida. Ele foi procurar quem
tinha feito. Mulher né&o resistiu e riu, quando désw quem fez a xixa. Ela estava
escondida no teto da casa, desceu e também for. bEdier disse a mulher se ela
conseguisse engravidar queira sua filha. Deus geseele ter calma, e se fosse mulher
seria dele. Deus lhe disse que teria que cacar p@gar o0 pé, fazer isca e pescar sua
mulher a qual estava no fundo do rio. Assim Tan) feas quando a tirou da agua ele
olhou para tras e esta continuou peixe. Ele passoypénis no peixe e jogou dentro do

rio.
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Tatu seguiu o ritual do macaco como Deus fez, natiga de dizer que tinha
conseguido resgatar sua mulher.

A mulher de deus engravidou e foi de uma menin&y @iaando ela tinha trés
meses, a violentou na rede e a matou. Deus ficow @va, amaldicoou Tatu, e
mandou ele fazer roca. No tempo da queimada, couvihlangos para ajuda-lo.
Amarrou no rabo deles ticdo de fogo e a queimadeafoda. Tatu ficou no meio da
roca. Gritava para Deus, se queimou e virou taupwe um buraco e foi para dentro
dele. Deus foi certificar se tinha queimado. Pegmarro e defumou. Tatu saiu do
buraco, Deus deu uma surra nele, pediu para deaas, ggorque tinha mais gente
embaixo da terra. Entdo deus pegou o corddo dd-féeisco para tirar as pessoas,
eram todos Munduruku que viviam embaixo da tersgyraneiros a sair foram os feios.
Depois quando comecaram a sair os bonitos, sonsite a metade, chegou um
papagaio sentou no corddo de S&o Francisco e oucooim seu bico, os que ainda
estavam no buraco morreram.

Os que sairam construiram suas casas e Tatu nawinoai gente. Deus foi para

0 Céu.
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ANEXO - 02 - ENTREVISTAS
ENTREVISTA 01- GM

Endereco: Aldeia Munduruku Juara- MT.

Telefone da entrevistadora : 66 9901 0997 — 41 2227
Data: setembro/13

Entrevistadora: Rosane Freytag

Transcricao/ Digitacédo: Pedro Oscar Valandro

Revisdo: Rosane Freytag e Pedro Oscar Valandro
LEGENDAS

R. F. - Rosane Freytag

G. M. — Generosa Maniuari
( ?) - Palavra ininteligivel /Davida na grafiaglavras, nomes estrangeiros, etc, |
(_ ) — Duvida na reflexdo
" - Pausa para reflexado
*** _ Interferéncia: campainha, telefone, buzicachorro, audio, etc.
[ Risos |
[ Choro ]

R. F. - Qual é o seu nome
G. M.- Generosa Maniuari

R. F. — E a suaidade?
G. M.- 63, eu sou de 1950, fiz aniversario no pessado, dia 26.

R. F. — Onde a senhora nasceu?
G. M.- Eu nasci no Para, na regidao do Rio CurAtdeia Morro de Areia, no idioma
chama Aldeia ( ? ) Chicorao

R. F. — Quando veio para a Aldeia Munduruku?
G. M.- Ah! Isso ai estou esquecida, quem sabeaaquim, primeiro foi ele. Em 1981
, hao sei, por ai.

R. F. — Veio com seu esposo e seus filhos? Vem paorar ou veio passear?

G. M.- Vim com esposo e filhos e vim para moMinha irma tinha vindo na frente,
porque ela casou com (?) Apiaka, Esse povo Apial@primeiro. Todos anos a minha
irma voltava para o Para, porque naquele temparfazxpedicdes. Ai vieram dois
filhos meus, Raimundo e Sinildo (?) para ver sebam. La também era bom, porque
guando a gente é novo, tudo € bom. Meu maridoltraisa com a borracha.
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[nota do transcritor: Neste trecho a entrevistaalss@ discorrer sobre as dificuldades
enfrentadas por conta dos mosquitos]

R. F. — Lembra de histérias que seus parentes veH#i®s tenham contado sobre os
Munduruku

G. M.-Meu pai morreu quando eu era crianca, conméaha avo, ela contava historias,
mas ndo era sobre indios. Minha mée nunca congtariai de indio. Ela contava da
aldeia onde ela vivia, que quando iam matar p@génomens tiravam leite de (?) e as
mulheres urucum. Aquilo era brincadeira para eleando os homens vinham para o
lado das mulheres e grudavam todo o cabelo delas mulheres com o urucum,
pintavam todos os homens. A minha mae também vamgae quando os homens iam
fazer canoa, eles brincavam com um mato que awditalembro o nome. Quando os
homens vinham passando com a canoa nas costasillEres ficavam escondidas e
jogavam aquele mato neles para eles se cortaréamiEm quando homens iam cacar,
guando matavam um bicho, as mulheres ja sabianigpéde bicho, se era anta, se era
veado, se era porco, pelo assopro da “taboca’éque bambu e elas ficavam contente.

R. F. — E elas ajudavam a limpar o bicho?

G. M.-Sim. Tinha aquele “paneldo” de barro da coitade, para fazer mingau, para
cozinhar. Nao existia panela de aluminio. Podiauserporco, cozinhavam naquele
paneldo. Para comer, primeiro vinham os homenspeisl as mulheres e as criangas.
[nota do transcritor: Neste trecho a entrevistadss@ discorrer sobre os métodos de
distribuicdo e conservacao das cagas de maior]porte

R. F. — Eram a mulheres que preparam a carne, ogiehavam? E tinha alguma
mistura, ou comiam so6 a caca?
G. M.- Eram a mulheres que cozinhavam e a mistaréaginha

R. F. - E as mulheres iam junto cacar, se quisepsellam ir junto?

G. M.- S6 homens, as vezes as mulheres iam na paca encontrar ou matar um
bicho. Mas quando é para fazer uma cacada, sO w&erns, que nem € aqui. Se a
mulher vai na roga ou vai no mato com marido, seetnarem um bicho, dai matam.

R. F. — E a sua irma participou das expedi¢coes @a®mmaos Villas Boas? Qual era o
trabalho dela nas expedi¢des?
G. M.- Sim, ela ia para fazer comida

R. F. — Quando a senhora casou foi uma cerimoanraaruku? Quem fez o casamento
foi o padre ou foi 0 pajé? Foi vestida de branco?

G. M.- Eu casei na Igreja, o padre que fez o castmba missdo kururu tem a igreja,
onde faz-se batizado, casamento. Nao fui vestidaraeco, porque primeiro eu me
“amiguei”. As meninas, que ainda nao estdo amigameam de vestido branco, véu e
grinalda

R. F. — E hoje, as meninas ainda casam na igreja @senhora?
G. M.- Casam se quiserem, mas hoje em dia esté&gadiamigando”, quase nao tem
mais casamento.
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R. F. — Quem escolheu seu marido? Como foi essahaSc Casou-se com quantos
anos?

G. M.- [Risos ] Foi minha mée. Os indios de antigate...., quando ela se engracava
por um rapaz, via que ele era trabalhador, capsitho Ai minha mée escolheu. Eu me
casei com quinze anos e meu marido com dezesseis.

R. F. — Uma mulher munduruku, podia dizer ndo gquesisar? Todas tinham que casar?
Ou todas as mulheres “queriam” casar naguela época?
G. M.- Todas queriam, nunca existiu uma que nasegse casar

R. F. — Aqui na ladeia, qual é o trabalho das nmrefz Elas tém tempo para descansar,
e se tem o que elas fazem quando descansam?

G. M.- Cuidar da casa, da roca, plantar, colhata§, zelar do terreiro. Quando
descansam, tem umas que vao dormir um sono; hoje¢elevisdo, dai vao assistir. Eu
mesma, das 13h00 em diante vou descansar, palquaanhd fago o servico mais
pesado, cuidar da casa, do terreiro, dos bichasaca.

R. F. — Aqui na aldeia, como séo diferenciadas akenes jovens das “velhas™? Até
quando uma mulher € jovem e quando comeca fiche?elUma menina que casa aos
14 anos continua ser jovem ou passa a ser aduta?aPsenhora quando uma mulher
comeca a ficar velha?

G. M.- Dos trinta anos para frente, e a diferengaetas meninas novas nao tém muito
“pensar, ndo tém juizo, ndo pensam em tratar degafivzha, plantar um remédio que
mais tarde pode servir. As mais velhas tém maigréxpcia. E uma menina que casa
aos 14 anos continua jovem. Mas tém umas que, eanja “pensam” novas. Nao sei
se é porque vivi muito com a minha mae, onde edal iastava junto.

Eu tenho uma neta de 14 anos, que ndo tem juida,aéhmuito parada, dorme muito,
de manha tem que chamar ela. Isso depende d¢ovada

R. F. — A senhora tem filhos? Quem educa os fikh@smée ou o pai? Sempre houve
entendimento entre a senhora e 0 seu marido raagdu dos filhos? E quem contava
histdérias para eles?

G. M.- Tenho seis filhos. S&o os dois que educam.s8mpre houve entendimento e
nés dois contdvamos historias

R. F. — O seu marido € munduruku?
G. M.- Ele € mestico, a mae dele era clara, quevoa®, o pai que era indio Apiaka...
com kukama, uma mistura.

R. F. — As maes de vocés eram irmas?
G. M.- Eram.

R. F. — Quando a senhora era crianca em que lamosies falavam com seus filhos?

A senhora ainda fala a lingua materna? Ensinouggarafilhnos?

G. M.- A minha méae quando estava na aldeia, fataaakururu, depois que meu pai
morreu ela saiu da aldeia e foi para onde tinhadmsg ai ela ndo falava mais conosco
em kururu, e nés convivendo com os brancos deixadefalar o idioma. Meus filhos
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nao sabem o munduruku, eles tém vontade de aprdrae eles estdo arrependidos
por ndo saberem.

R. F. — Quem cuida do servi¢co da casa aqui haaadld@s homens fazem o que?

G. M.- As mulheres. Mas o meu marido, levanta deh@digual a uma mulher”, eu
fico deitada, ele levanta e faz o café. Nuncaaldé me mandou levantar para fazer
café para ele, sempre fez. Depois ele vai “ enchgwa, cuidar das galinhas, tratar dos
bichos, depois eu levanto e vou fazer o meu seriidgle vai fazer o servigo dele, na
rocga, ou tirar “um pau”. Hoje ele esta tirandoufygara fazer outra cozinha, que esta
esta muito pequena.

R. F. - Como os mundurukus aprenderam o que i€adi® dos homens e o que é
atividade das mulheres? Quem “ensina”? A mae elasimaeninas, 0 pai ensina 0s
meninos. Porque tem trabalhos que sédo das mulheres.

G. M.- A mée ensina as meninas e 0 pai ensina of\o®

R. F. — E o0 pai ndo ensina a menina a cacar? @aprdece se ela for cacar?
G. M.- N&o, ndo ensina. A menina ndo caca, as wegggescar. E um costume que nos
foi passado.

R. F. — O Chefe de aldeia conversa ou da ordemsibieres de como elas se
comportar?

G. M.- Sim, ele e a mulher dele, dao ordens, cbosepara os homens e as mulheres,
para 0s jovens e as criangas.

R. F. — Como foi escolha do seu Joaquim para Ga@ié senhora concorda que para
ser cacique tem que ser uma pessoa com mais iBadeRé?

G. M.- Porque ele era o mais velho e esta aquiedesdicio da aldeia. Concordo,
porque tem mais experiéncia, porque “respeita mais”

R. F. — A senhora acha melhor ser homem ou sdrar®IE por que?
G. M.- [Risos ] Ser mulher. Porque homem tem quésmem e mulher tem que ser
mulher.

R. F. — Quais séo as festas que foram herdadasvidomunduruku que ainda séo feitas
aqui na aldeia? Tem uma data em que vocés fazéemtdel® ano? Quem as organiza?

G. M.-Data indigena? Faz-se festa de “cultura”, giraportante. E em abril, no Dia do
Indio. Quem organiza é a comunidade, o Caciqueyo.p

R. F. — Ha atividades distintas para homens e megheesta festa?
G. M.- Nao. Mas as mulheres vao fazer a (?) ouja,ls homens vao pescar ou cacar.

R. F. — E todos comem juntos?
G. M.- Sim, porque € Dia do Indio e é muito femtiey

R. F. — Nesse dia vocés fazem algum ritual quentale os seus ancestrais? Oferendas
aos deuses, dangas?
G. M.- Néo.
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R. F. — Quando a senhora morava la no Par4, naldeia, tinha Pajé, qual € a funcéo
dele? Ele é escolhido ou nasce Pajé? Tem Pajéoguieifico nas pessoas?

G. M.- Tinha. Quando se tinha dor de cabeca ownmog ia |a para ele “defumar” e
tirar. A comunidade .... mas ele nasce com aquete @iz que tem Pajé que bota e tira
feitico das pessoas, mas eu nao sei se é verdade

R. F. — Tem um horario para banhar-se no rio?

G. M.- Eu é que sou muito teimosa e me banheisagathora do meio dia . Mas é
muito perigoso, porqgue o mundo esta virado. As 08athbém néo pode, porque 0s
bichos estdo passando, € perigoso. Os espiritomtgue passam na agua, eles podem
judiar da gente.

R. F. — Como que é ao meio dia a terra virandoothtepcabeca? Da para sentir quando
esta tomando banho?

G. M.- Ah! N&o sei.... ndo da para sentir, as pesgofalam que a terra vira. E a hora
dos bichos, a meia noite também € quando 0s bjdemsam.

R. F. — Mas séo os bichos mesmo ou é espiritoidbed? A agua e a terra também tém
espirito? A senhora sabe explicar como seriam esp@stos?

G. M.- E o espirito dos bichos. Sim a 4gua a temabém tém espirito, mas eu nao sei
explicar como sdo. Porque meu sogro contava s tesisas fruteiras tém mae e nao
pode (?) das fruteiras, porque tudo tem dono. &hdo a gente € pajé vé tudo. Meu
sogro contava que tinha um Pajé que via a ma@)dBdtoa, que € uma fruta da qual
tiramos o suco para beber € irma do acai. A mapatiod era uma velha do cabelo
comprido que se arrastava la nos pés.

R. F. — Quando Pajé via, o que ela fazia?
G. M.- Nada, € so espirito da planta. A seringuingbém tem espirito.

[ Nota do transcritor: a entrevistada passa a discgobre os espiritos dos “bichos”,
que batem nas arvores para fazer barulho, que éama de comunicacao entre os
homens quando vao cacgar. Diz a entrevistada qbecbes fazem o mesmo barulho,
para os homens se perder e ndo saber voltar].

R. F. — Como é que faz quando alguém se perden&bdaje?
G. M.- Nao, quem esta perdido grita e os outrospréourar e acham.

R. F. - Se todas as arvores tém um espirito, eadele quando a arvore é derrubada?
E os animais tém espirito? Se tiverem, como @lrila caca? Pode cacar e limpar o
animal ou tem esperar 0 espirito sair?

G. M.- Nao sei vai 0 espirito da arvore, acho quguél o espirito do pai e da méae que
morreu, fica por ai. Tudo tem espirito, ndo pod#ajudas plantas, dos animais, dos
peixes. Quando se faz cacada, tem que esperar weo peara o0 espirito sair e depois
limpar, senéo ele pode judiar do homem. N&o se patlar de nada.

R. F. — Antigamente as pessoas eram mais saudfpa@isqué? Viviam mais que
atualmente?
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G. M.- Eram, porque ndo comiam essas coisas daeidpe tem muito “ndo sei 0
que”, que eu nem sei nome. Comiamos mais frutésas naturais. As pessoas viviam
mais, ficavam bem velhinhas, quase nao tinha do&at@iamos do sarampo e da tosse
comprida, tosse de (?), que d& nas criancas, sératdao com remédio do mato pode
matar, mas também sO da uma vez na vida. NOs riant@s ao meédico para tomar
soro ou fazer inalagéo.

R. F. —Lembra de algum ch& do mato que a senharavin

G. M.- Sim, € o rabo de guariba, ele da agarradoanice € bem vermelhinho.

R. F. — As mulheres tinham poder de decisdo sobhrterero de filhos que teriam ou o
Cacique determinava isso? As mulheres tinham meétadatraceptivos? Existia uma
idade que as mulheres paravam de ter filhos

G. M.- O Cacique néo interferia nisso. Naquele ®raepa mais facil criar os filhos,
Atualmente né&o da para ter muitos filhos porquiifiéil criar. Tinha-se filho até que
parasse de engravidar. Mas quando isso acontedependia de cada mulher, umas
tinham mais outras menos filhos.

R. F. — A senhora teve o ultimo filho com quantoss®
G. M.- Nao sei, sei que parei com 6 filhos, masgpfmique mandei “desligar”, sendo ia
continuar tendo ndo sei até quantos anos.

R. F. — Além do seu marido a senhora teve outro®redos?
G. M.- [ Risos] Tive varios namorados, indio, lm@ano que aparecia e a gente se “
agradava”... mas eu gostei mais dos indios.

R. F. — E sua filha, a senhora orientou para casarindio ou branco?
G. M.- Nao tenho isso comigo. Quando achar umapesaoa que nao judie, pode ser
branco ou indio. Tem indio e branco bom ou ruinalamdro ou trabalhador.

R. F. — A senhora gostou das escolhas de suasilha

G. M.- Sim. Tem gente que nao quer que os filhgemacom pessoas de outras tribos,
os maridos das minhas filhas sao kaiabi. S&o trablates e sdo bons homens, cacam,
fazem roca. Um deles tem um bananal bem grandade\as bananas, ele também tira
muita castanha.

[ Nota do transcritor: Neste trecho entrevistaderantrevistada passam a discorrer
sobre a coleta, beneficiamento e venda de casfanhas

R. F. — Onde a senhora morava como eram as cagasthivia dentro? Tinha moveis,
se tinha como eram? Tinha assoalho? E a senhaevgakaquelas casas? E por ultimo,
havia casa s6 para as mulheres e s6 para os homens?

G. M.-Eram cobertas de sapé e paredes de ba&im.chovia dentro, ndo; era bem
coberta. Ndo tinha assoalho, era chdo de terrdeb#ibje em dia os indios moram casa
de branco, de ceramica. Eu gostava daquelas ¢dsj@sse eu pudesse moraria numa
casa assim. Nao havia casa separada para mullparaéomem, ndo conhego essa
histéria. E dos mundurukus? Pode ser que seja raniiga
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R. F. — Qual o significado do dia e da noite. Tamalexplicacdo? Tem hora de contar
histérias e dormir. Tinha iluminacdo nas casaganiente, como era?

G. M.-19h00, na boca da noite depois do jantarasem pais e filhos para conversar,
contar histéria e depois que terminavam iam dor@urem nem hoje em dia com a
televisdo: Assiste e quando da sono vai dormiuzdra de lamparina feita de lata e a
guerosene ou no porongo que com a ajuda de urmhespskrido nele iluminava muito,
dava para pescar a noite.

R. F. — Aqui na aldeia munduruku, as pessoas acocgdo para tomar no rio?
G. M.- [risos] N&o, acho que néo, estdo deixandsadi

R. F. — Tem muitos indios 14 no Para? Eles téna$@sA senhora lembra-se de alguma
festa ou danca deles? Tem danca para pedir ajuda@as, para pedir chuva?

G. M.- Tem muito indio 14, nem sei quantos. Festas tém, mas eu ndo me lembro de
nenhuma, danca tem o carimbd, mas ndo para hoeemnagda, € s6 porque eles
gostam, danca-se bem “agarradinho”. Acho que @diodanca para pedir ajuda e nem
para pedir chuva.

R. F. — A senhora se lembra de mais alguma hi&téria
G. M.- Nao me lembro.

[ Fim da gravacao]
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ENTREVISTA 02 — MM

Endereco: Aldeia Munduruku Juara- MT.

Telefone da entrevistadora : 66 9901 0997 — 41 2227
Data: setembro/13

Entrevistadora: Rosane Freytag

Transcricao/ Digitacédo: Pedro Oscar Valandro

Revisdo: Rosane Freytag e Pedro Oscar Valandro

LEGENDAS
R. F. - Rosane Freytag

M. - Marcelo
(?) - Palavra ininteligivel /Davida na grafipdlavras, nomes estrangeiros, etc, |
(_ ) — Duvida na reflexdo
" - Pausa para reflexado
*** _ Interferéncia: campainha, telefone, buzicachorro, audio, etc.
[ Risos |
[ Choro ]

[Nota do transcritor: As interferéncias *** ndo &ersinalizadas, Também nao serdo
sinalizadas pausas e duvidas ™ , (__ ).

Por tratar-se de uma entrevista “aberta”, em algpaehos foram suprimidas as falas da
entrevistadora. Optou-se por reestruturar o coateém forma de resposta do
entrevistado no intuito de dar fluidez ao texto |.

R. F. — Sobre o0 que vocé vai contar nessa formaggsdundurukus?

M. — Bom, esse livro ndo titulo definido ainda, guae eu tenho elaborar a histéria para
depois definir o titulo. Vai abordar a formacéo jdgem munduruku. Vai retratar a
proximidade dele com o pai, nas cagadas, nas pscario que acontece e 0 quer pode
acontecer, que tipo de orientacdo o pai passaqéitao. Que ndo é assim: agora vai
fazer isso, agora vai fazer aquilo.

E simplesmente um a coisa natural, € um processcahaspontaneo.

Quando o jovem nao vai ele fica naquela ansieqsda,saber 0 que aconteceu, se o pai
achou aquela castanheira, se teve que tocar porcoato. Quando o pai viajar, para
trabalhar em lugar distante, o filho fica em caasapdar assisténcia para méae, para
pescar para os irmaos também. Até o momento gueoeleca a gostar das meninas e
encontra a pessoa que pode ser sua esposa, alaratdm mae dele ou com a mée da
menina. Mas esse € outro processo que vai desdeaisnca
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R. F.—E amenina? E mae que educa?

M. — Normalmente € mae que educa. Ha duas sitsagiesao observadas pelas maes
das meninas. A primeira é se 0 jovem é capaz @epe sustentar sua mae e irmaos,
pois s6 assim sera capaz de fazer o mesmo pdillsu@ue sera entregue a ele; e a
segunda se ele € do mesmo cla que ela. Porqueodé&apasar com pessoas mesmo cla,
as vezes até é possivel, mas com a condicdo qeg dod pretendentes ndo sejam
irmas. Deve ser assim, 0 pai de um, irmao da mamitito.

As maes nao “obrigam” a esses namoros e casamaa®,influenciam. Eu por
exemplo, minha avd queria que eu me casasse cohamiima, ndo que ela dissesse
isso claramente, mas sempre falava: Vocés deviataramais juntos, deviam se
conhecer melhor. Mas a minha vinda para c& napdotcausa dela. Eu vim trabalhar
na saude indigena e vim parar na educacao.

[ Nota do Transcritor: Entrevistadora e entrevistpdssam discorrer sobre o processo
seletivo para entrar na faculdade indigena e arprefessor]

R. F. — Vocé é casado? Se for, casou-se no riagtdlico?

M. — Quando eu cheguei aqui era catoOlico praticamtas ao perceber um outro
contexto, uma outra forma de se proceder, eu maeatias normas da comunidade. Eu
tive que observar durante dois anos a comunidate, €uerendo que essa cultura se
mantenha. Aqui é bastante forte essa questao tleicul

R. F. — As festas aqui, tem alguma homenagemguarakspirito. Essa danc¢a vocés
estavam ensaiando, tem algum ritual ou é vocé qiemnos passos. Por exemplo,
guando vocés batem o pé no chdo tem algum sigmhifica

M. —Tem sim, ndo € aleatério. Quando cheguei a caade eu percebi, que mesmo
praticando alguns coisas, muito ainda estava obs@rmcipalmente em relacdo a

musica e a danca. O bater o pé no chdo é mexeadera, € uma onomatopéia, 0 som
do contato do indigena com a terra, o circuloifiggna unido da comunidade e as
“burdunas” que originalmente eram armas de gudfes sofreram modificacbes por

guestao de estética e agora tem varios modelos.

O cesto que as meninas carregam o € “?” as melheigam para carregar alimentacao
que vem da rogca. O fato de carrega-los na cabega mdual, mas sim técnica para
suportar 0 peso. No grupo sao todos jovens, popgumso que a juventude é que
precisa aprender. Os velhos vieram no principi@a p@s ensinar. Seu Joaquim, meu
sogro, meu tio, minha sogra, nos ensinam muitaesiiolo, pintura, artesanato.

R. F. —No6s brancos, viemos ao Mato Grosso em his¢Bl Dourado”. Vocés vieram

por qué?

M. — A vinda do povo munduruku para ca néo foi amda de riqueza. Pelo o que os
velhos me contaram tem a ver com terra. O povoalkaya época do irmaos Villas
Boas, foi enviado para o Xingu, por conta da deagd#c das terras, mas ficaram trés ou
quatro familias,. Eles resistiram e que ficarami.aQs Villas Béas diziam: Vocés que



139

sabem, mas aqui vai chegar gente. De carta forrea estavam do lado dos
colonizadores. Essa area aqui, ndo era de kajahka era uma area de transicao, eram
caminhos, aqui era lugar de passagem. Os kaiabificGgwam precisavam reunir forcas
para demarcar essa area. Como eles souberam giaeapékas as margens do rio
juruema que estavam trabalhando com seringueirbgmaram-nos para ca e
prometeram que todos teriam aqui a sua terra. B@strapiakas que vieram havia um
munduruku, que era o pai do seu Joaquim. Dai @eaquim veio ver gostou, depois
trouxe a familia dele, mais tarde ele trouxe m@ds bu quatro familias. Todos foram
morar junto com apiakas. Ai houve choque de cattuentdo os mundurukus pegaram
as canoas e estavam indo embora descendo o rkai&lss, os cercaram e disseram:
Vocés podem morar aqui mesmo, ndo precisam ir eanboas ndo precisamos morar
juntos.

Foi o pai do seu Joaquim, ja estava em Juruemeal®oa vindo para ca, e chamando
outras familias.

R. F. — Até quando uma menina € jovem na aldeig@?aBdo ficam velhas?

M. — E jovem até casar, porque depois ela teentguoutro pensamento. Ela vai ter
mais compromissos com o marido com os filhos.

R. F. —E alenda do bicho da agua? A meninafalaeam do negéo da agua que puxa
a perna da menina mais bonita, parece com a mbato, ndo é?

M. — E mesmo. Ele tem também o nome de neguinhéigda, cabeca de cuia. Ele é
solitario e vive sé no rio. Assusta 0s meninosspasta eles, mas dentre as meninas ele
puxa a mais bonita. Ele segura um pouco, mas @@ &0 absorve a energia vital. E o
pajé é que consegue trazer a energia de volta

R. F. — Tem Pajé do bem e do mal?

7

M. — Tem. Mas é mais divulgado o pajé do bem. Mas d pajé “manso”, aquele tira a
doenca e o pajé “bravo” € aquele que sé “malinaoleca o feitico; Tem uma lenda
que diz, que o conhecimento da pajelanca estd emeuva que tem no mato, é um
segredo. Um dia alguém contou para os outros edegiessa erva ai todos tiveram
acesso. Assim surgiu a o pajé “brabo” que é aquele, nasce pajé como nhasce 0
“bom”, mas se transforma em pajé por meio de uoaliitEle quer ver o que o pajé
consegue ver, consegue fazer previsdes, coisa gagdmanso” ndo consegue. Vocé
pode estar vestida, mas ele pode vé-la do jeioedgl quiser, ja 0 pajé “manso” nao
tem essa malicia. Porisso o0 pajé “bravo” conedgrer coisas erradas e isso da prazer
ele. E ele ndo tem critério para colocar um fejtee olha e se “engraca” de alguém ou
se “invoca” com a pessoa, pode ser velho, cricambalfo e dai pde feitico. Tem alguns
gue conseguem se controlar e fazer mal sO para glesmao gostam, mas outros nao
sabem controlar isso. Ele também faz mal ( pog@@it pedido de alguém, mas néo
recebe recompensa financeira, ele tem o prazeazkr © mal. Enquanto a pessoa
enfeiticada esta sendo consumida em sua energia esisa energia passa para o pajé
“bravo”, que assim podera ter uma vida mais lofgaa retirar esse feitico pajé tem
que verificar que tipo € e ao descobrir isso efebtam descobre quem colocou. Tem
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vezes que 0 pajé consegue materializar esse mah Brocesso que pode ser muito
longo depende do feitico.

Isso é um defeito do povo munduruku, colocar feitign no outro.

O povo munduruku tinha o habito de raptar as makheatos povos vencidos em
batalhas e toma-las por esposas, para “cruzarbwessp e também apossavam-se das
cabecas dos inimigos, como simbolo de intimidaB&o.isso as vezes o pajé “bravo”,
pode aparecer da forma que ele quiser (outra @essta onca ou uma cobra) para as
criancas e levar suas cabecas. Muitas vezes unaagolecaparece mas nao € uma onca
Ha relatos em outras aldeias mundurukus de esgsercontrados sem a cabeca.
Existe também o “Pai do Mato” que € alguém queofieeece a caca em um local onde
nao seria comum encontra-la. Por isso ndo sematé@la, pois pode ser o espirito de
um pajé “bravo” que esta naqguele bicho.

R. F. — Tem historias que as mulheres nédo podetaréon

M. — Hoje em dia esta dificil, pois quem contadrist para os homens sdo as mulheres.
Essa historia que Ihe contei, era minha avé quecamava antes de dormir. As
mulheres que vocé entrevistou possivelmente nd@dheram histérias por conta da
timidez, elas ndo estdo preparadas para issore éoaergonhadas.

R. F. — Na cultura munduruku existe o bem e mal?

M. — Existe. O deus “Karu-sakaybé?” que é o supremoprofano no mito e
representado pelo tatu, mas nem sempre. O esgaitmal pode ser transformar em
borboleta e uma ave, mas o tatu e porque queimalateve que se enfiar na terra. Se
corresse 0 ou voasse o fogo continuaria entdorasformou em tatu para entrar na
terra e apagar o fogo.

R. F. — Tem algum outro mito que vocé lembre?

M. — Tem da formiga tanajura. Minha bisavé contaMaquela época, os homens
sairam para a guerra e as mulheres ficaram sozamhassa. Eles demoram a voltar, e
ai todo o sofrimento havia acabado. E dentre epiesficaram havia uma familia que
morava mais distante e acabou ficando sem comidaaddé acabou morrendo, dai ficou
a avoé cuidando das criangas, quando ela néo tirlgforca para plantar ou para fazer
as coisas, ai ela disse que iria para 0 mato pazartcoisas para eles comerem, mas foi
e também né&o voltou. As criancas depois de espenaiempo acabaram entrando no
mato pelo caminho que haviam visto a avo ir. Qugadoestavam dentro do mato
viram umas aves voando baixo, dando rasante, asleseguiram para ver porque
faziam aquilo. Ao chegarem a um determinado lubagia um formigueiro dessas
tanajuras que nds chamamos de “sauba”. Eles pearebgue os passaros comiam
aquela “bunda” grande e deixavam a cabeca. Pensaelesnse 0s passaros comem
também podemos comer, e comecgaram a se alimendar Bées acreditaram que a avo
havia se transformado reino do “saubal’.

Minha bisavoé dizia que ndo se poderia comer a ealséca bunda, pois na cabeca ainda
estd um “resto” daquela avé que se transformou emida para os netos. E a
simbologia da mulher que prové os descendentesteEai mae do “saubal”, por isso
ndo se pode ficar pegando saubas sozinho, poi@ pode rachar e a pessoa cair
dentro do formigueiro e ser comido pelas formiga® hoje ninguém vai sozinho
pegar sauba.



141

R. F. — A mulher tem uma simbologia muito fortecndura munduruku?

M. — E um simbolo, ela que influencia os homenazaif guerras, é ela que alimenta o
homen quando ele esta doente, mas quando elackrdedndo € ele que cuida dela, € a
mae dela que vem tomar conta. Quando vai ter filho,é o marido que acompanha o
parto, € a mée, sdo as tias. Eu quis assistirto garmeu filho, mas ndo me deixaram,

me mandaram la para o “Tatui”. A desculpa foi quepecisava ir em busca de carro

para leva-la ao hospital, fui a noite, no escuéope, s6 com lanterna. Quando voltei a
crianca j& havia nascido, dai eu fui perceber, rfficeera necessario eu ter ido, era sé
para me tirar dali. Ninguém questiona essas pgatiCam o eu lhe disse eu cheguei

aqui vindo de outro contexto e tive que me habituque se faz aqui.

R. F. — Tem animais que vocés ndo comem por seidmados impuros?

M. — Eu ndo lembro direito, mas ndo comemos capjv&o sei 0 porqué, cobra, jacare,
quelénios de cabeca torta, mas o tracaja n6s comeme ndo sobra nem para os
cachorros.

[ Nota do trasncritor: Fim da gravacao]
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ANEXO 03
TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

O projeto de Dissertacdo de Mestrado intituladamtidade, Memaria e relatos
das mulheres jovens e velhas da aldeia Mundurukumdaicipio de Juara/MT
desenvolvida pela aluna Rosane Salete Freytag olgrdPna de Pés-Graduagdo em e
Ciéncias Humanas da Universidade Tuiuti do ParahB? de Curitiba/PR.

Fui informado (a) dos objetivos estritamente acadésndo estudo, que, em as
linhas gerais concentram-se na pesquisa com aseraslljovens e velhas da aldeia
Munduruku de Juara/MT com fins de investigar a fidiewle, memodria da cultura dos
géneros da etnia considerando a subjetividadeithdiVdas mulheres pesquisadas.

Minha colaboracédo se fara de forma an6nima, poo meientrevista individual
e entrevista de grupo, a ser gravada a partirslnadsra desta autorizagéo. O acesso e a
analise dos dados coletados se fardo apenas pejaisglora e sua orientadora.

Estou ciente de que, caso eu tenha duvida ou rtee @iejudicado (a), poderei
entrar em contato com a pesquisadora responsaveklefone (66) 9901 0997 (41)
3501 2227 e no email bfsol@hotmail.com

Este Termo é assinado em duas vias, ficando umposse do participante da
pesquisa e a outra com a pesquisadora.

Fui ainda informado (a) de que posso me retirasalggesquisa a qualquer
momento, sem prejuizo para meu acompanhamento foer spiaisquer sancdes ou

constrangimentos.

JuaraMT, 06 de outubro de 2013

Assinatura ésponsavel:

Assinatura da pesquisadora:
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TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

O projeto de Dissertacdo de Mestrado intituladatidade, Memoria e relatos
das mulheres jovens e velhas da aldeia Mundurukumdaoicipio de Juara/MT
desenvolvida pela aluna Rosane Salete Freytag ratgrda de Pos-Graduacdo em e
Ciéncias Humanas da Universidade Tuiuti do Paraiid-de Curitiba/PR.

Fui informado (a) dos objetivos estritamente acadésndo estudo, que, em as

linhas gerais concentram-se na pesquisa com aseraslljiovens e velhas da aldeia
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Munduruku de Juara/MT com fins de investigar a fidiewle, memoria da cultura dos
géneros da etnia considerando a subjetividadeithdil das mulheres pesquisadas.
Minha colaboracédo se fara de forma an6nima, poo meientrevista individual

e entrevista de grupo, a ser gravada a partirglnadgra desta autorizagéo. O acesso e a
analise dos dados coletados se fardo apenas pejaisgdora e sua orientadora.

Estou ciente de que, caso eu tenha duvida ou e @iejudicado (a), poderei
entrar em contato com a pesquisadora responsaveklefone (66) 9901 0997 (41)
3501 2227 e no email bfsol@hotmail.com

Este Termo é assinado em duas vias, ficando umposse do participante da
pesquisa e a outra com a pesquisadora.

Fui ainda informado (a) de que posso me retirasalggesquisa a qualquer
momento, sem prejuizo para meu acompanhamento foer spaisquer sangées ou
constrangimentos.

JuaraMT, 23 de setembro de 2012

Assinatura ésponsavel:

Assinatura da pesquisadora:




